9. KAPITEL:

Die ersten 1'eligionsgeschichtlichen
Gesamtdarsteﬂungen des Yoga

durch JW.Haver und M. Eriapg

1. Yoga und der Mythos des Indogermancntums
bei].W. HAUER

1.1 Havuers Leben und Werk

In JakoB WiLneLM HauERr (1881-1962) hat die deutsche Indolo-
gie des 20. Jahrhunderts ihren engagiertesten Fachmann in Sachen
Yoga. Vor allem in den zwanziger und dreiRiger Jahren zur Welt-
spitze auf dem Gebiet der wissenschaftlichen Erforschung des Yoga
zihlend, ist mit ihm jedoch zugleich das Skandalon verbunden, daR
er cin Uberzeugter Nationalsozialist war, der seine wissenschaftli-
che Arbeit in den Dienst der Diktatur und ihrer Ideologie stellte
und als Prophet cines »Deutschen Glaubens« auftrat.

Durch eine eigenstindige, fiir heutige Ohren allerdings oft allzu
deutschtiimelnde und gewitterwolkig schwiemelnde Sprache ver-
suchte er iiber bloRe Philologie hinaus die Erfahrungen, von denen
dic indischen Texte sprcchcn, frcizulcgcn. Anders als vielen dama-
ligcn und heutigen Indologen war es HAUER um mehr als um pure
Fachwissenschaftlichkeit zu tun, die die existentielle Bedeutsam-
keit des Erforschten methodisch ausklammert. Seine Arbeiten gin-
gen vielmehr davon aus, daR es zum Yoga keinen anderen Zugang
gibt vals den eines verwandten Erlebens«545. Er versuchte »den
fremdartigen Stoff dem Leser so nahe zu bringen, daf er von ihm in
seinen eigenen Lebenstiefen bcwcgt wird«546, und schrieb bewuRt
im Blick auf cine Gegenwartssituation, in der sich nicht mehr nur
das rein wissenschaftliche Interesse dem Yoga zuwandte, sondern
sich immer mehr Menschen der Yoga-Praxis verschricben, um »aus
cigener Erfahrung zu den Griinden des Seins vorzudringenc.

545 J. W.HAUER, Der Yoga als Heihreg, V.
546 A.a.O., VL
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Sein Bemiihen galt nicht weniger als einer religiésen Erneuerung,
zu der auch die neue Sprache, mit der er indische Tradition in den
deutschen Sprachraum transponierte, beitragen sollte. In einer
Rezension von R. Orros Buch West-Ostliche Mystik lobte er dessen
sprachliche Originalit'zit in ciner Weise, die zugleich ein Licht auf
seinen eigenen Versuch wirft, die Indologie mittels eines Denkens,
das der Ph'zinomenologie nahe steht, in Bewegung zu bringen:
»Die neuen Prigungen sind aus der Sache selbst geschépft und
darum kernhaft und fast immer treffend, wenn auch manche auf
den ersten Blick merkwiirdig und sogar anst6Rig erscheinen. Die
voéllige Loslésung von dem theologischen und religionsphilo-
sophischen Jargon, der einem die heutigen Bucher so oft zur
Qual macht und ein schmerzlicher Beweis fir die sekundire Art
des theologischen Lebens und Denkens ist, in dem wir uns be-
wegen, ist wirklich Erlésung. Ich glaube, mit ein Grund, daR
Ottos Buch sich bis heute nicht so durchgesetzt hat, wie es nach
seiner Bedeutung verdient, ist eben die Eigenheit, daR es nicht
in der theologischen oder religionsphilosophischen Schulspra-
che geschrieben ist. Aber gerade darin sehe ich den Anfang einer
neuen Bewegung. Nicht nur, weil diese eigenartige Sprache ver-
rit, dal hier ein neuer Wirklichkeitssinn am Werk ist; sondern
auch darum, weil erst dann, wenn unsere Theologen und Reli-
gionsphilosophen anfangen reden zu lernen, wie das Herz sie
treibt ..., der Weg zu einer neuen Geburt der Religion frei
wird.«547
Das starke Interesse die indischen Quellen fiir die religivse Gegen-
wartssituation in Westeuropa und besonders in Deutschland zu
aktualisieren, sowie der methodische Ansatz beim »verwandten
Erleben« als Verstéindnisgrundlage, sorgten dafiir, daR in seinen
durchwegs anregenden Werken keine fachwissenschaftliche Trock-
enheit aufkommt. Sie fithrten allerdings oft dazu, daR er sehr unbe-
dacht eigene Ansichten und Absichten in die Texte hineinlas und
machten seine Interpretationen fiir den Einbruch jener wissen-
schaftlich unverantwortlichen, weltanschaulichen Motive, die ihn
schlieRlich zum Nationalsozialismus fiihrten, anfillig.

547 ]. W. HAUER, Glaubensgeschichte der Indogermanen, 95.
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Hauers Weg dorthin wird verstindlicher, wenn man sich seinen
biographischen Werdegang vergegenwirtigt. Er wurde 1881 in ei-
nem Dorf nahe Stuttgart als Sohn einer mittellosen schwiibischen
Handwerkerfamilie geboren, die einer pietistischen Gemeinschaft
angehérte. Zwischen 1900 und 1906 erhielt er im Basler Missions-
haus eine Ausbildung zum Missionar und leitete von 1907 bis 1911
in Indien eine High School. Der Indienaufenthalt sprengte den Ho-
rizont seines bisherigen religivsen Selbstverstindnisses, was noch
aus ciner Jahre spiter verfalten und allgemein formulierten Uber-
legung hervorgeht, in der untiberhorbar auch cigene Erfahrung
1nitschwingt:

»Wer als Bekenner des Christentums in den Bereich nichtchrist-
licher Religionen eintritt und dort arbeitet, sicht anfangs nichts
anderes als seinem Glauben widersprechende Ubungen und
Vorstellungen. Es dauert eine geraume Zeit und es braucht
schon ein starkes MaR an innerem Offensein und liebendem Ver-
stehen, bis er tiber all diese Gegensitze hinweg das wirkliche re-
ligiése Lebenin den anderen Religionen verspirt... Wem o der
Blick fiir den Frieden des Herzens und den inwendigen Reich-
tum der Seele des Andersgléubigen aufgegangen ist, der macht
eine zweite, noch begliickendere Erfahrung. Er erkennt nimlich
in dem anderen seinen Bruder. ... Er fiihlt langsam oder plotz-
lich alle dogmatischen Bedenken und menschlichen Hemmun-
gen fallen und wird méichtig hingezogen in eine innige Gemein-
schaft mit jenem Bruder.«548

Die theologische Ausbildung, die er genossen hatte, gab ihm offen-
bar nicht das nétige Riistzeug, um die tber alle Gegensitze hinweg
von ihm versplirte Sympathie fir die indischen Religionen Zu
erkliren. Vermutlich hatte er auch den tiefen Frieden und die be-
gliickende Verbundenheit mit dem»ganz Anderenc, den er bei gliu-
bigen Hindus und Buddhisten in Indien wahrnahm und moglicher-
weise auch schon aus eigener Erfahrung kannte, in der Gestalt des

548 J. W.HaUER, Eine religiose Bruderschaft der Erde? in: H. GRABERT: Religicse Verstin-
digung, Wege zur Begegnung der Religionen bei Nicolaus Cusanus, Schleierma-
cher, Rudolf Otto und J. Wilhelm Hauer, 1932 (ohne Angabe des Verlagsortes),
74 1., zit. nach: F. CAsTAGNE, . /7 Hauer und seine Generation im Ringen um Freibeir
und Verstindigung im Glauben, 13-14..
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Christentums, die er vermittelt bekam, nicht gefunden, sodaR sein
Indien-Aufenthalt, einen linger dauernden Ablésevorgang vom
christlichen Glauben ausléste oder mindestens forderte.

Nach Europa zuriickgekehrt studierte er zunichst Sanskrit, Phi-
losophie, Anthropologie und Religionsgeschichte in Oxford und
Tiibingen: Ficher also, von denen er sich eine theoretische Durch-
dringung seiner Indienerfahrung erwarten konnte.

Ab 1915 befand er sich im wiirttembergischen Kirchendienst, bis
er ihn 1919 aus Gewissensgriinden aufgab. Er engagierte sich in der
Jugendbewegung und wurde Leiter des von ihm 1920 gegriindeten
»Bundes der Kongener, einer Gemeinschaft, die aus der evangeli—
schen und freien ]ugendbewegung hervorging und fur 1‘eligiése
Verstéindigung und Erneuerung eintrat. In diesem Kreis traf man
sich zu Gesang, Tanz und Wanderungen und veranstaltete Vortrige
und Tagungen, auf denen brennende Gegenwartsfragen diskutiert
wurden.549

1921 habilitierte er sich und arbeitete bis 1945 zunichst als Pri-
vatdozent, dann als Ordinarius fir Indologie in Tiibingen. 1922 er-
schien Die Anfinge der Yogapraxis im alten Indien, das auf seine Disser-
tation aus dem Jahr 1917 zuriickgeht. Das Werk stellte eine
Pionierleistung dar. Erstmals wurde anhand von detailierten Un-
tersuchungen vedischer Texte die Frith- bzw. Vorgeschichte des
Yoga behandelt. Die kritische Auseinandersetzung mit der Esote-
rik, darf auch bei ihm nicht fehlen. Ebenfalls 1922 kam sein Biich-
lein Gber Werden und Wesen der Anthroposopbie. Eine Wertung und eine Kri-
tik heraus.

1927 tibergab ihm Ruporr OrTo die Leitung des »Religivsen
Menschheitsbundes, der sich, freilich wenig erfolgreich, der For-
derung des Dialogs der Religionen widmete. Der 1930 auf einem
KongreR fiir Psychotherapie gehaltene Vortrag Der Yoga im Licht der
Psychotherapie zeigt, dak Hauer den Dialog mit der Psychotherapie

suchte, was sich in den nichsten Jahren in der Zusammenarbeit mit

549 Eine eindriickliche Beschreibung der »Kéngener«ist nachzulesen in MARTANNE
WEBER, Lebenserinnerungen, 242 ff. Die Witwe Max WEBERs war Mitglied des
Bundes und schildert die damalige Orientierungslosigkeit HauERs, seine Sehn-
sucht nach einer neuen religiésen Gemeinschaft und sein schliefliches Abglei-
ten in den Nationalsozialismus.
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C. G.Juna niederschlug. Mit dem Aufsatz Yoga und Zeitwende (1931)
konkretisierte HAUER seine Auffassung von der Gegenwartsbe-
deutung des Yoga und die Erwartungen, die er in Bezug auf C. G.
June hegte. Er stellte fest, daB das Interesse am Yoga »in erstaunli-
chem MaRe lebendig und stetig im Wachsen begriffen« ist. Die
Griinde dafiir ligen tief. Mit dem Ersten Weltkrieg sei eine tau-
sendjéihrige Epoche zum AbschluR gelangt. Nun breche eine »Zeit-
wende«an, die radikale politische, wirtschaftliche und geistige Um-
wiilzungen mit sich zbge. Um in dieser Krisenzeit zu bestehen,
suche der Mensch nach einem unerschiitterlichen Ort, der ihm
Sicherheit gibt. Nachdem Religionsgeschichte und Religionspsy-
chologie den unablissigen Wandel der Gottesbilder bzw. die Frag-
wiirdigkeit religiéser Erlebnisse aufgezeigt hitten, sei das naive
Vertrauen in die religiése Uberlieferung geschwunden, die Flucht
zurtick in die alten Sicherheiten fiir viele Menschen unméglich ge-
worden. Wem es aber nicht gegeben sei, sich im SchoR der Kirche
letzte Sicherheit schenken zu lassen, dem bleibe nur der Weg nach
Innen, um in eigener Erfahrung zu den tragenden Kriften der
Wirklichkeit zu gelangen. Dabei verspreche der Yoga Hilfe.

Die Bedingungen der Entstehung des klassischen Yoga in Indien
seien den unseren Vergleichbar gewesen. Damals hitte sich eine
hochgesteigerte, stidtische Zivilisation mit zersplitterter Lebens-
weise und verkrampftem Intellektualismus herausgebildet. Ein
Zuriickgehen auf die religiése Tradition des Brahmanismus und
seine Institutionen sei damals ebenfalls fir viele nicht mehr mog-
lich gewesen. Die neuen religiésen Bewegungen des Buddhismus
und Yoga hitten diese erste »indische Modernex erfolgreich kriti-
siert, eine Alternative zur traditionellen Religion geboten und die
schépferischen und ordnenden Tiefenkrifte des Menschen zu
neuem Leben erweckt.

In der Psychoanalyse und der auf ihr beruhenden Psychothera-
pie sicht HAUER in diesem Aufsatz eine aus ihnlichen Problemen
entstandene, dem Yoga verwandte westliche Methode, die aber bis-
her von den letzten Fragen des Menschseins Abstand gehalten
hitte. Im Werk C. G. Junas jedoch sei sie dabei zu einer Seelen-
fihrung im umfassenden Sinn zu werden. Deshalb kénnte Yoga fiir
JunG und seine Schule von groRter Bedeutung sein. HAUER traut
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ihm auch zu eine sachkundige kritische Auseinandersetzung mit
dem Yoga zu fithren und erhoftt sich von der Zusammenarbeit mit
thm eine Entscheidung dartiber, wieviel vom Yoga in eine westliche
Seelenschulung integrierbar ist.

Das 1932 herausgekommene Buch Der Yoga als Heilweg sollte v. a.
der SchaH:ung einer erweiterten Gespréichsgrundlage mit C. G.
Junc dienen. Es enthilt als Einleitung einen Abdruck des Aufsat-
zes Toga und Zeitwende dem als erster Teil eine Einleitung zur Geschichte
des Yoga und zu seinen Texten folgt, die die erste Gesamtdarstellung des
Yoga in Indien unter historisch-kritischen Gesichtspunkten samt
einerneuen Ubersetzung der Yoga-Sttren prisentiert. Der geplante
zweite Teil, der eine systematische Zusammenfassung des Yoga als
Weg zum Heil bringen sollte, kam zunichst nicht zur Versffentli-
chung.

1933 trat HAUER aus der Kirche aus. Es entstand, hauptsichlich
auf seine und ErnsT Graf REVENTLOWS Initiative hin, die »Deut-
sche Glaubensbewegungg, als deren Fiihrer er drei Jahre titig war.
Dabei handelte es sich um eine unter mehreren Vereinigungen, die
eine der »nationalen Erhebung« entsprechende neue Religion
schaffen wollten. In dem 1934 erstmals erschienenen und in der
Folge noch mehrfach neuaufgelegten Buch Deuzsche Gottschau ent-
wickelte er dann die »Grundziige eines Deutschen Glaubense, der
seiner Meinung nach allein die innere Grindung des Dritten Rei-
ches schaffen kénne und deshalb mit ihm auf Gedeih und Verderb
verbunden sei. »Mit dem dritten Reich stehen und fallen wir.«55°
Die »Deutsche Glaubensbewegung« ist fiir HAUER in diesem Buch
eine neue Phase »des seit vielen Jahrtausenden sich abspielenden
Kampfes zwischen der vorderasiatisch-semitischen und der indo-
germanischen Welt«551, die dadurch gekennzeichnet sei, daR die
Herrschaft des Christentums im germanisch-deutschen Raum zu
Ende geht. Das deutsche Volk finde keinen Halt mehr in ihm und
suche deshalb nach einem ihm besser entsprechenden Glauben.
Mehr noch:

»Wir haben jene vorderasiatisch-semitische Verfremdung als das

Unheil unseres Volkes erkannt. Darum fithren wir gegen sie ei-

550 ]. W. HAUER, Deutsche Gottschan. Grundxiige eines Deutschen Glaubens, Vorwort.
561 At Osidis
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nen unerbittlichen Kampf. Wir sind iiberzeugt, daR es keine an-
dere Gewalt gibt, dieses Unheil zu beschworen, als die des Deut-
schen Glaubens. Er wird unserem Volk den Weg zum Heile wei-
sen.«5?*
Zu seinem Verhiltnis zur NspAP [iRt sich auf der Basis seiner Schrif-
ten kaum etwas sagen. Es ist immerhin auffillig, daB er sich zwar
zum Dritten Reich und der Ideologie der arischen Rasse bekannte,
aber die sonst tblichen Huldigungen gegeniiber dem Fihrer bei
ihm fehlen. Es ist nicht unwahrscheinlich, daR er mit dem gemilig-
ten Flagel der Bewegung sympathisierte, der durch den Rohm-
Putsch beseitigt wurde. 1936 trat er jedenfalls vom Vorstand der
Deutschen Glaub ensbewegung zurtick, weil er sich gegen den radi-
kaleren, ginzlich von der Partei gesteuerten Fligel nicht durchset-
zen konnte. Sein nationalsozialistischer Standpunkt wird durch
diese Schlappe aber nichtins Wanken gebracht. Ein politisches Um-
denken und eine Losungvon der Rassenideologie fand, nach seinen
Schriften zu urteilen, wenn ﬁberhaupt, dann erst nach 1945 statt.

Neue Forschungswege hat Hauer nach dem Zweiten Weltkrieg
nicht mehr beschritten. Er wurde aus dem Amt des Hochschulleh-
rers entlassen und war bis 1947 interniert. Nach seiner Freilassung
grfmdete er eine »Arbeitsgemeinschaft fur freie Religionsforschung

552 A.a.0.,253. HAUER trat nicht fiir das Verbot der christlichen und jiudischen Re-
ligion und die staatliche Verordnung des»Deutschen Glaubens« ein. Er forderte
nur die Absclmﬂ:ung des Staatskirchentums bzw. seiner Uberreste, etwa der
Verpflichtung zum christlichen Religionsunterricht in staatlichen Schulen. Als
Ergiinzung zu den christlichen Festen schlug er eine deutsche Weihestunde an-
laRlich der grofen nationalen Feste vor. Die Religionsfreiheit sollte rechtlich ge-
wihrleistet bleiben. SchlieRlich hielt er den auf Toleranz gegriindeten religiésen
Pluralismus fiir ein Wesensmerkmal des Indogermanischcn. Die vordergriindig
tolerante Haltung gegen andere Rcligionen ging bei ihm jedoch mit der Befiir-
wortung von gesellschaftlicher und politischer Unterdriickung der Vertreter der
semitischen Religionen einher, insbesondere wenn sie jﬂdischer Abstammung
waren. Der auf dem Forum der freien MeinungsiuBerung ausgetragene weltan-
schauliche Kampfist fiir HAuEeRr eben nur ein Aspekt der Bekﬁmpﬁmg des Vor-
derasiatisch-semitischen neben dem biologisch—rassischen und po]itisch-wirt—
schaftlichen Kampf. Recht und Pflicht des Staates sei es Triger von volksschid-
lichen \Veltanschauungen durch entsprechende Gesetze auszuschalten, wobei
der vélkischen Religion die Aufgabe zukommt, dafiir einzutreten, daR diese
furchtbare und tragische Notwendigkeit méglichst menschlich exekutiert
werde.
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und Philosophie«und spiter die sogenannte »Freie Akademie«. Sein
Wirken fand aber kaum mehr Beachtung. 1958 erschien die umge-
arbeitete und um den zweiten Teil erweiterte zweite Auflage von
Der Toga als Heilweg unter dem Titel Der Yoga. Ein indischer Weg zum
Selbst. Das umfangreiche Werk enthilt die Summe seiner Arbeiten
zum Yoga. Offensichtliche Anklinge an nationalsozialistisches Ge-
dankengut werden darin vermieden, aber es findet sich auch keine
ausdriickliche Revision seines fritheren Denkens. In Bezug auf die
Psychologie C. G. JunGs nimmt er nun einen elaborierten und be-
sonders der Archetypenlehre gegeniiber kritischen Standpunkt ein.
Das vorliegende Kapitel geht darauf nicht ein, sondern basiert auf
den Veréffentlichungen HauEers in den dreiliger Jahren.

1.2 Die Antithese von
indogermanischem und semitischem Glauben
und ihre Vorgeschichte

Schon in den zwanziger Jahren ging seine Abkehr vom protestanti-
schen Christentum mit einer Zu\vendung zum »indogermanischen
Glauben« einher. So heilt es in der oben bereits zitierten Bespre-
chung von R. Otros West-Ostliche Mystik:
»Es ist eine viel zu wenig beachtete Tatsache, dafl tiberall da, wo
innerhalb der indogermanischen Volker der Glaube frei zu sei-
ner Hohe gcfunden hat, die Mystik als die ureigenste Form in
den Mittelpunkt trat, so im arischen Indien, so in der griechi-
schen Welt (Neuplatonismus), soin Persien, so im germanischen
Bereich. Ist es nicht bedeutsam, daR die ,Theologia deutsch®
Mystikist? ... Jedenfalls aber ist die jidisch-christliche Idee, da
ein ganz transzendenter Gott eine von ihm getrennte Welt so-
zusagen in den gottfremden Raum hinausstellt, dem indoger—
manischen Denken durchgingig fremd.«553
In der Mystik werde nicht ein von Grund auf verdorbener Mensch
durch eine absolute Neuschépfung erlést, sondern der im Grunde
g(’)’ttliche Mensch, der verdeckt sei, werde befreit und enthiille sich.

553 J. W. HAUER, Glaubensgeschichte, 111-112.
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»Darum plagt den Mystiker nicht das SiindenbewuRtsein des nach
dem gnidigen Gott Schreienden.«55+ Diese Stellen offenbaren be-
reits die Richtung seines Denkens, die er spiter, durch das Erstar-
ken des Nationalsozialismus und die Machtergreifung HiTLERS
angestachelt, in extremer Zuspitzung vertreten wird. Einerseits
zeichnet er das Bild eines deformierten christlichen Glaubens, in
dem das schlechte Gewissen und die Getrenntheit von Gott und
Welt vorherrschen und identifiziert es mit der vorderasiatischen,
semitischen Religiositiit schlechthin. Der indogermanische Glaube
wird als Antipode dazu konstruiert. Er steht v. a. fiir die mystische
Erfahrung des Einssein von Gott und Mensch.

Die Zuordnung der beiden Formen von Religiositit zur semiti-
schen und indogermanischen Rasse gibt thm die Moglichkeit, seine
zunehmend aggressiver werdende Antipathie gegeniiber Judentum
und Christentum und zugleich seine Sympathie fiir die indischen
Religionen zu erkliren: Durch seine Indien-Erfahrung ist der Indo-
germane in ihm zu neuem Leben erwacht und setzt sich nun gegen
den artfremden semitischen Glauben zur Wehr. Hauer hat selbst
darauf hingewiesen, dal sein spiteres Eintreten fiir einen »deut-
schen Glauben« im Nationalsozialismus eine Folge der bereits in
dem Aufsatz tber RuporLr OTTO bezogenen Position war.555

Die Gegeniiberstellung eines indogermanischen und eines se-
mitischen Glaubens, die fir seine Religionsphilosophie bestim-
mend blieb, ist keine Erﬁndung Hauers. Er bewegt sich damit auf
einem lingst vorgebahnten Pfad.

Der Begriff des Indogermanischen stammt aus der Sprachwis—
senschaft des 19. Jahrhunderts. Das vergleichende Studium der in-
doeuropiischen Sprachen (des Griechischen, Lateinischen, Persi-
schen, des Sanskrit und der germanischen Sprachen) hatte deren
Verwandtschaft erwiesen und zur Hypothese einer gemeinsamen
»Ursprache« gef\'jhrt. Diese »Ursprache« mul, so schloR man weiter,

554 A.a. O, 113,

555 Sichea.a. O., 92:»Es mag manchem Leser von Wert sein, zu sehen, wie ich vor
7 Jahren tiber Mystik gedacht, besonders wie ich tiber das Verhiltnis Eckeharts
zum Christentum einerseits, zum Indogermanentum andererseits geurteilt
habe. Gegeniiber unrichtigen Behauptungen iiber meine Stcllung zu diesen Fra-
gen vor der Revolution mag der Aufsatz als geschichtlichcs Dokument dienen.«
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von einem »Urvolke« gesprochen worden sein, dem eine bestimmte
Rasse und Kultur entsprechen sollte. Nur, welches Volk kam dafiir
in Frage?

Die Lésung dieses Problems erwies sich als schwierig, da die
sprachverwandten Vélker rassisch heterogen sind. Seit der Jahr-
hundertmitte ermutigten aber Ergebnisse der Rassenlehre dazu,
den Versuch zu wagen, das»Urvolk«dennoch zu rekonstruieren. Ei-
nige Anhaltspunkte sprachen dafiir, den Ursprung der indogerma—
nischen Sprachen in Westeuropa anzusiedeln und den germanisch-
skandinavischen Rassen-Typus als »Urvolk« anzusetzen. Die Arier,
eine weile, blonde und blauiugige Rasse aus dem Norden Europas,
so dachte man nun, hitten auf ihren Wanderungen andere Volker
unterworfen und ihnen dabei die eigene Sprache aufgezwungen,
die sich dann mit den einheimischen Sprachen vermischte und re-
gional eigensténdig weiterentwickelte.

Im Lauf des 19. Jahrhunderts rankten sich um diese Hypothese
mannigfaltige Spekulationen um die charakterliche und kulturelle
Eigenart dieser Rasse, die oft mit einem mehr oder weniger expli—
ziten Antisemitismus verbunden waren, sich aber auch gut zur Le-
gitimation der imperialistischen Beherrschung aufiereuropﬁiscber
Volker durch die europiischen Grofmichte eignete. Es entstand
der Mythos von der allen anderen tiberlegenen arischen Rasse und
zu Beginn des 20. Jahrhunderts schlieflich

»wurde die Konstruktion einer nordischen Rasse, die den Kern
und die Herrenschicht der Indogermancn bildete, zunehmend
zur ideologischen Fiktion, wenn es auch noch immer Frijhge—
schichtler und Anthropologen gab, die an diesem Konzept fest-
hielten. Der Rassentheorie als Geschichtsprinzip wurde zuneh-
mend der wissenschaftliche Unterbau entzogen. Wichtig ist
jedoch, daR sich in jener Zeit eine breiter werdende Gruppe von

Phantasten artikulierte, die die eigentliche Rassenideologie ver-

tratund zunehmend die iltere, wissenschaftlich orientierte Ras-

senanthropologie aus dem dffentlichen BewuRtsein verdring-
te.«556

556 R.P.StEFERLE, Indien und die Arier in der Rassentheorie, 453.
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Dem Ariermythos entsprechend Verkérperten die Arier die gute,
vornehme und siegreiche »Herrenrasse«, der die Nichtarier, beson-
ders die Juden, als die geborenen Untertanen und Schwichlinge mit
schlechtem Charakter gegeniiberstanden. Schon im 19. Jahrhundert
wurde dieses Schwarz-WeiR-Schema auch auf die Religionsge-
schichte angewandt. Es lag nahe, die Ablehnung der jidischen,
christlichen und islamischen Religion mit Hilfe des Ariermythos zu
begriinden und alternativ zu diesen »semitischen« Religionen das
Gegenbild einer arischen Religion aufzustellen, wobei man auf in-
dische Quellen zurtickgriffund sich mit ihrer Hilfe nach Geschmack
ein entsprechendes Ideal von Religion zusammenzimmerte.

Als Beispiele fiir die Verquickung von Antisemitismus und
Hochschiitzung der indischen Religion sind oben bereits ScnoreN-
HAUER und die Theosophie genannt worden. Auch bei NieTzscuE
nehmen rassistisch gefirbte, religionsgeschichtliche Spekulationen
einen relativ breiten Raum ein. Er rechnet zwar die indischen Reli-
gionen, die er durch die Brille ScHorENHAUERs und DEUSSENS
wahrnimmt, cher dem Nihilismus zu, den er auch im Judentum und
Christentum am Werk sieht, doch formuliert er nach der Lektiire
einer franzosischen Ubersetzung des indischen Gesetzbuches des
ManNu, das fiir ihn ein typisch arisches Erzeugnis darstellt, z. B. fol-
gende Gedanken, die bereits wie ein Vorspiel zu den Auffassungen
mancher Nazi—Ideologen anmuten:

»Das Christenthum, aus jiiddischer Wurzel und nur verstindlich
als Gewichs dieses Bodens, stellt die Gegenbewegung gegen
jede Moral der Zichtung, der Rasse, des Privilegiums dar: - es
ist die antiarische Religion par excellence: das Christenthum,

die Umwerthungaller arischen Werthe, der Sieg der Tschandala-
Werthe.«557

ss7 F.N1ETZSCHE, Simtliche Werke. Kritische Studienausgabe (KSA) 6, 101-102 (Herv. im
Text). Vom Gesetzbuch des Manu als arisches Erzeugnis spricht NTETZscHE in
einem Brief an PETER GasT vom 31. 5. 1888, hier zitiert nach F. N1gTzscHE,
KSA 14, 420. Zu erinnern ist in diesem Zusammenhang an H. BLavaTsky fiir
die, wie im Kapitel iiber die theosophische Yogarezeption bereits erwithnt, die
Juden aus der Kaste der Candélas abstammen. Im Gesetz des Manu sind die Can-
dalas, was ihre rituelle Unreinheit betrifft, dem Dorfschwein, Hahn und Hund
gleichgesetzt. Sie miissen auRerhalb des Dorfes wohnen und dirfen kein ERge-
schirr besitzen.
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DrusseN, dessen Denken ansonsten so ziemlich alles verkérpert,
wogegen NieTzscHEs Philosophieren antritt, liRt das semitische
Denken ebenfalls schlecht weg kommen, wobei er seine Vorbehalte
friedfertiger als N1ETZscHE vorbringt und den »unverginglichen
Kern« des Christentums davon ausnimmt. Er ordnet dem semiti-
schen Geist eine realistische Grundhaltung zu, die sich nur schwer
von der Welt der Erscheinungen 16sen kann. Dieser Einstellung
gemil werde Gott als ein auRerhalb des Menschen befindliches
Wesen, gegeniiber dem der Mensch zu einer verschwindenden
Kleinheit zusammenschrumpft, vorgesteﬂt. Die indogermanischen
Stimme seien dagegen zur héheren metaphysischen Einsicht pri-
destiniert, wie man dem vedischen Schrifttum entnehmen kénne,
wo schon in frithester Zeit das BewuRtsein von einer hoheren Rea-
litit im Innern des Menschen dokumentiert sei.5s8

Die zitierten Autoren, denen man noch eine lange Reihe ande-
rer hinzufiigen kénnte, gehen von einem wesentlichen Unterschied
zwischen arischer (indogermanischer) und nichtarischer (semiti-
scher) Religiositit aus, der inhaltlich ganz verschieden angesetzt
wird, sind sich aber einig, das wie auch immer charakterisierte Se-
mitische als minderwertig abzuqualifizieren und sich selbst natiir-
lich zu den Ariern zu zihlen. Sie reklamieren das Indogermanische
als ihre eigene Tradition und setzen sich mit dieser Geschichtskon-
struktion von der jiidisch-christlichen Uberlieferung ab.

Dieses Motiv ist nicht erst um die Jahrhundertwende aufge-
taucht, wo es in immer platteren und gehﬁssigeren Varianten den
Nationalsozialismus vorbereiten hilft, sondern begleitet das Kon-
zept einer indogermanischen Religiositit seit seiner Entstehung.
Ausgehend von der Idee einer sprachlichen, rassischen, kulturellen
und religiésen Verwandtschaft der Indoeuropier sah z. B. bereits
der bertthmte Indologe Max MULLER das Ziel seiner History of An-
cient Indian Literature (1859) darin, »die ersten Keime der Sprache, Re-
ligion und Mythologie unserer Vorviter zu entdecken, die Weis-
heit, die von Thm handelt, der nicht der Gott der Juden alleine
1st.«559

558 Siche P. DEussEN, Allgemeine Geschichte 112, 30-34.

559 Derjunge NiETzscHE hat die Tendenz von M LLERs Religionsphilosophie ge-
nau erkannt und sich ihr angeschlossen. Zu MULLERs Beitrigen zur vergleichenden
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Aus derselben Idee, die das alte Indien und seine Religion zum ge-
schichtlichen Ursprung des nérdlichen Zweiges der Indoeuropier,
und also auch der Germanen macht, konnte dann etwa in triviali-
sierter Form ein W. ScHwANER zu Beginn des 20. Jahrhunderts in
seinem Buch Germanenbibel. Aus den beiligen Schriften germanischer Vlker
die Konsequenz ableiten, daR die Veden das »Alte Testament« der
Germanen seien, nicht die jiidische Bibel.56

In diesem geistigen Umfeld ist Hauers Theorie anzusiedeln. Er
gehtdavon aus, daR die nordische Art als rassisches Urbild und Ideal
unter den indogermanischen Volkern bestimmend war und ist.
Auch in der altindischen Welt sei das arische Element vorherr-
schend. »Ja Spuren ciner blonden und blauiugigen Rasse zeigen sich
heute noch tberall im Raume Indo-Ariens und seiner Umge-
bung« 561 Die Verbindung des Rassegedankens mit der Religion
geht dann so vor sich, daR HAUER zunichst religionsphilosophisch
zwischen religiésen Urphinomenen und ihren mannigfaltigen We-
sensformen unterscheidet. Die Urphéinomene sind Grundwahrhei-
ten, die alle Religionen verbinden. Sie beruhen auf dem Innewer-
den und Ergriffensein von einer letzten Wirklichkeit, von dem
tragenden Grund der Welt und im Bejahen dieses Ergriffenwerdens
im Bewultsein und Willen.

Verschiedene Faktoren, z. B aﬂgemeine Entwicklungsgesetze
der Religion, geographische, soziale und wirtschaftliche Bedingun-
gen sowie der EinfluR der verschiedenen Kulturkreise aufeinander,
fithren dazu, daR die religiésen Urphéinomene verschiedenartige
Wesenformen annehmen. Die Rasse hat an dieser Formung seiner
Meinung nach den gréRten Anteil, denn »bei der Betrachtung der

Re/igion:wi;mzrc/mﬁ notiert er: »Ungeheure Arbeit des deutschen Wesens, jenes
fremde unnationale Joch abzuschiitteln; und es gelingt ithm. / Der indische
Hauch bleibt zuriick: weil er uns verwandt ist.« (F. NieTzscuE, KSA 7, 100)

560 ZuM.MULLER und W.ScuwaNER siche H. CANcIK, Nietzsches Antike, 12.5-126.
Der Gerechtigkeit halber sollte aber nicht unerwihnt bleiben, daR M. Mt LLER
spiter in seiner Antrittsrede an der StraBburger Universitit (1872) die Vermi-
schung von Sprach\\r'issenschaft und Rassenlehre, die zu der Rede von einer ari-
schen Rasse gefithrt hat, als unwissenschaftlich anprangerte. Er trug dadurch we-
sentlich dazu bei, daR in der Indologie und Sprachwissenschaft der Begripf
»Arier« entideo]ogisiert und von den meisten Forschern nur mehr in einem rein
linguistischen Sinn verwendet wurde.

561 J. W. HAUER, Deutsche Gottschau, 6.
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Religionsgeschichte als eines Ganzen scheint doch der SchluR gesi-
chert, daR die am meisten entscheidende Kraft bei der verschieden-
artigen und gegensétzlichen Formung der Urphéinomene in der ras-
sischen Anlage des Menschen und vor allem eines Gesamtbereiches
liegt«se2. Als Haupttypen religiéser Wesensform stellt er, wie ge-
sagt, die indogermanische der semitischen gegeniiber.

1.3 DasIndien-Bild Haugrs

Die religiése Grundhaltung des Indogermanentums ist fiir HAugr
in Indien besonders rein erhalten geblieb en, denn wihrend die vor-
derasiatisch-semitische Welt mit ihrem Expansionsstreben im We-
sten siegreich war, blieb Indien unerobert.

»Einzig dem Islam gelang es ... in breiter Front in Indien einzu-
brechen. Allerdings anders als beim Einbruch des Christentums
im germanisch—deutschen Raum erst in einer Zeit, als die indo-
arische Welt schon léingst ihre eigene Glaubensform zur héoch-
sten Gestaltung gefithrt hatte, damit dem fremden Glauben und
der politischen Gewalt, die ihn stiitzte, ein uneinnchmbares
Bollwerk entgegensetzend. So wurde uraltes und héchstes indo-
arisches Weistum fiir zukiinftige Entwicklungen der indogerma-
nischen Welt gerettet.«563

Ebenso wie das Christentum und Judentum in Europa konnte der
Islam in Indien bislang nie mehr ganz iberwunden werden. »Und
wie im kirchenstaatlichen Katholizismus das schwierigste und ge-
fihrlichste religiése und politische Problem des neuen Deutschland
lauert, so in dem Gegensatz zwischen Hinduismus und Islam in In-
dien. Selbst der genialen Persénlichkeit Gandhis gelang die Meiste-
rung dieses Problems nicht.« Ein gemeinsames Schicksal, auch im
Abwehrkampf gegen das Semitische, verbinde Indien und Deutsch-
land als die Pole der indogermanischen Welt, in denen die wesent-
lichen Entscheidungen fallen. »Sie sind und bleiben die beiden gei-
stigen und religiosen Sturmzentren dieser Welt.«564

562 A.a.0.,232.

563 A.a.O.,22.
564 Ebd.
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Die eigensténdige Ausformung der indogermanischen Religiositét
in Indien sicht Hauer auBer durch die Vermischung mit der Urbe-
volkerung vor allem durch die klimatische Eigenart des von den In-
dogermanen in Besitz genommenen Landes bedingt. Im Indoger-
manischen liegt fiir ihn eine einzigartige Polaritit von gewaltigem,
welteroberndem Drang in die Weite und dem Drang zur»Tiefener-
kenntnis der Welt und des Menschen und damit zur Versen-
kung«s%. Durch die Eigenart des indischen Subkontinents sei aber
das Streben nach Versenkung besonders hervorgekehrt worden.
»Daf Indien so frith und so nachhaltig sich diesem Drange hingege-
ben hat, liegt sicher weithin im indo-arischen Raum begr('mdet.
Selbst heute noch empﬁndet der lingere Zeit in Indien weilende
Européer die zur Einkehr zwingende Gewalt jenes Raumes, seines
Klimas und seiner Natur.«56¢

Er nennt drei Grundtypen der indo-arischen Religion, die nach der
mythisch—magisch orientierten Religion der indo germanischen
Vorzeit aufgetreten sind:
1. Die Lehre vom 4tman, dem Selbst und seiner Identitit mit
brabman, dem géttlichen Urgrund.

Das Selbst ist fur HAUER der zentrale Begriff der indoarischen Re-
ligion, seine Erfahrung »das entscheidende Ereignis fir den Indoa-
rier auf dem Wege zur letzten Wirklichkeit.«567 Er sicht in der Lehre
vom Selbst das Ergebnis der Erschiitterung des alten Gétterglau-
bens, der die Indoarier aus der Geborgenheitihres mythischen Kos-
mos warf und dazu zwang, sich auf sich selbst zu stellen, »d. h. nicht
auf das empirische, im Weltlauf hin- und herschwankende kleine

Ich, sondern auf ein Selbst, das in diesem als das Unerschiitterte
lebte.«568

2. Die theistischen Religionen, besonders in Gestalt der
Verehrung von Rudra-Shiva und Vishnu.
Er erkennt diese Glaubenformen als Voﬂgijltige Ausprigung indo-

565 J. W. HAUER, Glaubensgeschichte, 274.
566 Ebd.

567 Aya.0.:27;

568 A.a.O.,29.
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arischer Religiosititan und itbt damit von der Sache her zutreffende

Kritik an DEusseN, dem er einen ungh’jckseligen EinfluR auf inter-

essierte Laien und Indologen zuschreibt.
»Nach seiner Meinung ist die gesamte indische Mystik und Phi-
losophie im Grunde Monismus. Alles, was sich nicht in dieses
System des Monismus fl’igen wollte, sah Deussen fur einen Ab-
fall von dem Urspriinglichen an. Daf dies eine vllige Verken-
nung der Religionsgeschichte Altindiens ist, ist heute innerhalb
des Kreises der Forscher anerkannt, wiewohl Deussens Meinung
in der laienhaften Betrachtung der indischen Religion ... noch
immer eine unheilvolle Rolle spielt.«56?

Er selbst geht von einer polaren Spannung des indogermanischen

Gotterlebens aus, das sowohl ein persénliches Ich-Du-Verhiltnis

zur Gottheit wie auch die iiberpersénliche Erfahrung der ewigen

Wirklichkeit kennt.

3. Der klassische Yoga und der Buddhismus.

Wieder kritisiert HAUER zu Recht ein eingefahrenes, diesmal v. a.
auf ScHorENHAUERs Konto gehendes Vorurteil. Er spricht vom
sradikalen Optimismus des Yoga und Buddhismus«und stellt sich in
Gegensatz »zu einer nicht tief genug dringenden Betrachtung, die
bis heute die beiden unter die pessimistischen Weltanschauungen
eingereiht hat.« Der durch Buddhismus oder Yoga radikal Befreite
verneine nicht das Diesseits, sondern stehe »allerdinge freudig und
sicher in der Welt«s7°,

1.4 Die Interpretation des Yoga

Der Yoga beruht auf der allgemeinmenschlichen Méglichkeit der
inneren Beschauung, die in Indien besonders intensiv entwickelt
worden ist. Sein Grundcharakter besteht in der Ausbildung einer
Methode zum Eindringen in die dem AlltagsbewuRtsein verbor-
gene Wirklichkeit, ein Anjochen der schweifenden Gedanken, um

569 Aa:O.y21T;
570 A.a. 0., 313.
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sie aufjenes Verborgene hinzulenken. Die Auffassung vom Wesen
dieser Wirklichkeit wandelt sich entsprechend den Entwicklungs-
phasen derReligion, sodaf verschiedene Formen des Yoga in der in-
dischen Religionsgeschichte auftreten.

Die Anfénge des Yoga gehen fiir HAUuER in die Zeit der altindi-
schen Frithgeschichte zurtick. Er wagt die Behauptung, dafl sie ur-
indogermanisch sind. Die seit der Entdeckung der nichtarischen In-
dustalkultur immer wieder - zum Beispiel von dem im nichsten
Kapitel zu behandelnden M. EL1aDE - vertretene Auffassung, der
Yoga stamme von dort ab, lehnt er strikt ab. Der Yoga sei eine ty-
pisch indoarische LebensiuRerung, »eine sehr wirksame Selbsthilfe
der arischen Seele in threm Kampfe um Selbstbehauptung« in der
ihr fremden indischen Umwelt.571

Die Einkehriibung des Yoga richtete sich zunichst in der vedi-
schen Epoche auf die Vergegenwirtigung von zauberischen Mich-
ten und Géttern (magisch-mythische Phase). Darauf folgte eine
theistische Phase, in der Yoga als die von der Welt erlésende Er-
kenntnis des einen Gottes verstanden wird. Hier, in den iltesten,
den Yoga behandelnden Upanishaden, wird auch die »héchste Yoga-
Erfahrung«, die Wesenseinheit von géttlichem und menschlichem
Selbst erstmals formuliert.

Eine dritte Phase, Buddhismus und klassischer Yoga, suchte die
verborgene Welt im eigenen Innern bzw. in einem gotterlosen Nir-
vina. Yoga wird zum Weg in die unbewulten Griinde der Seele.

Daraufhin »schwingt der Rhythmus aus dieser klaren Kiihle
zuriick in die Wirme und Glut des zum Gott gewordenen Buddha,
oder im Shivaismus wieder zum einen, allicbenden Gott, dem sich
aus Urzeiten wieder auftauchend, eine Gattin zugesellt.«57* Es ent-
stand der dieser erotisch geténten Fr('jmmigkeit entsprechende tan-
trische Yoga, der schlieRlich degeneriert zu magischem Okkultis-
mus und dem »grobschlichtigen« Hatha-Yoga, der fiir HAUER »eine
clownische Karikatur des echten Yoga«573 ist.

Nach diesem notwendig schematisch bleibenden Uberblick tiber
Havgers Entwurf der Geschichte des Yoga in Indien ist zunichst die

571 A.a.O.,275.

s72 A.a. O.,297.
573 A.a.0.,278.
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fir ihn klassische Gestalt, die der Yoga im Buddhismus und in den
Yoga-Sttren gefunden hat, etwas ausfuhrlicher zu behandeln.

Haukr versteht die Yoga-Sttren und die Lehre Buddhas, wie oben
schon angedeutet, als Antworten auf die »erste indische Moderne«
mit ihrem verfallenden Gottesglauben und sich verhirtenden, er-
fahrungsfernen Spekulationen. In beiden, wie auch im Jainismus,
sieht er voneinander unabhingige Richtungen, die doch auf eine
gemeinsame Urtradition, den Yoga der vedischen Zeit zuriickge—
hen. Er beschreibt sie als eine Art Tiefenpsychologie, die Metho-
den zur Befreiung des Menschen von seinen unterbewulten Bin-
dungen entwickelt und zu religiéser Erfahrung hinfithrt. Der
Mensch wird dabei ganz auf die eigene innere Realitit verwiesen.
Ohne helfende Gottheit muR er durch seine eigene Tiefe hindurch
den Weg zum Abgrund der ewigen Rubhe finden. Die Gottergestal-
ten werden in ihrer Vorldufigkeit erkannt und hinter ihnen ein ganz
Anderes, Unnennbares, ewig Unerschiittertes entdeckt, das auch
der Mensch in sich triigt, wenn er durch den Wirbel des Alltiglichen
zur Tiefe durchblickt.

Buddha ist fur HaAuEeRr der Entdecker dieses Heilsweges gewe-
sen, der erstmals das Hauptaugenmerk auf die innere Welt des
Menschen und deren Gesetze richtete. Dadurch ist er

»zum Schopfer der seelischen Tiefenschau geworden, die das

Hauptstiick des klassischen Yoga ausmacht. Er hat damit die Ge-

fahr einer rein mechanischen Psychotechnik, die dem Yoga im-

mer droht und die zur BewuBtseinshemmung und BewuRtseins-

leere fithrt statt zur bewufiten Durchdringung der verworrenen

Tiefen des Unterbewultseins, ein fiir allemal beschworen.«574
Es geht im klassischen Yoga um die Freilegung der Erfahrung des
Purusha, der das Ewige im Menschen und »die letzte, zunichst
durch die seelischen Prozesse verdeckte Einheit des Menschen«57s
ist. Auch Buddha habe die Existenz dieses unbedingten Subjektes
nichtabgelehnt, sondern nur die Identifikation des Selbstes mit den
Erscheinungen des empirischen Ichs Zuriickge\viesen.576 Im Begriff

574 J. W. HAUER, Der Toga als Heilweg, a.a. O., 52.

575 J. W.HAUER, G/zmém:gesc/]ic/]tc, a.a. 0.,299.
576 Siche dazua.a. O.,261-263.
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des Purusha artikuliert sich eine befreiende Erfahrung, die im Be-
reich eines jeden Menschen liegt.

»In Augenblicken hochster Gefahr oder schwerster korperlich-
seelischer Aufregung kann es uns begegnen, daR wir, zunichst in
den Wirbel des seelischen Geschehens hineingerissen, plétzlich
wie davon erlést werden. ... Wir sehen wohl unsere Aufregung,
wir wissen, dal sich ein schmerzhafter Vorgang an uns vollzieht,
aber »wir« - wer ist dieses geheimnisvolle wir? - stehen ihm in
der Tat als im Grunde unbeteiligte und iiberlegene Zuschauer
gegenﬁber.« 577

Der Mensch entdeckt so in sich eine stille Sicherheit, eine uner-
schiitterliche Stitte. Die innere Ruhe und Erfahrung des Selbstes
wird durch unbewuBte Faktoren behindert, samskdras, die das be-
wulte seelische Leben in rastloser Bewegung halten. Die Wurzeln
dieser unbewuRten Bindungen sind in den Kleshas zu finden, den
Verhaltensdispositionen, die auf einer falschen Grundeinstellung
zur Welt beruhen. Aus dem Grundirrtum, das was die Welt uns in
Lust und Leid anbiete, sei das Wirkliche, entspringen Selbstsucht,
Lustgier, Hall und Verkrampfter Lebenswille. »Sie biegen das be-
wulte Leben so um, daR dieses selbst die Keime der Bindungen in
das Unbewulte pflanzt.«578

Oben wurde bereits gezeigt, daR C. G. Jung hier ankntipfte und
die Verwandtschaft zwischen Yoga und Psychotherapie iber die
Lehre von den Kleshas aufzeigen konnte.

Wann immer die institutionelle Religion dem um Daseinsbe-
jahung ringenden Menschen keinen Halt mehr zu geben vermag,
mul er sich, meint HAUER, auf sein Selbst stellen, das im empiri-
schen Ego als dessen unerschiitterlicher Kern lebt. Das hitten die
Indoarier als erste entdeckt und hieran wire auch in der gegenwir-
tigen Situation anzuschlieRen. Eine Entsprechung zum indischen
Purusha/Atman sieht er in KanTs Lehre vom intelligiblen Subjekt,
das jenseits von allem EinfluR der Sinnlichkeit unbedingt frei und
selbstméichtig ist. Er zihlt damit zur Reihe der Yogainterpreten, die
Yoga im Licht der idealistischen Subjektmetaphysik als einen Riick-

577 A.a. O., 300.
578 A.a.O.,303.
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zug in die eigene Subjektivitit schen, durch den das verunsicherte
»empirische Ich«die GewiRheit eines absoluten, unerschiitterlichen
Kerns zu finden versucht.579
Die Erfahrung des Selbst kommt nicht aus philosophischen
Uberlegungen, und auch nicht aus seltsamen Erlebnissen, die auf
aulerordentlichen Wegen erlangt werden miiften. Gegriindetsein
in einem Unerschiitterlichen ist vielmehr die »Urtatsache alles
Menschseins.«5% Sie kann mit erschiitternden Erlebnissen als Be-
gleiterscheinungen verbunden sein, Spiegelungen im Bewultsein
dessen, was sich in der Tiefe abspielt. Eine VeriuBerlichung des
Yoga in Richtung einer Psychotechnik habe nicht erst im Westen,
wo der Yoga meist in diese Richtung mifverstanden wird, sondern
in Indien stattgefunden, wann immer der Versuch unternommen
wurde, durch Erschulung jener begleitenden Erlebnisse zum Selbst
zu gelangen.
»Der Yoga ist nach seinem innersten und héchsten Streben nichts
anderes als eine lebensverkniipfte Schulung, die den Zweck hat,
den Menschen zu einer gewissen seelischen Ruhe, Klarheit und
Folgerichtigkeit zu bringen, damit er der Tiefendimension des
Lebens gehorsam sein kann. Aber er verduRerlichte sich in eine
Psychotechnik mit der starken Tendenz, den Menschen vom
Leben zu isolieren, um ihn so fihiger zu machen fiir seltsame
Erlebnisse.«5% Besonders der Hatha-Yoga zeigt nach Hauer
»eine starke psychotechnische VerduRerlichung, ein typisches
Produkt der Verfallszeiten des indischen Geistes, das trotz aller
Versicherungen weit abliegt von jenem riicksichtslosen ehrli-
chen Drang nach Vblliger Durchklérung, Befreiung der Seele
und nach Erfahrung letzter Wirklichkeit.«358
Das, was er bei den seiner Meinung nach technisch-mechanischen
Formen des Yoga vermift, ist die innere Klirung. Eine bloRe Be-
wulltseinshemmung ersetze die bewuRte Durcharbeitung des ver-

579 Siche dazu die Abhandlung»Die indo-arische Lehre vom Selbstim Vergleich mit
Kants Lehre vom intelligiblen Subjekt, ein Beispiel der einheitlichen Glaubens-
geschichte der Indogermanen« (a. a. O.,70-91).

580 A.a.O.,60.

581 A.a.0.,63.

582 J. W. HAUER, Yoga als Heilweg, 140.
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worrenen UnbewuBten. Anstelle der Eintibung einer bestimmten
Grundhaltung wiirden aufergewshnliche Erlebnisse erstrebt.
Doch fithrten zum Selbst letztlich »keine psychotechnischen Zu-
ginge, sondern nur das Leben selbst. Allerdings ein Leben, das in
Welthinkehr und Einkehr in die Stille rhythmisch sich bewegt.« 583

1.5 Der arische Yoga des Kampfes und der Tat

Der Yoga der Bhagavadgitd kommt, so meint er, dieser Lebensbe-
wegung am nichsten. Er ist fiir HAugr deshalb die héchste Form
des Yoga, die er freilich ganz von seiner nationalsozialistischen
Weltanschauung her auslegt, heiit es doch in Deutsche Gottschau:
»Jene erhabene ,Metaphysik des Kampfes und der Tat“ ist Geist
von unserem Geiste. Kampfuncl Tat sind die Wege zum wahren
Sein«.584
Dieses Zitat nimmt Bezug auf die im selben Jahr (1934) veroffent-
lichte kleine Abhandlung tiber die Bhagavadgitd mit dem Titel Eine
indo-arische Metaphysik des Kampfes und der Tar. Darin vertritt HAUER
die Auffassung, die Bhagavadgita sei ein Zeugnis dafiir,
»wie der ursprtinglich indoarische Geist und die nordische Pri-
gung noch weit hinein in die Zeit des Hinduismus gewirkt ha-
ben, trotz der in den spiteren Schichten des Gedichtes deutlich
bemerkbaren anderen Stimmung, in der schon eine starke Welt-
miidigkeit mitschwingt.«5%

Hauers Auslegung der Bhagavadgitd im Geiste eines kriegsver—
herrlichenden Ariertums steht bereits in einer Tradition. In der Ein-
leitung zu seiner Ubersetzung der Bhagavadgita geht der 1917 im
Ersten Weltkrieg gefallene THEODOR SPRINGMANN von einer sehr
ihnlichen Sicht der indischen Geschichte wie HAUER aus, nur dal
er sie nicht aufindologisch verfeinertem Niveau prisentiert. In den
iltesten Zeiten der Eroberung Indiens durch »kampﬂustige indo-
germanische Volker« hitte der Kriegerstand die ganze Lebens-

583 J. W. HAUER, Glaubensgeschichte, 69.

584 J. W. HAUER, Deursche Gottschau, 33.
585 J. W. HAUER, Glaubensgeschichre, 123.
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fijhrung beherrscht. Wer nicht als erwachsener Mann Krieger ge-
wesen sei, der hitte mehr oder weniger als Schwéichling gegolten.

»Spiter erschlaffte unter dem Einfluf der tropischen Sonne und
des zum sorgenlosen Leben einladenden Landes das arische
Blut.«58¢ Die Brahmanen hitten die vom Kriegerstand entwickelte
Lehre vom Atman, dem All-Einen an sich gerissen, in dogmatischer
Weise versteinert und vom praktischen Leben losgerissen. In der
Bhagavadgita »ist aber die Lehre der Krieger rein und ursprijnglich
erhalten.«5% Wenn man sie von den priesterlichen und moénchi-
schen Einschiebungen, mit denen sie durchsetzt ist, befreit, dann
kénne man »immer klarer die gewaltigen einfachen Linien des alten
indo-germanischen Weltgebiudes« schauen. Der Kern der Bhaga-
vadgitd und damit der indogermanischen Welt besteht fiir SerinG-
MANN in der Lehre, daR alles gute Streben auf »das Letzte, das
GroRe, die befreiende Tat« hinausliuft. Diese vollendet sich im
»Opfer des Lebens auf dem Altar der Schlacht, das der Krieger
bringt.«588

Hauer kannte SerinceMaNNs Nachdichtung der Bhagavadgita
und lobt daran, dal »der Geist des Gedichtes mit einer wundersa-
men Gabe der Einfihlung aus verwandter Art wiedergegeben
ist.«589

Er liest aus ihr ebenfalls ein heroisch—tragisches Verstindnis des
menschlichen Lebens heraus, das notwendig mit Schuld behaftet
sel. Befreiung von dieser Tragik verspricht nur ein moglichst hem-
mungsloser Aktivismus. »Denn im Wirken, das tief im Grunde ge-

586 TH. SPRINGMANN, Bhagavad-Gita. Der Gesang des Erhabenen, 10. Die Erschlaffung
der arischen Krieger unter der tropischcn Sonne ist ein beliebtes Motiv des
Ariermythos. Nietzsche erklirt sich die weltverneinende Grundhaltung, von
der er glaubte, sie herrsche in Indien, einmal so: »... die Arier, als sie nach dem
asiatischen Stiden kamen, cmpfanden alles Handeln als Leiden und alle Gefiihle
ebenso: tiefe Ruhe im Schatten héchster Balsam. Es ist eine fehlerhafte Ent-
scheidung tiber den Wohnort bis ins Héchste verfeinert und zur Entscheidung
tiber den Wert des Lebens gemacht.« (F. NieTzscHE, KSA 10, 307) HAUER
meint, das arische Wesen sei im tropischen Klima von der »Gefahr der seelischen
Zerfaserung und Erschlaﬂ:ung« bedroht worden. Der Yoga sei ein Versuch der
Arier gewesen, dennoch »gestrafft zu leben« (J. W. HAvER, Glaubensgeschichte,
274-275).

587 A.a. O, 11.

588 A.a.0.,13.

589 J. W. HAUER, Glaubensgeschichte, 325.
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sehen Kdmpfen ist, werden die Michte lebendig, die uns von allen
Bindungen befreien.«5% Im Kampf kann der Mensch erfahren, dafl
die tiefsten Wurzeln seines Handelns im gewaltigen Schaffenswil-
len des Universums zu finden sind und erlebt in sich den Lebens-
grund, der alles wirkt.

»Dadurch, daR er sein Werk einfiigen darfin jenes Ganze, das ihn
trigt und in ithm wirkt, wird er, ohne Eigenkrﬁftigkeit und Ver-
antwortung aufzugeben, von der Uberlast des Werkes be-
freit.«591

Der Wille zur Tat verknﬁpft sich auf diese Weise mit der vom Yoga
betonten Abkehr von den Werken »zu einer groRartigen, zwischen
Tatwillen und Losung von allem Machen- und Gewinnenwollen
polar gespannten Ethik.«5%

Der wahre Yogin ist der Mensch, der mit gesammeltem Gemiite,
mit ganzer Hingabe und Festigkeit das ihm von den weltschaffen-
den Michten aufgetragene Werk vollbringt. Er misse, auch wenn
er dadurch Ungliick und Schuld auf sich lidt, die ihm von seinem
sozialem Status verordnete Pflicht erfilllen und dadurch dem Gan-
zen des Gemeinschaftsorganismus dienen. »So helfen wir die Ge-
meinschaft, Volk, Reich mitgestalten aus den ewigen Schéjpferk_réif—
ten und gelangen selbst zum hohen Ziele, fur das wir bestimmt
sind, ndmlich zur ,Ersiegung des Selbstes“«.593 Nach vollbrachter
Tat fir das Reich sind dem Yogin dann auch stille Stunden der Be-
schauung gegonnt, aus denen er gestirkt in den Kampf zurtickkehrt.
Eine Parallele zur indogermanischen Metaphysik des Kampfes sicht
Hauer im Zen-Buddhismus der japanischen Kriegerkaste der Sa-
murai, der damals auch bei anderen an Asien interessierten Nazis
hoch im Kurs stand.

»Zen, innere Sammlung und Versenkung, vereinigt sich aufs be-
ste mit der Kunst des Fechtens, ja gibt dieser eigentlich erst ihre
unbezwingliche Gewalt. ... Es ist die namen- und gestaltlose
E\vigkeit im eigenen Wesen, die sie sieghaft tiber allem stehen
liBt. Was ist Tod, Sieg oder Niederlage angesichts dieser stillen

590 J. W. HAUER, Glaubensgeschichte, 137-138.
so1 A.a.O.,158.

sor J. W.HAUER, Toga als Heilweg, 63.

593 A.a.O.,167.
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Ewigkeit. So konnte der Krieger furchtlos und mitletztem Mute

fechten fiir sein Land, an das er durch Blut und Geschichte ge-

bunden war.«5%
Keine Frage, diese martialische Version des Yoga diente der ideolo-
gischen Rechtfertigung der nationalsozialistischen Politik. Die »er-
habene Metaphysik des Kampfes und der Tat« versicht Gewalt-
titigkeiten und Kriege im Dienst an Volk und Reich mit einem
Heiligenschein und entlastet den arischen Titer von léistigen Ang—
sten und Gewissensbissen, indem sie thm die gréﬁenwahnsinnige
Identifikation mit dem »Schaffenswillen des Universums« gestattet.

2. M. ELIADE:
Yoga und die archaische Religiositit
der eurasischen Bauernkultur

Was bringt einen hochbegabten ruminischen Intellektuellen im Al-
ter von kaum mehr als zwanzig Jahren dazu, als Yoga praktizieren-
der Eremit in Indien zu landen? Und wie wird aus dem Yoga-Schiiler
am Full des Himalaya, der schon glaubt, die Welt hinter sich gelas-
sen zu haben, ein Erfolgsautor, der zuerst mit einem in Indien spie-
lenden Liebesroman ein triumphales Debut als Romanschriftsteller
feiert und wenig spiter mit seinem Buch iiber Yoga als dreiigjihri-
ger wissenschaftlicher Newcomer internationale Berithmtheit er-
1angt?

Dieser in Fragen gekleidete kurze Abrifl der fiir seine gesamte
Yoga-Rezeption entscheidenden Lebensphase des jungen EL1aDE,
iRt schon ahnen, daR mit diesem Autor ein besonders buntes Ka-
pitel aus der Geschichte der Yo ga-Rezeption aufgeschlagen wird. Er
lehnte sich in jugendlichem Wagemut weit hinaus ins Unbekannte,
stiirzte und erfuhr eine erstaunliche Wiedergeburt.

504 J. W. HAUER, Glaubensgeschichte, 2.92.
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2.1 Die wilden Urspriinge
Der biographische und zeitgeschichtliche Hintergrund
fir Ev1apes Interesse an Indien

Mircea EL1ape (1907-1986) erzihlt vom Szientismus und Agno-
stizismus seiner frithen Jugend, in der er sich fast ausschlieRlich fiir
Naturwissenschaften, vor allem Chemie und Zoologie, interes-
sierte.595 Das beunruhigend Mysteriése und Phantastische, das
gleichwohl auch damals schon zu seiner Welt gehérte, hielt er sich
vom Leib, indem er es durch wissenschaftliche Erkl'zirung entzau-
berte. Sehr schon tritt das in seinem literarischen Erstling zu Tage,
der Erzihlung Wie ich den Stein der Weisen fand, den er als Dreizehn-
jihriger in der ruménischen Zeitung fiir Populirmwissenschaften versffent-
lichte.

Es geht darin um einen Schiiler, offensichtlich ELiape selbst, der
in einem chemischen Labor experimentiert. Er hat einen Traum, in
dem ihm ein Wesen, das zugleich wie ein Mensch und wie ein Tier
aussieht, erklirt, wie man durch bestimmte Zauberformeln den
Stein der Weisen erzeugen kann. Dann verwandelt das Wesen ver-
schiedene Substanzen in einem Schmelztiegel zu Gold. Der Schiiler
erwacht, geht in sein Labor und findet tatsichlich im Tiegcl etwas,
das wie Gold aussieht. Als er es genauer untersucht, entdeckt er
aber, dal es sich um Pyrit handelt, ein Sulfat, das dem Gold sehr
dhnlich sicht.

In dieser Erzihlung siegt noch die aufklirerische Pointe. Ab
Mitte der zwanziger Jahre wird EL1aDE eine ganze Reihe von Auf-
sitzen Uber alexandrinische, westeuropéiischc und, nach seinem In-
dien-Aufenthalt, auch indische Alchemie verséffentlichen und, ihn-
lich wie C. G. Jung, dessen Studien zur Alchemie er aber damals
noch nicht kannte, nachzuweisen suchen, daR die Alchemie nicht
eine primitive Vorstufe der Chemie ist, sondern ein religisser Weg,
bei dem es um eine befreiende Verwandlung des Menschen geht.

Fiir den orthodox-christlichen Glauben, in dem er aufgewach—
sen war, fehlte ihm das Verstindnis. Religionsunterricht erhielt er
nie, da im 6stlichen Christentum Religion vor allem durch den

595 Siche M. EL1ADE, Erinnerungen 1907-1937, 178.
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Vollzug des Brauchtums vermittelt wird. Er nahm zwar am liturgi-
schen Leben im Jahreskreis der Feste teil, aber es hatte keine wirk-
liche Bedeutung fur ihn. Den Wert des sonntiglichen Gottesdien-
stes entdeckte er erst nach seiner Riickkehr aus Indien, wo ithm der
Sinn religiéser Symbolik aufgegangen war. So etwas wie Glaubens-
erfahrung innerhalb des traditionellen christlichen Rahmens war
ihm seinen eigenen Worten zufolge unbekannt.

Als Obersekundaner las er dann die Biicher RUboLF STEINERS
und okkultistische Literatur und wandte sich in der Folge immer
stirker der Philosophie, Orientalistik und Religionsgeschichte zu,
wobei seine Motive zunichst denen der Esoteriker entsprachen.

»In diesen Jahren fast mystischer Bewunderung fir den alten Ori-
ent, in denen ich an das ,,Geheimnis der Pyramiden®, an das tief-
gri'mdige Wissen der Chaldider und an die okkulten Wissen-
schaften der persischen Magier glaubte, nihrten sich meine
gesamten Anstrengungen von der Hoffnung, eines Tages auf die
geheime Quelle all dieser Traditionen zu stoRen und damit alle
,Geheimnisse® der Religionen, der Geschichte und tiberhaupt
des Schicksals des Menschen auf der Erde mit einem Schlag zu
l6sen.«596

Doch liel die Distanzierung von der okkulten Literatur im Namen
der Suche nach besser fundierter Erkenntnis nicht lange auf sich
warten. In der »Kunst- und Kulturgesellschaft«, die er zusammen
mit Schulkameraden gegriindet hat, hielt er einen Vortrag tber
Rama, die siebte Inkarnation Vishnus und stiitzte sich dabei aus-
schlieRlich auf den Esoterik-Klassiker Les grands initiés von SCHURE.
Da er sonst fast nichts iiber das alte Indien wulte, glaubte er, alles,
was ScHURE geschrieben hatte, sei wahr. Als er wenig spiter erfuhr,
daB dieses Buch hauptsichlich auf den Phantasien seines Autors be-
ruhte, war seine Wut groR.

»Ich glaube von daher rithrt mein Miitrauen gegen Dilettanten,
die Angst, hereingelegt zuwerden, sowie der immer deutlichere
Waunsch, zu den Quellen zu gehen, einzig Arbeiten von Spezia-
listen zu verwenden und die Bibliographien voll auszuschop-
fen.«597

506 A.a.O., 116.
507 A.a. O, 94.
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Seine Vorliebe fur die auch von den Esoterikern bevorzugten Stro-
mungen der Kabbala und Alchemie, der Magie, des Yoga und Her-
metismus hat ELiapk zeitlebens beibehalten, aber er hat die Be-
schiftigung mit thnen auf wissenschaftliches Niveau gehoben und
damit die Religionsgeschichtsschreibung um einige interessante
Kapitel bereichert.

Auch was Er1apk die »Obsessionen meiner Jugend« nennt, war
den Vorsteﬂungen der Okkultisten verwandt: Er glaubte an die un-
begrenzten Moéglichkeiten des Menschen und war von dem Ge-
danken einer absoluten schépferischen Freiheit besessen, der sich,
wie er in seinen Erinnerungen sagt, einem luziferischen Gigantismus,
handfestem GréRenwahn also, niherte.59® Seine Uberzeugung,
»der Mensch kénne alles erreichen, vorausgesetzt, er wolle es und
wisse, wie er seinen Willen kontrollieren kénne«59, hat er mogli-
cherweise direkt aus einem der damals populiiren esoterischen Rat-
geber entnommen. Er1ape fihrte in seinen jungen Jahren einen
Kampf gegen alles »Normale« und wollte durch Willensanstren-
gung seine soziale, historische und kulturelle Bedingtheit iberwin-
den. »Ich fithlte mich frei fir jedes beliebige Abenteuer geistiger
oder gar exotischer Art.«5° Um die Grenzen der Normalitit zu
sprengen, gewéhnte er sich etwa an, nur vier bis funf Stunden zu
schlafen, oder er versuchte, seine Ekelgefiihle zu tiberwinden, in-
dem er Zahnpasta, Seife, Kifer und Raupen al.

»Der Kampf gegen Schlaf und normales Verhalten war far mich

ein heldenhafter Versuch, die Unzulénglichkeit des Menschen

zutiberwinden. Damals wulte ich nicht, daR genau dies der Aus-
gangspunkt der Yogatechniken war. Es ist aHerdings sehr wahr-
scheinlich, daf mein Interesse fiir Yoga, das mich drei Jahre
spiter nach Indien fihren sollte, meinen Glauben an die unbe-
grenzten M(’jglichkeiten des Menschen bestirkte und verlin-
gerte et

Sein unersittlicher Wissensdurst und eine manische Lern- und

Schreibwut wechselten sich mit Anfillen tiefer Depression ab, die

598 A.a.O.,172.
599 A.a.O.,148.
600 A.a.O.,149.
6o1 A.a.O.,149.
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von dem Gefuhl beherrscht waren, »etwas Essentielles, Unersetz-
bares verloren und kein Lebensziel mehr zu haben. Es schien mir
véllig sinnlos, meine Zeit mit Lesen und Schreiben zu verlieren,
ijberhaupt hatte nichts mehr Sinn«.02
In Ruminien gab es zwar keine organisierte Jugend- und Le-
bensreformbewegung wie in Deutschland, aber das Lebensgefiihl
der jungen Generation von Kinstlern und Intellektuellen nach
dem Ersten Weltkrieg war durchaus dhnlich. Der Weltkrieg war
auch in Ruminien zwischen die Generationen getreten. Die ]ugend
begriff sich als eine zusammengehb’rige neue Generation, die eine
andere Welt anstrebte als die ihrer Eltern. EL1ADE trat als thr Wort-
fihrer auf.
»Die Rehabilitierung religi'dser Erfahrung, die beeindruckende
Zahl der Konversionen, das Interesse fiir Pseudo-Spiritualitit
und die Gnosis des Orients (Theosophie, Neo-Buddhismus,
Tacore usw.), der Erfolg des Surrealismus, die Popularitit der
Psychoanalyse, kurz die Krise, in die die westliche Welt geraten
war, bewies mir, daR die Ideologie der Kriegsgeneration tber-
holt war. Wir, die ,junge Generation, multen unsere eigenen
Ziele finden.«%°3
Politisch gesehen war der Ausgang des Krieges ein grofer Erfolg fiir
Ruminien. Der ZusammenschluR aller von Ruminen bewohnten
Gebiete, das grofle politische Ziel, mit dem die vorangegangene
Generation aufge\vachsen war, war erreicht worden. Die Bevolke-
rungszahl und Ausdehnung des Landes war dadurch auf mehr als
das Doppelte angewachsen. Nun galt es, die nationale Identitit
Ruminiens neu zu bestimmen und eine cigenstﬁndige ruminische
Kultur aufzubauen, ohne die zugleich gegebene Chance einer kul-
turellen Horizonterweiterung zu versiumen und »die Fenster zu
neuen, bis dahin unzuginglichen geistigen Welten zu 6ffnen.«5+
Die Grundstimmung war nicht so sehr von den Schatten eines »Un-
tergangs des Abendlandes« belastet, sondern - wenn man EL1apEs
Mitteilungen Glauben schenken darf - trotz der sozialen und 6ko-
nomischen Probleme des Landes, vor allem von der Hochstim-

602 A.a.O., 100.
603 A.a.0.,177.
604 A.a.0.,183.
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mung neu gewonnener Freiheit und nationaler GréRe geprigt. Die
Krisenstimmung im Westen bestirkte die jungen Intellektuellen in
ihrer Uberzeugung, einen eigenen Weg finden zu missen, da »sich
cine rein ruminische Schopfung schwerlich in dem Klima und den
Formen der westlichen Kultur vollbringen lieRe, die unsere Viter
geliebt hatten«%s.

Das Interesse galt infolgedessen allem, was jenseits des iiber-
kommenen, \vesteuropéiischen Bildungskanons angesiedelt war.
Dazu gehérten nicht nur der Futurismus und Surrealismus, Rim-
BAUD oder etwa der gerade neu entdeckte KierkEGAARD. Wichti-
ger noch war, und dies besonders fiir EL1aDE, was man die Suche
nach den»wilden Urspriingen«nennen kénnte, nach jenen Anteilen
des geschichtlichen Erbes, an denen jetzt noch eine Anknﬁpfung
méglich erschien, da sie Ziige von archaisch-ungebindigter, noch
nicht eingeziunter Lebendigkeit hatten, derer man bedurfte, um
die ruminische Welt neu zu verstehen und zu gestalten. Das konn-
ten alte, lange verschiittete Quellen der europiischen Kultur eben-
so sein, wie dstliche Poesie, Religion und Philosophie. Letzteres
umso mehr als die Kultur des Balkanlands Ruminien geschichtlich
schon immer eine Briicke zwischen Ost und West gebildet hatte.

»Wir splirten, daR das, was wir zu sagen hatten, eine andere Spra-

che erforderte, als die der grolen Autoren, die unsere Viter und

GroRviter begeistert hatten. Uns reizten die Upanishaden, Mi-

larepa und auch Tagore und Gandhi, der alte Orient. Und wir

meinten, wenn wir uns die Botschaft dieser archaischen, aule-
reuropiischen Kulturen aneigneten, wiirden wir Mittel finden,
unser eigenes geistiges Erbe auszudriicken ... Wir waren uns
sehr bewuRt, zwischen dem Orient und dem Okzident angesie-
delt zu sein.«6°6
Das Projekt der Begriindung einer neuen ruminischen Kultur, das
derjunge Eviapk verfocht und aus dem seine religionsgeschichtli-
chen Forschungen hervorgingen, entspricht in erstaunlicher Weise
dem Werk des grolen ruminischen Bildhauers BRancusi, dessen
Erneuerung der Skulptur ein Gang zu den Quellen der rumini-

605 M.EL1ADE, Die Priiﬁmg des Labyrinths, 24.
606 Ebd.
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schen Volkskunst war, der ithn in die Nihe zu 6stlichem Denken und
Kunstschaffen fithrte, und zugleich ein Beitrag zur modernen Kunst
von internationalem Rang war.

Nach dem Abitur begann EL1aDE 1925 Philosophie zu studieren
und setzte seine, schon am Gymnasium begonnene, ficberhafte
literarische Téitigkeit fort, sodal er am Ende seines Studiums be-
reits tiber dreihundert Artikel und einen dicken, erst spiter verof-
fentlichten ]ugendroman verfalt hatte.

1928 hielt sich der nun Einundzwanzigjihrige in Rom auf, um
Material fiir seine Examensarbeit tiber die Philosophie der italieni-
schen Renaissance zu sammeln. Wie nach dem oben gerade Gesag-
ten nicht anders zu erwarten, faszinierte ihn an dem Thema nicht
nur die Wiederentdeckung des klassischen Platonismus durch die
Renaissance-Philosophen, sondern vor allem, dal zu dieser Zeit
die hermetischen Schriften und die Kabbala an Bedeutung gewan-
nen.

»Ich sah also, dafl es nicht nur um eine Wiederentdeckung des
Neuplatonismus handelte, sondern um eine Erweiterung der
klassischen griechischen Philosophie. Die Entdeckung der Her-
metik implizierte eine Oﬁnung zum Orient, zu Agypten und
Persien.«%7

AuRerdem benutzte er seinen Rom-Aufenthalt, um in der Biblio-
thek des indologischen Seminars der Universitit sein Wissen iiber
indische Philosophie zu erweitern. Dazu nahm er sich den ersten
Band von S. DascurTas A History of Indian Philosophy vor. Er kannte
den Autor bereits durch ein Buch, das dieser iiber den Yoga verfalt
hatte und wulte, daR er der hervorragendste Historiker der indi-
schen Philosophie seiner Zeit war.

Als er im Vorwort dieses Buches die Danksagung DascurTasan
den Mahirija von Kashimbazar liest, der es DascurpTa ermoglicht
hatte, in Cambridge zu studieren und seine umfassende Geschichte
der indischen Philosophie zu schreiben, hat EL1apE einen Einfall,
der sein Leben verindern sollte. Er schreibt sofort an den Maharija
und den indischen Philosophieprofessor, sucht beim ersten um ein
Stipendium und beim zweiten um die Erlaubnis an, bei ihm in Kal-

607 A.a.0O.,29.
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kutta Sanskrit zu lernen sowie indische Philosophie und vor allem
den Yoga zu studieren, tiber den er dissertieren wolle.
»Indien faszinierte mich, zog mich an wie ein Geheimnis, in dem
ich mein Schicksal verborgen ahnte. Ich muRte mich auf jeden
Fall von allem und jedem losreilen und dorthin gelangen.«GOS
Zwei Monate spiter kommt die positive Antwort aus Indien.
Eriape bringt noch schnell sein Philosophiestudium zum Ab-
schlul und reist ab.

2.2 Erfahrungen mit Yoga in Indien

EvriaDEs intensive Auseinandersetzung mit dem Yoga wihrend sei-
nes Indienaufenthaltes vollzog sich auf mehreren Ebenen: Studium
von Yoga-Schriften und Arbeit an seiner Dissertation, Begegnung
mit Yogins und eigene Praxis.

Gleich nach seiner Ankunft in Kalkutta begann er damit, sich
drei bis vier Monate lang zwélf Stunden am Tag ausschlieRlich in
das Sanskrit und in die Texte der Simkya-Yoga-Philosophie, v. a. die
im Westen damals noch nicht sehr bekannten Kommentare zu den
Yoga-Sttren, einzuarbeiten. Spiter kamen noch Texte des tantri-
schen Yoga hinzu. Nach einem halben Jahr waren seine Studien weit
genug gediehen, um sich Gedanken tiber das Thema seiner Disser-
tation zu machen.

Dascurta wollte zunichst, daR er die Geschichte der klassi-
schen Yoga-Lehren und ihr Verhiltnis zu Buddhismus und Vedénta
behandelt, eine ziemlich konventionelle Themenstellung, mit der
ELiaDpE, der aus Ruminien die avantgardistische Abneigung gegen
alles Klassische und die Suche nach den »wilden Urspriingen« mit-
gebracht hatte, nicht zufrieden sein konnte.

»Ich hingegen fithlte mich vom Tantrismus angezogen und von
den verschiedenen Formen des volkstiimlichen Yoga, so wie ich
sie in der epischen Dichtung, in den Legenden und der Folklore
vorfand.«6°9

608 M.ELIADE, Erinnerungen, 204.
609 A.a.O.,235.
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Nach einiger Zeit akzeptierte sein Doktorvater schlieRlich den
Plan, in seiner Dissertation die Praktiken des Yoga und Tantra im
breiten Rahmen der indischen Religionsgeschichte vergleichend
darzustellen.

Was motivierte ELIADE zu diesem Vorhaben? Es war ihm klar,
dal die Aufgabe, die Yoga-Stitren nach ihrer philosophischen Seite
zu analysieren, fir ihn nicht besonders ergiebig war. Zum einen,
weil DascurTa bereits ausgezeichnete Studien tiber den Ort der
Yoga-Philosophie in der Geschichte des indischen Denkens verfallt
hatte, denen er nichts wesentlich Neues hinzuftigen konnte.
Evr1ape hatte auBerdem erkannt, daR der Yoga als philosophisches
System nicht das Niveau anderer Richtungen der indischen Philo-
sophie erreicht. Der tantrische Yoga dagegen faszinierte ihn, weil er
»sowohl von der geistigen Elite Indiens als auch von den westlichen
Gelehrten absichtlich vernachlissigt schien«6’ und weil er in origi-
neller Weise von dem bisher vorherrschenden Indien-Bild abwich.

»In den tantrischen Texten entdeckte ich, daR Indien nicht zur

Giinze asketisch, idealistisch und pessimistisch war. Es gab eine

durchgehende Tradition, die das Leben und die Leiblichkeit be-

jahte, diese weder als illusorisch noch als Quelle des Leids be-
trachtete, sondern gerade die leibliche Existenz als einzigen

Seinsmodus in der Welt pries, der die absolute Freiheit moglich

mache.«61!

Der philosophische Aspekt war obendrein gar nicht das, was ithn am
Thema Yoga am meisten reizte. Er wollte die verschiedenen For-
men der Meditation studieren, auch deshalb weil er selber ein Be-
diirfnis nach Meditationspraxis in sich versptirte.

Es dauerte einige Zeit, bis er echte Yogins kennenlernte. Zu-
nichst hatte er es, wie so viele Indienbesucher vor ihm, nur mit Fa-
kiren und Taschenspielern zu tun. Im Januar 1929 besuchte er ein
von VIVEKANANDA gegrﬁndetes Kloster in Belur und erfuhr dort
von den Svamis, »die Yoga-Ubungen in den Klostern hitten nichts
mit den physiologischen und mesmeristischen Praktiken der Jahr-
markt—Yogins zu tun«®'*, Aber von ihrer eigenen Ubung wollten sie

610 A.a.0.,235.

611 A.a.0.,235-236.
612 M. EL1ADE, Indisches Tagebuch, 115.
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thm nichts zeigen. Er horte sich also weiter um, kam da und dort mit
Leuten in Berihrung, die bestimmte Meditationsformen prakti-
zierten, probierte sie aber zunichst nicht selbst aus.

Ebenfalls Anfang 1929 machte er die Bekanntschaft eines engli-
schen Arztes, der schon eine ganze Reihe von Yogins untersucht
hatte, und diskutierte mit thm die tantrische Lehre von den Cakras
und der geheimnisvollen Kundalini-Kraft. Der Arzt identifizierte
die Cakras mit verschiedenen N ervenplexi und die Kundalini mit
dem Nervus Vagus. EL1aDE bestritt nicht, dal physiologische Kor-
respondenzen vorliegen, war aber aufgrund seiner Kenntnisse der
tantrischen Schriften und Yoga-Abhandlungen gegen eine einfache
Identifizierung. Kundalini sei vielmehr die »kosmische Potenz«
selbst, die im Menschen schlummere und deren Erweckung zZu
auflergewéhnlichen Erfahrungen fithrt. Mit diesem Arzt besuchte
er auch einen Hatha-Yogin, der mit einigen Schiilern in einem ben-
galischen Dorf lebte. Es wurden ihnen einige Reinigungsiibungen
Vorgeftihrt, dann setzte sich der Yogin in eine Meditationssitzhal-
tung, konzentrierte sich und lieR zuerst den Puls der einen, dann
den der anderen Hand zum Erliegen kommen. Daraufhin hielt er
seinen Herzschlag fiir einige Sekunden an und verschluckte ab-
schlieRend seine Zunge, eine bekannte Hatha-Yoga-Praktik. Ev1-
ADE zeigte sich beeindruckt von dem grolen Wissen, das der Yogin
iiber seinen Korper hatte. Doch dieser meinte, das, was er ihnen
vorgefiihrt hitte, sei nicht wirklich von Bedeutung. Er lud EL1apE
ein, zwélf Jahre bei ihm zu bleiben, um den Yoga ernsthaft verste-
hen zu lernen.

»Oh, diese Inder, die »zwolf Jahre® sagen, wie wir ,,zwei Wochen®!

Neuerliche Diskussion tiber die Auffassung und den Begriff der

Zeit in Indien. Ich erzihle dem Doktor, wie ich das sehe: Indien

besitzt kein Zeitgefiihl.«513
Ein Jahr spiter, im Januar 1930, zog EL1aDE von dem Hotel, in dem
er bisher lebte, in das Haus von DascurTa. Er begann mit der Nie-
derschrift seiner Dissertation und dachte daran auflange Zeitin In-
dien zu bleiben.

613 A.a. 0., 122.
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»Ich hatte nicht mehr das Gefiihl, als ,Besucher® in Indien zu sein.
Immer mehr fihlte ich mich hier zu Hause ... Alles geﬁel mir: die
Landschaft, das Klima, die Menschen, ihre Sprachen und die
verschiedenen Arten ihres Glaubens, ihr Verhalten, ihre Klei-
dung und ihre Speisen.«614
Er winschte sich nun mit Indien eins zu werden, was fiir ihn be-
deutet ein wirklicher Inder zu werden.%'s Ein Wunsch, der ihm, wie
wir sehen werden eine Menge Turbulenzen und schmerzhafte Er-
fahrungen einbrachte, aber schlieRlich auch dazu fiihrte, daf er zu
sich fand. In dieser Zeit entspann sich eine leidenschaftliche Liebes-
affaire mit MarTrEYI, der Tochter DascurTas. EL1ape hoffte, sie
eines Tages heiraten zu kénnen und damit ganz in die indische Ge-
sellschaft integriert zu werden. Als die heimliche Beziehung im
Herbst 1930 bekannt wurde, zerbrachen seine Triume. DascurTa
wollte nichts mehr von ihm wissen und warf ihn aus dem Haus. Ein
weiterer Aufenthalt in Kalkutta hatte fir EL1ADE nun keinen Sinn
mehr. Verzweifelt, voll schlechten Gewissens und geplagt von
Schlaﬁosigkeit, suchte er Zuflucht im Svarga Ashram nahe von
Rishikesh, um seine »wahre Mitte« wiederzufinden. Nach dem sich
ihm das »historische Indien« verwehrt hatte, hoffte er nun im Ver-
zicht auf alles Weltliche, im »ewigen Indien« heimisch zu werden.

Er lebte dort fast sechs Monate als Einsiedler in einer kleinen
Hiitte und lieR sich von dem damals noch unbekannten Svimi
SHIVANANDA im Yoga unterweisen. ELIADE ist mit Angaben dari-
ber, was er unter der Anleitung SHIVANANDAS geiibt hat, sehr
zurtickhaltend. Sicher ist, daR er einige Asanas lernte, dazu
Pranayama und verschiedene Arten der Meditation, iiber die er sich
aber nicht weiter duRert. Offenkundig hat ithm die Yoga-Praxis gut
getan. »Als es auf Weihnachten zuging, war ich ein ,anderer®
Mensch.«616

Im Januar bezog ein Nﬁga—Asket die Hiitte neben EL1apes Ein-
siedelei. EL1aDE berichtet, dieser Asket hitte ihn oft in seine Hiitte
eingeladen, um ihm seine Meditationsweise zu lehren. Sie bestand
darin mit Verstopften Ohren und verschrinkten Beinen aufrecht zu

614 M. EL1ADE, Erinnerungen, 239-2.40.

615 A.a.0.,248.
616 A.a.0.,253.
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sitzen und den Blick auf das Ajfia- Cakra zwischen den Augenbrauen
zu richten. Dann wiederholte der Asket um seinen Geist weiter zu
beruhigen die heilige Silbe oM und lieR seinen Atemrhythmus
immer langsamer werden. Sein Leib verfiel dabei »in eine rigide,
manchmal kataleptische Starrheit. Nach dem Rhythmus der At-
mung zu schlieRen, schlift der Asket jetzt, und zwar in dem Sinne,
dak alle sensorische und mentale Aktivitit eingestellt ist. In diesem
von den Grenzen des wachen, alltéiglichen Bewultseins befreiten
Zustand erforscht der Naga die unzugingliche Sphire des Schla-
fes.«617 Es ist eher unwahrscheinlich, daR er tatsichlich diese, nach
seinen eigenen Worten »furchteinfloRende Technik« von seinem
nackten Asketen tibernommen hat.

SurvAnanpa wunderte sich iiber die Geschwindigkeit, mit der
Eriape sich die Grundlagen der Yoga-Praxis aneignete, und pro-
phezeite ihm ein zweiter VIvEkANaNDA zu werden, dazu be-
stimmt, den Westen aufzuriitteln und zum Yoga zu bekehren, wo-
durch Ev1ape sich aber nur wenig geschmeichelt fiihlte, da er
Vivexkinanpas Werk als propagandistisch, vulgir und unindisch
ablehnte.

»Ich war entschlossen, so weit wie m('jglich in die Geheimnisse in-
discher Kontemplation vorzudringen; ich arbeitete jetzt wieder
an meiner Dissertation, aber sonst wollte ich mich in keiner Wei-
se zum Wortfiihrer irgendeiner »Botschaft« aus dem Himalaya
machen.«618

Seine Laufbahn als Einsiedler wihrte indes nur kurz. Eine junge
Cellistin aus Johannesburg kam zu Weihnachten in den Ashram und
verliebte sich in ihn. Er lehnte eine sexuelle Beziehung mit ihr
zunichst ab, gab ihr aber Unterricht in indischer Philosophie und
war unvorsichtig genug, ihr von den tantrischen Sexualgebriuchen
zu erzihlen, die er gerade studierte. Es kam, wie es kommen muRte,
Eviape liel sich schlieRlich dazu verfithren, den rituellen Ge-
schlechtsverkehr, der nicht zum SamenerguB fithren darf, mit ihr zu
vollziehen, obwohl dazu traditionellerweise die Initiation durch ei-
nen Guru erforderlich gewesen wire.

617 M. EL1aDE, Indisches Tagebuch, 337-338.
618 M. EL1ADE, Erinnerungen, 254..
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»Seither kam ich zu ihr spit nach Mitternacht und kehrte in mein
kutiar [Einsiedelei] erst eine Stunde vor Sonnenaufgang zurtick.
Es war mir gelungen, meine Klarheit und Selbstbeherrschung
nichtnurin den Vor-Ritualen, sondern auch in allem, was folgte,
zu bewahren. ... Ich schlief manchmal nur zwei bis drei Stunden
und war dennoch nie miide. Ich arbeitete die ganze Zeit, und ich
arbeitete besser als je zuvor. Damals verstand ich den Grundje—
ner stolzen Gh’ickseligkeit, die einige Asketen und Meister des
Hathayoga verkiinden. Ich verstand auch den Grund, aus dem
bestimmte Yogins sich als den Géttern gleich, wenn nicht gar
ﬁberlegen, betrachten und von der Transmutation und sogar
Unsterblichkeit des Kérpers sprechen.<<619

Er1apes Hochstimmung fand ein abruptes Ende als er, wieder ein-
mal im Morgengrauen von seiner Gespielin heimkehrend, von dem
Einsiedler, der die Nachbarhtitte bewohnte, vor seiner Ttir erwar-
tet wurde. Er gab ihm zu verstehen, dafl er wiilte, woher EL1aDE
gerade kime und warnte ihn: Er sei zu unrein und schwichlich, um
auf diesem Weg voranzukommen. Wenn er so weitermachte, wiirde
er bald einen heftigen Fieberschauer unter der Schideldecke spii-
ren, und nicht mehr lange zu leben haben.

Eriape begriff, daf er sich wieder verrannt hatte und daR auch
sein zweiter Versuch, in Indien Wurzeln zu fassen, gescheitert war.
Er verlieR das Kloster und kehrte nach Kalkutta zuriick. Riick-
blickend meint er zu seinen beiden Liebesabenteuern, sie hitten
ithm geholfen, sein eigenes Schicksal wiederzufinden.

»Sowohl das Leben als ,,adopticrter Bengalese“ als auch das eines
himalayischen Einsiedlers hitten mir nicht erlaubt, die Moég-
lichkeiten zu verwirklichen, mit denen ich auf die Welt gekom-
men war. Friher oder spiter wire ich aus meiner ,indischen Exi-
stenz® erwacht und, nicht mehr dreiundzwanzig, vor dem kaum
noch offenen Heimweg gestanden.« 628

Seine Bestimmung sei die Kultur gewesen, nicht das Heiligwerden;
und um schépferisch zu sein, hitte er in seiner Welt bleiben miis-
sen, der Welt der ruminischen Sprache und Kultur.

619 A.a.O.,264-265.
620 A.a.O.,266.
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Wieder in der Stadt, arbeitete er an dem zweiten, vergleichenden
Teil seiner Dissertation. In seinem Gemiitsleben fand er zu einem
gewissen Gleichmut. Er zwang sich nicht mehr, etwas zu werden
oder etwas Besonderes zu tun, und antwortete auf die Begegnungen
und Beziehungen, zu denen es kam, nicht mehr mit maRloser Be-
geisterung oder Deprimiertheit.

»Ich begann jene tieferen Dimensionen der Existenz zu ahnen,
die von dem VerschleiR oder der Begeisterung, die die Umstinde
hervorrufen, nicht bertihrt werden.«6!

Er studierte jetzt die Ethnographie der indischen und ostasiatischen
Volkskulturen und verbrachte einige Zeit bei einem der indischen
Eingeborenenstimme. Dadurch ging ihm schlieRlich doch noch ein
Weg auf, »mit Indien eins zu werdenc, ohne die eigene Herkunft zu
verleugnen. Er sah nimlich in den Volkstraditionen Indiens diesel-
ben Strukturen auftauchen, wie in denen Europas und hatte den
Eindruck, auf die gemeinsamen Grundlagen aller biuerlichen Zivi-
lisationen Eurasiens zu stoRen.

»Diese kulturelle Einheit war fiir mich eine Offenbarung. Ich ent-
deckte, daf hier, in Europa selbst, die Wurzeln weit tiefer rei-
chen, als wir glaubten, tiefer noch als die der griechischen oder
romischen oder sogar der mediterranen Welt, tiefer noch als die
Welt des nahen Ostens. Und diese Wurzeln offenbarten uns die
grundlegende Einheit nicht nur Europas, sondern auch der ge-
samten Okumene, die sich von Portugal bis China und von Skan-
dinavien bis Ceylon erstreckt.«52

Diese groRe Vision erlaubte es ihm, eine Parallele zwischen der in-
dischen und ruminischen Religionsgeschichte zu ziehen. Die spezi-
fischen Merkmale der indischen Religion verstand er nun als Bei-
trag der vorarischen Eingeborenen bzw. als eine Synthese von
bodenstéindiger und indo-arischer Geistigkeit. In Ruminien und
Sﬁdosteuropa entsprachen seiner Meinung nach die Daker als be-
deutendste bodenstindige, biuerliche Zivilisation den indischen
Ureinwohnern. Uber ihre mit Indien verwandte Bauernkultur
schichteten sich spiter die Einfliisse Griechenlands, Roms, des
Byzantinischen und vor allem des Christentums.

61 A.a.O.,275.
612 M. EL1ADE, Die Priifung des Labyrintbs, 67.
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Die Intuitionen dieser letzten Phase seines Indienaufenthaltes ent-
halten in nuce zentrale Gedanken, die in seinen spiteren Arbeiten
zur Religionsgeschichte in elaborierter Form wiederkehren wer-
den.®3 Die urspriingliche geistige Einheit Eurasiens, die seiner
Meinung nach mit der Landwirtschaft zusammenhingt, bis auf die
Entstehung des Ackerbaus im N eolithikum zurtickgeht und sich im
biuerlichen Brauchtum bis ins beginnende 20. Jahrhundert durch-
hilt, wird er spiter die »kosmische Religiositit« nennen, in der sich
das Heilige in den Phinomenen der Natur, wie dem Baum, der
Quelle, den Jahreszeiten und threm Rhythmus etc. manifestiert. Er
beschreibt diese, seiner Meinung nach vor allem durch den Acker-
bau méglich gewordene religiése Erfahrung als eine Weise des In-
der-Welt-Seins,
»die dem Symbol und insgesamt der Ikonographie groRte Bedeu-
tung verleiht, der Erde und dem Leben héchste Achtung ent-
gegenbringt, und im Glauben wurzelt, daR das Heilige sich
direkt im Geheimnis der Fruchtbarkeit und kosmischen Erneue-
rung zeigt, und nicht in den geschichtlichen Ereignissen .«524
An vielen Stellen ist sie bei ihm gleichbedeutend mit dem »Archai-
scheng, »Primitivenc schlechthin. Es geht ihm darum, die positive
Bedeutung dieses Typus von Religion, der, wie er sagt, bei den
Theologen und manchen Religionshistorikern in Verruf geraten
war, ins rechte Licht zu riicken.

Der »mosaisch-christliche Monotheismus« fungiert bei EL1ape
als Gegentypus zur »kosmischen Religiositit«.

»Diese in Indien immer noch lebendige Religion ist genau dieje-
nige, die die Propheten bekﬁmpft haben: mit Recht, denn Israel
war Sammelbecken einer anderen religiésen Offenbarung. Der
mosaische Monotheismus enthilt die persénliche Erkenntnis ei-

623 Nochim ersten Band seines Opus magnum Die Geschichte der religiisen Ideen schreibt
er in dem Kapitel tiber die neolithischen Religionen: »AbschlieRend sei darauf
hingewiesen, daR die Verbreitung der agrarisch strukturierten Religiositit,
ungeachtet zahlloser Variationen und Neuerungen, zur Herausbildung einer
gewissen Grundﬁbereinstimmung geﬁihrt hat, die noch heute so weit vonein-
ander getrennte biuerliche Gesellschaften wie jene der Mittelmeerlinder, Indi-
ens und Chinas miteinander verbindet.« (M. EL1ADE, Geschichte der religivsen Ideen,
Bd. 1, 51)

624 M. EL1ADE, Ertnnerungen, 270.
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nes Gottes, der in die Geschichte eingreift, und der seine Stirke

nicht nur durch die Rhythmen der Natur und den Kosmos offen-

bart wie die Gétter der polytheistischen Religionen .«
Diese Gegeniiberstellung kann sich - zumindest beim jungen
ELIADE - mit einem massiven Antijudaismus verbinden. Das be-
weist ein Vortrag iiber FREUD, mit dem er 1935 die Reihe der von
der Gruppe Criterion veranstaltenen Symposien begann.

Er interpretiert FREuDSs Lehre als letzte Phase der Desakralisie-
rung, die vom Monotheismus und Prophetismus des Alten Testa-
ments ihren Ausgang nahm. Der totalitire Anspruch seiner Lehre,
den magischen Schliissel zu allen Ritseln gefunden zu haben, ver-
weise auf den monotheistischen Grundzug des hebriischen Den-
kens. Die Art, wie er die Psychoanalyse gegen »Hiresien« vertei-
digte und durchsetzte, erinnere an die Intoleranz und Besessenheit
deraltestamentlichen Propheten. Insgesamt entspreche die Psycho-
analyse »dem Hunger des jiidischen Wesens nach dem Absoluten,
nach dem Glauben an die Existenz eines einzigen [Herv. im Text]
menschenwiirdigen geistigen Weges und verrate die typisch jidi-
sche Abneigung gegen Pluralismus, Polytheismus und Idolatrie.«626

Das neugefundene, religionsphénomenologische Konzept er-
moglicht ihm erstens eine Verbindung zwischen Indien und Rumi-
nien zu schen, kraft derer es ihm moglich wird, sich beiden Kultu-
ren zugehérig zu fuhlen.

»Als ich die tiefe Einheit erfalte, die zwischen der indischen Ein-

geborenenkultur, der Kultur der Balkanlinder und der biuerli-

625 M. ELI1ADE, Die Priifung des Labyrinths, 67.

626 M. EL1ADE, Erinnerungen, 308. In einem der Gespriche mit CLaupe-HENRI
RocqQuerT, die 1978 erstversffentlicht wurden, geht er auf seine Sicht der reli-
giosen Gegenwartssituation ein. Eliade ist sich sicher, »daR die ki'mftigen Formen
der religiésen Erfahrung sich g;"inzlich von denen unterscheiden werden, die wir
im Christentum, im Judaismus, im Islam kennen und die versteinert, veraltet,
sinnentleert sind.« (M. EL1ADE, Die Priifung des Labyrinths,134) Die Hippie-Bewe-
gung habe fiir die Gegenwart die gréfee Bedeutung, denn durch sie »ist uns be-
wiesen worden, daf eine junge Generation, die von zehn Generationen Chri-
sten, Protestanten und Katholiken abstammt, die religié’)sc Dimension des
kosmischen Lebens, der Nacktheit und Sexualitit wiederentdeckt hat.« (a.a. O.,
131) Die Hippies hitten mit der Energie der Verzweiflung versucht, die Heilig-
keit des Lebens wiederzufinden, die seit langem durch den mosaischen Mono-
theismus abgewertet und vergessen worden sei. Sie seien zu den heiligen Quel-
len des Lebens zuriickgekehrt und wiren dadurch gerettet worden.
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chen Kultur Westeuropas besteht, da fihlte ich mich zu Hause.

Indem ich bestimmte Techniken und bestimmte Mythen unter-

suchte, war ich in Europa ebenso zu Hause wie in Asien.«527
Zweitens folgte daraus, daR die ruminische Volkskultur eine Di-
mension besitzt, die tiber die Grenzen der ruminischen »Provinz«
hinausgeht, was ihm die Formulierung eines (kultur-)politischen
Programms erlaubte, das konservativen Nationalismus mit »Uni-
versalismus« verband und dem Vorwurf, Beschéiftigung mit asiati-
schen Kulturen fithre zu einem Verlust an Bodenstindigkeit, ent-
gegnen konnte. Er1apes Aktivititen im Ruminien der dreiféiger
Jahre, also etwa sein Engagementin der Gruppe Criterion, sind, wie
er berichtet, zu einem Gutteil durch die »Beobachtungen und In-
tuitionen aus dem Friihling und Sommer 1931¢, also den letzten
Monaten seines Indien-Aufenthaltes motiviert.

Nae Ionescu, der Professor, dessen Assistent er nach seiner
Dissertation iiber Yoga wurde und dem Eriape freundschaftlich
verbunden war, trat fiir den deutschen Nationalsozialismus und den
italienischen Faschismus ein und unterstiitzte die ruminische »Ei-
serne Gardeq, eine ultranationalistische, rechtsextreme Organisa-
tion, die massiv antisemitisch war. Auch EL1aDE war einige Jahre
lang ein Parteiginger dieses ruminischen Faschismus und trat in
verschiedenen Publikationen fiir ihn ein. Seine Bezugnahme auf die
curasische Bauernkultur hatte dieselbe Doppelfunktion wie Hau-
ers Berufung auf den indogermanischen Glauben. Beide Male ging
es darum, rechtsextreme nationalistische Politik zu rechtfertigen
und zugleich innerhalb ihrer einen ideologischen Freiraum fir die
Rezeption Indiens und des Yoga zu schaffen 628

Die Anerkennung, dal der Weltbezug, der sich in den Produk-
ten der ruminischen Volkskultur zeigt, »authentisch, giiltig und
universal« ist, sollte es den ruminischen Eliten erméglichen, »die
verschiedenen Ausdrucksformen zu verstehen, die er in anderen
Volkskulturen, und besonders in der indischen, annimmt.«529

627 A.a.O.,71.

628 Vgl. zu EL1apEs politischem Engagement in der Zwischenkriegszeit M. L.
RICKETTS, MIRCEA ELIADE, The Romanian Roots, 1907-1945, sowie N. MANEA,
Felix Culpa, Erinnerung und Schweigen - Mysterien bei Mircea Eliade.

629 M. EL1ADE, Erinnerungen, 272.
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Deshalb tiberraschte es EL1ape, dal sein Yogabuch und andere Ar-
beiten tber die vorarischen Zivilisationen in der rechten Presse
Rumainiens wegen ihrer »exotischen« Thematik angegriffen oder
verspottet wurden.
»Ich hatte den Eindruck, der geistigcen Welt des ruminischen
Bauern niher zu sein und zum Verstindnis dieser Kultur mehr
beizutragen ... als zum Beispiel mit einer Ubersetzung von Kant,
wie es ein junger Wortfithrer der Rechten damals tat.«53°

2.3 Zuriick in Europa

Im Dezember 1931 mufte EL1ape Indien verlassen, da sein Vater
in der Befiirchtung, der Sohn wiirde Indien nicht mehr aus freien
Stiicken verlassen, keinen Antrag auf Zuriickstellung vom Wehr-
dienst mehr einreichte und ihn damit zur Riickkehr zwang. Er voll-
endete seine Dissertation zu Hause und tibersetzte sie aus dem Eng-
lischen ins Rumainische.

1933 gewann er mit dem Roman Muitreyi einen Literaturpreis. Es
ist ein autobiographischer Roman, der seine Liebesgeschichte mit
der Tochter DascurTas zum Thema hat. Das Buch wurde ein rie-
siger Publikumserfolg, und auch die Kritik duRerte sich einhellig
lobend dazu. Mit einem Schlag war ELIADE zu einem berithmten
Schriftsteller geworden. Kurz darauf bestand er seine Doktorpri-
fung. Zur Veréffentlichung lieR er seine Doktorarbeit ins Franzési-
sche ﬁbertragen, iberarbeitete und erginzte sie weiter, was einige
Jahre in Anspruch nahm. 1936 erschien sie endlich unter dem Titel
Yoga. Essai sur les origines de la mystique indienne in Bukarest und Paris.
Dieses Buch machte EL1ape sofort international bekannt. Etliche
bedeutende Indologen begrijﬁten esin Rezensionen als einen wich-
tigen Beitrag zum Verstindnis des Yoga. Es wendet sich aber, wie
Errape im Vorwort schreibt, gar nicht in erster Linie an die Fach-
leute, sondern an alle, die sich fir Religionsgeschichte und Religi—
onsphilosophie interessieren und fand auch tatsichlich in einem
breiteren Kreis Beachtung. Besonders in Frankreich wurde es von

630 A.a.0.,272.

297



Intellektuellen und Kiinstlern gern gelesen. So waren etwa G. Ba-
TAILLE, A. BRETON und G. BACHELARD von Ioga fasziniert und
Evriape wurde durch sein Buch mit ihnen personlich bekannt.

Das Werk ist in zwei Teile geteilt, wobei der zweite Teil doppelt so
umfangreich ist, wie der erste. Zunichst gibt er, nach einer allge-
meinen Einleitung zur Bedeutung und dem geschichtlichen Ort der
Yoga-Stitren, eine Darstellung der Lehren von Samkhya und Yoga,
auf die er ein Kapitel tber die »Techniken der Autonomie« folgen
liRt. Der zweite Teil setzt neu an und bringt eine breit angelegte
Geschichte des Yoga. Er beginnt mit den Urspriingen des Yoga im
vedischen Kult und den Upanishaden, verfolgt dann die Verbrei-
tung der Gedanken des Simkyha-Yoga in der epischen Literatur.
Nach einem Kapitel tiber Meditationspraktiken im Buddhismus
gehterauf Formen des Yoga im Tantrismus ein, wobei ein Abschnitt
dem Hatha-Yogaund einer der»mystischen Erotik« gewidmet ist. Es
folgt ein Kapitel iber Yoga und Alchemie. Dann nimmt er die Frage
nach den Urspriingen des Yoga noch einmal auf und schlieRt mit
Folgerungen, die sich aus den Ergebnissen seiner Arbeit ergeben.53!
Die Divergenz zwischen beiden Teilen iRt sich aus der Entste-
hungsgeschichte des Buches erkliren. Der erste Teil ist auch der zu-
erst entstandene. EL1aDE arbeitet hier offenbar noch auf der Linie
von DAasGcurTAs Vorstellungen, wie seine Dissertation auszuschen
hitte. Im zweiten Teil, der wihrend seines zweiten Aufenthaltes in
Kalkutta ausgearbeitet wurde, folgt er dann seinem eigenen, religi-
onsgeschichtlichen Zugang zum Thema, wobei der Tantrismus und
»volkstiimliche Formen des Yoga« breiten Raum einnehmen.
Entsprechend dem oben dargestellten Interpretationsansatz
hebt er die populire, bodenstindige Denkweise der »Eingebore-
nen«von derindogermanischen Religion ab. Ersterer schreibt er die

631 Inderzweiten, tiberarbeiteten Auﬂage, die nach dem Krieg erschien, hat sich an
dieser Gliederung nichts Wesentliches geindert. Die Trennung in zwei Teile
wird formal aufgcgeben, bleibt aber inhaltlich bestehen. Kiirzer als in der ersten
Auﬂagc ist nur das erste Kapitel ge\vorden, denn das Sﬁmkyha wird nicht mehr
eigens behandelt, dafiir ist das zweite Kapitel tiber die Techniken der Autono-
mie bedeutend umfangreicher ausgefallen. Auffillig groRer ist auch das abschlie-
Rende Kapitel tiber die Urspriinge geworden, das nun »Der Yoga und die indi-
schen Ureinwohner«heillt.
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Ausrichtung auf die konkrete Erfahrung einer persénlichen und
direkten Beziehung zu einem Gott zu. Sie entwickelt auf der Suche
nach mystischer Erfahrung Meditationstechniken und asketische
Praktiken, die in einer mystischen Physiologie miinden, also die
leibliche Erfahrung betonen. Dazu gehort auch der meditative
Sexualakt zur Erlangung der Einheit mit der hochsten Gottheit.

Kurzum: Yoga wird als religéser Ausdruck der urspriinglichen,
nicht-arischen Bewohner Indiens interpretiert, der im Lauf der Zeit
in alle Religionen Indiens eindringt. Wobei nicht die Yoga-Sttren,
sondern der Tantrismus die hochste Entfaltung der Yoga-Praktiken
darstellt. Das ist ein Novum in der akademischen Yoga-Forschung,
die vor Er1apE bis auf wenige Ausnahmen den Tantrismus und
Hatha-Yoga eher abschitzig beurteilten.

Die indogermanische Religiositit dagegen bevorzuge abstrakte
Schemata und Rituale sowie Gnostik im Sinn bloR theoretischer Er-
kenntnis des Géttlichen. Die Beziehungen zur Gottheit werden auf
unpersonliche, juridische, oder magisch-rituelle Art geregelt. Die
Geschichte des Yoga ist eine Geschichte seiner Infiltration in die in-
dogermanische Religion. Aus der Vermischung beider religiéser
Grundhaltungen gehen die verschiedenen Yoga-Richtungen her-
vor.

3. Hauer und Ev1apE im Vergleich

Hiltman den Ansatz EL1ADES gegen den von HAUER, so fallen eine
Anzahl signiﬁkanter Ubereinstimmungen, aber auch Differenzen
auf.

Bei beiden spielen die mit der Entdeckung der alten indischen
Stadtkulturen entflammten Spekulationen tber mégliche vorari-
sche Einflisse auf die Religionsgeschichte Indiens eine wichtige
Rolle fur die historische Positionierung des Yoga. Gemeinsam ist
ihnen auch, daR ein politisch-nationales Interesse im Hintergrund
ihrer Uberlegungen steht, aus dem sich zugleich die Unterschied-
lichkeit ihrer Perspektiven verstehen lilt. Der nationalsozialistisch
gesonnene Deutsche nimmt Partei fir das Indogermanentum,

wihrend der wenigstens zeitweilig rechtsextrem nationalistische
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Rumine sich mit der eurasischen Bauernkultur identifiziert.
Hauer und EL1apE vereinnahmen so den Yoga fiir das, worin sie
die religiése Identitit ihrer Nation gegri'mdet sehen, bei dem einen
ist er urindogermanisch, der andere optiert dafiir, daB er urspriing-
lich der vorarischen Kultur Indiens entstammt.

Beide Autoren wurden von der gesamteuropiischen Krisen-
stimmung nach dem ersten Weltkrieg geprigt. Sie teilen die Erfah-
rung des Bruchs mit der Vitergeneration und die Suche nach kultu-
reller und religiéser Neuorientierung. Beide stellen ihre Unter-
suchungen unter das Motto »Back to the roots«, wobei das Chri-
stentum als Entfremdungserscheinung kritisiert wird, die nicht zur
bodenstindigen Religiositit ihrer Herkunftslinder gehért. Im Fall
Evr1apes cher unterschweﬂig, da verdeckt von der scheinbar neu-
tralen Haltung des Religionshistorikers, bei HauER stolz verkiin-
det, haben wir es hier mit zwei Formen von nachchristlicher Theo-
logie zu tun, die auf Formen der Religiositiit zuriickgreifen, die
vorchristlichen Ursprungs und ihrer Meinung nach mit indischer
Religion innerlich verwandt sind.

Eriapes Konzept hatdabeiden Vorzug, daR esnichtauf den ras-
sistischen Ideologie des Indogermanentums zuriickgreift, sondern
auf den mit Einschrinkungen diskutableren Gedanken einer eurasi-
schen Okumene, die auf verwandten, elementaren religiésen Er-
fahrungen basiert, die durch eine biuerliche Lebenswelt bedingt
sind. Von diesen verschiedenen Verstindnishorizonten her gewinnt
der Yoga als religiése Praxis gleichwohl fiir sie beide Bedeutung.
Beide berticksichtigen den Yoga in der ganzen Breite seiner in In-
dien ausgeprigten Erscheinungsformen. Wihrend aber bei Hauer
die Yoga-Stitren und der Yoga der Bhagavadgitd im Mittelpunkt ste-
hen, legt EL1ADE den Akzent auf tantrische Formen des Yoga.

Totalitire Strémungen in der Politik der dreiffiger Jahre haben
beide Gelehrte in ithren Bann gezogen. Doch ist das in der Yoga-Re-
zeption ELIADEs weit weniger spiirbar als bei HAUER, der mit sei-
nem »Yoga des Kampfes und der Tat« nationalsozialistisches Ge-
dankengut gloriﬁzierte. Trotz ihrer politischen Verstrickungen
haben sie GroRes fiir die Erforschung der Geschichte des Yoga ge-
leistet. Thre Werke sind noch heute eine interessante und in vieler
Hinsicht lehrreiche Lektiire.
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EPILOG

Im Dialog mit 6stlichen Religionen und ihren Praktiken ist heute
cin Stand erreicht, den man als das Ende der geschichtlichen Nai-
vitit bezeichnen kénnte. Die wachsende Anzahl von rezeptions-
bzw. begegnungsgeschichtlichen Studien weist darauf hin, daR man
um die Reflexion auf die Geschichte der hermeneutischen Hori-
zonte nicht mehr herumkommt, innerhalb derer der Dialog ver-
schiedener Religionen und Kulturen sein in steter Verwandlung be-
griffenes Geprige erhilt.

Die Zeit der wagemutigen Pioniere und aufs Geratewohl loszie-
henden Abenteuerer ist vorbei. Im Moment liegen keine Aufbrii-
che mehr in der Luft, sondern Zwischenbilanzen. Darin schon ein
Zeichen der Stagnation oder gar des Niedergangs zu sehen, halte ich
fir verfehlt. Unsere Generation, die bereits in einer zu langen und
zu bedeutsamen Vorgeschichte steht, als daB sie weiter an ihr vor-
beisehen konnte, ist nur zurtickhaltender geworden und versucht
sich Rechenschaft dariiber zu geben, was bereits geschehen ist, wie
und auf Grund welcher Voraussetzungen die Begegnungsgescbich—
te verlief, um daraus zu lernen, ihren heutigen Standort zu bestim-
men. Die neuen Wege, die sich aus diesen Forschungen ergeben,
werden vielleicht nicht mehr so euphorisch und geradlinig wie
friher, dafiir aber weniger blauiugig und besonnener eingeschla-
gen.

Hermeneutische Uber]egungen zur Begegnungsgeschichte er-
setzen freilich nicht das Ereignis des Dialogs, das immer von Neu-
em riskiert werden muR. Sie schaffen aber ein hilfreiches und ab
einem gewissen Entwicklungsstadium auch unentbehrliches Hin-
tergrundwissen, das zu seinem weiteren Gclingen beitragen kann.

Alsich mitten in der Ausarbeitung dieses Buches steckte, meinte
ich einmal eher verwundert als resigniert zu einem guten Freund
die Begegnung des Yoga mit dem Westen sei eine endlose Ge-
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schichte, was ihn zu der tiefsinnigen Bemerkung veranlafite, nicht
nur die Geschichte des Yoga, sondern Geschichte als solche sei ohne
Ende und zwar sowohl in sich, als auch in dem, was sie iibersteigt.
Eine der Folgen, die sich aus dieser Endlosigkeit ergeben, besteht
darin, daR alles in diesem Buch Behandelte weiterzuschreiben
wire. Ich méchte zum AbschluR noch einmal einige mir wichtig er-
scheinende offene Fragen zusammenfassen, die der kiinftigen For-
schung tiberlassen bleiben.

In Bezug auf die antike Yoga-Rezeption wire meiner Meinung
nach besonders eine nochmalige Untersuchung des Neuplatonis-
mus auf mégliche Einfliisse durch indische Philosophie und Yoga
angezeigt. Die Geschichte der Begegnungen zwischen christlichem
Moénchtum, Sufismus und judischer Mystik im Mittelalter miite
noch viel genauer erforscht werden. Auch die Méglichkeiten des di-
rekten Kontaktes zu Indien, die es von christlicher Seite wahr-
scheinlich doch gegeben hat, sind im Blick auf eine mégliche Be-
kanntschaft mit Yoga—Praktiken noch nicht zureichend erschlossen.
Eine systematische Bearbeitung der frithneuzeitlichen Reisebe-
richte kénnte ebenfalls zu neuen Ergebnissen fiihren.

Es wire eine interessante Aufgabe, die Grundlinien der psycho—
logischen Yoga-Rezeption bis zur humanistischen und transperso-
nalen Psychologie der Gegenwart weiterzuziehen, wie iiberhaupt
viele der in diesem Buch behandelten Themen bis in die neueste
Zeit weiter zu verfolgen wiren.

Wie ich in der Einleitung bereits sagte, ist die Geschichte des
Yogain den einzelnen Lindern noch ganz unzureichend bearbeitet.
Die wenigen Recherchen, die ich in Richtung Frankreich und Eng-
land unternahm, waren zu unergiebig, als daR ich sie in die vorlie-
gende Untersuchung hitte aufnehmen kénnen. Es liige nicht zuletzt
an internationalen Organisationen wie der »Europiischen Yoga-
Union« diesbezﬁglich Informationen zu sammeln und fiir die For-
schung zugéinglich zu machen. Hier liegt wie auch in anderen Be-
reichen der historischen Yogaforschung noch viel Arbeit vor uns.

&g
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Diese Studien begannen mit einem Zitat aus dem Vorwort von
GorTHES Farbenlehre; ich mochte die Leserinnen und Leser auch mit
einem solchen entlassen:

»Und doch hat sich der Verfasser auf eine solche Arbeit lange gef_reut.
Da aber meist nur der Vorsatz als ein Ganzes vor unserer Seele steht,
das Vporingen aber gewéhnlich nur stiickweise geleistet wird; so er-
geben wir uns darein, statt der Geschichte Materialien zu derselben zu
liefern. Sie bestehen in Ubersetzungen, Ausziigen, eigenen und frem-
den Urteilen, Winken und Andeutungen, in einer Sammlung, der,
wenn sie nicht allen Forderungen cntspricht, doch das Lob nicht man-
geln wird, daB sie mit Ernst und Liebe gemacht sei. Ubrigens mogen
vielleicht solche Materialien, zwar nicht ganz unbearbeitet, aber doch
unverarbeitet, dem denkenden Leser um desto angenehmer sein, als
erselbstsich, nach eigener Art und Weise, ein Ganzes daraus zu bilden

die Bequemlichkeit findet.«
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