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DAS DAKSINÄMÜRTISTOTRA
Übersetzung und Interpretation einer Sri Sankara

zugeschriebenen Preishymne

Ralph M. Steinmann

Von den möglicherweise* gegen fünfhundert1, von der Tradition dem

vedäntischen Grossmeister Sri Sankara (ca. 700-750)2 meist unter dem
Namen "Safikaräcärya" zugeschriebenen Werken sind nach rund sechzig
Jahren textkritischer Arbeit hauptsächlich westlicher Indologen3 deren
374 als authentisch erwiesen worden. Den Grossteil stellen in Prosa ver-
fasste Kommentare zur upanisadischen Offenbarung (Érutï) und zur daran
anschliessenden philosophischen und religiös-rituellen Überlieferung
(smrti) dar. Als vom Religionsphilosophen selber verfasste metrische
Werke gelten lediglich der Kena-upanisad-padabhäsya und die 19, teilweise
jedoch bloss wenige Verse zählenden Gedichte der Upadesasähasri. Dagegen

gelten in der westlichen Ideologie die grosse Zahl der Sankara
zugeschriebenen Hymnen (stava, stuti, stotra) philosophischen und religiös-
devotionalen oder magisch-tantrischen Charakters nach wie vor als
unecht oder zumindest als von zweifelhafter Autorschaft. Dieser Frage ist
Gussner5 auf der Grundlage kritischer Textausgaben von 17 Hymnen
advaitisch-monistischer Prägung nachgegangen, über deren jeweilige
Sarikara-Authentizität allerdings selbst unter indischen Gelehrten kein

* Meinem Kollegen P. Thomi, Wichtrach, danke ich für wertvolle Hinweise zum
Manuskript.

1 Pianteüi (1974, Anh. zu Kpt. Ili [S. 225]) führt in seiner, u.a. in Bezug auf das

Daksinämürtistotra, unvollständigen, gleichwohl umfassenden Bibliographie der
Sankara betreffenden Primär- und Sekundärquellen bereits 433 Titel auf.

2 Zu dieser neuen Datierung von Sarikaras Lebenszeit, welche von der Tradition mit
788-820 angegeben wird, siehe Potter (ed.) 1981, S. 116; vgl. Vetter 1979,
S. 1 lf., und Mayeda 1979, S. 3. Eine Zusammenfassung der gesicherten biographischen

Fakten gibt Lorenzen 1983, S. 156.
3 E.g. Härtel, Hauschild, Marschner, Gussner, und vor allem Mayeda (u.a. 1973)

— im Anschluss an Hackers (1950) grundlegende Herausstellung von Echtheitskriterien

- und letzterer selbst (z.B. 1968). Zu den diesbezüglichen bibliographischen

Angaben siehe auch Vetter a.a.O., S. 12 mit Anm. 4.
4 Aufgelistet in Hacker (a.a.O., S. 147) und Vetter (a.a.O.).
5 1973, resümiert in ders. 1976.
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Konsens besteht6. In seiner hauptsächlich statistischen Untersuchung der
stüistischen Unterschiede zwischen dem Vers-Teil (Padyabandha) der
Upades'asähasri (USP.)7 und diesen Hymnen kommt Gussner zum Schluss,
dass die untersuchten vedäntischen stotras gesamthaft weder in Stil noch
in Inhalt dem USP. entsprechen und im Einzelnen bloss das Daksinämürtistotra

mit einiger Wahrscheinlichkeit von Sankara selber verfasst worden
ist«.

Dieses Ergebnis ist uns ein Anlass, das Daksinämürtistotra, welches
aufgrund seiner literarischen Schönheit und mehr noch wegen seinem

spirituellen Gehalt bis heute in Indien zu den berühmtesten und behebtesten

philosophischen Lehrgedichten zählt9, in erstmaliger deutscher
Übersetzung10 und Kommentierung einem weiteren Leserkreis zugänglich zu
machen. Die vom Sanskrittext begleitete Wiedergabe und erläuternde
Interpretation (II) wirft freüich neue Fragen bezüglich Sankaras Autorschaft

auf, welche uns veranlassen, die Verfasserfrage im abschliessenden
Teil (III) nochmals aufzugreifen. Vorderhand aber wollen wir einführend
mit der Literaturgattung, der weiteren und engeren Thematik und mit
textkritischen Aspekten der Hymne bekannt machen.

Bei ihrer sowohl strukturell als auch thematisch ausserordentlich grossen
Vielfalt können an dieser Stelle freüich nur elementarste Angaben über die
srorra-Literatur gemacht werden, sowie unter besonderer Berücksichtigung
unserer Hymne11.

6 Die divergierenden Zusammenstellungen angeblich echter Sarikara-Hymnen auf
Seiten einheimischer Indologen sind schliesslich ein weiterer Hinweis auf deren
unsichere Autorschaft. Auch das Daksinämürtistotra wird nicht von allen
indischen Gelehrten als echt bezeichnet. Siehe die allgemeine Diskussion bei Lienhard
(1984, S. 139f.).

7 Für weitere Abkürzungen siehe das am Schluss angefügte Literatur- und
Abkürzungsverzeichnis.

8 Gussner 1976, S. 266f.
9 Diese Tatsache schlägt sich auch in der überaus grossen Anzahl Manuskripte des

stotra nieder, die von keiner anderen, in Gussners Sammlung aufgenommenen
Hymne erreicht wird (siehe Anm. 119).

10 Bei Glasenapp (1948, S. lOOf.) liegen m.W. die einzigen, poetisch freien (Teü-)
Übersetzungen vor (Strophen 1, 7 und 9).

11 Im übrigen sei auf die Darstellungen Lienhards (a.a.O., Kpt. Ill, S. 104-150)
— insbesondere für die Uterarischen und strukturellen Aspekte - und Gondas
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stotras sind in allen indischen Literatursprachen und, über den
Hinduismus hinaus, auch im Buddhismus und Jinismus verfasst worden.
Gonda12 nimmt eine ununterbrochene Hymnentradition an, welche bis in
die frühvedische Zeit zurückreicht.

In struktureller Hinsicht stellen stotras bzw. stavas und stutis einheitliche

poetische Kompositionen oder aber Sammlungen von Einzelversen
dar, die sowohl in ihrer Länge als auch in ihrem literarischen Wert eine

grosse Spannweite aufweisen. Beim Daksinämürtistotra haben wir es mit
einer qualitativ hochstehenden Kurz-Dichtung (laghu-kävya)13 zu tun, die,
wie ihr anderer Name "Daksinämürtyastaka" besagt und weiter unten
dargelegt wird, ursprüngüch aus einer Oktade bestand. In der Verwendung
des kunstvollen särdülavikridita-Metmms und verschiedener Stümittel, wie
Metapher (Verse la, 2a, 4c, 6a), Chiasmus (3a), Refrain (1-9) usw., sowie
im gelegentlichen Gebrauch langer Komposita (2b, 4a, 5c) und synonymer

Ausdrücke14 zeigt sich der Verfasser als Kenner der Schmuckmittel
(alamkâra) und literarischen Konventionen der klassischen Kunstdichtung
in Sanskrit (kävya). Der literarischen Vollkommenheit des sto tra steht
jedoch sein inhaltlicher Wert in nichts nach, und es besteht kein Zweifel,
dass der rekgionsphilosophischen Thematik gegenüber der poetischen
Komposition der Vorrang zukommt.

Wie die Namensgebung dieser Literaturgattung, "Preis" bzw.
„Preishymne", andeutet, ist für die meisten stotras ein eulogistischer, aber auch
devotionaler Grundcharakter kennzeichnend.15 Als Ausdruck der persönlichen

Freiheit im sonst streng geregelten sozial-rituellen Rollenspiel werden

sie häufig an die persönliche Schutz- bzw. "Wunsch-Gottheit" (ista-
devatä) gerichtet, meistens an Visnu, Siva, die Devi bzw. Sakti, oder an
eine ihrer Inkarnationen oder Erscheinungsformen, wie in unserer Hymne
an (Siva-)Daksinämürti16. Diese populärste Form des stotra wüd am besten

(1977, Kpt. XIV, e.g. S. 232-252) verwiesen, auf dessen Ausführungen wir uns
hier hauptsächlich stützen. Eine Einführung in die Typologie und Praxis von
Sanskrit-Hymnen mit Beispielen vermittelt Bühnemann 1984.

12 A.a.O., S. 233 mit Anm. 10.
13 Nach den traditionellen Klassifikationen des laghukävya ist das Daksinämürtistotra

einerseits mit dem kulaka, andererseits mit dem samghäta in Verbindung zu bringen

(siehe Lienhard a.a.O., S. 66).
14 E.g. für das "Selbst": ätman (lc, 7c),aham (5b, 7b),pums (6b, [9a]),purusa (8c).
15 Ausnahmen stellen die zu verschiedenen magischen Zwecken verfassten und rezi¬

tierten tantrischen kavaca-, pahjara-, raksa- und varma-stotras dai (siehe Bühnemann

a.a.O., S. 74ff.).
16 Eine Sammlung mit stotras vorwiegend dieses Typs stammt von ders. 1986 (deut¬

sche Übertragung ohne Originaltext).
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als "Wunsch-Gebet" charakterisiert, da in ihr die Verherrlichung einer
bestimmten Gottheit in der Regel eng mit der Erfüllung eines Wunsches
verbunden ist, sei es um Erlösung und Befreiung vom Geburtenkreislauf, sei

es um materiellen Gewinn, irdisches Wohlergehen oder Kindersegen.
Insbesondere im brahmanischen Kult erfüllen diese monolatrischen Sanskrit-
Hymnen in ihrem täglichen Gebrauch im Haus- und Tempelritual, in dem
sie entweder vom Priester oder vom Verehrer selber laut oder halblaut
bzw. halbsingend rezitiert werden17, eine eminente religionspädagogische
Funktion.

Von diesem devotionalen, personalistischen Haupttyp, der neben dem
meistens zweckgebundenen Preis einer bestimmten Gottheit mit dieser
verbundene theologische Lehren beinhaltet, unterscheiden sich jene
stotras, in welchen phüosophische Lehren für die leichtere Memorierung
und individuelle Rezitation zusammengefasst werden. Wird über die
devotionalen stotras in erster Linie die Eulogie und Popularisierung
bestimmter Gottesvorstellungen und die Hingabe an die is\a-devatä gefördert,

vermitteln diese mehr lehrhaften Hymnen philosophische Kernsätze
und(oder) bestimmte Lehraspekte oft vedäntischen Charakters in
kondensierter, populärerer Form. In ihrer Betonung soteriologisch-epistemo-
logischer Lehrinhalte, wie die Durchschauung der Unwüklichkeit der
Erscheinungswelt und die intuitive Erkenntnis der letzten Wirklichkeit
(jhâna), wenden sich diese philosophischen Hymnen gleichwohl nur an
eine intelektuelle, gnostisch interessierte Minderheit. Insofern in ihnen
phüosophische Probleme kaum je erschöpfend oder systematisch diskutiert,

sondern ledigüch bestimmte Ausschnitte oder Hauptgesichtspunkte
eines umfassenderen Systems in mehr oder weniger kohärenter Form
präsentiert werden, setzen sie ausserdem Kenntnisse des bzw. der
zugrundehegenden Denksysteme voraus. Es kann daher nicht erstaunen, dass

philosophisch anspruchsvollere stotras, wie auch unsere Hymne, später
kommentiert worden sind. Viele dieser Hymnen werden, wie das

Daksinämürtistotra, Sankara zugeschrieben und in populären Ausgaben als sog.
"Vedäntastotras" klassifiziert, auch wenn sie nicht rein philosophischen
Inhalts oder den Lehren des "Vedänta", das heisst der am „Ende des

Veda" stehenden Upanisaden bzw. den an sie anschliessenden vedäntischen

Phüosophemen, in aUen Zügen verpflichtet sind. Anders als bei den
devotionalen stotras und in Übereinstimmung mit ihrer überweltlichen
Intention und gnostischen Lehre steht in diesen zuweilen argumentativen,
traktatähnlichen Hymnen der Gewinn spiritueller Werte im Vordergrund.

17 Zur Verwendung dieser stotras im klassisch-brahmanischen und im modernen
Ritual und ihren Rezitationsformen siehe dies. 1984, S. 81-86.
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Die haupttypologische Unterscheidung zwischen philosophischen
stotras und devotionalen Eulogien scheint sich jedoch erst für die spätere
Geschichte dieser Literaturgattung nahezulegen18 und ist hier hauptsächlich

aus didaktischen Gründen getroffen worden. Wie in manchen Fällen
auch ihre Datierung und Autorschaft unsicher sind, erlaubt der synthetische

Charakter vieler stotras keine eindeutige thematische Klassifizierung.

Dieser Umstand trifft in besonderem Masse auch auf unsere Hymne
zu. Das Daksinämürtistotra preist einerseits in seinem eindrucksvollen
Refrain19 die hingebungsvolle Verehrung des im persönlichen Guru inkar-
nierten, göttlichen Ur-Guru (ädi-gum) Daksinämürti, und enthält auch
anderweitig Elemente eines spirituellen Devotionalismus20. Dessen

ungeachtet würde andererseits niemand bestreiten wollen, dass wir hier
zugleich ein Zeugnis hoher philosophischer Dichtkunst vor uns haben,
unabhängig davon, dass in ihm die religiösen Vorstellungen einer tantrischen
Erscheinungsform Sivas mit monistischem Gedankengut verquickt werden.
Zweifelsohne verdankt das stotra seine am philosophischen Inhalt gemessen

erstaunlich grosse Popularität diesem synthetischen, bhakti und jhâna
bzw. personaüstische Mystik und überpersönliche Gnosis verbindenden
Charakter. In typologischer Hinsicht ist es daher am besten als vedänti-
sches Guru-stotra zu bezeichnen.

Es würde zu weit führen, an dieser Stelle die in hohem Masse esoterische

Gestalt Daksinämürtis eingehend zu analysieren, die zu verschiedenen
Spekulationen und spüitualistischen Exegesen Anlass gegeben hat. Wir
müssen uns hier auf die Erörterung jener Aspekte beschränken, welche im
Zusammenhang unserer Hymne von besonderer Bedeutung sind21. Der
mythologische Hintergrund Daksinämürtis — Sivas Erscheinung auf dem
Kaüäsa als asketischer, unter einem Banyanbaum von Göttern, siddhas
und Yoga-Adepten verehrter, nach Süden gewandter, schweigender yogi-
Guru22 — als auch seine fast ausschliesslich im Süden verbreitete kultische

18 Siehe Gonda a.a.O., S. 235f.
19 Zur thematischen und strukturellen Bedeutung des Refrains in stotras siehe ebda.,

S. 247f.
20 In 3b: äsritän, und in 7c: bhajatäm.
21 Ein zusammenfassender Überblick über die ikonographisch-ikonologischen Aspek¬

te und den religiösen und philosophischen Sinngehalt Siva-Daksinämürtis findet
sich in Steinmann 1986, S. 126ff. mit Taf. II, Abb. 2, 3. Zu den dort angegebenen,

dem Gura-Gott selber zugeschriebenen oder gewidmeten Werken tantrischen
Charakters sind die bei Goudriaan (and Gupta 1981, S. 73 mit Anm. 65, 160 mit
Anm. 32) und Piantelli (a.a.O.) aufgeführten anzufügen; ferner die Vielzahl im
NCC (vol. 8, S. 293-302) verzeichneten Titel.

22 Siva-puräna, Rudra-samhitä 11.40.34-46.
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Verehrung stehen in keiner direkten Beziehung zum philosophischen
Inhalt der Hymne. Wie die dem stotra später angefügten Meditations- und
Invokationsverse zeigen, ist die Hymne erst nachträgüch mit dem
mythologischen Kontext enger verbunden worden. Bei seiner zweifellos advaita-
vedäntischen, das heisst monistisch-illusionistischen Weltanschauung23
durfte der Verfasser auch de facto kein besonderes Interesse an der äusseren,

exoterischen Erscheinungsform Siva-Daksinämürtis gehabt haben.
Sein einziger Hinweis auf Daksinämürtis ikonographische Erscheinungsform

betrifft bezeichnenderweise dessen bedeutungsträchtige "glücksver-
heissende Geste"24, die cin-mudrä der rechten vorderen Hand. In unserem
monistischen Kontext deutet dieses "Zeichen des [reinen, absoluten] Be-

wusstseins" die metaphysische Einheit inmitten der unwüklichen, bloss

phänomenalen Vielheit an, die ontologische Identität des "verkörperten",
fälschlicherweise mit dem psychosomatischen Komplex identifizierten
Selbst (jivätman) mit der letzten, göttlichen Wirklichkeit (isvara, paramät-
man) jenseits aller Verschiedenheit25 Im Zusammenhang der Verse sieben

und acht ist die cin-mudrä insbesondere Zeichen für die Verwirklichung
und Offenbarung des allein realen, ungeteilten Selbst (ätman) und damit
Zeichen für die Aufhebung des Weltduaüsmus und der relativen,
objektivierenden Welterfahrung überhaupt.

Für das inhaltliche Verständnis gleichfalls aufschlussreicher und
wesentlicher als die exoterische Etymologie von "Daksinä-mürti", die "nach
Süden gewandte Gestalt [Sivas]"26, ist die esoterische Bedeutung des

Gottesnamens. Der Kommentator Svayamprakäsa Yati (Mitte 17. Jh.)27

23 Diesbezüglich verweisen wir hier auf die religionsphilosophischen Handbücher,
insbesondere auf die allgemeinverständliche Einführung und Zusammenfassung
der Grundsätze des Advaita-Vedänta bei Deutsch and van Buitenen (1971, e.g.
ch. 20 [summary]).

24 mudrayä bhadrayä: in 7c.
25 Ikonographisch dargestellt in der Berührung des gebeugten Zeigefingers mit dem

Daumen, während die übrigen nach oben gestreckten Finger die Erscheinungsvielfalt
und in unserem Kontext insonderheit die drei Bewusstseinszustände (Wachen,

Traum, Tiefschlaf) andeuten. Von der cin-mudrä bzw. vyäkhyäna-mudrä (siehe
unten) ist die formal identische, doch der Brust zugewandte jhäna-mudrä, die
"Geste der [absoluten] Erkenntnis", zu unterscheiden, welche Teü der dharma-
cakra-mudrä ist.

26 Die traditionelle Definition des Gottesnamens lautet: daksina-dig-abhimukhä
mürtih (z.B. beim Kommentator Svayamprakäsa Yati, zit. in Mahadevan 1980,
S. 5).

27 Gemäss: Descriptive Catalogue of the Sanskrit Manuscripts in the Adyar Library,
vol. IX, comp, by V. Krishnamacharya, Madras, 1952, S. 288.
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löst den Namen auch in "Daksina-amürti" auf und deutet ihn als die kraft
ihrer sri (bzw. mäyä) fähige, doch in Wirklichkeit formlose Gestalt28. Siva-

Daksinämürti verkörpert in seinem Wesen die Formlosigkeit des absoluten
Seins, tritt aber vermöge seiner möyä-Schöpferkraft als mannigfaltiger
Kosmos in Erscheinung, den er am Ende jedes Aeons (kalpa) wieder in
seinem formlosen, absoluten Wesen absorbiert29. In seiner soteriologi-
schen Hauptfunktion als Guru, derentwegen er in unserer Hymne
angerufen wird, verkörpert daher der Gott nicht nur die gnostische Erlösung,
sondern zugleich das unwandelbare, ewige Sein, dessen Wüklichkeit
durch die cin-mudrä angedeutet wird. In Übereinstimmung mit diesem

Doppelaspekt wird dieselbe HandsteUung auch — und ebenso häufig — als

vyäkhyäna-mudrä bezeichnet, als "Geste der Unterweisung [oder der
Erläuterung (der heüigen Schriften)]". Diese Unterweisung wird vom höchsten

Guru bezeichnenderweise ohne Worte gegeben. Denn die metaphysische

Erkenntnis der Alleinheit des Seins kann nur in und durch Schweigen,

das heisst in der schweigenden, von der inneren Stille erfüllten Gegenwart

des Guru aufleuchten, in der aUein die Seinswüklichkeit transparent
wird. Mit anderen Worten: Die Wirklichkeit des Selbst ist auf der Ebene
der herkömmlichen, dualistischen Sprachkommunikation, welche an die
irrige VorsteUung von Meister und Schüler gebunden ist, weder lehrbar
noch erfahrbar, sondern bloss durch mystisch-schweigende Zeichensprache
andeutbar. Die Erweckung zur Seinswirklichkeit findet auf einer Ebene
statt, auf der sich der Guru dem Sisya düekt, das heisst in einem unmittelbaren

"Herz-zu-Herz"-Kontakt in seinem universalen Wesen offenbart.
Diese in ihrem Kern überpersönliche Erfahrung kann daher auch als ein
Akt des unmittelbaren, intuitiven Gewahrwerdens der letzten Wirklichkeit
charakterisiert werden, für die Begriffe wie mauna und ätman blosse
Chiffren sind30.

Mit dieser akzentuierten Skizzierung Siva-Daksinämürtis haben wir
den hier vorausgesetzten theologischen, religionsphilosophischen und
reügionspädagogischen Kontext erhellt. Auf diesem Hintergrund sind wir
in der Lage, die zunächst widersprüchlich scheinende Verbindung von
Geistmonismus und theistischer Verehrung besser zu verstehen, wenn wü

28 Wörtl.: Gestaltlosigkeit (amürti); zit. und übers, in Mahadevan a.a.O., S. 5.
29 Laut Daksinämürti-upanisad, hrsg. und übers, in Mahâdeva Sastry 1978, S. 211-

223.
30 Zur Vertiefung des Phänomens der schweigenden Kommunikation im Hinduis¬

mus, dargestellt anhand Sri Ramana Maharsis, Mänikkaväcakars und eines
Meditationsverses zum Daksinämürtistotra (siehe Teü II, Vers III) selber, siehe Keller
1983, S. 54-63; vgl. StVinmann 1981, und ders. 1986, S. 235f.
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sie nicht sogar als geniale Schöpfung lebendiger religionsphilosophischer
Erfahrung bewerten können.

Zur Hauptthematik der Hymne selber kann so viel vorbemerkt werden,

dass der Verfasser seine gnostische Lehre der Alleinheit des Selbst auf
hauptsächüch anthropologisch-psychologischer Ebene bald anhand der

verschiedenen, relativen Bewusstseinszustände des (verkörperten) Selbst

(Verse lb, 6, 7), bald aus der absoluten Sicht der unbedingten, universalen
Licht- und Erkenntnisnatur desselben (lc, 4, 5, 8) darlegt. Die einzelnen
Themenkreise sind: (1) Die Postulierung des Selbst als einzige Realität.
(2) Die Schöpfungstätigkeit des isvara/ätman. (3) Die Erlösung vom
Geburtenkreislauf durch den Guru-Gott. (4) Der isvara/ätman als das Licht
der Welt. (5) Irrlehren in Bezug auf die Identität des Selbst. (6-7) Gnoseologische

Anthropologie und Bewusstseinslehre. (8) Letzte Wahrheit: Die
dualistische Welterfahrung, und damit die gesamte Erscheinungswelt, ist
eine mäjä-bedingte Täuschung. (9) Hingabe an den mit dem Universum
identifizierten isvara. (10) phalasruti: Eröffnung des aus dem Anhören
bzw. aus der Rezitation des stotra erwachsenden Lohns31.

Dem Verfasser kann das Verdienst zugesprochen werden, sein
philosophisch-gnoseologisches Anliegen auf engem Raum in sinnvoller Anordnung
und ziemlich kohärenter DarsteUung in literarisch formvollendeter Weise

präsentiert zu haben. Demgegenüber fallen lediglich die Verse neun und
zehn ab, die jedoch, wie in den anschliessenden textkritischen Anmerkungen

und bei deren Kommentierung aufgezeigt wird, spätere Anfügungen
sind.

Der New Catalogus Catalogorum (NCC) führt nicht nur eine Vielzahl
von Daksinämürti gewidmeten Werken an, sondern auch eine Mehrzahl
von an diesen Gott gerichteten stotras32. Sankara (-äcärya) allein wird
neben unserer Hymne ein Daksinämürtikalpa, ein Daksinämürti(catur-
vims'ad)varnarnälästotra in 25 Versen, ein Daksinämürtibhujangastotra in
15 Versen, ein Daksinämürtimanträrnava, ein Daksinämürtimänqsapüjävi-
dhäna und ein Daksinamurtistavaraja zugeschrieben; ausserdem zwei andere,

unserer Hymne gleichnamige stotras mit 19 bzw. 27 Versen33. Keines
dieser Werke weist jedoch auch nur annähernd die Verbreitung und
Popularität des hier untersuchten "klassischen" Daksinämürtistotra auf.

31 Eine Paraphrase des stotra findet sich bei Potter (ed.), a.a.O., S. 317f.
32 Siehe NCC, a.a.O., S. 298-301.
33 Das erstere ist von Bhagavat (ed., 1952, S. 398ff.) herausgegeben worden; beide

im BStR (Madras), vol. I, S. 331-35 bzw. 461-464.
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Für die Textkritik ist der Umstand von Bedeutung, dass die von
Gussner eingesehenen Manuskripte und Listen unser Werk neben dem
mehrheitlichen Titel "Daksinämürtistotram" zu etwa einem Drittel als

"Daksinämürtyastakam", das heisst als Oktade (astaka) bezeichnen34.
Auch Hacker35 findet die Hymne mehrmals unter diesem Titel und einmal
als "Daksinämürtistava" verzeichnet. Da der NCC die Vielzahl der für alle
indischen Regionen belegten Manuskripte nicht nach Titeln unterscheidet,
kann die geographische Verbreitung der beiden Titel nicht bestimmt werden.

Unsere inhaltliche Diskussion der Verse neun und zehn wüd jedoch
aus inneren Gründen die naheüegende Vermutung erhärten, dass das Werk
ursprünglich als Oktade verfasst worden ist und erst zu einem späteren
Zeitpunkt zu einem stotra erweitert wurde. Wie populäre Ausgaben jüngeren

Datums zeigen36, in denen die zwischen eins und fünf variierenden
Zusatzverse dem stotra als Strophen 11 bis 15 angefügt werden, ist dieser

Erweiterungsprozess bis heute unabgeschlossen. Freilich aber unterscheiden

sich diese deutlich späteren Verse schon in ihrer stilistischen Verschiedenheit

und Uneinheitlichkeit vom astaka und stotra. Insofern sie aber in
der heutigen Rezitationspraxis im Sinne von Invokationsversen zu Beginn
oder am Ende mitrezitiert oder auch einzeln als Meditationsverse verwendet

werden und den weiteren, mythologischen Kontext der Hymne auf-
schliessen, stehen wir deren drei weitverbreitetste an den Anfang der
Wiedergabe des stotra.

Unserem Text hegt Gussners kritische Ausgabe37 zugrunde, die auf
einer geographisch repräsentativen Auswahl von 33 Manuskripten beruht,
deren älteste mit samvat 1712 (A.D. 1655) und 1747 (A.D. 1690) datiert
sind. Gussners Textausgabe haben wir mit jener von Mahâdeva Sastri

(1978[1899]), Bhagavat (1952[1924]), und Mahadevan (1980[1970])
verglichen und in einigen wenigen, im Anmerkungsteü angegebenen Fällen,

in denen wir eine andere Lesung vorzogen, modifiziert. Es dürfte dem

schwierigen, langen Versmass zuzuschreiben sein, dass sowohl unter den

Manuskripten als auch unter den gedruckten Ausgaben nur wenige
Lesvarianten zu verzeichnen sind.

34 Andere Manuskript- und Titelverzeichnisse (Aufrecht, Windisch and Eggeling,
Hultzsch) bestätigen dieses Verhältnis.

35 1947, S. 9.
36 Z.B. Nikhilananda 1967, S.242f.
37 Gussner 1973, S. 143-148 (mit englischer Übersetzung).
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Von den zahlreichen Kommentaren38, von welchen Sankara selber
einen verfasst haben soll39, haben lediglich Suresvaras Daksinämürtivärttika
bzw. Mänasolläsa40 und die Tattvasudhä des bereits erwähnten Svayamprakäsa

Yati weitere Verbreitung gefunden. Unter den neueren Rezeptionen

sind Srinivasa Rau (o.J.), der ausführliche Kommentar von Swäml

Chinmayänanda (1968) und die Tamil-Übersetzung mit Einleitung,
Invokationsvers und Anmerkungen von Sri Ramana Maharsi41 zu
erwähnen42

Die anschliessende Übersetzung hält sich unter Anfügung für das

Verständnis notwendiger Ergänzungen und Erklärungen in eckigen Klammern
weitmöglichst an den Originaltext, ansonsten der Wortlaut im Anmer-
kungsteü aufgeschlossen wird. Der versweise Kommentar wird in erster
Linie als Verstehenshilfe für einen weiteren Leserkreis beigegeben. Um
in bezug auf die Verfasserfrage offen zu bleiben, haben wir nur bei Unklarheiten

auf die beiden oben erwähnten traditionellen Kommentare
zurückgegriffen und versucht, die Hymne so weit wie möglich aus sich selbst zu
verstehen.

//

Invokations- und Meditationsverse

I

vatavitapisamipe bhümibhäge nisannam
sakalamunijanänäm jüänadätäramärät /

tribhuvanagurumisam daksinämürtidevam
jananamaranaduhkhacchedadaksam namämi //43

38 Siehe ebda., S. 151, und Potter (comp.) 1970, s.v.
39 Die Daksinämürtyastakatikä bzw. den Daksinämürtyastakabhäsya (Piantelli a.a.O.,

Nr. 165 bzw. 166).
40 Paraphrasiert in Potter (ed.) 1981, S. 550-560.
41 In Sri Ramanas gesammelten Werken: Sri Ramana Nürrirattu, 2. Aufl., Tira-

vannämalai, 1934, S. 80-84.
42 Das Literaturverzeichnis A. führt eine Auswahl von Textausgaben, Übersetzungen

und Kommentaren an; siehe ausserdem die Einträge bei Potter (comp.) 1970,
S. 97f. (Nr. 1699-1718).

43 Dieser Einzelvers ist im mä/i'w-Versmass, die "Bekränzte", zu 4 x 15 Süben mit
Zäsur nach der achten Sübe, abgefasst. Die Strophe, die zweifellos jüngeren
Datums ist, findet sich bei Chinmayänanda (1968, S. llf.), Gambhirananda
1980, S. 12), und Nikbilananda (a.a.O., S. 242).
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Ich verbeuge mich44 vor dem Gott Daksinämürti, dem Guru der drei Welten45,
dem Herrn, der, an einem Ort auf Erden unter den Zweigen des Banyanbau-
mes46 sitzend, allen Weisen unmittelbar47 rhöchstet Erkenntnis schenkt und
[in der Weise] das Leid von Geburt und Tod zu beenden vermag.48

II
maunavyäkhyäprakatitaparabrahmatattvamyuvänarn

varsisthäntevasadrsiganairävrtam brahmanisthaih /
äcäryendram karakalitacinmudramänandamürtim

svätmärämam muditavadanam daksinämürtimide //49

Daksinämürti preise ich, den Jugendlichen, der die Wahrheit50 des höchsten
brahman^ durch schweigende Erklärung offenlegt, umgeben von Scharen
greiser, in [die Betrachtung der Natur des] brahman versunkener ra-Schüler52 ;

den ersten53 unter den Lehrmeistern, der in der [rechten, vorderen] Hand54
die Geste des [reinen, absoluten] Bewusstseins zeigt, der die Glückseligkeit
verkörpert, sich seines Selbst erfreut [und] ein wonniges Antlitz hat.

44 nam, namas — jeweüs im vierten Glied der sto tra-Verse 1-9 - und semantisch ver¬
wandte Ausdrücke implizieren über die (äussere) Respektbezeugung hinaus eine
Haltung der Verehrung und Hingabe, verbunden mit der Bereitschaft zur willens-
mässigen Unterwerfung.

45 Himmel, Erde und Unterwelt.
46 Ficus indica; identisch mit dem sowohl Siva als auch Visnu heiligen nyagrodha,

dem "abwärts Wachsenden", einem mächtigen Feigenbaum, der von den Ästen aus
Luftwurzeln in den Boden sendet.

47 Wörtl.: aus der Ferne, auf Distanz.
48 Wörtl.: zu durchschneiden vermag. Der Geburtenkreislauf (samsära) wird als leid¬

behaftete "Fessel" oder "Bande" erfahren, die es zwecks Befreiung zu durchtrennen

gut.
49 Die vierfüssige Strophe mit je 17 Süben ist im Versmass mandäkränta, die "lang¬

sam Ansteigende", verfasst, mit Zäsur jeweils nach der 4. und 10. Sübe. Dieser
berühmteste aller an Daksinämürti gerichteten Verse findet sich manchenorts,
zumeist in Verbindung mit dem stotra selbst, zum Beispiel bei Mahadevan (a.a.O.,
S. 1), Mahâdeva Sastry (a.a.O., S. LXXVIII), Nikhilananda (a.a.O., S. 243).
Chinmayänanda (a.a.O., S. 11) liest in c änandarüpant. — Zur Interpretation siehe
Chandrasekharendra Sarasvati(1977, S. 309-313), der vormalige Sankaräcärya von
Kaficïpuram.

50 Oder: die Wesenheit, d.h. die Wirklichkeit; wörtl.: das Das-sein.
51 Das absolute, jenseits der empirisch-rationalen Erkenntnis liegende brahman, mit

dem der ätman identisch ist.
52 Wörtl.: ...greiser, ...[zwecks Unterweisung] in [seiner] Nähe lebender rsi. Vgl. ante-

väsin, "einer, der in der Nähe [des Guru] lebt", d.h. meistens in dessen Famüie,
und der daher auch gurukulaväsin heisst.

53 Oder: besten.
54 Wie die meisten saiva-mürtis wird auch Daksinämürti mit vier Armen dargestellt.
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III
citram vafatarormüle vrddhäh sisyä gururyuvä /
gurostu maunam vyäkhyänam sisyästu chinnasamsayäh //55

Ein Wunder! Unter einem Banyanbaum [sitzen] bejahrte Schüler [um] ein[en]
jugendlichen Guru: Obleich die Unterweisung des Guru [in] Schweigen
[besteht]56, sind doch die Zweifel der Schüler [wie in Luft] aufgelöst.57

Daksinämürtistotra
Preishymne an die nach Süden gewandte Erscheinungsform [Sivas]

1

visvam darpanadrsyamänanagaritulyani nijäntargatam
pasyannätmani mäyayä bahirivodbhütam yathä nidrayä /

yah säksätkurute prabodhasamaye svätmänamevädvayam
tasmai srigurumürtaye nama idam sridaksinämürtaye //58

Ihm, der das einer in einem Spiegel sichtbaren Stadt vergleichbare AU58a als

stets inwendig im Selbst wahrnimmt, obgleich es infolge des mäyä[-ZaubeTs],
gleichwie im [Traum-]Schlaf, als ob aussen entstanden [erscheint]; [ihm,]
der sich im Wachzustand59 nur sein zweitloses60 Selbst vergegenwärtigt,
Sri Daksinämürti, in der segensreichen Gestalt des Guru61, [sei] diese
Ehrerbietung!62

Gleich im ersten Vers gibt sich der Verfasser als Vertreter eines absoluten
ätma-advaita-väda, der "Lehre der Nicht-Zweiheit des Selbst", zu erken-

55 Dieser im epischen, 4x8 Süben messenden sloka-Metmm abgefasste Vers findet
sich z.B. bei Mahadevan (a.a.O., S. 25), Nikhüananda (a.a.O., S. 242), und Chin-
mayanda (a.a.O., S. 12). Mahâdeva Sastry (a.a.O.) liest in d sisyäste.

56 Oder: [gegeben wird].
57 Zur Interpretation dieses ebenfalls berühmten Einzelverses siehe Keller (a.a.O.,

S. 59ff.), und Chandrasekharendra Sarasvati (a.a.O., S. 297-308).
58 Alle Strophen der Hymne sind im relativ seltenen särdülavikridita-Metmm, dem

"Tigerspiel", abgefasst, das 4x19 Süben zählt, mit der Zäsur nach der 12. Sübe
(Ausnahmen: lb, 3c, 8b).

58a Zu Parallelen dieses Gleichnisses, zum Beispiel in Vidyâranyas Pancadasï( 13.99),
siehe Ray 1932, S. 122f.

59 Oder: im Zeitpunkt der Erkenntnis.
60 Oder, falls das stotra bzw. astaka von Sankara verfasst ist: vielheitslosen, ungeteü-

ten (siehe Vetter, a.a.O., S. 28-32).
61 Zumindest in der sivaitischen Tradition wird der persönliche, leibhaftige Guru

nicht nur als über die ununterbrochene Meisterabfolge (guruparamparä) mit dem
ädi-guru Siva-Daksinämürti verbunden betrachtet, sondern letztlich auch als dessen

direkte Inkarnation verehrt.
62 Siehe oben Anm. 44.
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nen. Als einzige Realität wird das mikrokosmische, in jedem Menschen

immanente, doch ungeteüte, all-eine Selbst (ätman) oder metaphysische
Ich (aham)6° postuliert. Daraus folgt, dass dem Makrokosmos, das heisst
der gesamten empirischen Erscheinungswelt, welche bloss durch die
betörende ttzöyä-Zauberkraft zur Vorstellung kommt, keine absolute,
unbedingte Eigenreaütät eignet. Die UnWirklichkeit der Aussenwelt, einschliesslich

der ihre Wahrnehmung bedingenden Sinnesfunktionen, psychischen
Organe und des Perzeptionsprozesses selber (5), wird uns anhand des
behebten Gleichnisses von Spiegel und Spiegelbild drastisch vor Augen
geführt. Der Makrokosmos ist ebenso unwirklich wie die in einem Spiegel
reflektierten Objekte: er ist blosses Abbild der Wirklichkeit. Wie wir noch
sehen werden, aber bleibt umgekehrt das Selbst von der Aussenwelt ebenso

unberührt wie der Spiegel von dem in ihm reflektierten Bild.
Aus der absoluten Sicht der äfma«-Wirklichkeit erscheint die pluralistische

Welterfahrung im alltäglichen Wachbewusstsein als gleichermassen
unwirklich wie die im Traum erfahrene Welt. Der Traumschlaf mag jedoch
hier implizit auch als Beweis dafür herangezogen worden sein, dass die im
Wachen wie im Traum ausserhalb gewähnte Dingwelt in Wirklichkeit im
Innern hegt. SteUt das Selbst in psychologischem Sinne eine trans- oder
metapsychologische Grösse dar, so ist es bzw. seine Verwirklichung in
epistemologischem Sinne auf einer Ebene jenseits der im Wach- und
Traumzustand erfahrenen Dreiheit von erkennendem Subjekt, mittelbarem

Erkenntnisprozess und Erkenntnisobjekt anzusiedeln. Die hier
angesprochene gnoseologische Anthropologie und Bewusstseinslehre wird
aber erst später zur Entfaltung gebracht.

Aus dem Umstand, dass die Erkenntnis des Selbst, das heisst das

unmittelbare Gewahrsein der letzten Wirklichkeit, dem Guru-Gott Siva-

Daksinämürti zugeschrieben wird, kann geschlossen werden, dass nicht
nur isvara, der "Herr", sondern auch der Guru als dessen leibhaftige
Inkarnation mit dem ätman eins ist. Der Tivara-Begriff selber kommt zwar
in keinem Vers vor; insofern aber die Hymne an Siva-Daksinämürti
gerichtet wird, kann von einer vollständigen äfwa«-Identität Jsvaras bzw.
Daksinämürtis ausgegangen werden, die uns berechtigt, hier die beiden
Begriffe als gegenseitig austauschbar zu behandeln. Auf dem Hintergrund
der Einzigkeit oder Ungeteütheit des Selbst zeichnet sich aber nicht nur
die Wesensidentität von Gott und Selbst, sondern ebenso jene von Guru
und Sisya, als Träger bzw. Empfänger der hier vermittelten Lehre, als

axiomatischer Grundsatz der Preishymne ab.

63 Siehe 5b mit Anm. 77.
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bijasyäntarivähkuro jagadidam prännirvikalpam punar-
mäyäkalpitadesakälakalanävaicitryacitrikrtam /

mäyäviva vijrmbhayatyapi mahäyogiva yah svecchayä
tasmai srigurumürtaye nama idam sridaksinämürtaye //

Ihm, der diese Welt wie ein Zauberer, [oder] auch wie ein grosser yogin64
^

nach eigenem Antrieb zur Entfaltung bringt, die ursprünglich wie der Keimling

im Innern des Samenkerns undifferenzierte, [doch] immer wieder zu
einem Büd gestaltete [Welt], dessen Vielfalt durch die wiäyä-geschaffenen
[Dimensionen von] Raum und Zeit bewirkt wird; [ihm,] Sri Daksinämürti,
in der segensreichen Gestalt des Guru, [sei] diese Ehrerbietung!

Beschreibt der erste Vers das Selbst als einzige Wirklichkeit und eigentlichen

Realzustand des Menschen, werden nun die illusionistischen Hintergründe

dieses Geistmonismus erhellt. Wir haben bereits erfahren, dass die
Zauberkraft mäyä dafür verantwortlich zu machen ist, dass der Mensch
Gott bzw. seiner göttlichen Selbst-Natur nicht gewahr ist, da jene den in
Wirklichkeit im Selbst Hegenden Dingen den Anschein äusserer Existenz
verleiht. Im vorliegenden Vers wird nun deutlich gemacht, dass das Selbst
bzw. Gott selber gleich einem Magier (mäyävin) oder mahäyogin die
ursprünglich undifferenzierte Welt zur (Schein-)Entfaltung bringt und damit
seine eigene, freüich ebenso illusionäre Verhüllung verursacht. Da sein
Verhältnis zum Urstoff (bîja) — und auch jenes zwischen mäyä und bya —

undurchsichtig bleibt, wissen wir aber nicht, ob der ätman/isvara mit der
materieUen Ursache identisch oder bloss bewirkende Ursache oder aber
beides ist. Eindeutig und für seine weltschöpfende Funktion von entscheidender

Bedeutung ist nur seine enge Beziehung zur mäyä. In seiner einem
mäyävin, "Besitzer der mäyä", vergleichbaren Eigenschaft tritt er im an
sich fingierten Schöpfungsprozess als direktes Agens auf. In Anlehnung an
das Gleichnis des ersten Verses bewirkt der ätman/isvara mittels Bezauberung

im wahren, ülusionistischen Sinne des Wortes eine "Vorspiegelung
falscher Tatsachen", expressis verbis jener von Raum und Zeit und damit
der gesamten empirischen Erscheinungswelt. Das Resultat seiner Schöpfertätigkeit

als auch diese selbst kann als "Zaubertrug" bezeichnet werden,
der, wie bereits vermerkt, aus der relativen Sicht des unerlösten Menschen
seine, das heisst die Erkenntnis des ätman/isvara, wesentlich beeinträchtigt.

Im Vordergrund aber steht in diesem Vers die unumschränkte, souveräne

Schöpferkraft der zugleich persönlich und unpersönlich vorgestellten
Wirklichkeit isvaras bzw. des ätman, derenthalben er hier gepriesen wird.

64 D.h. wie ein vervollkommneter (siddha), mit der göttlichen Wirklichkeit eins ge¬

wordener yogin.
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yasyaiva sphuranam sadätmakamasatkalpärthakam bhäsate
säksättattvamasiti vedavacasä yo bodhayatyasritän /

yatsäksätkarariädbhavenna punarävrttirbhavämbhonidhau
tasmai srigurumürtaye nama idam sridaksinämürtaye //65

Ihm, dessen leuchtendes Offenbarwerden66, obgleich von seiendem Wesen, als

gewissermassen nicht-seiende Ding[welt] erscheint67 ; der jene, die [bei ihm]
Zuflucht suchen, durch das Veda-Wort "das bist du"68 direkt [zur wahren
Erkenntnis] erweckt69 ; nach dessen direkten Wahrnehmung70 es keine Rückkehr

zum Meer der weltlichen Existenzen mehr gibt; [ihm,] Sri Daksinämürti,
in der Gestalt des segensreichen Guru, [sei] diese Ehrerbietung!

Bisher hat der Verfasser des stotra seine Ansicht der letzten Dinge aus der
absoluten Sicht seines spüitualistischen Illusionismus dargelegt. Da er sich

aus soteriologischen und religionspädagogischen Gründen in der Folge
veranlasst sieht, diesen, ihm letztlich einzig gültigen Standpunkt zeitweilig
aufzugeben, will er ihn auch in diesem Vers eingangs nochmals bekräftigen.

Dabei beschreibt er das Wesen des ätman/isvara als aktive Leuchtkraft,

die die gleichsam illusionäre Erscheinungswelt zur Vorstellung
bringt. Das den Illusionismus einschränkende Adverb kalpa, (nach einem
Adjektiv:) "beinahe, fast; gleichsam, gewissermassen", kann im
Zusammenhang des nachfolgenden Verses, in dem die Lehre des Widerscheins
(äbhäsa) anklingt, folgendermassen interpretiert werden: Wird die
Erscheinungswelt als unabhängige Eigenrealität, das heisst per se als von der ihr
zugrundeliegenden Wirklichkeit des ätman/isvara getrennt existierend
perzeptiert, ist sie tatsächlich unwirklich. Insofern sie aber in bezug zu
ihrem Substrat, dem universalen, all-einen Selbst, gesetzt und erfahren
wird und an diesem Teü hat, ist sie wirklich. Das bedeutet, dass aus dieser
spiritualistischen Sicht die metaphysisch richtige Wahrnehmung der Welt
nur über die Verwirklichung des ätman/isvara gegeben ist. Der unverwirk-

65 Mahâdeva Sastry (a.a.O., S. 53) liest in a, wie auch einige der von Gussner (a.a.O.,
S. 144) beigezogenen Manuskripte, -asatkalpärthagam.

66 Im Zusammenhang der Lichtmetaphysik der Hymne (vgl. 4, 7b) auch: Leucht¬
bzw. Strahlkraft, strahlenförmige Ausdehnung.

67 Oder, falls metri causa bhäsayate anzunehmen ist: Ihm, dessen leuchtendes Offen¬
barwerden, die Ding[welt] erhellt...

68 Nämlich der unsichtbare, unvergängliche Wesenskern alles Existierenden, der
ätman; die Identitätsformel tat-tvam-asi, ein berühmtes mahäväkya (ChU.VI.8-16).

69 Oder: in eigener Person belehrt.
70 Wörtl.: nach dem Vor-Augen-Führen bzw. Sichvergegenwärtigen seiner; d.h. nach

dessen direkten Erkenntnis.



190 RALPH M. STEINMANN

lichte, von der mäyä "bezauberte" bzw. geblendete Mensch vermag
dagegen nur dessen unwirkhche Reflektion, die vielfältige Erscheinungswelt,
wahrzunehmen, die er nichtsdestoweniger als leidbehaftete, durch den

Geburtenkreislauf quaüfizierte Wirklichkeit erlebt.
Um dem unerlösten Menschen einen Ausweg aus seiner metaphysischen

Blindheit aufzuzeigen, sieht sich unser Verfasser nun genötigt,
zumindest vorübergehend vom niederen oder relativen Standpunkt der
dualistischen Welterfahrung auszugehen. Auf dieser Ebene hat der Mensch
zwecks Erlösung einen ätman bzw. isvara verkörpernden Guru
aufzusuchen und um Wegweisung zu bitten. Denn der das absolute Sein (sat)
verkörpernde Gott-Guru oder sadguru ist es, der vermittels durchschlagender,

auf die letzte metaphysisch-metapsychologische Identität abzielender
Weisheitsformeln der upanisadischen Offenbarung (mahäväkya) die
Verkrustungen des Alltagsbewusstseins aufbricht und schliesslich im reifen,
ihm in Liebe hingegebenen Schüler (7c) die unmittelbare, intuitive
Erkenntnis der letzten Wüklichkeit auslöst71.

Wir steUen also fest, dass der ätman/isvara sowohl kosmologisches als

auch eschatologisches und soteriologisches Prinzip ist. Einerseits erzeugt
er durch seine Schöpfertätigkeit die Vorstellung von Geburt und Tod bzw.
Wiedergeburt, von Werden und Vergehen, und ebenso von Bindung und
Erlösung. Andererseits steUt er in Gestalt des Guru zugleich den Heilsweg
und das Heilsziel, die Befreiung vom Geburtenkreislauf, bereit.

4

nänächidraghatodarasthitamahädipaprabhäbhäsvaram
jhänam tasya tu caksurädikaranadvärä bahih spandate /

jänämiti tameva bhäntamanubhätyetatsamastam jagat
tasmai srigurumürtaye nama idam sridaksinämürtaye //

Ihm, dessen erkennendes Bewusstsein72, das wie das Licht einer grossen
Lampe in der Vertiefung eines mehrfach durchbrochenen Topfes [im Körper]

71 Der Umstand, dass Daksinämürti hier und über seine zahllosen Inkarnationen sein

Schweigen bricht, steht in keinem eigentlichen Widerspruch zu seinem mauna-
Wesen. Wahres, metaphysisch-mystisches mauna steht ja nicht im Gegensatz zur
sprachlichen Kommunikation, sondern betrifft in erster Linie die innere Stüle, das

Schweigen des partikularen Ich. In Bezug auf Siva-Daksinämürtis Unterweisung
kann daher Keller (a.a.O., S. 60) feststellen: "Die Dialektik von Shivas ureigenstem

Sein ist verwirklicht. Shiva ist Sprache, und doch jenseits aller Sprache.
Genau so ist die Gegenwart Shivas im irdischen Guru Sprache, und doch Sein jenseits
aller Sprache."

72 jhäna; hier im Sinne eines metapsychologischen, dynamischen Bewusstseinszustan-
des.
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scheint, [ebenso] durch die Augen und die anderen Sinnesorgane nach aussen

tritt; dem allein, der als [erkennendes Bewusstsein] "Ich weiss" scheint, diese

zu einem Ganzen gefügte Welt nachscheint73 ; [ihm,] 'Sri Daksinämürti, in der
segensreichen Gestalt des Guru, [sei] diese^Ehrerbietung!

In den nun folgenden Versen vier bis acht entwickelt der Verfasser die im
ersten Vers angesprochene gnoseologische Anthropologie und Psychologie.
Im Anschluss an die Beschreibung der fundamentalen Rolle des Guru im
Heüsprozess können diese Ausführungen als wesentlicher Teil, wenn nicht
als Kern der direkten Unterweisung durch den Guru verstanden werden.
In Anpassung an die beschränkte Erkenntniskraft des Schülers wüd sie

daher zunächst, (d.h. weiterhin) aus der Sicht der empirischen Welterfahrung

gegeben.
In einem anschaulichen Gleichnis werden wir über das wahre Verhältnis

des mikrokosmischen ätman zum Körper im Besonderen und zum
Kosmos im Allgemeinen aufgeklärt. Neben seiner aktiven Lichtnatur,
deren Wesen im vorangehenden Vers definiert worden ist, wird dem ätman
nun ausserdem erkennendes Bewusstsein (jnäna) zugeschrieben. Die
Metapher, die die epistemologische Thematik des ersten Verses aus der
Sicht eines spüitualistischen Dynamismus wiederaufnimmt, kann dann wie
folgt ausgewertet werden: Es ist ausschliesslich der ätman/isvara, der den

Körper, und das organische und anorganische Universum überhaupt, kraft
seines dynamischen Erkenntnisüchtes erhellt74. Das gesamte, aggregierte
Universum, einschHesshch des Körpers als Teü-Aggregat - gerade wie der
aus Ton, Erde und Wasser gebrannte Topf —, existiert lediglich in bezug
auf das es erleuchtende und damit zur Vorstellung bringende Selbst;
jeden Eigenwesens und jeder Eigenaktivität, wie zum Beispiel des

Erkenntnisvermögens, bar, ist die Welt dessen blosser Widerschein (äbhäsa). Wie
durch das Gleichnis ebenfaUs zum Ausdruck kommt, wüd umgekehrt die
Lichtnatur des Selbst durch die Erscheinungswelt in epistemologischem
Sinne verdunkelt. Aus der absoluten Sicht des Geistmonismus aber
existiert freüich allein das Selbst im Bewusstsein um seine Einzigartigkeit und
All-Einheit. Darauf deutet der Ausdruck: "Ich weiss", der ebensoviel
bedeutet wie: "Ich bin [die einzige Realität]" (asmlti)15.

73 Diese Zeüe (c) ist Katha-u. V.15c (bzw. Svetäsvatara-u. VI. 14, und Mundaka-u.
II.2.10) nachgebüdet: tameva bhäntamanu bhäti sarvam...

74 Vgl. 3a bzw. o. Anm. 67.
75 Vgl. 5b bzw. Anm. 77.
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deham pränamapindriyänyapi caläm buddhim ca s'ünyam viduh
stribäländhajadopamästvahamiti bhräntä bhrsam vädinah /

mäyäsaktiviläsakalpitamahävyämohasamhärine
tasmai srigurumürtaye nama idam sridaksinämürtaye //76

Jene, die die Anschauung vertreten, dass das "Ich"77 der Körper, der [Lebens]
atem78, die Sinnesorgane oder der schwankende Verstand79, oder [aber]
Leere sei, sind Frauen80, Kindern, Bünden und Toren vergleichbar, und in
einem grossen Irrtum befangen. Ihm, dem Zerstörer dieser riesigen, durch
das Gaukelspiel81 der mäyä-sakti hervorgerufenen Verblendung, Sri Daksinämürti,

in der segensreichen Gestalt des Guru, [sei] diese Ehrerbietung!

Nachdem der Verfasser seinen Standpunkt in bezug auf die Identität des

Selbst, bzw. in diesem Vers des (metapsychologischen) "Ich", und dessen

Verhältnis zur Welt deutlich gemacht hat, schickt er sich im ersten Halbvers

an, andere, gegensätzliche Anthropologien und Philosopheme als
Irrlehren hinzusteUen. Es würde zu weit führen, die hier verworfenen
Anschauungen, hinter welchen zumindest teilweise historisch greifbare
Schultraditionen stehen, wie zum Beispiel die Materialisten (cârvâkas) und
die "sünyavädins" der buddhistischen Mädhyamika-Schule, im einzelnen
zu erörtern. Für das Verständnis des hier vertretenen anthropozentrischen
Geistmonismus genügt es festzustehen, dass das Selbst einerseits mit
keinem Bestandteü oder Organ des aggregierten, psychosomatischen
Körperkomplexes verwechselt werden darf, andererseits aber auch kein
Nichts darsteüt, welches seine Existenz negieren würde, sondern eine positive,

unbedingte Geistentität. - Zum wenig schmeichelhaften Vergleich
der Vertreter der verschiedenen gegensätzhchen Lehrmeinungen ist
anzumerken, dass, wie schon das ungleiche Zahlenverhältnis (5:4) andeutet,

76 Gussner (a.a.O., S. 145) liest in b vadinah, und in c -samähärine.
77 Das metaphysische, die ontologische Identität des Menschen betreffende Ich,

identisch mit der ätman- und pun«a-Wirklichkeit (vgl. 8c bzw. Anm. 95).
78 Die (fünffache) Lebenskraft, die, dem feinstofflichen Leib (sûksma-sarîra) zuge¬

hörig, nach sämkhyistischer Vorstellung nicht nur den "Atem", sondern auch
alle anderen Vorgänge im grobstofflichen Körper (sthüla-sarira) reguliert.

79 Hier wohl gleichfalls in sämkhyistischem Sinne als "[höheres] Erkenntnis- und
Urteüsvermögen" zu fassen, d.h. im Unterschied zum sinnengebundenen Denken
(manas) und zur sinnlichen Wahrnehmung (buddhindriya).

80 Die Frauen waren, wie die Angehörigen der unberührbaren Dienstleistungsklasse
(sûdras), von der orthodoxen vedischen Überlieferung ausgeschlossen, weshalb sie

als ungelehrt galten und in dieser Aufzählung erscheinen.
81 Oder: durch die [betörende] Erscheinung, Scheinmanifestation.
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keine spezifische Zuordnung intendiert scheint, sondern zwecks weitmöglichster

Herabminderung jener Phüosophen und Anschauungen die nach
indischem Verständnis in epistemologischer, aber auch bildungsmässiger
Hinsicht schwächsten und benachteüigsten Gesellschaftsschichten
herangezogen werden. Insofern aber aus der Sicht des Vedänta die rein physische

Selbst-Identität der Materialisten am minderwertigsten erscheint,
dürfte sich der Vergleich in erster Linie an diese richten.

Im zweiten Halbvers erfahren wir dann, wie von einem spiritualisti-
schen Monismus nicht anders zu erwarten, und in logischer Konsequenz
zur Erlösungslehre in Vers drei, dass der ätman/isvara nicht nur Schöpfer

- und implizit auch Erhalter — ist, sondern ebenso Zerstörer des

selbstgeschaffenen, einem "Spiel" vergleichbaren Weltzaubers der mäyä, mit
deren Aspekten das Selbst ürtümlicherweise identifiziert wüd. Wie der
Refrain deutlich macht, steUt diese soteriologische Funktion des ätman/
isvara in Gestalt des Guru ja den eigentlichen Beweggrund der Hymne dar.

Da die anschliessenden Verse sechs und sieben thematisch enger
verbunden sind, werden sie hier zum besseren Verständnis zusammengezogen
und gemeinsam kommentiert.

6-7
rähugrastadiväkarendusadrso mäyäsamäcchädariät

sanmätrah karanopasarnharanato yo 'bhütsusuptah pumän /
prägasväpsamiti prabodhasamaye yah pratyabhijhäyate

tasmai srigurumürtaye nama idam sridaksinämürtaye //
Ihm, dem Selbst [im Menschen]82, das, obgleich nichts als seiend83, wegen
der Verhüllung durch die mäyä, wie Sonne und Mond während der Eklipse84,
von den Sinnesorganen85 absorbiert wurde und in tiefen Schlaf verfiel; [ihm,]
der im Augenblick des Aufwachens [im Bewusstsein:] "Bis vorhin schlief
ich"86 [von sich selbst]87 wiedererkannt wird, Sri Daksinämürti, in der
segensreichen Gestalt des Guru, [sei] diese Ehrerbietung!

82 Wörtl.: als Mensch; d.h. als purusa (vgl. 8c bzw. Anm. 95).
83 Vgl. 3a.
84 Wörtl.: wie die von Rähu verschlungenen Sonne und Mond. Rähu, der "Ergreifer",

ist die Bezeichnung eines Dämons, der für die periodische Sonnen- und
Mondfinsternis verantwortlich gemacht wird. Er gut auch als einer der neun Planeten
(navagraha).

85 Vgl. 4b: caksurädikaranadvärä.
86 D.h. existierte ich als reines Sein, frei von allen psychosomatischen Identifizie¬

rungen.
87 Hierbei folgen wir dem Suresvara zugeschriebenen Kommentar 6.22cd:

ätmä svayamprakäsätväjjanätyätmänamätmanä //
(zit. und übers, in Mahâdeva Sastry a.a.O., S. 126).
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bälyädisvapi jägradädisu tathä sarväsvavasthäsvapi
vyävrttäsvanuvartamänamahamityantalf sphurantam sadä /

svätmänam prakatikaroti bhajatäm yo mudrayä bhadrayä
tasmai srigurumürtaye nama idam sridaksinämürtaye //

Ihm, der vermittels der glücksverheissenden Geste88 den sich [ihm] in Liebe

Hingebenden sein eigenes Selbst89 offenbart, das allezeit als "Ich"90 im
Innern leuchtet und durch alle sich voneinander unterscheidenden [Altersund

Bewusstseins-]zustände91, wie die Kindheit usw.92 und desgleichen das

Wachsein usw.93, hindurch fortbesteht; [ihm] Sri Daksinämürti,in der
segensreichen Gestalt des Guru, [sei] diese Ehrerbietung!

In diesen beiden Versen tritt der Verfasser den Beweis für seinen

anthropozentrischen Geistmonismus an. Anhand der bereits in den älteren
Upanisaden94 in wesentlichen Zügen vorgebildeten Lehre der drei bzw.
vier Bewusstseinszustände des verkörperten, das heisst als verkörpert
vorgestellten Selbst versucht er dessen alleinige Realität zu erweisen. Es

versteht sich von selbst, dass auch hier von der niederen, relativen
Wirklichkeitsebene ausgegangen wird, auf der allein das an sich qualitätslose Selbst
als mit Körper, Sinnesorganen, Intellekt usw. versehen vorgestellt und
erfahren wird.

Die upanisadische Bewusstseinslehre unterscheidet vier mikrokosmische

Zuständlichkeiten: das Wachen (jägarita- bzw. jägrat-), den Traum-
(schlaf) (svapna-), den (traumlosen) Tiefschlaf (susupta- bzw. susupti-),
und schliesslich den absoluten, transzendenten "vierten Zustand" (turya-
bzw. turiya-sthäna oder -avasthä). Wie wü vom ersten Vers her wissen,
verbinden den Wach- und Traumzustand die Erfahrung des Universums als

einer vom Selbst getrennten, ausserhalb liegenden Objektwelt. Im Unterschied

zum Wachen sind jedoch im Traum Körper und Sinnesorgane nicht
mehr tätig und vom Selbst losgelöst. Im traumlosen Tiefschlaf dagegen
sind auch das Gemüt (manas) und der Intellekt (buddhi) stillgelegt, womit
jegliche psychosomatische Tätigkeit ausgeschlossen ist. Das heisst, dass im
Tiefschlaf die Wahrnehmung der Erscheinungsvielfalt vorübergehend
aussetzt, ein Umstand, der dem vedäntin Beweis ist für die Unwirklichkeit,

88 Zur Ikonographie und Interpretation siehe Teü I mit Anm. 25.
89 Semantisch als auch logisch ebenso in allgemeinem Sinne fassbar als: das eigene

Selbst — insbesondere in bezug auf die ihm Hingegebenen.
90 Siehe 5b bzw. o. Anm. 77.
91 Wörtl. : partikularisierte oder Einzel-Zustände.
92 Jugend und Alter.
93 Traum [-Schlaf] und [traumloser] Tiefschlaf.
94 BAU. IV.3.7-38;Mändükya-u.;vgl. ChU. VIII.11.1.
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weü Vergänglichkeit und Wandelbarkeit der Erscheinungswelt. Andererseits

gilt ihm das nach dem Erwachen aus dem Tiefschlaf erhaltene
Bewusstsein um die Tiefschlaferfahrung als Nachweis für die Kontinuität des

Selbst, das hier in seinem von allen Identifikationen freien Zustand des

reinen Selbst-Seins existiert. Mit dieser Argumentation betrachtet der
Vedänta die einzig wirkliche, weü allein durch alle Bewusstseins- und
Wachstumszustände hindurch andauernde, unveränderliche Existenz des

Selbst als bewiesen. Das "allezeit im Innern leuchtende 'Ich' oder Selbst"
erinnert freilich an die Metapher des Lichts im Topf (4a), das ebenso

wenig von den Veränderungen des Gefässes betroffen wird wie das

verkörpert vorgesteUte Selbst durch die psychosomatischen Vorgänge und
bewusstseinsmässigen Veränderungen.

Obschon das Selbst im Tiefschlaf in seinem objektlosen, reinen Sein
manifest ist, da es nicht mehr mit Aspekten der Erscheinungswelt identifiziert

wird, stellt auch er aus nahehegenden Gründen noch nicht den
angestrebten, erlösenden Idealzustand des Selbst dar: Der Tiefschlaf ist von
begrenzter Dauer und die für ihn charakteristische Selbst-Identität ist keine
bewußte. Aus diesem Grund gut sein Zustand als gleichermassen illusionär
wie der Wach- und Traumzustand. Aus der Sicht der ATJÖyä-Tätigkeit wird
er sogar mit der Sonnen- und Mondfinsternis verglichen, da in ihm nicht
einmal eine (Teü-) Wahrnehmung, ein Bewusstsein um den phänomenalen
Widerschein des Geistlichts mögüch ist, welches hier bewusstseinsmässig
völlig verhüllt bleibt. Doch wie die Sonne bei ihrer Verdunkelung durch
den Mond in ihrer Existenz und Strahlkraft nicht beeinträchtigt wüd,
sondern bloss die partikulare, periphere Sicht des Menschen, so bleibt
auch das Selbst im Tiefschlaf von der mäyä unberührt.

Wie in Vers 6c angedeutet, besteht aus der Sicht dieser Bewusstseins-
lehre Selbst-Erkenntnis in der düekten und ununterbrochenen Vergegenwärtigung

der im Tiefschlaf vorhandenen, doch unbewussten Selbst-

Identität; das heisst in der Erhebung der Tiefschlaferfahrung ins Wach-
bewusstsein, die in einem hier nicht explizit erwähnten "vierten" Zustand
des Überwachseins oder kosmischen Bewusstseins resultiert.

8

visvam pasyati käryakäranatayä svasvämisambandhatal}
sisyäcäryatayä tathaiva pitrputrädyätmano bhedatah /

svapne jägrati vä ya esa puruso mäyäparibhrämitas-
tasmai srigurumürtaye nama idam sridaksinämürtaye //95

95 Statt -ätmanä bhedatah, der Lesung aller von mir eingesehenen Textausgaben, lese

ich mit einer vereinzelten Handschrift (Gussner 1973, 147) -etmano bhedatah.
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Ihm, dem Selbst [im Menschen]96, das, von der mäyä im Traum oder im
Wachen herumgetrieben97, alles [in Dualitäten] schaut, [nämlich] als Wirkung
und Ursache, im Verhältnis von Besitz und Besitzendem, als Schüler und
Lehrmeister, und ebeno in Unterschieden bestehend wie zwischen Vater und
Sohn usw.; [ihm,] Sri Daksinämürti, in der segensreichen Gestalt des Guru,
[sei] diese Ehrerbietung!

Sollten an der einen oder anderen Stelle noch Zweifel an der Konsequenz
des monistischen Denkens des Verfassers übriggeblieben sein — wie zum
Beispiel in bezug auf das dualistisch erscheinende Verhältnis zwischen
dem ätman/isvara und dem Urstoff bzw. der Schöpfung in der zweiten
Strophe —, so werden sie in diesem, die ursprüngliche Hymne abschliessenden

Vers gänzüch ausgeräumt. Hier auf dem philosophischen Höhepunkt
des Preises wird aus der Sicht der letzten Wahrheit die bekanntlich nur im
Traum und Wachen zur Vorstellung kommende Weltschöpfung (1) noch
einmal als rein möyä-bedingte Täuschung hingestellt. Ihre dualistische
Erfahrung wird anhand von vier kategorialen Beispielen exemplifiziert, aus
welchen aus der Gesamtsicht der Hymne die folgenden Schlüsse gezogen
werden können:

1. Der ätman/isvara ist in kosmologischer Hinsicht weder causa
materialis noch causa efficiens der empirischen Erscheinungswelt, so wenig
seiner fingierten Schöpfer-, Erhalter- und Zerstörertätigkeit eines an sich
nicht-existenten Universums letzte Wirklichkeit zukommt.

2. Das die relative, empirische Wüklichkeit bestimmende Verhältnis
von Besitzer und Besitz bzw. von Mensch und Welt, welches jenes von
verkörpertem Selbst (dehin) und Körper (deha) miteinschliesst, ist gleicher-
massen fiktiv, da weder die objektivierende Projektion der Welt, noch
die Belegung bzw. Identifikation des Selbst mit deren Teilen wirklicher
Natur ist.

3. In der Verwirküchung des Selbst realisiert der Schüler seine existentielle

Identität mit seinem vormals mit dem Körper identifizierten Guru:
In der absoluten Einheitserfahrung stellt sich der Guru, damit aber auch
Gott und die Welt in ihrem Wirkhchkeitsaspekt (3), als zugleich immanentes

und transzendentes, eben universales Selbst (sarva-ätman) heraus. Die
Erkenntnis der ontologischen Identität von Guru und Sisya, der in dieser
soteriologischen, an den höchsten Guru gerichteten Hymne besondere
Bedeutung zukommt, hat aber auch für die Erlösungsvorstellung weit-

96 purusa; wörtl.: Mensch, in unserem Zusammenhang jedoch v/iepums bzw. pumän
(siehe 6b bzw. Anm. 82, und 9a) synonym zu ätman und aham verwendet.

97 Wörtl.: [wie in einem Strudel] herumgewirbelt.
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reichende Konsequenzen. Die dualistische Vorstellung von Meister und
Schüler ist ja eng mit jener von Wissen und Nicht-Wissen, von Heilslehre
und Heüsstreben, und letzthch von Bindung und Erlösung bzw.
Erlösungsbedürftigkeit verbunden. Die Vorstellung von Werden und Vergehen oder
von Geburt und Tod bzw. Wiedergeburt und damit auch von Verhaftung
und Befreiung aber besteht nur in bezug auf die illusionäre Erscheinungswelt.

Dem zum reinen Selbst-Sein durchgebrochenen Adepten erweist sich
die Idee der Heüsnotwendigkeit, des Heüsstrebens und der Heilsverwirklichung

(ün Sinne eines zunächst nicht vorhandenen, erst zu erlangenden
Wertes oder Zustandes) als ebenso unwirklich wie die Dreiheit von Lehrer,
Belehrung und Schüler.

4. Die ausdrückliche Erwähnung des Verhältnisses von Vater und
Sohn als Beispiel für die irrtümliche "Spaltung" eines wesenhaft Ganzen
deutet schüesslich auf historisch-anthropologischer Ebene die ontologische
Einheit der Menschheit über ihren Urvater (Manu) an. In der Wahl des

Paradigmas gibt der Verfasser freüich seiner für die brahmanische
Hochkultur charakteristischen patriarchlischen Denkweise Ausdruck.

Als fünfter, zusammenfassender Schluss postuliert sich in diesem

absoluten, spüitualistischen Illusionismus das Selbst als ens realissimum, in
dessen unmittelbarem Innesein alle durch Raum und Zeit bedingten
mikro- und makrokosmischen Zuständlichkeiten, Gegensätze und
Modifikationen jenseits des diskursiven Denkens und der objektivierenden
Wahrnehmung aufgehoben werden.

bhürambhämsyanalo 'nilo 'mbaramaharnätho himämsulf pumän-
ityäbhäti caräcarätmakamidam yasyaiva mUrtyastakam /

nänyatkimcana vidyate vimrsatäm yasmätparasmädvibhos-
tasmai srigurumürtaye nama idam sridaksiriämürtaye //

Ihm, dessen achtfache Gestalt, die sich aus dieser [ganzen] beweglichen und
unbeweglichen [Welt]98 zusammensetzt, als Erde, Wasser, Feuer, Luft und
Äther, als Sonne [und] Mond, [sowie] als [verkörpertes] Selbst99 in Erscheinung

tritt; ausser dem, unübertrefflich [und] alldurchdringend100, für jene,
die [seiner] gewahr sind101, nichts existiert102; [ihm,] Sri Daksinämürti, in
der segensreichen Gestalt des Guru, [sei] diese Ehrerbietung!

98 D.h. das gesamte organische und anorganische Universum.
99 Vgl. 6b bzw. Anm. 82.

100 Auch: allgegenwärtig; oder: dem höchsten Herrn.
101 Oder: die gründlich [darüber, (oder:) über ihn] nachdenken.
102 Wörtl.: erkannt wird; oder: zu finden ist.
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Abgesehen davon, dass, wie in der Einleitung vermerkt, etwa ein Drittel

der Manuskripte die Hymne als Oktade aufführen, sind die Verse neun
und zehn aus inhaltlichen Gründen als spätere Anfügungen zu betrachten.
In stilistischer Hinsicht halten zwar auch diese Strophen das anspruchsvolle

Versmass durch, und Vers neun übernimmt ausserdem den Kehrreim
des astaka; in thematischer Hinsicht aber ist ein Bruch unverkennbar.
Insbesondere lässt sich durch nichts erklären, dass ein- und derselbe Verfasser
den Höchsten nun noch einmal103 und in der spezifischen Art sivaitischer
Theologen in seiner unwirklichen, mit der fiktiven Erscheinungswelt
identifizierten "achtfachen Gestalt" (astamürti) preisen will, nachdem er seine

gnostische Lehre mit einem eindrucksvollen Bekenntnis zur
absolutmonistischen Philosophie des Selbst gekrönt hat. Er würde sich dadurch
in einen unverständlichen Widerspruch zu einem Illusionismus setzen, der
die Oktade wie ein roter Faden durchzieht. Insofern ihr Schwergewicht
in Übereinstimmung mit der in Wüklichkeit formlosen Gestalt Daksinämürtis

auf dem überpersönlichen Aspekt der letzten Wirklichkeit liegt,
will auch die theistische Note dieses Verses nicht zum astaka passen. Auf
dem Hintergrund der seit den Purânas in den sivaitischen Systemen
verbreiteten Charakterisierung Sivas als astamürti bzw. Allgott104 kann mit
einiger Sicherheit angenommen werden, dass ein sivaistischer Theologe
der Hymne zum Abschluss einen sektarisch-theistischen Anstrich zu geben
versuchte105. Die Idee der astamürti mag aber auch aus dem für die indische

Kultur typischen, qualitativen Zahlenempfinden heraus an dieser
Stelle interpoliert worden sein, zumal die Zahl acht ja gerade im Sivaismus
als besonders heilig gilt106. Eine inhaltliche Verbindung zwischen den acht
Formen Sivas und der Oktade lässt sich freilich nicht herstellen.

10

sarvätmatvamitisphutikrtamidam yasmädamusminstave
tenasya sravanättadarthamanariäddhyänäcca samkirtanät /

sarvätmatvamahävibhütisahitam syädisvaratvam svatah

siddhyettatpunarastadhä parinatam caisvaryamavyähatam //107

103 Nach den Versen 1-3.
104 Siehe z.B. das Sivamahimnahstotra 26, und Gonda 1976, S. 40ff.
105 Vgl. die Argumentation Gussners a.a.O., S. 149.
106 Aus demselben Grund mögen in Vers zehn die asta-siddhis miteingeschlossen wor¬

den sein.
107 Bhagavat (a.a.O., S. 358) und Gussner (a.a.O., S. 147), zusammen mit etwa der

Hälfte der von letzterem beigezogenen Manuskripte, lesen in b sravanättathärtha-.
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Da in dieser Preishymne das All-sein des Selbst deutlich gemacht worden ist,
wird sich durch ihr Anhören, durch die gedankliche Vertiefung in ihre Bedeutung,

durch die [yogische] Versenkung [über sie], und durch ihre hingegebene
Rezitation unwülkürlich isvaras Stand108 zusammen mit der Machtfülle des

All-seins des Selbst einstellen109, [und] wird damit die vollkommene,
unumschränkte übernatürliche Kraft achtfacher Art110 wiedererlangt.

An der Aufzählung des aus dem Anhören (usw.) der Hymne erwachsenden
Lohnes ist dieser Vers unzweideutig als phalasruti oder sravanaphala,
"[Erklärung in bezug auf] die Frucht des Anhörens [und des Rezitierens]"
der Hymne, zu erkennen, phalasrutis sind zwar auch in philosophischen
stotras keine Seltenheit, werden aber auch hier zumeist später von Schülern

oder Verehrern des Verfassers am Ende angefügt. Doch auch aus
inhaltlichen Gründen kann dieser Vers kaum vom Autor des astaka verfasst
worden sein. Weniger die zum Gewinn des sravanaphala aufgezeigten
Heilsmittel — in deren drei ersten die typisch vedäntische dreistufige
Erkenntnismethode111 wiedererkannt werden kann — als bestimmte, in Aussicht
gestellte Verdienste erwecken diesbezüglich Argwohn. Während die
"Machtfülle des All-seins des Selbst" im engen Raum der Oktade verbleibt
und auch der "Stand isvaras" allenfalls mit Siva-Daksinämürti in Verbindung

gebracht werden kann, steht der Einschluss der acht übernatürlichen
Fähigkeiten (asta-siddhi) in krassem Widerspruch zum spiritualistischen
Illusionismus des astaka; denn die asta-siddhis gehören noch immer dem
empirischen Erfahrungsbereich an und sind daher aus geistmonistischer
Sicht nicht erstrebenswert.

77/

Wenn wir uns nun der Verfasserfrage zuwenden wollen, sei zunächst nochmals

daran erinnert, dass - mit Ausnahme von Gussners eingangs erwähn-

108 D.h. die Identität mit dem höchsten, hier als Siva-Daksinämürti personifizierten
Gott.

109 Dem Optativ syät, wie auch siddhyet in d, eignet in diesem Kontext Futurbedeu¬
tung (siehe z.B. W.D. Whitney, Sanskrit Grammar, Delhi etc., 1977, § 577).

110 Die asta-siddhis: die Fähigkeit, sich unendlich zu verkleinern oder unsichtbar zu
machen; schwerelos zu werden; sich grenzenlos zu vergrössern und an alles
heranzureichen; sich alle Wünsche erfüllen zu können; Körper und Psyche vollkommen
zu beherrschen; in das Naturgeschehen einzugreifen; sich willensmäßig überallhin
zu versetzen.

111 Entwickelt in BAU. II.4.5.



200 RALPH M. STEINMANN

ten Untersuchung, in der das Daksinämürtistotra als einzige von Sankara

selber verfasste Hymne herausgestellt wird — bis heute keine der über
300 Sankara zugeschriebenen Hymnen von der westlichen (und japanischen)

Indologie als echt betrachtet wird. Diesbezüglich ist immer wieder
argumentiert worden112, dass Sankara als Verfechter eines absoluten
Monismus (kevala-advaita) kaum devotionale, an persönliche Gottheiten
gerichtete Hymnen verfasst haben könne, da jenen nach der Lehre von
den Realitätsgraden im Advaita-Vedänta113 keine letzte Wirklichkeit
zukommt. Dieses Argument ist jedoch bereits von Gonda114 entkräftet worden,

der gerade in Sahkaras Übernahme der upanisadischen Lehre einer
höheren, absoluten und einer niederen, relativen Wahrheit115 eine
Möglichkeit für den Philosophen sieht, volkstümliche religiöse Vorstellungen
und Glaubensinhalte widerspruchslos in seinem System zu assimilieren.
Ganz allgemein gilt ja für die traditionellen indischen Philosophen, dass

sie kein Elfenbeinturmdasein führten, sondern meist im öffentlichen
Leben standen und — häufig als Wandermissionare, wie gerade Sankara
selber - mit allen Volksschichten in Berührung kamen. Auf dem Hintergrund

ihrer gewichtigen volkspädagogischen Funktion darf wiederum
angenommen werden, dass indische Philosophen nicht nur voraussetzungsreiche

Kommentare zur vedischen Offenbarung und Überlieferung
verfasst haben, aus welchen nur geistig geschulte und fortgeschrittene Schüler
Nutzen ziehen konnten, sondern dass sie sich auch dem Volk in der einen
oder anderen Form mitteilten. Hierfür stand ihnen in der srorra-Literatur-
gattung ein Mittel zur Verfügung, das sich vorzüglich dafür eignete, ihre
metaphysischen Kernlehren mit populären, theistisch-devotionalen
Vorstellungen und Praktiken116 zu verbinden und dergestalt unter dem Volk
zu verbreiten. Es lässt sich daher kaum vorstellen, dass ein engagierter,
missionarisch aktiver Philosoph von der Grösse Sankaras dieses machtvolle

Medium zur Verbreitung seiner Lehren ungenutzt gelassen hat.
Andererseits aber darf als ebenso unwahrscheinlich gelten, dass er der
Verfasser ausgesprochen devotional-theistischer oder tantrischer Hymnen ist
und eine große Anzahl von stotras verfasst hat, wie es die Tradition wahr-

112 So noch jüngstens bei Lienhard 1984, S. 139.
113 Siehe hierzu Hacker 1952.
114 1977, S. 252f.
115 Mundaka-u. 1.1.4-5.
116 Insbesondere die hingebungsvolle Rezitation (samkirtana) der heiligen Schriften,

aber auch von Stücken dersfofra-Literatur.
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haben möchte117. Diese Annahme darf als inzwischen durch Gussners
Studie bestätigt gelten, mit der wir uns nun auseinanderzusetzen haben.
Insofern selbst Sankara-Spezialisten vom Ergebnis von Gussners 1973 von
der "Harvard University" angenommenen Dissertation keine Notiz genommen

zu haben scheinen118, wird ihre Diskussion, die wir hier freilich auf
das Daksinämürti-stotra bzw. -astaka beschränken müssen, nicht zwecklos
sein.

Auf dem Hintergrund unserer oben angestellten Überlegungen ging
Gussner zweifellos von der richtigen Vermutung aus, dass echte Sankara-

Hymnen am ehesten unter stotras advaitischen Charakters zu finden sein
müssten. Unter diesen wählte er jene 17 aus, die vom Sankara-Herausgeber
H.R. Bhagavat als echt bezeichnet wurden119. Zur Kritik sei gleich
vorweggenommen, dass eine Hymne von 32 Verszeilen, von welchen ein Viertel
durch den Refrain belegt wird, inhaltlich weder die Komplexität noch das

Gesamtspektrum eines philosophischen Systems wiederzugeben erlaubt.
Ausserdem wird sich der Verfasser, der diese Form der Kurzdichtung
wählt, zwangsläufig eines anderen Stüs bedienen als bei längeren Gedichten

und einfacheren Metren, ganz zu schweigen von seiner Ausdrucksweise
in Prosa. Unsere Hauptkritik an Gussners Verfahren liegt daher darin,
dass einerseits das quantitative Wortmaterial für eine statistische
Untersuchung nicht ausreichend ist, und andererseits die Wortwahl, insbesondere

bei unterschiedlicher - mehr devotionaler oder didaktischer — Intention,

nicht als repräsentativ gelten kann, auch nicht für alle metrischen
Werke eines Verfassers. Hinzu kommt die Schwäche aller selektiv-quantitativen

Methoden, dass spezifische literarische und thematische
Eigenheiten eines Werkes als auch ein allfälliges entwicklungsbedingtes Gefälle

117 Hier ist freüich das ahistorische oder besser überhistorische Empfinden in der
indischen Kultur zu berücksichtigen, in dem Personen - und auch Götter -
gleichen Namens oder gleicher Tradition miteinander identifiziert werden; ferner
das überpersönliche Selbstverständnis bzw. die Gura-Identität nachfolgender
oder späterer Schüler, die ihre eigenen Werke unter dem Namen ihres direkten
oder Ur-Lehrmeisters verfassten (bezüglich Sankara siehe Gonda a.a.O., S. 253,
Anm. 148, und Lienhard a.a.O., S. 140).

118 Zumindest in Vetter (a.a.O., S. 12) und Potter (ed., 1981) wird die Studie nicht
verzeichnet.

119 Gussner 1976, S. 259, Anm. 1: Advaitapancakam, Ätmasatkam, Upadesapaiica-
kam, Kâsîpancakam, Kaupïnapancakam, Carpatapanjarikästotram, Daksinämürti-
stotram, Dvädasapanjarikästotram, Dhanyästakam, Nirgunamänasapüjä, Nirväna-
manjari, Para"Püjä, Manisäpancakam, Vijnänanaukä, Satpadïstotram, Harim Ide.
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unter Werken desselben Verfassers120 unerfasst bzw. unberücksichtigt
bleiben. Es erstaunt daher nicht, dass von den drei, zwecks Untersuchung
der statistischen Häufigkeit ausgewählten Wortkategorien — (a) in den
ausgewählten Hymnen häufig belegte Begriffe (ananda, bhakti, hrd); (b) für
philosophische Werke ebenso wie für devotionale Hymnen passende
Begriffe (duhkha, samsära, moksa/mukti); (c) inhaltsunabhängige Adverbien
(yathä, tathä, tu)121 - nur die letzte in unserer Hymne belegt werden
kann. Ausdrücke wie namah (Refrain), oder bhajatäm (7c), und visvam

(la, 8a), punarävrttir-bhavämbhonidhi (3c) oder jagat (2a, 4c) zeigen
jedoch, dass das astaka auch Begriffe der beiden anderen Wortkategorien
enthält. Die Untersuchung der Verfasserfrage des stotra wird zwar durch
eine hermeneutische Detaüstudie ergänzt, in deren Verlauf gezeigt wird,
dass die Verwendung des fünf Mal belegten mäyä-Begriffes122, und auch
die allgemeine Thematik der Hymne, ün spezifischen Rahmen des USP.
verbleibt123. Dieses Faktum, welches wir hier nicht weiter zu belegen
brauchen, kann aber durch keinen anderen, für Sankara typischen Begriff
bzw. Begriffsverwendung, wie avidyä, nämarüpa oder isvara, erhärtet werden,

die im astaka nicht vorkommen. Damit fällt die Verwendung von
mäyä aber auch aus dem Rahmen des statistischen Verhältnisses dieser
Begriffe in authentischen Werken Sahkaras: Im USP. stehen mäyä124,

nämarüpa und avidyä im Verhältnis von 4:5:15 — im Brahmasütrabhäsya
(BrSBh.) gar in jenem von 2:7:10125 -, indessen im Daksinämürtyastaka
nur mäyä und zwar in auffälliger Häufigkeit belegt ist. Dieser Umstand
kann aber mit Gussner mit der spezifischen Thematik der Hymne, den

verschiedenen, mö^ä-bedingten Bewusstseinszuständen des verkörperten
Selbst, erklärt werden.

Halten wir einen Augenblick inne und stellen wir fest, dass von den

von Hacker und Mayeda eruierten sechs Hauptkriterien bezüglich der
Echtheit von Sankara-Werken126 lediglich eines - der relativ seltene
Gebrauch des möyJ-Begriffes im Vergleich zu jenem von avidyä — (negative)

120 Siehe Hacker 1968, der nicht nur eine Entwicklung Sahkaras vom klassischen

Yoga zum Advaita-Vedänta wahrscheinlich macht, sondern auch Entwicklungsstufen

in der advaitischen Phase selber aufzeigt.
121 Gussner a.a.O., S. 260.
122 In lb, 2b, 5c, 6a und 8c; mäyävin in 2c nicht mitgerechnet.
123 Gussner (1973, S. 155-161) wendet dabei Mayedas (1965) bzw. Hackers Metho¬

dik (1950) an.
124 Ohne mäyävin.
125 Mayeda a.a.O., S. 184.
126 Resümiert in Potter a.a.O., S. 115.
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Anwendung auf unsere Hymne findet, die semantische Verwendung von
mäyä jedoch nicht über jene im USP., und damit auch nicht über jene im
BrSBh., hinausgeht. Wenn wir die Tatsache berücksichtigen, dass die
Echtheitskriterien insonderheit vom BrSBh., Sankaras Hauptwerk in Prosa,
erfüUt werden, und das literarische und thematische Gefälle zu einer
relativ populären, die volkstümlichen Bedürfnisse nach devotionaler
Verehrung berücksichtigenden Oktade einbeziehen, werden wir sie jedoch
nicht als absolut gültigen Massstab einsetzen. Andererseits wird uns aber
auch Gussners vorwiegend stüistisch-statistische Beweisführung nicht
stichhaltig genug sein, welche äussere Authentizitätskriterien, insbesondere

das Kolophon der Manuskripte, unausgewertet lässt. Von Hacker127 ist
bekanntlich aufgezeigt worden, dass der vedäntische Grossmeister unter
seinen Zeitgenossen unter dem Namen "Sankara-bhagavat(-päda bzw.
-püjyapäda)" bekannt war, und dass nur jene Werke als echt gelten können,

die ihm ün Kolophon unter einem dieser Namen zugeschrieben werden.

Freüich aber ist die von Hacker eingesehene Zahl von Manuskripten
des Daksinämürtyastaka127a, in deren Kolophon der Name "Sankaräcärya"
als Verfasser erscheint, zu klein, als dass daraus ein schlüssiger Beweis für
die Unechtheit des Werkes gezogen werden könnte. Zum Abschluss wollen

wir darum untersuchen, inwiefern sich Gussners schmale Beweisgrundlage

unter Einbeziehung bisher unberücksichtigter Aspekte und weiterer
mögücher Echtheitskriterien breiter abstützen lässt oder verstärkt in Frage

zu steüen ist. Wü untersuchen zunächst die Hymne nach weiteren, für
Sankara typischen Phüosophemen und gehen hernach auf Gegenargumente

ein.
Über den möyä-Begriff und dessen Verwendung hinaus lassen sich eine

Reihe anderer Ideen mit Sankaras Denken in mehr oder weniger enge

Verbindung bringen: So in erster Linie der illusionistische Grundton der

Hymne, der bei Sankara stets mit dem Geistmonismus einhergeht und
ebenfaüs die drei Bewusstseinszustände, insonderheit den Traum,
betrifft128. Vers zwei ruft Sankaras Beschreibung der unentfalteten Welt als

potentieUe, mit nämarüpa identische Samenkraft (bija-sakti) in Erinnerung,

deren Träger isvara ist129 ; ferner die für den advaitin typische
Unbestimmtheit, ob der ätman/isvara bloss causa efficiens oder auch causa

127 \947,e.g. S. 13.
127a Ebda., S. 9.
128 Siehe ders. 1968, S. 249, und 1950, S. 270; vgl. ebda., S. 273 (BrSBh. 1.4.2-3:

...mäyämayi mahä-suptih...
129 1.2.22, ebda., S. 258, 280.
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materialis ist130. Die Strophen drei und vier stehen in ihrer Beschreibung
der Lichtnatur des Selbst gleichfalls in weitgehender Übereinstimmung
mit zentralen Stehen in authentischen Saftkara-Werken131. Die Zitierung
advaitischer Kernsätze aus den Upanisaden (3b, 4c) kann hingegen kaum
als Sankara eigentümlicher Zug herausgestellt werden1313. Auch in Vers
fünf liegt eine advaita-vedäntische Charakteristik, die adhyäsa- bzw.
adhyäropa-Lehre, vor, wiederum jedoch ohne die für Sankaras Verwendung

typische Identifizierung mit der avidyä132. Die in den Versen eins,
sechs und sieben dargestellte anthropologisch-psychologische
Hauptthematik lässt sich dagegen, wie bereits von Gussner bemerkt, in enge
Beziehung zum USP. (z.B. XVII. 14-18) setzen133. Eine gnoseologische
Anthropologie findet sich aber auch in Sankaras BÄUBh.134. Als weitere
Eigentümlichkeit von Sankaras Denken kann die Verschmelzung von
Theismus und Monismus bzw. die terminologische Ungenauigkeit, ja Ver-
tauschbarkeit von isvara und brahman bzw. ätman135 in der Identität
von Daksinämürti und dem Selbst - gleichsam als religionsphilosophische
Kennzeichen der Hymne - wiedergefunden werden. Insofern sich Sankaras

Fs'vara-Begriff jedoch unter seinen Schülern noch nicht viel weiter
entwickelt, grenzt dieses Merkmal nur gegen den späteren Vedänta ab. Das

astaka enthält andererseits aber auch keine Begriffe, die, wie zum Beispiel
anädi, anirvacaniya oder rajas und tamas in bezug auf den möyä-Begriff,
für die vedäntische Entwicklung nach Sankara typisch sind.

Unsere Diskussion des Verfasserproblems aus der Sicht von Sankaras
Denken zeigt, wie schwierig es ist, ausschliesslich für diesen Philosophen
typische Denkmuster und Begriffsverwendungen im astaka nachzuweisen.
Wenn die wenigen einschlägigen Anhaltspunkte für Sankaras Autorschaft
der Hymne als beweiskräftig genug gelten sollen, müssen sie jedenfalls
allfälligen Gegenargumenten standhalten. Diesbezüglich ist an erster Stelle
Rays vor mehr als einem halben Jahrhundert aufgestellte Behauptung

130 Siehe ebda., S. 273ff., 280.
131 BAUBh. IV.3.1-7 (diskutiert in Hacker 1948, S. 242ff., ders. 1968, S. 143ff.,

und 1970), und USP. XVIII (siehe Vetter a.a.O., S. 83 mit Anm. 82, u. S. 96-
102, wo Sahkaras komplexe Theorie des Widerscheins des Geistüchts auf dieser

Textgrandlage erörtert wüd).
131a Immerhin enthält der USP. ein eigenes Kapitel (XVIII.) zur tat-tvam-asi-ldenti-

tätsformel (3b).
132 Siehe Hacker 1950, S. 248ff., 265.
133 Gussner 1973, S. 161; siehe auch Mayeda 1979, S. 43ff.
134 IV.3.2ff. (siehe o. Anm. 131).
135 Siehe z.B. USP. X.8, und Hacker a.a.O., S. 283ff.
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aufzugreifen, dass das Daksinämürtistotra von einem Philosophen des

kasmlrischen Sivaismus, Utpaladeva oder Abhinava Gupta, verfasst worden
sei, und der Suresvara zugeschriebene Kommentar136 aus jenen Schülerkreisen,

möglicherweise von Ksemaräja, einem Schüler Abhinava Guptas,
stamme137. Freüich brauchen wir uns nicht lange über dieser auf einseitiger

Argumentation aufbauende These aufzuhalten, welche bedeutend
leichter zu widerlegen ist als Sankaras Autorschaft, zumal die stärker
s'ivaitisch-theistisch geprägten Verse neun und zehn als spätere Anfügungen

wegfaUen. Siva-Daksinämürti wird zwar ebenso von sivaitischen
Tantrikern Nord- und Südindiens für ihre Lehren beansprucht138 wie von
orthodoxen Vedäntisten, wie zum Beispiel den Sankaräcäryas139. Darüberhinaus

bleiben jedoch als Anhaltspunkte für Rays These ledighch der
isolierte Ausdruck mudrayä bhadrayä (7c) und einige Begriffe, die im
kasmlrischen Sivaismus eine besondere Bedeutung und Verbreitung erlangt
haben und unten erörtert werden sollen. Neben anderen Gegenargumenten

erweist sich diese These schon angesichts der diffamierenden Bloss-
steUung des "Sünyaväda" in Vers fünf als gegenstandslos, da just im
kasmirischen Sivaismus die Erfahrung der letzten Wirklichkeit u.a. mit
"Leere" umschrieben wird140. Gerade die Absicherung gegen den Nihilismus

aber ist kein unbekannter Zug in Sankaras System141. Wir können uns
also hier darauf beschränken, die im astaka belegten "kasmirisch-sivaiti-
schen" Begriffe und Ausdrücke - sphuranam bzw. sphurantam (3b, 7b),
spandate (4b) und pratyabhijhäyate (6c) - Sankaras Denken und
eventuellem Gebrauch derselben gegenüberzustellen142.

136 Da Suresvara (nach Nakamura: 720-770) ein direkter Schüler Sankaras ist, wüd
seine angebliche Kommentierang des stotra von der Tradition gerne als Beweis
für Sankaras Autorschaft der Hymne angeführt. Wie aber, zum Beispiel, die
Erwähnung der 36 tattva im Daksinämürtivärttika (9.4c) andeutet, ist Suresvaras
Autorschaft zweifelhaft (siehe auch Markandeya Sastri 1973, S. 12).

137 Ray 1932,S. 121,129.
138 Siehe z.B. Devasenapathi 1972, S. 183f.
139 Siehe o. Anm. 49 (Chandrasekharendra Sarasvati).
140 Abhinava Gupta, z.B., erklärt in seinem Tanträloka (VI. 10) in bezug auf die

höchste Erfahrung: "Dieses wird als die Form der Leere des reinen Bewusstseins

bezeichnet. Dies ist der höchste Zustand, wenn die Yogis es als 'nicht so,
nicht so' (neu, neti) erkennen" (übers, in Bäumer 1978, S. 77f.).

141 Siehe USP. III.3, XVI.15-16, und USG. 11.55, 57-58, wo Sankara mit dem Be¬

griff vainäsika, "Nihüist", die mädhyamikas im Auge hat, die den "Sünyaväda"
vertreten und Nägärjuna 150-250) als Gründer ihrer Schule haben.

142 Freüich können hierbei nicht alle Werke Sankaras einbezogen werden; unsere
Untersuchung stützt sich hauptsächlich auf den USP. und die in Hackers
Aufsätze verarbeiteten Textstellen.
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Zu sphuranam und sphurantam ist zu bemerken, dass diese Ausdrücke,
die sich in der Hymne auf die Lichtnatur des Selbst beziehen, in dieser
Verwendung für den advaitin nicht typisch sind. In seiner bereits verwiesenen

Illuminationslehre143 verwendet Sankara hauptsächlich die Begriffe
prakäsa(te) und (svayam-)jyoti144. Ausserdem kommt an unserer Stelle die

Verwendung von sphuranam der Wortbedeutung von abhivyakti nahe; ein

Umstand, der von Hacker145 als einschlägiges Merkmal für unechte Werke
Sankaras bezeichnet wird.

Besser lassen sich bestimmte Formen und Ableitungen der Wurzel
spand belegen, und zwar in einer Verwendung, die der Hauptthematik des

astaka nahesteht. An mehr als einer Stelle146 gebraucht Sankara die
Ausdrücke spandano und spandita zur Bezeichnung der Vibration des manas
oder citta, durch die das Geistlicht als Vielheit bzw. als Wach- und
Traumzustand in Erscheinung tritt. In Vers vier könnte also durchaus die für
Sankara typische Spannung zwischen seinem eschatologischen und kosmo-
logischen 5rma«-Begriff wiedererkannt werden.

Auch die Wurzel pratyabhijhä lässt sich zumindest in einem Sankara-
Werk lokalisieren147, allerdings im Zusammenhang der fälschlichen
Identifikation des ätman mit Körper, Kaste, Familie usw. Sie kann an unserer
Stehe (6c) aber auch im wörtlichen Sinne als Wiedererkennen des
vermeintlich verloren geglaubten, doch in Wirklichkeit allezeit vorhandenen
Urzustandes des Selbst verstanden werden.

Wü stehen fest, dass keiner dieser Begriffe und Begriffsverwendungen
mit Sankaras Gebrauch derselben völlig deckungsgleich ist oder als typisch
für sein Denken bezeichnet werden könnte. Mit der Ausnahme vielleicht
von sphuranam stehen sie aber in ihrer Bedeutung auch nicht in direktem
Widerspruch zu seinem Denken. An dieser Stelle ist jedoch zu beachten,
dass Sankara sein System in enger Auseinandersetzung mit fremden
Lehrmeinungen entwickelt hat und die Aufnahme von Elementen fremder
Phüosopheme, insbesondere von solchen der (Pürva-)Mimämsä, des Yoga

143 Siehe o. Anm. 131.
144 E.g. in USP. und USG. (siehe den Index bei Mayeda 1973).
145 1968,S. 136.
146 Mändükya-u.-bhasya 4-5, und Gaudapâdîya-kârikâ-bhasya 1.2 (diskutiert ebda.,

S. l*27ff., und in Vetter a.a.O., S. 32, 44).
147 USG. 1.15: pratyabhyajhäsir, so nach der grossen Mehrzahl von gedruckten Aus¬

gaben, nicht aber nach Mayedas kritischem Text (1973, S. 194), der pratya-
jhäsir liest.
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und Sämkhya148, typisch für ihn ist. Insofern kann also das sporadische

Auftreten von Fremdbegriffen nicht überraschen, geschweige denn
als allem beweiskräftiges Argument für die Unechtheit eines Werkes

geltend gemacht werden. In bezug auf die Authentizität unseres Werkes
im Besonderen ist ferner zu berücksichtigen, dass Erscheinungen wie
doktrinäre Unstimmigkeiten, die Aufnahme fremder Lehrinhalte oder
Glaubensvorstellungen und der Gebrauch sonst selten oder überhaupt
nicht verwendeter Ausdrücke im Rahmen der stofra-Dichtung am
wahrscheinlichsten sind. Mit anderen Worten: Im quasi eulogistischen
Ausdruck eines Phüosophen, und insonderheit eines advaitin, werden wir
das grösste Gefälle bzw. die stärksten Abweichungen von seinem
"systematischen", "absoluten" Ausdruck in den Kommentaren verzeichnen
können.

Wenn wir das Daksinämürtistotra als mit einiger Wahrscheinlichkeit
von Sankara verfasst bezeichnen wollen, bleibt aber noch immer die
zentrale Frage zu beantworten, warum er seine Lehre der Alleinheit des

Selbst mit Siva-Dakcinämürti verbunden hat. Während Sankaras theisti-
sches Interesse seiner Verfassung von stotras nur förderlich sein konnte,
muss doch seme Wahl einer sivaitischen Gottheit eine besondere Bewandtnis

gehabt haben, wenn wir Hackers begründeter These Glauben schenken
wollen, dass der advaitin "zweifellos aus visnuitischem Milieu stammte"149

Warum — müssen wir uns dann fragen — wählte der Vedänta-
Meister nicht Visnu-Krsna, der über die Bhagavadgïtâ hinaus als Vermittler

der höchsten Erkenntnis (jhänado gumh) und als ädi-guru und jagad-

guru verehrt wird150? Hierzu ist zunächst zu bemerken, dass auch Visnu-
Krsna eine Guru-Gott-Gestalt darstellt und als solche soteriologische
Funktionen erfüllt, doch diesbezüghch Siva, dem Guru par excellence,
den Vorrang überlässt. Entscheidend für Sahkaras Wahl aber dürfte der
Umstand gewesen sein, dass Siva in seiner "nach Süden gewandten
Erscheinungsform" die formlose, absolute Götthchkeit oder das reme Sein
verkörpert und "lehrt". Visnu-Krsna ist in Übereinstimmung mit seiner
Hauptfunktion als Erhalter der Welt in erster Linie ein Guru des rechten
Verhaltens in der Welt, ein dharma-gum; Siva-Daksinämürti hingegen ist

148 Für Beispiele siehe Hacker a.a.O., S. 122, 144 (Mïmâmsâ), 136-146 (Yoga und
Sämkhya).

149 Ebda., S. 124; siehe auch ders. 1965, e.g. S. 147, 151f., und Vetter a.a.O., S. 21,
Anm. 13.

150 Z.B. Bhägavata-puränaX.80.45, 32-33; 1.8.25.
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ein moksa-gum151. In keiner Gestalt aber konnte Saükara seine Vorstellung

der Vermittlung der an sich unvermittelbaren Seinserfahrung besser

ausgedrückt finden als im mauna-guru Siva-Daksjnämürti, dem Lehrer
der uniehrbaren letzten Wükhchkeit, angedeutet durch seine Geste des

absoluten, reinen Seins, "vermittelt" in und durch mystisch-metaphysisches

Schweigen. Wie jene berühmte Stelle im BrSBh. (III.2.17) zeigt,
an der Badhva angeführt wird, der das Höchste lediglich in Schweigen
"lehrt", war Sankara mit dem Phänomen des mauna-vyäkhyä durchaus

vertraut. Und dem advaitin musste Daksinämürti eine willkommene
Gestalt sein, um sein Lehrziel, die Aufhebung der dualistischen Erfahrung,
dargestellt am Beispiel des Guru-Sisya-Verhältnisses, innerhalb desselben

zu transzendieren, eine Vorstellung, die sich in dieser absolut-monistischen
Form im Visnuismus nicht ausgeprägt findet.

Wenngleich das Daksinämürtistotra schon seiner literarischen Form
und Kürze wegen keine unfehlbare Bestimmung seiner Autorschaft
erlaubt, legt sich auf dem Hintergrund unserer Diskussion der diesbezüglichen

Verfasserfrage Sankaras Autorschaft doch mit grosser Wahrscheinlichkeit

nahe. Gussners Ergebnis, welches sich hier breiter abstützen und
verifizieren liess, macht zwar deutlich, dass Sankara nur eine beschränkte
Anzahl von stotras verfasst haben kann, gibt zugleich aber auch Anlass zu
weiteren Untersuchungen bezüglich seiner Autorschaft von Hymnen,
insbesondere von vedäntischen stotras.
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