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DAS DAKSINAMURTISTOTRA
Ubersetzung und Interpretation einer Sri Sankara
zugeschriebenen Preishymne

Ralph M. Steinmann

Von den moglicherweise* gegen fiinfhundert!, von der Tradition dem
vedantischen Grossmeister St Sankara (ca. 700-750)2 meist unter dem
Namen “Sankaracarya” zugeschriebenen Werken sind nach rund sechzig
Jahren textkritischer Arbeit hauptsichlich westlicher Indologen3 deren
374 als authentisch erwiesen worden. Den Grossteil stellen in Prosa ver-
fasste Kommentare zur upanisadischen Offenbarung (srufi) und zur daran
anschliessenden philosophischen und religids-rituellen Uberlieferung
(smrti) dar. Als vom Religionsphilosophen selber verfasste metrische
Werke gelten lediglich der Kena-upanisad-padabhasya und die 19, teilweise
jedoch bloss wenige Verse zdhlenden Gedichte der Upadeéa§§hasri. Dage-
gen gelten in der westlichen Ideologie die grosse Zahl der Sankara zuge-
schriebenen Hymnen (stava, stuti, stotra) philosophischen und religids-
devotionalen oder magisch-tantrischen Charakters nach wie vor als un-
echt oder zumindest als von zweifelhafter Autorschaft. Dieser Frage ist
Gussner’ auf der Grundlage kritischer Textausgaben von 17 Hymnen
advaitisch-monistischer Prédgung nachgegangen, iber deren jeweilige
Sarikara-Authentizitit allerdings selbst unter indischen Gelehrten kein

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

1 Piantelli (1974, Anh. zu Kpt. III [S. 225]) fiihrt in seiner, u.a. in Bezug auf das
Daksinamurtistotra, unvollstindigen, gleichwohl umfassenden Bibliographie der
Sarikara betreffenden Primir- und Sekundirquellen 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. 11f., und Mayeda 1979, S. 3. Eine Zusammenfassung der gesicherten biographi-
schen Fakten gibt Lorenzen 1983, S. 156.

3 E.g. Hirtel, Hauschild, Marschner, Gussner, und vor allem Mayeda (u.a. 1973)
— im Anschluss an Hackers (1950) grundlegende Herausstellung von Echtheits-
kriterien — und letzterer selbst (z.B. 1968). Zu den diesbeziiglichen bibliographi-
schen Angaben siehe auch Vetter a.a.0., S. 12 mit Anm. 4.

4 Aufgelistet in Hacker (a.a.0., S. 147) und Vetter (a.a.0.).

S 1973, resiimiert in ders. 1976.
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Konsens bestehté. In seiner hauptsichlich statistischen Untersuchung der
stilistischen Unterschiede zwischen dem Vers-Teil (Padyabandha) der
Upadesasahasri (USP.)7 und diesen Hymnen kommt Gussner zum Schluss,
dass die untersuchten vedantischen stotras gesamthaft weder in Stil noch
in Inhalt dem USP. entsprechen und im Einzelnen bloss das Daksinamtirti-
stotra mit einiger Wahrscheinlichkeit von Sarikara selber verfasst worden
ist8.

Dieses Ergebnis ist uns ein Anlass, das Daksinamurtistotra, welches
aufgrund seiner literarischen Schoénheit und mehr noch wegen seinem
spirituellen Gehalt bis heute in Indien zu den berithmtesten und beliebte-
sten philosophischen Lehrgedichten zidhlt?, in erstmaliger deutscher Uber-
setzungl® und Kommentierung einem weiteren Leserkreis zuginglich zu
machen. Die vom Sanskrittext begleitete Wiedergabe und erlduternde
Interpretation (II) wirft freilich neue Fragen beziiglich Sankaras Autor-
schaft auf, welche uns veranlassen, die Verfasserfrage im abschliessenden
Teil (III) nochmals aufzugreifen. Vorderhand aber wollen wir einfithrend
mit der Literaturgattung, der weiteren und engeren Thematik und mit
textkritischen Aspekten der Hymne bekannt machen.

/4

Bei ihrer sowohl strukturell als auch thematisch ausserordentlich grossen
Vielfalt konnen an dieser Stelle freilich nur elementarste Angaben iiber die
stotra-Literatur gemacht werden, sowie unter besonderer Beriicksichtigung
unserer Hymne!l .

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

7 Fir weitere Abkiirzungen siehe das am Schluss angefiigte Literatur- und Abkiir-

zungsverzeichnis.

Gussner 1976, S. 266f.

9 Diese Tatsache schligt sich auch in der iiberaus 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. 100f.) liegen m.W. die einzigen, poetisch freien (Teil-)

Ubersetzungen vor (Strophen 1, 7 und 9).
11 Im iibrigen sei auf die Darstellungen Lienhards (a.a.0., Kpt. III, S. 104-150)
— insbesondere fiir die literarischen und strukturellen Aspekte — und Gondas

oo
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stotras sind in allen indischen Literatursprachen und, iiber den Hin-
duismus hinaus, auch im Buddhismus und Jinismus verfasst worden.
Gondal? nimmt eine ununterbrochene Hymnentradition an, welche bis in
die frithvedische Zeit zuriickreicht.

In struktureller Hinsicht stellen stotras bzw. stavas und stutis einheit-
liche poetische Kompositionen oder aber Sammlungen von Einzelversen
dar, die sowohl in ihrer Linge als auch in ihrem literarischen Wert eine
grosse Spannweite aufweisen. Beim Daksinamiirtistotra haben wir es mit
einer qualitativ hochstehenden Kurz-Dichtung (laghu-kavya)l3 zu tun, die,
wie ihr anderer Name “Daksinamiirtyastaka’ besagt und weiter unten dar-
gelegt wird, urspriinglich aus einer Oktade bestand. In der Verwendung
des kunstvollen sardilavikridita-Metrums und verschiedener Stilmittel, wie
Metapher (Verse la, 2a, 4c, 6a), Chiasmus (3a), Refrain (1-9) usw., sowie
im gelegentlichen Gebrauch langer Komposita (2b, 4a, 5¢) und synony-
mer Ausdriicke!4 zeigt sich der Verfasser als Kenner der Schmuckmittel
(alamkara) und literarischen Konventionen der klassischen Kunstdichtung
in Sanskrit (kavya). Der literarischen Vollkommenheit des stotra steht
jedoch sein inhaltlicher Wert in nichts nach, und es besteht kein Zweifel,
dass der religionsphilosophischen Thematik gegeniiber der poetischen
Komposition der Vorrang zukommt.

Wie die Namensgebung dieser Literaturgattung, “Preis” bzw. ,,Preis-
hymne”, andeutet, ist fiir die meisten stotras ein eulogistischer, aber auch
devotionaler Grundcharakter kennzeichnend.l5 Als Ausdruck der person-
lichen Freiheit im sonst streng geregelten sozial-rituellen Rollenspiel wer-
den sie hdufig an die personliche Schutz- bzw. “Wunsch-Gottheit™ (ista-
devata) gerichtet, meistens an Visnu, Siva, die Devi bzw. Sakti, oder an
eine ihrer Inkarnationen oder Erscheinungsformen, wie in unserer Hymne
an (Siva-) Daksinamiirtil6 . Diese populirste Form des stotra wird am besten

(1977, Kpt. XIV, e.g. S. 232-252) verwiesen, auf dessen Ausfilhrungen wir uns
hier hauptsichlich stiitzen. Eine Einfihrung in die Typologie und Praxis von
Sanskrit-Hymnen mit Beispielen vermittelt Biihnemann 1984.

12 A.a.0,S. 233 mit Anm. 10.

13 Nach den traditionellen Klassifikationen des laghukavya ist das Daksinamiurtistotra
einerseits mit dem kulaka, andererseits mit dem samghata in Verbindung zu brin-
gen (siehe Lienhard a.a.0., S. 66).

14 E.g. fir das “Selbst”: @tman (1c, 7c), aham (5b, 7b), pums (6b, [9a]), purusa (8c).

15 Ausnahmen stellen die zu verschiedenen magischen Zwecken verfassten und rezi-
tierten tantrischen kavaca-, panijara-, raksa- und varma-stotras dar (siehe Biihne-
mann a.a.0., S. 741f.).

16 Eine Sammlung mit stotras vorwiegend dieses Typs stammt von ders. 1986 (deut-
sche Ubertragung ohne Originaltext).
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als “Wunsch-Gebet” charakterisiert, da in ihr die Verherrlichung einer be-
stimmten Gottheit in der Regel eng mit der Erfiillung eines Wunsches ver-
bunden ist, sei es um Erlosung und Befreiung vom Geburtenkreislauf, sei
es um materiellen Gewinn, irdisches Wohlergehen oder Kindersegen. Ins-
besondere im brahmanischen Kult erfiillen diese monolatrischen Sanskrit-
Hymnen in ihrem téglichen Gebrauch im Haus- und Tempelritual, in dem
sie entweder vom Priester oder vom Verehrer selber laut oder halblaut
bzw. halbsingend rezitiert werdenl?, eine eminente religionspadagogische
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 philosophische Lehren fiir die leichtere Memorierung
und individuelle Rezitation zusammengefasst werden. Wird iiber die
devotionalen stotras in erster Linie die Eulogie und Popularisierung be-
stimmter Gottesvorstellungen und die Hingabe an die ista-devata gefor-
dert, vermitteln diese mehr lehrhaften Hymnen philosophische Kernsitze
und(oder) bestimmte Lehraspekte oft vedantischen Charakters in kon-
densierter, populdrerer Form. In ihrer Betonung soteriologisch-epistemo-
logischer Lehrinhalte, wie die Durchschauung der Unwirklichkeit der
Erscheinungswelt und die intuitive Erkenntnis der letzten Wirklichkeit
(jnana), wenden sich diese philosophischen Hymnen gleichwohl nur an
eine intelektuelle, gnostisch interessierte Minderheit. Insofern in ihnen
philosophische Probleme kaum je erschopfend oder systematisch disku-
tiert, sondern lediglich bestimmte Ausschnitte oder Hauptgesichtspunkte
eines umfassenderen Systems in mehr oder weniger kohdrenter Form
prisentiert werden, setzen sie ausserdem Kenntnisse des bzw. der zugrun-
deliegenden Denksysteme voraus. Es kann daher nicht erstaunen, dass
philosophisch anspruchsvollere stotras, wie auch unsere Hymne, spiter
kommentiert worden sind. Viele dieser Hymnen werden, wie das Daksina-
mirtistotra, Sankara zugeschrieben und in populiren Ausgaben als sog.
“Vedantastotras™ klassifiziert, auch wenn sie nicht rein philosophischen
Inhalts oder den Lehren des “Vedanta’, das heisst der am , Ende des
Veda” stehenden Upanisaden bzw. den an sie anschliessenden vedanti-
schen Philosophemen, in allen Ziigen verpflichtet sind. Anders als bei den
devotionalen stotras und in Ubereinstimmung mit ihrer iiberweltlichen
Intention und gnostischen Lehre steht in diesen zuweilen argumentativen,
traktatdhnlichen 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 fiir die spétere
Geschichte dieser Literaturgattung nahezulegen!8 und ist hier hauptsich-
lich aus didaktischen Griinden getroffen worden. Wie in manchen Fillen
auch ihre Datierung und Autorschaft unsicher sind, erlaubt der syntheti-
sche Charakter vieler stotras keine eindeutige thematische Klassifizie-
rung. Dieser Umstand trifft in besonderem Masse auch auf unsere Hymne
zu. Das Daksinamurtistotra preist einerseits in seinem eindrucksvollen
Refrainl® die hingebungsvolle Verehrung des im personlichen Guru inkar-
nierten, gottlichen Ur-Guru (@di-guru) Daksinamirti, und enthélt auch
anderweitig Elemente eines spirituellen Devotionalismus20. Dessen un-
geachtet wiirde andererseits niemand bestreiten wollen, dass wir hier zu-
gleich ein Zeugnis hoher philosophischer Dichtkunst vor uns haben, un-
abhéngig davon, dass in ihm die religidsen Vorstellungen einer tantrischen
Erscheinungsform Sivas mit monistischem Gedankengut verquickt werden.
Zweifelsohne verdankt das stotra seine am philosophischen Inhalt gemes-
sen erstaunlich grosse Popularitdt diesem synthetischen, bhakti und jrana
bzw. personalistische Mystik und iiberpersdnliche Gnosis verbindenden
Charakter. In typologischer Hinsicht ist es daher am besten als vedanti-
sches Guru-stotra zu bezeichnen.

Es wiirde zu weit fiihren, an dieser Stelle die in hohem Masse esoteri-
sche Gestalt Daksinamiirtis eingehend zu analysieren, die zu verschiedenen
Spekulationen und spiritualistischen Exegesen Anlass gegeben hat. Wir
miissen uns hier auf die Erdrterung jener Aspekte beschrinken, welche im
Zusammenhang unserer Hymne von besonderer Bedeutung sind2!. Der
mythologische Hintergrund Daksinamurtis — Sivas Erscheinung auf dem
Kaildsa als asketischer, unter einem Banyanbaum von Géttern, siddhas
und Yoga-Adepten verehrter, nach Siiden gewandter, schweigender yogi-
Guru22 — als auch seine fast ausschliesslich im Siiden verbreitete kultische

18 Siehe Gonda a.a.0., S. 235f.

19 Zur thematischen und strukturellen Bedeutung des Refrains in stotras siehe ebda.,
S. 247f.

20 In 3b:asritan,und in 7c: bhajatam.

21 Ein zusammenfassender Uberblick iiber die ikonographisch-ikonologischen Aspek-
te und den religiésen und philosophischen Sinngehalt Siva-Daksinamurtis findet
sich in Steinmann 1986, S. 126ff. mit Taf. II, Abb. 2, 3. Zu den dort angegebe-
nen, dem Guru-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.0.) aufgefilhrten anzufiigen; ferner die Vielzahl im
NCC (vol. 8, S. 293-302) verzeichneten Titel.

22 Siva-purana, Rudra-samhita 11.40.34-46.
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Verehrung stehen in keiner direkten Beziehung zum philosophischen In-
halt der Hymne. Wie die dem stotra spiter angefiigten Meditations- und
Invokationsverse zeigen, ist die Hymne erst nachtriglich mit dem mytho-
logischen Kontext enger verbunden worden. Bei seiner zweifellos advaita-
vedantischen, das heisst monistisch-illusionistischen Weltanschauung?23
diirfte der Verfasser auch de facto kein besonderes Interesse an der dusse-
ren, exoterischen Erscheinungsform Siva-Daksinamirtis gehabt haben.
Sein einziger Hinweis auf Daksinamurtis ikonographische Erscheinungs-
form betrifft bezeichnenderweise dessen bedeutungstrichtige “gliicksver-
heissende Geste24, die cin-mudra der rechten vorderen Hand. In unserem
monistischen Kontext deutet dieses “Zeichen des [reinen, absoluten] Be-
wusstseins” die metaphysische Einheit inmitten der unwirklichen, bloss
phidnomenalen Vielheit an, die ontologische Identitdt des ‘“verkOrperten™,
falschlicherweise mit dem psychosomatischen Komplex identifizierten
Selbst (jivatman) mit der letzten, géttlichen Wirklichkeit (isvara, paramat-
man) jenseits aller Verschiedenheit?> . Im Zusammenhang der Verse sieben
und acht ist die cin-mudra insbesondere Zeichen fiir die Verwirklichung
und Offenbarung des allein realen, ungeteilten Selbst (@¢tman) und damit
Zeichen fiir die Aufhebung des Weltdualismus und der relativen, objekti-
vierenden Welterfahrung iiberhaupt.

Fir das inhaltliche Verstindnis gleichfalls aufschlussreicher und we-
sentlicher als die exoterische Etymologie von “Daksina-murti”, die “nach
Siiden gewandte Gestalt [Sivas]”’26, ist die esoterische Bedeutung des
Gottesnamens. Der Kommentator Svayamprakasa Yati (Mitte 17. Jh.)27

23 Diesbeziiglich verweisen wir hier auf die religionsphilosophischen Handbiicher,
insbesondere auf die allgemeinverstindliche Einfiihrung und Zusammenfassung
der Grundsitze des Advaita-Vedanta bei Deutsch and van Buitenen (1971, e.g.
ch. 20 [summary]).

24 mudraya bhadraya: in Tc.

25 Ikonographisch dargestellt in der Beriihrung des gebeugten Zeigefingers mit dem
Daumen, wihrend die iibrigen nach oben gestreckten Finger die Erscheinungsviel-
falt und in unserem Kontext insonderheit die drei Bewusstseinszustinde (Wachen,
Traum, Tiefschlaf) andeuten. Von der cin-mudra bzw. vy@akhyana-mudra (siehe
unten) ist die formal identische, doch der Brust zugewandte jnana-mudra, die
“Geste der [absoluten] Erkenntnis”, zu unterscheiden, welche Teil der dharma-
cakra-mudra ist.

26 Die traditionelle Definition des Gottesnamens lautet: daksina-dig-abhimukha
mirtih (z.B. beim Kommentator Svayamprakisa Yati, zit. in Mahadevan 1980,
8- 5).

27 Gemiss: Descriptive Catalogue of the Sanskrit Manuscripts in the Adyar Library,
vol. IX, comp. by V. Krishnamacharya, Madras, 1952, S. 288.
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16st den Namen auch in “Daksina-amiirti” auf und deutet ihn als die kraft
ihrer §ri (bzw. maya) fihige, doch in Wirklichkeit formlose Gestalt28. Siva-
Daksinamirti verkorpert in seinem Wesen die Formlosigkeit des absoluten
Seins, tritt aber vermdge seiner maya-Schopferkraft als mannigfaltiger
Kosmos in Erscheinung, den er am Ende jedes Aeons (kalpa) wieder in
seinem formlosen, absoluten Wesen absorbiert?. In seiner soteriologi-
schen Hauptfunktion als Guru, derentwegen er in unserer Hymne ange-
rufen wird, verkorpert daher der Gott nicht nur die gnostische Erlésung,
sondern zugleich das unwandelbare, ewige Sein, dessen Wirklichkeit
durch die cin-mudra angedeutet wird. In Ubereinstimmung mit diesem
Doppelaspekt wird dieselbe Handstellung auch — und ebenso hiufig — als
vyakhyana-mudra bezeichnet, als “Geste der Unterweisung [oder der Er-
lauterung (der heiligen Schriften)]”. Diese Unterweisung wird vom hoch-
sten Guru bezeichnenderweise ohne Worte gegeben. Denn die metaphysi-
sche Erkenntnis der Alleinheit des Seins kann nur in und durch Schwei-
gen, das heisst in der schweigenden, von der inneren Stille erfiillten Gegen-
wart des Guru aufleuchten, in der allein die Seinswirklichkeit transparent
wird. Mit anderen Worten: Die Wirklichkeit des Selbst ist auf der Ebene
der herkdmmlichen, dualistischen Sprachkommunikation, welche an die
irrige Vorstellung von Meister und Schiiler 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 direkt, das heisst in einem unmittel-
baren ‘““Herz-zu-Herz”-Kontakt in seinem universalen Wesen offenbart.
Diese in ihrem Kern iiberpersénliche Erfahrung kann daher auch als ein
Akt des unmittelbaren, intuitiven Gewahrwerdens der letzten Wirklichkeit
charakterisiert werden, fiir die Begriffe wie mauna und atman blosse
Chiffren sind30.

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

28 Wortl.: Gestaltlosigkeit (amurti); zit. und iibers. in Mahadevan a.a.0., S. 5.

29 Laut Daksinamirti-upanisad, hrsg. und iibers. in Mahadeva Sastry 1978, S. 211-
223.

30 Zur Vertiefung des Phinomens der schweigenden Kommunikation im Hinduis-
mus, dargestellt anhand Sri Ramana Maharsis, Manikkavacakars und eines Medita-
tionsverses zum Daksinamurtistotra (siehe Teil II, Vers III) selber, siche Keller
1983, 8. 54-63; vgl. Steinmann 1981, und ders. 1986, S. 235f.
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sie nicht sogar als geniale Schopfung lebendiger religionsphilosophischer
Erfahrung bewerten kénnen.

Zur Hauptthematik der Hymne selber kann so viel vorbemerkt wer-
den, dass der Verfasser seine gnostische Lehre der Alleinheit des Selbst auf
hauptsichlich anthropologisch-psychologischer Ebene bald anhand der
verschiedenen, relativen Bewusstseinszustinde des (verkorperten) Selbst
(Verse 1b, 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 Realitit.
(2) Die Schopfungstitigkeit des isvara/atman. (3) Die Erlosung vom Ge-
burtenkreislauf durch den Guru-Gott. (4) Der isvara/atman als das Licht
der Welt. (5) Irrlehren in Bezug auf die Identitit des Selbst. (6-7) Gnoseo-
logische Anthropologie und Bewusstseinslehre. (8) Letzte Wahrheit: Die
dualistische Welterfahrung, und damit die gesamte Erscheinungswelt, ist
eine maya-bedingte Tduschung. (9) Hingabe an den mit dem Universum
identifizierten ISvara. (10) phalasruti: Eréffnung des aus dem Anhoren
bzw. aus der Rezitation des stotra erwachsenden Lohns3!.

Dem Verfasser kann das Verdienst zugesprochen werden, sein philoso-
phisch-gnoseologisches Anliegen auf engem Raum in sinnvoller Anordnung
und ziemlich kohdrenter Darstellung in literarisch formvollendeter Weise
priasentiert zu haben. Demgegeniiber fallen lediglich die Verse neun und
zehn ab, die jedoch, wie in den anschliessenden textkritischen Anmerkun-
gen und bei deren Kommentierung aufgezeigt wird, spidtere Anfiigungen
sind.

Der New Catalogus Catalogorum (NCC) fihrt nicht nur eine Vielzahl
von Daksinamirti gewidmeten Werken an, sondern auch eine Mehrzahl
von an diesen Gott gerichteten stotras32. Sankara(-dcirya) allein wird
neben unserer Hymne ein Daksinamurtikalpa, ein Daksinamirti(catur-
vimsad)varnamalastotra in 25 Versen, ein Daksinamurtibhujangastotra in
15 Versen, ein Daksinamiirtimantrarnava, ein Daksinamiirtimangsaptjavi-
dhana und ein Daksinamurtistavaraja zugeschrieben; ausserdem zwei ande-
re, unserer Hymne gleichnamige stotras mit 19 bzw. 27 Versen33. Keines
dieser Werke weist jedoch auch nur annihernd die Verbreitung und Popu-
laritdt des hier untersuchten “klassischen’ Daksinamiirtistotra auf.

31 Eine Paraphrase des stotra findet sich bei Potter (ed.), a.a.0., S. 317f.

32 Siehe NCC, a.a.0.,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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Fir die Textkritik ist der Umstand von Bedeutung, dass die von
Gussner eingesehenen Manuskripte und Listen unser Werk neben dem
mehrheitlichen Titel “Daksinamurtistotram” zu etwa einem Drittel als
“Daksinamiirtyastakam”, das heisst als Oktade (astaka) bezeichnen34.
Auch Hacker¥ findet die Hymne mehrmals unter diesem Titel und einmal
als “Daksinamurtistava™ verzeichnet. Da der NCC die Vielzahl der fiir alle
indischen Regionen belegten Manuskripte nicht nach Titeln unterscheidet,
kann die geographische Verbreitung der beiden Titel nicht bestimmt wer-
den. Unsere inhaltliche Diskussion der Verse neun und zehn wird jedoch
aus inneren Griinden die naheliegende Vermutung erhirten, dass das Werk
urspriinglich als Oktade verfasst worden ist und erst zu einem spiteren
Zeitpunkt zu einem stfotra erweitert wurde. Wie populdre Ausgaben jiinge-
ren Datums zeigen36, in denen die zwischen eins und finf variierenden
Zusatzverse dem stotra als Strophen 11 bis 15 angefiigt werden, ist dieser
Erweiterungsprozess bis heute unabgeschlossen. Freilich aber unterschei-
den sich diese deutlich spiateren Verse schon in ihrer stilistischen Verschie-
denheit 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 verwen-
det werden und den weiteren, mythologischen Kontext der Hymne auf-
schliessen, stellen wir deren drei weitverbreitetste an den Anfang der
Wiedergabe des stotra.

Unserem Text liegt Gussners kritische Ausgabe3? zugrunde, die auf
einer geographisch repriasentativen Auswahl von 33 Manuskripten beruht,
deren &dlteste mit samvat 1712 (A.D. 1655) und 1747 (A.D. 1690) datiert
sind. Gussners Textausgabe haben wir mit jener von Mahadeva Sastri
(1978[1899]), Bhagavat (1952[1924]), und Mahadevan (1980[1970])
verglichen und in einigen wenigen, im Anmerkungsteil angegebenen Fil-
len, in denen wir eine andere Lesung vorzogen, modifiziert. Es diirfte dem
schwierigen, langen Versmass zuzuschreiben sein, dass sowohl unter den
Manuskripten als auch unter den gedruckten Ausgaben nur wenige Les-
varianten zu verzeichnen sind.

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

35 1947,S.9.

36 Z.B. Nikhilananda 1967, S. 242f.

37 Gussner 1973, S. 143-148 (mit englischer Ubersetzung).
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Von den zahlreichen Kommentaren3, von welchen Sankara selber
einen verfasst haben soll39 , haben lediglich Suresvaras Daksinamurtivarttika
bzw. Mianasollasa40 und die Tattvasudha des bereits erwahnten Svayam-
prakdsa Yati weitere Verbreitung gefunden. Unter den neueren Rezep-
tionen sind Srinivasa Rau (o.J.), der ausfithrliche Kommentar von Swami
Chinmayananda (1968) und die Tamil-Ubersetzung mit Einleitung,
Invokationsvers und Anmerkungen von Sri Ramana Maharsi4l zu er-
wihnen42.

Die anschliessende Ubersetzung hilt sich unter Anfiigung fiir das Ver-
stindnis notwendiger Ergidnzungen und Erklirungen in eckigen Klammern
weitmoglichst an den Originaltext, ansonsten der Wortlaut im Anmer-
kungsteil aufgeschlossen wird. Der versweise Kommentar wird in erster
Linie als Verstehenshilfe fiir einen weiteren Leserkreis beigegeben. Um
in bezug auf die Verfasserfrage offen zu bleiben, haben wir nur bei Unklar-
heiten auf die beiden oben erwidhnten traditionellen Kommentare zuriick-
gegriffen und versucht, die Hymne so weit wie moglich aus sich selbst zu
verstehen.

1

Invokations- und Meditationsverse

I

vatavitapisamipe bhiimibhage nisannam
sakalamunijananam jianadataramarat /

tribhuvanagurumisam daksinamiirtidevam
jananamarapaduhkhacchedadaksam namami [/43

38 Siehe ebda., S. 151, und Potter (comp.) 1970, s.v.

39 Die Daksinamiirtyastakatika bzw. den Daksinamurtyastakabhasya (Piantelli a.a.0.,
Nr. 165 bzw. 166).

40 Paraphrasiert in Potter (ed.) 1981, S. 550-560.

41 In Sri Ramanas gesammelten Werken: $r7 Ramana Niirrirattu, 2. Aufl.,, Tiru-
vannamalai, 1934, S. 80-84.

42 Das Literaturverzeichnis A. fiilhrt eine Auswahl von Textausgaben, Ubersetzungen
und Kommentaren an; siehe ausserdem die Eintrige bei Potter (comp.) 1970,
S. 97f. (Nr. 1699-1718).

43 Dieser Einzelvers ist im malini-Versmass, die ‘“Bekrinzte”, zu 4 x 15 Silben mit
Zisur nach der achten Silbe, abgefasst. Die Strophe, die zweifellos jiingeren
Datums ist, findet sich bei Chinmayananda (1968, S. 11f.), Gambhirananda
(1980, S. 12), und Nikhilananda (a.a.0., S. 242).
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Ich verbeuge mich#4 vor dem Gott Daksinamiirti, dem Guru der drei Welten4S,
dem Herrn, der, an einem Ort auf Erden unter den Zweigen des Banyanbau-
mes#0 sitzend, allen Weisen unmittelbar4? rhochstet Erkenntnis schenkt und
[in der Weise] das Leid von Geburt und Tod zu beenden vermag.48

II

maunavyakhyaprakatitaparabrahmatattvam yuvanam
varsisthantevasadrsiganairavrtam brahmanisthaih /

acaryendram karakalitacinmudramanandamiirtim
svatmaramam muditavadanam daksinamurtimide //49

Daksinamiirti preise ich, den Jugendlichen, der die Wahrheit50 des hdchsten
brahmanS! durch schweigende Erklirung offenlegt, umgeben von Scharen
greiser, in [die Betrachtung der Natur des] brahman versunkener r._si-Schi.'zler52;
den erstenS3 unter den Lehrmeistern, der in der [rechten, vorderen] Hand54
die Geste des [reinen, absoluten] Bewusstseins zeigt, der die Gliickseligkeit
verkdrpert, sich seines Selbst erfreut [und] ein wonniges Antlitz hat.

nam, namas — jeweils im vierten Glied der stotra-Verse 1-9 — und semantisch ver-
wandte Ausdriicke implizieren iiber die (dussere) Respektbezeugung hinaus eine
Haltung der Verehrung und Hingabe, verbunden mit der Bereitschaft zur willens-
missigen Unterwerfung.

Himmel, Erde und Unterwelt.

Ficus indica; identisch mit dem sowohl Siva als auch Visnu heiligen nyagrodha,
dem “‘abwirts Wachsenden”, einem michtigen Feigenbaum, der von den Asten aus
Luftwurzeln in den Boden sendet.

Wortl.: aus der Ferne, auf Distanz.

Wortl.: zu durchschneiden vermag. Der Geburtenkreislauf (samsara) wird als leid-
behaftete “Fessel” oder ‘“Bande” erfahren, die es zwecks Befreiung zu durchtren-
nen gilt.

Die vierfiissige Strophe mit je 17 Silben ist im Versmass mandakranta, die ‘‘lang-
sam Ansteigende”, verfasst, mit Zisur jeweils nach der 4. und 10. Silbe. Dieser be-
rihmteste aller an Daksindmirti gerichteten Verse findet sich manchenorts, zu-
meist in Verbindung mit dem stotra selbst, zum Beispiel bei Mahadevan (a.a.O.,
S. 1), Mahadeva Sastry (a.a.0., S. LXXVIII), Nikhilananda (a.a.O0., S. 243).
Chinmayananda (a.a.0., S. 11) liest in ¢ @nandariipam. — Zur Interpretation siehe
Chandrasekharendra Sarasvati (1977, S. 309-313), der vormalige Sankaracarya von
Kafncipuram.

Oder: die Wesenheit, d.h. die Wirklichkeit; wortl.: das Das-sein.

Das absolute, jenseits der empirisch-rationalen Erkenntnis liegende brahman, mit
dem der @tman identisch ist.

Wortl.: ...greiser, ...[zwecks Unterweisung] in [seiner] Nihe lebender rsi. Vgl. ante-
vasin, “‘einer, der in der Nihe [des Guru] lebt”, d.h. meistens in dessen Familie,
und der daher auch gurukulavasin heisst.

Oder: besten.

Wie die meisten saiva-miirtis wird auch Daksinamurti mit vier Armen dargestellt.
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III

citram vatatarormule vrddhah Sigya gururyuva /
gurostu maunam vyakhyanam Sisyastu chinnasamsayah /55

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

Daksinamirtistotra )
Preishymne an die nach Siiden gewandte Erscheinungsform [Sivas]

1

visvam darpanadrsyamananagaritulyam nijantargatam
pasyannatmani mayaya bahirivodbhiitam yatha nidraya |

yah saksatkurute prabodhasamaye svatmanamevadvayam
tasmai Srigurumtirtaye nama idam sridaksinamiirtaye //58

Ihm, der das einer in einem Spiegel sichtbaren Stadt vergleichbare AllS8a s
stets inwendig im Selbst wahrnimmt, obgleich es infolge des maya[-Zaubers],
gleichwie im [Traum-]Schlaf, als ob aussen entstanden [erscheint]; [ihm,]
der sich im Wachzustand3? nur sein zweitloses6é0 Selbst vergegenwirtigt,
81T Daksinamiirti, in der segensreichen Gestalt des Guru®!, [sei] diese Ehr-
erbiet:ung!62

Gleich im ersten Vers gibt sich der Verfasser als Vertreter eines absoluten
atma-advaita-vada, der “Lehre der Nicht-Zweiheit des Selbst”, zu erken-

55 Dieser im epischen, 4 x 8 Silben messenden sloka-Metrum abgefasste Vers findet
sich z.B. bei Mahadevan (a.a.0., S. 25), Nikhilananda (a.a.0., S. 242), und Chin-
mayanda (a.a.0., S. 12). Mahadeva Sastry (a.a.0.) liest in d Sisyaste.

56 Oder: [gegeben wird].

57 Zur Interpretation dieses ebenfalls beriihmten Einzelverses siehe Keller (a.a.O.,
S. 59ff.), und Chandrasekharendra Sarasvati (a.a.0., S. 297-308).

58 Alle Strophen der Hymne sind im relativ seltenen sardiilavikridita-Metrum, dem
“Tigerspiel”, abgefasst, das 4 x 19 Silben zdhlt, mit der Zisur nach der 12. Silbe
(Ausnahmen: 1b, 3¢, 8b).

58a Zu Parallelen dieses Gleichnisses, zum Beispiel in Vidyaranyas Paficadasi (13.99),
sieche Ray 1932, S. 122f.

59 Oder: im Zeitpunkt der Erkenntnis.

60 Oder, falls das stotra bzw. astaka von Sankara verfasst ist: vielheitslosen, ungeteil-
ten (siehe Vetter, a.a.0., S. 28-32).

61 Zumindest in der S§ivaitischen Tradition wird der persénliche, leibhaftige Guru
nicht nur als iiber die ununterbrochene Meisterabfolge (guruparampara) mit dem
adi-guru Siva-Dakgipimﬁrti verbunden betrachtet, sondern letztlich auch als des-
sen direkte Inkarnation verehrt.

62 Siehe oben Anm. 44.
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nen. Als einzige Realitit wird das mikrokosmische, in jedem Menschen
immanente, doch ungeteilte, all-eine Selbst (@tman) oder metaphysische
Ich (aham)®3 postuliert. Daraus folgt, dass dem Makrokosmos, das heisst
der gesamten empirischen Erscheinungswelt, welche bloss durch die be-
torende maya-Zauberkraft zur Vorstellung kommt, keine absolute, unbe-
dingte Eigenrealitit eignet. Die Unwirklichkeit der Aussenwelt, einschliess-
lich der ihre Wahrmehmung bedingenden Sinnesfunktionen, psychischen
Organe und des Perzeptionsprozesses selber (5), wird uns anhand des be-
liebten Gleichnisses von Spiegel und Spiegelbild drastisch vor Augen ge-
fiihrt. 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 eben-
so unberiithrt wie der Spiegel von dem in ihm reflektierten Bild.

Aus der absoluten Sicht der atman-Wirklichkeit erscheint die pluralisti-
sche Welterfahrung im alltiglichen Wachbewusstsein als gleichermassen
unwirklich wie die im Traum erfahrene Welt. Der Traumschlaf mag jedoch
hier implizit auch als Beweis dafiir herangezogen worden sein, dass die im
Wachen wie im Traum ausserhalb gewidhnte Dingwelt in Wirklichkeit im
Innern liegt. Stellt das Selbst in psychologischem Sinne eine trans- oder
metapsychologische Grdsse dar, so ist es bzw. seine Verwirklichung in
epistemologischem Sinne auf einer Ebene jenseits der im Wach- und
Traumzustand erfahrenen Dreiheit von erkennendem Subjekt, mittel-
barem Erkenntnisprozess und Erkenntnisobjekt anzusiedeln. Die hier an-
gesprochene gnoseologische Anthropologie und Bewusstseinslehre wird
aber erst spéter zur Entfaltung gebracht.

Aus dem Umstand, dass die Erkenntnis des Selbst, das heisst das un-
mittelbare Gewahrsein der letzten Wirklichkeit, dem Guru-Gott Siva-
Daksinamiirti zugeschrieben wird, kann geschlossen werden, dass nicht
nur iIsvara, der “Herr”, sondern auch der Guru als dessen leibhaftige
Inkarnation mit dem atman eins ist. Der isvara-Begriff selber kommt zwar
in keinem Vers vor; insofern aber die Hymne an Siva-Daksir_xﬁmﬁrti ge-
richtet wird, kann von einer vollstindigen @tman-Identitit isvaras bzw.
Daksinamiirtis ausgegangen werden, die uns berechtigt, hier die beiden
Begriffe als gegenseitig austauschbar zu behandeln. Auf dem Hintergrund
der Einzigkeit oder Ungeteiltheit des Selbst zeichnet sich aber nicht nur
die Wesensidentitit von Gott und Selbst, sondern ebenso jene von Guru
und Sisya, als Triger bzw. Empfinger der hier vermittelten Lehre, als
axiomatischer Grundsatz der Preishymne ab.

63 Siehe 5b mit Anm. 77.
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2

bijasyantarivankuro jagadidam prannirvikalpam punar-

mayakalpitadesakalakalanavaicitryacitrikrtam /
mayaviva vijrmbhayatyapi mahayogiva yah svecchaya

tasmai Srigurumirtaye nama idam Sridaksinamirtaye //
Ihm, der diese Welt wie ein Zauberer, [oder] auch wie ein grosser yogin64,
nach eigenem Antrieb zur Entfaltung bringt, die urspriinglich wie der Keim-
ling im Innern des Samenkerns undifferenzierte, [doch] immer wieder zu
einem Bild gestaltete [Welt], dessen Vielfalt durch die maya-geschaffenen
[Dimensionen von] Raum und Zeit bewirkt wird; [ihm,] 8§11 Daksing@mirti,
in der segensreichen Gestalt des Guru, [sei] diese Ehrerbietung!

Beschreibt der erste Vers das Selbst als einzige Wirklichkeit und eigent-
lichen Realzustand des Menschen, werden nun die illusionistischen Hinter-
griinde dieses Geistmonismus erhellt. Wir haben bereits erfahren, dass die
Zauberkraft maya dafiir verantwortlich zu machen ist, dass der Mensch
Gott bzw. seiner gottlichen Selbst-Natur nicht gewahr ist, da jene den in
Wirklichkeit im Selbst liegenden Dingen den Anschein dusserer Existenz
verleiht. Im vorliegenden Vers wird nun deutlich gemacht, dass das Selbst
bzw. Gott selber gleich einem Magier (mayavin) oder mahayogin die ur-
spriinglich undifferenzierte Welt zur (Schein-)Entfaltung bringt und damit
seine eigene, freilich ebenso illusiondre Verhiillung verursacht. Da sein Ver-
héltnis zum Urstoff (b7jja) — und auch jenes zwischen maya und bija —
undurchsichtig bleibt, wissen wir aber nicht, ob der @tman/isvara mit der
materiellen Ursache identisch oder bloss bewirkende Ursache oder aber
beides ist. Eindeutig und fiir seine weltschopfende Funktion von entschei-
dender Bedeutung ist nur seine enge Beziehung zur maya. In seiner einem
mayavin, “Besitzer der maya”, vergleichbaren Eigenschaft tritt er im an
sich fingierten Schopfungsprozess als direktes Agens auf. In Anlehnung an
das Gleichnis des ersten Verses bewirkt der atman/isvara mittels Bezaube-
rung im wahren, illusionistischen Sinne des Wortes eine ‘““Vorspiegelung
falscher Tatsachen™, expressis verbis jener von Raum und Zeit und damit
der gesamten empirischen Erscheinungswelt. Das Resultat seiner Schopfer-
tatigkeit als auch diese selbst kann als “Zaubertrug’ bezeichnet werden,
der, wie bereits vermerkt, aus der relativen Sicht des unerldsten Menschen
seine, das heisst die Erkenntnis des atman/isvara, wesentlich beeintrich-
tigt. Im Vordergrund aber steht in diesem Vers die unumschrinkte, souve-
rine Schoépferkraft der zugleich persénlich und unpersdnlich vorgestellten
Wirklichkeit iSvaras bzw. des @tman, derenthalben er hier gepriesen wird.

64 D.h. wie ein vervollkommneter (siddha), mit der gottlichen Wirklichkeit eins ge-
wordener yogin.
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3

yasyaiva sphuranam sadatmakamasatkalparthakam bhasate
saksattattvamasiti vedavacasa yo bodhayatyasritan /

yatsaksatkaranadbhavenna punaravrttirbhavambhonidhau
tasmai Srigurumiirtaye nama idam Sridaksinamirtaye [/65

Ihm, dessen leuchtendes Offenbarwerden®6 | obgleich von seiendem Wesen, als
gewissermassen nicht-seiende Ding[welt] erscheint®7; der jene, die [bei ihm]
Zuflucht suchen, durch das Veda-Wort “das bist du”’68 direkt [zur wahren
Erkenntnis] erweckt®?; nach dessen direkten Wahrnehmung’0 es keine Riick-
kehr zum Meer der weltlichen Existenzen mehr gibt; [ihm,] SrT Daksinamilrti,
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 spiritualistischen Illusionismus dargelegt. Da er sich
aus soteriologischen und religionspidagogischen Griinden in der Folge ver-
anlasst sieht, diesen, ihm letztlich einzig giiltigen Standpunkt zeitweilig
aufzugeben, will er ihn auch in diesem Vers eingangs nochmals bekrifti-
gen. Dabei beschreibt er das Wesen des atman/isvara als aktive Leucht-
kraft, die die gleichsam illusionire Erscheinungswelt zur Vorstellung
bringt. Das den Illusionismus einschrinkende Adverb kalpa, (nach einem
Adjektiv:) “beinahe, fast; gleichsam, gewissermassen”, kann im Zusam-
menhang des nachfolgenden Verses, in dem die Lehre des Widerscheins
(@bhasa) anklingt, folgendermassen interpretiert werden: Wird die Erschei-
nungswelt als unabhingige Figenrealitit, das heisst per se als von der ihr
zugrundeliegenden Wirklichkeit des atman/isvara getrennt existierend
perzeptiert, ist sie tatsichlich unwirklich. Insofern sie aber in bezug zu
ihrem Substrat, dem universalen, all-einen Selbst, gesetzt und erfahren
wird und an diesem Teil hat, ist sie wirklich. Das bedeutet, dass aus dieser
spiritualistischen Sicht die metaphysisch richtige Wahrnehmung der Welt
nur uber die Verwirklichung des atman/isvara gegeben ist. Der unverwirk-

65 Mahadeva Sastry (a.a.0., S. 53) liest in a, wie auch einige der von Gussner (a.a.O.,
S. 144) beigezogenen Manuskripte, -asatkalparthagam.

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

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

68 Nimlich der unsichtbare, unvergingliche Wesenskern alles Existierenden, der
atman; die Identititsformel tat-tvam-asi, ein beriihmtes mahavakya (ChU.VI.8-16).

69 Oder: in eigener Person belehrt.

70 Wortl.: nach dem Vor-Augen-Fiihren bzw. Sichvergegenwirtigen seiner; d.h. nach
dessen direkten Erkenntnis.
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lichte, von der mayad ‘“bezauberte” bzw. geblendete Mensch vermag da-
gegen nur dessen unwirkliche Reflektion, die vielfiltige Erscheinungswelt,
wahrzunehmen, die er nichtsdestoweniger als leidbehaftete, durch den
Geburtenkreislauf qualifizierte Wirklichkeit erlebt.

Um dem unerldsten Menschen einen Ausweg aus seiner metaphysi-
schen Blindheit aufzuzeigen, sieht sich unser Verfasser nun genétigt, zu-
mindest voriibergehend vom niederen oder relativen Standpunkt der duali-
stischen Welterfahrung auszugehen. Auf dieser Ebene hat der Mensch
zwecks Erlosung einen atman bzw. iSvara verkorpernden Guru aufzu-
suchen und um Wegweisung zu bitten. Denn der das absolute Sein (sat)
verkorpernde Gott-Guru oder sadguru ist es, der vermittels durchschlagen-
der, auf die letzte metaphysisch-metapsychologische Identitidt abzielender
Weisheitsformeln der upanisadischen Offenbarung (mahavakya) die Ver-
krustungen des Alltagsbewusstseins aufbricht und schliesslich im reifen,
ihm in Liebe hingegebenen Schiiler (7c) die unmittelbare, intuitive Er-
kenntnis der letzten Wirklichkeit auslést7! .

Wir stellen also fest, dass der atman/isvara sowohl kosmologisches als
auch eschatologisches und soteriologisches Prinzip ist. Einerseits erzeugt
er durch seine Schopfertitigkeit die Vorstellung von Geburt und Tod bzw.
Wiedergeburt, von Werden und Vergehen, und ebenso von Bindung und
Erlosung. Andererseits stellt er in Gestalt des Guru zugleich den Heilsweg
und das Heilsziel, die Befreiung vom Geburtenkreislauf, bereit.

4

nanachidraghatodarasthitamahadipaprabhabhasvaram
jhanam tasya tu caksuradikaranadvara bahih spandate |

janamiti tameva bhantamanubhatyetatsamastam jagat
tasmai Srigurumiirtaye nama idam Sridakginamurtaye //

Ihm, dessen erkennendes Bewusstsein’2, das wie das Licht einer grossen
Lampe in der Vertiefung eines mehrfach durchbrochenen Topfes [im Korper]

71 Der Umstand, dass Daksinamurti hier und iiber 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 Stille, das
Schweigen des partikularen Ich. In Bezug auf Siva-Daksinamirtis Unterweisung
kann daher Keller (a.a.0., S. 60) feststellen: “Die Dialektik von Shivas ureigen-
stem Sein ist verwirklicht. Shiva ist Sprache, und doch jenseits aller Sprache. Ge-
nau so ist die Gegenwart Shivas im irdischen Guru Sprache, und doch Sein jenseits
aller Sprache.”

72 jnana; 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 gefiigte Welt nachscheint’3; [ihm,] Sri Daksinamiirti, 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
Heilsprozess konnen diese Ausfiihrungen als wesentlicher Teil, wenn nicht
als Kern der direkten Unterweisung durch den Guru verstanden werden.
In Anpassung an die beschrinkte Erkenntniskraft des Schiilers wird sie
daher zunichst, (d.h. weiterhin) aus der Sicht der empirischen Welterfah-
rung gegeben.

In einem anschaulichen Gleichnis werden wir iiber das wahre Verhilt-
nis des mikrokosmischen atman zum Korper im Besonderen und zum
Kosmos im Allgemeinen aufgeklirt. Neben seiner aktiven Lichtnatur,
deren Wesen im vorangehenden Vers definiert worden ist, wird dem atman
nun ausserdem erkennendes Bewusstsein (jnana) zugeschrieben. Die
Metapher, die die epistemologische Thematik des ersten Verses aus der
Sicht eines spiritualistischen Dynamismus wiederaufnimmt, kann dann wie
folgt ausgewertet werden: Es ist ausschliesslich der atman/isvara, der den
Korper, und das organische und anorganische Universum iiberhaupt, kraft
seines dynamischen Erkenntnislichtes erhellt74. Das gesamte, aggregierte
Universum, einschliesslich des Korpers als Teil-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 Eigenaktivitidt, wie zum Beispiel des Erkennt-
nisvermogens, bar, ist die Welt dessen blosser Widerschein (@bhasa). Wie
durch das Gleichnis ebenfalls zum Ausdruck kommt, wird umgekehrt die
Lichtnatur des Selbst durch die Erscheinungswelt in epistemologischem
Sinne verdunkelt. Aus der absoluten Sicht des Geistmonismus aber exi-
stiert freilich allein das Selbst im Bewusstsein um seine Einzigartigkeit und
All-Einheit. Darauf deutet der Ausdruck: “Ich weiss”, der ebensoviel be-
deutet wie: “Ich bin [die einzige Realitit]’’ (asmiti)’s .

73 Diese Zeile (c) ist Katha-u. V.15¢ (bzw. Svetasvatara-u. VI.14, und Mundaka-u.
I1.2.10) nachgebildet: tameva bhantamanu bhati sarvam...

74 Vgl. 3a bzw. 0. Anm. 67.

75 Vgl. 5b bzw. Anm. 77.
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5

deham pranamapindriyanpyapi calim buddhim ca sinyam viduh

stribalandhajadopamastvahamiti bhranta bhrsam vadinah /
mayasaktivilasakalpitamahavyamohasamharine

tasmai Srigurumiirtaye nama idam Sridaksinamiirtaye //76
Jene, die die Anschauung vertreten, dass das “Ich”77 der Korper, der [Lebens]
atem’8, die Sinnesorgane oder der schwankende Verstand’?, oder [aber]
Leere sei, sind Frauen80, Kindern, Blinden und Toren vergleichbar, und in
einem grossen Irrtum befangen. IThm, dem Zerstoérer dieser riesigen, durch
das Gaukelspiel8! der maya-sakti hervorgerufenen Verblendung, Sri Daksina-
murti, in der segensreichen Gestalt des Guru, [sei] diese Ehrerbietung!

Nachdem der Verfasser seinen Standpunkt in bezug auf die Identitit des
Selbst, bzw. in diesem Vers des (metapsychologischen) “Ich’’, und dessen
Verhiltnis zur Welt deutlich gemacht hat, schickt er sich im ersten Halb-
vers an, andere, gegensidtzliche Anthropologien und Philosopheme als Irr-
lehren hinzustellen. Es wiirde zu weit fiihren, die hier verworfenen An-
schauungen, hinter welchen zumindest teilweise historisch greifbare
Schultraditionen stehen, wie zum Beispiel die Materialisten (carvakas) und
die “Sunyavadins” der buddhistischen Madhyamika-Schule, im einzelnen
zu erortern. Fiir das Verstindnis des hier vertretenen anthropozentrischen
Geistmonismus geniigt es festzustellen, dass das Selbst einerseits mit
keinem Bestandteil oder Organ des aggregierten, psychosomatischen
Korperkomplexes verwechselt werden darf, andererseits aber auch kein
Nichts darstellt, welches seine Existenz negieren wiirde, sondern eine posi-
tive, unbedingte Geistentitit. — Zum wenig schmeichelhaften Vergleich
der Vertreter der verschiedenen gegensitzlichen Lehrmeinungen ist anzu-
merken, dass, wie schon das ungleiche Zahlenverhiltnis (5:4) andeutet,

76 Gussner (a.a.0., S. 145) liest in b vadinah, und in c -samaharine.

77 Das metaphysische, die ontologische Identitit des Menschen betreffende Ich,
identisch mit der @zman- und purusa-Wirklichkeit (vgl. 8c bzw. Anm. 95).

78 Die (fiinffache) Lebenskraft, die, dem feinstofflichen Leib (suksma-sarira) zuge-
hoérig, nach sZmkhyistischer Vorstellung nicht nur den “Atem’, sondern auch
alle anderen Vorginge im grobstofflichen Korper (sthiila-sarira) reguliert.

79 Hier wohl gleichfalls in samkhyistischem Sinne als “[hSheres] Erkenntnis- und
Urteilsvermdgen” zu fassen, d.h. im Unterschied zum sinnengebundenen Denken
(manas) und zur sinnlichen Wahrnehmung (buddhindriya).

80 Die Frauen waren, wie die Angehorigen der unberiihrbaren Dienstleistungsklasse
(sudras), von der orthodoxen vedischen Uberlieferung ausgeschlossen, weshalb sie
als ungelehrt galten und in dieser Aufzihlung erscheinen.

81 Oder: durch die [betérende] Erscheinung, Scheinmanifestation.
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keine spezifische Zuordnung intendiert scheint, sondern zwecks weitmog-
lichster Herabminderung jener Philosophen und Anschauungen die nach
indischem Verstindnis in epistemologischer, aber auch bildungsmaéssiger
Hinsicht schwichsten und benachteiligsten Gesellschaftsschichten heran-
gezogen werden. Insofern aber aus der Sicht des Vedanta die rein physi-
sche Selbst-Identitit der Materialisten am minderwertigsten erscheint,
diirfte 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 Erlosungslehre in Vers drei, dass der atman/isvara nicht nur Schopfer
— und implizit auch Erhalter — ist, sondern ebenso Zerstérer des selbst-
geschaffenen, einem “Spiel” vergleichbaren Weltzaubers der maya, mit
deren Aspekten das Selbst irrtimlicherweise identifiziert wird. Wie der
Refrain deutlich macht, stellt diese soteriologische Funktion des atman/
iSvara in Gestalt des Guru ja den eigentlichen Beweggrund der Hymne dar.

Da die anschliessenden Verse sechs und sieben thematisch enger ver-
bunden sind, werden sie hier zum besseren Verstindnis zusammengezogen
und gemeinsam kommentiert.

6-7
rahugrastadivakarendusadyrso mayasamacchadanat
sanmatrah karanopasamharanato yo ‘bhutsusuptah puman /[
pragasvapsamiti prabodhasamaye yah pratyabhijnayate
tasmai Srigurumiirtaye nama idam Sridakginamurtaye [/

Thm, dem Selbst [im Menschen]82, das, obgleich nichts als seiend83, wegen
der Verhiillung durch die m@ya, wie Sonne und Mond wihrend der Eklipse84,
von den Sinnesorganen85 absorbiert wurde und in tiefen Schlaf verfiel; [ihm,]
der im Augenblick des Aufwachens [im Bewusstsein:] “Bis vorhin schlief
ich86 [von sich selbst]87 wiedererkannt wird, $ri Daksinamiirti, in der
segensreichen Gestalt des Guru, [sei] diese Ehrerbietung!

82 Wortl.: als Mensch; d.h. als purusa (vgl. 8¢ bzw. Anm. 95).

83 Vel. 3a. '

84 Wortl.: wie die von Rahu verschlungenen Sonne und Mond. Rahu, der “Ergreifer”,
ist die Bezeichnung eines Dimons, der fiir die periodische Sonnen- und Mond-
finsternis verantwortlich gemacht wird. Er gilt auch als einer der neun Planeten
(navagraha).

85 Vgl. 4b: caksuradikaranadvara.

86 D.h. existierte ich als reines Sein, frei von allen psychosomatischen Identifizie-
rungen.

87 Hierbei folgen wir dem Suresvara zugeschriebenen Kommentar 6.22cd:

atma svayamprakasatvajjanatyatmanamatmana [/
(zit. und iibers. in Mahadeva Sastry a.a.0., S. 126).
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balyadisvapi jagradadisu tathd sarvasvavasthasvapi
vyavrttasvanuvartam@namahamityantah sphurantam sada |

svatmanam prakatikaroti bhajatam yo mudraya bhadraya
tasmai Srigurumiirtaye nama idam Sridaksinamurtaye |/

Ihm, der vermittels der gliicksverheissenden 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 [Alters-
und Bewusstseins-]zustinde91, wie die Kindheit usw.92 und desgleichen das
Wachsein usw.”3, hindurch fortbesteht; [ihm] SrT Daksinamirti, in der segens-
reichen Gestalt des Guru, [sei] diese Ehrerbietung!

In diesen beiden Versen tritt der Verfasser den Beweis fiir seinen anthro-
pozentrischen Geistmonismus an. Anhand der bereits in den ilteren
Upanisaden94 in wesentlichen Ziigen vorgebildeten Lehre der drei bzw.
vier Bewusstseinszustinde des verkorperten, das heisst als verkdrpert vor-
gestellten Selbst versucht er dessen alleinige Realitit zu erweisen. Es ver-
steht sich von selbst, dass auch hier von der niederen, relativen Wirklich-
keitsebene ausgegangen wird, auf der allein das an sich qualititslose Selbst
als mit Korper, Sinnesorganen, Intellekt usw. versehen vorgestellt und er-
fahren wird.

Die upanisadische Bewusstseinslehre unterscheidet vier mikrokosmi-
sche Zustdndlichkeiten: das Wachen (jagarita- bzw. jagrat-), den Traum-
(schlaf) (svapna-), den (traumlosen) Tiefschlaf (susupta- bzw. susupti-),
und schliesslich den absoluten, transzendenten ‘‘vierten Zustand’ (turya-
bzw. turiya-sthana oder -avastha). Wie wir vom ersten Vers her wissen,
verbinden den Wach- und Traumzustand die Erfahrung des Universums als
einer vom Selbst getrennten, ausserhalb liegenden Objektwelt. Im Unter-
schied zum Wachen sind jedoch im Traum Koérper und Sinnesorgane nicht
mehr titig und vom Selbst losgeldst. Im traumlosen Tiefschlaf dagegen
sind auch das Gemiit (manas) und der Intellekt (buddhi) stillgelegt, womit
jegliche psychosomatische Tatigkeit ausgeschlossen ist. Das heisst, dass im
Tiefschlaf die Wahrnehmung der Erscheinungsvielfalt voriibergehend aus-
setzt, ein Umstand, der dem vedantin Beweis ist fiir die Unwirklichkeit,

88 Zur Ikonographie und Interpretation siehe Teil 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. 0. Anm. 77.

91 Wortl.: partikularisierte oder Einzel-Zustinde.

92 ..., Jugend und Alter.

93 ..., Traum[-Schlaf] und [traumloser] Tiefschlaf.

94 BAU.IV.3.7-38; Mandikya-u.; vgl. ChU. VIIL.11.1.
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weil Verginglichkeit und Wandelbarkeit der Erscheinungswelt. Anderer-
seits gilt ihm das nach dem Erwachen aus dem Tiefschlaf erhaltene Be-
wusstsein um die Tiefschlaferfahrung als Nachweis fiir die Kontinuitit des
Selbst, das hier in seinem von allen Identifikationen freien Zustand des
reinen Selbst-Seins existiert. Mit dieser Argumentation betrachtet der
Vedanta die einzig wirkliche, weil allein durch alle Bewusstseins- und
Wachstumszustinde hindurch andauernde, unverinderliche 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 Verdnderungen des Gefisses betroffen wird wie das ver-
korpert vorgestellte Selbst durch die psychosomatischen Vorginge und
bewusstseinsmassigen Verinderungen.

Obschon das Selbst im Tiefschlaf in seinem objektlosen, reinen Sein
manifest ist, da es nicht mehr mit Aspekten der Erscheinungswelt identifi-
ziert wird, stellt auch er aus naheliegenden Griinden noch nicht den ange-
strebten, erlosenden Idealzustand des Selbst dar: Der Tiefschlaf ist von be-
grenzter Dauer und die fiir ihn charakteristische Selbst-Identitdt ist keine
bewufite. Aus diesem Grund gilt sein Zustand als gleichermassen illusionér
wie der Wach- und Traumzustand. Aus der Sicht der maya-Tatigkeit wird
er sogar mit der Sonnen- und Mondfinsternis verglichen, da in ihm nicht
einmal eine (Teil-) Wahrnehmung, ein Bewusstsein um den phinomenalen
Widerschein des Geistlichts moéglich ist, welches hier bewusstseinsmassig
vOllig verhiillt bleibt. Doch wie die Sonne bei ihrer Verdunkelung durch
den Mond in ihrer Existenz und Strahlkraft nicht beeintrichtigt wird,
sondern bloss die partikulare, periphere Sicht des Menschen, so bleibt
auch das Selbst im Tiefschlaf von der maya unberiihrt.

Wie in Vers 6¢ angedeutet, besteht aus der Sicht dieser Bewusstseins-
lehre Selbst-Erkenntnis in der direkten und ununterbrochenen Vergegen-
wirtigung der im Tiefschlaf vorhandenen, doch unbewussten Selbst-
Identitdt; das heisst in der Erhebung der Tiefschlaferfahrung ins Wach-
bewusstsein, die in einem hier nicht explizit erwdhnten “vierten” Zustand
des Uberwachseins oder kosmischen Bewusstseins resultiert.

8

visvam pasyati karyakaranataya svasvamisambandhatah
Sigyacaryataya tathaiva pityputradyatmano bhedatah |
svapne jagrati va ya esa puruso mayaparibhramitas-
tasmai Srigurumirtaye nama idam Sridaksinamirtaye /93

95 Statt @tmand bhedatah, der Lesung aller von mir eingesehenen Textausgaben, lese
ich mit einer vereinzelten Handschrift (Gussner 1973, 147) @tmano bhedatah.
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Ihm, dem Selbst [im Menschen]%, das, von der may@ im Traum oder im
Wachen herumgetrieben97, alles [in Dualititen] schaut, [nimlich] als Wirkung
und Ursache, im Verhiltnis von Besitz und Besitzendem, als Schiiler und
Lehrmeister, und ebeno in Unterschieden bestehend wie zwischen Vater und
Sohn usw.; [ihm,] 8ri Daksinamiirti, 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 iibriggeblieben sein — wie zum
Beispiel in bezug auf das dualistisch erscheinende Verhiltnis zwischen
dem atman/isvara und dem Urstoff bzw. der Schopfung in der zweiten
Strophe —, so werden sie in diesem, die urspriingliche Hymne abschliessen-
den Vers ginzlich ausgerdumt. Hier auf dem philosophischen Héhepunkt
des Preises wird aus der Sicht der letzten Wahrheit die bekanntlich nur im
Traum und Wachen zur Vorstellung kommende Weltschopfung (1) noch
einmal als rein maya-bedingte Tduschung hingestellt. Ihre dualistische Er-
fahrung wird anhand von vier kategorialen Beispielen exemplifiziert, aus
welchen aus der Gesamtsicht der Hymne die folgenden Schliisse gezogen
werden konnen:

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

2. Das die relative, empirische Wirklichkeit bestimmende Verhiltnis
von Besitzer und Besitz bzw. von Mensch und Welt, welches jenes von ver-
korpertem Selbst (dehin) und Korper (deka) 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 Verwirklichung des Selbst realisiert der Schiiler seine existen-
tielle Identitdt mit seinem vormals mit dem Korper identifizierten Guru:
In der absoluten Einheitserfahrung stellt sich der Guru, damit aber auch
Gott und die Welt in ihrem Wirklichkeitsaspekt (3), als zugleich immanen-
tes und transzendentes, eben universales Selbst (sarva-atman) heraus. Die
Erkenntnis der ontologischen Identitit von Guru und Sigya, der in dieser
soteriologischen, an den hochsten Guru gerichteten Hymne besondere
Bedeutung zukommt, hat aber auch fiir die Erlosungsvorstellung weit-

96 puruga; wortl.: Mensch, in unserem Zusammenhang jedoch wie pums bzw. puman
(siehe 6b bzw. Anm. 82, und 9a) synonym zu @tman und aham verwendet.
97 Wortl.: [wie in einem Strudel] herumgewirbelt.
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reichende Konsequenzen. Die dualistische Vorstellung von Meister und
Schiiler ist ja eng mit jener von Wissen und Nicht-Wissen, von Heilslehre
und Heilsstreben, und letztlich von Bindung und Erlosung bzw. Erlésungs-
bediirftigkeit 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 illusioniare Erscheinungs-
welt. Dem zum reinen Selbst-Sein durchgebrochenen Adepten erweist sich
die Idee der Heilsnotwendigkeit, des Heilsstrebens und der Heilsverwirk-
lichung (im Sinne eines zunichst nicht vorhandenen, erst zu erlangenden
Wertes oder Zustandes) als ebenso unwirklich wie die Dreiheit von Lehrer,
Belehrung und Schiiler.

4. Die ausdriickliche Erwihnung des Verhiltnisses von Vater und
Sohn als Beispiel fiir die irrtiimliche “Spaltung’ eines wesenhaft Ganzen
deutet schliesslich auf historisch-anthropologischer Ebene die ontologische
Einheit der Menschheit iiber ihren Urvater (Manu) an. In der Wahl des
Paradigmas gibt der Verfasser freilich seiner fiir die brahmanische Hoch-
kultur charakteristischen patriarchlischen Denkweise Ausdruck.

Als fiinfter, zusammenfassender Schluss postuliert sich in diesem
absoluten, spiritualistischen Illusionismus das Selbst als ens realissimum, in
dessen unmittelbarem Innesein alle durch Raum und Zeit bedingten
mikro- und makrokosmischen Zustindlichkeiten, Gegensitze und Modifi-
kationen jenseits des diskursiven Denkens und der objektivierenden Wahr-
nehmung aufgehoben werden.

9

bhiirambhamsyanalo ’'nilo ‘'mbaramaharnatho himamsuh puman-
ityabhati caracaratmakamidam yasyaiva murtyastakam /

nanyatkimcana vidyate vimrsatam yasmatparasmadvibhos-
tasmai Srigurumiirtaye nama idam sridaksinamirtaye [/

IThm, dessen achtfache Gestalt, die sich aus dieser [ganzen] beweglichen und
unbeweglichen [Welt]98 zusammensetzt, als Erde, Wasser, Feuer, Luft und
Ather, als Sonne [und] Mond, [sowie] als [verkorpertes] Selbst?? in Erschei-
nung tritt; ausser dem, uniibertrefflich [und] alldurchdringend100 fiir jene,
die [seiner] gewahr sind101, nichts existiert102; [ihm,] $ri Daksipamiirti, 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: allgegenwirtig; oder: dem hochsten Herrn.
101 Oder: die griindlich [dariiber, (oder:) iiber ihn] nachdenken.
102 Woértl.: erkannt wird; oder: zu finden ist.
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Abgesehen davon, dass, wie in der Einleitung vermerkt, etwa ein Drit-
tel der Manuskripte die Hymne als Oktade auffiihren, sind die Verse neun
und zehn aus inhaltlichen Griinden als spitere Anfiigungen zu betrachten.
In stilistischer Hinsicht halten zwar auch diese Strophen das anspruchs-
volle Versmass durch, und Vers neun iibernimmt ausserdem den Kehrreim
des astaka; in thematischer Hinsicht aber ist ein Bruch unverkennbar. Ins-
besondere ldsst sich durch nichts erkliren, dass ein- und derselbe Verfasser
den Hochsten nun noch einmall® und in der spezifischen Art Sivaitischer
Theologen in seiner unwirklichen, mit der fiktiven Erscheinungswelt iden-
tifizierten “achtfachen Gestalt” (astamurti) preisen will, nachdem er seine
gnostische Lehre mit einem eindrucksvollen Bekenntnis zur absolut-
monistischen Philosophie des Selbst gekront hat. Er wiirde sich dadurch
in einen unverstindlichen Widerspruch zu einem Illusionismus setzen, der
die Oktade wie ein roter Faden durchzieht. Insofern ihr Schwergewicht
in Ubereinstimmung mit der in Wirklichkeit formlosen Gestalt Daksina-
murtis auf dem iberpersonlichen Aspekt der letzten Wirklichkeit liegt,
will auch die theistische Note dieses Verses nicht zum astaka passen. Auf
dem Hintergrund der seit den Puranas in den Sivaitischen Systemen ver-
breiteten Charakterisierung Sivas als astamiirti bzw. Allgott104 kann mit
einiger Sicherheit angenommen werden, dass ein Sivaistischer Theologe
der Hymne zum Abschluss einen sektarisch-theistischen Anstrich zu geben
versuchtel05. Die Idee der astamirti mag aber auch aus dem fiir die indi-
sche Kultur typischen, qualitativen Zahlenempfinden heraus an dieser
Stelle interpoliert worden sein, zumal die Zahl acht ja gerade im Sivaismus
als besonders heilig gilt1%6 . Eine inhaltliche Verbindung zwischen den acht
Formen Sivas und der Oktade lisst sich freilich nicht herstellen.

10

sarvatmatvamitisphutikrtamidam yasmadamusminstave
tenasya sravanattadarthamananaddhyanacca samkirtanat /
sarvatmatvamahavibhiitisahitam syadisvaratvam svatah
siddhyettatpunarastadha parinatam caisvaryamavyzhatam [/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.0., S. 149.

106 Aus demselben Grund mogen in Vers zehn die asta-siddhis miteingeschlossen wor-
den sein.

107 Bhagavat (a.a.0., S. 358) und Gussner (a.a.0., S. 147), zusammen mit etwa der
Hilfte der von letzterem beigezogenen Manuskripte, lesen in b §ravanattathartha-.
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Da in dieser Preishymne das All-sein des Selbst deutlich gemacht worden ist,
wird sich durch ihr Anhdren, durch die gedankliche Vertiefung in ihre Bedeu-
tung, durch die [yogische] Versenkung [iiber sie], und durch ihre hingegebene
Rezitation unwillkiirlich i$varas Stand108 zusammen mit der Machtfiille des
All-seins des Selbst einstellenl09, [und] wird damit die vollkommene, unum-
schrinkte iibernatiirliche Kraft achtfacher Art110 wiedererlangt.

An der Aufzihlung des aus dem Anhdren (usw.) der Hymne erwachsenden
Lohnes ist dieser Vers unzweideutig als phalasruti oder S§ravanaphala,
“[Erklarung in bezug auf] die Frucht des Anhorens [und des Rezitierens]”
der Hymne, zu erkennen. phalasrutis sind zwar auch in philosophischen
stotras keine Seltenheit, werden aber auch hier zumeist spiater von Schii-
lern oder Verehrern des Verfassers am Ende angefiigt. Doch auch aus in-
haltlichen Griinden kann dieser Vers kaum vom Autor des astaka verfasst
worden sein. Weniger die zum Gewinn des sravanaphala aufgezeigten Heils-
mittel — in deren drei ersten die typisch vedantische dreistufige Erkennt-
nismethodelll wiedererkannt werden kann — als bestimmte, in Aussicht
gestellte Verdienste erwecken diesbeziiglich Argwohn. Wihrend die
“Machtfiille des All-seins des Selbst” im engen Raum der Oktade verbleibt
und auch der “Stand isvaras” allenfalls mit Siva-Daksinamiirti in Verbin-
dung gebracht werden kann, steht der Einschluss der acht iibernatiirlichen
Fihigkeiten (asta-siddhi) in krassem Widerspruch zum spiritualistischen
lllusionismus des astaka; denn die asta-siddhis gehéren noch immer dem
empirischen Erfahrungsbereich an und sind daher aus geistmonistischer
Sicht nicht erstrebenswert.

i

Wenn wir uns nun der Verfasserfrage zuwenden wollen, sei zunichst noch-
mals daran erinnert, dass — mit Ausnahme von Gussners eingangs erwiahn-

108 D.h. die Identitit mit dem hdchsten, hier als Siva-Dakgip@murti personifizierten
Gott.

109 Dem Optativ syat, 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 Fihigkeit, sich unendlich zu verkleinern oder unsichtbar zu
machen; schwerelos zu werden; sich grenzenlos zu vergrossern und an alles heran-
zureichen; sich alle Wiinsche erfiillen zu konnen; Korper und Psyche vollkommen
zu beherrschen; in das Naturgeschehen einzugreifen; sich willensmifig iiberallhin
Zu versetzen.

111 Entwickelt in BAU. I1.4.5.
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ten Untersuchung, in der das Dakgsinamurtistotra als einzige von Sankara
selber verfasste Hymne herausgestellt wird — bis heute keine der iiber
300 Sankara zugeschriebenen Hymnen von der westlichen (und japani-
schen) Indologie als echt betrachtet wird. Diesbeziiglich ist immer wieder
argumentiert wordenl12 dass Sankara als Verfechter eines absoluten
Monismus (kevala-advaita) kaum devotionale, an persdnliche Gottheiten
gerichtete Hymnen verfasst haben konne, da jenen nach der Lehre von
den Realititsgraden im Advaita-Vedantall3 keine letzte Wirklichkeit zu-
kommt. Dieses Argument ist jedoch bereits von Gondall4 entkriftet wor-
den, der gerade in Sankaras Ubernahme der upanisadischen Lehre einer
héheren, absoluten und einer niederen, relativen Wahrheit115 eine Mog-
lichkeit fiir den Philosophen sieht, volkstiimliche religiose Vorstellungen
und Glaubensinhalte widerspruchslos in seinem System zu assimilieren.
Ganz allgemein gilt ja fiir die traditionellen indischen Philosophen, dass
sie kein Elfenbeinturmdasein fiihrten, sondern meist im O6ffentlichen
Leben standen und — héaufig als Wandermissionare, wie gerade Sankara
selber — mit allen Volksschichten in Berithrung kamen. Auf dem Hinter-
grund ihrer gewichtigen volkspddagogischen Funktion darf wiederum an-
genommen werden, dass indische Philosophen nicht nur voraussetzungs-
reiche Kommentare zur vedischen Offenbarung und Uberlieferung ver-
fasst haben, aus welchen nur geistig geschulte und fortgeschrittene Schiiler
Nutzen ziehen konnten, sondern dass sie sich auch dem Volk in der einen
oder anderen Form mitteilten. Hierfir stand ihnen in der stotra-Literatur-
gattung ein Mittel zur Verfiigung, das sich vorziiglich dafiir eignete, ihre
metaphysischen Kernlehren mit populidren, theistisch-devotionalen Vor-
stellungen und Praktikenl16 zu verbinden und dergestalt unter dem Volk
zu verbreiten. Es lisst sich daher kaum vorstellen, dass ein engagierter,
missionarisch aktiver Philosoph von der Grosse Sankaras dieses macht-
volle Medium zur Verbreitung seiner Lehren ungenutzt gelassen hat.
Andererseits aber darf als ebenso unwahrscheinlich gelten, dass er der Ver-
fasser ausgesprochen devotional-theistischer oder tantrischer Hymnen ist
und eine grofe Anzahl von stotras verfasst hat, wie es die Tradition wahr-

112 So noch jiingstens bei Lienhard 1984, S. 139.

113 Siehe hierzu Hacker 1952.

114 1977, S. 252f.

115 Mundaka-u. I.1.4-5.

116 Insbesondere die hingebungsvolle Rezitation (samkirtana) der heiligen Schriften,
aber auch von Stiicken der stotra-Literatur.
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haben méchtell?. Diese Annahme darf als inzwischen durch Gussners
Studie bestitigt gelten, mit der wir uns nun auseinanderzusetzen haben.
Insofern selbst Sarikara-Spezialisten vom Ergebnis von Gussners 1973 von
der “Harvard University” angenommenen Dissertation keine Notiz genom-
men zu haben scheinen!18 | wird ihre Diskussion, die wir hier freilich auf
das Daksinamiirti-stotra bzw. -astaka beschrinken miissen, nicht zwecklos
sein.

Auf dem Hintergrund unserer oben angestellten Uberlegungen ging
Gussner zweifellos von der richtigen Vermutung aus, dass echte Sankara-
Hymnen am ehesten unter stotras advaitischen Charakters zu finden sein
miissten. Unter diesen wihlte er jene 17 aus, die vom Sankara-Herausgeber
H.R. Bhagavat als echt bezeichnet wurden!19. Zur Kritik sei gleich vorweg-
genommen, dass eine Hymne von 32 Verszeilen, von welchen ein Viertel
durch den Refrain belegt wird, inhaltlich weder die Komplexitit noch das
Gesamtspektrum eines philosophischen Systems wiederzugeben erlaubt.
Ausserdem wird sich der Verfasser, der diese Form der Kurzdichtung
wahlt, zwangsldufig eines anderen Stils bedienen als bei lingeren Gedich-
ten und einfacheren Metren, ganz zu schweigen von seiner Ausdrucksweise
in Prosa. Unsere Hauptkritik an Gussners Verfahren liegt daher darin,
dass einerseits das quantitative Wortmaterial fiir eine statistische Unter-
suchung nicht ausreichend ist, und andererseits die Wortwahl, insbesonde-
re bei unterschiedlicher — mehr devotionaler oder didaktischer — Inten-
tion, nicht als reprisentativ gelten kann, auch nicht fiir alle metrischen
Werke eines Verfassers. Hinzu kommt die Schwiche aller selektiv-quanti-
tativen Methoden, dass spezifische literarische und thematische Eigen-
heiten eines Werkes als auch ein allfilliges entwicklungsbedingtes Gefille

117 Hier ist freilich das ahistorische oder besser iiberhistorische Empfinden in der
indischen Kultur zu beriicksichtigen, in dem Personen — und auch Gotter —
gleichen Namens oder gleicher Tradition miteinander identifiziert werden; ferner
das iiberpersOnliche Selbstverstindnis bzw. die Guru-lIdentitit nachfolgender
oder spiterer Schiiler, die ihre eigenen Werke unter dem Namen ihres direkten
oder Ur-Lehrmeisters verfassten (beziiglich Sankara siehe Gonda a.a.0., S. 253,
Anm. 148, und Lienhard a.a.0., S. 140).

118 Zumindest in Vetter (a.a.0., S. 12) und Potter (ed., 1981) wird die Studie nicht
verzeichnet.

119 Gussner 1976, S. 259, Anm. 1: Advaitapaficakam, A—xtmagat_kam, Upadesapanca-
kam, Kasipaficakam, Kaupinapaficakam, Carpatapanjarikastotram, Daksinamurti-
stotram, Dvadasapanjarikdstotram, Dhanyastakam, Nirgunamanasaptja, Nirvana-
manjari, Pard PUja, Manisapaficakam, Vijiananauka, Satpadistotram, Harim Ide.
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unter Werken desselben Verfassers120 unerfasst bzw. unberiicksichtigt
bleiben. Es erstaunt daher nicht, dass von den drei, zwecks Untersuchung
der statistischen Haufigkeit ausgewihlten Wortkategorien — (a) in den aus-
gewidhlten Hymnen hidufig belegte Begriffe (@Gnanda, bhakti, hrd); (b) fir
philosophische Werke ebenso wie fiir devotionale Hymnen passende Be-
griffe (duhkha, samsara, moksa/mukti); (c) inhaltsunabhingige Adverbien
(vatha, tatha, tu)'2l — nur die letzte in unserer Hymne belegt werden
kann. Ausdriicke wie namah (Refrain), oder bhajatam (7c), und visvam
(1a, 8a), punaravrttir-bhavambhonidhi (3c) oder jagat (2a, 4c) zeigen je-
doch, dass das astaka auch Begriffe der beiden anderen Wortkategorien
enthilt. Die Untersuchung der Verfasserfrage des stotra wird zwar durch
eine hermeneutische Detailstudie erginzt, in deren Verlauf gezeigt wird,
dass die Verwendung des fiinf Mal belegten maya-Begriffes122, und auch
die allgemeine Thematik der Hymne, im spezifischen Rahmen des USP.
verbleibt123 . Dieses Faktum, welches wir hier nicht weiter zu belegen
brauchen, kann aber durch keinen anderen, fiir Sankara typischen Begriff
bzw. Begriffsverwendung, wie avidya, namarupa oder isvara, erhirtet wer-
den, die im astaka nicht vorkommen. Damit féllt die Verwendung von
maya aber auch aus dem Rahmen des statistischen Verhiltnisses dieser
Begriffe in authentischen Werken Sarikaras: Im USP. stehen mayal?4,
namariipa und avidyd im Verhiltnis von 4:5:15 — im Brahmasttrabhagya
(BrSBh.) gar in jenem von 2:7:10125 — indessen im Daksinamiurtyastaka
nur mayad und zwar in auffilliger Hiaufigkeit belegt ist. Dieser Umstand
kann aber mit Gussner mit der spezifischen Thematik der Hymne, den
verschiedenen, maya-bedingten Bewusstseinszustinden des verkorperten
Selbst, erkliart werden.

Halten wir einen Augenblick inne und stellen wir fest, dass von den
von Hacker und Mayeda eruierten sechs Hauptkriterien beziiglich der
Echtheit von Sankara-Werken!26 lediglich eines — der relativ seltene Ge-
brauch des maya-Begriffes im Vergleich zu jenem von avidya — (negative)

120 Siehe Hacker 1968, der nicht nur eine Entwicklung Sahkaras vom klassischen
Yoga zum Advaita-Vedanta wahrscheinlich macht, sondern auch Entwicklungs-
stufen in der advaitischen Phase selber aufzeigt.

121 Gussnera.a.O., S. 260.

122 1In 1b, 2b, 5¢, 6a und 8c; mayavin in 2c nicht mitgerechnet.

123 Gussner (1973, S. 155-161) wendet dabei Mayedas (1965) bzw. Hackers Metho-
dik (1950) an.

124 Ohne mayavin.

125 Mayedaa.a.0., S. 184.

126 Resiimiert in Potter a.a.0., S. 115.



DAS DAKSINAMURTISTOTRA 203

Anwendung auf unsere Hymne findet, die semantische Verwendung von
maya jedoch nicht iiber jene im USP., und damit auch nicht iiber jene im
BrSBh., hinausgeht. Wenn wir die Tatsache beriicksichtigen, dass die Echt-
heitskriterien insonderheit vom BrSBh., Sankaras Hauptwerk in Prosa,
erfiillt werden, und das literarische und thematische Gefille zu einer
relativ populdren, die volkstiimlichen Bediirfnisse nach devotionaler Ver-
ehrung beriicksichtigenden Oktade einbeziehen, werden wir sie jedoch
nicht als absolut giiltigen Massstab einsetzen. Andererseits wird uns aber
auch Gussners vorwiegend stilistisch-statistische Beweisfilhrung nicht
stichhaltig genug sein, welche dussere Authentizititskriterien, insbesonde-
re das Kolophon der Manuskripte, unausgewertet lidsst. Von Hacker1?7 ist
bekanntlich aufgezeigt worden, dass der vedantische Grossmeister unter
seinen Zeitgenossen unter dem Namen “Sankara-bhagavat(-pida bzw.
-pUjyapada)” bekannt war, und dass nur jene Werke als echt gelten kon-
nen, die ihm im Kolophon unter einem dieser Namen zugeschrieben wer-
den. Freilich aber ist die von Hacker eingesehene Zahl von Manuskripten
des Daksinamiirtyastaka!27, in deren Kolophon der Name ““Sarikaracarya”
als Verfasser erscheint, zu klein, als dass daraus ein schliissiger Beweis fiir
die Unechtheit des Werkes gezogen werden konnte. Zum Abschluss wol-
len wir darum untersuchen, inwiefern sich Gussners schmale Beweisgrund-
lage unter Einbeziehung bisher unberiicksichtigter Aspekte und weiterer
moglicher Echtheitskriterien breiter abstiitzen lisst oder verstirkt in Frage
zu stellen ist. Wir untersuchen zunichst die Hymne nach weiteren, fiir
Sankara typischen Philosophemen und gehen hernach auf Gegenargumen-
te ein.

Uber den maya-Begriff und dessen Verwendung hinaus lassen sich eine
Reihe anderer Ideen mit Sarikaras 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
ebenfalls die drei Bewusstseinszustinde, insonderheit den Traum, be-
trifft128 . Vers zwei ruft Sankaras Beschreibung der unentfalteten Welt als
potentielle, mit n@martipa identische Samenkraft (bija-Sakti) in Erinne-
rung, deren Triger isvara ist129; ferner die fiir den advaitin typische Un-
bestimmtheit, ob der @tman/isvara bloss causa efficiens oder auch causa

127 1947,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:
...mayamayi maha-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 Ubereinstimmung
mit zentralen Stellen in authentischen Sahkara-Werken131. Die Zitierung
advaitischer Kernsitze aus den Upanisaden (3b, 4c) kann hingegen kaum
als Sarnkara eigentiimlicher Zug herausgestellt werden!31a, Auch in Vers
finf liegt eine advaita-vedantische Charakteristik, die adhydsa- bzw.
adhyaropa-Lehre, vor, wiederum jedoch ohne die fiir Sanikaras Verwen-
dung typische Identifizierung mit der avidya!32. Die in den Versen eins,
sechs und sieben dargestellte anthropologisch-psychologische Haupt-
thematik lasst sich dagegen, wie bereits von Gussner bemerkt, in enge Be-
ziehung zum USP. (z.B. XVII. 14-18) setzen!33. Eine gnoseologische
Anthropologie findet sich aber auch in Sankaras BAUBh.134, Als weitere
Eigentiimlichkeit von Sankaras Denken kann die Verschmelzung von
Theismus und Monismus bzw. die terminologische Ungenauigkeit, ja Ver-
tauschbarkeit von isvara und brahman bzw. atmanl3S in der Identitit
von Daksinamurti und dem Selbst — gleichsam als religionsphilosophische
Kennzeichen der Hymne — wiedergefunden werden. Insofern sich Sanka-
ras isvara-Begriff jedoch unter seinen Schiilern noch nicht viel weiter ent-
wickelt, grenzt dieses Merkmal nur gegen den spiateren Vedanta ab. Das
astaka enthilt andererseits aber auch keine Begriffe, die, wie zum Beispiel
anadi, anirvacaniya oder rajas und tamas in bezug auf den maya-Begriff,
fiir die vedantische Entwicklung nach Sankara typisch sind.

Unsere Diskussion des Verfasserproblems aus der Sicht von Safikaras
Denken zeigt, wie schwierig es ist, ausschliesslich fiir diesen Philosophen
typische Denkmuster und Begriffsverwendungen im astaka nachzuweisen.
Wenn die wenigen einschligigen Anhaltspunkte fiir Safikaras Autorschaft
der Hymne als beweiskriftig genug gelten sollen, miissen sie jedenfalls
allfilligen Gegenargumenten standhalten. Diesbeziiglich 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.0., S. 83 mit Anm. 82, u. S. 96-
102, wo Sankaras komplexe Theorie des Widerscheins des Geistlichts auf dieser
Textgrundlage erortert wird).

131a Immerhin enthilt der USP. ein eigenes Kapitel (XVIIL.) zur tat-tvam-asi-Identi-
tatsformel (3b).

132 Siehe Hacker 1950, S. 248ff., 265.

133 Gussner 1973, S. 161; sieche auch Mayeda 1979, S. 43ff.

134 1V.3.2ff. (siehe 0. Anm. 131).

135 Siehe z.B. USP. X.8, und Hacker a.a.0_, S. 283ff.
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aufzugreifen, dass das Daksinamiurtistotra von einem Philosophen des
kasmirischen Sivaismus, Utpaladeva oder Abhinava Gupta, verfasst worden
sei, und der Suresvara zugeschriebene Kommentar136 aus jenen Schiiler-
kreisen, moglicherweise von Ksemaraja, einem Schiller Abhinava Guptas,
stammel37. Freilich brauchen wir uns nicht lange iiber dieser auf einseiti-
ger Argumentation aufbauende These aufzuhalten, welche bedeutend
leichter zu widerlegen ist als Sankaras Autorschaft, zumal die stirker
sivaitisch-theistisch gepridgten Verse neun und zehn als spitere Anfiigun-
gen wegfallen. Siva-Daksinﬁm'ﬁ'rti wird zwar ebenso von Sivaitischen
Tantrikern Nord- und Siidindiens fiir ihre Lehren beansprucht138 wie von
orthodoxen Vedantisten, wie zum Beispiel den Sankaracaryas!39. Dariiber-
hinaus bleiben jedoch als Anhaltspunkte fiir Rays These lediglich der iso-
lierte Ausdruck mudraya bhadraya (7c) und einige Begriffe, die im kasmi-
rischen Sivaismus eine besondere Bedeutung und Verbreitung erlangt
haben und unten erortert werden sollen. Neben anderen Gegenargumen-
ten erweist sich diese These schon angesichts der diffamierenden Bloss-
stellung des “Siinyavada” in Vers fiinf als gegenstandslos, da just im
kasmirischen Sivaismus die Erfahrung der letzten Wirklichkeit u.a. mit
“Leere” umschrieben wird140. Gerade die Absicherung gegen den Nihilis-
mus aber ist kein unbekannter Zug in Sankaras System141. Wir konnen uns
also hier darauf beschrinken, die im agstaka belegten ‘‘kasmirisch-sivaiti-
schen” Begriffe und Ausdriicke — sphuranam bzw. sphurantam (3b, 7b),
spandate (4b) und pratyabhijnayate (6¢c) — Sankaras Denken und even-
tuellem Gebrauch derselben gegeniiberzustellenl42.

136 Da Suresvara (nach Nakamura: 720-770) ein direkter Schiiler Sankaras ist, wird
seine angebliche Kommentierung des stotra von der Tradition gerne als Beweis
fir Sarikaras Autorschaft der Hymne angefiihrt. Wie aber, zum Beispiel, die Er-
wihnung der 36 fattva im Daksinamurtivarttika (9.4c) andeutet, ist Suresvaras
Autorschaft zweifelhaft (siehe auch Markandeya Sastri 1973, S. 12).

137 Ray 1932,8S.121,129.

138 Siehe z.B. Devasenapathi 1972, S. 183f.

139 Siehe o. Anm. 49 (Chandrasekharendra Sarasvati).

140 Abhinava Gupta, z.B., erklirt in seinem Tantraloka (VI.10) in bezug auf die
héchste Erfahrung: “Dieses wird als die Form der Leere des reinen Bewusst-
seins bezeichnet. Dies ist der hochste Zustand, wenn die Yogis es als ‘nicht so,
nicht so’ (neti, neti) erkennen” (iibers. in Baumer 1978, S. 77f.).

141 Siehe USP. II1.3, XVI.15-16, und USG. II.55, 57-58, wo Sarikara mit dem Be-
griff vainasika, “Nihilist”, die madhyamikas im Auge hat, die den «Slinyavada”
vertreten und Nagarjuna (150-250) als Griinder ihrer Schule haben.

142 Freilich koénnen hierbei nicht alle Werke Sankaras einbezogen werden; unsere
Untersuchung stiitzt sich hauptsichlich auf den USP. und die in Hackers Auf-
sdtze verarbeiteten Textstellen.
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Zu sphuranam und sphurantam ist zu bemerken, dass diese Ausdriicke,
die sich in der Hymne auf die Lichtnatur des Selbst beziehen, in dieser
Verwendung fiir den advaitin nicht typisch sind. In seiner bereits verwiese-
nen Illuminationslehre!43 verwendet Sarikara hauptsichlich die Begriffe
prakasa(te) und (svayam-)jyotil# . Ausserdem kommt an unserer Stelle die
Verwendung von sphuranam der Wortbedeutung von abhivyakti nahe; ein
Umstand, der von Hackerl45 als einschligiges Merkmal firr 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 Stellel46 gebraucht Sarikara die Aus-
driicke spandana und spandita zur Bezeichnung der Vibration des manas
oder citta, durch die das Geistlicht als Vielheit bzw. als Wach- und Traum-
zustand in Erscheinung tritt. In Vers vier kdnnte also durchaus die fiir
Sankara typische Spannung zwischen seinem eschatologischen und kosmo-
logischen @tman-Begriff wiedererkannt werden.

Auch die Wurzel pratyabhijna lisst sich zumindest in einem Sankara-
Werk lokalisierenl47 | allerdings im Zusammenhang der filschlichen Identi-
fikation des @tman mit Korper, Kaste, Familie usw. Sie kann an unserer
Stelle (6¢) aber auch im wortlichen Sinne als Wiedererkennen des ver-
meintlich verloren geglaubten, doch in Wirklichkeit allezeit vorhandenen
Urzustandes des Selbst verstanden werden.

Wir stellen fest, dass keiner dieser Begriffe und Begriffsverwendungen
mit Sankaras Gebrauch derselben vollig deckungsgleich ist oder als typisch
fiir sein Denken bezeichnet werden konnte. 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 Lehr-
meinungen entwickelt hat und die Aufnahme von Elementen fremder
Philosopheme, insbesondere von solchen der (Purva-)Mimamsa, des Yoga

143 Siehe o. Anm. 131.

144 Eg. in USP. und USG. (siehe den Index bei Mayeda 1973).

145 1968,S.136.

146 Mandukya-u.-bhagsya 4-5, und Gaudapadiya-karika-bhagya 1.2 (diskutiert ebda.,
S. 127ff., und in Vettera.a.0., S. 32, 44).

147 USG. 1.15: pratyabhyajnasir, so nach der grossen Mehrzahl von gedruckten Aus-
gaben, nicht aber nach Mayedas kritischem Text (1973, S. 194), der pratya-
jnasir liest.
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und Samkhyal48, typisch fiir ihn ist. Insofern kann also das sporadi-
sche Auftreten von Fremdbegriffen nicht iiberraschen, geschweige denn
als allein beweiskriftiges Argument fiir die Unechtheit eines Werkes
geltend gemacht werden. In bezug auf die Authentizitit unseres Werkes
im Besonderen ist ferner zu beriicksichtigen, dass Erscheinungen wie
doktrindre Unstimmigkeiten, die Aufnahme fremder Lehrinhalte oder
Glaubensvorstellungen und der Gebrauch sonst selten oder iiberhaupt
nicht verwendeter Ausdriicke im Rahmen der stotra-Dichtung am wahr-
scheinlichsten sind. Mit anderen Worten: Im quasi eulogistischen Aus-
druck eines Philosophen, und insonderheit eines advaitin, werden wir
das grosste Gefille bzw. die stirksten Abweichungen von seinem ‘‘syste-
matischen”, “absoluten” Ausdruck in den Kommentaren verzeichnen
koénnen.

Wenn wir das Dakginamirtistotra als mit einiger Wahrscheinlichkeit
von Safikara verfasst bezeichnen wollen, bleibt aber noch immer die zen-
trale Frage zu beantworten, warum er seine Lehre der Alleinheit des
Selbst mit Siva-Daksinmiirti verbunden hat. Wihrend Sarkaras theisti-
sches Interesse seiner Verfassung von stotras nur forderlich sein konnte,
muss doch seine Wahl einer sivaitischen Gottheit eine besondere Bewandt-
nis gehabt haben, wenn wir Hackers begriindeter These Glauben schenken
wollen, dass der advaitin “zweifellos aus visnuitischem Milieu stamm-
te”149, Warum — miissen wir uns dann fragen — wihlte der Vedanta-
Meister nicht Visnu-Krsna, der iiber die Bhagavadgita hinaus als Vermitt-
ler der hochsten Erkenntnis (jananado guruh) und als adi-guru und jagad-
guru verehrt wird150? Hierzu ist zunichst zu bemerken, dass auch Visnu-
Krsna eine Guru-Gott-Gestalt darstellt und als solche soteriologische
Funktionen erfiillt, doch diesbeziiglich Siva, dem Guru par excellence,
den Vorrang iberldsst. Entscheidend fiir Sahikaras Wahl aber dirfte der
Umstand gewesen sein, dass Siva in seiner “nach Siiden gewandten Erschei-
nungsform™ die formlose, absolute Gottlichkeit oder das reine Sein ver-
korpert und “lehrt”. Visnu-Krsna ist in Ubereinstimmung mit seiner
Hauptfunktion als Erhalter der Welt in erster Linie ein Guru des rechten
Verhaltens in der Welt, ein dharma-guru; Siva-Daksinamiirti hingegen ist

148 Fiir Beispiele sieche Hacker a.a.0., S. 122, 144 (Mimamsa), 136-146 (Yoga und
Samkhya).

149 Ebda., S. 124; siehe auch ders. 1965, e.g. S. 147, 151f., und Vetter a.a.0., S. 21,
Anm. 13.

150 Z.B. Bhagavata-purina X.80.45, 32-33;1.8.25.
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ein moksa-gurulsl. In keiner Gestalt aber konnte Sarikara seine Vorstel-
lung der Vermittlung der an sich unvermittelbaren Seinserfahrung besser
ausgedriickt finden als im mauna-guru Siva-Daksinamiirti, dem Lehrer
der unlehrbaren letzten Wirklichkeit, angedeutet durch seine Geste des
absoluten, reinen Seins, ‘“‘vermittelt” in und durch mystisch-metaphysi-
sches Schweigen. Wie jene beriihmte Stelle im BrSBh. (II1.2.17) zeigt,
an der Badhva angefiihrt wird, der das Hochste lediglich in Schweigen
“lehrt”, war Sankara mit dem Phinomen des mauna-vyakhya durchaus
vertraut. Und dem advaitin musste Daksinamiirti eine willkommene Ge-
stalt sein, um sein Lehrziel, die Aufhebung der dualistischen Erfahrung,
dargestellt am Beispiel des Guru-Sigya-Verhiltnisses, innerhalb desselben
zu transzendieren, eine Vorstellung, die sich in dieser absolut-monistischen
Form im Visnuismus nicht ausgeprigt findet.

Wenngleich das Daksinamdirtistotra schon seiner literarischen Form
und Kiirze wegen keine unfehlbare Bestimmung seiner Autorschaft er-
laubt, legt sich auf dem Hintergrund unserer Diskussion der diesbeziig-
lichen Verfasserfrage Sankaras Autorschaft doch mit grosser Wahrschein-
lichkeit nahe. Gussners Ergebnis, welches sich hier breiter abstiitzen und
verifizieren liess, macht zwar deutlich, dass Sankara nur eine beschrinkte
Anzahl von stotras verfasst haben kann, gibt zugleich aber auch Anlass zu
weiteren Untersuchungen beziiglich seiner Autorschaft von Hymnen, ins-
besondere von vedantischen stotras.
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