Lniversitat
wien

MASTERARBEIT / MASTER’S THESIS

Titel der Masterarbeit / Title of the Master's Thesis

,om Feueraltar zum Yoga

Koharenz und Konzept der Katha-Upanisad®

verfasst von / submitted by

Dominik Haas, BA

angestrebter akademischer Grad / in partial fulfilment of the requirements for the degree of

Master of Arts (MA)

Wien, 2018 / Vienna 2018

Studienkennzahl It. Studienblatt / A 066 697
degree programme code as it appears on
the student record sheet:

Studienrichtung It. Studienblatt / Sprachen und Kulturen Sidasiens
degree programme as it appears on
the student record sheet:

Betreut von / Supervisor: Mag. Dr. Marion Rastelli



Danksagung und Widmung

Andieser Stelle mochte ich allen danken, die zum Gelingen vorliegender Arbeit beigetra-
gen haben: Allen voran meiner Betreuerin Marion Rastelli, die mich seit dem Beginn der Arbeit
auf all meinen gedanklichen Wegen und Irrwegen geduldig begleitet und stets mit konstruk-
tiver Kritik unterstiitzt hat, Philipp André Maas, der in seiner Lehrveranstaltung zur Katha-
Upanisad im SoSe 2016 den Anstof} zu dieser Master-Arbeit gegeben hat, sowie Karin Prei-
sendanz und allen Teilnehmern ihres Kolloquiums, von deren Reflexionen ich sehr profitiert
habe.

Dariiber hinaus gilt mein Dank meinen Freunden, Verwandten und Bekannten, die mich
in den letzten zwei Jahren unterstiitzt haben, allen voran meinem Vater Peter Haas, ohne den
ich mein geliebtes Studium nicht hitte abschliefden konnen. Ich widme diese Arbeit meiner

viel zu friith verstorbenen Mutter, Ines Zoncsits.



I1.

II.

Inhaltsverzeichnis

EINleitung ...c.ovuiuniniiii 1
L ZERLE o eeee et 2
2. MethodiK.....o.oeeiii 3
3. Beriicksichtigte Literatur............cccovovviviiiiiininin 10
Die Katha-Upanisad............covuiiniiiiiiiiiiiiii e, 12
L EInordnung .........cooeviiiiiiiiiiiii 12
2. Datierung und Lokalisierung..............coocoviiiiiiiiiiniin 12
3. Der Zustand des TeXteS ...uuuuniinirieieietetereeteeeeieieeeeeeeeeeeeaeaanannns 14
4. Der formale Aufbau des TeXteS. . ...vuvveireierriiiieiiieeeieeeeieeeereieenanens 15
Ubersetzung und KOMMENTAT ...........uvuuuiieeeeeeeeieiiiiiiiiiiinaeeeeeeeeeeeennnenns 17
1 KathU 1.1—29; TaittBr III 11.8.1-6: Die Naciketas-Geschichte ............... 17
2. KathU 2.1—13: Wissen und UnwiSSen..........ccceevuvivuininiininininenenenennns 47
3. KathU 2.04-17: Ol ... 54
4. KathU 2.18-25: Das Selbst und die Gnade ...........c.ccccevevivinineninnnnnn.. 55
5. KathU 3.1—2: Der Feueraltar und das Brahman...........................o.eel 57
6. KathU 3.3-13: Das Wagengleichnis (Sankhya-Yoga I)......................... 60
7. KathU 3.14: Des Messers Schneide ........ccoveviviviiiiiiiiiiiiiiiiiinenians 70
8. KathU 3.5: Das Eigenschaftslose...............ccoooiiiiiiiiinnn 71
9. KathU 3.16—17: Kolophon L............cooiiiiiiiiiii e, 72
10. KathU 4.1-5: Das Selbst im Innern........c.ccceevvviiiiiiiiiiiiiiininnenns 73
1. KathU 4.6—7: Wenn man in die Herzhohle dringt....................c..coei 75
12. KathU 4.8—11: Was hier ist, dasist dort.............ccooeveiiiiiiiininnnnnnn... 76
13. KathU 4.12—13: Der daumengrofde Purusa .............cooeeviiiiiinininn, 82
14. KathU 4.14-15: Wassergleichnisse...............ccooviiiiiiiiin, 82
15. KathU 5.-7: Der Génserich, der Zwerg, der Leibbesitzer ................... 84
16. KathU 5.8: Der Purusa, der die Begierden erschafft........................... 88
17. KathU 5.9-13: Das eine Selbst im Innern aller Wesen........................ 88
18. KathU 5.14-15: Leuchtet es oder strahlt es? ..........c.ccovevivininininnnnn... 90
19. KathU 6.1: Die ewige Pappelfeige...........ccocooviiiiiiiiiiiiiiiiin, g1
20. KathU 6.2—4: AUS ANGSt ..c.uvvviiniiniiiiiiiiicicc e 92



MASTERARBEIT

IV.

21. KathU 6.5: Vier [oKG-S ......coovneeieiiiiiiii e 93
22. KathU 6.6—11: Sinneskontrolle (Sankhya-Yoga II) ...............coooeiiiinis 96
23. KathU 6.12—13: EriSt ...oviviniiiiiiiii e 99
24. KathU 6.14-17: Das Herz und die Nadis............ccoovvviiininininnnnnnnnnnnn. 99
25. KathU 6.18: Kolophon I..........cccoiiiiiiiiiii 102
Auswertung und Synthese .............coviiiiiiiiiiiiiiiiii 104
1 Die Texthaftigkeit der KathU..............cooooiiiii 104
2. Das Konzeptder KathU ..........ccoiiiiiiiiiiiiiiie, 17
APPENdIZES ...ovviiniiiiii 128
Appendix I: Die Etymologie von naciketas-..............c..cccovevviiiiiiiininiiiinins. 128
Appendix II: Das Agnicayana in anderen Upanisads ................coovvivinninnnnn. 131
Appendix III: Der SGmpar@ya-..............ccceeeveiiiiiiiiiiiiiniiiiiiiiiiiiiiininennenn. 138
Appendix IV: Zusammenfassungen .............cccovevviiiiiiiiiiiiiiini 144
Textsigla .....c.ovviiiiiiiiii 147
Sonstige AbKUIzungen............ooouviuiiiiiiiiiiiiiiiii 148
LiteraturverzeiChmiS. .. ..vuu ettt ittt 149

Tabellenverzeichnis

AbschnittederKathU . . . ... ... ... ... .. .. ........... 15
Die Strophen der KathU vor der EinteilunginVallis . . . . . ... ... ... 16
Die drei Aspekte des Naciketacayana . . ... ... .............. 43
Die VergleichevonKathU6.5 . . . . ... ... . ... .. ... ...... 96

Strophen mitetadvaitat . . . . . . . ... ... o 13



VoM FEUERALTAR ZUM YOGA

I. Einleitung

Was bleibt von einem Menschen, wenn er stirbt? Existiert er nach dem Tod weiter oder
nicht? Diese Frage stellt ein wissbegieriger junger Brahmane namens Naciketas in der
Katha-Upanisad (KathU) dem Tod selbst. Dieser hat sich zuvor als schlechter Gastgeber
erwiesen und muss Naciketas nun zum Ausgleich drei Wiinsche gewéhren. Naciketas nutzt
dies und wiinscht sich, erstens wieder zu den Lebenden zuriickkehren zu diirfen und seinen
Vater, der ihn aus Zorn zum Tod geschickt hatte, wohlgesonnen wiederzusehen, zweitens ein
Ritual, das ihn unsterblich macht, und zu guter Letzt — und hier straubt sich der Tod zunéchst
— das Wissen um das Wesen des Menschen nach dem Tod.

Wie genau Naciketas’ Wiinsche und die Antworten des Todes zu verstehen sind, ist je-
doch schon seit Langem Anlass fiir zahlreiche widerstreitende Interpretationen sowohl der
Indologen als auch der traditionellen indischen Kommentatoren. Die schon oft iibersetzte,
kommentierte und interpretierte KathU beinhaltet, wie auch viele andere Upanisads, Elemen-
te aus verschiedenen religiosen und weltanschaulichen Epochen, Stromungen und Milieus.
Ihren Anfang bildet eine aus dem mittelvedischen Taittirlya-Brahmana iibernommene, fiir die
Zwecke des Textes adaptierte Geschichte iiber die Erlangung eines zu himmlischer Unsterb-
lichkeit fithrenden Feuerrituals. Thr Hauptteil — die Antwort des Todes auf die Frage, ob es den
Menschen nach dem Tod gibt oder nicht — besteht aus einer Sammlung von in Strophen gefass-
ten Lehren iiber die unsterbliche Seele des Menschen, die grofe Ahnlichkeit mit anderen Vers-
Upanisads wie etwa der I$a-, Mundaka- und Svetasvatara-Upanisad sowie der Bhagavad-Gita
aufweisen. Hier ist es nicht mehr ein Feuerritual, sondern eine (in diesem Text wohl zum ersten
Mal iiberhaupt) Yoga genannte Praxis, die den Praktizierenden aus dem Kreislauf der Wieder-
geburt erlost. Es stellt sich jedoch die Frage: Wenn die Seele des Menschen ohnehin unsterblich
ist, wozu braucht es dann Feuerritual, Selbsterkenntnis oder Yoga, um zur Unsterblichkeit zu
gelangen?

Diese und andere Probleme, die die Naciketas-Geschichte und der folgende Traktatteil
bieten, wurden in der modernen wissenschaftlichen und philosophischen Rezeption entweder
als unproblematisch gehandelt (z.B. RADHAKRISHNAN 1953, HELFER 1968, LIPNER 1978) oder
aber als unvereinbarer Gegensatz zweier sich widersprechender Weltanschauungen (etwa in
WHITNEY 1890, WELLER 1953, RAU 1971) empfunden. Dies ist zum Teil durch das Wesen des

Textes begriindet: Der Grofdteil der KathU besteht aus einer Sammlung inhaltlich heterogener
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Strophen, deren Zusammenhang nicht immer auf den ersten Blick ersichtlich ist.

In der Absicht, einen kohirenteren Text herzustellen, hat sich der Grofiteil der
Forschung bisher mit der Frage beschiftigt, welche Teile des Textes urspriinglich und welche
als spitere Zusitze zu werten sind.! Basis hierfiir war ein meist nur schwer objektiv belegbares

Gefiihl fiir die Kohirenz oder Inkohirenz zwischen verschiedenen Abschnitten:

[M]ost scholars who have worked on the KU have relied on a conceptual analysis of the
text’s philosophical contents and internal coherence to identify later interpolations. A con-
ceptual analysis alone often remains highly subjective. The transition from one stanza to

another may seem problematic to one interpreter and yet perfectly intelligible to another.2

Wie jedoch im Schlussteil dieser Arbeit gezeigt werden soll, ist es praktisch unmoglich,
auf Basis philosophischer, philologischer, linguistischer oder metrischer Kriterien aus dem
iberlieferten Material einen eindeutig abgrenzbaren ,Urtext der KathU zu rekonstruieren. Es
scheint vielmehr so zu sein, dass eine gewisse Heterogenitédt und Inkohdrenz von Anfang an
zum Wesen dieses Textes gehort haben. Die grof3e Frage ist jedoch, wie und warum ein solcher
Text tiberhaupt entstanden ist, vor allem wenn gerade Kohédrenz das Merkmal ist, das einen

Text von einer blof3en Folge von unzusammenhéngenden Sétzen unterscheidet.

1. Ziele

Das Ziel vorliegender Arbeit besteht darin, die Texthaftigkeit der KathU zu analysieren und
auf Basis dieser Analyse eine Theorie zur Erklarung der Intention, die die Verfasser zum Zeit-
punkt ihrer Entstehung gehabt haben konnten, zu entwickeln. Die Arbeit widmet sich also der

Beantwortung zweier Fragenkomplexe:

1) Texthaftigkeit: Ist die KathU ein einheitlicher Text? Ist sie iiberhaupt ein Text, oder nur
eine Sammlung von Zitaten oder Versatzstiicken? Hat sie (dennoch) einen einheitlichen

Sinn? Wie wurde sie verfasst?

2) Konzept: Wer hat sie mit welcher Intention verfasst? Was ist der Kontext ihrer Entste-
hung? Was hat ihre Erschaffung motiviert bzw. bedingt? Zu welchem Zweck wurde sie

verfasst?

1 Fiir eine Zusammenfassung der verschiedenen Stratifizierungen des Textes s. COHEN 2008: 201—207.
2 COHEN 2008: 207.
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Dariiber hinaus soll in dieser Arbeit die Frage erortert werden, ob es iiberhaupt méglich
ist, auf Basis des gegebenen Textmaterials einen Urtext oder auch nur eine Urform der KathU
zu rekonstruieren.

Der Text wird zur Beantwortung dieser Fragen zunichst iibersetzt, mithilfe philologi-
scher Mittel erklart und mit Methoden der Textlinguistik auf seinen inneren Zusammenhang
hin untersucht. Anschlieflend soll er in seiner Gesamtheit betrachtet und sein Konzept bzw.
seine Funktion, also die bewusst umgesetzte und in der Gestalt des Textes manifeste Intention
hinter seiner Erschaffung, ergriindet werden.

Im folgenden Abschnitt soll dazu auf die in dieser Arbeit gewahlte linguistische Metho-
dik und Terminologie eingegangen und Begriffe wie ,Text*, ,Zusammenhang*, ,Kohirenz“ und

,Kohision“ geklart werden.

2. Methodik

2a Textlinguistik

Das forschungsgeschichtlich relativ junge Gebiet der Textlinguistik beschéftigt sich mit der Fra-
ge, was einen Text zum Text macht. Eine besondere Rolle spielt dabei das Verhéltnis von Satz
und Text,® da Texte ja grundsétzlich als “sprachliche Einheiten” definiert werden konnen, “die
mehr als einen Satz umfassen (konnen) — und deshalb im Rahmen einer Syntax nicht mehr
beschreibbar sind —, die wir aber dennoch als zusammenhéngende Einheit empfinden”# Es ist
die zunédchst rein intuitive Empfindung eines sinnvollen Zusammenhangs zwischen mehre-
ren Sitzen, deren Untersuchung und Erkldrung zu den zentralen Aufgaben der Textlinguistik
gehort.S

Dem Gegenstand nach haben sich auch die Philologie, die Rhetorik und die Stilistik als
indirekte® Vorlaufer der Textlinguistik mit diesem und verwandten Themen beschiftigt. In der
philologisch ausgerichteten Indologie sind diese Wissenschaften schon seit ihren Anfingen
etabliert. Da die Methodik und die Terminologie der Textlinguistik jedoch in der Indologie
weitgehend unbekannt sind, sollen im Folgenden die wesentlichen Konzepte dieses Fachs vor-
gestellt werden, wobei der Schwerpunkt natiirlich auf den in dieser Arbeit angewandten Me-

thoden liegt. Insbesondere sollen die zwei Begriffe ,Kohdsion“ und ,Kohérenz*, die sich auf

8 S. auch LINKE et al.: 245.
4 LINKE et al.: 242.

5 S. LINKE et al.: 242f.

6 S. LINKE et al.: 242.
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verschiedene Arten von Zusammenhang beziehen, erklédrt werden.”

2b Kohision

Kohésion bezeichnet den Zusammenhang zwischen mehreren Sitzen auf der Ebene
der sprachlich manifesten, semantisch-syntaktisch realisierten und linear organisierten
Oberflachenstruktur.® Kohésion wird durch sog. Kohdsionsmittel hergestellt, die sich in neun

Kategorien zusammenfassen lassen:9

1) (partielle) Rekurrenz: Die Wiederholung desselben Lexems oder eines Lexems dessel-
ben Lexemverbandes. Dies entspricht einer einfachen Wortwiederholung bzw. Stilfigu-
ren wie der Diaphora oder Antanaklasis (Wiederholung desselben Wortes in verschiede-
nen Bedeutungen), der Figura etymologica (Kombination verschiedener etymologisch
verwandter Worter) oder auch dem Polyptoton (Wiederholung desselben Wortstammes

in flektierten Formen oder Komposita).

Bsp.: 1%leuchtet (bha) es oder strahlt (vi+bha) es?” (KathU 114d) — Thm allein,
dem leuchtenden, leuchtet (bha) alles nach, durch seinen Schein (bhas-) strahlt

(vi+bha) alles hier’ (KathU 1.15¢d).

2) Substitution: Ein Textelement wird durch ein anderes Textelement, das sich auf dassel-
be Referenzobjekt bezieht, wieder aufgegriffen. Dazu gehort nicht nur die Verwendung
von Synonymen, sondern auch der Einsatz von Tropen wie der Metapher (Teiliibernah-
me der Assoziationen des urspriinglichen Begriffs), der Ironie (bewusst widerspriichli-
che Teiliibernahme der Assoziationen des urspriinglichen Begriffs), der Metonymie (Er-
setzung durch einen Begriff aus dem Inhaltsbereich des zuvor genannten Wortes) oder
der Synekdoche (Metonymie, bei der der ersetzende Begriff als Teil fiir das Ganze oder

als Kollektivum fiir ein Individuum steht).

Bsp.: 12 ‘Der Kluge zieht das Gute dem Angenehmen vor. Der geistig Trige wéhlt das

Angenehme vor dem Heil’ (KathU 2.2cd).

7 Gelegentlich wird das Wort ,Kohédrenz* fiir jede Art von Zusammenhang gebraucht (so etwa der Kiirze
wegen im Titel dieser Arbeit); im Folgenden wird ,Kohérenz“ jedoch nur in der unten definierten Weise gebraucht.
8 Zu ,Oberflichen- und Tiefenstruktur” s. auch LINKE et al.: 254ff.
9 Folgende zusammenfassende Liste basiert auf LINKE et al.: 245-253.
10 kim u bhativibhativa
1 tam eva bhantam anubhati sarvam tasya bhasa sarvam idam vibhati
12 Sreyo hi dhiro ’bhi preyaso vrnite preyo mando yoga-ksemad vrnite
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3) Pro-Formen: Verwendung von anaphorischen und — seltener — kataphorischen Prono-
mina oder Adverbien, die sich riick- bzw. vorverweisend auf schon erwihnte bzw. noch

zu erwahnende Worter, Siatze oder Textabschnitte beziehen.

Bsp.: 13Da sagte er zum Vater: ,Papa, wem wirst du mich geben?, ein zweites Mal,

ein drittes Mal. Da sagte er zu ihm: ,Dem Tod geb’ ich dich!“ (KathU 1.4)

4) Text-und Vorwissensdeixis: Verwendung des bestimmten oder unbestimmten Artikels
oder Pronomens zum Hinweis auf etwas, was aus dem Text oder aus dem Vorwissen des

Horers bereits oder noch bekannt ist.}4

Bsp.: 15, Hier hast du, Naciketas, den Feueraltar (agni-), der zum Himmel fiihrt (...)

Die Leute werden diesen Feueraltar (agni-) deinen nennen“ (KathU 1.19ac).

5) Situationsdeixis: Verweis auf etwas in der aktuellen Kommunikationssituation aufier-
halb des Textes; im miindlichen Vortrag oft begleitet von Gestik und Mimik. Zu diesem

Zweck werden allen voran Demonstrativpronomina eingesetzt.

Bsp.: 16'Diese Maiden mit den Wigen und Lauten hier — solche kann kein Mensch

erlangen. Von diesen, die ich dir schenke, lass dich bedienen! (KathU 25c-e).!”

6) Ellipse: Das Auslassen von Satzteilen erfordert eine Erginzung, die aus dem vorange-

henden Text stammt.

Bsp.: 18Nicht leuchten die Blitze hier, geschweige denn (leuchtet) das Feuer hier!

(KathU 15b).

7) Explizite bzw. metakommunikative Textverkniipfung: Die explizite Thematisierung

von Teilen oder Stellen des gegenwiértigen Textes.

19Wenn ein Kluger die Geschichte von Naciketas, die vom Tod verkiindet wurde,

die ewige, erzdhlt und hort, erfreut er sich in der Welt des Brahman’ (KathU 3.16).

18 sa hovaca pitaram tata kasmai mam dasyasiti | dvitiyam trtiyam | tari hovaca | mrtyave tva dadamiti |

14 Bestimmtheit bzw. Unbestimmtheit wird im Sanskrit nur selten durch ein eigenes Wort angezeigt; insbe-
sondere neue Entitéten, die im folgenden Text eine Rolle spielen, werden jedoch haufig durch ka-+cid ‘ein(e)
gewisse(r/s)’ gekennzeichnet.

15 esa te gnir naciketah svargyo- [...] / etam agnim tavaiva pravaksyanti janasas-

16 jma ramah sarathah satirya na hidrsa lambhaniya manusyaih / abhir mat-prattabhih paricarayasva

17 Zum Einsatz der Demonstrativpronomina in den Upanisads, vgl. OLIVELLE 1998: 8: “[ There are] many in-
stances where the oral nature of the Upanisads is manifest, as when the author uses deictic pronouns ‘this’ and
‘this’ to refer to his two eyes, or ‘this (here)’ and ‘that (over there)’ to refer to the earth (or something on earth) and
the sun”

18 nema vidyuto bhanti kuto 'yam agnih

19 naciketam upakhyanam mrtyu-proktam sanatanam / uktva srutva ca medhavi brahma-loke mahiyate //
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8) Tempus: Regelhafte Tempusverwendung zur logischen Sequenzierung der erzéhlten Er-
eignisse (dieses Kohdsionsmittel “hat keine besonders aktive textverkniipfende Kraft"2?;

die Missachtung der Tempuskontinuitit vermindert die Kohésion jedoch deutlich).

Bsp.: 2I'Der Von-selbst-Entstandene bohrte (einst) Locher, die nach aulen gehen.

Darum schaut man (jetzt) nach aufien, nicht in sich selbst hinein.’ (KathU 4.1ab).

9) Konnektive: Konjunktionen und Pronominaladverbien (,und‘, ,daher, ,deswegen"

etc.).

Bsp.: 22‘Wiinsch dir ein grof8es Stiick Land und lebe selbst so viele Herbste, wie du

willst!” (KathU 2.23cd).

2¢ Kohirenz

Waihrend die Kohésion sich auf den durch bestimmte Worter hergestellten Zusammenhang
zwischen einzelnen Sétzen bezieht, bezeichnet Kohdrenz den Zusammenhang eines Textes
auf der sprachlich nicht manifesten Ebene der Tiefenstruktur. Kohérenz besteht somit im Fall
von Zusammenhéngen, die nicht explizit durch sprachliche Mittel hergestellt werden, sondern
vom Rezipienten auf Basis seines Vorwissens erschlossen werden miissen, also gewisserma-
3en ,selbstverstandlich“ sind.23 Dieses Vorwissen ist stark von der Kultur des Textproduzenten
und des Rezipienten abhingig und gehort damit nicht zum Forschungsgebiet der Linguistik
im engeren Sinn, sondern ist Gegenstand von Kulturwissenschaften wie etwa der klassischen
Indologie, zu deren wichtigsten Aufgaben ja die ErschliefSung des Wissens gehort, das zum
Verstdandnis von Texten aus einer vergangenen (und damit auch fremden) Kultur notwendig
ist.

Es wurden jedoch einige Modelle und Theorien entwickelt, die versuchen, Kohdrenz mit
linguistischen Methoden zu erkldren. Von zentralem Interesse — auch fiir die vorliegende Ar-
beit — sind dabei Texte, die einen deutlichen Mangel an Kohésion aufweisen, aber dennoch als
kohidrentes Ganzes verstanden werden (konnen).

Mit dem Konzept der Priasuppositionen etwa wird versucht, die fiir das Textverstindnis

(auch nur eines einzigen Satzes) vorausgesetzten Annahmen zu rekonstruieren und zu

20 LINKE et al.: 252.

21 pararici khani vyatrnat svayam-bhus tasmat paran pasyati nantaratman /
22 bhumer mahad-ayatanam vrnisva svayam ca jiva sarado yavad icchas //
23 S. LINKE et al.: 254ff.
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verbalisieren.?* Die frame- und script-Theorie wiederum beschiftigt sich mit dem weniger
leicht verbalisierbaren Zusammenhang und den Vernetzungsmustern zwischen mehreren
Sitzen.25 Frames, ‘Rahmen, beziehen sich dabei auf typische Wissenskomplexe, in denen
jeweils typische Personen, Orte und Gegenstinde miteinander verbunden sind (also
beispielsweise Schule-Lehrer—Schiiler-Schultaschen etc.). Scripts, ‘Szenen, bezeichnen
typische Prozessmuster (z.B. in einem Restaurant: Tisch auswéhlen, bestellen, essen, zahlen
etc.). Die Theorie geht davon aus, dass es gewisse typische und kaum verbalisierbare
Muster gibt, nach denen die Informationen eines Textes vom Rezipienten geordnet
werden. Neben der Untergliederung in Themata und Rhemata, also in schon bekannte
und neue Sachverhalte, konnen sprachliche Informationen nach drei Grundformen von
Vernetzungsmustern geordnet werden, ndmlich 1. nach dem koordinativen, 2. nach dem
chronologischen und 3. nach dem konklusiven Muster. Diese fiir das Verstdndnis fiir jede
Art von Text grundlegenden Prinzipien sollen im Folgenden kurz zusammengefasst und

illustriert werden.

1) Bei der Koordination werden die Informationen einer gemeinsamen Einordnungsin-

stanz (also z.B. einem bestimmten frame) zugeordnet. Bsp.:

26'Von den Gottern wurde dariiber wahrlich schon gezweifelt, wovon auch du, Tod,
sagst, es sei nicht leicht zu erkennen, und (dariiber hinaus) kann man einen an-
deren Lehrer deinesgleichen dafiir nicht haben. Kein Wunsch ist diesem gleich’

(KathU 1.22).

2) Bei der Chronologisierung erfolgt die Ordnung temporal. Bsp.:

27"Wie Getreide wird der Sterbliche reif (und) wie Getreide wird er (spiter) wieder

geboren’ (KathU 1.6cd).

3) Bei der Konklusivitit werden in die Informationen in einen Kausalzusammenhang ge-

bracht, wobei auch Finalitit, Konzessivitit etc. zur Konklusivitit zdhlen. Bsp.:

28‘Das, was nach dem Tod kommt (samparaya-), ist dem Kindskopf nicht bewusst,

24 S. LINKE et al.: 261ff. Die Prasupposition in einem Satz wie ,Naciketas ward frei von Alter und Tod“ (s. KathU
6.18) besteht beispielsweise in der Annahme, dass Naciketas zuvor sterblich war.

25 S. LINKE et al.: 265ff.

26 devair atrapivicikitsitam kila tvam ca mrtyo yan na sujfieyam attha /vakta casya tvadrg-anyo na labhyo nanyo
varas tulya etasya kascit //

27 sasyam iva martyah pacyate saysam ivajayate punah //

28 na samparayah pratibhati balam pramadyantam vitta-mohena mudham / ayam loko nasti para iti mani
punah punar vasam apadyate me //
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da er achtlos ist und durch Verblendung des Reichtums verblendet. Wer (daher)
denkt, dies hier ist die Welt, es gibt keine andere’, fillt (in der Folge) wieder und

wieder meiner Gewalt anheim’ (KathU 2.6cd).

2d Kohision und Kohérenz in kompilierten Texten

Die oben beschriebenen linguistischen Methoden haben zum Ziel, das Funktionieren von
Sprache in einem gegebenen Fall zu erkldren; sie sind in dem Sinne nicht mit Hinblick auf
andere Arten von Erkenntnisgewinn erfunden worden. Die Literaturwissenschaft, die sich
ja auf Facher wie die Rhetorik oder die Stilistik stiitzen kann, kommt in der Regel ohne
die Annahmen der Textlinguistik aus, da diese ja nur das erkldren, was der reflektierende
Leser unbewusst ohnehin vollzieht, wenn er den Text eines Autors sinnerfassend liest. Dies
ist — zumindest auf der Ebene der Textoberfliche — fiir gewohnlich ohne textlinguistischen
Unterbau zu bewiltigen, da die Produzenten von Texten als singuldre Entitdten agieren, ein
Text also nur einen einzigen Urheber und damit nur eine ausreichend einheitliche ,Intention®
hat. Gibt es mehrere Urheber (wie etwa im Falle eines vielfach korrigierten Gesetzestextes),
versuchen diese fiir gewohnlich, mit einer Stimme zu sprechen und die Kohdrenz und
Kohision des Textes nicht zu durchbrechen.

Anders steht es jedoch im Fall von kompilierten Texten wie etwa der KathU, wie in die-
ser Arbeit gezeigt werden soll. Hier wurden bewusst Versatzstiicke aus verschiedenen Texten
in einem neuen Text zusammengefiigt, ohne den entstehenden Mangel an Zusammenhang
an jeder Stelle sprachlich explizit zu glétten. Es handelt sich dariiber hinaus um religiose oder
sogar mystische Dichtung, zu deren Verstdndnis eine Menge an Vorwissen notig ist. Der mo-
derne Leser der KathU steht damit vor der doppelten Herausforderung, sowohl das Vorwissen
als auch die dadurch nicht direkt erkennbare Kohérenz des Textes rekonstruieren zu miissen.

Geht man nun von der Hypothese aus, dass es sich bei der KathU um einen Text — also
um eine Folge von Sitzen, die einen sinnvollen Zusammenhang haben — handelt, miissen die
oben aufgefiihrten Merkmale der Kohésion und Kohérenz in ihr zu finden sein. Wie in dieser
Arbeit gezeigt werden soll, lassen sich die Strophen (und Sétze) der KathU entsprechend ihrer
Kohision zu grofieren Einheiten verbinden. Der Text wird in dieser Arbeit nach Kriterien der
Kohésion in Abschnitte unterteilt, iibersetzt und kommentiert. Der Oberflachenstruktur wird
dabei weniger Aufmerksambkeit geschenkt, als der Tiefenstruktur; es ist nicht das Ziel dieser

Arbeit, die Kohdsionsmittel der KathU vollstidndig herauszuarbeiten. Um das Verstdandnis der
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Kohésion der jeweiligen Einheiten dennoch zu erleichtern, werden die wichtigsten Kohasions-
mittel durch Fettdruck gekennzeichnet. Insbesondere werden semantische Kohédsionsmittel
hervorgehoben, also Rekurrenzen, Substitutionen und lexikalische Kohasionsmittel (Konnek-
tive und Pro-Formen werden jedoch nicht gekennzeichnet). Da eine vollstindige Verzeichnung
aller Arten von Kohédsionsmitteln nicht nur zu viel Platz in Anspruch nehmen, sondern auch
nur wenig Erkenntnisgewinn im Sinne der Ziele dieser Arbeit bringen wiirde, wird das Nach-
vollziehen der Art der Kohésion im Allgemeinen dem Leser iiberlassen. Kohésion wird also vor
allem dann im Kommentar thematisiert, wo sie problematisch ist oder fehlt.

Im Zentrum der Arbeit steht die Klarung der Kohérenz (1.) zwischen den Strophen ei-
nes kohésiven Abschnitts und (2.) zwischen den Abschnitten. Im Kommentar und auch in der
anschlieflenden Analyse wird daher grundsitzlich versucht, die ,Zusammenlesung* der jewei-
ligen Strophen zu begriinden, den Abschnitt als Einheit zu interpretieren und ihn mit seiner
textlichen Umgebung in Beziehung zu setzen. Im letzten Teil der Arbeit soll die Koh4renz der
KathU schliefilich zusammenfassend analysiert werden. Diese Analyse wiederum bildet die

Basis fiir die Interpretation der Intention und des Konzepts der KathU.

2e Formalien

Primaérliteratur wird auf folgende Weise referenziert: Auf die jeweilige Abkiirzung, die so ge-
wahlt wurde, dass sie mdglichst auch ohne nachzuschlagen verstanden werden kann, folgt die
grofdte Texteinheit in einer romischen Zahl, darauf weitere Texteinheiten in arabischen Zahlen.
Bei der Referenzierung der KathU wird dabei die Einheit Adhyaya nicht beriicksichtigt: KathU
4.5 = KathU II 4.5. Wann immer keine Mehrdeutigkeit zu befiirchten ist (und auch dann nur
im Fall der KathU), wird auf das Kiirzel ,KathU“ verzichtet.

* kennzeichnen Ubersetzungen, () Erginzungen oder Alternativen in Sanskrit-Texten,
inhaltliche und auch syntaktische Ergéinzungen in Ubersetzungen, [] Anmerkungen
in Sanskrit-Texten und Ergidnzungen in Zitaten (sowie andere Erginzungen innerhalb

“un»

von runden Klammern), ,“ Zitate, “” indirekte Sprechweise, Kursivierung kennzeichnet
Fremdworter und Emphase. Bindestriche in Sanskrit-Wortern haben drei Funktionen: 1.
kennzeichnen sie nominale Stimme (z.B. agni- ‘das Feuer’ vs. gam ‘gehen’), 2. markieren sie —

als blof3e Lesehilfe — die Grenze von Komposita, wo dies moglich ist (z.B. angustha-matra- vs.

kathopanisad-), 3. zeigen sie an, dass das Wort eine Sandhi-Form darstellt (z.B. atmanam-

).
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Vom Autor erstellte Ubersetzungen werden grundsitzlich eingeriickt und in normaler
Schriftgrofle dargestellt. Die metrische Form der Texte wird dabei moglichst beriicksichtigt,

sodass eine Zeile einem Strophenviertel entspricht.

3. Beriicksichtigte Literatur

Wie sich auch in der Sekundérliteratur zeigt, ist es beinahe unmdglich, die gesamte fiir die
KathU relevante Literatur fiir jede Stelle en détail zu beriicksichtigen; zu oft wurde die Upa-
nisad bereits iibersetzt, interpretiert und kommentiert. Auch ihr Inhalt stellt denjenigen, der
sich mit ihr auseinandersetzt, vor eine schwierige Wahl, da sie sowohl in der komplexen Welt
der vedischen Religion als auch in der nach wie vor nicht erschopfend behandelten Welt des
Yoga und der Meditation verankert ist. Da der Fokus dieser Arbeit dem Text selbst gilt und
es nie das Ziel sein konnte, diese Welten mit einem Anspruch auf Vollstindigkeit zu rekon-
struieren, wurden zunichst diejenigen Untersuchungen beriicksichtigt, die explizit der KathU
gewidmet sind. Es sind dies (gereiht nach dem Jahr der Publikation): DEUSSEN 1921 (Sechzig
Upanishad’s des Veda), RAWSON 1934 (The Katha Upanisad), WELLER 1953 (Versuch einer Kri-
tik der Kathopanisad), HELFER 1968 (The Initiatory Structure of the Kathopanisad), VELANKAR
1968 (The Rgvedic Origin of the Story of Naciketas (RV 10.135)), RAU 1971 (Versuch einer deut-
schen Ubersetzung der Kathaka-Upanisad), WADHWANT 1973 (Implication of the Vedic Term
Naciketas), LIPNER 1978 (An Analysis of Katha 6.4 and 5, with Some Observations on Upanis-
hadic Method), BoDEWITZ 1985 (Yama'’s Second Boon in the Katha Upanisad), LOWE 1985 (A
Note on the Construction of the Katha Upanisad), GRINSHPON 2003 (Crisis and Knowledge [pp.
8o-100: “Under-Reading Multiple Vocality: The Case of the Good Boy and the Angry Father”]),
COHEN 2008 (Text and Authority in the Older Upanisads [pp. 193—212: “The Katha Upanisad”],
SMITH 2016 (The Kathopanisad and the Deconstruction of the Fire-Altar).

Die Darstellung der religiosen Landschaft des alten Indien, wie sie in dieser Arbeit zu
finden ist, basiert vor allem auf jiingeren Publikationen; zu nennen sind hier etwa BODEWITZ
1996 (The Hindu Doctrine of Transmigration: its Origin and Background), BRONKHORST 2007
(Greater Magadha), SAMUEL 2008 (The Origins of Yoga and Tantra).

Das Verstdndnis der Philosophie des Veda und der Upanisads griindet vor allem auf fol-
genden Werken: KEITH 1925a und KEITH 1925b (The Religion and Philosophy of the Veda and
Upanishads.), EDGERTON 1926 (The Upanisads: What do They Seek, and Why?), EDGERTON
1965 (The Beginnings of Indian Philosophy), HEESTERMAN 1995 (Feuer, Seele und Unsterblich-
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keit), GOTO 1996 (Zur Lehre Sandilyas), KILLINGLEY 1997 (The Paths of the Dead and the Five
Fires), JUREwICZ 2008 (Rebirth Eschatology in the RGVEDA), JUREWICZ 2016 (Fire, Death and
Philosophy).

Fiir das altindische Ritual und insbesondere das Agnicayana wurden folgende Publika-
tionen beriicksichtigt: HILLEBRANDT 1897 (Ritual-Litteratur), CONVERSE 1974 (The Agnicaya-
na Rite: Indigenous Origin?), STAAL 1979 (The Meaninglessness of Ritual), STAAL I-1I (Agni),
WHITE 1986 (“Dakkhina” and “Agnicayana”), WITZEL 2004 (Katha Aranyaka), PROFERES 2007
(Vedic Ideals of Sovereignty and the Poetics of Power).

Fiir die Darstellung des (frithen) Yoga wurden insbesondere folgende Publikationen
beriicksichtigt: EDGERTON 1924 (The Meaning of Sankhya and Yoga), FRAUWALLNER I
(Geschichte der indischen Philosophie), VAN BUITENEN 1964 (The Large Atman), LARSON 1979
(Classical Samkhya. An Interpretation of its History and Meaning), FRAUWALLNER 1982 (Kleine
Schriften [pp. 38-94: Untersuchungen zum Moksadharmal]), WHITE 2009 (Yogic Rays: The
Self-Externalization of the Yogi in Ritual), BRONKHORST 2011 (The Brahmanical Contribution
to Yoga), BROCKINGTON 2013 (Yoga in the Mahabharata), FITZGERALD 2017 (The Buddhi in
Early Epic Adhyatma Discourse (the Dialog of Manu and Brhaspati)).

Folgende Ubersetzungen (von Teilen) der KathU wurden beim Verfassen der Arbeit
grofiteils beriicksichtigt: MULLER 1884: 1—24, BOHTLINGK 1890: 127-162, WHITNEY 1890,
DEUSSEN 1921: 266—287, HUME 1921: 341-361, RAU 1971, BODEWITZ 1985: 25f (nur 1.13-14, 1.16-19,
2.3), OLIVELLE 1998: 375—403, Die beriicksichtigten Ubersetzungen der Naciketas-Erzihlung
des Taittiriya-Brahmana (TaittBr) finden sich in MULLER 1884: xxi—xxii, DEUSSEN 1921: 262f,

WHITNEY 1890: 89f, sowie DUMONT 1951: 652f.

11
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I1. Die Katha-Upanisad

1. Einordnung

Die KathU ist ein spdtes Werk der Kathaka-Schule des Schwarzen Yajur-Veda.?® Sie war ur-
spriinglich Teil einer grofleren Upanisad der Kathakas, die aus drei Teilen bestand: erstens der
Katha-Siksa-Upanisad, zweitens der Katha-Sruti-Upanisad und drittens der hier behandelten
Katha-Upanisad.3©

Die Einleitung der KathU — die Naciketas-Erzidhlung — findet sich in dhnlicher Form auch
im TaittBr.3! Diese wohl dltere Fassung der Geschichte ist nicht nur aus inhaltlichen, sondern
auch aus sprachlichen Griinden den spiteren Schichten des Brahmana zuzuordnen.32 Sie war
dariiber hinaus zuvor Teil des Brahmana der Kathakas und nicht der Taittiriyas, wurde aber
spéter von diesen iibernommen.3® Was das Brahmana und die Upanisad in ihrer urspriingli-
chen Anordnung verband, war die Naciketas-Geschichte. Die Verwandtschaft der beiden Er-
zdhlungen ist schon lange bekannt; sprachliche Kriterien legen nahe, dass die Fassung des

TaittBr die iltere ist.

2. Datierung und Lokalisierung

Die Entstehungszeit der Upanisad ist nicht genau bekannt. Den Terminus post quem stellt die
Entstehungs- und Verbreitungszeit des Buddhismus im bzw. ab dem 5. Jh. v. Chr. dar. Darauf
weist der Gebrauch des Wortes dharma- in der Bedeutung ‘Lehre’ hin,3* die ihm erst vom Bud-

dha bzw. den Buddhisten durch seine/ihre prononcierte Verwendung des Wortes gegeben wur-

29 Sie ist gemdfl OLIVELLE 2008: 372 “a late work and did not form an integral part of the Brahmana of
that school.” Anders verhilt es sich beispielsweise im Fall der Brhad-Aranyaka-Upanisad (BrhAU), die Teil des
Satapatha-Brahmana (SatBr) ist.

30 S.WITZEL1979 (mit einer Fortsetzung in WITZEL 1980). Die Vers-Upanisad wurde in diesem Zusammenhang
auch Katha-Valli-Upanisad genannt, s. WITZEL 1977: 151.

31 TaittBr III 11.8.1-6.

82 “This characterisation of the Katha's Naciketas legend preserved in the TB is also warranted by the use of the
perfect as the tense of narration, a fact not known from other Katha texts (which still use the imperfect); perfect
tense in narration is clearly a sign of late composition in the texts of this Sakha.” WITZEL 1977: 140.

33 Dem nur mehr fragmentarisch bekannten Katha-Brahmana wurden neben dem Teil des TaittBr, der die
Naciketas-Geschichte enthélt, auch das Ende des TaittBr sowie der Beginn des Taittiriya-Aranyaka entnommen, s.
WITZEL1977:139f. SMITH 2016: 285f schlief3t aus dem engen Verhéltnis der beiden Schulen: “[F]rom the perspective
of the KathU, Katha and Taittiriya canonical materials are best treated as an organic whole.” S. DUMONT 1951: 630
iiber die fiinf Katha-Varianten des Agnicayana, die in Taittirlya-Texten iiberliefert sind.

34 KathU 1.21 (und 2.13).

12
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de.?5 Die Ubernahme dieser Bedeutung in brahmanischen Texten, insbesondere den Dharma-
Sutras, war wahrscheinlich das Produkt eines bewussten “sprachpolitischen” Prozesses, in dem
die Brahmanen ihre eigene Version des Dharma propagierten, um die brahmanischen Ideale

vom Leben und der Gesellschaft von den buddhistischen Vorstellungen abzugrenzen:

The adoption of the concept [...], along with the rapid geographic expansion of brahmanic
culture, may perhaps be behind a number of self-conscious attempts in the dharma litera-

ture to establish the epistemological and hermeneutical foundations of dharma.36

Ob dieses Motiv auch in der KathU wirkt, ist jedoch offen, da der Gebrauch des Wortes
zur Zeit der Entstehung des Textes auch in brahmanischen Kreisen schon (lédngst) etabliert
gewesen sein konnte.

Den Terminus post quem stellt wohl die Verfassung des Kommentars zum Brahma-Sutra
(Brahm$) von Sankara — des sog. Brahma-Siitra-Bhasya (S ad BrahmS) — dar, der im 8. Jh.
n. Chr3? entstanden ist. Neben zahlreichen Zitaten, die wahrscheinlich aus der KathU
stammen,38 wird diese auch dreimal bei ihrem Namen Kathaka genannt.39

Der Entstehungszeitraum der KathU ist somit sehr grof3. Sie wird meist zu den sog. mitt-
leren Upanisads gezihlt und ist daher jedenfalls vor der Zeitenwende begonnen worden.*? Un-
klar bleibt freilich, wann sie fixiert wurde; es ist durchaus nicht auszuschliefden, dass dem Text

noch zu Zeiten Sankaras (oder kurz davor) Strophen hinzugefiigt wurden.

35 S. OLIVELLE 2009 und BOWLES 2007. GETHIN 2009: 110 fasst OLIVELLE 2009: 81-83 zusammen: ‘[ W hile the
Buddhists take over the basics of the Vedic and brahmanical understanding of dharma, the manner in which the
notion of dhamma functions as a pervasive concept of religious, philosophical and ethical discourse is perhaps
characteristically Buddhist; and dharma is developed as the central concept of Hindu thought only subsequently
as a reaction to Buddhist and especially Asokan usage.”

36 BOWLES 2007: 114.

37 Eine Untersuchung der zahlreichen Theorien zur Bestimmung der Lebensdaten Sankaras findet sich in
NAKAMURA 1983: 48—88. NAKAMURA selbst kommt zu dem Ergebnis, dass er ungefihr von 700 bis 750 gelebt haben
muss (s. p. 87).

38 Die sog. Zitate der KathU bei Sankara bediirften einer ausfiihrlicheren Untersuchung, die hier nicht in An-
griff genommen werden kann. Eine oberflichliche Suche zeigt jedoch, dass Sarikara die KathU wohl schon in
vollem Umfang kannte, da er sie mindestens fiinfundzwanzigmal und aus allen sechs Vallis zitiert: KathU 1.23
(Sankara ad Brahm$ (S ad Brahm$) I1I 2.2), 1.24 (S ad BrahmS$ III 2.2), 2.7 (S ad BrahmS II 4.51), 2.14 (S ad Brahm$S
I 114, 11T 3.34, IV 3.13), 2.24 (S ad BrahmsS III 2.2), 2.15 (S ad BrahmS III 3.4), 3.1 (S ad BrahmsS 1III 3.34), 3.9 (S ad
BrahmS 111 3.15), 3.10 (S ad BrahmS 11 3.14), 3.11 (S ad BrahmS I 3.14), 3.15 (S ad BrahmS I1I 2.1), 4.1 (S ad Brahm$
1T 3.14), 411 (S ad BrahmS III 2.13) , 4.15 (S ad Brahm$ IV 4.4), 5.7 (S ad BrahmS IV 2.8), 5.8 (S ad BrahmS III 2.2,
111 2.4), 6.2 (S ad Brahm$ IV 3.9), 6.16 (S ad BrahmS III 3.4). Dies zeigt lediglich, dass Sarkara einen Text namens
Kathaka kannte, der dem heutigen dem Umfang nach sehr dhnlich zu sein scheint; die genaue Gestalt des Textes,
der ihm vorlag, ist freilich unbekannt.

39 § ad Brahm$ I 4.1 (mit einem Zitat von KathU 3.1ab), III 3.4 (mit einem Zitat aus KathU 6.2c), Il 3.14 (mit
einem Zitat von KathU 3.10a—c und 11cd).

40 KARL H. POTTER bemerkt in der EIP III: 280: “The Katha, one of the best known of the Upanisads, is pro-
bably among the dozen or so ,earliest. ” Die mittleren Upanisads werden meist der zweiten Hilfte des 1. Jt. v. Chr.
zugeordnet. WHITE 2009: 68 prizisiert die Datierung der KathU auf das 3. bis 1. Jhdt. v. Chr,, ohne dies jedoch
weiter zu begriinden.

13
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Die Region, in der die KathU entstanden ist, ist ebenso ungewiss wie ihre Datierung.
Die Schule der Kathas kann — jedenfalls um 300 v. Chr. — im Westen von Kuru-Ksetra bzw.
im westlichen Punjab verortet werden.*! Die sog. Yajfiavalkya-Teile der élteren BrhAU, auf de-
ren Gedankengut die KathU aufbaut, konzentrieren sich jedoch auf das nordostliche Videha,*?
was die Moglichkeit einer Lokalisierung der KathU aufgrund ihrer Schulzuordnung zweifelhaft

macht.

3. Der Zustand des Textes

Neben der Beseitigung von rein sprachlichen Normverst6f3en wurde schon oft der Versuch
unternommen, die KathU von inhaltlichen Fremdkorpern im Text ,zu sdubern“. Doch schon

FRIEDRICH MAX MULLER duf3erte vor iiber 130 Jahren Bedenken an diesem Vorgehen:

I now feel that we know so little of the time and the circumstances when these half-prose
and half-metrical Upanishads were first put together, that I should hesitate before expun-

ging even the most modern-sounding lines from the original context of these Vedantic es-

says. [...]

MULLERs warnende Worte hielten die indologische Welt nicht davon ab, den Text viel-
fach zu emendieren und zu korrigieren.*?® Eine allseits anerkannte Textfassung konnte sich je-
doch nie etablieren, sodass selbst PATRICK OLIVELLE in seiner jiingsten Ausgabe der KathU wei-
testgehend auf Eingriffe in den Text verzichtet hat. Da er jedoch in den Anmerkungen zu seiner
Ubersetzung einen Grofiteil der Emendationsvorschlége beriicksichtigt hat, ist seine Ausgabe
fiir die vorliegende Untersuchung, die ja nicht primér philologisch ausgerichtet ist, die Ausgabe
der Wahl. Sie wurde daher auch als Basis des transkribierten Textes, der in vorliegender Arbeit

verwendet wird, herangezogen.*+

41 S. WITZEL 1987: 181. Die dieser Schule nahestehenden Maitrayaniyas wiederum kénnen siidlich des Zen-
trums von Kuru-Ksetra lokalisiert werden.

42 S, WITZEL 1987: 202.

43 Emendationsvorschlédge finden sich vor allem in BOHTLINGK 1890, BOHTLINGK 1891, HILLEBRANDT 1914,
ALSDORF 1950 und FRIS 1955.

44 Gelegentliche Emendationen, die sich nicht in OLIVELLEs Ausgabe finden lassen, werden in dieser Arbeit
extra gekennzeichnet. Allgemein wurde nur dann eine Emendation vorgenommen, wenn der Text in seiner be-
stehenden Form uniibersetzbar bzw. vollkommen widersinnig ist; Emendation auf Basis des Metrums wurden
nicht beriicksichtigt, da es nicht Ziel dieser Arbeit ist, eine neue Edition der KathU zu erstellen.

14
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4. Der formale Aufbau des Textes

Die KathU gliedert sich in sechs Vallis (‘Ranken’) mit durchschnittlich etwa 20 ,Untereinhei-
ten“ — in der Regel handelt es sich um gedichtete Strophen — in jeder Valli. Die Vallis werden
wiederum gelegentlich in zwei Adhyayas (‘Lektionen’) eingeteilt, die jedoch bei der Referenzie-
rung nicht beriicksichtigt werden miissen. Folgende Tabelle zeigt, wie sich die Untereinheiten

auf die Vallis verteilen. Die Breite der Tabellenspalten stellt die Linge der einzelnen Vallis dar.4>

Adhyaya I Adhyaya II
Valli1 Valli 2 Valli 3 Valli 4 Valli 5 Valli 6
29 25 17 15 15 18

Tabelle 1 — Abschnitte der KathU

Bis auf die ersten beiden Vallis sind alle Vallis etwa gleich lang. Bemerkenswert ist, dass
die Anzahl der Abschnitte in den ersten beiden Vallis gleich ist, wenn man die vier Prosaab-
schnitte am Beginn der ersten Valli abzieht; beide Vallis haben 25 gedichtete Strophen. In der
dritten Valli wiederum sind die letzten zwei Strophen reine Abschlussstrophen, die das Resul-
tat des Vortragens und Horens der KathU nennen, sie sind also inhaltlich sekundér und nicht
Teil des Haupttextes. Selbiges gilt fiir die letzte Strophe der sechsten Valli. Die dritte Valli hat so-
mit ebenso wie die vierte und fiinfte 15 Strophen im eigentlichen Sinn, die sechste 17. Es ergibt

sich folgende Strophenaufteilung:

45 Gemessen an der Anzahl der Zeichen ohne Leerzeichen: 1: 2979 Zeichen (26 %), 2: 2508 (21,9 %), 3: 1475
(12,9 %), 4:1338 (11,7 %), 5:1468 (12,8 %), 6:1690 (14,7 %).
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Adhyaya 1 Adhyaya 2
Valli 1 Valli 2 Valli 3 Valli 4 Valli 5 Valli 6
25 25 15 (+2) 15 15 17 (+1)

Tabelle 2 — Die Strophen der KathU vor der Einteilung in Vallis

Die Einteilung der Vallis erweckt auch ohne die Subtrahierung der sekundéren Stro-
phen einen etwas mechanischen Eindruck und kénnte durchaus erst spéter oder nachtréglich
auf den Text angewandt worden sein, etwa um durch die Portionierung das Auswendiglernen
und -lehren zu vereinfachen. Sie war offenbar vorgenommen worden, bevor die jeweiligen Ab-
schlussstrophen eingefiigt wurden, aber nach der Einfiigung anderer Interpolationen in den
Text.

In dieser Arbeit, die ja der inhaltlichen Analyse gewidmet ist, wird der Einteilung in Val-
lis dementsprechend nur eine untergeordnete Rolle zugesprochen; insbesondere wird der Text
mit Hinblick auf seine Kohédrenz und Kohésion auch iiber die Grenzen der Vallis hinaus be-

trachtet.
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I11. Ubersetzung und Kommentar

Im Folgenden wird die gesamte KathU in Abschnitte unterteilt tibersetzt. Im Anschluss
an die erste Valli findet sich zusitzlich eine Ubersetzung der TaittBr-Fassung der

Naciketas-Geschichte, da diese ihr inhaltlich entspricht.

1. KathU 1.1—29; TaittBr III 11.8.1-6: Die Naciketas-Geschichte

46Usant, Vajasravas’ Sohn, gab seine ganze Habe. Er hatte einen Sohn namens
Naciketas. 1| #’Da tiberkam ihn, der er noch ein Kind war, als die Priesterlohne

fortgefithrt wurden, Glaube (sraddha-). Er dachte sich: |2|

48 Wasser haben sie getrunken, Gras gefressen,
gemolken ist ihre Milch, kraftlos sind sie.
Freudlos heifen die Welten —

zu ihnen geht, wer sie gibt!“ /3/

49Da sagte er zum Vater: ,Papa, wem wirst du mich geben?‘, ein zweites

Mal, ein drittes Mal. Da sagte er zu ihm: ,Dem Tod geb’ ich dich!“ |4|

50(Naciketas iiberlegt:)

,von vielen geh’ ich als erster,

von vielen geh'’ ich als mittlerer.

Was hat Yama wohl zu tun,

das er durch mich heute tun wird?“ /5/
(Erzéahler?/Naciketas?:)

51 Sieh hin: wie die Fritheren —

sieh dir an: so die Spéteren!

Wie Getreide wird der Sterbliche reif,

46 usan ha vai vajasravasah sarva-vedasam dadau | tasya ha naciketa nama putra asa |1|

*7 tam ha kumaram santam daksinasu niyamanasu sraddhavivesa | so ‘'manyata |2|

48 pitodaka jagdha-trna dugdhadoha nirindriyah / ananda nama te lokas tan sa gacchati ta dadat /3/

49 sa hovaca pitaram tata kasmai mam dasyasiti | dvittyam trttyam | tam hovaca | mrtyave tva dadamiti |4|

50 bahanam emi prathamo bahunam emi madhyamah / kim svid yamasya kartavyam yan mayadya karisyati /5/
51 anupasya yatha parve pratipasya tathapare / sasyam iva martyah pacyate saysam ivajayate punah /6/
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wie Getreide wird er wieder geboren. /6/

52,Als Feuer (vaisvanara-) betritt

ein Brahmanen-Gast die Héuser:

Thm verschafft man dies als Besanftigung:

Hol Wasser, Sohn des Vivasvat?®3!“ [7/

54, Hoffnung und Erwartung, Zusammenkunft und Freude,

Opfer und Verdienst, alles Kind und Vieh —

dies entreifdt ein Brahmane derjenigen Person von geringem Verstand,

in deren Haus er ohne zu essen verweilt!“ /8/

(Yama:)

55, Drei Néchte hast du in meinem Haus verbracht
ohne zu Essen, Brahmane, als ehrwiirdiger Gast:
Verehrung sei dir also, Brahmane, Heil sei mir!

Drei Wiinsche wihle dir darum!“ /g/

56(Naciketas:)

,Dass Gautamas Absicht friedlich, er wohlgesonnen

und sein Zorn mir gegeniiber gewichen sei, o Tod,

und dass er, wenn ich von dir entlassen bin, zufrieden zu mir spricht:

Dies wiinsche ich von den dreien als ersten Wunsch.“ /10/

(Yama:)
57 Wie zuvor wird er zufrieden sein —
Uddalaki Arunis Nachfahre ist von mir entlassen.

Gliicklich wird er die Nachte iiber schlafen, sein Zorn wird gewichen sein,

52 yaisvanarah pravisati atithir brahmano grhan / tasyaitam santim kurvanti hara vaivasvatodakam /7/

58 Ein Name Yamas, der wohl bewusst gewihlt wurde: “Here Death is referred to by a solar epithet—
Vaivasvata—a choice which emphasizes his heavenly aspect.” SMITH 2016: 287.

54 asa-pratikse samgatarn sunrtam ca ista-purte putra-pasums ca sarvan / etad vrikte purusasyalpa-medhaso
yasyanasnan vasati brahmano grhe /8/

55 tisro ratrir yad avatsir grhe me anasnan brahmann atithir namasyah / namas te ‘stu brahman svasti me ’stu
tasmat prati trin varan vrnisva /9/

56 $anta-sankalpah sumana yatha syad vita-manyur gautamo mabhi mrtyo / tvat-prasrstam mabhivadet
pratita etat trayanam prathamam varam vrne /10/

57 yatha purastad bhavita pratita auddalakir arunir mat-prasrstah / sukham ratrih sayita vita-manyus tvam
dadrsivan mrtyu-mukhat pramuktam /11/
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wenn er gesehen hat, dass du aus dem Rachen des Todes befreit bist.“ /11/

(Naciketas:)

58, In der himmlischen Welt gibt es keinerlei Furcht,

weder gibt es dort dich, noch fiirchtet man das Alter.

Die beiden — Hunger und Durst — iiberwindet man

und erfreut sich als einer, der den Kummer hinter sich gelassen hat, in der himmlischen
Welt. /12/

59Du bist es, der den zum Himmel fithrenden Feueraltar (agni-) kennt, o Tod!

Lehre ihn mir, dem Glaubenden (sraddadhana-)!

Die, deren Welt der Himmel ist, genief3en Unsterblichkeit:

Dies wihle ich mit meinem zweiten Wunsch.“ /13/

(Yama:)

60 Dir verkiinde ich’s, nun vernimm es von mir:

den zum Himmel fithrenden Feueraltar (agni-), o Naciketas der Verstdndige,
die Erlangung der unendlichen Welt und ferner seine Grundlage (pratistha-).

Wisse du, dass dieser in der Herzhohle (guha-) versteckt st /14/

(Erzéhler:)

61Den Feueraltar (agni-), der der Anfang der Welt ist, den lehrte er ihm,
welche Ziegel, wieviele und wie.

Und er wiederholte es so, wie es gelehrt wurde.

Nun sprach der Tod abermals befriedigt zu ihm. /15/

62Der Hochherzige sagte erfreut zu ihm:

»,Noch einen Wunsch werde ich dir hier und heute gewéhren:

58 svarge loke na bhayam kimcanasti na tatra tvam na jaraya bibheti / ubhe tirtva asanayapipase Sokatigo
modate svarga-loke /12/

59 sa tvam agnim svargyam adhyesi mrtyo prabruhi tam $raddadhanaya mahyam / svarga-loka amrtatvam
bhajanta etad dvitiyena vrne varena /13/

80 pra te bravimi tad u me nibodha svargyam agnim naciketah prajanan / ananta-lokaptim atho pratistham
viddhi tvam etam nihitam guhayam /14/

81 lokadim agnim tam uvaca tasmai ya istaka yavatir va yathava / sa capi tat pratyavadad yathoktam athasya
myrtyuh punar aha tustah /15/

62 tam abravit priyamano mahatma varam tavehadya dadami bhuyah / tavaiva namna bhavitayam agnih
srnkam cemam aneka-rapam grhana /16/
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Deinen Namen wird dieser Feueraltar tragen.

Nimm auch diese glitzernde Synka!“ /16/

(Erzdhler?/Yama?:)

63Geht der, der die drei Naciketas’schen (Feueraltire) sein eigen nennt, mit den dreien
eine Verbindung ein,

iberwindet er, indem er die drei Rituale durchfiihrt, Geburt und Tod.

Erkennt er ,das Brahman, das geboren worden ist*, als den preisenswerten Gott

und nimmt diese (Srnka) (als ihn) wahr, erlangt er fiir immer Frieden. /17/

64Erkennt der, der die drei Naciketas’schen (Feueraltére) sein eigen nennt, diese Trias,
und schichtet, indem er so Bescheid weif3, den Naciketas’schen (Feueraltar),

stofit er die Schlingen des Todes von sich fort

und erfreut sich ohne Kummer in der Himmelswelt. /18/

(Yama:)

65“Hijer hast du, Naciketas, den Feueraltar (agni-), der zum Himmel fiihrt,
den du mit dem zweiten Wunsch gewéhlt hast.

Die Leute werden diesen Feueraltar (agni-) deinen nennen.

Wihle den dritten Wunsch, Naciketas!” /19/

(Naciketas:)

66,Was diesen Zweifel betrifft, den es gibt, wenn ein Mensch dahingeht
— einige sagen, er existiert; andere sagen, dass dieser nicht existiert —
dies will ich wissen, unterrichtet von dir.

Von den Wiinschen ist dies der dritte Wunsch.“ /20/

(Yama:)

63 tri-naciketas tribhir etya sandhim tri-karma-krt tarati janma-mrtyu / brahma-jajiiam devam idyam viditva
nicayyemam santim atyantam eti /17/

4 tri-naciketas trayam etad viditva ya evam vidvams cinute naciketam / sa mrtyu-pasan puratah pranodya
Sokatigo modate svarga-loke /18/

65 esa te ‘gnir naciketah svargyo yam avrnitha dvitiyena varena / etam agnim tavaiva pravaksyanti janasas
trttyam varam naciketo vrnisva /19/

6 yeyam prete vicikitsa manusye astity eke nayam astiti caike / etad vidyam anusistas tvayaham varanam esa
varas trtiyah /20/
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67,Von den Gottern wurde dariiber dereinst schon gezweifelt,
denn es ist nicht leicht zu erkennen: Diese Lehre ist fein.
Wihle einen anderen Wunsch, Naciketas!

Bedring mich nicht, befrei mich davon!“ /20/

(Naciketas:)

68 Von den Gottern wurde dariiber wahrlich schon gezweifelt,

wovon auch du, Tod, sagst, es sei nicht leicht zu erkennen,

und einen anderen Lehrer deinesgleichen kann man dafiir nicht haben.

Kein Wunsch ist diesem gleich. /22/

(Yama:)

69 Wiinsch dir S6hne und Enkel, die hundert Jahre alt werden,
viel Vieh, Elefanten und Gold und Pferde!

Wiinsch dir ein grofies Stiick Land

und lebe selbst so viele Herbste, wie du willst! /23/

“"Wenn du dies fiir einen gleichwertigen Wunsch haltst,
wiinsch dir Reichtum und ein langes Leben!

Werde du bedeutsam auf Erden, Naciketas!

Ich mache dich zu einem Geniefler der Geniisse! /24/

“"Was auch immer es fiir rare Geniisse in der Welt der Sterblichen gibt —
alle Geniisse begehre nach Belieben!

Diese Maiden mit den Wigen und Lauten hier” —

solche kann kein Mensch erlangen.

Von diesen, die ich dir schenke, lass dich bedienen!

87 devair atrapi vicikitsitam pura na hi sujiieyam anur esa dharmah / anyam varam naciketo vrnisva ma
moparotsir ati ma srjainam /20/

8 devair atrapi vicikitsitam kila tvam ca mrtyo yan na sujiieyam attha / vakta casya tvadrg-anyo na labhyo
nanyo varas tulya etasya kascit /22/

89 satayusah putra-pautran vrnisva bahun pasin hasti-hiranyam asvan / bhiumer mahad-ayatanam vrnisva
svayam ca jiva sarado yavad icchasi /23/

0 etat tulyam yadi manyase varam vrnisva vittam cira-jivikam ca / maha bhumau Naciketas tvam edhi
kamanam tva kama-bhajam karomi /24/

7 ye ye kama durlabha martya-loke sarvan kamams chandatah prarthayasva / ima ramah sarathah satarya
na hidrsa lambhaniya manusyaih / abhir mat-prattabhih paricarayasva naciketo maranam manupraksih /25/

72 Das Demonstrativpronomen (im)a- legt nahe, dass sich die Maiden in rdumlicher Néhe, ja sogar Sichtweite
befinden, vgl. WEBER 1853: 204. Wie genau dies zu interpretieren ist, ist nicht klar; moglicherweise lisst Yama hier
vor Naciketas auf zauberhafte Weise ein Trugbild entstehen.
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Naciketas: frag nicht nach dem Tod!“ /25/

(Naciketas:)

73,Die, die es morgen nicht mehr gibt, nutzen aller Sinne Glanz,

die ein Sterblicher, o Endemacher (= Yama), hier hat, ab,

und auch ein ganzes Leben ist kurz.

Behalte die Gefihrte, behalte Tanz und Gesang! /26/

“4Der Mensch ist durch Reichtum nicht zu befriedigen.

Sollen wir Reichtum erlangen, obwohl wir dich gesehen haben?

Wir werden so lange leben, wie du verfiigst.

Der Wunsch aber, den ich wihlen muss, ist genau der. /27/

7SWelcher alternde Sterbliche, der sich niedrig unten befindet und verstindig ist,
wiirde noch an AuRerlichkeiten, Freuden und Vergniigungen denken
und sich an einem iiberlangen Leben erfreuen,

wenn er einmal die Alterslosigkeit der Unsterblichen erlangt hat? /28/
76Sprich zu mir von dem, woriiber man hier zweifelt, Tod,

von dem, was nach dem Tod kommt (samparaya-), dem bedeutsamen!
Dieser Wunsch, der ins Verborgene dringt —

keinen anderen als ihn wihlt Naciketas.“ /29/

// Ende der ersten Ranke //

TaittBr III 11.8.1-6

77USant, Vajasravas’ Sohn, gab seine ganze Habe. Er hatte einen Sohn namens Naciketas.

Da iiberkam ihn, der er noch ein Kind war, als die Priesterlohne fortgefiithrt wurden,

73 $vobhava martyasya yad antakaitat sarvendriyanam jarayanti tejah / api sarvam jivitam alpam eva tavaiva
vahas tava nrtya-gite /26/

4 navittena tarpaniyo manusyo lapsyamahe vittam adraksma cettva / jivisyamo yavad isisyasi tvam varas tu
me varaniyah sa eva /27/

75 gjiryatam amrtanam upetya jiryan martyah kvadhahsthah prajanan / abhidhyayan varna-rati-pramodan
atidirghe jivite ko rameta /28/

6 yasminn idam vicikitsanti mrtyo (yat) [ALSDORF 1950: 631 schlégt vor, yat metri causa zu elidieren; diese
Lesung wurde hier ibernommen.] samparaye mahati brihi nas tat / yo ’yam varo gudham anupravisto nanyam
tasman naciketa vrnite /29/ // iti prathama vallt //

77 udn ha vdi vajasravasdh sarva-vedasdm dadau | tdsya ha ndciketd nama putrd asa | tdm ha kumardm
sdantam | ddksinasu niydmanasu sraddhavivesa | sd hovaca | tata kdasmai mam dasyasiti | dvitiyam trtiyam | tam ha
pdrita uvaca | mrtydve tva dadamiti |
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Glaube (sraddha-). Da sagte er: ,Papa, wem wirst du mich geben?*, ein zweites Mal, ein
drittes Mal. Da sagte er, nachdem er nachgedacht hatte, (von Zorn?) ergriffen (pdrita-),
zu ihm: ,Dem Tod geb’ ich dich!“

"8Da sprach, als er (der Vater?/Naciketas?) sich erhoben hatte, eine Stimme zu
ihm: |1 ,Gautama! Den Knaben!“ (Der Vater?) / Die Stimme? sagte:) ,Geh dahin zum
Haus des Todes. Dem Tod habe ich dich fiirwahr gegeben!“ ,Du wirst zu ihm kommen,
wiahrend er abwesend ist,” sagte er/sie da. ,Verweile fiir drei Ndchte in seinem Haus, ohne
gegessen zu haben. Wenn er dich fragt: Knabe, wieviele Nichte hast du verweilt?", sollst
du sagen: ,Drei.’ Was hast du in der ersten Nacht gegessen?* |2| — ,Deine Nachkommen-
schaft Was in der zweiten?‘ — ,Dein Vieh. Was in der dritten? — ,Dein gutes Werk.“

79Und er kam fiirwahr zu ihm, wihrend er abwesend war. Da verweilte er fiir drei
Nichte in seinem Haus, ohne gegessen zu haben. Als er gekommen war, fragte er: ,Knabe,
wieviele Néchte hast du verweilt?“ ,Drei, erwiderte er. |3| ,Was hast du in der ersten
Nacht gegessen?“ — ,Deine Nachkommenschaft. ,Was in der zweiten?“ — ,Dein Vieh.
,Was in der dritten?“ — ,Dein gutes Werk."

80 Verehrung sei dir, Herr“ sagte er da. ,Wéhle einen Wunsch!“ ,Lebend will ich zu
meinem Vater kommen!*

81 Wihle einen zweiten!“ |4| ,Nenne mir die Unvergénglichkeit von Opfer und Ver-
dienst!“ sagte er da. Da verkiindete er ihm diesen Feueraltar (agni-), den Naciketas'schen
(naciketd-). Darum fiirwahr vergehen sein Opfer und Verdienst nicht. Wer den Feueral-
tar, den Naciketas'schen (ndciketd-), schichtet, und wer so iiber ihn Bescheid weif3, des-
sen Opfer und Verdienst vergehen nicht.

82 Wihle einen dritten!“ ,Nenne mir die Abwendung des Wiedertodes!“ sagte er
da. Da verkiindete er ihm diesen Feueraltar (agni-), den Naciketas’schen (naciketd-). |5|

Darum firwahr wandte er den Wiedertod ab. Wer den Feueraltar, den Naciketas'schen,

"8 tdm ha smdtthitamvag abhivadati |1| gdutama kumardm iti | sd hovaca | pdrehimrtydr grhan | mrtydve vdi tva
dadamiti | tamvdi pravdsantam gantasiti hovaca | tdsya sma tisré ratrir dnasvan grhé vasatat | sd yddi tva prechét |
kiimara kdti ratrir avatsir iti | tisrd iti pratibratat | kim prathamam ratrim asna iti |2| prajam ta iti kim dvitiyam iti
| pasiims ta iti | kim trttyam iti | sadhu-krtyam ta iti |

7 tdmvdi pravdsantam jagama | tdsya ha tisré ratrir dnasvan grhd uvasa | tdm agdtya papraccha | kiimara kdti

rdtrir avatsir iti | tisrd iti pratyuvdca |3| kim prathaman ratrim asna iti | prajam ta iti | kim dvitiyam iti | pasioms ta
iti | kim trtiyam iti | sadhu-krtyam ta iti |

80 ndmas te astu bhagava iti hovaca | varam vrnisvéti | pitdram evd jivann ayaniti |

81 dvitiyam vrnisvéti |4| ista-piirtdyor mé ksitim brithiti hovaca | tdsmai haitdm agnim naciketdm uvaca | tdto
vdi tdsyesta-purté naksiyete | ndsyesta-pirté ksiyete | yo ‘gnim ndciketdm cinuté | yd u cainam evdm veda |

82 trtiyam vrnisvéti | punar-mrtyér mé ‘pajitim bruhiti hovaca | tdsmai haitdm agnim naciketdm uvaca | tdto

vdi s6 ‘pa punar-mrtyim ajayat |5| dpa punar-mrtyam jayati | yo gnim naciketdm cinuté | yd u cainam evam véda

| [-]16]
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schichtet, und wer so iiber ihn Bescheid weif, wendet den Wiedertod ab. (...) |6]

Zu Beginn der Geschichte werden die Dramatis Personae eingefiihrt. Da der Text in der
KathU (bis auf den Akzent, der im Sanskrit verloren gegangen ist) praktisch unveriandert aus
dem TaittBr iibernommen wurde, ist klar, dass der Rezipient der Upanisad, der die Geschichte
des Brahmana idealerweise kennt, keine weitere Einfiihrung der Personen braucht. Dem Rezi-
pienten des Brahmana hingegen muss zumindest die Figur des Usant schon bekannt gewesen
sein, da er im Gegensatz zum Sohn nicht namentlich (rnama) eingefiihrt wird. Sein Name ist
jedoch, ebenso wenig wie der des Naciketas, in dieser Form in keinem fritheren Text belegbar.
Um etwas mehr iiber die beiden Protagonisten zu erfahren, lohnt es sich, einen Blick auf die
Etymologie ihrer Namen zu werfen und nach motivisch dhnlichen Figuren in anderen Texten
zu suchen, die als Muster gedient haben konnten.

Neben Vater und Sohn wird im ersten Satz auch gleich das Ereignis genannt, dass die
Geschichte in Gang bringt: Der Vater ‘gab seine ganze Habe' Da eine solche Tat sicher nicht
leichtfertig als Beginn einer Geschichte gewahlt wird, liegt es nahe, dass der Rezipient in ihr
eine ihm wohlbekannte Handlungsweise erkennt, die keiner weiteren Erlduterung bedarf. Die
Kiirze des Ausdrucks steht somit nicht notwendigerweise in Zusammenhang mit dem Gewicht,

das auf den durch ihn beschriebenen Vorgang gelegt wird.

1a Vater und Sohn

Der Name von Naciketas’ Vater (usant- vajasravasa-)82 ist problematisch.8* Sofern es tatséch-

lich ein Eigenname ist, ist es moglich, ihn als einen sprechenden Namen zu verstehen: usant-

83 TaittBr I11 11.8.1, KathU 1.1.

84 ysant- wurde von manchen Interpreten (z.B. Sayana, WHITNEY, DEUSSEN und WELLER) als Partizip Pri-
sens Aktiv von vas ‘wollen, begehren’ verstanden und auf das Begehren des Vaters nach dem Resultat seiner Gabe
bzw. seines Rituals bezogen. Die Wortstellung legt es jedoch nahe, es als Teil seines Namens zu verstehen. Pra-
dikativ gebrauchte Partizipien, die mit der Satzaussage (also dem Pradikat) in einem wesentlichen inhaltlichen
Zusammenhang stehen und als adverbielle Ergéinzung den Zustand des Bezugsnomens zum Zeitpunkt der durch
das Pridikat ausgedriickten Handlung wiedergeben, stehen gewohnlich hinter ihrem Bezugswort. Wire usant-
ein préadikatives Partizip (‘weil er begehrte..."), wire zu erwarten, dass es sich so wie im Fall von tam ha kumaram
santam... (‘obwohl er noch ein Knabe war...) nach dem Nomen befindet, auf das es sich bezieht (s. AS: 17ff. ). Zwar
kennt diese Regel Ausnahmen — DELBRUCK bemerkt hierzu: “Wenn angegeben werden soll, dass das Substanti-
vum nur als zeitweilig einer gewissen Thitigkeitssphére angehorig gedacht werden soll, so wird die [iiblicherweise
nachfolgende] Apposition durch ein Participium gebildet [...] Eine Voranstellung des Participiums ist unter zwei
Bedingungen moglich. Entweder das Participium ist wie ein Adjectivum gebraucht (ein Fall, der nicht hierher ge-
hért), oder es steht, weil der Ton [also die Betonung des Satzes] auf ihm liegt, voran [...]” (AS:19. ) — wenn jedoch
die besondere Betonung des Satzes auf usant liegen wiirde, wire eine Erwdahnung des nicht unwichtigen Objektes
des Begehrens zu erwarten. Ubrig bleiben nur zwei andere Lesarten: Entweder handelt es sich um ein (stehendes)
Attribut oder um einen Teil seines Namens. Im Gegensatz zu Sayana war etwa der frithere Kommentator Bhatta
Bhaskara Misra der Ansicht, dass es sich bei usant- um einen Namen handelt. KASHIKAR 1951: 294 zitiert seine
Erlduterung des TaittBr: “usan nama vajasravaso patyam” (‘ein Nachkomme Vajasravas’ namens Usant’).

24



VoM FEUERALTAR ZUM YOGA

wire dann der ‘Wollende, Begehrende’, womit darauf angespielt wiirde, dass es zu Vajasravasas
Natur gehort, dass er etwas will oder begehrt.85 Die literarische Figur Usant, “Wollender”, hat
seinen Namen vielleicht daher, dass er immer etwas fiir sich will, ja vielleicht sogar gierig und
geizig ist und nicht gerne gibt.8¢

vajasravasa- bezeichnet einen Nachfahren des vajasravas-. Uber eine Person namens
Vajasravas ist kaum etwas bekannt,87 aber auch sein Name ist sprechend: ‘der, der Berithmtheit
(Sravas-) durch Reichtum (vaja-) hat' Insofern vajasravasa- sein Nachfahre oder sogar Sohn ist,
liegt der Schluss nahe, dass auch dieser reich ist. Der ganze Name usant- vajasravasa- kann da-
her als Charakterisierung verstanden werden; eine freie Ubersetzung wire ,Wollend, Sohn von
Reichberithmt*, oder, wenn man usant- nicht als Eigennamen gelten lassen will, ,der wollen-
de Sohn von Reichberithmt*. Dies ist natiirlich im Zusammenhang mit seiner grofSen Tat von
besonderer Bedeutung: ‘Wollend, Sohn von Reichberiihmt, gab fiirwahr seine ganze Habe’88 —
oder eben doch nicht, wie es scheint.

Uber diesen Namen hinaus werden sowohl Sohn als auch Vater in der KathU und im
TaittBr gautama- genannt;®° gautama- ist ein bekannter gotra-Name. Auch dieser bezieht sich
(etymologisch) auf eine reiche Person: Ein gotama- ist ein ‘Rinderreicher’,?® ein gautama- sein
Nachfahre.

In der KathU wird Vajasravasa auch indirekt ein weiterer Name gegeben. Sein Sohn wird
von Yama auddalaki- aruni- genannt.9! Dies ist ein Patronym, das sich von uddalaki- aruni-
ableitet.2 Uddalakha Aruni wiederum ist ein bekannter Lehrer in anderen Upanisads.®3 SIGNE

CoHEN charakterisiert ihn so:

Although Uddalaka Aruni is a prominent figure in the older Upanisads, he is portrayed dif-
ferently in various texts. He is almost always connected with a son who seeks knowledge.
Sometimes the father instructs the son, imperfectly or perfectly, and sometimes the two of

them seek knowledge together. The only overwhelmingly negative portrayal of Uddalaka

85 Vgl. RAWSON 1934: 58: “Mr. Desirous”.

86 COHEN 2008: 197 versteht usant als reines “adjective” und iibersetzt “desirous, greedy”. Dies wiirde impli-
zieren, dass ,Vajasravasa“ der eigentliche Name des Vaters und nicht der zweite Bestandteil desselben ist.

87 In der vor der Zeitenwende entstandenden Sanskrit-Literatur wird sein Name offenbar nur noch in einer
Uberlieferungsliste in BrhAU VI 5.3 erwihnt; hier ist er der Lehrer des Kuéri und der Schiiler des Jihvavat Badhyoga.

88 KathU 1.1.

89 TaittBr III 11.8.2, KathU 1.10.

90 Vgl. HAUDRY 2010: 40, n. 27 (s. ibid. p. 79).

91 KathU 1.11.

92 Vgl. WEBER 1853: 201ff.

93 Weiteres zum Verhiltnis des Vajaéravasa der KathU und dem berithmten Uddalaka Aruni findet sich in
COHEN 2008:196-198. Ein eher kritisches Review ihrer Studie findet sich in BODEWITZ 2011.
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Aruni is the one found in the KU.94

In der KathU (nicht jedoch im TaittBr) wurde Vajasravasa (Uddalaki) mit dem berithm-
ten Uddalaka Aruni, dessen Vorname grofie Ahnlichkeit mit dem Zweitnamen des Vajaérava-
sa hat, aller Wahrscheinlichkeit nach aufgrund des fiir ihn typischen Vater-Sohn-Verhiltnisses
identifiziert. Ein ,anderer Sohn“ Uddalakas ist Svetaketu, der in einer Geschichte der BrhAU95
erkennt, dass sein Vater ihn nicht iiber den Tod und das Jenseits aufgeklart hat,% ein Motiv,
das eine gewisse Ahnlichkeit zur Erziihlung der KathU aufweist.

Die Etymologie des Namens naciketas- bzw. dessen Ableitung naciketa- ist sehr viel un-
durchsichtiger als die von usant- vajasravasa-. Die zahreichen Erkldrungsversuche, die in der
Sekundérliteratur vorgebracht wurden, sind sehr spekulativ. Da sie nur wenig zur Interpreta-
tion der Naciketas-Geschichte und nichts zum Versténdnis ihrer Kohédrenz und Kohésion bei-
tragen konnen, sollen sie hier nicht weiter behandelt werden; die wichtigsten der bisherigen
Erkldrungsversuche werden jedoch in Appendix I zusammengefasst, um eine Ubersicht iiber

die Problematik zu ermoglichen.9”

1b Das Ritual des Vaters (KathU 1.1-2)

Im Rahmen welches Rituals Vajasravasa seine ganze Habe an die Priester als Opferlohn gibt,
ist nicht vollig klar. Der mittelalterliche Kommentator Sayana identifiziert es als ‘Visvajit
usw.,%8 ein Opfer mit nur einem einzigen Soma-Presstag (ekaha-), “dessen Daksina aus
1000 Rindern mit 100 Rossen oder der ganzen Habe des Opferers besteht™9. Es wird im
Srauta-Siitra von Latyayana erwihnt und offenbar oft gemeinsam mit dem Abhijit-Ritual
ausgefiihrt.190 Zu dessen Priesterlohn heifit es: “For the Abhjjit (performed separately) the
priestly fee is one thousand (cows) and for the Visvajit either hundred horses in addition to
one thousand cows or all the belongings of the sacrificer.”1!

Visvajit und Abhijit konnen sowohl als eintégiges Agnistoma'®? als auch — wie das Agni-

94 COHEN 2008:198.
95 BrhAU VI 2.1-VI 2.2.
96 S. COHEN 2008:197
97 S. pp. 128ff.
98 visva-jid-adi-yogena Sayana ad TaittBr III 11.8.1. Im WaR: 132 wird der sarvavedasa- zwar als eigenes Ritual
genannt, scheint aber noch weniger profiliert zu sein als der offenbar ebenso wenig prominente Visvajit.
99 HILLEBRANDT 1897: 138.
100 T atyayana-Srauta-Siitra (LatySrS) VIII 1.19-28 und 2.1-13. Der zur Schule der Taittiriyas gehorende Baud-
hayana erwihnt es offenbar nicht, vgl. WaR: 118.
101 sahasram abhijiti daksinah $atasvam sahasram sarva-vedasam va visvajiti | LatySrS VIII 1.28, Ubersetzung
von RANADE.
102 Das Agnistoma stellt “die Grundform der Somaopfer mit einem einzigen Prefitag” (WaR: 24) dar, s. auch
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cayana — im Modus des Atiratra, d.h. iiber Nacht, vollzogen werden.!°3 Welchen Status und
welchen Zweck die Rituale hatten, ist offenbar trotz ihrer sehr aufiergewdhnlichen Charakte-

ristika nicht wirklich bekannt.14 Im SatBr heifst es dazu:

Should he be unable (to press Soma) for a year, he should perform the Visvagit Atiratra with
all the Prishthas, and at that (sacrifice) he should give away all his property; for the Visvagit
(all-conquering) Atiratra with all the Prishthas means everything, and all one’s property
means everything, and the one hundred and one-fold (altar) means everything: by means

of everything he thus gains everything.105

Im Kontext des TaittBr wird es wohl primér erwédhnt, um zu zeigen, dass es ein Ritual
gibt, das besser als der (unvollstindig ausgefiihrte) Visvajit von USant ist, ndmlich das
Naciketacayana. Die Opfergabe (daksina-) des Rituals sind jedenfalls auch in der KathU

Rinder, wie Naciketas’ Beschreibung derselben verrit.106

1c Die dreimalige Frage des Naciketas (KathU 1.4)

Was bedeutet Naciketas’ dreimalige Frage an seinen Vater, wem er gegeben wird? Die Antwort
darauf hiangt grundsitzlich davon ab, welche Haltung Naciketas dem ,Ritualismus” gegeniiber
zugeschrieben wird und worin der Glaube (sraddha-) besteht, der tiber ihn kommt: Versucht er
seinen Vater vor der Sinnlosigkeit seiner Handlungen zu bewahren oder glaubt er an die Kraft
des Rituals? Auch DEUSSEN, der an sich von einem antiritualistischen Charakter der Upanisad
iberzeugt war, zweifelte, ob Naciketas seinen Vater fragt, weil er die Wirkungslosigkeit seines
Opfers herausstellen will oder aber um sein Opfer komplett zu machen.!?

Fiir andere Indologen war dies klarer. So schrieb etwa HELFER: “| T]here is little question
that a negative ethical judgment on sacerdotalism per se is entailed in Naciketas’ third request
or wish”198 Auch YOHANAN GRINSHPON, der sich bei der Interpretation dieser Passage offen-

bar nur auf OLIVELLEs Ubersetzung!%? stiitzte, sieht in der Beschreibung der Kiihe eine Uber-

HILLEBRANDT 1897: 124-134.

103 Vgl. EGGELING 1897: 320, n. 2. Fiir eine Liste der Erwdhnungen des Rituals s. WaR: 18 unter “visvajit”.

104 KEITH 1925B: 336 bemerkt ohne weitere Erlduterung: “The symbolic nature of the rite is obvious.”

105 yidi samvatsardm nd Saknuydd visvajita sdrva-prsthenatiratréna yajeta tdsmin tsarva-vedasim dadyat
sdrvam vdi visvajit sdarva-prstho ‘tiratrdh sdrvam sarva-vedasdm sdrvam éka-sata-vidhah sdrvenaivd tdt sarvam
apnoti | SatBr X 2.5.16, Ubersetzung von EGGELING 1897: 320f.

106 Insbesondere im Umbkreis des Begriffes daksina- ist sinngemaéfS haufig go- ‘Kuh’ zu ergénzen, vgl. AS:17.

107 5. die Ubersetzung von DEUSSEN 1894: 175.

108 HELFER 1968: 352.

109 “They’ve drunk a/l their water, eaten all their fodder, they have been milked dry, they are totally barren —
Jjoyless' are those worlds called, to which a man goes who gives them as gifts.” Olivelle 1996: 232, Hervorhebungen
von GRINSHPON. Alle hervorgehobenen Worter sind freie Ergéinzungen OLIVELLES; GRINSHPONS Interpretation ist
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treibung des Naciketas, der sozusagen “sraddha-intoxicated”'? und “in his sraddha-trance™!!
sterbende (nicht blof} alte) Kiihe erkennt. GRINSHPON macht in Naciketas’ Vision ihrer Sterb-
lichkeit, die im Kontrast zu Vajasravasas durch solche Gaben nicht erlangbarer Unsterblichkeit
stehe, ein Argument fiir Naciketas’ Ablehnung des Rituals des Vaters aus.!'? In diesen Werken
wirkt das alte indologische Paradigma, in den ,philosophischen“ Upanisads eine Uberwindung,
wenn nicht sogar Abwertung der ritualistischen Religion zu sehen, fort.13

Eine nédhere Betrachtung des Begriffes sraddha- zeigt, dass in dieser Art von ‘Glauben’
das ‘Vertrauen’ in Wirkungsmechanik des Rituals die grofSte Rolle spielt. MINORU HARA schrieb
hierzu: “[T]he basic idea in sraddha is rather a secular trust in the efficacy and sacrificial fee.
That is the reason why sraddha is so closely related to daksina”** Eine grundsitzlich antiri-
tualistische Haltung scheint daher sowohl fiir den Naciketas des TaittBr als auch der KathU
ausgeschlossen. Auch der Umstand, dass Naciketas in beiden Fassungen explizit nach einem
Ritual fragt, das nach ihm benannt wird oder schon ist, deutet zumindest prima facie darauf-
hin, dass die literarische Figur des Naciketas nicht dazu geschaffen wurde, die Wirkméchtigkeit
von Ritualen zu kritisieren.

Halt man Naciketas nicht fiir einen Ritualgegner, hat dies Auswirkungen auf die Inter-
pretation von KathU 1.3, ein Abschnitt, der im TaittBr fehlt. Hier werden die Gedanken in Wor-
te gefasst, die Naciketas zu seiner dreimaligen Frage bewegen. Die Eigenschaften der Kiihe,
die hier abermals nicht wortlich erwidhnt werden, sind mit Sicherheit negativ aufzufassen. Sie
haben ihr Wasser getrunken, ihr Gras gefressen und die Menge an Milch, die sie dadurch pro-
duzieren konnten, haben sie gegeben. Nun bringen sie keine weitere Milch hervor und sind
kraftlos (nirindriya-). Als Opferlohn (daksina-) sind sie denkbar ungeeignet: Aus solchen Kiihen
kann niemand einen Nutzen ziehen. Naciketas stellt daher fest, dass man dadurch (nach dem
Tod) in ‘freudlose Welten’ (ananda lokah) gelangt. Offenbar dieselben Welten werden auch in

einer Strophe der BrhAU erwihnt, auf die in der KathU méglicherweise Bezug genommen wird:

JFreudlos“ heifden die Welten,

die von blinder Dunkelheit umschlossen sind:

daher leider kaum am Originaltext belegbar.

110 GRINSHPON 2003: 94.

11 GRINSHPON 2003: 96.

112 F{ir GRINSHPON 2003: 94 scheint der Wechsel von Prosa zu Strophen ein weiteres Indiz fiir den sich von der
Erzihlstimme abhebenden Charakter von Naciketas’ Beschreibungen zu sein; dieser ,Wechsel“ betrifft natiirlich
alle Passagen, die nicht aus dem TaittBr iibernommen worden waren.

13 S, pp. 106ft.

114 HARA 1964 139.
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In sie gehen nach dem Tod

die Leute, die ungelehrt und unklug sind."

Die Strophe ist in der BrhAU Teil eines lingeren Gedichtes, das die Selbsterkenntnis und
die Kenner des Atman preist; die Ungelehrten sind hier diejenigen, die die Lehre vom Selbst
nicht kennen. Dass die Formulierung von Naciketas’ Gedanken nach dem Muster BrhAU hier
schon eine ,upanisadische Atmosphére“ erzeugt bzw. erzeugen soll, ist moglich, aber nicht
zwingend: Insofern es hier ja nicht um die Kenner des Atman, sondern um das Ritual des Va-
ters geht, kann die Wortwahl auch rein zufillig getroffen worden sein.!16

CALEY CHARLES SMITH vermutete eine Anspielung auf TaittBr III 11.7.5, wo von dem
ananta- loka- die Rede ist, den das Naciketas'sche Feuer bewirkt: “The text relies on the
shared pratika to juxtapose both discourses; the phonetic similarity of ananda and ananta
emphasizes their semantic antonymy and frames the topic of the discourse.”'” Keine der
beiden Moglichkeiten ist felsenfest untermauerbar. Festgehalten werden kann nur, dass keine
von beiden eine antiritualistische Interpretation stiitzen wiirde.

Auch wenn Naciketas wohl kein Gegner des Rituals ist, erweist sich eine genaue Inter-
pretation seiner Frage als schwierig. Ist er ein Wohltiter, der von Pietédt und Selbstlosigkeit
ergriffen den unverstiandigen (und geizigen?) Vater retten will, oder weist er diesen aufmiipfig
zurecht? Hat er vielleicht ein naives Verstindnis von Besitz oder hilt er seinen Vater, der seinen
Sohn behalten will, fiir geizig?

Die Formulierung seiner Frage liefert vielleicht einen Anhaltspunkt. Naciketas, der sich
zur Habe seines Vaters zéhlt, fragt nicht, 0b er denn nicht auch weggegeben werden sollte, son-
dern wem. Er geht also davon aus, dass er Teil des Besitzes seines Vaters ist. Wem sollte er also
gegeben werden, wenn nicht auch den Priestern, denen ja Vajasravasas ganze Habe gebiihrt?
Naciketas’ Frage hat aufgrund ihrer Formulierung auf jeden Fall etwas Provokantes.

Warum aber sollte er seinen Vater provozieren? Die Tatsache, dass die Upanisad hier
einen gewissen Erklarungsbedarf sieht, ist moglicherweise von Relevanz. Es scheint moglich,

die beiden Fassungen unterschiedlich zu interpretieren. Der Naciketas des TaittBr muss nicht

U5 gnanda nama te loka andhena tamasavrtah / tams te pretyabhigacchaty avidvamso ’budha janah // BthAU
IV 4.11. Das erste Viertel der Strophe der BrhAU ist sogar mit dem dritten Viertel in KathU 1.3 identisch. Die Strophe
wurde in abgeéinderter Form auch in der spéteren I$a-Upanisad (ISU) aufgegriffen: ‘, Asurisch* heifSen die Welten,
die von blinder Dunkelheit umschlossen sind: In sie gehen nach dem Tod die Leute, die Toter des Selbst sind.
(asurya nama te loka andhena tamasavrtah / tams te pretyabhigacchantiye ke catmahano janah //) ISU 111

116 RAWSON 1934: 45 folgert: “We are, I think, justified in saying that Katha I [scil. Adhyaya I] contains no quo-
tations from other Upanisads.”

117 SMITH 2016: 287.
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genauso verniinftig und eigenstindig sein wie der der KathU. Im TaittBr ist es moglich, dass
Naciketas seine Frage tatsdchlich in einer Art naivem Kinderglauben vorbringt. Er wirkt hier
auch etwas unselbststdndiger: Sein Vater weist ihn genau an, was er Yama zu sagen hat. Diese
Passage wurde in der KathU durch einige Strophen ,ersetzt‘, bei denen nicht klar ist, wer sie

spricht.

1d Unbekannte Sprecher (KathU 1-7)

Vor allem im TaittBr gibt es Elemente, die mit einer reinen Affektinterpretation in Widerspruch
stehen. Im TaittBr gibt es eine Stimme, bei der unklar ist, an wen sie sich richtet. Sie wurde meist
als die Stimme einer Gottheit identifiziert, die von Vajasravasa ‘den Knaben (kumardm)™8 for-
dert oder ihn daran erinnert,!!® dass er seinen Sohn tatsédchlich dem Tod iibergeben miisse. Es
ist aber auch moglich, dass sie unter allen Anwesenden ‘Gautama, den Knaben’ und nicht den
Vater anspricht: Auch Naciketas heif3t ja Gautama. Der Text sieht anschlieflend voraus, dass
Yama abwesend sein wird. Ob nach wie vor die Stimme spricht oder der Vater, ist nicht véllig
klar:120 Entweder ist es die Stimme, die iiber die Zukunft Bescheid weif}, oder der Vater. Im

ersten Fall wiirde die Stimme den Vater wiederholen bzw. paraphrasieren:

Da sprach, als er (Naciketas) sich erhoben hatte, eine Stimme zu ihm: |1| ,Gautama,
(dich,) den Knaben (nicht den Vater spreche ich an)! Er (der Vater) sagte (ja): ,Geh dahin
zum Haus des Todes. Dem Tod habe ich dich fiirwahr gegeben! Du wirst zu ihm kommen,

wihrend er abwesend ist,* sagte sie da. ,Verweile fiir drei Néchte in seinem Haus... 1!

Im zweiten Fall wire es der Vater, der seine Tat bereut und seinem Sohn durch seine
Vorsehung verhelfen will, dem Tod, zu dem er ja aufgrund seines Fluches gehen muss, zu ent-
kommen.

In der KathU geht Naciketas ‘als der erste von vielen, als der mittlere von vielen'!?? Ge-
meint sind wahrscheinlich die Sterbenden bzw. Toten: Nach ihm werden noch viele Menschen
in das Reich der Toten eingehen, ebenso sind aber auch schon viele vor ihm gestorben. Dadurch
wird impliziert, dass Naciketas jedenfalls nicht der letzte Mensch ist, der das Reich der Leben-

den verlisst.

118 TajttBr III 11.8.2.

119 o etwa DEUSSEN 1921: 267, . 1.

120 Fiir MULLER 1884: xxii spricht die Stimme den ganzen Abschnitt in TaittBr III 11.8.2, ebenso fiir HUME 1921:
342.

121 TajttBr Il 11.8.1—2.

122 KathU 1.5.
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Zwischen den Strophen 1.6 und 7 ist Naciketas offenbar in Yamas Haus angekommen und
droht ihm nun die Konsequenzen der Vernachléssigung seiner Gastgeberpflichten an — dass
seine Ankunft im Text nicht verbalisiert wird, verwundert nicht; auch sein Fortgehen wird ja
mit keinem Wort erwihnt. Vor allem die KathU ergeht sich in der Folge in der Beschreibung der
Konsequenzen, die eine Missachtung eines brahmanischen Gastes nach sich zieht — ein Hin-
weis darauf, dass die Kompilatoren des Textes ein gewisses Standesbewusstsein hatten und
ihre Uberlegenheit sogar in diesem mystischen Text propagiert sehen wollten. Dies stellt so-
gar ein zentrales Motiv der Naciketas-Geschichte dar, wie die Reaktion Yamas, der sich dazu

verpflichtet fiihlt, Naciketas drei Wiinsche freizustellen, zeigt.

1e Die drei Wiinsche (KathU 1.10-11, 1.12-19, 1.20—29)

Die drei Wiinsche des Naciketas, die den inhaltlichen Kern der Erzdhlung darstellen, gaben
Anlass zu zahlreichen zum Teil widerspriichlichen Interpretationen. Zunichst ist ihre blofle
Anzahl kontrovers: Im TaittBr werden die letzten beiden Wiinschen auf dieselbe Weise (ndm-
lich mit dem Naciketacayana) erfiillt, was die Notwendigkeit der Dreizahl in Frage stellt. Bo-
DEWITZ stellt fest, dass sich auch der Inhalt der zwei Wiinsche nicht unterscheidet, denn “[i]n
fact the imperishablenss of istapirta is identical with the escape from punarmrtyu in the Brah-
manas.”?3 Fiir die Gestaltung der Geschichte war moglicherweise nur der weit verbreitete To-
pos der ,drei Wiinsche“ ausschlaggebend.!?#

In der KathU wiederum sind die drei Wiinsche unterschiedlich. Das grofite Verstandnis-
problem liefern natiirlich der dritte Wunsch und sein Verhiltnis zum zweiten: Warum begehrt
jemand, der soeben das Mittel zu himmlischer Unsterblichkeit erlangt hat, das Geheimnis vom

Leben nach dem Tod zu erfahren?

1f Der erste Wunsch (KathU 1.10-11)

Im TaittBr wiinscht sich Naciketas, lebendig aus dem Haus des Todes zuriickkehren zu kon-
nen. In der KathU hingegen setzt er schon voraus, dass er zuriickkehren wird, und wiinscht
sich nur, dass sein Vater keinen Groll mehr gegen ihn hege. Innerhalb der Geschichte ist dieser
Wunsch tatsdchlich weniger stimmig, insbesondere da die Riickkehr aus dem Haus Yamas je

keine Selbstverstandlichkeit ist. Wie und warum wurde die Geschichte hier gedndert?

123 BODEWITZ 1985: 5.
124 “Actually [the threefoldness] seems to be based on a general predilection for the number three.” BODEWITZ
1985: 5.
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Es scheint fast so, als wiirde der Autor des Textes hier (und auch beim zweiten Wunsch)
darauf bauen, dass der Rezipient iiber Naciketas’ Geschichte schon Bescheid weifd und daher
ohnehin damit rechnet, dass Naciketas zuriickkehrt. Da also Naciketas’ Schicksal in der Erwar-
tung des Horers bereits feststeht, eroffnet sich die Moglichkeit, die Geschichte auch in etwas
essenzielleren Punkten abzuwandeln.!25 Der kleine Makel, den die Erzihlung durch die Ande-
rung erhilt, scheint den Autor, dem die Rahmenhandlung wohl sehr vertraut war, nicht gestort

zu haben oder war ihm im Eifer der Umformung des Stoffes vielleicht nicht einmal bewusst.

1g Der zweite Wunsch (KathU 1.12-19)

Naciketas wiinscht sich mit seinem zweiten Wunsch ‘den zum Himmel fithrenden Feueraltar’
(svargya- agni-), womit natiirlich gemeint ist, dass er das Ritual erlernen will, das mit einem
Feueraltar ausgefiihrt wird und dessen Resultat die Erreichung des Himmels bzw. der himm-
lischen Welt ist. Dies setzt voraus, dass ein solches Ritual auch auf der Erzihlebene bereits
existiert. Im TaittBr wird dies nicht angenommen; dort bringt Naciketas zwei Wiinsche vor, die
beide durch den Naciketas'schen Altar erfiillt werden kénnen. Im Brahmana liegt ein grofieres
Gewicht auf der Erklarung des Ursprungs des Rituals, das dem Rezipienten des Textes freilich
schon zuvor bekannt war,'26 und damit moglicherweise auf der Begriindung seiner Effektivitét:
Das Ritual ist das Mittel, das der Todesgott selbst zur Uberwindung des Wiedertodes preisge-
ben muss und dessen Wirksamkeit eben dadurch garantiert wird. Auch in der Upanisad setzt
sich dieses Motiv fort, wenngleich hier in geradezu beildufiger Weise nur der Name des Rituals
erklart werden soll.1?7

Dass der sogenannte ndaciketa- agni- iiberhaupt Teil eines realen bzw. identifizierbaren
Rituals ist, war sowohl den traditionellen Kommentatoren als auch der modernen Wissen-
schaft lange Zeit ebenso unklar wie die Bedeutung der ritselhaften Strophen, die es weiter
erlautern. Dies lag vor allem daran, dass das Ritual nur selten als bedeutungsvoller Bestandteil

der Naciketas-Erzahlung bzw. der KathU verstanden wurde: Weder den traditionellen Vedan-

125 Ein Bespiel soll dies demonstrieren. Man stelle sich vor, dass jemand heutzutage eine neue Version des
Neuen Testaments verfassen wiirde, in der die Vorgeschichte der Kreuzigung Jesu gar nicht erwéhnt wird. In solch
einer Version wiirde Jesus plotzlich und mehr oder weniger unbegriindet festgenommen und gekreuzigt. Tatséch-
lich wire dies ein Bruch in der Geschichte, allerdings wiirde er wohl vielen Lesern nicht als besonders schwerer
Makel auffallen, da ja jeder mit der Kreuzigung Jesu rechnet.

126 ‘Er verkiindete ihm diesen Feueraltar, den Naciketas’schen) also den bereits bekannten und sozusagen im
Raum stehenden Feueraltar, dessen Herkunft durch die Erzdhlung erhellt werden soll

127 KathU 116 und 19. Hierdurch wird Naciketas, wie KUDELSKA 2003: 192 anmerkt, auf gewisse Weise auch
ihm Diesseits Unsterblichkeit zu Teil: So lange, wie sein Ritual in der Welt iiberliefert und vollzogen wird, so lan-
ge wird sein Name bestehen und unsterblich sein. Da der Veda nach indigener Auffassung ewig ist bzw. immer
wiederkehrt, wird auch Naciketas’ Name fiir immer bestehen.
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tins noch den ,westlichen“ Forschern des 19. und 20. Jahrhunderts war es ein Anliegen, ndher
auf das philosophisch scheinbar unergiebige Ritual einzugehen, da dieses fiir beide Gruppen
von Rezipienten eine minderwertige bzw. unentwickelte Form der Religiositét darstellte. Erst
BopewiTz folgte 1985 in seinem Aufsatz zum zweiten Wunsch des Naciketas den Spuren des
ndciketa- agni- in den Brahmanas und konnte durch die Beriicksichtigung der Ritualliteratur

einige Ritsel dieser Passage der KathU losen.

1h Das Agnicayana und das Naciketacayana

Bei dem von Yama gelehrten Ritual handelt es sich um das sog. Naciketacayana, die
‘Naciketas'sche Schichtung’, das wiederum eine der fiinf Varianten des berithmten Agnicayana
darstellt. Da diese Varianten, die in der Schule der Kathas entstanden sind,!?® die Prinzipien
und Grundstrukturen des Agnicayana voraussetzen, soll hier ein kurzer Uberblick iiber
den Ablauf, die Zwecke und Deutungen dieses Rituals gegeben werden, bevor auf seine
Signifikanz in der KathU eingegangen wird.1?°

Das agni-cayana- (die ‘Schichtung des (den Namen) Agni (tragenden Feueraltars)’)130
oder auch atiratra- (das ‘Ubernéchtige’) ist das materiell und personell aufwindigste aller
Srauta-Rituale. Es erstreckt sich iiber ein ganzes Jahr, in dem der Opferherr bestindig einen
Topf mit Feuer mit sich tragt (die sog. ukha-), und gipfelt in der Errichtung eines grofien, agni-
genannten ,Altars“ aus hunderten von Ziegeln Ziegeln in der Form eines Vogels.'®! Zu den
zahlreichen Teilakten des Rituals gehoren neben vielen anderen die Opferung von fiinf
Opfern, zu denen neben den vier Opfertieren auch ein Mensch gehdrt, und die Deponierung
eines Lotosblattes, der Figur eines goldenen Mannes (hiranmaya- purusa-), einer goldenen
Scheibe (rukma-), die zuvor vom Opferherrn als Halskette getragen wurde, sowie der mit
jeweils sieben Goldstiickchen befiillten Kopfe der fiinf geopferten Lebewesen unter dem
Altar.

Welchen ,Sinn und Zweck“ und welche ,Bedeutung“ das unglaublich komplexe Agnica-

128 S, DUMONT 1951: 630.

129 Ausfiihrlichere Beschreibungen des Rituals finden sich in Weber 1873: 217—292, diesen zusammenfassend
HILLEBRANDT 1897: 162-165, und in DUMONT 1951: 629, ebenso kurz in WHITE 1986: 192, n. 14.

130 Dass das Wort agni- ein anderes Wort fiir ‘Feueraltar’ ist, ist an sich nicht ganz richtig. Es ist vielmehr so,
dass der Altar aus mythologischen Griinden nur den Namen agni- tréigt. Dies geht einerseits aus dem fiir das
Agnicayana zentralen Mythos hervor und zeigt sich andererseits an der Tatsache, dass agni- keineswegs fiir jede
Art von ,Feueraltar” gebraucht werden kann.

131 Der vogelformige Altar des Agnicayana stellt moglicherweise einen Falken oder Habicht ($yena-) dar. Nach
der Vermutung von STAAL I/go ist er der Gestalt eines Himalayageiers (Gyps himalayensis) nachempfunden, da
diese Vogel (wie auch der Altar) grofifldchige Fliigel haben und in groer Héhe sozusagen in der Nidhe des Himmels
bzw. der Sonne kreisen.
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yana hatte, lasst sich nicht in einem einzigen Satz beantworten.!32 Dies liegt vor allem daran,
dass Rituale auch eine von ihren (Be-)Deutungen und Interpretationen unabhingige Existenz
haben.!33 In den Brahmanas werden mehrere Resultate genannt, die das Ritual nach sich zieht,
und iiber die oft mit dem Mythos verkniipften Deutungen der zahlreichen Ritualakte gibt es
zahlreiche, teilweise divergierende Aussagen. Interpretationen grofierer Teile und des ganzen
Rituals findet man im SatBr in den dem Lehrer Séndilya zugeordneten Kandas VI-X, die spéte-
ren Ursprungs sind als die anderen Kandas. Was hervorsticht, ist einerseits der zentrale Mythos
von Prajapati, in dem Agni dem sterbenden und sich nach seinem Schopfungsakt auflosen-
den!3* Schopfergott, der auch sein Vater ist, einen neuen Korper, ein neues Selbst verschatftt,
und andererseits das Ziel der Unsterblichkeit, derer der yajamana-, der ‘Opferherr, nach dem

Tod teilhaftig werden soll. In den zusammenfassenden Worten YITZHAK FREEDMANS:

According to the S[atapatha]B[rahmana], the patron of the sacrifice, the yajamana, is also
put together in the agnicayana. In building agni, the officiating priests construct for him a
new divine body-self atman, identical to the one the god Agni built for Prajapati. The piling
of the altar engenders the correlation between agni and the cosmos, making them a reality
for the yajamana, who is now himself identified with the creator. The construction of the

altar is concomitantly his cure, his antidote to death.135

Im zehnten, agni-rahasya- (‘das Geheimnis des Feueraltars’) genannten Kanda des Sat-
Br wird erzihlt, wie die Gotter das Wissen iiber den Feueraltar erlangten. Ihr Lehrer ist wie
auch in der KathU und dem TaittBr der Tod. Das Resultat des Rituals ist die Uberwindung des

Wiedertodes bzw. Unsterblichkeit im Jenseits:

Diejenigen, die hieriiber (scil. iiber den agni-) so Bescheid wissen und die, die dieses
Ritual vollziehen, entstehen nach dem Tod erneut und werden, wenn sie (wieder) ent-
stehen, der Unsterblichkeit teilhaftig. Diejenigen jedoch, die hieriiber nicht so Bescheid
wissen und die, die dieses Ritual nicht vollziehen, entstehen nach dem Tod erneut und

werden wieder und wieder zur Nahrung fiir ihn (scil. fiir den Tod).!36

182 PROFERES 2007: 18ff. geht davon aus, dass das Agnicayana urspriinglich ein Ritual zur Kénigsweihe war;
diese Funktion hat es allerdings spéter verloren.

133 Auf die wohl extremste Weise wurde dieser Sachverhalt von FriTs STaAL behandelt, der sogar von der ,Be-
deutungslosigkeit von Ritualen® spricht, s. STAAL 1979.

134 “The idea of self-sacrifice is basic to the Prajapati cosmology and to the cyclical conquest of death through
rebirth, which characterize the $rauta ritual in general and the Agnicayana in particular” STAAL I/117.

135 FREEDMAN 2012: 330.

136 ¢¢ yd evdm etdd vidith | yé vaitdt kdrma kurvdte mrtvd ptinah sdmbhavanti té sambhdvanta evamrtatvam
abhisdmbhavanty dtha yd evim nd vidir yé vaitdt kdrma nd kurvdte mrtva piinah simbhavanti td etdsyaivannam
pdnah-punar bhavanti | SatBr X 4.3.10.
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Die erhoffte Wirkung des Rituals beruht, wie schon angedeutet, unter anderem auf der
rituellen Identifikation verschiedener Entitdten.!3” Verschiedene Akte und Objekte des Ritu-
als, wie etwa die Entziindung eines Feuers, ein bestimmtes Utensil oder ein in einer Hymne
verwendetes Metrum werden dabei mit Entitdten der Welt bzw. des Korpers in sinnhafte Be-
ziehung gesetzt. Die so hergestellten ,mystischen“ Entsprechungen sind ein vielfach variierter,
aber wichtiger Bestandteil des Rituals, dessen Zweck ja nicht zuletzt auch darin besteht, den
Makrokosmos durch Handlungen im Mikrokosmos zu manipulieren. Die Identifikationen wer-
den, wie auch bei anderen Ritualen, auf drei Ebenen vollzogen: (1.) auf der makrokosmischen,
auf die Gottheit(en) bezogenen (adhidaivam) Ebene, (2.) auf der mesokosmischen, auf das Ri-
tual bezogenen (adhiyajiiam) Ebene, und (3.) auf der mikrokosmischen, auf den Korper des
yajamana- bezogenen (adhyatmam) Ebene.

Fiir das aufwendige Agnicayana werden natiirlich etliche Identifikationen vorgenom-
men. Thre Signifikanz mag im Einzelfall gering sein, insgesamt jedoch vermitteln sie ein Bild
der assoziativen Netze, die das Ritual auf der Ebene seiner Bedeutung und Symbolik umschlie-

en. Miteinander identifiziert werden im SatBr unter anderem!38

- der Tod

- das Jahr mit all seinen Unterteilungen, das fiir das Phdnomen der die Vergédnglichkeit an
sich reprisentierenden und zersetzenden Zeit steht

- Prajapati, der Schopfergott!3?

+ Agni, das Feuer, der Feuergott bzw. der Feueraltar'4°

- der goldene Mann und die goldene Scheibe!#!

- die Sonne (aditya-)'4?

- der Mann in der Sonne und der Mann im rechten Auge!43

All diese Entitiaten werden miteinander und mit dem yajamana- identifiziert: Der Feueraltar ist

137 Eine Einfithrung in die ,Logik der Identifikationen® im Hinduismus sensu lato und weitere Literaturhinwei-
se finden sich in MICHAELS 1998: 365-374. Fiir weitere Literatur zu Identifikations- und Korrelationssystemen s.
FARMER et al. 2002: 51, n. 8.

138 Die Liste der hier aufgefithrten identifizierten Entitéten ist zwar zwangsldufig unvollstdndig, aber fiir die
Soteriologie des Agnicayana dennoch reprisentativ.

139 Zur engen Verbindung von Prajapati und dem Jahr s. GONDA 1984. Den Grund fiir die seltsam anmutende
Identifikation dieser Entitéten erhellt GONDA so: “Mythical eternity being periodical in character [...], the year —
which is cyclical — is the time in which the creation of the universe is periodically repeated. Just as the year, the
Creator God is thought to be periodically engaged in producing the universe, the inhabitants of the world and all
existing things. ” GONDA 1984: go.

140 SatBr X 4.3.11.

141 SatBr X 5.2.11.

142 §atBr X 5.4.4.

143 §atBr X 5.2.23.
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ident mit Prajapati, er ist ident mit dem Jahr bzw. der Zeit bzw. dem Tod selbst, er ist ident mit
dem Opfernden. Der Feueraltar ist letztlich alles,** also die gesamte vergéngliche Welt, und
seine Errichtung bewirkt die Uberwindung eben dieser Vergiinglichkeit und die Erlangung so-
wohl weltlicher Giiter als auch eines unsterblichen Zustands nach dem Tod. Diese Heilsziele
finden sich auch in den Deutungen des Naciketacayana im TaittBr: Derjenige, der das Ritual
vollzieht und dariiber Bescheid weif} (yd evdm véda), also vor allem die dem Ritual zu Grunde
liegenden Identifikationen kennt, ‘dem geht wahrlich das Begehr in Erfiillung, mit dem er op-
fert,’45 ‘der wird reich an (sicheren) Stétten und festgegriindet,'#6 und ‘geht mit dem Korper
(des Naciketas’schen Feueraltars) in die Himmelswelt'4?. Der, der mithilfe des Rituals die Welt
‘hinter der Sonne’ erobert, ‘gewinnt eine endlose, grenzenlose und unvergédngliche Welt48 und
‘wie einer, der auf einem Wagen steht, auf die sich umdrehenden Seitenteile (= Rédder) zuriick-
blickt, so blickt er auf Tag und Nacht zuriick, und Tag und Nacht erreichen seine Welt nicht’!49

Das soteriologische Ziel des Agnicayana ist also die Erlangung des Zustandes der Un-
sterblichkeit. Fiir das Naciketacayana wird explizit ausgefiihrt, dass man nach dem Tod in eine
etwas abstrakt wirkende Welt hinter oder {iber der Sonne gelangt, in der man unter anderem
dem Wechsel von Tag und Nacht, insbesondere aber dem Wiedertod enthoben ist. Die Kosmo-
logie, die dieser Vorstellung zu Grunde liegt, findet sich in den é&ltesten Upanisads deutlicher

und differenzierter artikuliert als in den Brahmanas und Sambhitas. In den Worten OLIVELLES:

The early view of the mechanism of rebirth and of the escape from the rebirth cycle as
depicted in the famous doctrine of five fires'>° [...] is tied to the old view of a tripartite
and enclosed universe. The firmament, the vault of heaven, is viewed as a solid cover. [...]
The universe is thus a prison with walls above (firmament) and below (earth). Those who
possess the liberating knowledge, however, are able to break this cycle, to escape from this
prison. The sun is viewed as alid that covers the only opening in the vault of heaven, the only
door to freedom,; the sun permits the liberated individuals to pass through that opening and

escape to the immortal condition outside the universe.1!

Diese schon sehr differenzierte Vorstellung basiert auf der schon im Rg-Veda (RV) rekon-

144 $atBr X 5.4.14.

145 sdm ha vd asmai sd kamah padyate | ydt-kamo ydjate | TaittBr 111 1.7.2.

146 qydtanavan bhavati | gdcchati pratistham | TaittBr 111 11.7.2.

147 sdsarira evd svargdm lokdm eti | TaittBr III 11.7.3.

148 [a|nantdm apardm aksayydm lokdm jayati | yah pdrenaditydm | TaittBr Il 11.7.3.

149 ydtha rdthe tisthan pdksasi paryavdrtamane pratydpeksate | evim aho-ratré pratydpeksate | ndsyaho-ratré
lokdm apnutah | TaittBr Il 11.7.5.

150 Zur Lehre der fiinf Feuer s. auch p. 45.

151 QLIVELLE 1998: 21.
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struierbaren Vorstellung einer zweigeteilten Welt: Unten befindet sich die Erde mit ihren sterb-
lichen Bewohnern, oben der von den Gottern bewohnte, von der Sonne hell erleuchtete Him-
mel, die Sphére der Unsterblichkeit. Durch diese Assoziation kann die Erwdhnung des Him-
mels oder der Sonne leicht die Vorstellung der Unsterblichkeit hervorrufen und umgekehrt:
“In the RV, the concept of immortality (amrtatvd [sic!]) metonymically activates the concept
of the sun in zenith filled with Somic juice which is gained by men during sacrifice”152

Die in den alten Upanisads!>3 beschriebene Befreiung, die (noch) nicht mukti- genannt
wird, bezieht sich noch eher auf ein Entkommen aus dem Kosmos als auf eine Erlosung aus
einem Kreislauf von Wiedergeburten. Die Abwesenheit des Begriffes samsara- (und die nicht
ausgebaute Karma-Lehre) in den frithen Upanisads tduscht jedoch: Die Vorstellung einer Wie-
dergeburt nach dem Tod stellt wohl keine Neuerung in der vedischen Religion dar. Auch die
negative Bewertung der Zyklizitat der Welt und der zerstorerischen Kraft der Zeit, wie sie oben
im Kontext des Agnicayana beschrieben wurde, lésst sich schon in den Brahmanas entdecken.
Insbesondere im Umkreis der fiir das Agnicayana wichtigen Prajapati-Mythologie ldsst sich
dieses Weltbild erkennnen. HyrLA STUNTZ CONVERSE, die fiir das Agnicayana einen Ursprung
auflerhalb der vedischen Kultur annimmt,'>* vermutet auch in der Mythologie des grofen Ri-

tuals Einfliisse einer einer nichtvedischen, weltverneinenden Kultur:155

The strong emphasis on death, as well as fecundity, in the primal divine being, Prajapati,
who represents the cosmic process, tends to produce or to reflect a particular religious atti-
tude toward the world; the believer regards the world, if not as suffering and evil at least as
ambiguous, as a condition from which he seeks to escape. The world, the human situation,
bears a negative valuation, and religion is regarded as assisting man to extricate himself

from it.156

Sie erkennt im Agnicayana die Adaption dieser Kultur in die vedische Religion:

[The Sandilya tradition]'5” represents the thorough adaptation of these conceptions to the
Vedic tradition, the result being an accommodation in which both the world-affirming Ve-

dic conceptions and the world-negating non-Vedic conceptions are retained. How? The

152 JuREWICZ 2016: 70. Nach Ansicht von JuREwicz findet sich der fritheste Beleg fiir dieses zweigeteilte Welt-
bild im berithmten Purusa-Sikta (RV 10.90), s. JUREWICZ 2016: 6686, insbesondere p. 70.

153 7 B. in BrhAU V 10 und VI 2; Chandogya-Upanisad (ChandU) VIII 6.5.

154 S, insbesondere CONVERSE 1974: 88.

155 S, CONVERSE 1974: 89.

156 CONVERSE 1974: O1.

157 7Zu dieser gehoren die Kandas VI-X des SatBr, in denen das Agnicayana gedeutet wird; vgl. CONVERSE 1974:
83.
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World negating views and practices are put to work to gain immediate, this-worldly Vedic
ends. An important aspect of this accommodation is that the asceticism undertaken here
is not understood as a negation of ritual but is a part of a ritual performance, and medita-
tion or knowledge is meditation on and knowledge of the mystic sacramental meaning of
the ritual. Furthermore, both this world and yonder world are important: the building up
of the immortal body for use in yonder world, in the piling of the fire altar, at the same time
assures the sacrificer of protection and bodily enjoyment to the fullest possible extent in

this world also [...]'58

Darauf, ob die genannten Elemente des Agnicayana einer nichtvedischen, ,indigenen*
Kultur entspringen oder aber das Ergebnis einer (rein) innervedischen Entwicklung sind, kann
hier nicht weiter eingegangen werden. Insbesondere konnte jedoch zumindest das Ziel der ewi-
gen, niemals endenden Unsterblichkeit als Reaktion auf eine verdnderte religiose Landschaft

in die vedische Religion integriert worden sein:

Originally Vedic priests did not have much competition. People who did not want to com-
ply with their demands for sponsoring rituals or performing meritorious acts were hardly
interesting to them. At the end of the Vedic period, however, we see that with the popularity
of other circles, their claims on a different ,life“ after death and their criticism of the Vedic
claims for unlimited happiness and immortality were definitely taken seriously. Life in hea-
ven became more and more dissociated from corporeal enjoyments. Criticism of the Vedic
claim on permanent immortality in heaven was countered by the doctrine of the overcom-
ing of death in heaven (punarmrtyu). In this threatened position the closed front of Vedic
ritualism broke down, and deliverance from death in heaven (i.e., Vedic immortality) now

became claimed by a limited number of rituals (especially the Agnicayana).5°

1i Das Naciketacayana in der KathU

Der svargya- agni-, den sich Naciketas in der KathU vom Tod wiinscht, ist im Kontext des oben
umrissenen Agnicayana bzw. Naciketacayana zu verstehen. Die schwer verstandlichen Stro-
phen 2.16-18, die aller Wahrscheinlichkeit nach vom Tod gesprochen werden, beziehen sich
laut HENK BoDEWITZ auf die drei schon erwidhnten Deutungsebenen des ,dreifaltigen” Rituals.
Diese werden in der KathU als drei simultan auf der makro-, meso- und mikrokosmischen Ebe-

ne durchgefiihrte Rituale verstanden. Der zum Mikrokosmos gehdrende Opferherr muss mit

158 CONVERSE 1974: 93—94.
159 BODEWITZ 2002: 221.
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diesen eine Trias bildenden Ritualen eine Verbindung eingehen, d.h. sie miteinander bzw. mit
sich selbst identifizieren. Dies betrifft insbesondere drei spezifische Entitdten: das Brahman,
das geboren worden ist, die Srnka und den preisenswerten Gott.

Sofern BoDEWITZ' These stimmt, handelt es sich bei der ersten Entitdt um die Sonne.
Dies wird durch das Wort brahmajajia angedeutet, das auf einen bestimmten Vers verweist:
“[...] brahmajajiiam obviously refers to the verse brahmajajiianam [ ...], which accompanies the
laying down of the gold plate, the rukma, which in my hypothesis is called sy7ika in this particu-
lar piling.”'60 Der Vers, auf den verwiesen wird, findet sich sich unter anderem in der Taittirlya-

Sambhita (TaittS):

Das Brahman, das zuerst im Osten geboren worden ist,
hat Vena aus dem schon scheinenden Saum (siman-) enthiillt,
seine herrlichsten Ausbreitungen aus der Tiefe,

den Schof$ des Seins und des Nichtseins hat er ge6ffnet.16!
Im SatBr wird dies wie folgt gedeutet:

“Das Brahman, das zuerst im Osten geboren worden ist...”: Das Brahman ist die Sonne

dort; es wird Tag fiir Tag im Osten geboren.162

Zweitens handelt es sich bei der Synka um den Rukma, also die goldene Scheibe, die un-
ter dem Altar vergraben wird. Das hapax legomenon srrika- bezeichnet aufgrund seiner Charak-
terisierung als aneka-ripa- ‘(golden) glitzernd’'62 und vittamayi-'64 ‘aus Reichtum bestehend’
aller Wahrscheinlichkeit nach den Rukma oder einen ihm dhnlichen Ritualgegenstand und re-
préasentiert die adhiyajiiam-Ebene des Rituals.

Die dritte Entitdt — der preisenswerte Gott — ist schwer zu identifizieren. Nach der iibli-
chen Opferlogik befindet er sich auf der mikrokosmischen Ebene und kénnte den Atman be-
zeichnen, der auch 2.12 und 2.21 als deva- bezeichnet wird. Das Wort atman- bezeichnet im RV
die ‘Essenz’ einer Sache oder eines Wesens,'6% also “the feature which gives an entity its identity,

a feature without an entity would not be itself"'66, in einem weiter gefassten, metonymischen

160 BODEWITZ 1985: 23.

161 hrdhma jajiandm prathamdm purdstad vi simatdh suriico vend avah / sd budhniya upamd asyavisthah satds
ca yonim dsatas ca vivah // TaittS IV 2.8.8d.

162 prdhmajajiiandm prathamdm purdstad iti | asduva adityé brahmahar-ahah purdstaj jayate... SatBr VII 4.1.14.

163 Zu diesem Wort und zu visva-rapa-, puru-ripa- und jata-ripa- s. BODEWITZ 1985: 13—23.

164 KathU 2.3.

165 Zur Bedeutung von Atman im RV s. auch ELIZARENKOVA 2005.

166 JUREWICZ 2007: 128.
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Sinn aber auch den ganzen Menschen bzw. seinen ‘Korper'!67 Als Essenz des Menschen wurde
jedoch schon im RV nicht nur der Kérper verstanden, sondern auch die ‘Nahrung’ (anna-), ohne
die ein Mensch nicht sein kann,'68 und der ‘Atem’ (prana-),'%® dem als ,Lebensfeuer” auch feu-
rige, d.h. warme bzw. heifle, Qualitit zugesprochen wird.17? Dieses assoziative Netz, das Feuer,
(Opfer-)Feuer, Warme, den Wind, den Atem, den Korper und das Selbst bzw. die Essenz des
Menschen umfasst, lisst sich in spéteren vedischen Texten in noch groflerer Deutlichkeit ent-
decken.)”! In den Ausfithrungen des SatBr zum Agnicayana etwa wird der ‘Rumpf’ Prajapatis
als dessen Essenz verstanden und ebenfalls mit agni-, dem ‘(Opfer-)Feuer’ bzw. ‘Feueraltar’,
identifiziert.12

atman- bezeichnet in seiner noch nicht technischen Bedeutung also vor allem auch
die ,Seele“ des Menschen, wobei hier mit THOMAS OBERLIES “der Begriff Seele, der dem
abendldndisch-christlichen Vorstellungsbereich entstammt und dort die unkorperliche
Wesenheit des Menschen, die auch dem Tode widersteht, benennt, als Sammelbezeichnung
fiur Konzeptionen [..], die Personalitit und Lebensfunktionen betreffen"?3, verwendet
werden soll. Die Seele, das eigentliche Wesen des Menschen, wurde in den Upanisads
bisweilen auch mit dem Wort purusa- ‘Person’ bezeichnet — ein Gebrauch, der aus den
spéteren Systemen des Yoga und Sankhya wohlbekannt ist.174

Bei der Vielzahl an Bezeichnungen und Bedeutungsnuancen darf nicht vergessen wer-

den, dass man sich die Seele nicht monolithisch dachte. HEESTERMAN stellt fest:

Vor allem nehmen wir [bei der Betrachtung des archaischen Gedankenguts] flieflende

167 “Die Tatsache, daf$ sich Identitit, wenigstens in einer einfachen Ausprigung, zunichst am Korper zu orien-
tieren scheint, daf$ also Person und Leiblichkeit in engster Beziehung zueinander stehen, fithrte zu der Vorstellung,
dafd der Mensch selbst, das Ich’, der Korper ist [...] Auf Grund des raschen Zerfalls des Kérpers war dieses Konzept
indessen relativ unattraktiv, und diese Sichtweise des Menschen wurde [im RV] alsbald abgeldst.” OBERLIES 2012:
332. Hier muss ergénzt werden, dass der Kérper des Menschen als Referenzrahmen seiner Identitét weit iiber die
Zeit des RV hinaus eine wichtige Rolle spielte; von einer vollstindigen Ablosung durch andere Konzepte kann
nicht gesprochen werden; vgl. ??, n. ??.

168 RV X 107.7bc, s. JUREWICZ 2007: 128.

169 Vor allem als ‘Wind’ (vata-), RV X 16.3a, 8. JUREWICZ 2007: 126—127.

170 Diese Verbindung wird im RV nicht direkt hergestellt, sondern lésst sich nur rekonstruieren: “Firstly, ever-
yday experience attests an inseparable link between internal heat and life: the dead are cold. This internal heat,
which makes a living being alive, is conceived in terms of fire. Everyday experience also attests an inseparable link
between breath and life: the dead do not breathe.” JUREWICZ 2007: 133.

171 Vgl. etwa die Trias Feuer-Wind-Sonne, die sich sowohl in der KathU als auch schon im SatBr finden lisst,
S. pp- 40, 86 und 88. ]

172 “The fiery character of Prajapati’s atman is very clearly expressed in the descriptions of agnicayana, building
the fire altar. The altar, called simply agni, ‘the fire), is the ritual realisation of the atman of Prajapati.” JUREWICZ
2007:135.

173 OBERLIES 2012: 332.

174 Fiir Ndheres zum teils sehr differenzierten Verhiltnis von Atman und Purusa in den Upanisads s. COHEN
2008: 41—46.
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Ubergiinge wahr, so wie die [...] von Individuum und Kollektivitit oder von Makro- und
Mikrokosmos, und fehlt auch demgemif3 eine einheitliche Vorstellung von der Seele.
Vielmehr sehen wir in den Texten eine Vielheit von Ausdriicken, die physiologische und

immaterielle Funktionen und Wirkungen bezeichnen [...].17

Auch darf man diese flieflende Vielfalt nicht als Schwammigkeit der Beobachtungsgabe

oder der Vorstellungskraft interpretieren:

Es wire verfehlt, in den flieBenden Vorstellungen nur ein wirres Herumtasten zu sehen,
woraus sich dann irgendwie eine systematische Metaphysik entwickelte. [...] Das Prinzip
ist eben die Beweglichkeit und Unbestidndigkeit der Lebenserscheinungen. Es handelt sich
um die ungreifbare Dynamik des Zusammenballens und der Auflosung der Lebenskrifte —
eine Dynamik, die es als zyklischen Rhythmus zu erfassen gilt. [...] Die archaischen Seelen-
Vorstellungen deuten nicht auf eine bestimmte Entitét, sondern auf einen zyklischen Pro-
zefd der Verwandlung und gegenseitigen Durchdringung der Lebenskrifte. Kurz gesagt: die

Seele als Prozefd.176

Trotz ihrer zwar substanzhaften, aber nur dennoch schwer greitbaren Natur wurde die
Seele auch immer wieder verortet und lokalisiert. In mehreren Upanisads wird festgestellt, dass
der ,Ort“ des Atman bzw. Purusa das Herz ist. Dieses Organ hat einen Hohlraum und Verbin-
dungen zu den anderen Teilen des Kérpers und ist ganz offensichtlich direkt mit der Lebendig-
keit des Korpers verbunden.!'”” Der Schluss, dass sich die Seele in der Herzhohle befindet, liegt

nahe:

The cavity of the heart is the seat of the vital powers and the self and plays a central role in
the explanations of the three states of awareness—waking, dreaming, and dreamless sleep—
as well as of death. In sleep, the cognitive powers distributed throughout the body during

the waking hours are gathered together in the cavity of the heart.18

In spéterer Zeit wurden die vedischen Seelenvorstellungen zunehmend abstrakter; die
Seele wurde immer weniger als direkt am oder im Leib erkennbar gedacht, sondern vielmehr
als das (verborgene) Prinzip des Bewusstseins.!” Dieses liegt der ganzen erfahrbaren Realitét

zu Grunde und ist von der phdnomenalen Welt ontologisch getrennt; es ist der Wahrnehmer

175 HEESTERMAN 1995: 29.

176 HEESTERMAN 1995: 30.

177G, BrhAU 11117, IV.3—4, 4.2, Taittirlya-Upanisad (TaittU) I 6; vel. OLIVELLE 2008: 23.

178 QLIVELLE 2008: 23.

179 Wie jedoch das Beispiel etwa von Ramanujas Sri-Bhasya zeigt, wurde die physische Lokalisierung des At-
man auch iiber tausend Jahre spéter nicht aufgegeben, vgl. RASTELLI (im Druck): 221.
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aller Dinge innerhalb und auflerhalb des Korpers und existiert unabhéngig von den Zustdnden
des Korpers, des Bewusstseins und der Personlichkeit. Mit dieser abstrakten Anschauung geht
eines der ,Axiome“ der Lehre der Upanisads einher: Das wahre Wesen der Seele ist nicht durch
Sinneswahrnehmung oder Schlussfolgerung zugénglich, sondern kann nur durch die gehei-
men upanisadischen Lehren erkannt werden. Als erstes, letztes, oberstes und allem zu Grunde
liegendes Prinzip ist seine Erkenntnis das hochste religiose Ziel iiberhaupt und wird als solches
auch etwa in anderen Upanisads mit einer hochsten Gottheit (dem -, iSa-, iSana- oder isvara-)
identifiziert.!80

Dass der preisenswerte Gott (deva- idya-) auch an dieser dem Ritual sehr nahestehen-
den Stelle der KathU nicht nur den Atman, sondern gleichzeitig auch den mit ihm identischen
einen Gott bezeichnet, ist nicht unwahrscheinlich.!8!

Hinweise auf einen solchen mehr oder weniger (heno-)theistischen Gott finden sich
auch an anderen Stellen der KathU, stehen aber eindeutig im Hintergrund. Das grofite Gewicht
liegt in der Lehre der KathU auf dem mikrokosmischen bzw. ,individuellen“ Aspekt der hochs-

ten Wesenheit, namlich dem Atman.

180 G insbesondere BrhAU 1V 4.5 (atman- = deva- = i$ana-); V 6.1 (purusa- = sarvesana-); Kausitaki-Upanisad
(KausU) III 8 (atman- = loka-pala-, lokadhipati-, lokesa-); Mandukya-Upanisad (MandU) 6 (atman- = isvara-);
Mundaka-Upanisad (MundU) IIl 1.2—3 (purusa- = kartr-, isa-).

181 BODEWITZ 2002: 23f. verkiindet ganz im Ton der Brahmanas: “The devah idyah is the sun, the manifesta-
tion of brahman, the gold plate, the fire, the soul, the svara” In der KathU wird das Selbst an folgenden Stel-
len mit dem einen Gott (iSana- etc.) identifiziert oder Gott(heit) (deva-) genannt: 112 (tam durdarsam giudham
anupravistam guhahitam gahvarestham puranam |...] devam matva |...]), 2.20 (kas tam madamadam devam
mad-anyo jiiatum arhati), 4.5 (ya imam |[...] veda atmanam- [...] sanam-), 4.12—13 (angustha-matrah puruso- | ...]
sano bhuta-bhavyasya [ ...]), (5.8 [puruso- (...) tad eva Sukram tad brahma tad evamrtam ucyate)), 5.12 (eko vasi
sarva-bhitantar-atma).
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Ebene Bereich | KathU Entitiit

adhibhiitam (makrokosmisch) | Kosmos | brahman- jajii(an)a- | Sonne

adhiyajiiam (mesokosmisch) | Ritual | srrka- Goldscheibe

adhyatmam (mikrokosmisch) | Mensch | deva- idya- Selbst / Gott

Tabelle 3 — Die drei Aspekte des Naciketacayana

Wie in Appendix II ausgefiihrt,'82 ist das iiberaus komplexe Ritual der Schichtung des
Feueraltars auch in anderen Upanisads der Ausgangspunkt von Lehren, deren zentrales, fiir
die Upanisads typisches Thema der atman-, also das ‘Wesen’ des Menschen und vor allem auch
dessen Verhiltnis zum Tod bzw. zum Leben nach dem Tod ist. Angesichts dieser Verbindung -
sei sie nun spezifisch fiir das Agnicayana oder auch nicht — kann davon ausgegangen werden,
dass auch in der KathU das Agnicayana wesentlich im Sinne der in den Upanisads weiter ent-
wickelten (Be-)Deutung gelehrt wird. Zwar heif3t es, dass Yama Naciketas ‘welche Ziegel und
wie’ lehrt.!83 Was jedoch im Fokus steht, ist das, was das Agnicayana effektiv macht, namlich
die Kenntnis seiner Bedeutung bzw. die Erkenntnis der ihm zu Grunde liegenden mystischen
Wabhrheiten, insbesondere der Identifikation von Sonne, Srnka und Selbst/Gott. Wie gezeigt
werden soll, spielt die offensichtlich nicht nur auf die KathU beschréinkte upanisadische Um-
deutung bzw. Weiterentwicklung des Rituals auch eine Rolle fiir das Verstindnis des dritten

Waunsches und vor allem auch der Lehrrede Yamas, deren Hauptthema der Atman ist.

1j Der dritte Wunsch (KathU 1.20—29)

Der dritte Wunsch des Naciketas ist der Wunsch, der sich in der KathU am deutlichsten von
dem des TaittBr unterscheidet. Im TaittBr fragt Naciketas nach dem Mittel zur Uberwindung
des Wiedertodes im Jenseits, die ihm an sich auch schon durch die Erfiillung seines zweiten
Wunsches ermoglicht worden ist. In der KathU scheint Naciketas sich von Yama die Beantwor-
tung einer Frage zu wiinschen, die den Sinn seines zweiten Wunsches grundsétzlich in Frage
stellt: Er fragt nach dem samparaya-. Dieses Wort wird in der KathU einmal von Naciketas (1.29)
und einmal von Yama (2.6) verwendet, um das zu bezeichnen, ‘was nach dem Tod kommt,, also

das Jenseits in einem sehr weiten Sinn.!8* Naciketas erwihnt, dass es verschiedene Ansichten

182 S, pp. 131ff.
183 KathU 1.15.
184 Zur Kldrung dieses Begriffes s. Appendix III (pp. 138ff.).
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dazu gibt, ob der Mensch nach dem Tod existiert oder nicht: Die einen sagen ja, die anderen
nein.

JOHANNES BRONKHORST erkennt darin einen typischen Charakterzug der damaligen
brahmanischen Tradition, denn obwohl die KathU jiinger als die BrhAU und ChandU ist,
scheint sie seiner Ansicht nach bereits existierende Wiedergeburts- und Karma-Lehren
zu ignorieren.’85 BRONKHORST schliefdt dies aus der Antwort, die Yama auf die Frage des
Naciketas’ nach der Existenz nach dem Tod gibt: ‘Von den Géttern wurde dariiber dereinst
schon gezweifelt'!8¢ Doch wie auch BRONKHORST einrdumt, reflektiert Yamas Erwiderung vor
allem den Umstand, dass die Antwort auf Naciketas’ Frage zur Zeit der Entstehung dieser
Passage keineswegs selbstverstiandlich war. Der oder die Verfasser der Upanisad waren sich
der verschiedenen Jenseitsvorstellungen ihrer Zeit durchaus bewusst und thematisierten
sie in ihrer Neufassung der Naciketas-Geschichte. Yamas erste Reaktion auf Naciketas’ Frage
zeigt, dass sie das Thema fiir sehr wichtig hielten, denn der Gott des Todes versucht Naciketas
mit weltlichen Giitern zu versuchen und ihn von seinem Wunsch abzubringen. Dies misslingt
ihm, weil Naciketas — der hier abermals sehr viel eigenstdndiger als im TaittBr agiert —
keinerlei Interesse an diesseitigen Freuden zeigt und standhaft die Erfiillung seines Wunsches
einfordert. Dieses narrative Element wirft die Frage nach dem Sinn seiner Frage im Kontext

der Entstehung des Textes auf.

1k Naciketas’ Frage im Kontext

Da es sich bei der KathU um einen vedischen Text handelt, liegt es nahe, sich zur Kontextuali-
sierung von Naciketas’ Frage zunéchst an vedischen Texten und den in ihnen vertretenen Jen-
seitsvorstellungen zu orientieren. Im Folgenden werden nur einige der vedischen Vorstellungen
in chronologischer Weise dargestellt, um einen Eindruck ihrer Vielfalt zu vermitteln.

In den éltesten Teilen des RV lassen sich laut OBERLIES kaum Aussagen zum Leben nach
dem Tod finden.!®” Erst in den jiingeren Teilen wird das Jenseits thematisiert. Offenbar entwi-
ckelte sich aus der Vorstellung, dass alle Toten in einer nicht erstrebenswerten, 6den (Unter-
YWelt (im pitr-loka- ‘der Welt der Viter’) weiter existieren, langsam die Annahme, dass zumin-
dest die Privilegierten — das sind insbesondere diejenigen, die Soma opfern und trinken — in

den lichtdurchfluteten Himmel gelangen, der auf dem Pfad, den auch Soma und die anderen

185 S, BRONKHORST 2007: 139.
186 KathU 1.21.
187 OBERLIES 2012: 316—335.
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Gotter beschreiten (dem sog. deva-yana-, ‘der Weg der Gotter’), erreicht werden kann. Dane-
ben gab es aber auch die Vorstellung, dass die Toten nach einem Aufenthalt in der Himmel'88
wieder im Regen auf die Erde zuriickkehren und dort in ihrem eigenen Clan wiedergeboren
werden.

In den Brahmanas und Upanisads!®® entwickeln sich diese Vorstellungen weiter zum
‘Wissen der fiinf Feuer’ (der paricagni-vidya) und zur Lehre der zwei Pfade.’%° Wihrend die-
jenigen, die im Wald Askese betreiben und im Besitz des Wissens (der fiinf Feuer) sind, nach
dem Tod Unsterblichkeit in der Welt Brahmans erlangen (deva-yana-), gelangen diejenigen, die
in den Dorfern Opfer veranstalten, nach dem Tod in die Welt der Viter (pitr-yana-). Letztere
bleiben dort aber nicht auf ewig, sondern werden nach einiger Zeit von den Gottern nachein-
ander in fiinf verschiedene ,Feuer gegossen bzw. geopfert: Vom ‘Glauben’ (sraddha-) gehen
die Toten iiber (1.) die himmlische Welt in den Soma ein, von dort iiber (2.) die Regenwolken
in den Regen, von dort iiber (3.) die Erde in die Pflanzen, von dort iiber (4.) den die Pflanzen
verzehrenden Mann in den Samen und von dort schliefilich (5.) iber die Frau in den neu ent-
stehenden Menschen.

Die genannten Nachtodschicksale setzen voraus, dass der Gestorbene in einer nicht né-
her definierten Weise auflerhalb seines Korpers weiter existiert. Es gibt aber auch Vorstellun-
gen, die sich stdrker an der an der Leiche zu beobachtenden Auflsung in die Elemente, aus
welchen der Korper besteht, orientieren. Das Prinzip der Auflésung wird dann auch auf die
immateriellen Bestandteile des Menschen iibertragen. Im SatBr etwa werden die Sinnesorgane
als verschiedene Arten des (Lebens-)Feuers identifiziert.! Nach dem Tod steht es demjenigen,
der iiber diese Verbindungen Bescheid weif3, frei, in das kosmische Gegenstiick des jeweiligen

Sinnes einzugehen:

Wenn einer, der so Bescheid weif3, aus dieser Welt fortgeht, geht er mit der Sprache in das
Feuer ein, mit dem Sehsinn in die Sonne, mit dem Denken in den Mond, mit dem Gehor
in die Himmelsrichtungen und mit dem Atem in den Wind. Weil er aus eben diesen
besteht, wird er zu derjenigen dieser Gottheiten, die er sich wiinscht, und kommt zur

Ruhe.192

188 Bzw. in der Sonne, s. JUREWICZ 2008.

189 Insbesondere BrhAU VI 2 und ChandU V 3.

190 S, KILLINGLEY 1997.

191 §atBr X 3.3, eine Fortsetzung der Ideen von RV X 16.3.

192 54 yadaivamvid asmal lokdt prditi vacaivagnim dpyeti cdksusaditydm mdnasa candrdm srétrena didah
pranéna vayim sd etdn-maya evd bhitvaitasam devdtanam yam-yam kamdyate sa bhitvélayati | SatBr X 3.3.8. Zur
Auffassung der ,Bestandteile und Krifte“ einer Person als Gottheiten und zum vedischen Verstdndnis von Person

45



MASTERARBEIT

In der BrhAU, die den letzten Abschnitt des SatBr darstellt, wird diese Lehre in leicht
verinderter Form wieder aufgegriffen. Hier stellt Jaratkarava Artabhaga dem beriihmten Yajfia-
valkya die Frage, wo sich der sich aufgelost habende Verstorbene befindet. Auflosung ist hier

scheinbar das Nachtodschicksal aller Menschen:

“Yajfiavalkya,” Artabhaga said again, “tell me—when a man has died, and his speech disap-
pears into fire, his breath into the wind, his sight into the sun, his mind into the moon, his
hearing into the quarters, his physical body into the earth, his self (atman) into space, the
hair of his body into plants, the hair of his head into trees, and his blood and semen into
water—what then happens to that person?” Yajiiavalkya replied: “My friend, we cannot talk

about this in public. Take my hand, Artabhaga; let’s go and discuss this in private.”93

Wie die angefiihrten Beispiele demonstrieren, gab es allein innerhalb des brahmani-
schen Milieus nicht nur eine einzige Jenseitsvorstellung. Zu diesen Vorstellungen kommen
jedoch noch die der nichtbrahmanischen, ,heterodoxen“ Stromungen hinzu, zu welchen vor
allem der Buddhismus und der Jinismus gehoren. Beide Religionen gehen von einem Kreis-
lauf von Wiedergeburten und -toden aus und verstehen die Befreiung aus diesem Kreislauf als
hochstes religioses Ziel. Wahrend jedoch die Existenz eines Selbst im Buddhismus bezweifelt
oder sogar bestritten wird, geht der Jinismus davon aus, dass der Wesenskern des Menschen
inaktiv und ewig ist.

Insbesondere der einflussreiche Buddhismus vertrat in seiner spateren Ausformung die
Lehre, dass der Mensch keinen Atman, also keinen bestindigen Wesenskern hat und nach dem
Tod lediglich das Karma erhalten bleibt, dass zur Entstehung eines neuen Lebewesens fiihrt.194
Angesichts der Diversitit der Jenseitsvorstellungen macht Naciketas’ Frage nach dem, was nach
dem Tod kommt, durchaus Sinn. Auch die Frage nach dem Sein des Menschen ist sinnvoll:
Die Ansichten der verschiedenen Religionsvertreter unterscheiden sich vor allem auch in ih-
ren Menschenbildern. Die einen sagen, dass der Mensch blof$ aus einem Aggregat von fiinf

vergiinglichen Entitiiten besteht; wieder andere, dass der Atman das wahre Wesen des Men-

und Personlichkeit im Allgemeinen s. WERNER 1978.

193 BrhAU III 2.13, Ubersetzung von OLIVELLE 1998: 81.

194 Der spiter zu beobachtende Nihilismus des Buddhismus war wohl nicht von Anfang Teil der Lehre: “Das
spéter weithin geltende Dogma der Nichtexistenz eines Selbst erscheint [im frithen Buddhismus] ebenso unange-
messen wie die Trennung von Leib und Seele im Christentum (oder noch unangemessener). Es ist aber wohl kein
Zufall, dafl man im Buddhismus immer mehr zu diesem Dogma hinneigte (was duflere Einfliisse betrifft, hitte
man auch zu einer Seelenlehre {ibergehen kénnen). Der Nirvana-Buddhismus sucht eine Erlosung, die zwar kei-
ne Vernichtung sein soll, aber dem Individuum seine Individualitit nicht garantiert und keinen handgreiflichen
Trost bietet. Hieraus kann eine nihilistische Interpretation entstehen, muf} aber nicht.” VETTER 1995: 229. Vgl. auch
RAWSON 1934: 43, der darauf hinweist, dass der Buddha selbst kein Atman-Leugner im engeren Sinn war, sondern
lediglich das Nachdenken iiber die Frage nach dessen Existenz fiir nutzlos befand.
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schen ausmacht und dass dieser iiber den Tod hinaus besteht. Die Tatsache, dass das Agnica-
yana Unsterblichkeit verschafft, beantwortet die Frage nach dem Wesen des Menschen nicht.

BopewiTtz stellte daher folgende Vermutungen tiber den Sinn des dritten Wunsches an:

Perhaps we have to interpret [the third question] as referring to the exact nature of the es-
cape from punarmrtyu (the obsession of the Brahmanas) and from punarjanman (the Upa-
nisadic ideal); i. e. Naciketas asks whether one eternally lives on after death (the old Vedic
ideal) or loses one’s identity by absorption into a highest principle or deity (the Upanisadic

view).195

Angesichts des grofien Einflusses und der breiten Unterstiitzung, die der Buddhismus zu
jener Zeit hatte, erscheint es etwas wahrscheinlicher, dass der Verfasser von Naciketas’ Frage
an die aus vedischer Sicht geradezu nihilistischen Buddhisten dachte als an die unterschied-
lichen Vorstellungen innerhalb der eigenen Tradition. Nichts desto weniger kann Naciketas’
Frage sehr offen verstanden werden, und die Allgemeinheit seiner Formulierung spiegelt mog-
licherweise die Brisanz und Popularitit der Frage innerhalb des breiteren religiosen Diskurses
der damaligen Zeit wieder. Yamas Antwort stellt das dar, was die Verfasser zur ,orthodoxen"

Beantwortung dieser Frage beitragen wollten — und noch mehr.

2. KathU 2.1-13: Wissen und Unwissen

In der zweiten Valli setzt sich der Dialog zwischen Naciketas und Yama ungebrochen fort.196
Wie sich herausstellt, hat es sich bei Yamas Verlockungen nur um eine Priifung gehandelt, und
Naciketas hat sich als wiirdig erwiesen. Dies wird so nicht explizit ausgedriickt, ergibt sich aber
aus dem Text: Bis zur Strophe 2.13 folgt auf einen jeweils relativ kohdsiven Block immer wieder
ein Lob oder eine Ansprache des Naciketas (2.4, 9, 11,13), der den Versuchungen standgehalten

und den Weg des Wissens gewihlt hat, das Yama ihm vermitteln wird.1%7

(Yama:)
198 Das eine ist das Gute, ein anderes das Angenehme.

Die beiden, die verschiedene Ziele haben, binden einen Menschen.

195 BODEWITZ 1985: 6.

196 Wie oben erwihnt, ist der Einschnitt zwischen der ersten und der zweiten Valli Teil eines sekundiren Text-
struktierungsprozesses (beide Vallis haben genau 25 Strophen), s. p. 15.

197 ALSDORF 1950: 632 hilt die Strophen 2.4 und 2.13, in denen Yama Naciketas’ Namen erwéhnt, fiir spétere
Zusitze. Wenn dem so ist, handelt es sich um wohlplatzierte Zusétze.

198 anyac chreyo 'nyad utaiva preyas te ubhe nanarthe purusam sinitah / tayoh sreya adadanasya sadhu bhavati
hiyate 'rthad ya u preyo vrnite /1/
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Wohl steht es um den, der von beiden das Gute nimmt;

zum Ziel dagegen gelangt nicht, wer das Angenehme wihlt. /1/

199Sowohl das Gute als auch das Angenehme kommen zu einem Menschen;
der Kluge untersucht und unterscheidet die beiden:

Der Kluge zieht das Gute dem Angenehmen vor.

Der geistig Trage wihlt das Angenehme vor dem Heil. /2/

200Dje angenehmen und angenehm erscheinenden Geniisse

hast du, Naciketas, sie betrachtend, abgewiesen.

Diese Srnka, bei der viele Menschen untergehen (wiirden),20!

hast du nicht als Gegenstand des Reichtums in Besitz genommen. /3/

202Weit auseinander gehen diese zwei, sind grundverschieden:
Unwissen und was als Wissen bekannt ist.
Ich halte Naciketas fiir wissbegierig;

die vielen Geniisse haben dich nicht zerrissen. /4/

203Wihrend sie inmitten von Unwissenheit leben,

halten die Selbstklugen sich fiir gelehrt

und wandeln und irren verblendet umher

wie Blinde gefiihrt von einem Blinden. /5/

204Das, was nach dem Tod kommt (samparaya-), ist dem Kindskopf nicht bewusst,
da er achtlos ist und durch Verblendung des Reichtums verblendet.

Wer denkt, ,dies hier ist die Welt, es gibt keine andere’,

fallt wieder und wieder meiner Gewalt anheim. /6/

199 $reyas ca preyas ca manusyam etas tau samparitya vivinakti dhirah / $reyo hi dhiro bhi preyaso vrnite preyo
mando yoga-ksemad vrnite /2/

200 sq tvam priyan priya-rupams ca kaman abhidhyayan naciketo ‘tyasraksih / naitam srnkam vittamayim
avapto yasyam majjanti bahavo manusyah /3/

201 Dje Srnka hat, da sie aus Gold besteht, einen groflen Wert. Bei einem so wertvollen Schatz wiirden viele
»schwach werden“ und sie nicht fiir das Ritual, sondern zur eigenen Bereicherung benutzen (anders als der stand-
hafte Naciketas).

202 duram ete viparite visuci avidya ya ca vidyetijiiata / vidyabhipsinam Naciketasam manye na tva kama bahavo
‘lolupanta /4/

203 aqvidyayam antare vartamanah svayam-dhirah panditam manyamanah / dandramyamanah pariyanti
mudha andhenaiva niyamana yathandhah /5/

204 pa samparayah pratibhati balam pramadyantam vitta-mohena mudham / ayam loko nasti para iti mani
punah punar vasam apadyate me /6/
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205Was viele nicht zu horen bekommen kénnen,

was viele, auch wenn sie es horen, nicht verstehen kénnen —

selten ist der, der es verkiindet, gliicklich26 ist der, der es bekommt,

selten ist der, der es kennt, gliicklich ist der, der (darin) unterrichtet wurde. /7/
207Wird es von einem niederen Mann verkiindet,

ist es nicht leicht erkennbar, denkt man auch viel nach.

Wird es nicht von einem anderem verkiindet, gibt es keinen Zugang dazu,

denn es ist unvorstellbar feiner als die Grofle eines feinen Teilchens (,Atoms®). /8/

208Djese Einsicht kann nicht durch Erwéigung erreicht werden;
nur von jemand anderem verkiindet ist sie leicht zu verstehen, mein Liebster,
(die Einsicht,) die du bekommen hast. Ach, du bist zur Wahrheit entschlossen!

Moége ich einen Frager deinesgleichen haben, Naciketas! /g/

(Yama?/Naciketas?:)

209, Ich weif3, dass ,die Kostbarkeit unbestindig ist;

denn durch unstete (Dinge) erlangt man ja nicht das Stete.

Darum habe ich den Naciketas’schen Feueraltar geschichtet(/kontempliert);

durch bestindige Dinge habe ich das Bestdndige erlangt. /10/

205 gravanayapi bahubhir yo na labhyah Srnvanto ‘pi bahavo yam na vidyuh / ascaryo vakta kusalo ‘sya labdha
ascaryo jiiata kusalanusistah (kusalo ‘nusistah) [Aufgrund des Parallelismus muss dieses Kompositum wohl in
zwei Wortformen aufgelost werden, vgl. WHITNEY 1890: 99 und RAU 1971: 173. Diese Lesung wurde hier iibernom-
men.] /7/

206 Das Wort kusala- (und ebenso sein Pali-Pendant kusala-), das hier mit ‘gliicklich’ iibersetzt wurde, hat zwei
Grundbedeutungen: Als Adjektiv bedeutet es ‘geschickt, erfahren’ und wird so fast nur auf Personen angewandt
(s. SCHMITHAUSEN 2013: 442f.), als neutrales Substantiv ‘Wohlergehen, Wohlbefinden’ im Sinne von Gesundheit,
Gliick und Sicherheit usw. Laut SCHMITHAUSEN 2013: 444 kann jedoch auch das Adjektiv die Bedeutung ‘gliicklich,
erspriefilich, gliickbringend, dem Wohlergehen forderlich’ haben und in dieser Bedeutung sowohl auf Personen als
auch auf Dinge angewandt werden. In der wohl von den Buddhisten entwickelten, terminologischen Bedeutung
des Wortes bezieht sich diese Bedeutung primdr auf die karmische bzw. spirituelle Sphére und kann in dieser
Funktion als Quasi-Synonym von punya- ‘heilbringend’ verstanden werden (s. SCHMITHAUSEN 2013: 448ff.). Dies
bezieht sich zwar grundsétzlich auf Handlungen. Es macht jedoch Sinn, dass die von den Buddhisten begriindete
soteriologische Konnotation auch in der KathU, wo es sich auf eine Person bezieht (vgl. SCHMITHAUSEN 2013: 445),
mitschwingt und kusala- ‘gliicklich’ hier im Sinne von ,selig verstanden werden kann.

207 na narenavarena prokta esa suvijiieyo bahudha cintyamanah / an-anya-prokte gatir atra nasty aniyan hy
atarkyam anu-pramanat /8/

208 naisa tarkena matir apaneya proktanyenaiva sujiianaya prestha / yam tvam apah satya-dhrtir batasi tvadrn
no bhiutyan naciketah presta /9/

209 janamy aham sevadhir ity anityam na hy adhruvaih prapyate hi dhruvam tat / tato maya naciketas cito gnir
(a)nityair [ ALSDORF 1950: 633 schlégt vor, das a metri causa zu elidieren. Diese Lesung wurde hier iibernommen. ]
dravyaih praptavan asmi nityam /10/
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(Yama:)

210, Du hast die Erfiillung des Wunsches als Basis der Welt,

die Endlosigkeit des Wunsches als jenseitiges Ufer der Furchtlosigkeit
und Lobpreis, grofien und weithin reichenden Lobsang als Basis gesehen

und mit Entschlossenheit, kluger Naciketas, abgewiesen. /11/

2Undem der Kluge den, der schwer erkennbar ist, der ins Verborgene
gedrungen ist,

der in der Herzhohle versteckt ist und der duflerst tief und alt ist,

durch die Kenntnis des auf das Selbst bezogenen Yoga als Gott versteht,

legt der Kluge Erregung und Kummer ab. /12/

22Der Sterbliche, der dies gehort und ganz erfasst hat,
der dieses zur Lehre gehorende Feine herausgezogen und erlangt hat,
freut sich, denn Erfreuliches hat er erlangt.

Mein Haus halte ich fiir (ihn) offen, Naciketas!“ /13/

2a Gegensitze (KathU 2.1-9)

Hier und in den folgenden Strophen nennt Yama verschiedene Gegensitze, die klar machen,
was gemaéfd seiner Lehre gut und richtig ist; auf der funktionalen Ebene ist diese Lehre auch die
Lehre der Upanisad iiberhaupt, also das, was der Verfasser dem Rezipienten des Textes vermit-
teln will.

Zu Beginn betont Yama, dass die angenehmen Dinge des Lebens, also Sinnesgeniisse und
Besitztiimer, in denen gewohnliche Menschen ‘versinken’ bzw. ‘stecken bleiben’ (sajj/majj) —
insbesondere auch die goldene Srnka —,212 aufgegeben werden miissen. Die Srnka hat Naciketas

nach BoDEwITZ’ Interpretation nur fiir die Zwecke des Rituals erhalten — diese wird ja unter

210 kamasya aptim jagatah pratistham krator anantyam abhayasya param / stoma-mahad-urugayam
pratistham drstva dhrtya dhiro naciketo ‘tyasraksith /1/

21 tam durdarsam gudham anupravistam guhahitam gahvarestham puranam / adhyatma-yogadhigamena
devam matva dhiro harsa-$okau jahati /12/

212 etac chrutva samparigrhya martyah pravrhya dharmyam anum etam apya / sa modate modaniyam hi
labdhva vivrtam sadma naciketa(sam) [ ALSDORF 1950: 632 schldgt vor, sam metri causa zu elidieren und das so
entstehende naciketa als Vokativ zu lesen; diese Lesung wurde hier iibernommen.] manye /13/

213 BopewiTz weist die Emendation von majj zu sajj zuriick und versteht ersteres im Sinne eines ‘Versinkens’
(etwa im Morast) und ‘Steckenbleibens’ als Resultat des Versinkens, s. BODEWITZ 1985: 26, n. 68. Der Unterschied
zu sajj ‘Anhaften, Hiangenbleiben' wird dadurch natiirlich sehr gering.
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dem Altar des Agnicayana vergraben und sollte auch nicht wieder entfernt werden.?! Durch
ihre Erwdahnung wird klar gemacht, dass das Ritual auch in Yamas Antwort nach wie vor im
Raum steht und keineswegs Gegenstand nur des zweiten Wunsches war.

In Strophe 2.4 hat Yama den Gegensatz von Wissen und Unwissen angesprochen. Jetzt
geht er weiter darauf ein und bestimmt das Wissen, das Naciketas begehrt, ndher. Wissen be-
steht in Yamas Lehre vor allem darin, das Weiterbestehen des Menschen nach dem Tod als
Faktum anzuerkennen und sein Leben entsprechend auszurichten. Das in diesem Zusammen-
hang gebrauchte Wort samparaya- — ‘das, was nach dem Tod kommt’ — wird in Appendix III
eingehender behandelt.?!®> Die Lehre (dharma-, mati-) von dem, was nach dem Tod kommt,
ist jedoch nicht leicht zugénglich, sie kann nicht durch den Verstand erschlossen werden. Die
Upanisad offenbart hier eines ihrer ,Axiome“: Wissen iiber die Existenz nach dem Tod kann
nur von einer kompetenten Person vermittelt, d.h. offenbart werden. Auf der Erzihlebene ist
dies, wie schon in den Geschichten des SatBr2!6 und TaittBr, der Tod, der ja in diesen Dingen
der beste Lehrer ist. Auf der praktischen bzw. funktionalen Ebene des Textes ist anzunehmen,
dass es die KathU selbst war, die durch das Medium eines kompetenten Lehrers giiltiges Wis-
sen iiber dieses Thema vermitteln sollte. Als Upanisad erhebt sie ja schlief}lich den Anspruch,
ein vedischer Text zu sein und somit Geheimwissen offenbaren zu kénnen, das nur von Einge-
weihten an Eingeweihte iibertragen wird. Die KathU war somit in der Praxis nicht unabhéngig
von einem brahmanischen Lehrer denkbar. In letzter Konsequenz sind es daher die Brahma-
nen (bzw. diejenigen Brahmanen, die die KathU tradierten), die dank ihres Textes Wissen iiber

die Existenz des Jenseits haben.

2b Der Feueraltar und die Weltverneinung (KathU 2.10-11)

Nach Yamas letztem Lob ist unklar, wer der Sprecher von Strophe 2.10 ist: Ist es Yama, so stellt
sich die Frage, ob er — der Tod selbst! — es ist, der den Altar, dem eben erst der Name ,Naciketa*“
gegeben worden war, geschichtet hat; ist es Naciketas, so ist unklar, wann er dies hétte tun
sollen — schliefSlich wird er ja gerade von Yama belehrt.2!” Dass der Sprecher abermals erwihnt,
dass etwas Kostbares, also wohl materieller Besitz, wertlos ist, dhnelt dem Tenor nach anderen

Aussagen des Naciketas.

214 S, BODEWITZ 1985: 26, n. 68.

215 S, pp. 138ft.

216 $atBr X 4.3,10, S. P. 34.

217 Méglicherweise ist hier nicht das tatsichliche Schichten, sondern das Kontemplieren des Altars gemeint,
wie es BODEWITZ im Kontext des zweiten Wunsches annimmt, s. p. 134, . 572.
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Auch die zweite Hélfte der Strophe 2.10 ist eine crux interpretum, da unklar ist, welche
‘bestidndigen Dinge’ oder ‘Substanzen’ (nitya- dravya-) es angesichts der Vergianglichkeit aller
Dinge tiberhaupt geben kann. Wie allerdings schon ALSDORF bemerkte, wird der Feueraltar
der Upanisad in der Strophe 3.2 auch aksara- ‘unverginglich) brahman- und para- ‘hochst’ ge-
nannt.?!® Beiden Strophen liegt wohl dasselbe Bild des Naciketacayana zu Grunde: Insofern
es unsterblich macht und von der Verginglichkeit befreit, ist es auch selbst unsterblich und
bestédndig, ergo sind auch all seine Einzelelemente zumindest in einem rituellen bzw. religio-
sen Sinn bestdndig. Die Wirkung — Bestdndigkeit — wird metonymisch auf die Ursache — den
Feueraltar und seine Bestandteile — iibertragen.

Strophe 2.1 wiederum wird sicher von Yama gesprochen. In einer nicht ganz konsisten-
ten Satzkonstruktion erldutert er, was Naciketas verworfen hat. drstva und atyasraksih bilden
gewissermaf3en ein Hendiadyoin: Naciketas hat die Erfiillung der Begierde, die die Basis der
Welt darstellt, als solche betrachtet und insgesamt verworfen, er hat die Endlosigkeit der nie-
mals erfiillbaren und stets aufs Neue entstehenden Wiinsche als mogliches Heilsziel tiberpriift
und als solche verworfen und er hat Lobpreis und Lobsang (d.h. wohl weltlichen Ruhm) als Ba-
sis betrachtet und als solche verworfen. Dass kratu- hier nicht das ‘Ritual’ bezeichnet, sondern
dhnlich kama- ‘Wunsch’ bedeutet, legt die Strophe 2.20 nahe, wo es von einem Weisen heifit,
dass er akratu- ist. Insofern nirgendwo in der KathU die Rede davon ist, dass Rituale aufge-
geben werden sollen, Begierden jedoch schon, macht es Sinn, in beiden Strophen die gleiche
Grundbedeutung anzunehmen und kratu- als ‘Wunsch’ und akratu- als ‘wunschlos’ zu verste-

hen.

2c Der ,auf das Selbst bezogene Yoga“ (KathU 2.12—13)

In den nichsten beiden Strophen — 2.12 und 13 — erwdhnt Yama zum ersten Mal das Ziel und
das Mittel der von ihm verkiindeten Lehre: Es ist der, der sich in der Herzhohle befindet, der
Verborgene und Alte. Wie schon in Zusammenhang mit dem zweiten Wunsch erldautert wurde,
handelt es sich hierbei wahrscheinlich um den Atman, das Selbst, das in der Herzhshle zu
finden ist und dhnlich wie in der Maitrayaniya-Upanisad (MaitrU) mit dem rituellen Feuer
und dem himmlischen Feuer, der Sonne, identifiziert wird.2!°

Dass in 2.12 auch an den Altar (bzw. das rituelle Feuer) gedacht worden sein kénnte, wird

218 S, ALSDORF 1950: 633. ALSDORF geht allerdings davon aus, dass beide Strophen die Interpolationen eines
spéteren Ritualisten sind.
219 S, p. 122ff.
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sogar vom Text gestiitzt: In 1.14 lehrte Yama, dass sich der Altar in der Herzhohle befindet. Hier
in der zweiten Valli wurde der Atman noch gar nicht erwiihnt, wird aber dennoch mit dem
Pronomen ta- (‘der’) eingefiihrt. Da er noch nicht erwidhnt wurde, gibt es nur zwei Wege der
Interpretation: Entweder es ist dem Rezipienten durch Vorwissen bekannt, dass das Selbst ge-
meint ist, oder aber die angefiihrten Attribute (der Verborgene, Alte etc.) beziehen sich nicht
primér auf das Selbst, sondern auf ein im Text zuvor erwédhntes (maskulines) Substantiv. Ne-
ben den zahlreichen in Strophe 2.1 genannten Substantiven, die wohl kaum in der Herzhohle
zu verorten sind, kommt nur der Altar, der in 2.10 erwdhnt wurde, in Frage. Auch wenn die
genannten Attribute typisch fiir den Atman sind, ist es also aufgrund des vorangegangenen
Textes nicht unwahrscheinlich, dass die Verfasser des Textes sich hier beide Moglichkeiten of-
fen hielten und tatsichlich auch den Feueraltar als identisch mit dem Selbst verstanden. Wie
oben erldutert wurde, ldsst sich dies rituell begriinden, da die Schichtung des Feueraltars auch
als Zusammensetzen des Selbst des Opferherrn gedeutet wurde.?20

Erreicht wird der Atman durch adhyatma-yogadhigama-, ein Ausdruck, der der Erlidute-
rung bedarf.

adhyatmam wird in den dlteren Upanisads nur im Kontext der drei Deutungsebenen des
Opfers als Adverb in der Bedeutung ‘mit Bezug auf sich selbst / den Korper’ gebraucht.?2! In
Kombination mit dem Wort yoga- ist dieser Kontext jedoch nicht anzunehmen. Vielmehr wird
hier mit einer neuen Bedeutungsnuance gespielt: adhyatma- bedeutet offenbar ‘mit Bezug auf
den Atman / das Selbst), nicht im Sinne des Kérpers, sondern des unsterblichen Wesenskerns.
Die Tatsache, dass schon in der Opfermystik der Strophe 1.17 auf den deva- der adhyatmam-
Ebene — den Gott, der im Herzen verborgen ist, das Selbst — hingewiesen wurde, deutet darauf
hin, dass die neue Verwendung des Wortes vielleicht das Ergebnis eines bewussten Prozesses
war, in dem der Yoga mit klassisch-brahmanischen Elementen der Opferdeutung in Verbin-

dung gebracht wurde. Der adhyatma-yoga- ist also der Yoga, der sich auf das Selbst richtet.222

220 S, p. 33ft.

221 Vgl. RAWSON 1934: 94. 1. 4.

222 Vg]. RAWSON 1934: 92: “Here adhyatma-yoga may be rendered ‘spiritual concentration’ or, more specifically,
‘concentrated meditation upon the Self”” Mit Sicherheit falsch ist jedoch GERALD JaMES Larsons Ubersetzung
mit “discipline of the super-soul” (LARSON 1979: 98), da adhyatman- sich hier nicht auf ein ‘Uberselbst’ bezieht.
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3. KathU 2.14-17: Om

(Naciketas:)

223 Was du fur anders als den Dharma, fiir anders als den Adharma,
fiir anders als das Getane und Nichtgetane,

fiir anders als das Gewesene und das Zukiinftige

hiltst, das nenne!“ /14/

(Yama:)

224Das Wort, das alle Veden erwidhnen

und das sie als alle Askesen bezeichnen,225

auf dessen Suche man den Lebenswandel des Brahman (brahma-carya-) verfolgt,
das nenne ich dir in Kiirze:

Esist,Om'. /15/

226Djese Silbe ist ja das Brahman, diese Silbe ist ja das Hochste;

wer diese Silbe kennt, dem gehort, was er will. /16/

227Djese Stiitze ist die beste, diese Stiitze ist die hochste;

kennt man diese Stiitze, erfreut man sich in der Welt Brahmans. /17/

In den Strophen 2.14-17 wird abrupt vom Thema abgewichen: Gerade eben hat Yama
begonnen, das Selbst zu erldutern; damit fahrt er auch in 2.8 fort. Unterbrochen wird diese
Erlauterung durch einen von einer merkwiirdigen Frage des Naciketas eingeleiteten Exkurs
iiber die Silbe ,Om*, die offenbar die Antwort auf Naciketas’ Frage darstellt. WELLER kommt zu
dem Schluss, dass Strophe 2.14 — Naciketas’ Frage — sowohl aus inhaltlichen Griinden als auch
wegen ihres achtsilbigen Metrums “in jedem Betrachte den Charakter eines Fremdkorpers an

sich trdgt, der spéter in einen &lteren Textbestand eingeschoben wurde.”?28 Tatsdchlich wur-

223 gnyatra dharmad anyatradharmad anyatrasmat krtakrtat / anyatra bhitac ca bhavyac ca yat tat pasyasi tad
vada /14/

224 sarve veda yat padam amananti tapamsi sarvani ca yad vadanti / yad icchanto brahma-caryam caranti tat
te padam samgrahena bravimi // om ity etat /15/

225 Handelt es sich bei allen Askesen (sarvani taparsi) um Subjekt oder Objekt? Wahrscheinlicher ist, dass es
nicht alle Askesen sind, die die Silbe Om nennen, sondern dass die Veden Om als alle Askesen bezeichnen, also
die Rezitation der Silbe Om als hichste Form aller asketischen Ubungen lehren oder der Rezitation ein Resultat
zuschreiben, das allen Askesen gleichkommt.

226 etad dhy evaksaram brahma etad dhy evaksaram param / etad dhy evaksaram jiiatva yo yad icchati tasya
tat /16/

227 etad alambanam srestham etad alambanam param / etad alambanam jiiatva brahma-loke mahiyate /17/

228 WELLER 1953: 78. COHEN 2008: 21, 1. 141 hélt wiederum auch die Strophen 2.16-17 metri causa fiir spétere
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de sie vielleicht nur verfasst, um den Themenwechsel einzuleiten; auch der Wechsel des Me-
trums konnte den Beginn eines anderen Themas anzeigen. Insofern sich diese Strophen weder
metrisch noch inhaltlich in den Text fiigen, konnen sie wohl wirklich als spéterer Zuwachs ver-
standen werden, dessen Einfiigung vielleicht von der blofien Erwdahnung der Methode des Yoga

inspiriert worden war.

4. KathU 2.18-25: Das Selbst und die Gnade

229Der Weise (= das Selbst) wird weder geboren noch stirbt er,

er ist von nirgendwo und niemand geworden,

ohne Geburt, stet, bestdndig und alt ist er

und wird nicht getotet, wenn der Korper getotet wird. /18/
230Wenn der Toter glaubt, zu toten,

und wenn der Getotete sich getotet glaubt,

erkennen beide nicht,

dass dieser weder totet, noch getotet wird. /19/

Z31Feiner als das Feinste und grofler als das Grofite

ist das Selbst, das in der Herzhohle dieses Menschen versteckt ist.
Wunschlos und ohne Kummer

sieht man aufgrund der Gnade des Bestimmers die Grof3e des Selbst. /20/
232Wihrend er sitzt, wandert er weit,

wihrend er liegt, geht er tiberallhin.

Wer aufler mir vermag ihn zu erkennen,

diesen stets berauschten Gott? /20/

233Indem er als korperlos in den Korpern

und als besténdig in den Unbestidndigen

das grofle, allgegenwirtige Selbst

Zusitze.

229 na jayate mriyate va vipascin nayam kutascin na babhiva kascit / ajo nityah sasvato ’yam purano na hanyate
hanyamane sarire /18/

230 hanta cen manyate hantum hatas cen manyate hatam / ubhau tau na vijanito nayam hanti na hanyate /19/

231 anor aniyan mahato mahiyan atmasyajantor nihito guhayam / tam akratuh pasyativita-soko dhatu(h) [hier
muss ein Visarga gelesen werden, um den Text verstandlich zu machen. S. OLIVELLE 1998: 606, n. 18.] prasadan
mahimanam atmanah /20/

232 gsino duram vrajati Sayano yati sarvatah / kas tam madamadam devam mad-anyo jiiatum arhati /20/

233 g$ariram Sariresu anavasthesv avasthitam / mahantam vibhum atmanam matva dhiro na socati /22/
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begreift, ist der Kluge ohne Kummer. /22/

234Djeses Selbst kann man durch keinen Vortrag erlangen,

nicht durch Geisteskraft und nicht durch viel Gelehrsamkeit.

Nur der kann es bekommen, der von diesem erwéhlt wird;

sein Korper wird von diesem Selbst hier als sein eigener erwihlt. /23/
235Wer von iiblem Verhalten nicht abgelassen hat,

wer nicht zu innerer Ruhe gelangt ist, wer nicht gesammelt ist

und wer auch keinen zu innerer Ruhe gelangtes geistiges Organ besitzt,
der vermag es nicht durch Einsicht zu erlangen. /24/

236F{ir den sowohl Brahmanenschaft als auch Herrscherschaft

beide Reis sind

und fiir den der Tod die Sauce ist —

wer weif3, fiirwahr, wo er/es ist?“ [25/

// Ende der zweiten Ranke //

Nach dem eingeschobenen Exkurs iiber die Silbe Om geht der Text weiter auf das Selbst
ein. Nach Ansicht von WILHELM RAU endet der Dialog zwischen Naciketas und Yama unmittel-
barnach diesem Exkurs.?3” In der Tat finden sich in dem aufihn folgenden Abschnitt Konzepte,
die bisher an keiner Stelle erwdahnt wurden. So ist hier plotzlich von der ‘Gnade’ (prasada-) die
Rede, die eine ‘Bestimmer’ (dhatr-) genannte Entitéit erweisen muss, um das Selbst zu erken-
nen. Weiters scheint nur derjenige das Selbst zu erkennen, dessen Korper das Selbst selbst als
seine Wohnstatt wihlt. Es ist naheliegend, das Selbst und den Bestimmer als Gottheit — den
stets berauschten Gott—, von der das Heil abhingt, zumindest vorldufig zu identifizieren, da
Erwéhlen und Gnédigsein wohl denselben Vorgang bezeichnen. WELLER meint, dass “diese Zu-
sdtze wohl aus dem Lager der Visnuiten” stammen.238 Tatsichlich finden sich die Strophen 2.18

und 2.19 in dhnlicher Form auch in der Bhagavad-Gita (BhagG),?3° die primir die Ausrichtung

234 nayam atma pravacanena labhyo na medhaya na bahuna srutena / yam evaisa vrnute tena labhyas tasyaisa
atma vivrnute tanum svam /23/

235 pavirato duscaritan nasanto nasamahitah / nasanta-manaso vapi prajiianenainam apnuyat /24/

236 yasya brahma ca ksatram ca ubhe bhavata odanah / mrtyur yasyopasecanam ka ittha veda yatra sah /25/ //
iti dvittya vallt //

237 RAU 1971:166. IThm folgt auch OLIVELLE 1998: 606, . 18.

238 WELLER 1953: 108.

239 KathU 2.8 findet sich in &hnlicher Form in BhagG 11 20 (na jayate mriyate va kadacin nayam bhutva bhavita
va na bhuyah / ajo nityah $asvato yam purano na hanyate hanyamane sarire //); KathU 2.19 dhnelt BhagG I 19 (ya
enam vetti hantaram yas cainam manyate hatam / ubhau tau na vijanito nayam hanti na hanyate //). Fiir weitere
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auf Krsna, einen personlichen Schopfergott, der erst spiter als Avatara von Visnu betrachtet
wurde, lehrt.240

Doch lésst dies den Schluss zu, dass hier der alte Text des Dialoges endet und blof} noch
spétere, moglicherweise von einem oder mehreren Anhidngern Krsnas gemachte Hinzuftigun-
gen folgen?

Angesichts der Tatsache, dass an dieser Stelle weder Krsna noch Visnu erwiahnt werden,
scheint dies eher unwahrscheinlich. Es ist natiirlich nicht auszuschlieflen, dass die Strophen
urspriinglich von Krsnaiten komponiert wurden. Im Kontext der Upanisad wurden sie aber
wohl nicht aus “sektarischen” Griinden eingefiigt, sondern weil sie gut in das Gespréch von Ya-
ma und Naciketas, dessen zentrales Thema ja der Atman ist, einpassen lassen. Dieses bricht
selbstverstiandlich nicht hier ab, wie die verschiedenen Anreden von Yama und Naciketas zei-
gen, die sich ja in der ganzen Upanisad finden lassen (daran &ndern auch Interpolationen und
Zusitze nichts).

Die Einfithrung des bisher unerwahnten Konzeptes der Gnade und des Erwdhlens mag
fiir denjenigen, der auf dem Boden der KathU ein einheitliches und schliissiges Denkgebaude
errichten will, eine Herausforderung darstellen: Bisher schien ja der Wissende den Schliissel
zum Heil selbst in Hinden zu halten. Einen echten Widerspruch stellt dies aber nicht da, da die
Gnade ja die eigene Bemiithung nicht ausschlief3t, sondern sie im Gegenteil sogar voraussetzen

konnte.

5. KathU 3.1—2: Der Feueraltar und das Brahman

241Die zwei, die die Wahrheit (rta-) in der Welt der guten Tat trinken,

die in die Herzhohle eingegangen sind bzw. in den hochsten Bereich,

werden Abglanz (chaya-) bzw. Gliither (tapa- = die Sonne) von den Kennern des Brah-
man genannt,

die fiinf Feuer und die drei Naciketas’schen (Feuerrituale) haben. /1/

242Mo6gen wir den Naciketas’schen (Feueraltar) zu Stande bringen,

der ein Damm/Ubergang (setu-) fiir die ist, die geopfert haben,

Zitate und Paraphrasen der KathU in der BhagG s. RAWSON 1934: 47.

240 Zur mehr oder weniger fehlenden Avatara-Lehre und zum Verhéltnis von Krsna und Visnu in der BhagG, s.
MALINAR 2007: 99 und 173.

281 rtam pibantau sukrtasya loke guham pravistau parame parardhe / chaya-tapau brahma-vido vadanti
paricagnayo ye ca tri-naciketah /1/

242 yah setur yjananam aksaram brahma yat param / abhayam titirsatam param naciketam sakemahi /2/
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das unvergidngliche Brahman, das hochste,
der Furchtlosigkeit (/Sicherheit, abhaya-) ist und das jenseitige Ufer derer, die iiberset-

zen wollen! /2/

Zu Beginn der dritten Valli kehrt der Text zum Feueraltar zuriick, bevor er sich wieder
dem Atman zuwendet. Die zwei Strophen bediirfen einiger Erklirung.

Das Wort rta- bezeichnet im RV sowohl die objektive ‘Wirklichkeit), die sich in der Re-
gelméfigkeit der kosmischen Ordnung und ihrer Manifestationen (dem Wechsel von Tag und
Nacht, den Jahreszeiten, Mondphasen etc.) zeigt, als auch die subjektive ‘Wahrheit’ als Gegen-
satz zur nicht mit der Wirklichkeit iibereinstimmenden Liige.243 Es hat auch substanzhafte
Ziige:

Denn nicht nur hat es ,Pfade’, es hat auch eine ,Stitte: Im hochsten Himmel ruht es in

ewiger, sonnenhafter Klarheit. Diese Stitte ist der eigentliche Mittelpunkt der Welt. Denn

dort haben auch die Sonne, Agni und Soma ihren wirklichen Sitz, zu dem sie immer wieder

zuriickkehren [...].244

Die ‘Welt der guten Tat’ (sukrtasya loka-) wiederum bezeichnet eben diese Stitte, ebenso wie
der hochste Bereich (parama- parardha-). Es handelt sich um den svarga-, den Himmel, der ja
das Ziel des Naciketacayana ist.

Das Wort chaya- bezeichnet sowohl den ‘Schatten’ als auch den ‘Abglanz’ oder ‘Wider-
schein’. Was die beiden scheinbar widerspriichlichen Bedeutungen vereint, ist die Tatsache,
dass sowohl ein Schatten als auch eine Reflexion (in einem Spiegel oder in Wasser) ein ‘Abbild’
eines Gegenstandes darstellen. Dieses kann lichtlos oder scheinend sein, ist aber in jedem Fall
optischer Natur. Dass die beiden Arten von Abbildern auf physikalisch unterschiedlichen We-
gen zu Stande kommen, ist fiir den Begriff, der hinter dem Wort chaya- steht, unerheblich.

tapa- bedeutet eigentlich ‘Hitze, Glut’ oder auch das ‘Feuer’. Im Kontext der KathU be-
zeichnet es wohl den ‘Glither’ schlechthin, ndmlich die Sonne, die ja als himmlisches Feuer gilt
(ebenso wie das Feuer eine irdische Sonne ist).24

Um welche zwei Entitéten es in dieser ersten Strophe geht, ist unklar. Moglicherweise
handelt es sich um die zwei Selbste, die auch in der MaitrU erwédhnt werden, ndmlich die Sonne

(als Manifestation des Brahman) und die individuelle Lebensenergie.2*6 Dies wiirde einerseits

243 Vgl. OBERLIES 2012: 66. In spiterer Zeit ging die erste Bedeutung verloren und rta- bezeichnete nur noch
die Wahrheit (und wurde daher oft mit satya- glossiert).

244 OBERLIES 2012: 67.

245 Zur lichten Natur“ von tapas- vgl. auch VAN BUITENEN 1957: 94.

246 S, p. 135.
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in den Gesamtkontext der KathU passen, andererseits auch die Bezeichnungen Abglanz und
Gliiher erkldren: Das individuelle Selbst ist ja auch lichthafter bzw. sonnenhafter Natur und
wird mit der Sonne identifiziert.247 Auch ist sein Sitz ja bekanntlich in der Herzhohle, die auch
hier erwdhnt wird. Insbesondere legt auch die Erwdhnung der guha- die Interpretation des
Atman nahe.

Der in 3.2 genannte ‘Damm’ (setu-) findet sich auch in der ChandU, wo er als der Atman

identifiziert wird und die Grenze zur immer hellen Welt des Brahman darstellt:

Nun ist das Selbst ein Damm (setu-), eine Befestigung fiir das Nichtzusammenflief3en
der Welten hier. Diesen Damm iiberqueren weder Tag und Nacht, noch das Alter, noch
der Tod, noch Kummer, noch gute oder iible Taten (bzw. deren Konsequenzen).248 Alle
Ubel weichen davor zuriick, denn diese Welt des Brahman ist eine, die alle Ubel abge-
wehrt hat. [1] Darum fiirwahr wird bei der Uberquerung dieses Damms ein Blinder se-
hend (wortlich: ,unblind“), ein Verletzter unverletzt, ein Kranker gesund (wortlich: ,un-
krank*). Darum fiirwahr gelangt man auch bei der Uberquerung dieses Damms nachts
einzig zum Tag, denn ein fiir allemal erstrahlt die Welt des Brahman. |2| Und nur den-
jenigen, die diese Welt des Brahman durch den Lebenswandel des Brahman (brahma-
carya-) finden, gehort diese Welt des Brahman; ihnen wird Bewegungsfreiheit in allen

Welten zuteil. |3]24°

Die beiden Strophen der KathU, die sich von ihrer Umgebung inhaltlich stark abheben,
behandeln erneut die Identifikationslehre des Agni- bzw. Naciketacayana und preisen das Ri-
tual als Mittel zum hochsten Ziel.250 Thre Wortwahl ist etwas merkwiirdig: Naciketas hatte ja
moglicherweise zuvor schon behauptet, den Altar geschichtet zu haben, jetzt aber spricht er
den Wunsch aus, ihn zu Stande zu bringen. Zuletzt wurde der Feueraltar ja in 2.10 erwéhnt, da-
nach wird er nicht mehr angesprochen. Es ldsst sich nur feststellen, dass die beiden Strophen
inhaltlich zu den dlteren Teilen der KathU gehoren; wie und warum sie genau an dieser Stelle

im Text auftauchen, ist schwer ergriindbar, da sie weder im Sinne der Kohasion noch der Kohi-

247 KathU 117 bzw. p. 38.

248 Zu den Begriffen sukrta- und duskrta-, s. auch BODEWITZ 1996: 501f. Sie bezeichnen rituelles Verdienst und
dessen Gegenteil.

249 atha ya atma sa setur dhrtir esam lokanam asambhedaya | naitam setum aho-ratre tarato na jara na mrtyur
na $oko na sukrtam na duskrtam | sarve papmano ‘to nivartante | apahata-papma hy esa brahma-lokah 1| tasmad
va etam setum tirtvandhah sann anandho bhavati | viddhah sann aviddho bhavati | upatapi sann anupatapi bhavati
| tasmad va etam setum tirtva api naktam ahar evabhinispadyate | sakrd vibhato hy evaisa brahma-lokah |2| tad ya
evaitam brahma-lokam brahma-caryenanuvindanti tesam evaisa brahma-lokah | tesam sarvesu lokesu kama-caro
bhavati |3| ChandU VIII 5.4.1-3.

250 S, auch p. 52.
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renz mit anderen Passagen der KathU harmonieren. Ihre Existenz wirft die Frage auf, ob dem
Text nicht immer nur neue Elemente hinzugefiigt, sondern auch alte entfernt oder rearran-
giert wurden: Die Kohésion zwischen der ersten und zweiten Valli, die ja immer wieder durch
die Erwdahnung von Naciketas und Yama deutlich gemacht wird, ist grofler als zwischen diesen
Strophen und jeder moglichen anderen Umgebung, sodass man annehmen kann, dass auch sie

einst in kohésiveres und kohirenteres Gefiige eingebettet waren.

6. KathU 3.3-13: Das Wagengleichnis (Sankhya-Yoga I)

Z5Versteh' das Selbst als einen Wagenfahrer,

als den Wagen jedoch den Korper.

Den Verstand versteh’ als den Wagenlenker

und als die Ziigel das geistige Organ.252 /3/

253Dje Sinne nennen die Verstindigen die Pferde,

die Sinnesobjekte die Weide bei ihnen (fiir sie?).

Den, der mit dem Selbst, den Sinnen und dem geistigen Organ verbunden ist,
nennen sie ,Genief3er’. /4/

254Wer aber durch ein stets ungeziigeltes geistiges Organ

des Wissens nicht teilhaftig ist,

dem gehorchen die Sinne nicht,

genauso wie schlechte Pferde einem Wagenlenker (nicht gehorchen). /5/
255Wer aber durch ein stets geziigeltes geistiges Organ

des Wissens teilhaftig ist,

dem gehorchen die Sinne,

genauso wie gute Pferde einem Wagenlenker (gehorchen). /6/

256Wer aber des Wissens nicht teilhaftig ist,

251 gtmanam rathinamviddhi sariram ratham eva tu / buddhim tu sarathim viddhi manah pragraham eva ca /3/

252 manas- (‘das geistige Organ’) bezeichnet in diesem Kontext ein mehr oder weniger physisches Organ, das
zwischen dem Verstand und den Sinnen vermittelt; vgl. etwa FITZGERALD 2017: 800 und passim. Das manas- iiber-
mittelt dem Verstand (der buddhi-), der fiir die Erinnerung, Vorstellung und deren Verarbeitung von Erinnerungen
und Vorstellungen verantwortlich ist, die Sinnesdaten; s. FITZGERALD 2017: passim. Seine Funktion ldsst sich einer-
seits mit dem Verstand bzw. Denken assoziieren, andererseits aber mit den Nerven vergleichen, wie sie landldufig
verstanden werden, ndmlich einerseits als Informationsiibertrager und andererseits als Kontrollorgan, das die
korperlich sichtbaren Ausdriicke emotionaler Regungen beherrscht oder eben nicht beherrscht.

258 indriyani hayan ahur visayams tesu gocaran / atmendriya-mano-yuktam bhoktety ahur manisinah /4/

254 yas tv avijiianavan bhavaty ayuktena manasa sada / tasyendriyany avasyani dustasva iva saratheh /5/

255 yas tu vijianavan bhavati yuktena manasa sada / tasyendriyani vasyani sad-asva iva saratheh /6/

256 yas tv avijiianavan bhavaty amanaskah sadasucih / na sa tat padam apnoti samsaram cadhigacchati /7/

60



VoM FEUERALTAR ZUM YOGA

ohne (geziigeltes)?>7 geistiges Organ und stets unrein ist,
der erreicht die Stitte nicht

und gelangt in den Samsara. /7/

258Wer aber des Wissens teilhaftig ist,

einen (geziigeltes) geistiges Organ hat und immer rein ist,
der erreicht die Stitte,

aus der er nicht wieder geboren wird. /8/

259 Der Mann aber, dessen Wagenlenker Wissen ist

und der als Ziigel das geistige Organ hat,

erreicht das Ende des Weges,

die h6chste Stitte Visnus. /9/

260Hgher als die Sinne sind die Dinge,

hoher als die Dinge ist das geistige Organ,

hoher als das geistige Organ aber ist der Verstand,
hoher als der Verstand ist das grofle Selbst. /10/
261Hgher als das grof3e (Selbst) ist das Unmanifeste,
hoher als das Unmanifeste ist der Purusa.

Hoéher als der Purusa ist nichts,

er ist der Endpunkt, er ist das hochste Ziel. /11/
262Djeses in allen Wesen

verborgene Selbst zeigt sich nicht,

doch sehen es durch ihren vorziiglichen Verstand,
den feinen (sitksma-), die Feinsichtigen. /12/

263Der Weise soll Rede und das geistige Organ kontrollieren,

257 Dass hier ein von einem geziigelten geistigen Organ die Rede ist, ergibt sich aus der Funktion des manas-
in Kombination mit dem Gleichnis: So wie Ziigel der Ziigelung dienen sollen, soll idealerweise auch das manas-
kontrolliert werden.

258 yas tu vijianavan bhavati samanaskah sada sucih / sa tu tat padam apnoti yasmad bhityo na jayate /8/

259 yijiiana-sarathir yas tu manah-pragrahavan narah / so ‘dhvanah param apnoti tad visnoh paramam
padam |9/

260 indriyebhyah para hy artha arthebhyas ca param manah / manasas tu para buddhir buddher atma mahan
parah /10/

261 mahatah param avyaktam avyaktat purusah parah / purusan na param kimcit sa kastha sa para gatih /n/

262 esa sarvesu bhutesu gudho ‘tma na prakasate / drsyate tv agryaya buddhya [OLIVELLE 1998: baddhya]
suksmaya suksma-darsibhih /12/

263 yacched van-manast prajiias tad yacchej jiiana atmani / jianam atmani mahati niyacchet tad yacchec
chanta atmani /13/
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das soll er im Wissen, im Selbst, kontrollieren.
Das Wissen soll er im grof3en Selbst kontrollieren,

das soll er im (innerlich) beruhigten Selbst kontrollieren. (?) //13//

jnanaistbuddhiyogazwein ??

6a Das Wagengleichnis (KathU 3.3-9)

Das in diesem Abschnitt préasentierte Wagengleichnis beschreibt das Aggregat der psychisch-
physischen Bestandteile des Menschen, bestehend aus o. dem die Basis des Gleichnisses bil-
denden Korper, 1. dem Selbst, 2. dem Verstand, 3. dem geistigen Organ und 4. den Sinnen, wobei
die Kombination aus Selbst, geistigem Organ und den Sinnen auch ,Geniefer” genannt wird.
Als 5. Element gibt es auflerdem noch die auf3erhalb des Kérpers befindlichen Sinnesobjekte.
Das Gleichnis wird aufgestellt, um eine offensichtlich yogische Praktik zu veranschaulichen,
deren Ziel es ist, durch die Kontrolle des geistigen Organs und der damit in Verbindung ste-
henden Erlangung von Erkenntnis (und Reinheit) die ‘hochste Stétte Visnus’ zu erreichen, in
der es keine Wiedergeburt mehr gibt. Diese entspricht in der Vorstellung der Verfasser wahr-
scheinlich dem svarga- des Naciketacayana, der ja ebenso in der Sphére des lichtdurchfluteten
Himmels zu verorten ist.264

Die Erwdhnung Visnus wirft jedoch eine Frage auf: Handelt es sich bei ihm um den mo-
notheistischen Gott, wie er aus spiteren Formen des Hinduismus bekannt ist, oder blofd um
den zwergengestaltigen und buckligen Visnu des RV, der an Indras Seite kimpft?265 Beides
macht Sinn: Im RV ist Visnus wichtigste Tat das Durchmessen des Kosmos in drei Schritten
(pada-s), deren letzter am hochsten Punkt des Himmels endet, in spéterer Zeit wiederum resi-
diert auch der héchste Gott Visnu im Himmel. Insofern in der KathU zwar (heno-)theistische
Elemente zu finden sind, Visnu aber nur hier erwidhnt wird, ist es wahrscheinlicher, dass sei-
ne Identitdt zumindest fiir den Verfasser der KathU von geringer Bedeutung war. Der Schluss,
dass es zur Zeit der Entstehung der KathU bereits einen voll oder auch nur halb entwickel-
ten Visnuismus gab, lédsst sich also auf Basis des Textes nicht ziehen.266 Wenn es ihn gab, wire
das ein weiterer Fall der fiir die KathU typischen Inklusion, mit der in grof’em Bogen sowohl

das vedische Ritual, Opfermystik, upanisadische Erkenntnislehre, Yoga-Praktiken und auch der

264 S. pp. 36ft.
265 Zum Visnu des RV vgl. auch OBERLIES 2012: 163-164.
266 Vgl. WEBER 1853: 201.
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Theismus unter dem Leitstern des Atman unter einen Hut gebracht werden; gab es ihn nicht,
ist der Text ebenso sinnvoll, da Visnu hier in jedem Fall nur ein untergeordneter Bestandteil

der Atman-Lehre ist.

6b Die Hierarchie der Prinzipien (KathU 3.10-11)

Dass es den Verfassern hier eher nicht um visnuitische Theologie ging, zeigen die Strophen
3.10-11, die an die Ontologie des Wagengleichnisses ankniipfen, dessen Elementen aber zwei
weitere hinzufiigen.?6” Wihrend es zuvor primar um die Ziigelung des geistigen Organs ging
und eine mogliche Rangordnung der Bestandteile des Menschen nicht thematisiert wurde, ist
jetzt von einer Hierarchie die Rede: An 1. Stelle steht der Purusa; unter ihm befinden sich 2. das
Unmanifeste, 3. das grofle Selbst, 4. der Verstand, 5. das geistige Organ und 6. die Sinne. Die
Sinnesobjekte werden nicht mehr erwihnt, dafiir finden sich hier das Unmanifeste und der
Purusa.268

Die grofle Frage ist natiirlich, zu welchem Zweck das Wagengleichnis und die darauf

folgende metaphysische Hierarchie hier dargestellt werden.

6¢ Sankhya-Yoga

Die Praxis der Ziigelung bzw. Kontrolle des manas- und die Hierarchie, die sich in diesem Ab-
schnitt findet, gehoren zum Kreis des frithen Yoga bzw. Sankhya. Mit diesen zwei Termini wer-

den (einander verwandte bzw. miteinander assoziierte)?69 spirituelle Praktiken bezeichnet,

267 Die Auflistung erinnert an die Lehre des spéteren, klassischen Sankhya. Die Ideen dieser atheistischen
Schule kénnen jedoch nicht ohne Weiteres in vorliegende Passage hineingelesen werden: “Katha iii. 1013, we con-
clude, does not give scriptural warrant for the (classical) Samkhya, nor is it permissible to interpret it according to
Samkhya ideas. If however, by the Samkhya we mean not merely the atheistic dualism later formulated by I¢vara
Krsna (the author of the Karika) but also the qualified monistic theism called in the Gita by that name, then it is
probable that in our passage we have the earliest extant basis for certain Samkhya ways of thought.” RAwsoN 1934:
133. Fiir eine Besprechung der Sankhya-Yoga-Passagen der KathU mit Hinblick auf die Entstehungsgeschichte des
klassischen Sankhya, s. LARSON 1979: 96ff.

268 Die Unterscheidung dieser beiden Elemente ist fiir RAWSON ein wichtiger Beitrag der KathU, der sogar zur
Entstehung des personlichen Theismus der Gita gefiihrt haben soll, s. RAWSON 1934: 138—141. P. 141 interpretiert
er: “The Katha Upanisad seems to have originated a new movement for distuingishing more clearly between the
aksara [= avyakta-] and the purusa, definitely subordinating the impersonal to the personal, regarding the former
as the nature of the latter, by which He moves to manifestation in a world of matter and finite spirits.”

269 Beide Begriffe werden auch oft in einem Dvandva (sankhya-yoga-) verbunden: ‘Sankhya und Yoga nennen
nur die Kindskopfe verschieden, nicht die Gelehrten. Der, der auch nur einem (der zwei Wege) richtig folgt, findet
die Frucht von beiden! (sankhya-yogau prthag balah pravadanti na panditah | ekam apy asthitah samyag ubhayor
vindate phalam || BhagG V 4, vgl. auch EDGERTON 1924: 4). In der Svetagvatara-Upanisad (SvetU) werden beide
wohl zum ersten Mal gemeinsam genannt: ‘Der Besténdige unter den Unbestindigen, der Bewusste unter den
Bewussten, der Eine unter den Vielen, der die Begierden bestimmt — kennt man diesen Gott, der durch Sankhya
und Yoga erkennbar ist, als Ursache, wird man von allen Schlingen befreit” (nityo nityanam cetanas cetananam
eko bahunam yo vidadhati kaman [ tat karanam sankhya-yogadhigamyam jiiatva devam mucyate sarva-pasaih |/
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die zum erstenmal in den philosophischen Partien des Mahabharata (MBhar) in entwickelter
und klar dargestellter (jedoch noch nicht systematisierter) Form auftreten.2?° Sie sind Heilswe-
ge,21 die den, der sie beschreitet, zur Befreiung aus dem Kreislauf der Wiedergeburten fithren
sollen.

Das Wort samkhya-, von dem das (auch als Neutrum substantivierte) Adjektiv sarikhya-
abgeleitet wurde, bedeutet ‘Erwigen, Zusammenzihlen' Sankhya ist daher “the philosophical,
reflective, speculative, intellectual method”?7?, also diejenige Methode, die auf dem Erwégen
basiert. Der Weg des Sankhya hat zwei Komponenten: Erstens besteht er in der intellektuellen
Suche nach Erkenntnis und zweitens im ‘Abstehen’ (nivrtti-) von allen Taten — also in Inaktivitét
bzw. Quietismus.273

Das Wort yoga- hat ein breites Spektrum an Bedeutungen; in seiner technischen Verwen-
dung ist es ein nicht fest definierter Terminus, der sich zu den Zeiten des MBhar auf praktisch
jedwede heilseffektive Methode bzw. Praxis bezog: ,[T]|the common denominator of all the
epic definitions of Yoga is disciplined activity, earnest striving—by active (not rationalistic or in-
tellectual) means.27# Yoga bezeichnet oft einen eher ,praktisch“ ausgerichteten Heilsweg, der
eine bestimmte Art und Weise der Aktivitit fordert. Dies kann sich sowohl auf die praktische

Lebensfiihrung als auch auf bestimmte psycho-physische Praktiken und Ubungen beziehen:

[W]e are concerned with disciplined and systematic techniques for the training and con-
trol of the human mind-body complex, which are also understood as techniques for the

reshaping of human consciousness towards some kind of higher goal.27>

Trotz der in diesem Sinne relativ universellen Anwendung der beiden Begriffe konnen
Sankhya und Yoga mit bestimmten Lehren bzw. Techniken assoziiert werden, die nicht immer

als gegensitzlich, sondern auch als komplementér verstanden werden konnen.276

SvetU VI 13 [SvetU VI 13ab = KathU 5.13ab]), s. EDGERTON 1924: 15. Die Unterscheidung oder gar Trennung der
beiden Methoden in der KathU ist also letztlich kiinstlich: “[ TThe Samkhya and Yoga portions of the Upanisad [...]
are undifferentiated in the text itself. [...] [I]n the Katha Up. one finds neither Samkhya nor Yoga but, rather, a kind
of undifferentiated samkhyayoga.” LARSON 1979: 99.

270 Vgl. FRAUWALLNER I/97. EDGERTON 1924 vertritt vehement die These, dass Sankhya und Yoga im MBhar in
keinster Weise philosophische Systeme bezeichnen.

271 Vgl. EDGERTON 1924: 5f.

272 EDGERTON 1924: 36. Die oft vertretene Auffassung, dass sich der Name dieser Strémung (urspriinglich und
primar) auf die Aufzéhlung von Kategorien bezieht, ist unhaltbar, s. EDGERTON 1924: 35ff.

273 Vgl. EDGERTON 1924: 3f. und 29ff.

274 EDGERTON 1924: 38. LARSON 1979: 121f. weist jedoch darauf hin, dass auch das Sankhya selbst als yoga- be-
zeichnet wird. P. 22 folgert er: “Thus, samkhyayoga, karmayoga, dhyanayoga, and so forth, seem to be divergent
trends within the context of a general, undifferentiated Yoga tradition.”

275 SAMUEL 2008: 2.

276 “It should be noted, however, that yoga is never just action or ‘doing’. It has with it a number of doctrines
which clearly distuingish it and give it an identity which goes beyond sheer ‘doing.” LARSON 1979: 117.
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Die Sankhya-Yoga-Lehre der KathU und auch die Elemente des Wagengleichnisses las-
sen sich in vielfach variierter Form in den didaktischen Partien des MBhar wiederfinden. Die
fiir das Epos charakteristische Lehre ldsst sich wie folgt vereinfacht darstellen: Aus einer hochs-
ten Wesenheit (dem Brahman, I$vara oder Purusa)??” gehen bei ihrer durch das Karma beding-
ten Verkorperung in Form des Selbst (des atman-) der Verstand (die buddhi-),>’® das geistige Or-
gan (das manas-) und die Sinne (indriya-s) hervor. Diese treten mit den Sinnesdingen (artha-s)
in Verbindung, was das Individuum dazu bewegt, zu handeln und auf diese Weise neues Kar-
ma anzuhéufen, das in der buddhi- sozusagen gespeichert wird??® und wiederum sowohl zur
Durchfithrung neuer Taten als auch letztlich zur Wiedergeburt fithrt. Wenn jedoch die Sinne
durch Selbstbeherrschung und Sinnesziigelung von den sinnlich wahrnehmbaren Dingen zu-
riickgezogen werden, so konnen in der yogischen Versenkung jeweils die Sinne im geistigen
Organ, das geistige Organ im Verstand, der Verstand im Selbst und das Selbst in der hchsten
Wesenheit aufgehen. Gleichbedeutend mit dieser Auflosung des Individuums (die die Umkeh-
rung von dessen Entstehungsprozess und eine Identifikation mit der hchsten Wesenheit dar-
stellt) ist seine Erlosung aus dem Samsara, dem Kreislauf der Wiedergeburten.280

Sowohl die einzelnen Elemente dieser hierarchischen Darstellungen als auch ihre Rei-
hung variieren in den verschiedenen Passagen. Dariiber hinaus werden einige Funktionen ein-
mal dem einen, dann wieder einem anderen Element zugeordnet, und bisweilen werden {ibli-
cherweise verschiedenen Elementen zugeschriebene Funktionen auch in einem einzigen Ele-
ment zusammengefasst. Wesentlich fiir die Erkldrung des Textes der KathU ist hier, dass das
Wagengleichnis im Kontext einer fiir die praktische Anwendung gedachten ,Heilshierarchie*
steht und es wohl nie die Intention der Verfasser war, eine auf der theoretischen Ebene syste-
matische und einheitliche Lehre zu entwickeln.

Die praktisch orientierte Methode, die dem Wagengleichnis der KathU zu Grunde liegt,
setzt die oben umrissene Metaphysik voraus. Diese erklart namlich, warum die Kontrolle des
geistigen Organs zur Erlosung fithrt. Die Sinne, die direkt vom geistigen Organ (den ,Ziigeln der
Pferde“) passiv kontrolliert werden, konnen von diesem ,resorbiert werden; es stellt damit das
erste aktiv kontrollierende Prinzip im Individuum dar. Seine Beherrschung ist die Vorausset-

zung fiir den Riickzug in das innere Selbst, das ja der Ursprungsort der Emanation aller Prin-

277 Auf dieses folgt oft noch das Unmanifeste (avyakta-), das dann wiederum der Ursprung des verkorperten
Selbst ist.

278 Die in den é&lteren Upanisads dem Selbst zugeordnete Titigkeit des Erkennens (vijiana-, prajiia-, mati-,
buddhi-) wurde im Epos zu einem eigenstédndigen psychischen Organ, vgl. FRAUWALLNER I/107-108.

279 Vgl. FITZGERALD 2017: 786ff.

280 Vgl. etwa FRAUWALLNER I/103-105.
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zipien bzw. Bestandteile des Individuums und letztlich identisch mit der hochsten Wesenheit
ist. Dieses ist frei von den Einfliissen des Karma (das im Wagengleichnis der KathU freilich
nicht erwidhnt wird) und kann daher aus dem Samsara befreit werden und — wie die KathU
hinzufiigt — die hochste Stétte Visnus, den ,Himmel“, erreichen.

Wie diese Methode praktiziert wurde, ist nicht leicht zu ergriinden, da Yoga — damals
wie heute — mehr in der Praxis als in der Theorie verankert war. Die praktischen Aspekte des

Yoga treten in den Texten nur hier und da zum Vorschein:

Die wesentlichen Stufen des Yoga sind [...] die Abschlieung von den Eindriicken der Au-
lenwelt, das Unterdriicken der Denkvorginge und schliefllich das mit dem Aufleuchten
des Atma erfolgende Eintreten des eigentlichen Yoga-Erlebnisses. Auch war es nicht leicht,

mehr zu bringen. Denn gerade Mystik 143t sich schwer lehren und in ein System bringen.28!

Die ,Abschlieffung von den Eindriicken der Aulenwelt“ist an dieser Stelle der KathU nur
implizit, wird jedoch spater im Text noch ausdriicklich gelehrt werden.282 Im Wagengleichnis
und der folgenden metaphysischen Hierarchie ist immer wieder vom ‘Ziigeln’ (yuj) des geisti-

gen Organs die Rede:

[O]ffenbar ist damit, wie im spéteren Yoga-System, die Konzentration des Denkens auf ei-
nen bestimmten Gegenstand gemeint. [...] Man wihlte fiir die systematischen Konzentra-
tionsiibungen Objekte, die stufenweise angeordnet waren und den Schiiler vor immer ho-
here Aufgaben stellten. Das erreichte man vor allem dadurch, dafy man als Objekte, von
den Elementen ausgehend, immer héhere Sphiren bestimmte, zu denen sich der Schiiler
gleichsam zu erheben hatte, bis er schlieflich zur Schau des Atma selbst reif geworden war.
Am giinstigsten war dabei die Lage fiir die Lehren, welche eine Weltschopfung durch Evo-
lution der Elemente und aller iibrigen Wesenheiten aus dem Brahma kannten. Fiir sie war
die gewiinschte Stufenleiter der Sphéren, die bis zum Brahma fiihrte, in der Evolutionsreihe

gegeben, und an diese schlossen sich daher die Vorschriften fiir die Yoga-Ubungen an.283

Eine solche Evolutionsreihe findet sich nun im Anschluss an das Wagengleichnis in den
Strophen 3.10-11. Diese Hierarchie ist typisch fiir den frithen (Sankhya-)Yoga, wie er etwa im

Moksadharma des MBhar zu finden ist.284 Sie beschreibt die Entstehung des Individuums; die

281 FRAUWALLNER I/137.

282 §. KathU 6.6-11, pp. 96ff.

283 FRAUWALLNER I/141.

284 HOPKINS 1901: 131, 1. 1, nannte diese iiberaus hdufigen und in ihrem Inhalt variierenden Hierarchien “pa-
ra ladders”. Zur Hlustration soll hier eine weitere solche ,para-Leiter” présentiert werden: ‘Noch vor den Sinnen
ist das geistige Organ, der Verstand ist hoher als es. Hoher als der Verstand ist die Erkenntnis, hoher als die Er-
kenntnis das Hochste. /10/ Aus dem Unmanifesten geht die Erkenntnis hervor, aus ihm der Verstand, aus ihm das
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jeweils hoheren Elemente stellen dabei jeweils die ontologische Voraussetzung fiir die niedri-
geren dar. Aus dem Purusa, der die hchste Wesenheit bzw. Gottheit (und nicht, wie im spa-
teren Sankhya, die individuelle Seele) darstellt, entsteht das Unmanifeste, das als ,Urstoff* die
Basis fiir die weiteren, manifesten Elemente bildet.285

In Bezug auf die praktische Anwendung dieser Hierarchien sind jedoch auch die Yoga-
Passagen des MBhar meist nur wenig aufschlussreich. Spétere Texte zeigen jedoch, welche Rol-
le sie in der Praxis gespielt haben konnten. Im Visnu-Dharma-Uttara-Purana etwa wird eine
Praktik beschrieben, die als ,Tattva-Yoga“ bezeichnet werden kann. Sie bezieht sich auf tattva-s,
also ‘Elemente’ oder ‘Prinzipien), die jenen der KathU nicht undhnlich sind.?86 Diese Praktik
soll im Folgenden kurz zusammengefasst und mit dem Sankhya-Yoga der KathU in Beziehung
gesetzt werden.287

Die in dem Purana beschriebene Methode basiert zum grofiten Teil auf Imagination und
Visualisierung. Nach einer Meditation iiber die Elemente soll man sich den daumengrofien Pu-
rusa (der hier eine Form Visnus ist) zunidchst im Mond, der das geistige Organ (das manas-)
repréasentiert, und dann in der Sonne vorstellen, wobei es in letzterem Fall der Verstand (die
buddhi-) ist, der sowohl als Sonne gedacht als auch mit dem Herrn (d.h. Visnu) identifiziert
wird. Anschlieflend wird der Purusa auch in der Herzhohle, in seiner unmanifesten und sei-
ner hochsten bzw. leeren (siinya-) Form visualisiert. Die letzten beiden Phasen sind besonders
interessant. Der Text fiihrt aus, dass der unmanifeste Purusa als reines, alles durchdringendes
Licht gedacht werden soll. Der leere Purusa wiederum wird visualisiert, indem man nachein-
ander alle mit den Sinnen wahrnehmbaren Eigenschaften gewissermafien von ihrem Objekt
,abzieht“, sodass eine von allen Qualititen freie Vorstellung iibrig bleibt.

Auch wenn nicht ganz klar ist, inwiefern die wenig bildhafte Hierarchie der KathU fiir

geistige Organ. Das geistige Organ nimmt, wenn es mit dem Gehor usw. verbunden ist, Tone usw. richtig wahr.
(1’ (indriyebhyo manah pirvam buddhih paratara tatah / buddheh parataram jiianam jiianat parataram param
/10/ avyaktat prasrtam jianam tato buddhis tato manah / manah srotradibhir yuktam sabdadin sadhu pasyati /11/)
MBhar XII 197.10-11. Hier gehen 1. und 2. aus dem Héchsten bzw. Unmanifesten 3. die Erkenntnis, 4. der Verstand,
5. das geistige Organ und 6. die Sinne hervor, wobei das Hochste und das Unmanifeste aufgrund ihrer Position in
der Hierarchie wohl eine einzige Entitéit bezeichnen. An 3. Stelle findet sich hier die ‘Erkenntnis’ (jfiana-) anstelle
des grofien Selbst (das in KathU 3.10 diese Position einnimmt). Tatsdchlich bezeichnet jedoch jiiana- oft auch das
Prinzip, das sonst buddhi- genannt wird, s. FITZGERALD 2017: 782.

285 Die Rolle des Unmanifesten wurde erst spiter fest mit der prakrti- verbunden: Im klassischen Sankhya be-
zeichnet vyakta- die prakrti- — das materielle bzw. nichtbewusste Element — in seiner manifesten, d.h. vom Purusa
wahrnehmbaren Form. avyakta- bezeichnet die prakrti- vor ihrer Manifestation, s. FRAUWALLNER I /121 und LARSON
1979: 247 bzw. 239. Fiir eine Besprechung von avyakta- im Kontext der Upanisads und der BhagG, s. RAWSON 1934:
138-142. Im frithen Sankhya-Yoga wird das (Un-)Manifeste auch noch ohne Bezugnahme auf die prakrti- gelehrt.

286 Fiir eine Ubersetzung und Besprechung des fiir diese Praktik relevanten Textabschnitts (Visnu-Dharma-
Uttara-Purana I 65.16—37b) s. RASTELLI (im Druck): 230—231.

287 S. RASTELLI (im Druck): 230—233.

67



MASTERARBEIT

Visualisierungspraktik gedacht war — hier und auch anderswo ist zwar immer wieder von einer
Schau des Purusa oder Atman die Rede, es finden sich jedoch keine so detaillreichen Anleitun-
gen wie im Visnu-Dharma-Uttara-Purana — zeigt der Text dennoch, wie sie angewandt worden
sein konnte. Unabhéngig von ihrer mangelnden Plastizitdt macht es Sinn, die hier gegebene
Hierarchie als Teil einer Praxis zu verstehen, in der die tattva-s nacheinander wenn schon nicht
bildlich visualisiert, so doch zumindest ,mit dem inneren Auge betrachtet“ bzw. Gegenstand
des Nachdenkens werden. Das vorangehende Wagengleichnis macht zwar eher den Eindruck
einer Illustration — auch hier finden sich keine Anweisungen zur Visualisierung —, es ist jedoch
durchaus plausibel, dass auch dieses in der yogischen Praxis eine gewisse Rolle spielte und als
Basis fiir eine technisch noch nicht voll entwickelte Visualisierungspraktik fungierte.

Wie MARION RASTELLI anmerkt, besteht das Ziel des Tattva-Yoga letztlich darin, mental
zum Endpunkt der Hierarchie — in diesem Fall zu Visnu — zu gelangen.288 Im Fall der KathU ist
dies der Purusa. Der Weg zu ihm fiihrt iiber die mentale ,Unterdriickung* und Uberwindung
der niedrigeren Prinzipien, die aus ihm hervorgehen und sowohl die Basis fiir die individuelle
Existenz des Praktizierenden als auch der Welt iiberhaupt darstellen.?89 Dies wird im Fall der
Sinne und des geistigen Organs deutlich, die sowohl im Wagengleichnis als auch in der darauf
folgenden Hierarchie die unterste Position einnehmen. Sie miissen kontrolliert oder — wie am
Ende der Upanisad noch ausgefiihrt werden wird?%° — samt dem Verstand zum Stillstand ge-
bracht werden. Die physische Verkorperung des (hochsten) Selbst wird so auf mentalem Wege
annulliert bzw. riickgéngig gemacht.29!

Welche Rolle dabei das in der KathU erwihnte sog. ‘Grof3e Selbst’ (mahat- atman-) spielt,
ist nicht vollig klar: mahat- atman- kann entweder das individuelle Selbst oder die hochste
Gottheit bezeichnen.292 Haufig iibernimmt die mahat- atman- oder auch nur mahat- genann-
te Entitédt auch die Funktion der buddhi-,?>°3 die an dieser Stelle der KathU jedoch dem mahat-
atman- untergeordnet wird. Aufgrund seiner Position in der Hierarchie ist es wahrscheinlich,
dass damit schlicht das Selbst gemeint ist. JAMES L. FITZGERALD vermutet, dass die Bezeich-

nung des verkorperten Selbst als ,grof3“ auf einen &lteren Mythos zuriickgeht, demzufolge Pra-

288 S. RASTELLI (im Druck): 233.

289 Vgl. auch RASTELLI (im Druck): 230.

290 KathU 6.6—11, s. pp. 96ff.

291 In spiterer Zeit werden die einzelnen tattva-s am Ende der Praktik sogar in umgekehrter Reihenfolge wie-
derhergestellt; s. RASTELLI (im Druck): 229.

292 Vgl. RAWSON 1934: 133-135. Auch Prajapati wird so genannt, s. FITZGERALD 2017: 813.

293 Vgl. FRAUWALLNER 1982: 187 und FITZGERALD 2017: 813.
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japati dereinst die ganze Welt schuf, indem er sich in sie verwandelte.?%4 Diese seine neue
Verkorperung bezeichnete der Gott daraufhin als sein ,grof3es Selbst“. FITZGERALD nimmt an,
dass die spéteren philosophischen Lehren an diesen Mythos ankniipfen, da diese Bezeichnung
auch in spiterer Zeit mit Bezug auf die Verkorperung erkliart wurde. Als Ursache fiir die Ver-
korperung der hochsten Wesenheit wird namlich immer wieder ein Wahrnehmungsfehler des
Verstandes angenommen. Dieser nimmt die im Zuge der Verkorperung klein bzw. subtil ge-

wordene hochste Wesenheit nach wie vor als grof war. Im MBhar heifdt es an einer Stelle:

Aswhen amoving object is passing out of the range of vision and yet one preserves that now
tiny object as if it were still large, so too does the highest reality go beyond the purview of the

intellect (buddhipatha) and one intuits his phenomenal form to be his essential form.295

Der mahat- atman- bezeichnet somit ein Prinzip, das an der Schwelle zwischend dem
Unmanifesten und dem Manifesten steht.2% Er stellt den Ubergang zum Unmanifesten und
zum Purusa dar, der ja letztlich das Ziel der yogischen Ubung ist, und bezeichnet das (indivi-
duelle bzw. in das Individuum eingegangene) Selbst in seinem Aspekt als verkorperte hochste
Wesenbheit.

All diese metaphysischen Details sind im Lichte der Tatsache zu betrachten, dass es hier
um eine Praktik und nicht um eine rein deskriptiv geartete, philosophische Erlduterung geht,
wie auch die Strophe 3.13 zeigt. Diese Strophe, die den vorliegenden Sankhya-Yoga-Abschnitt
abschliefdt, ist schwer zu entschliisseln und offenbar tatsichlich fehlerhaft {iberliefert; insbe-
sondere ist unklar, worauf sich das Pronomen tad ‘das’ beziehen soll, da es mit seinen méogli-
chen Bezugswortern nicht iibereingestimmt ist. Der Inhalt der Strophe ist folglich nicht wirk-
lich versténdlich. Es lésst sich jedoch feststellen, dass der Tenor des Wagengleichnisses beibe-
halten wird, da vom Selbst und von Ziigelung bzw. Kontrolle (yam statt yuj) die Rede ist. Wie
die Verwendung des Optativs zeigt, handelt es sich um eine préskriptive Anleitung, die sich —

wenn auch nur lose — auf die zuvor dargestellten Elemente bezieht.297

294 Fiir eine Sammlung und Besprechung relevanter Textstellen s. VAN BUITENEN 1964.

295 calam yatha drstipatham paraiti suksmam mahad ripam ivabhipati / sva-rupam alocayate ca rapam param
tatha buddhi-patham paraiti // MBhar XII 195.23. Ubersetzung von FITZGERALD 2017: 814.

296 Der Ubergang vom unmanifesten zum manifesten Aspekt der hochsten Wesenheit ist in den hier angespro-
chenen, noch nicht systematisierten Sankhya-Yoga-Lehren offenbar oft noch flieend. Das Grof3e Selbst wird an
anderer Stelle auch zum Unmanifesten gezahlt und nicht von diesem unterschieden: “Die grofle Wesenheit (ma-
had bhutam) ist, wie verwandte Lehren eindeutig zeigen, das grof3e Selbst (mahan atma), also die irdische Seele.
[...] Sie wird als unentfaltet (avyaktam) bezeichnet, d.h. nach der Erklarung der epischen Texte, sie kann mit den
Sinnen nicht erfaf3t werden und ist dem Altern und Sterben nicht unterworfen.” FRAUWALLNER I/121. Vgl. auch
FITZGERALD 2017: 813f.

297 Der auch hier vorzufindende Parallelismus von Selbst und Grof3em Selbst in den Padas b und c ist abermals
nur schwer zu interpretieren — zusétzlich zu diesen zwei Selbsten wird auch ein beruhigtes Selbst genannt. Ob

69



MASTERARBEIT

7. KathU 3.14: Des Messers Schneide

298Frhebt euch, wacht auf!
Wenn ihr eure Wiinsche erfiillt habt, merkt auf!
Des Messers scharfe Schneide ist schwer zu iiberqueren;

das nennen die Dichter die Schwierigkeit des Pfades. /14/

Die Strophe 3.14 lésst sich inhaltlich nur schwer mit den vorangegangenen und folgen-
den Strophen verbinden; ihre Aufnahme in den Text wurde moglicherweise lediglich durch
die unmittelbar vorangehende Strophe 3.13 motiviert, die ebenfalls einen praskriptiven Ton
anschlédgt.2%° Wahrscheinlich bezieht sie sich auf Yamas Lehre, also auf das Wissen iiber den
Atman. Diese Lehre ist ‘fein’ (anu-)399, ebenso wie der Atman3°!, Auch in Strophe 3.12 wur-
de erwiihnt, dass es zur Erkenntnis des Atman eines ‘feinen’ (sitksma-) Verstandes bedarf. Die
vorliegende Strophe 3.14 bezieht sich also wohl weniger auf ethische oder andere spirituelle
Gefahren, sondern auf die Schwierigkeit der Erkenntnis.302

Der Pfad (path-), der zu ihr fiihrt, ist schwer zu gehen, so wie die Schneide eines Messers
aufgrund ihrer Feinheit nur schwer zu iiberqueren ist. Von einem Pfad oder Weg (adhvan-) war
auch in 3.9 die Rede; dieser fiihrt zur Erlosung, die dann erreicht wird, wenn die Sinne geziigelt

werden und der Atman erkannt wird.

hier zwischen drei Selbsten unterschieden wird ob sie alle nur Aspekte eines einzigen Selbst darstellen, ist schwer
zu entscheiden.

298 uttisthata jagrata prapya varan nibodhata / ksurasya dhara nisita duratyaya durgam pathas tat kavayo
vadanti /14/

299 Es verhilt sich also moglicherweise dhnlich wie mit dem Exkurs iiber die Silbe Om, der wohl auch nur
aufgrund eines ,Stichwortes” eingefiigt worden war, s. p. 54.

300 KathU 1.21, 2.8.

301 KathU 2.13, 2.20, 3.12.

302 Auch an anderer Stelle wird die Metapher der Schneide eines Messers im Kontext der Erkenntnis verwen-
det. Im Zusammenhang von Bhismas Unterweisung iiber den Dharma merkt Yudhisthira an: “Wir wissen eine
Sache oder wir wissen sie nicht, es ist moglich sie zu wissen oder es ist nicht moglich, mag sie feiner als die
Schneide eines Schermessers oder mag sie massiger als ein Gebirge sein. [...] Aber sie [scil. die Pflicht] hat zu-
erst das Aussehen einer Fata Morgana, und wenn sie von den Weisen néher gepriift wird, so verschwindet sie
wieder ins Nichts. ” (vidma caivam na vavidma sakyam va veditum na va / aniyan ksura-dharaya gartyan parvatad
api /12/ gandharva-nagarakarah prathamam sampradysyate / anviksyamanah kavibhih punar gacchaty adarsanam
/13/ MBhar XII 252.12-13) Ubersetzung von DEUSSEN 1906: 417. Zwar handelt es sich hier um einen anderen Dhar-
ma als in der KathU, es scheint jedoch nicht unwahrscheinlich, dass die jeweiligen Dichter hier einander dhnliche
Gedanken und Vorstellungen zu mehr oder weniger demselben Problem, némlich der Schwierigkeit der Erkennt-
nis des Dharma, hatten.
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8. KathU 3.15: Das Eigenschaftslose

303Hat man das, was ohne Ton, ohne Beriihrbarkeit, ohne Erscheinung, unverénderlich,
desgleichen nicht zu schmecken, bestiandig und nicht zu riechen ist,
was anfangslos, endlos, hoher als das grofRe (Selbst) und stet ist,

erkannt, so wird man aus dem Schlund des Todes befreit. /15/

Die neutralen Formen, die in dieser Strophe benutzt werden, werfen ein Problem auf: So-
wohl der Purusa als auch der Atman, die in der KathU fiir gewohnlich das implizite Erkenntnis-
objekt darstellen, sind Maskulina.2%4 Es ist somit nicht klar, worauf sich die Strophe insgesamt
bezieht.

Wie der Strophe 3.11 zu entnehmen ist, ist das, was grofler als das Grofle Selbst ist, das
Unmanifeste (avyakta-), iiber dem der Purusa steht. Nimmt man an, dass auch in 3.15 vom Un-
manifesten die Rede ist, stellt sich die Frage, warum das Unmanifeste und nicht der Purusa
hier das hochste Erkenntnisobjekt ist. JoSEPH N. RAWSON meint, dass hier eine in der BhagG
gemachte Unterscheidung, nach der es zwei Pfade der Erkenntnis gibt, zu tragen kommt: Einer
zielt auf das unpersonliche Unmanifeste, der andere auf den personlichen Gott (d.h. Krsna).305
Letzterem wird in der BhagG natiirlich der Vorzug gegeben, doch auch der erste fithrt — sozusa-
gen iiber Umwege — zum Ziel. Diese Interpretation wire auch dann giiltig, wenn man nicht das
Unmanifeste als implizites Objekt annimmt, sondern etwa das (in dieser Rolle bisher freilich
unerwihnte) Brahman. Vorliegende, dadurch freilich noch nicht vollstandig erklérte Strophe
konnte ein Reflex des religiosen Diskurses sein, der Anlass zu dem inklusivistischen Ansatz der
Gita gegeben hat.

Strophe 3.15 bedient sich eines Vokabels, das in &hnlichem Zusammenhang schon in 1.17
gebraucht wurde. In 117 war von dem preisenswerten Gott die Rede, der zu erkennen und mit
der Srnka zu identifizieren ist. Das dabei gebrauchte Verb war ni+ci in der Form nicayya, das

auch hier das letzte Viertel der Strophe einleitet. Wie auch in 117 geht es hier um das Resultat

303 gabdam asparsam arapam avyayam tatharasam nityam agandhavac ca yat / anady-anantam mahatah
param dhruvam nicayya tan mrtyu-mukhat pramucyate /15/

304 Es ist theoretisch dennoch moglich, dass sich yad und tad (‘was’ und ‘das’) sinngeméf$ auf den zuletzt in
3.1 erwdhnten Purusa beziehen, da Pronomina aufgrund der im Sanskrit tiblichen inversen Kongruenz nicht mit
ihrem Referenzobjekt, sondern mit dem Bezugswort des neuen Satzes, das ein Substantiv sein muss, tibereinge-
stimmt werden. Es ist jedoch nicht ersichtlich, ob und welches der Nomina in 3.15 ein Substantiv bzw. substanti-
viertes Adjektiv ist. Zur inversen Kongruenz s. unter anderem AS: 565 und SS: 18; weitere Literaturverweise finden
sich in BRERETON 1986: 99, n. 6.

305 BhagG XII 1-7, s. RAWSON 1934: 145-146.
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der Erkenntnis: Die Erlangung des ewigen Friedens und die Befreiung aus dem Schlund des
Todes. Die Strophe scheint dariiber hinaus zum Wagengleichnis zu gehoren, da das Selbst hier
abermals ‘das Grof3¢’ genannt wird. Die Strophe 3.14 — ,des Messers Schneide“ — unterbricht

somit den kohésiven Fluss und ist daher tatséchlich als (spaterer) Einschub zu werten.

9. KathU 3.16—17: Kolophon I

306Wenn ein Kluger die Geschichte von Naciketas,
die vom Tod verkiindet wurde, die ewige,

erzihlt und hort,

erfreut er sich in der Welt des Brahman. /16/
307Der Fromme, der dieses grof3e Geheimnis

in einer Versammlung von Brahmanen horen lésst
oder zur Zeit eines Ahnenrituals (Sraddha-),

der eignet sich somit fiir die Ewigkeit,

der eignet sich somit fiir die Ewigkeit! /17/

// Ende der dritten Ranke //

Das hier erwédhnte ‘Ahnenritual’ (Sraddha-), das vedische Urspriinge hat, hat den Zweck,
die verstorbenen méinnlichen Vorfahren nach ihrem Tod fiir ein Jahr als Geist zu erhalten und
anschlieflend in den Status eines Vorvaters zu erheben.3%® Dass ein solches Ritual ein guter
Anlass fiir die Rezitation der KathU ist, liegt aufgrund ihrer Thematik nahe, hat jedoch, wie
es oft bei derartigen (meist sehr groflen) Versprechungen der Fall ist, keine tiefere Bedeutung
fiir den Text selbst. Interessant ist, dass hier eine Jenseitsvorstellung vertreten wird, die dem
bereits erwidhnten Konzept des Wiedergeburtenkreislaufes zuwiderlauft; das Ziel ist ja hier die
Erhaltung der der Ahnen in einem jenseitigen Bereich und nicht etwa Erlosung. Die Spannung

zwischen diesen beiden Jenseitsvorstellungen wurde in Indien nie vollstindig aufgelost:

There is not a switch-over moment when the tradition makes an either-or choice, nor

is there a gradual shift from one soteriology to the other. Advocates of each ideology

306 naciketam upakhyanam mrtyu-proktam sanatanam / uktva srutva ca medhavi brahma-loke mahiyate /16/

807 ya imam paramam guhyam Sravayed brahma-samsadi / prayatah Sraddha-kale va tad anantyaya kalpate
/tad anantyaya kalpata iti /17/ // iti trtiya valli //

308 Zum frithen sraddha-Ritual s. SAYERS 2013. Die Vorviter werden spiter in nicht, wie oft angenommen, in
den Rang der visve deva-s, der ‘Allgotter’ erhoben. Tatséchlich ist nicht wirklich bekannt, wo diese verbleiben, s.
Bus 2011: 191ff.
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assert the superiority of their understanding, producing texts that describe the way to

the specific soteriological end they champion.399

Bemerkenswert ist dariiber hinaus, dass hier zum ersten Mal die Welt des Brahman als
Heilsziel erwahnt wird.310

Wie bereits erwidhnt,3!! wurden diese zwei Strophen dem Text erst nach der Einteilung
in Vallis hinzugefiigt. Sie beenden den ersten Adhyaya, also die erste ,Lektion“ oder ,Studien-
einheit“. Es ist wahrscheinlicher, dass sie das Nebenprodukt eines erst spit durchgefiihrten
redaktionellen Prozesses sind, da der Text und insbesondere auch der Dialog im zweiten Ad-
hyaya fortgefiithrt wird. Wie sich noch zeigen wird, gibt es zwischen den zwei Adhyayas relativ
gesehen keine grofieren inhaltlichen Briiche als etwa innerhalb des ersten Adhyaya; die oft ver-
tretene Annahme, dass hier eine ,urspriingliche Upanisad“ einst ihr Ende hatte,3!2 ist somit nur

schwer haltbar.

10. KathU 4.1—5: Das Selbst im Innern

313Nach auflen gehende Locher bohrte der Von-selbst-Entstandene3* (svayam-bhii-).
Darum schaut man nach auflen, nicht in sich selbst hinein.

Ein gewisser Weiser erblickte das innere Selbst

mit umgekehrtem Blick auf der Suche nach Unsterblichkeit. /1/

315Die Kindskopfe, die dufleren Geniissen nachlaufen,

gehen in die Schlinge des ausgebreiteten Todes.

Weil nun aber die Weisen die Unsterblichkeit erkannt haben,

suchen sie den Steten nicht in den unsteten (Dingen) hier. /2/

316Durch eben den, durch welchen man Erscheinung, Geschmack, Geruch,

309 SAYERS 2013: 2.

810 Zum Heilsziel in der KathU s. pp. u7ff.

818, p.1s.

312 So z.B. in WEBER 1853: 189, MULLER 1884: xxiii (der jedoch auch Zweifel an dieser Einteilung hegte),
WHITNEY 1890: 104 , DEUSSEN 1921: 264, RAWSON 1934: 147. Vgl. auch WELLER 1953: 57, n. 5.

318 parasici khani vyatrnat svayam-bhus tasmat paran pasyati nantaratman / kascid dhirah pratyag-
atmanam aiksad avrtta-caksur amrtatvam icchan /1/

314 Das Wort svayam-bhii- (der ‘Von-selbst-Entstandene’) der 1. Strophe der vierten Valli bezeichnet im SatBr
an einer Stelle die Sonne (SatBrI 9.3.16, s. auch EGGELING 1882: 272), charakterisiert aber sonst iiblicherweise das
Brahman, vgl. RAWSON 1934: 148 und 89.

815 paracah kaman anuyanti balas te mrtyor yanti vitatasya pasam / atha dhira amrtatvam viditva dhruvam
adhruvesy iha na prarthayante /2/

316 yena rupam rasam gandham sabdan sparsims ca maithunan / etenaiva vijanati kim atra parisisyate // etad
vai tat /3/
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Tone, sexuelle Berithrungen (erfahrt),

erkennt man.

Was bleibt hier iibrig?

Dieser, fiirwahr, ist es.317 /3/

38Indem er das grofe, allgegenwirtige Selbst begreift,
durch das er die Grenze des Schlafes und die Grenze des Wachens
beide erkennt,

ist der Kluge ohne Kummer. /4/

319Wer dieses Honig essende

Selbst hier, das lebendige, aus der Nihe kennt,

den Herrn iiber Vergangenheit und Zukunft,

vor dem will es sich nicht verbergen.

Dieser, fiirwahr, ist es. /5/

Die Strophe 4.3 scheint thematisch an die letzten Abschnitte von BrhAU 11 4 angelehnt zu
sein, in denen der Weise Yajfiavalkya Maitreyl den Atman erklirt. Dieser ist durch den Korper
der Wahrnehmer aller Sinneseindriicke; hat man sich jedoch mit dem Ganzen (sarvam) iden-
tifiziert, gibt es nichts weiter wahrzunehmen, da die Dualitédt aufgehoben ist. Der Abschnitt
schlief8t mit einigen rhetorischen Fragen zu dieser Identifikation: Wenn der Atman das Ganze
geworden ist, wodurch kann man dann noch etwas anderes erkennen?320

Ebenfalls in der BrhAU erklirt Yajiiavalkya dem Konig Janaka, dass es der ‘unter den Vi-
talkraften (prana-s) aus Erkenntnis bestehenden Person, die das innere Licht im Herzen ist’32},
zu verdanken ist, dass man iiberhaupt erkennen kann. Diese Person, dieses Selbst, hat zwei
bzw. drei ‘Bereiche’ (sthana-s): diese und die jenseitige Welt sowie drittens die dazwischen-
liegende Traumwelt. Wenn er sich in dieser befindet, sieht er sowohl die diesseitige Welt des
Wachens als auch den jenseitigen Bereich des Trdumens.322 Dies erklart, warum in KathU 4.4

von den jeweiligen Grenzen der zwei Bereiche der Erkenntnis die Rede ist, denn

817 Zur Phrase etad vai tat s. auch pp. 1ff. eta- hier wird hier und im Folgenden stets mit Hinblick auf die zuletzt
genannte Entitét iibersetzt. Worauf sich das Pronomen ta- bezieht, ist nicht ganz klar; méglicherweise bezieht sie
sich auf das Brahman, das jedoch im Text selbst so noch nicht eingefiihrt wurde. Alternativ lief3e sich etad auch
als Adverb verstehen, sodass sich tad auf den Text selbst bezieht: ‘So, fiirwahr, ist es. Diese Moglichkeit wurde
beispielsweise von OLIVELLE 1998 gewéhlt.

318 syapnantam jagaritantam cobhau yenanupasyati / mahantam vibhum atmanam matva dhiro na Socati /4/

319 ya imam madhv-adam veda atmanam jivam antikat / isanam bhuta-bhavyasya na tato vijugupsate // etad
vai tat /5/

320 BrhAU II 4.14.

321 yjjianamayah pranesu hrdy antar-jyotih purusah / BrhAU IV 3.7.

322 BrhAU IV 3.9.
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so wie ein grofder Fisch beide Ufer frequentiert, sowohl das vordere und als auch das
hintere, so frequentiert diese Person hier diese beiden Grenzen, die Grenze des Traums

und die Grenze der Wachen.323

Die Strophe 4.5 wiederum erinnert auffillig an den Abschnitt BrhAU II 5, der dafiir ver-
antwortlich ist, dass der erste und zweite Adhyaya dieser Upanisad zusammengefasst den Titel
Madhukanda, ‘Honigteil, erhielten. In BrhAU II 5 wird der Atman nach einander in verschie-
denen Entitiiten des Kosmos lokalisiert und anschliefSend mit dem Atman im eigenen Korper
identifiziert.

Vorliegende Stelle spinnt also offensichtlich Gedanken weiter, die in der BrhAU entwi-
ckelt wurden.324 Das Selbst ist hier auch ‘Herr’ (isana-) und hat als in gewisser Weise unab-
hingiges Subjekt die Fahigkeit, sich zu verbergen. Es offenbart sich jedoch dem, der es niaher
kennt, d.h. iiber es Bescheid weifs. Die Konzeption des Selbst als “gnéddiges Agens” wurde zu-
letzt in KathU 2.23 artikuliert, wo es heifst, dass das Selbst seinen Erkennenden erwihlen muss.
4.5 zeigt wiederum, dass der Vorgang der (Er-)Kenntnis und der sich in einer Offenbarung ma-
nifestierenden Gnade nicht als unterschiedlich vorgestellt wurden: Das lebendige Selbst zeigt

sich dem, der es durch die Methoden der KathU zu erreichen trachtet.

11. KathU 4.6-7: Wenn man in die Herzhohle dringt

Die Strophen 4.6—7 sind verderbt und aufgrund ihrer Fehlerhaftigkeit kaum zu tibersetzen. Die
vorliegende Ubersetzung stellt einen Versuch dar, den iiberlieferten Text samt seinen Fehlern

zu verdeutschen, um die Schwierigkeit seiner Interpretation zu illustrieren.325

326Wer das vor der Glut Geborene,

vor den Wassern geboren worden war,

(den sieht man), wenn man in die Herzhohle dringt, (sich dort) aufhalten,
der durch die Wesen sah. (?)

Dieser, fiirwahr, ist es. /6/

327Aditi, die durch den Atem (prana-) entsteht,

323 tad yatha maha-matsya ubhe kile anusamcarati purvam caparam ca / evam evayam purusa etav ubhav antav
anusamcarati svapnantam ca buddhantam ca // BrhAU 1V 3.8. Vgl. weiters BrhAU 1V 3.34.

324 Dass insbesondere zwischen dem zweiten Adhyaya der KathU und der BrhAU ein besonderes Verhiltnis
besteht, wurde auch von anderen Gelehrten erkannt, vgl. RAWSON 1934: 46 bzw. 150 und LIPNER 1978: 248.

325 Vgl. die Ubersetzung von OLIVELLE 1998: 393.

326 yah purvam tapaso jatam [jatah?] adbhyah purvam ajayata / guham pravisya tisthantam yo bhutebhir
vyapasyata // etad vai tat /6/

327 ya pranena sambhavati aditir devatamayt / guham pravisya tisthantim ya bhatebhir vyajayata // etad vai
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die aus den Gottheiten besteht,
(die sieht man), wenn man in die Herzhohle dringt, (sich dort) aufhalten,
die durch die Wesen geboren wurde. (?)

Diese, fiirwahr, ist es. /7/

Das vor der Glut und den Wassern Geborene der Strophe 4.6 bezeichnet wohl Prajapa-
ti, das erste Lebewesen.328 Die Gottin Aditi der Strophe 4.7 erfiillt verschiedene Funktionen.
Sie gilt als Mutter der Gotter und heif3t vielleicht darum devatamayi-, ‘die aus den Gottheiten
besteht’329 Beide Entitdten befinden sich in der Herzhohle, die ja grundsatzlich der Sitz des
Atman ist.330

Die Unsicherheit des Textes ldsst keine eindeutigen Schliisse zu; es kann nur gemutmaf3t
werden, dass die erwdhnten Gottheiten eher der Opfermystik der ersten Valli nahestehen und
Teile einer Identifikationslehre sind, die die vedischen Gottheiten als Auspragungen einer zen-
tralen lebendigen Kraft (des Selbst?) ansieht.33! Mit dem vorangehenden Abschnitt lassen sich
die zwei Strophen nur schwer verbinden; dass das Relativpronomen eine Verbindung dem zu-

vor thematisierten Selbst herstellt, ist moglich, aber kaum beweisbar.

12. KathU 4.8—11: Was hier ist, das ist dort

332In den zwei Reibholzern ist Jatavedas333 versteckt,
wohlaufgehoben wie die Leibesfrucht in den Schwangeren.
Tag fiir Tag ist von den aufwachenden

Menschen, die Opfergaben haben, Agni zu verehren.
Dieser, fiirwahr, ist es. /8/

334Der, aus dem die Sonne aufgeht

tat /7/

328 5, RAWSON 1934: 156.

329 5, RAWSON 1934: 158.

330 S. p. 41.

331 So interpretiert etwa RAWSON 1934: 159: “Verses 6 and 7 then state that the creative energy which made the
world is present in the material elements he [scil. Hiranyagarbha, d.h. Prajapati] has made as World-Soul, and Ru-
ler. Further as supreme Life-power it is born to separate life in the creatures which are the product of the evolution
of the elements [bhiitas]. It has entered into the cave of the heart of each conscious creature, so that the wise man,
looking within his own heart, realises that his own inner self is an expression of the nature of that energy, life and
soul manifest in Nature, which again is an expression of that eternal reality which is the subject of inquiry.”

332 granyor nihito jataveda garbha iva subhrto garbhinibhih / dive diva idyo jagrvadbhir havismadbhir
manusyebhir agnih // etad vai tat /8/

333 Ein Name Agnis.

334 yatas codeti sturyo astam yatra ca gacchati / tam devah sarve arpitas tad u natyeti kascana // etad vai tat /9/
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und in dem sie untergeht,

in den sind alle Gotter eingefiigt.
Das iibertrifft keiner.

Dies, fiirwahr, ist es. /g/

335Eben das, was hier ist, ist dort,
was dort ist, ist wiederum hier.
Von Tod zu Tod gelangt der,

der hier Verschiedenes sieht. /10/
336Durch den Geist ist dies zu erreichen;
es gibt hier nichts Verschiedenes.
Von Tod zu Tod geht der,

der hier Verschiedenes sieht. /11/

12a Das Feuer, das Selbst und der Sonnenginserich (KathU 4.8—9)

4.8 ist ein Zitat aus einer Hymne des RV, die zur Entziindung eines neuen Feuers gebraucht
wurde.337 Ihre raison détre ist zunichst vollkommen unklar: Worauf wird mit der Erwdhnung
Agnis und der Reibholzer, in denen er nach dieser Auffassung verborgen ist, angespielt? Im
Moksadharma des MBhar findet sich eine Strophe, in der das Selbst gewissermafien mit dem

Feuer verglichen wird:

Wie das Feuer im Holzscheit
nicht in einem gespaltenen Holzscheit zu sehen ist,
eben so ist das Selbst im Korper

hier nur durch Yoga zu sehen.338

Der Kontext der Strophe ist im MBhar eindeutig der Yoga. Dieser wird in KathU 4.8 und
auch in den vorangehenden und folgenden Strophen nicht erwéhnt; es werden auch keine
Praktiken erwihnt, die dem Yoga und der fiir ihn charakteristischen Sinnesziigelung dhnlich

wiren. Wie jedoch die folgende Strophe 4.9 zeigt, ist der Bezug zum Selbst, wie er im MBhar

335 yad eveha tad amutra yad amutra tad anv itha / mrtyoh sa mrtyum apnotiya iha naneva pasyati [10/

336 manasaivedam aptavyam neha nanasti kimcana / mrtyoh sa mrtyum gacchati ya iha naneva pasyati /11/

337 RV III 29, s. JAMISON & BRERETON: 503.

338 agnir darugato yadvad bhinne darau na drsyate | tathaivatma sarira-stho yogenaivatra drsyate || MBhar XII
203.39. Das Selbst ist also grundsitzlich versteckt und verborgen, kann jedoch durch den Yoga erkannt werden.
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hergestellt wird, nicht so weit hergeholt, wie es auf den ersten Blick scheinen mag. Das dritte
Viertel von 4.9 (‘in den sind alle Gotter eingefiigt’) erinnert namlich an eine Passage der BrhAU,

in der es das Selbst ist, in das alles eingefiigt ist:

This very self (atman) is the lord and king of all beings. As all the spokes are fastened to the
hub and the rim of a wheel, so to one’s self (atman) are fastened all beings, all the god’s, all

the worlds, all the breaths, and all these bodies (atman).33°

Wabhrscheinlich wurde also auch bei 4.8 entsprechend der assoziativen Logik der KathU
durch Umdeutung des RV-Zitats sowohl an das Feuer als auch an das Selbst gedacht. Dass es in
4.8 primér um das Bild von etwas Verborgenem (und nicht um einen Lobpreis des Feuergottes
Agni) geht und dass dieses auf das Selbst hinweist, zeigt eine dhnliche Stelle in einem mysti-
schen (und stellenweise kryptischen) Lied des Atharva-Veda (AV)349, das letztlich das Selbst
als Form des Absoluten proklamiert. Der in diesem Zusammenhang wichtige erste Vers von
KathU 4.9 findet sich namlich in dhnlicher Form in der 16. Strophe dieses Liedes. Da auch die
folgenden Strophen fiir die KathU sehr aufschlussreich sind — in Strophe AV X 8.20 werden

abermals die Reibholzer erwihnt —, sollen sie hier iibersetzt werden:

341 Das, woraus die Sonne aufgeht

und worin sie untergeht,

eben das halte ich fiir das Oberste —

und das uibertrifft keiner. /16/

Die, die (zeitlich?) nahe, in der Mitte oder auch vormalig
allseits iiber den sprechen, der den Veda kennt,

die sprechen eben alle rund um (?) die Sonne,

das Feuer als zweiten und den Génserich als dreifachen.342 /17/

339 sa va ayam atma sarvesam adhipatih sarvesam bhitanam raja | tad yatha ratha-nabhau ca rathanemau
carah sarve samarpitah | evam evasminn atmani sarvani bhutani sarve devah sarve lokah sarve pranah sarva eta
atmanah samarpitah | BrhAU 11 5.5, Ubersetzung von OLIVELLE 1998: 73. Hier wird dasselbe Verb wie in der
KathU gebraucht, ndmlich sam+r im Kausativ.

340 AV X 8. Ubersetzungen finden sich z.B. in DEUSSEN 1894: 318ff, WHITNEY 1905: 595ff. (wo p. 596 auch auf
weitere Ubersetzungen verwiesen wird) sowie in EDGERTON 1965: 98ff.

341 AV X 8.16-20: ydtah siirya udéty dstam ydtra ca gdcchati / tdd evd manye *hdm jyesthdm tdd u natyeti kim
cand /16/ yé arvan mddhya utd va purandm védam vidvamsam abhito vadanti / aditydm evd té pdrivadanti sdrve
agnim dvit[j/am trivitam ca hamsdm /17/ sahasrahnydm viyatav asya paksdu hdrer hamsdsya pdtatah svargam / sd
devan tsdrvan trasy upadddya sampdsyan yati bhivananivisva 18/ satyénordhvds tapati brahmana rvan vipasyati
/ pranéna tirydn pranati ydsmin jyesthdm ddhi $ritdm /19/ y6 vdi té vidyad ardni yabhyam nirmathydte vdsu / sd
vidvan [yesthdm manyeta sd vidyad brahmanam mahdt /20/.

342 Problematisch ist, dass dieser Génserich dreifach (und nicht der ‘dritte’, ¢rtiya-) sein soll und von der Sonne
unterschieden wird, die im Folgenden ja ebenso eindeutig als Génserich vorgestellt wird (ein weiteres Problem
besteht dabei darin, dass 17d hypermetrisch ist; sinnvollerweise muss entweder sdrve oder agnim- getilgt werden).
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Tausend Tage(s-Strecken)3*3 weit sind die Fliigel dieses
goldgelben Génserichs ausgebreitet, der zum Himmel fliegt.344
Alle Gotter in der Brust aufnehmend

betrachtet er fortwiahrend alle Welten. /18/

Durch die Wahrheit emporgehoben gliiht er,

durch das Brahman zugewandt beobachtet er,

durch den Atem atmet er seitwérts —

der, auf dem das Oberste beruht. /19/

Wer fiirwahr die zwei Reibholzer kennt,

durch die das Gute hervorgerieben wird,

den soll man fiir einen halten, der das Oberste kennt,

der kennt die Brahman’sche (scil. Kraft), die grofe. /20/

In Strophe AV X 8.17 ist von drei Entitédten die Rede, und zwar erstens von der Sonne,
zweitens vom Feuer und drittens von einem Génserich. Um die Bedeutung dieser Entitédten in
der Hymne des AV und auch ihre Bedeutung fiir die KathU zu kldren, ist es nétig, einen Schritt
zuriick in die mittel- bzw. spatvedische Zeit zu machen. Nach THEODORE N. PROFERES wur-
de namlich in dieser Zeit ein Teil der rituellen Symbolik, die zur Weihe des Konigs entwickelt
wurde, in den religiosen Bereich tibertragen;3*> dazu gehort unter anderem die erwéhnte Tri-
as Sonne-Feuer—Génserich. Urspriinglich wurde der Kénig wurde zum Zweck seiner Weihe
mit der Sonne, die erhaben und ungehindert iiber den Himmel zieht, identifiziert;346 der auch
in diesem Kontext schon anzutreffende Ganserich wiederum war ein Symbol der ,fliegenden®
Sonne.347 Spater wurde diese Symbolik auf den spirituellen Bereich umgelegt; aus dem hochs-
ten ,politischen” Prinzip, dem Konig, wurde in der Umdeutung das hochste spirituelle Prinzip,
nidmlich das Selbst. Der Ganserich, der sich offenbar auch in der hier herangezogenen Hymne
des AV als Feuer zeigt, bezieht sich in diesem Kontext also wohl nicht mehr auf den Kénig, son-
dern auf das Selbst, das in den &lteren Upanisads entsprechend der Identifikation von Selbst

und dem ‘Ganzen hier’ (sarvam idam) als ebenso ,koniglich“ gedacht wird:

The man who realizes the essential identity of his Self and the universe (the Whole),

343 Dies bezieht sich entweder auf Vergangenheit und Zukunft (JUREWICZ 2016: 291) oder aber auf die Grof3e der
Schwingen des Vogels: Diese reichen von Horizont zu Horizont und entsprechen daher dem lichten Tageshimmel.

344 Also wahrscheinlich die aufgehende Sonne, vgl. JUREWICZ 2016: 291.

345 PROFERES schliefit p. 152: “[Clertain themes characteristic of the speculative mysticism of the early Upa-
nisadic were delevoped directly from the motifs central to the ideal of kingship in the earlier Vedic period. ”

346 S, PROFERES 2007: 111.

347 Die Identifikation ist schon im RV aufspiirbar, vgl. JUREWICZ 2016: 291.
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conceived in spatial terms, is able to move unrestricted and at will like an autonomous

king dependent upon no other and beholden to no other.348

Esist wahrscheinlich, dass auch in dieser Hymne des AV schon von drei Formen nicht des
Konigs, sondern des Absoluten die Rede ist, wobei dieses eben (nur) durch seine Erscheinungs-
formen beschrieben werden kann. Dies entspricht dem Geist des Liedes, in dem das Absolute
offenbar ganz bewusst auf sehr unterschiedliche, nicht ausdriicklich verkniipfte (sondern eben
imaginativ zu verkniipfende) Weisen umschrieben wird, ohne eine bestimmte Erscheinungs-
weise ,logisch” in den Vordergrund zu stellen. In mehreren Upanisads ist die Identifikation mit
dem Absoluten bzw. dem Selbst explizit; auch in der KathU wird der Génserich noch in diesem
Sinne erwiihnt.349 Wie die AV-Hymne also vor dem Hintergrund der Ubertragung der Symbo-
lik der Kénigsweihe in den spirituellen Bereich zeigt, ist es durchaus moglich, das Selbst bzw.
das hochste Prinzip nicht nur als Sonne und als ,(Sonnen-)Génserich“ — diese beiden Symbole

finden sich auch in anderen Texten35° —, sondern auch als Feuer darzustellen.

12b Hier und dort (KathU 4.10-11)

Das, woraus der kosmische Vogel — der Sonnengénserich — sowohl in der KathU als auch im AV
aufgeht und worin er versinkt, konnte die Erde sein, bezieht sich aber wahrscheinlich auf die
gesamte Schopfung in ihrer vollen Breite, die von Horizont zu Horizont reicht, also ‘das Ganze’
(sarvam). Dass der Blick in dieser Passage der Upanisad auf den gesamten Kosmos gerichtet
ist, trifft moglicherweise auch auf die Strophe 4.10 zu, die durch ihren Parallelismus an den
bekannten Beginn des fiinften Adhyaya der BrhAU erinnert, wo sich ‘jenes’ (adah) und ‘dieses’
(idam) auf den Himmel bzw. auf die Erde beziehen.35! In der KathU beziehen sich amutra ‘dort’
und iha ‘hier’ vielleicht ebenso auf Himmel und Erde, womit erneut auf die Erkenntnislehre

des Naciketacayana angespielt wird, die ja den Sterblichen auf der Erde an der himmlischen

348 PROFERES 2007: 146. Die Souverinitit des Konigs, der mit der Sonne verglichen und tatséchlich auch mit
seinem Reich identifiziert wurde, wurde samt der in der Kénigsweihe gebrauchlichen Symbolik auf den spiri-
tuellen Bereich iibertragen: Hier ist es das Selbst, das mit der Sonne verglichen wird, und der gesamte Kosmos
(sarvam idam), der das Reich des Selbst darstellt. Die Souverénitét des Selbst wiederum ist dadurch natiirlich un-
gleich grof3er als die eines Konigs. Zum Paradigma des universellen Herrschers im Kontext spiritueller Freiheit s.
insbesondere PROFERES 2007: 114-152; vgl. auch die p. 78 erwihnte Stelle BrhAU II 5.15.

349 G KathU 5.2 (p. 84). S. auch BrhAU IV 3.11-12, wo das Selbst bzw. der Purusa ‘Einzelgéinserich’ (eka-hamsa-)
und auch ‘goldene Person’ (hiranmaya- purusa-) genannt wird, sowie SvetU 1 6, 11118, VI 15.

350 S, n. 349.

351 ‘Fiille ist jenes, Fiille ist dies; aus der Fiille wird Fiille geschopft; wird der Fiille Fiille entnommen, ist’s
Fiille, die tibrig bleibt. (puirnam adah parnam idam parnat piarnam udacyate / parnasya purnam adaya purnam
evavasisyate /) BrhAU V 1.1 (vgl. auch AV X 8.29). In dieser Strophe sind die beiden Fiillen jeweils Fiille, unter-
scheiden sich also nicht: “On the basis that they are conceived in the same way, the recipient infers that they are
ontologically the same.” JUREWICZ 2016: 295.
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Unsterblichkeit (oder ihrer ,Personifikation®, der Sonne, auch asau ‘jener (dort)’ genannt) teil-
haben lassen soll.352 4.10 liefe sich mit einigen Schwierigkeiten auch mit 4.4 verbinden: Die
Strophen 4.5-9 schlief3en alle mit der Phrase etad vai tat ab und haben daher moglicherweise
irgendwann ein eigenstidndiges Ganzes gebildet; iiberliest man sie, konnten sich amutra und
iha nur auf die Welt des Triumens und des Wachseins beziehen, die zumindest in der BrhAU
— wenn auch mit anderen Worten — als nahes und fernes Ufer vorgestellt wurden.353

Dass dies —wie in 4.11 gesagt wird — ‘durch den Geist’ (das manas-) zu erreichen ist, erhellt
unter anderem aus AV X 8.28, wo von dem einen einzigen Gott die Rede ist, der in den Geist
eingedrungen ist (éko ha devé mdnasi pravistah). Das Wort manas- bezeichnet ndmlich nicht
nur ein dem Verstand untergeordnetes Organ,35* sondern wird oft auch als Sammelbegriff fiir
alle inneren geistigen Vorgéinge gebraucht.3% Der im geistigen Organ bzw. im Geist verborgene
Gott — das Selbst — soll also im Innern des Menschen erkannt werden. Das géttliche Prinzip
wird also nicht (mehr) durch rituelle Identifikation hergestellt, sondern aufrein mentalem Weg
im Inneren entdeckt.

Der gesamte Abschnitt 4.8—11 préasentiert, wenn oben angefiihrte Deutungen stimmen,
eine Lehre, die eine grofle Ahnlichkeit zur Mystik des AV aufweist. In dieser wird das Absolute
bzw. das Selbst nur durch Bilder und Symbole angedeutet, deren Bezug sprachlich nicht expli-
zit ausgedriickt wird. Sie scheinen wenig mit praktischen Yoga-Ubungen gemein zu haben und
bedienen sich auch nicht der fiir den Yoga typischen Metaphysik. Insofern sie eine Erkennt-
nislehre darstellen, ist diese eher mit den frithen Upanisads zu assoziieren als mit dem frithen
Yoga, wie er etwa im MBhar zu finden ist. Dies gilt moglicherweise auch fiir die verderbten
Strophen 4.6—7, die sogar einige vedische Gottheiten beim Namen nennen.

Waihrend der Inhalt dieses Abschnitts also moglicherweise élter ist als etwa das Wagen-
gleichnis in der dritten Valli, lasst sich doch Kohérenz feststellen: Trotz der mystischen Aus-

drucksweise ist es abermals das Selbst, das im Zentrum dieser Strophen steht.

852 S. KathU 1.17-18, p. 20.

353 S. p. 75.

354 Vgl. p. 60, n. 252.

355 Es kann diese Bedeutung sogar dann haben, wenn manas- parallel in seiner technischen Bedeutung ge-
braucht wird, vgl. FITZGERALD 2017: 774, n. 14.
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13. KathU 4.12-13: Der daumengrofle Purusa

356Eine daumengrofle Person (purusa-)

befindet sich mitten im Korper.

Der Herr iiber Vergangenheit und Zukunft

will sich nicht vor ihr verbergen.

Dieser, fiirwahr, ist es. /12/

357Die daumengrofle Person (purusa-) ist wie ein rauchloses Licht.
Der Herr iiber Vergangenheit und Zukunft,

eben der ist heute und wird auch morgen sein.

Dieser, fiirwahr, ist es. /13/

Die vorliegenden zwei Strophen entsprechen dem Tenor der ersten fiinf Strophen der
vierten Valli, so wird hier wie in 4.5 der ‘Herr iiber Vergangenheit und Zukunft’ (i$ana bhita-
bhavyasya) genannt. Dieser wird hier nicht Selbst, sondern Purusa genannt, was dem Vorgehen
der Strophen 3.11-12 entspricht, in denen in umgekehrter Reihenfolge zuerst vom Purusa und
dann vom Selbst die Rede war. Wihrend jedoch in diesen Strophen mit der Identitit der bei-
den Entitdten gespielt wurde, erscheinen sie hier zunéchst wieder getrennt. Wie in 4.5 spielt
ndmlich in 4.12 die ,Titerschaft des Herrn wieder eine Rolle: Er will sich, wie in 4.5, nicht vor
dem Purusa verbergen (na tato vijugupsate), wird also von ihm unterschieden. Dass der Purusa
dadurch in 4.12 eine untergeordnete Rolle spielt, in 4.13 jedoch beildufig mit dem Herrn identi-
fiziert wird, darf nicht verwundern, sondern entspricht der spielerischen Ausdrucksweise der
(Opfer-)Mystik der Upanisad, die ja suggerieren will, dass das universelle und das personliche

Selbst letztlich identisch sind.

14. KathU 4.14-15: Wassergleichnisse

35850 wie Wasser, wenn es auf unebenes Geldnde regnet,
sich in den Bergen verléutt,

so verlauft sich auch der,

356 angustha-matrah puruso madhya atmani tisthati / iéano bhuta-bhavyasya na tato vijugupsate // etad vai
tat /12/

357 angustha-matrah puruso jyotir iva adhumakah / téano bhata-bhavyasya sa evadya sa u svah // etad vai tat
/13/

358 yathodakam durge vrstam parvatesu vidhavati / evam dharman prthak pasyams tan evanu vidhavati /14/
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der sie als verschieden betrachtet, nach den Gegebenheiten (dharma-s). /14/
359S0 wie reines Wasser, das in reines

gegossen wird, zu eben demselben wird,

so wird auch das Selbst

eines Weisen, der erkennt, o Gautama! /15/

// Ende der vierten Ranke //

Im ersten dieser zwei die vierte Valli abschlieflenden Gleichnisse ist von Wasser die Rede,
das sich an den unebenen Héngen von Bergen verlauft. Das Bild ist klar: Wahrend das Wasser
bergab stromt, teilt es sich in viele kleine und getrennte Sturzbéche. Mit diesen sich verlaufen-
den Stromen werden die ‘Gegebenheiten’ oder ‘Dinge’ (dharma-s) verglichen, also die mannig-
faltigen Erscheinungen und Entitdten der wahrnehmbaren Welt.

Die Bedeutung ‘Gegebenheit’ ist ziemlich sicher das Ergebnis einer buddhistischen Ent-
wicklung: Wihrend das Wort dharma- in den Srauta-Siitras noch fast ausschlieSlich als Termi-
nus technicus gebraucht wird, um eine rituelle ‘Regel’ ein ‘Charakteristikum’ oder ‘Detail’ eines
Rituals zu bezeichnen, hat es im Pali-Kanon auch die Bedeutungen ‘Wahrheit) ‘wahres Wesen
(einer Sache oder der Wirklichkeit)' und ebenso (dhnlich dem Gebrauch in den Srauta-Siitras)
‘Detail, Charakteristikum, Eigenschaft.360 dharma- bezeichnet im Abhidhamma (natiirlich in
der Pali-Form dhamma-) auch die die wahrnehmbare Welt konstituierenden Elemente der Rea-
litat. Diese haben insbesondere drei Merkmale (Pali ¢-lakkhana-): Sie sind, wie es etwa im
Anguttara-Nikaya heifdt,36! anicca- ‘unbesténdig, dukkha- ‘leidhaft’ und anatta- ‘wesenlos’ Al-
le Gegebenheiten und Dinge der Welt haben letztlich aus buddhistischer Sicht dieselbe Natur
und unterscheiden sich nur in ihren zahlreichen, verwirrenden (und verlockenden) Erschei-
nungsformen — eine Anschauung, die auch der KathU nicht vollig fremd ist.

Wie auch bei seiner ersten Erwdhnung in 1.21 wird der Begriff dharma- hier also in einer
urspriinglich von den Buddhisten gepriagten Bedeutung gebraucht. Ob er zur Zeit der Komposi-
tion dieser Strophe in brahmanischen Kreisen noch als ,Fremdkoérper wahrgenommen wurde
oder aber bereits Teil der normalen Sprache war, lasst sich kaum feststellen. In jedem Fall hat-

te das Wort auch in seiner Sanskrit-Form schon die Bedeutung ‘Gegebenheit) was ein kleiner,

359 yathodakam suddhe suddham asiktam tadrg eva bhavati / evam muner vijanata atma bhavati gautama /15/
// iti caturthivallt //

360 Vgl. BOWLES 2007: 103.

361 Anguttara-Nikaya I11137.
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aber nicht unwichtiger Hinweis auf den grof3en Einfluss, den der Buddhismus im Bereich der
religiosen Terminologie auch auf die Brahmanen hatte, sein konnte.

Dass die folgende Strophe keineswegs buddhistischer Natur ist, ist offenkundig: Sie kehrt
das Gleichnis zwar in gewisser Weise um, verandert aber auch gleichzeitig das Thema, denn
hier ist sozusagen vom Gegenteil der nicht erstrebenswerten Gegebenheiten die Rede, namlich
vom Selbst. Dieses wird fiir einen Erkennenden wie in Wasser gegossenes Wasser; es geht also
in einer ihm dhnlichen Entitdt auf, die hier nicht genannt wird, wobei es natiirlich naheliegend
ist, hier an den ‘kosmischen Aspekt des Selbst’ zu denken, der bald brahman-, bald auch ,Herr*
oder ,Gott genannt wird.

Auch in der letzten Strophe der vierten Valli zeigt sich, dass die Struktur des Textes hier
noch nicht vergessen wurde: Gautama wird direkt angesprochen; der Dialog von Naciketas und

dem Tod wird fortgesetzt.

15. KathU 5.1-7: Der Génserich, der Zwerg, der Leibbesitzer

362Indem man die elftorige Stadt363

des Ungeborenen, dessen Geist nicht krumm ist,
beaufsichtigt, ist man ohne Kummer

und wird als Befreiter befreit.

Dies, fiirwahr, ist es. /1/

364Der Ginserich mit Sitz im Klaren,365 der Vasu mit Sitz im Zwischen-
raum,366

der Hotr mit Sitz bei der Vedi, der Gast mit Sitz im Haus,

der mit Sitz bei den Menschen, der mit Sitz nach seinem Wunsch, der mit Sitz in der
Wahrheit, der mit Sitz im Himmel,

der aus dem Wasser entsteht, aus Kiihen entsteht, aus der Wahrheit entsteht, aus dem

Felsen entsteht — die grofde Wahrheit! /2/

362 puram ekadasa-dvaram ajasyavakra-cetasah / anusthaya na socati vimuktas ca vimucyate // etad vai tat /1/

363 Nach RAWSON 1934: 171 handelt es sich bei der neuntorigen Stadt um den Kérper. Dessen Offnungen sind
die beiden Augen, Ohren und Nasenlécher, der Mund, der Anus und die Offnung der Geschlechtsorgane sowie
der Nabel und die Schadelnaht (vidrti-) zwischen dem linken und rechten Scheitelbein.

364 hamsah suci-sad vasur antariksa-sad dhota vedi-sad atithir durona-sat / nr-sad vara-sad rta-sad vyoma-sad
ab-ja go-ja rta-ja adri-ja rtam brhat /2/

365 duci- bezeichnet das reine Wasser, s. PROFERES 2007: 127f.

366 Zwischen Himmel und Erde.
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367Die Ausatmung fithrt er aufwarts,
die Einatmung wirft er zuriick —
den in der Mitte sitzenden Zwerg

verehren alle Gotter. /3/

368Wenn dieser sich auflésende/befreiende,

im Korper befindliche Leibbesitzer hier

vom Leib befreit wird, was bleibt hier tibrig?

Dieser, fiirwahr, ist es. /4/

369Weder durch Ausatmung noch durch Einatmung
lebt ein Sterblicher;

man lebt vielmehr durch einen anderen,

auf dem diese zwei beruhen. /5/

370Wohlan, dies will ich dir verkiinden,

das verborgene Brahman, das ewige,

und wozu (wortlich: wie) das Selbst, dem der Tod widerfahren ist,
wird, o Gautama. /6/

37n einen Schof treten

zur Verkorperung des Leibes die einen Leibbesitzer ein,

andere gehen in etwas Unbewegliches ein,

je nach Tat (karman-), je nach Wissen (sruta-). [7/

15a Der Seelenginserich und der Zwerg (KathU 5.1-5)

Die Strophen 5.1—4 lassen sich nur lose thematisch miteinander verbinden; sie beziehen sich
alle drei auf sehr unterschiedliche Weisen auf das Selbst.

5.1 wird mit 4 einerseits durch die jeweils folgende Phrase etad vai tat, andererseits durch

367 grdhvam pranam unnayati apanam pratyag asyati / madhye vamanam asinam visve deva upasate /3/

368 asya visramsamanasya sarira-sthasya dehinah / dehad vimucyamanasya kim atra parisisyate // etad vai tat
/4/

369 na pranena napanena martyo jivati kascana / itarena tu jivanti yasminn etav upasritau /5/

870 hanta ta idam pravaksyami guhyam brahma sanatanam / yatha ca maranam prapya atma bhavati gautama
/6/

371 yonim anye prapadyante sariratvaya dehinah / sthanum anye ‘nusamyanti yatha-karma yatha-srutam /7/
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das auf diese beiden Strophen beschridnkte Verb vi+muc ‘befreien’ verbunden. Nimmt man,
dass diese Strophen urspriinglich aufeinander folgten, stellt sich die Frage, wie und warum die
dazwischen liegenden Strophen 5.2 und 3 in den Text eingefiigt wurden.

Die Strophe 5.2 hebt sich als RV-Zitat372 gewissermaflen vom Text ab. Die Tatsache, dass
sie auch in anderen vedischen Texten sehr hiufig zitiert wird, zeigt jedoch, dass sie trotz ihrer
Herkunft keinen echten Fremdkorper373 im Text darstellt — vielmehr war sie in der vedischen
Literatur schon vor der Zeit der KathU vielfach zitiert und wiederverwendet worden.37* In der
fiir die KathU wichtigen Interpretation des SatBr375 der RV-Strophe etwa wird der Ginserich
mit der Sonne,37¢ der Vasu mit dem Wind und der Hotr als Gast mit Agni, dem Feuer, iden-
tifiziert.37” Ob bei dem Génserich der KathU an die Sonne gedacht wurde oder aber (nur) an
das Selbst, ist offen; von groflerer Relevanz ist jedoch, dass es schon vor der Entstehung der
KathU einen Ubergang oder ein Ineinanderflieen der Vorstellungen gegeben hat. Es ist daher
nicht auszuschlieflen, dass sie bewusst an dieser Stelle eingefiigt wurde, um die Vorstellung
vom Selbst als Géanserich bzw. als Zwerg — der Zwerg ist der Purusa im Herzen, der ja als dau-
mengrof§ bekannt ist — miteinander zu verbinden. Ahnlich geschah es wohl in der SvetU, die
zwar nicht das Selbst, aber den einen Gott als Génserich bezeichnet und damit ganz offensicht-

lich die Sonne meint:

Der eine Génserich ist er (scil. der eine Gott), inmitten dieser Welt;
er ist es, der sich als Feuer im Meer niedergelassen hat.
Thn muss man kennen, um den Tod zu iiberwinden,

kein anderer Pfad ist als gangbar bekannt.378

In der Strophe 5.3, die das Thema von 5.5 antizipiert, jedoch mit ihrer unmittelbaren
Umgebung kein kohisives Ganzes bildet — der Zwerg lasst sich, wie gesagt, nur im Sinne der

Kohédrenz mit dem Génserich verbinden —, heif3t es, dass der genannte Zwerg die Ausatmung

372 Sie entspricht — mit einigen unwesentlichen Abénderungen — der Strophe RV IV 40.5. Zu dieser s. JAMISON
& BRERETON /622 und PROFERES 2007: 127f.

373 So etwa WEBER 1853: 205 und WELLER 1953: 144.

874 Zu den Stellenangaben der iiber vierzigmal zitierten bzw. wiederverwendeten Strophe s. UVC 11/986f.
Tatséchlich wird die Strophe auch beim Agnicayana rezitiert, wenn das Feuer auf den Thron gesetzt wird, vgl.
PROFERES 2007: 111.

375 SatBr VI 7.3.11; fiir eine Ubersetzung s. EGGELING 1897: 281.

376 Die Identifikation des Génserichs mit der Sonne findet sich auch in der bereits besprochenen Hymne des
AV X 8 (Strophen 16—20), s. p. 78.

377 Die Assoziation von Sonne, Wind und Feuer mit dem Leben bzw. der Seele findet sich schon in fritheren
vedischen Texten (s. p. 40) und wurde im Verlauf der Zeit zu einer Trias verbunden; auch in der KathU taucht sie
noch zweimal auf, und zwar in den Strophen 5.9-11 (s. p. 88) und 6.2—3 (s. p. 92).

378 eko hamso bhuvanasyasya madhye sa evagnih salile samnivistah | tam evaviditvati mrtyum eti nanyah pantha
vidyate 'yanaya || SvetU VLis.
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und die Einatmung aufwérts bzw. abwirts (‘zuriick’) fithrt. Dies besagt im Wesentlichen, dass
er verantwortlich fiir das Funktionieren der Atmung ist; diese wird ihm dadurch als Lebens-
prinzip untergeordnet, wie in den néchsten zwei Strophen bestétigt wird. Strophe 5.4, die wohl
mit 5.1 ein Ganzes bildet, bezieht sich wiederum auf den Leib — deha- —, dessen Besitzer — der
dehin- — natiirlich das Selbst ist, das als allem zugrunde liegendes Lebensprinzip, wenn es den
Korper verldsst, eine leblose Leiche zuriicklasst. 5.5 schliefSlich hiangt (im Verbund mit 5.3) nur

lose mit dem eben gelehrten Selbst zusammen, auf dem der Atem beruht.

15b Das Leben nach dem Tod (KathU 5.6—7)

Die Strophen 5.6—7 heben sich deutlich von allen anderen der KathU ab. Pl6tzlich scheint hier
Naciketas’ Frage beantwortet zu werden: Nach dem Tod werden manche Menschen in einem
Schof3, d.h. als Menschen oder Tiere wiedergeboren, wihrend andere zu etwas Unbewegli-
chem, also zu einer Pflanze werden.3”® Diese Antwort ist allerdings nach wie vor Teil der Lehre
vom Selbst, dem dehin-, der zuletzt in 5.4 erwdhnt wurde. Dieser ist, wie es scheint, einerseits
das ewige Brahman, andererseits aber dem Kreislauf von Wiedertod und Wiedergeburt unter-
worfen, und zwar entsprechend den Taten und dem Wissen des Verkorperten. Diese Lehre wird
nur an dieser Stelle der KathU erwihnt. Es ist daher nicht moglich, ihre genaue Bedeutung nur
anhand dieses Textes zu rekonstruieren. Insbesondere ist unklar, ob sich karman- hier auf alle
(nicht nur auf das Ritual beschrinkte) ‘Taten’ oder nur auf das ‘Ritual’ bezieht oder aber auf
beide.380 Ist ersteres der Fall, so ist — abgesehen von der Befriedigung der Sinne, so man die-
se als Tat werten will — nicht klar, was aus Sicht der (Verfasser der) KathU iible Taten sind. Ist
mit karman- wiederum nur das Ritual gemeint, so wiirde sich dies wohl auf vedische Rituale
wie etwa das Naciketacayana beziehen, wobei dessen konkrete Ausfithrung ja im Text hinter
dem sozusagen zum Ritual gehorenden Wissen in den Hintergrund tritt.38! Dass jedoch das

Wissen (das Sruta-, wortlich das ‘Gehorte’) eine Rolle spielt, entspricht ganz der Ideologie der

379 sthanu- bezeichnet als substantiviertes Adjektivinsbesondere den ‘Baumstumpf’; Steine usw. sind also eher
auszuschlief3en.

380 Vgl. etwa BODEWITZ 1996: 590ff. und BRONKHORST 2007: 130ff. Aus Platz- und Zeitgriinden kann in dieser
Arbeit nicht auf das Problem der Einfithrung oder Entstehung des Konzeptes karman- in der vedischen Religion
bzw. im Hinduismus eingegangen werden.

381 Zum Verhiltnis von Ritual und Wissen s. pp. uoff. Es ist nicht unwahrscheinlich, dass die Wortkargheit
der KathU die Folge einer religionshistorischen Entwicklung ist, bei der Vorstellungen aus einer anderen Kultur
(mehr oder weniger erfolgreich) in das vedische Weltbild integriert wurden; vgl. BRONKHORST 2007: 120ff. Auf p.
22 schliefit er mit Bezug auf dltere Texte: “[T]he notion of karmic retribution in the earliest relevant Upanisadic
(i.e. Vedic) passages has been added to material that is devoid of it.” Nimmt man an, dass die karman-Lehre nicht-
vedischen Ursprungs ist, war dieser Integrationsprozess wohl auch zur Zeit der Entstehung vorliegender Passage
der KathU noch nicht abgeschlossen.
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Upanisad: Naciketas selbst ist ja dabei, die erlosende Lehre von seinem Lehrer Yama zu horen;
diese handelt vom Atman, der eben nur erkannt werden kann, wenn er einem zuvor von einem

kompetenten Vermittler offenbart worden ist.

16. KathU 5.8: Der Purusa, der die Begierden erschafft

382In den Schlummernden wacht

der Purusa hier, der Begierde um Begierde erschafft —
er wird das Lichte, er wird das Brahman,

er wird das Unsterbliche genannt!

Darauf basieren alle Welten,

und das iibertrifft keiner.

Dies, fiirwabhr, ist es. /8/

Strophe 5.8 weicht wieder von der Wiedergeburtslehre ab und wendet sich dem Purusa
zu, der auch im Schlaf wacht. Bemerkenswert ist seine Charakterisierung in den letzten zwei
Versen der Strophe, die in 6.1 wiederholt wird. Der Purusa ist hell und klar, sukra-, ein Adjek-
tiv, das die Erscheinung von Licht oder Flammen beschreibt, aber auch auf das Sonnenlicht
bezogen werden kann. Dass keiner ihn, der auch das Brahman ist, tibertrifft oder iiber ihn hin-

ausgeht, wurde auch schon in 4.9 festgestellt, wo vom ganzen Universum die Rede war.

17. KathU 5.9—13: Das eine Selbst im Innern aller Wesen

383Wie das Feuer, das in ein Geschopf eingegangen ist,

als Abbild zu der jeweiligen Erscheinung wurde,

so wurde auch das eine Selbst im Innern aller Wesen

als Abbild zu der jeweiligen Erscheinung und ist auflerhalb (davon). /g/
384Wie der Wind, der in ein Geschopf eingegangen ist,

als Abbild zu der jeweiligen Erscheinung wurde,

so wurde auch das eine Selbst im Innern aller Wesen

382 ya esa suptesu jagarti kamam kamam puruso nirmimanah / tad eva Sukram tad brahma tad evamrtam
ucyate / tasmiml lokah $ritah sarve tad u natyeti kascana // etad vai tat /8/

383 agnir yathaiko bhuvanam pravisto rapam rupam pratirupo babhuva / ekas tatha sarva-bhuatantar-atma
rapam rupam pratiriapo bahis ca /9/

384 yayur yathaiko bhuvanam pravisto rupam rapam pratirupo babhiva / ekas tatha sarva-bhutantar-atma
rapam rupam pratiripo bahis ca /10/
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als Abbild zu der jeweiligen Erscheinung und ist auflerhalb (davon). /10/
385Wie die Sonne, das Auge der ganzen Welt,

nicht durch dufiere Fehler des Auges beschmutzt wird,

so wird auch das eine Selbst im Innern aller Wesen

nicht vom Leid der Welt beschmutzt, ist auflerhalb (davon). /11/

386Der eine Gebieter, das Selbst im Innern aller Wesen,

das (seine) eine Erscheinung mannigfaltig macht —

die Weisen, die ihn in sich (/ im Korper, atman-) befindlich betrachten,
haben ewiges Gliick, nicht die anderen. /12/

387Der Bestdndige unter den Unbestindigen, der Bewusste unter den Bewussten,
der Eine unter den Vielen, der die Begierden bestimmt —

die Weisen, die ihn in sich (/ im Korper, atman-) befindlich betrachten,

haben ewigen inneren Frieden, nicht die anderen. /13/

Die schon aus dem SatBr bekannte Trias Feuer-Wind—Sonne wird in den Strophen 5.9-11
wieder aufgegriffen.38® Wenngleich hier nicht bestritten wird, dass es sich bei diesen drei Ele-
menten funktional nach wie vor um vollwertige Lebensprinzipien handelt (anders etwa als in
der Strophe 5.5, in der Ein- und Ausatmung explizit einem hoheren Prinzip untergeordnet wer-
den), ist es doch das eine Selbst, das als dreimal genanntes comparandum klar im Vordergrund
steht. Das tertium comparationis ist in den ersten zwei Vergleichen die Anpassungsfihigkeit,
die am Feuer — vereinfacht gesagt an der Kdrperwdrme — bzw. am Wind — d.h. am Atem —, die
ja in Tieren und Menschen gleichermafen zu finden sind, beobachten lisst. In 5.1 wiederum
ist es die Unabhingigkeit oder Unberiihrtheit, die sich Sonne und Selbst teilen. Das, wovon
das Selbst hier nicht beriihrt bzw. beschmutzt wird, ist interessanterweise das ‘Leid der Welt’
(loka-duhkha-). Das bedeutet natiirlich eine Abwertung insbesondere der dufSeren Welt, wie
auch schon in 4.2 mit eindeutigen Worten festgestellt wurde.38°

Die Kohésion der Strophen 5.9-11 ist evident. Dass auch 12 und 13 dazugehoren, zeigt sich

385 suryo yatha sarva-lokasya caksur na lipyate caksusair bahya-dosaih / ekas tatha sarva-bhitantar-atma na
lipyate loka-duhkhena bahyah /n/

386 eko vasi sarva-bhutantar-atma ekam rupam bahudha yah karoti / tam atma-stham ye ‘nupasyanti dhiras
tesam sukham $asvatam netaresam /12/

387 nityo ‘nityanam cetanas cetananam eko bahiunam yo vidadhati kaman / tam atma-stham ye ‘nupasyanti
dhiras tesam santih sasvati netaresam /13/

388 S, p. 86.

389 Bemerkenswert ist freilich, dass genau das Adjektiv bahis- ‘aulerhalb’ verwendet wird, um die Unabhén-
gigkeit und Verschiedenheit des inneren Selbst von seinen jeweiligen Erscheinungsformen auszudriicken.
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am Ausdruck sarva-bhiutantar-atman- (11 und 12) und an den jeweils miteinander identischen
zweiten Halbversen der Strophen 12 und 13. Mit der Strophe 5.8, die diesem Abschnitt voran-
geht, lasst sich eine inhaltliche Verbindung herstellen: Die Begierden werden in 5.8 vom Purusa
erschaffen (nis+ma) und in 513 vom Selbst bestimmt (vi+dhd). Diese inhaltliche Ahnlichkeit
der Vorstellung war moglicherweise einer der Griinde fiir die Aneinanderreihung der beiden

Abschnitte.

18. KathU 5.14—15: Leuchtet es oder strahlt es?

390 Dies ist das‘, meinen sie —

das hochste Gliick ist nicht zu definieren.

Wie also soll ich es erkennen?

Leuchtet es oder strahlt es? /14/

391Weder leuchtet dort die Sonne, noch Mond und Sterne,

noch leuchten die Blitze hier, geschweige denn das Feuer hier!392
Thm allein, dem leuchtenden, leuchtet alles nach,

durch seinen Schein strahlt alles hier. /15/

// Ende der fiinften Ranke //

5.14-15 sind durch das Thema des Scheinens oder Leuchtens (bha, vi/anu+bha, bhas-)
verbunden; die Kohésion wird also durch Rekurrenz hergestellt. Sie handeln vom ‘héchsten
Glick’ (parama- sukha-) und lassen sich so im Sinne der Kohérenz mit 5.13 verbinden, wo vom
(inneren) Frieden die Rede war. Die Form dieses Abschnitts weicht jedoch stark von den voran-
gegangen Strophen ab: Auf eine plétzlich gestellte Frage folgt sofort die Antwort, wobei keines-
wegs klar ist, wer hier in der ersten Person spricht. Die Charakterisierung des hochsten Gliicks
ist jedenfalls denkbar abstrakt. Wahrscheinlich wird hier auf die Welt des Brahman angespielt,
die durch immerwihrende und wohl von selbst bestehende Helligkeit und Lichthaftigkeit ge-

kennzeichnet ist.393

390 tad etad iti manyante ‘nirdesyam paramam sukham / katham nu tad vijaniyam kim u bhati vibhativa /14/

391 na tatra suryo bhati na candra-tarakam nema vidyuto bhanti kuto ’yam agnih / tam eva bhantam anubhati
sarvam tasya bhasa sarvam idam vibhati /15/ // iti pasicami vallt //

392 Tm Avesta findet sich die Legende von Yima, der von Ahura Mazdah beautragt wird, eine ‘Einfriedung’ (vara-
) zu erschaffen, in der weder Sonne, Mond noch Sterne scheinen, da sie ihr eigenes Licht hat. Diese Einfriedung
entspricht der Welt der Vorviter, in der Yama herrscht; s. BARNETT 1928: 711. In der KathU wurde allerdings wohl
kaum an die Welt der Vorviter gedacht.

393 Vgl. ChandU VII 4.2 bzw. p. 59.
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19. KathU 6.1: Die ewige Pappelfeige

394 Aufwirts gehen die Wurzeln, abwiirts die Aste
dieser ewigen Pappelfeige.

Sie wird das Lichte, sie wird das Brahman,

sie wird das Unsterbliche genannt!

Auf sie sind alle Welten gestiitzt,

und sie iibertrifft keiner.

Diese, fiirwahr, ist es. /1/

Die Beschreibung des ewigen asvattha- — der ewigen ‘Pappelfeige’ — in den Padas c—fist
identisch mit der des Purusa in 5.8, und in 4.9 war es der feurige und solare Atman, den keiner
tibertrifft (tad u natyeti kascana). Wihrend jedoch die Identifikation des Purusa/Atman mit
dem unverginglichen Urgrund des Universums, dem Brahman, durchaus nachvollziehbar ist,
stellt sich die Frage, welche Rolle der asvattha- hier spielt.

asvattha- bezeichnet entweder die sog. ‘Pappelfeige’ (Ficus religiosa) oder den ‘Banyan-
Baum), der sich durch seine Luftwurzeln auszeichnet.3%> Die Pappelfeige ist auch als Bodhi-
Baum bekannt, da der Buddha unter einem solchen Baum die Erleuchtung erlangte; dariiber
hinaus wurde er spéter zu einem der Symbole des Buddha.3%¢ In der MaitrU ist es das Brahman,

das als asvattha- bezeichnet wird:

Das Brahman mit den drei Vierteln hat aufrecht gerichtete Wurzeln; die Aste sind der
Raum, der Wind, das Wasser, die Erde usw.; ,einzelne Pappelfeige“ heifdt dieses Brahman;

sein Glanz ist die Sonne dort.397

Der Baum wird hier jedoch nicht nur mit dem Brahman, sondern auch mit der Sonne
assoziiert, die ihren ‘Glanz’ (tejas-) darstellt. Ganz offensichtlich wurde sie (aufgrund ihrer Er-
scheinung?) als verkehrter Baum betrachtet, an dessen Spitze (bzw. oberstem Teil) sich die

Sonne befindet.398 Thre Aste sind das sichtbare Universum, nimlich die fiinf Elemente usw.;

394 ardhva-milo avak-sakha eso ‘$vatthah sanatanah / tad eva sukram tad brahma tad evamrtam ucyate /
tasmiml lokah $ritah sarve tad u natyeti kascana // etad vai tat /1/

395 Aufletzteren bezieht sich a$vattha- nach StMoN BRODBECK nur in der BhagG, s. COHEN 2018: 210.

396 Auch Krsna nennt sich in der BhagG den ‘asvattha- unter den Baumen'’ (asvatthah sarva-vrksanam- BhagG
X 26a). Der Baum hatte offensichtlich religionsiibergreifend eine besondere Stellung.

397 ardhva-mulam tri-pad brahma $akha akasa-vayv-agny-udaka-bhimy-adaya eko ‘$vattha-namaitad
brahmaitasya tat tejo yad asa adityah | MaitrU VI 4, vgl. die Ubersetzungen in VAN BUITENEN 1962: 135 und
PINCHARD 2016: 256.

398 Vgl. JUREWICZ 2016: 72.
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iiber diesem befinden sich die gewissermafien transzendenten Wurzeln. Es handelt sich bei
der Pappelfeige also um ein Symbol fiir das ganze Universum, das von einer einzigen Sdule
— der Axis Mundi — durchzogen wird. Eine dhnliche Vorstellung findet sich auch im Purusa-
Stukta3%9, in dem der Kosmos ebenfalls in Viertel unterteilt wird; drei Viertel sind dabei das
‘Todlose im Himmel’ (-amytam divi).*°° Der Purusa, der in der beriihmten Hymne des RV noch
als Personifikation des Universums vorgestellt wird, tritt auch in der SvetU als Baum auf, der

offensichtlich verkehrt ist, da er — wie die Pappelfeige — im Himmel wurzelt:

Gleich einem einzelnen Baum steht er gestiitzt auf den Himmel; vom Purusa ist alles

hier erfiillt.40!

Es ist anzunehmen, dass die Pappelfeige auch in der KathU als Symbol fiir das ‘Gan-
ze hier’ (sarvam idam) — also das Universum — steht, das vom Brahman durchdrungen oder
mit ihm identifiziert wird.#°? Zwischen den Strophen 5.14-15 und 6.1 l4sst sich somit Koharenz
feststellen, da in beiden Abschnitten vom Brahman die Rede ist, das einerseits den Kosmos in
seiner Gesamtheit darstellt, andererseits aber in seiner eigenen, lichten und transzendenten

Welt wurzelt und so die Basis fiir alle anderen Welten bildet.

20. KathU 6.2—4: Aus Angst

403Was immer es gibt, die ganze Welt hier

bewegt sich, zum Vorschein gekommen, im Atem.
Grof$ ist die Angst, der Donnerkeil ist erhoben.
Die dies wissen, werden unsterblich. /2/

404Aus Angst vor ihm gliiht das Feuer,

aus Angst gliiht die Sonne.

Aus Angst laufen Indra, der Wind (Vayu)

und der Tod als fiinfter. /3/

399 RV X go.

400 RV X 90.3; vgl. JUREWICZ 2016: 71ff.

401 yrksa iva stabdho divi tisthaty ekas tenedam pirnam purusena sarvam || SvetU Il gcd, vgl. die Ubersetzung
in PINCHARD 2016: 271, n. 28.

402 ITm RV und AV ist auch die Rede von einer Pappelfeige, die in Yamas Reich — dem sog. ,dritten“ Himmel —
wichst, gelegentlich auch von oben nach unten. Dieser Baum wurde auch als blofes Symbol interpretiert, das
theologisch begriindet bzw. erklart, woher die gottlichen (Heil-)Krauter ihre Macht beziehen. Die Pappelfeige ist
in letzterem Fall nicht als physisch zu verstehen. Vgl. PINCHARD 2016: 259ff.

403 yad idam kimca jagat sarvam prana ejati nihsrtam / mahad bhayam vajram udyatam ya etad vidur amrtas
te bhavanti /2/

404 bhayad asyagnis tapati bhayat tapati suryah / bhayad indras ca vayus ca mrtyur dhavati paiicamah /3/
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405Wenn man (ihn) hier wahrnehmen konnte,
bevor der Korper zerfillt,
dient es zur Verkorperung

in den Schopfungen, den Welten. /4/

Die Kohision von 6.2 und 3 wird durch das Thema der ‘Angst’ (bhaya-) hergestellt; 6.4
lasst sich sinngemaf$ nur verstehen, wenn man als Objekt des Erkennens (boddhum) das ang-
steinfl6fdende Objekt voraussetzt. Dieses ist wohl der Herrscher (i$a-), der sowohl die Welt auf-
rechterhilt als auch in Form des individuellen Selbst Gegenstand der heilbringenden Erkennt-
nis ist. Wie die hier dargestellte ,Angstvorstellung* genau zu verstehen ist, ist jedoch nicht klar;
im Rest spielt sie keine weitere Rolle.

Auch hier findet sich wieder die Trias Feuer-Sonne-Wind,*6 allerdings erweitert um die
Gottheit Indra und den Tod (mrtyu-). Auch hier werden diese machtigen Entitdten dem Selbst
untergeordnet, an das hier wohl eher in seinem Aspekt als Herrscher (i$a-) gedacht wurde.

Dieser ist die Ursache aller Dinge und hélt sozusagen die ganze Welt in Atem.407

21. KathU 6.5: Vier loka-s

408(Schemenbhaft) wie in einem Reflektor#99, so ist’s im Selbst,

(fliichtig) wie im Traum, so ist’s (dagegen) in der Welt der Vorviter,

(und) wie man im Wasser hier und da (verschwommen etwas) sieht, so in der Welt der
Gandharvas.*10

(Deutlich hingegen) wie im Schatten (chaya-) und Licht (tapa-),** so (ist's) in der Welt

des Brahman.*2 /5/

405 jha ced asakad boddhum prak sarirasya visrasah / tatah sargesu lokesu Sariratvaya kalpate /4/

406 S, pp. 40, 86 und 88.

407 Als hochstes Prinzip wird der prana- etwa in AV XI 4 gepriesen; auf die wichtige Rolle, die er in anderen
Upanisads spielt, kann hier jedoch nicht eingegangen werden.

408 yathadarse tathatmani yatha svapne tatha pitr-loke yathapsu pariva dadrse tatha gandharva-loke chaya-
tapayor iva brahma-loke /5/

409 Die Ubersetzung ‘Spiegel’ wurde — mit LIPNER — hier bewusst nicht gewihlt, da Spiegel im modernen Sinn
im alten Indien nicht bekannt waren: “At the time when the Katha assumed its present form (ca. 500-300 B.C.)
glass mirrors were apparently unknown in India (is this not what we covertly tend to mean by ‘mirror'?) and,
as archaeological evidence shows, polished reflectors of stone or copper of considerably advanced workmanship
were in common use.” LIPNER 1978: 249.

410 Der Gandharva ist eine réitselhafte, offenbar sexuell sehr potente Wesenheit des vedischen Pantheons. In
der epischen Literatur und den Puranas treten die Gandharvas als himmlische Musikanten auf. Zum Gandharva
im RV s. BARNETT 1928, HAAS 2004, OBERLIES 2005 bzw. OBERLIES 2012: 142—145 und 354, 1. 19.

411 Zur Bedeutung und Ubersetzung der Bestandteile dieses Dvandva s. p. 58.

412 Die zahlreichen hier in Klammern angebrachten Ergéinzungen beruhen auf der Interpretation, die im Fol-

genden vorgeschlagen wird.
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JuLius LIPNER geht davon aus, das die KathU an dieser Stelle einen graduellen oder ge-
stuften Erlosungsweg beschreibt.#!3 Er argumentiert, dass der Grad der Klarheit der Erkenntnis
in den in 6.5 genannten Bereichen jeweils zunimmt: In einem ‘Reflektor’ oder ‘Spiegel’ (adarsa-
), wie er im alten Indien iiblich war, ist das Spiegelbild nur schlecht zu erkennen. Dies trifft auch

auf das verkorperte Selbst zu:

That s, just as in an a@darsa or copper reflector we get no more than an image of the observ-
able phenomenon, so in the empirical world it is rather hard to bring spiritual discernment

to bear, to perceive the deeper reality underlying the living organism.*#

Was man im Traum sieht, ist noch fliichtiger (aber auch gliickseliger) als die Welt des
Wachseins und daher mit der Welt der Vorviter verbunden, die hier méglicherweise allgemein
auf alle gottlichen Welten verweist.#15 Das (Spiegel-)Bild, das auf der Oberflidche von ruhigem
Wasser zu sehen ist, ist zwar nicht deutlicher als die eines Reflektors oder Traums, dafiir aber
transparenter, und daher mit der noch hoheren Welt der Gandharvas zu assoziieren, “which
might well be intended as an ellipsis for a hierarchy in the deva-worlds.”#16 In der Welt des
Brahman schlief8lich ist die Erkenntnis klar und deutlich, wie im Falle von durch Licht und
Schatten klar umrissenen Konturen. Fraglich bleibt jedoch, wie genau sich die Welten in ihrer
Deutlichkeit unterscheiden. Insbesondere die Welt der Gandharvas und der Vorviter gibt dabei
Rétsel auf.

An einer Stelle des MBhar ist von der ‘Erscheinung einer Gandharva-Stadt’ (gandharva-
nagarakara-) die Rede, die, kaum gesehen, schon wieder ins Nichts verschwindet.*17 Diese
»=Gandharva-Welt“ - eine Fata Morgana, wie es scheint — ist offensichtlich tatsidchlich so fliichtig
wie das Spiegelbild im Wasser, in dem man nur ‘sozusagen hier und da’ (pariva) etwas undeut-
lich erkennt.

Wie also kann es sein, dass man — so die Gandharva-Stadt auch nur entfernt der
Gandharva-Welt entspricht — in dieser Welt fast so gut erkennt wie in der Welt des Brahman?

LIPNER stiitzt seine Hierarchie auf eine Passage der BrhAU:

Most important for our purposes is Brhadaranyaka 4.3.33, where the order as we have it in

413 LIPNER 1978. Er bezeichnet diesen Weg pp. 247 und 251 als “krama-mukti-".

414 LIPNER 1978: 249.

415 S, LIPNER 1978: 250, 1. 12.

416 S, LIPNER 1978: 250.

417 Diese Stelle — MBhar XII 252.13 — wurde oben schon erwihnt, s. p. 70, n. 302. Schon WEBER 1853: 206f.
identifizierte die Gandharva-Welt mit der Gandharva-Stadt.
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the Katha (i.e. pitr-loka, gandharva-loka, brahma-loka) is explicitly given in ascending order
of perfection, the common term of comparison being bliss (arnanda). [...] Now the fact that
these upper realms are viewed as worlds of enjoyment is no reason why they may not at the

same time be progressively conducive to self-realization.*8

Dass jedoch die Welt des Brahman der Selbsterkenntnis forderlich ist, macht kaum Sinn:
In diese gelangt man ja nur, wenn man das Selbst bzw. das Brahman bereits erkannt hat. Es
ist nur moglich, dass diese Welt selbst durch reine Erkenntnis charakterisiert und damit den
Endpunkt des spirituellen Weges darstellt. Die Erkenntnis des Selbst muss dazu auch schon im
Diesseits, d.h. im eigenen Leibe bzw. Selbst méglich sein, und zwar deutlicher, als dies in der
,werschwommenen“ Welt der Gandharvas, die mit dem Spiegelbild im Wasser verglichen wird,
moglich ist. Auf Basis der Annahme, dass auch die Welt der Vorviter — mag sie auch gliickselig
sein wie ein Traum — nicht als Ausgangspunkt fiir die Erkenntnis des Brahman dienen kann,
soll im Folgenden eine nichtgraduelle Interpretation der rétselhaften Strophe vorgeschlagen
werden.

Differenziert man LIPNERs rein hierarchische Betrachtungsweise und unterteilt das je-
weilige tertium comparationis in die Kategorien ,Stabilitiat und ,Deutlichkeit®, erhilt man fol-

gendes Bild:

418 IPNER 1978: 248.
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comparatum comparandum tertium comparationis

Reflektor Selbst stabil und undeutlich (schemenhaft)
Traum Welt der Vorviter instabil und deutlich (fliichtig)

Wasser Welt der Gandharvas | instabil und undeutlich (verschwommen)
Schatten und Licht | Welt des Brahman stabil und deutlich (deutlich)

Tabelle 4 — Die Vergleiche von KathU 6.5

Gesteht man den Traumgesichten eine gewisse Deutlichkeit zu, ergibt sich eine kom-
plexe, nicht rein linear-hierarchische Aufteilung der Welten und Eigenschaften. Der ,\Welt“ des
Selbst kommt dadurch eine bessere Rolle zu, denn wie in einem schlechten Spiegel kann man
sich durchaus sozusagen ganz in Ruhe erkennen, wenn auch undeutlich. Zwischen diesem Be-
reich und dem des Brahman liegen die fliichtigen Welten, die — wenn man sie als Nachtod-
schicksale oder auf andere Weise transzendent erfahrbare Welten und nicht als Ausgangspunk-
te fiir die Erkenntnis des Brahman versteht — durch ihre Vergénglichkeit charakterisiert sind.
In der Welt des Brahman schlieflich wird die Erkenntnis durch nichts mehr getriibt, sie ist klar
und deutlich. Die Welten unterhalb der Welt des Brahman sind damit allesamt durch Defekte
gekennzeichnet, die in dieser behoben werden.

Selbstverstindlich lésst sich nicht endgiiltig beweisen, dass die hier vorgeschlagene In-
terpretation richtig ist. Sie bietet jedoch den entscheidenden Vorteil, die Reihenfolge nicht der
Welten, sondern ihrer ritselhaften comparata zu erkldren. Wahrend namlich das Gliick in je-
der Welt anwachsen mag, ist es doch die Welt des Brahman, die es zu erreichen gilt, wihrend

alle anderen Daseinsbereiche im Grunde Abwege auf dem Pfad zur Erl6sung darstellen.

22. KathU 6.6—11: Sinneskontrolle (Sankhya-Yoga II)

#9Weil er der Sinne gesondertes Sein

und was Aufkommen und Untergehen

der gesondert entstehenden (Sinne) ist, erkennt,
ist der Weise ohne Kummer. /6/

420Hgher als die Sinne ist das geistige Organ,

419 indriyanam prthag-bhavam udayastamayau ca yat / prthag utpadyamananam matva dhiro na socati /6/
420 indriyebhyah param mano manasah sattvam uttamam / sattvad adhi mahan atma mahato vyaktam
uttamam /7/
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iiber dem geistigen Organ das sattva-,

oberhalb des sattva- ist das grofe Selbst,

iber dem grof3en (Selbst) ist das Unmanifeste. /7/
#21Hoher als das Unmanifeste aber ist der Purusa,
alldurchdringend und merkmalslos.

Kennt er ihn, so wird der Mensch befreit

und der Unsterblichkeit teilhaftig. /8/

422Seine Erscheinung ist nicht zu schauen,
niemand sieht ihn durch das Auge.

Durch das Herz, durch das Nachsinnen, durch das Denken wurde er ausgedriickt.
Die dies wissen, werden unsterblich. /g/

423Wenn die fiinf Erkenntnisorgane424
stillstehen samt dem geistigen Organ

und auch der Verstand sich nicht riihrt,

nennt man das das hochste Ziel. /10/

425Das ist Yoga, sagt man,

das standhafte Zuriickhalten der Sinne.

Achtsam wird man dann,

denn Yoga ist Werden und Vergehen.#26 /11/

Die Strophen 6.6—9 haben grofle Ahnlichkeit mit dem Wagengleichnis in 3.3-13. Auch
hier gibt es wieder eine Rangordnung, die stark der Liste aus 3.10-11 dhnelt: An 1. und hochster
Stelle steht Purusa; unter ihm befinden sich 2. das Unmanifeste, 3. das Grof3e Selbst, 4. das
sattva-, 5. das geistige Organ und 6. die Sinne. Der einzige Unterschied zu 3.10-11 findet sich

in der 4. Position: Wo dort der ‘Verstand’ (die buddhi-) ist, ist hier das sattva-; nach J. A. B. van

421 qyyaktat tu parah puruso vyapako ‘linga eva ca / yam jiiatva mucyate jantur amrtatvam ca gacchati /8/

422 pa samdrse tisthati ripam asya na caksusa pasyati kascanainam / hrda manisa manasabhiklpto ya etad vidur
amprtas te bhavanti /9/

428 yada paricavatisthante jiianani manasa saha / buddhis ca na vicestati tam ahuh paramam gatim /10/

424 Bei den jiiana-s handelt es sich um die Sinnesorgane, auch jiianendriya-s genannt. Es sind dies die iiblichen
fiinf: Der Sehsinn (caksus-, der ‘Sehsinn, im Dual bisweilen auch die ‘Augen’), das Gehor (srotra-, das ‘Gehor’),
der Geruchssinn (ghrana-, das ‘Riechen’ oder nasika, die ‘Nase’), der Geschmackssinn (jihva-, die Zunge’) und
der Tastsinn (sparsa-, der ‘Tastsinn, tvac-, die Haut oder kaya-, der ‘Korper’). Das geistige Organ wird mit diesen
assoziiert, ist aber selbst kein Sinnesorgan; vgl. dazu etwa MBhar XII 47.49, 195.10/12, 203.27, 212.20 und 232.17.

425 tam yogam iti manyante sthiram indriya-dharanam / apramattas tada bhavatiyogo hi prabhavapyayau /11/

426 Die genaue Bedeutung des Ausdrucks prabhavapyayau (‘Werden und Vergehen'), der etwa in der MandU#27
auch auf den isvara- bzw. das Selbst angewandt wird, ist an vorliegender Stelle nicht ganz klar. Vgl. RAWSON 1934:
199ff.,, wo verschiedene Interpretationen dargestellt werden.
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BUITENEN ist dieses hier jedoch de facto ein Synonym fiir buddhi-.#?8

In 6.6 ist vom gesonderten Entstehen der Sinne die Rede. Dies bezieht sich méglicher-
weise auf die im Epos iiberall anzutreffende Annahme, dass jeder der fiinf Sinne bzw. Sinnes-
organe jeweils einem Element bzw. einer Eigenschaft entspricht und somit in gewisser Weise
eine Existenz fiir sich hat.#29 Wie oben bereits ausgefiihrt,*30 besteht die Yoga-Praktik darin, die
verschiedenen Elemente (tattva-s) der individuellen Existenz nacheinander ineinander aufzu-
16sen. Die Sinne, die hier nicht aufgezahlt werden, riicken dabei moglicherweise ebenso nach-
einander in den Fokus der Praktik, und zwar insofern, als bei ihrer Durchfithrung sowohl die
Unterdriickung als auch die erneute ,Inbetriebnahme* der einzelnen Sinne beobachtet wer-
den kann.*3! Feststeht, dass die Sinne (jeder fiir sich) unterdriickt werden miissen, um zu den
hoheren Prinzipien zu gelangen, die in den Strophen 6.7-8 genannt werden und in 6.8 bzw. 9
im von allen Eigenschaften freien Purusa kulminieren.

6.10—-11 sind mit der Liste in 6.7—8 nur thematisch verbunden; hier nimmt auch wortlich
wieder die buddhi- die Stelle des sattva- ein. Es handelt sich hier um die potenziell dlteste De-
finition von Yoga tiberhaupt: Yoga ist das ‘(Zuriick-)Halten’ (dharana-) der Sinne, wobei dies
im Sinne eines ‘Im-Griff-Haltens’ verstanden werden muss. Er besteht offenbar weiters, wenn
die letzten drei Bestandteile der oben genannten Listen, also auch das manas- und die buddhi-,
‘stillstehen’ (ava+stha) und ‘sich nicht rithren’ (na vi+cest). Dazu miissen die Sinne, die zu Be-

ginn dieses Abschnitts stehen, bewacht bzw. unterdriickt werden.

428 S. vAN BUITENEN 1957: 96 und passim.

429 Vgl. FRAUWALLNER 1982: 188ff.

430 S, pp. 6off.

431 Die Reihenfolge konnte dabei mit der der iiblichen Aufzihlung der Sinne (s. n. 424) iibereinstimmen. Da
hier explizit von Entstehen und Vergehen die Rede ist, kann jedoch auch gemutmaf3t werden, dass hier an die Rei-
henfolge gedacht wurde, in der die Elemente, denen verschiedene Eigenschaften und mithin auch Sinne zugeord-
net werden, bei der Auflésung ineinander aufgehen. Bei der Auflsung der Welt geht die Erde (der der Geruchssinn
zugeordnet wird) im Wasser (-~ Geschmackssinn) auf, dieses im Feuer/Licht (- Sehsinn), dieses in der Luft bzw.
/im Wind (- Tastsinn) und diese im Raum (akasa-, kha-) (- Gehor); vgl. MBhar XII 326.28—30b, XII 335.12-14b (s.
FRAUWALLNER 1982: 53) und XII 195.19—20. Die Elemente gehen wiederum in den psychischen/metaphysischen
Prinzipien (also dem geistigen Organ, dem Unmanifesten etc.) auf; diese variieren jedoch stark. Tatséchlich fin-
det sich die Reihung der Sinne entsprechend der Elemente (also Geruch, Geschmackssinn, Sehsinn, Tastsinn,
Gehor) in umgekehrter Reihenfolge (ndmlich im Kontext einer Erlduterung der Weltentstehung) auch im MBhar
(XII 291.26). Daneben gibt es auch die Vorstellung, das jedes Element (in der seit dem MBhar etablierten Rei-
henfolge der Auflosung) jeweils eine Eigenschaft weniger besitzt, als das vorangehende; wihrend also die Erde
alle fiinf Sinne bedient, ist der ,Raum‘ nur noch fiir das Gehor wahrnehmbar. Diese Vorstellung liegt etwa dem
Tattva-Yoga des Visnu-Dharma-Uttara-Purana (s. p. 67) zu Grunde und wird dort zur stufenweisen Reduktion der
Wahrnehmung (d.h. Unterdriickung der Sinne) eingesetzt, vgl. Bhargava-Tantra XXV 14 (s. RASTELLI (im Druck):
229) und Visnu-Dharma-Uttara-Purana I 65.17—21 (RASTELLI (im Druck): 230f).
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23. KathU 6.12—13: Er ist

432Weder durch Worte, noch durch das Denken

kann er erreicht werden, noch durch das Auge.

Wie sollte man das erfassen,

aufer durch jemanden, der sagt: ,Er ist!* /12/

433 Er ist!’ — eben so ist er zu erfassen

und dadurch, dass er Realitit ist; auf beide Weisen (?).434
,Er ist!‘ — fiir einen der ihn so erfasst hat,

wird das Wesen der Elemente (tattva-s) klar.43> /13/

In 6.12—13 muss wiederum das Selbst als Referenzobjekt angenommen werden; der Yoga
aus 6.10-11 kann es nicht sein. Zwischen diesem und dem vorangegangenen Abschnitt lasst sich
somit keine Kohésion feststellen.

Hier wird noch einmal explizit auf Naciketas Frage geantwortet: Der Mensch existiert
nach dem Tod weiter, und zwar durch sein Selbst. Die Botschaft der beiden Strophen entspricht
den Aussagen in 2.8—9: Zur Erkenntnis des Selbst bedarf es einer (kompetenten) Autoritit, die

tiber den Atman Bescheid weif§ und dessen Existenz bestitigen kann.

24. KathU 6.14-17: Das Herz und die Nadis

436Wenn sie alle losgelost sind,

die Begierden, die in seinem Herzen liegen,
so wird der Sterbliche unsterblich

und erreicht hier das Brahman. /14/
437Wenn sie alle gespalten werden,

die Knoten des Herzens hier,

so wird der Sterbliche unsterblich,

432 paiva vaca na manasa praptum sakyo na caksusa / astiti bruvato ‘nyatra katham tad upalabhyate /12/

433 astity evopalabdhavyas tattva-bhavena cobhayoh / astity evopalabdhasya tattva-bhavah prasidati /13/

434 Der Sinn von cobhayoh ist nicht vollkommen klar, wahrscheinlich bezieht es sich auf die in zwei Schritten
vollzogene Erkenntnis: Das Selbst muss erst offenbart werden, kann dann jedoch erkannt werden, weil es da ist.

435 Die hier genannten tattva-s bezeichnen die ‘Elemente’ oder ‘Prinzipien’, die in den metaphysischen Hier-
archien der verschiedenen Sankhya-Yoga-Passagen der KathU aufgefiihrt werden, s. pp. 63ff.

436 yada sarve pramucyante kama ye ‘sya hrdi ritah / atha martyo ‘'mrto bhavaty atra brahma samasnute /14/

437 yada sarve prabhidyante hrdayasyeha granthayah / atha martyo ‘mrto bhavaty etavad dhy anusasanam
/15/
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denn so viel sagt die Lehre. /15/

438Hundert und eine Nadi hat das Herz,

von ihnen fiihrt eine zum Haupt.

Indem man sich durch sie aufwirts bewegt, wird man unsterblich,
(in alle Richtungen) verteilt werden die anderen beim Aufstieg. /16/
439Der daumengrofde Purusa, das innere Selbst,

ist fiir immer ins Herz der Menschen geschliipft:

ihn soll man aus dem eigenen Korper ziehen,

mit Entschlossenheit, wie einen Halm aus der Blattscheide.

Thn soll man als das Lichte, als das Unsterbliche kennen!

Thn soll man als das Lichte, als das Unsterbliche kennen! /17/

Die vier Strophen des vorliegenden Abschnitts sind kohésiv nur lose durch das ,Herz*
verbunden, das in jeder Strophe erwihnt wird.

Der Abschnitt geht von einer physiologischen Lehre aus, die sich schon in den &ltesten
Upanisads belegen lésst. Diese basiert auf der Annahme, dass der Koérper von sog. nadi-s durch-
zogen wird, in denen die Seele sich bewegt. Das schon im RV belegbare Wort nadi- leitet sich
von nadd-[nald- — ‘(Schilf-)Rohr’ — ab und bezeichnet eine “Pfeife, Rohre, Flote” oder “Ader”+49.
In den Upanisads bezeichnet es im Allgemeinen Kanéle im Koérper,**! die vom Herzen ausge-
hen und offenbar auch mit der Sonne verbunden sind. In der ChandU, in der sich derselbe
Text wie in KathU 6.16 findet,**? wird diese Verbindung aus Physiologie und Kosmologie am

deutlichsten:

Nun bestehen diese Nadis des Herzens aus oranger, feiner Substanz (animan-), aus wei-

3er, dunkelblauer, gelber und roter. So auch die Sonne dort: Diese ist orange, diese ist

438 Satam caika ca hrdayasya nadyas tasam murdhanam abhinihsrtaika / tayordhvam ayann amrtatvam eti
visvann anya utkramane bhavanti [16/

439 angustha-matrah puruso ‘ntar-atma sada jananarm hrdaye samnivistah / tam svac charirat pravrhen murijad
ivestkam dhairyena tam vidydc chukram amrtam tam vidyac chukram amrtam iti /17/

440 FWA 11/7.

441 BrhAU Il 119 (aus dem Herzen, wo das Selbst sitzt, gehen 72000 hitd- genannte Nadis hervor), IV 2.3 (neben
den hita-s gibt es eine Haupt-Nadi, die vom Herzen aufwirts fithrt), 3.20 (die nadi-s sind offenbar mit verschie-
denfarbigen ,feinen Substanzen® gefiillt [Sukla-, nila-, pingala-, harita-, lohita-]), ChandU III 1.2, 2.1, 3.1, 4.1, 5.1-2
(nadr- bezeichnet die Zelle einer Bienenwabe), VIII 6.1-3 (die nadi-s haben die Farben der Sonne [pingala-, sukla-,
nila-, pita-, lohita-] und sind mit ihr verbunden), 6 = KathU 6.16, KausU IV 19 (die Nadis sind offenbar mit verschie-
denfarbigen ,feinen Substanzen“ gefiillt [pingala-, sukla-, krsna-, pita-, lohita-] ), MundU II 2.6 (das Selbst ist da,
wo die Nadis zusammenkommen), Pragna-Upanisad (PrasnU) III 6 (101 Nadi teilen sich jeweils in 100 mehr, diese
wiederum in jeweils 72000).

442 S, p. 101, 1. 444.

100



VoM FEUERALTAR ZUM YOGA

weif3, diese ist dunkelblau, diese ist gelb, diese ist rot.#43 1|

Und so wie ein grofier Weg sich hindehnend zu beiden Dérfern fithrt — sowohl zu
dem hier als auch zu dem dort —, genau so fithren die Strahlen der Sonne hier zu beiden
Welten — sowohl zu der hier als auch zu der dort. Die(jenigen Strahlen), die sich von
der Sonne dort aus ausbreiten, sind in die Nadis hier geschliipft; die, die sich von diesen
Nadis hier aus ausbreiten, sind in die Sonne dort geschliipft. |2|

Und wenn hier ein Eingeschlafener (in sich) gesammelt und ruhig keinen Traum
erkennt, dann ist er in die Nadis hier geschliipft. Ihn beriihrt kein Ubel, da er dann einer
wird, der mit Glanz versehen ist. |3]

Wenn er nun zu einem wird, der kraftlos geworden ist, so sagen die rings um ihn
Sitzenden zu ihm: ,Erkennst du mich? Erkennst du mich?“ Und solange er hier nicht zu
einem geworden ist, der aus diesem Korper hier aufgestiegen ist, solange erkennt er. |4|

Wenn er nun aus diesem Korper hier aufsteigt, so steigt er darauthin durch eben
diese Strahlen aufwirts. (...) Sobald er seinen Geist entsendet, geht er zur Sonne. Diese
ist bekanntermaflen das Tor zur (jenseitigen) Welt: Fiir die Wissenden ist sie ein Zugang,
fiir die Unwissenden ein Hindernis. 5]

Dazu gibt es folgende Strophe:
y2Hundert und eine Nad1 hat das Herz,
von ihnen fiihrt eine zum Haupt.

Indem man sich durch sie aufwirts bewegt, wird man unsterblich,

(in alle Richtungen) verteilt werden die anderen beim Aufstieg. |6|*44

443 Die Bedeutung dieser Farben ist nicht klar; die Farben des Regenbogens (rot, orange, gelb, griin, blau, vio-
lett) bzw. die Spektralfarben des Sonnenlichts weichen jedenfalls von den hier gelisteten Farben ab.

444 atha ya eta hrdayasya nadyas tah pingalasyanimnas tisthanti Suklasya nilasya pitasya lohitasyeti | asau
vadityah pingala esa sukla esa nila esa pita esa lohitah 1| tad yatha mahapatha atata ubhau gramau gacchatimam
camum caivam evaita adityasya rasmaya ubhau lokau gacchantimam camum ca | amusmad adityat pratayante
ta asu nadisu srptah | abhyo nadibhyah pratayante te ‘musminn aditye srptah |2| tad yatraitat suptah samastah
samprasannah svapnam na vijanati | asu tada nadisu srpto bhavati | tam na kascana papma sprsati | tejasa hi tada
sampanno bhavati |3| atha yatraitad abalimanam nito bhavati | tam abhita asina ahur janasi mam janasi mam iti
| sa yavad asmdc charirad anutkranto bhavati | tavaj janati |4| atha yatraitad asmac charirad utkramati | athaitair
eva rasmibhir urdhvam akramate | sa om iti va hod va miyate [fiir Emendationen dieses Satzes s. OLIVELLE 1998:
569, n. 6.5. Er wird hier nicht ibersetzt; OLIVELLE tibersetzt p. 279 “He goes up with the sound ‘OM.”] | sa yavat
ksipyen manas tavad adityam gacchati | etad vai khalu loka-dvaram vidusam prapadanam nirodho vidusam |5| tad
esa $lokah | Satam caika ca hrdayasya nadyas tasam murdhanam abhinihsrtaika | tayordhvam ayann amrtatvam eti
visvann anya utkramane bhavanty utkramane bhavanti |6| ChandU VIII 6.1-6. Vgl. die Ubersetzung von ChandU
VIII 6.1~2 und 5-6 in WHITE 2009: 68, der auch Verbindungen mit dhnlichen Auffassungen im Ayurveda herstellt.
Dass in ChandU VIII 6.6 die KathU 6.16 zitiert wird, wie etwa WHITE annimmt, ist nicht selbstverstdndlich; ganz
im Gegenteil wird die Strophe in der ChandU besonders als Zitat hervorgehoben und kann — ungeachtet der Tat-
sache, dass die ChandU im Groflen und Ganzen élter als die KathU ist — durchaus erst spiter eingefiigt worden
sein.
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Die hundertunderste Nadi ist offensichtlich besonders, da sie vom Herzen zum Schidel
verlduft und es dem Purusa/Selbst erméglicht, nach dem Tod zur Sonne aufzusteigen bzw. wie
ein Halm aus der Blattscheide herausgezogen zu werden — wie oben ausgefiihrt, bezeichnet
nadi- unter anderem auch das Schilfrohr, bei dem der Halm zum Teil von Blittern bedeckt
wird. Wie schon in der ChandU ausgefiihrt wird, steht sie als Tiir zu einer anderen Welt nur fiir
die Wissenden offen, die, wie die KathU hinzufiigt, frei von Begierden sein miissen.

In tantrischen Kreisen kam schliefilich die Vorstellung auf, dass diese Haupt-Nadi, die
erst spiter Susumna genannt wurde,**5 als Kanal dazu diene, den ménnlichen Samen, den
Atem bzw. die Kundalini genannte Schlange, die die weibliche Energie im Korper représentiert,
zur Schideldecke zu leiten,**6 ein Vorgang, der auch als utkranti-, d.h. ‘Aufstieg’, bezeichnet
wird. Ob der in der KathU beschriebene Vorgang — auch hier wird ein ‘Aufstieg’ (utkramana-)
entlang der Nadis erwdhnt*47 — einer yogischen Praktik im Sinne der Sinnesziigelung oder mys-
tischen Erkenntnis bedarf, ist offen: In der KathU wird der vorliegende Abschnitt, wie DaviD
GORDON WHITE beobachtet, textlich vom Yoga umrahmt, in der ChandU stehen das Wissen

und dessen Heilseffektivitidt im Vordergrund — vom Yoga ist hier jedoch keine Rede.

25. KathU 6.18: Kolophon II

448Nachdem Naciketas dieses vom Tod gelehrte
Wissen und die gesamte Yoga-Anweisung erhalten hatte,
ward er als einer, der das Brahman erreicht hat, frei von Alter und Tod,

so wie auch jeder andere, der so mit Bezug auf das Selbst Bescheid weif3! /18/

// Ende der sechsten Ranke //
/] Ende der Katha-Upanisad //

In dieser letzten Strophe der Upanisad wird klar, wofiir die letzten Kompilatoren und

Redakteure der Upanisad die Lehre hielten, die Naciketas von Yama empféngt: Es ist ein Weg

445 Vgl. SAMUEL 2008: 221.

446 Vgl. etwa WHITE 1996: 218ff. und 233.

447 KathU 6.16. Interessant ist, dass der Startpunkt der Aufwértsbewegung in der Upanisad wohl in der Herz-
hohle liegt, da diese ja den Atman beherbergt, in spéterer Zeit jedoch am unteren Ende der Wirbelséule, wo die
Kundalini zu Beginn der Praxis aufgerollt schlummert.

448 mrtyu-proktam naciketo ‘tha labdhva vidyam etam yoga-vidhim ca krtsnam / brahma-prapto virajo [wahr-
scheinlicher ist die Lesung vijaro..., sie wurde hier iibernommen. S. OLIVELLE 1998: 611, n. 18.] ‘bhud vimrtyur anyo
'py evam yo vid [wahrscheinlicher ist die Lesung ya evamvid..., sie wurde hier tibernommen. S. OLIVELLE 1998: 611,
n. 18] adhyatmam eva /18/ // iti sasthivallt // // iti kathopanisat //
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des Yoga, der sich auf das Selbst bezieht (adhyatmam) und ein Weg der Erkenntnis ist.##° Das
Heilsziel ist das Brahman, das, so wie auch der svarga- des Naciketacayana, Unsterblichkeit

bedeutet.

449 Zum Begriff adhyatmam s. p. 53.
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IV. Auswertung und Synthese

1. Die Texthaftigkeit der KathU

Dass die Strophen der KathU unterschiedlicher Herkunft sind und nicht von einem einzigen
Autor gedichtet wurden, ist fast unbestritten.#50 Als zum grofiten Teil kompilierter Text ist die
Upanisad ein Beispiel fiir den sog. adaptive reuse (also die ‘adaptive Wiederverwendung’ von
Texten), ein insbesondere in der Architektur schon seit Lingerem bekanntes und untersuchtes
Phénomen, dem jiingst auch in der Indologie besondere Aufmerksambkeit geschenkt worden
ist.#5! Von adaptive reuse spricht man, wenn ein bereits bestehendes, identifizierbares Objekt
— also ein Gebédude bzw. im literarischen Kontext ein Text(-Stiick) — von einem anderen Autor
zu seinen eigenen Zwecken, die von den urspriinglichen abweichen, angepasst und wieder-
verwendet wird.*>? Die Rahmenerzahlung der KathU ist hier beispielhaft: Wie noch gezeigt
werden soll, wurde die Naciketas-Geschichte adaptiert, um die Lehre der Upanisad zu legiti-
mieren.*>3 Neben der Rahmenerzihlung existierten wahrscheinlich auch die meisten anderen
Teile des Textes schon vor der Erschaffung der KathU. Da ihr urspriinglicher (Kon-)Text unbe-
kannt ist, bleibt jedoch offen, inwiefern es sich dabei um blofle Wiederverwendungen oder um
Fille von adaptive reuse im eigentlichen Sinn handelt. In den meisten Fillen ist es nur moglich,
die Strophen (bzw. Strophencluster)*>* des Textes in ihrem neuen Kontext zu interpretieren.
Wie noch gezeigt werden soll, wurden diese nicht wahllos aneinandergefiigt, sondern mit Hin-
blick auf einen bestimmten Zweck kompiliert bzw. wiederverwendet. Was sie zusammenbhilt,
ist das Thema des Selbst, dessen Existenz wohl auch im Hinblick auf seine Leugnung seitens
der Buddhisten allenthalben bestétigt und dessen Wesen auf mannigfache Weisen beschrieben
wird.

Wie in der Einleitung erwédhnt, wurde diese Heterogenitét oft als Produkt eines Prozes-
ses verstanden, in dem ein urspriinglich vorhandener Urtext von mehreren Autoren im Zusétze

und Interpolationen vermehrt wurde. Wie jedoch gezeigt werden soll, ist es praktisch unmog-

450 Dass die KathU das Werk eines einzigen Poeten sei, wurde laut COHEN 2008: 207 offenbar nur von B.
FADDEGON in einer 1923 in den ,Mededeelingen der Koninklijke Akademie van Wetenschappen“ erschienenen
Publikation mit dem Titel De interpretatie der Kathaka-Upanisad argumentiert, die dem Autor jedoch nicht zu-
ganglich war.

451 G, etwa insbesondere den Sammelband FRESCHI & MAAS 2017, aber auch FRESCHI 2015,

452 Wenn also beispielsweise eine Burg als Museum verwendet wird. S. FRESCHI & MAAS 2017: 13. Als weiteres
Kriterium wird ibid. auflerdem angefiihrt, dass die urspriingliche Verwendung unterbrochen worden sein muss.

453 S, pp. u7ff.

454 S, p. ugff.
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lich, den Text der KathU eindeutig in Textschichten zu unterteilen und durch Abziehen spé-
terer Schichten zu einem Urtext zu gelangen. Im Folgenden werden verschiedene Methoden,
die darauf abzielen, einen Urtext herzustellen, besprochen, bevor die Analyse der Kohasion
und Kohérenz der KathU als alternativer Weg, das Zustandekommen des Textes zu verstehen,

vorgestellt wird.

1a Metrische Argumente

Es ist mehrfach versucht wurden, die Entstehungsgeschichte des Textes mithilfe metrischer
Analysen zu erkldren. Diese waren aber nur bedingt hilfeich, da sie — wenn tiberhaupt — nur
Auskunft tiber das Alter einzelner Strophen geben konnen.#> Das Alter einer Strophe gibt je-
doch keinerlei Auskunft iiber den Zeitpunkt seiner Einfiigung in den Text.

Zuletzt wurde die Metrik der KathU von SIGNE COHEN untersucht. Sie hélt alle Passagen
in epischen Slokas ohne Vipulas fiir spitere Zusitze, das sind 2.16-17, 3.3-13, 3.16-17, 514, 6.1
und 6.13-15.4°¢ Wiirde man diese Strophen aus dem Text nehmen, gewinnt er jedoch nur wenig
an Kohérenz, wie im Folgenden gezeigt werden soll.

Bei 2.16-17 handelt es sich um erlduternde Zusitze innerhalb des Exkurses iiber die Sil-
be Om, der inhaltlich gesehen selbst ein spéterer Einschub zu sein scheint. 3.3-13 beinhalten
das Wagengleichnis, das ebenfalls en bloc entfernt werden kdnnte. Die nach seiner Entfernung
aufeinanderprallenden Strophen 3.1-2 und 3.14 lassen sich jedoch inhaltlich ebenso schwer
verbinden wie viele andere: In 3.1-2 ist vom Feueraltar die Rede, in 3.14 wiederum geht es um
den Weg auf Messers Schneide. 3.16-17 stellen die Abschlussstrophen des ersten Adhyaya der
Upanisad dar und sind fiir die Textkohédrenz vermutlich verzichtbar; tatsdchlich wurden sie
wahrscheinlich erst nach der Einteilung des Textes in Vallis eingefiigt. 5.14 bildet mit 15 ein-
deutig ein kohésives Ganzes — auch hier fiihrt eine rein mechanische ,Exzision“ von Strophen
zu einem eher zweifelhaften Ergebnis. Ahnlich verhilt es sich bei der Strophe 6.13, die mit 6.12
ein Paar bildet, und 6.14-15, die mit 6.17 durch das ,Herz“ kohisiv verbunden sind. 6.11 wieder-
um mayg tatsédchlich ein spéterer Einschub sein.

In den meisten der angefiihrten Stellen ist es natiirlich maoglich, dass Strophen, die mit

anderen Strophen ein kohérentes oder sogar kohésives Ganzes bilden, erst spater hinzugedich-

455 Es verhilt sich damit dhnlich wie im Fall der Archiologie, die mit der Schwierigkeit zu kimpfen hat, die
Entstehungszeit von Artefakten aus Stein festzulegen: Das Alter des Steins selbst gibt keine Auskunft iiber den
Zeitpunkt seiner Bearbeitung; wann er bearbeitet wurde, ist — auler an gewissen Abnutzungsspuren — wiederum
nur schwer am Artefakt selbst zu erkennen.

456 COHEN 2008: 212, . 141.
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tet oder eingefiigt wurden. Wie jedoch gezeigt werden konnte, ldsst diese Tatsache im Fall der
KathU kaum einen Schluss auf die urspriingliche Textgestalt zu, da eine blofie Entfernung of-
fenbar spiter entstandener Strophen die Kohérenz des Textes nicht erhoht. Es kann daher nur

in wenigen Fillen eindeutig von Einschiiben im eigentliche Sinn des Wortes die Rede sein.

1b Inhaltliche Argumente: Opferkultus vs. Erkenntnislehre

Es bleibt jedoch ebenso fraglich, ob man auf Basis inhaltlicher bzw. religionshistorischer Ar-
gumente zu einer eindeutigen Schichtung des Textes gelangen kann: Wie das noch zu bespre-
chende Beispiel FRIEDRICH WELLERS zeigt, fithrt die Unkenntnis nur eines einzigen Elements
der KathU — ndmlich der Opfermystik des Naciketacayana — und die darauf basierende An-
nahme, dass Ritual und ,Erkenntnis-Yoga“ sich nicht miteinander verbinden lassen, zu einer
extrem komplexen und nur schwer haltbaren Stratifizierung des Textes in mehrere zu unter-
schiedlichen Zeitpunkten erzeugte Schichten. WELLER folgte in seinem Versuch einer Kritik der
Kathopanisad einer antiritualistischen Lesung, die schon von WiLLIAM DWIGHT WHITNEY ver-
treten und spéter von PAUL DEUSSEN ausgebaut wurde.*57

DEUSSEN nahm an, dass die Fassung des TaittBr auf der der KathU basiert.4>8 Er hielt
die Fassung der Upanisad fiir die urspriinglichere, da die zweimalige Erwdhnung des Rituals
im TaittBr fiir ihn der Umgestaltung eines “Opferpriesters” entsprang. Da DEUSSENS religions-
historische Grundannahmen tiber die literarischen Akteure im alten Indien in d&hnlicher Form
auch von anderen Gelehrten (wie z.B. WELLER) geteilt wurden, lohnt es sich, ihn hier selbst

ausfiithrlich zum TaittBr zu Wort kommen zu lassen:

[O]ffenbar muss urspriinglich in den drei Wiinschen [des TaittBr] eine Steigerung gelegen
haben. Der erste bezieht sich aufirdisches Wohlergehen. Der zweite auf die Vergeltung der
guten Werke nach dem Tode; ist sie erfolgt, ist der Schatz der guten Werke verbraucht, so
muss die Seele zu einem neuen Leben und neuen Sterben auf die Erde zuriickkehren [...]
Nun folgt der dritte Wunsch, welcher, mit der jenseitigen Vergeltung und Wiederkehr zum
Erdendasein nicht zufrieden, nach dem Mittel fragt, das Wiedersterben abzuwehren. Die-

ses Mittel aber kann nicht wiederum das Naciketas-Feuer sein, eben weil es das Mittel zu

457 “It is, indeed, little less than absurd that the boy extorts from Death the disclosure of a ceremonial rite
that renders one immortal in heaven, and then follows it up with an inquiry whether there is another world and
another life.” WHITNEY 1890: 91.

458 Neben DEUSSEN scheint nur JAMES S. HELFER der Idee gewogen, die Upanisad reflektiere eine frithere Form
der Geschichte: “The version found in the Taittiriya Brahmana is ‘archaic’ only in the sense that it is earlier. It
is quite possible, and even highly probable, that the version found in the Kathopanisad reflects a more archaic
version because it is obviously more complete and reveals much more detail of the esoteric rite.” HELFER 1968:
353, . 19.
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dem zweiten Zwecke war, — ganz abgesehen von der Sinnlosigkeit, die darin liegt, nochmals
zu lehren, was eben erst gelehrt worden — es muss also wohl hier schon in der urspriing-
lichen Erzéhlung die Lehre von der ewigen Erlosung im Sinne der Upanishad’s gestanden
haben, welche jedoch von dem Verfasser des Taitt. Br. als zu seinen Zwecken nicht pas-
send beseitigt und (plump genug) durch die nochmalige Erwdhnung des Naciketas-Feuers

ersetzt wurde.45°

DEUSSENs Annahme, dass zwischen dem Ergebnis des Rituals und der ewigen Erlésung
ein Widerspruch besteht, zwang ihn dazu, sich iber den wortlichen Sinn der Upanisad hinweg-
zusetzen. Mit seinem zweiten Wunsch fragt Naciketas nach dem agni-, der ihn in den Himmel
fithrt. Da es dort weder Tod noch Alter gibt,*6% muss der Schluss gezogen werden, dass der,
der sich dort befindet, unsterblich ist. DEUSSEN negierte dies und behauptete, das Resultat des

Rituals sei keineswegs ewig. Er kommentiert in seiner Ubersetzung der KathU:

Der zweite Wunsch, die voriibergehende [!] (vgl. 2,10) himmlische Seligkeit betreffend. Daf
dieselbe nur voriibergehend sei, wird bei ihrer enthusiastischen Schilderung im folgenden
nicht streng festgehalten. Das Mittel zu ihr ist die Schichtung des Naciketa-Feuers, welche

hier den Opferkultus im allgemeinen zu reprisentieren scheint.#6!

Nur der dritte Wunsch richte sich auf die Ewigkeit:

Der dritte Wunsch, nicht sowohl (wie es nach der Fragestellung, Vers 20 scheinen kann) auf
das Wissen von dem Fortleben nach dem Tode, — denn dieses wird ja schon in der vorher-
gehenden Frage als feststehend vorausgesetzt, — sondern vielmehr auf die Erkenntnis des
Atman als der wahren Wesenheit des Menschen und damit auf die ewige Erlésung gerich-

tet.#62

Auch die Arbeit von WELLER basiert auf der Annahme, dass zwischen dem Heilsweg der
Erkenntnislehre und dem des Opferkultes ein krasser Gegensatz besteht. WELLER trennte da-
her die KathU in “echte” und “unechte” Schichten und versuchte, den Aufbau des Textes durch
(ungliickliche) Einschiibe und Zusitze zu erkldren.+63

Folgendes Beispiel soll anhand des zweiten und des dritten Wunsches seine Arbeitsweise

veranschaulichen, wobei seiner Analyse der Verse eine Zusammenfassung ihres Inhalts voran-

459 DEUSSEN 1894: 176-177.

460 KathU 1.12-13, 17 und 18.

461 DEUSSEN 1921: 268.

462 DEUSSEN 1921: 270.

463 WELLERs Textschichten wurden auch in der Darstellung der Ubersetzung seines Schiilers WiLHELM Rau
beriicksichtigt (s. RAU 1971).

107



MASTERARBEIT

geschickt wird:

e Die Strophen 1.12 und 13 beinhalten Naciketas’ zweiten Wunsch.

e In 1.14 beginnt Yama, Naciketas das Ritual zu lehren (‘Dir verkiinde ich’s...).

e In 115 wird diese Lehre durch eine erzéhlende Strophe abgekiirzt (‘Er verkiindete ihm
den Altar..’), in der die Altarziegel des Rituals angesprochen werden.

e Die Strophen 1.16—18 besprechen die Srnka und den esoterischen Aspekt des Rituals,
das (in 1.16) nach Naciketas benannt wird.

e In 1.19 wird der zweite Wunsch beendet und abermals erwihnt, dass das Ritual nach
Naciketas benannt wurde.

WELLER identifiziert nun die Verse 1.12—14 als zusammengehorig, versteht die Verse 15
und 19 als ersten zusammengehdrenden Zusatz und die Verse 16 bis 18 als zweiten. Zwischen
14 und 15 gibt es laut WELLER einen “auffilligen” Bruch, “[d]enn damit tritt an die Stelle des
Zwiegespriches, welches im Gange ist, der Bericht iiber eines, das stattfand.”#64 Dass dieser
Einschub der Erzdhlstimme der Upanisad in den Mund gelegt wird (wie auch in so ‘'manyata ‘da
dachte er’ in 1.2 oder sa hovaca ‘da sagte er’ in 1.4 und weiteren), lehnt WELLER ab. 1.16 bis 18 ge-
horen zu einer wiederum anderen Schicht, da hier ein unerbetener vierter Wunsch vorkommt
(die Benennung des Rituals nach Naciketas) und zahlreiche Autoritdten vor WELLER dersel-
ben Meinung waren.*6> Insgesamt macht WELLER sechs Schichten in der gesamten Upanisad
aus.*6¢ Der Text wird so in WELLERs Hidnden zu einem ,Lumpengewand*, das “zusammenge-
flickt"467, “durch spétere Einschiibe aufgepludert”#68 und nicht im eigentlichen Sinne kreativ
verfasst oder kompiliert, sondern nur auf plumpe Weise geschichtet oder zueinander gesetzt
wurde.#69

Gewichtiger als WELLERs ,philologische“ Argumentation ist jedoch die Hypothese, die
seinen Schichtungen zu Grunde liegt. Die KathU sei wie ein Protokoll, dass die Korrekturbe-
strebungen von neuen (upanisadisch-mystischen) Erkenntnissen feindlich gegeniiberstehen-
den ritualistischen ,Opfertechnikern“ wiedergibt. Fiir ihn scheint es so, als “als habe sich in

der Kathopanisad niedergeschlagen, wie die verschiedenen Uberzeugungen im Laufe der Zeit

464 WELLER 1953: 16.

465 S 'WELLER 1953: 18, insbesondere n. 1.

466 S, WELLER 1953: 39.

467 WELLER 1953: 35.

468 WELLER 1953: 40.

469 Die Ironie in WELLERs Untersuchung besteht leider darin, dass das Agnicayana, der Naciketas’sche Feuer-
altar, der 32 Jahre spéter von BODEWITZ in der KathU identifiziert wurde, der einzige vedische Altar ist, der aus
geschichteten Ziegeln besteht.
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miteinander rangen”:#70

Erringt jemand wie Naciketas die Unsterblichkeit aus sich heraus, ohne in der entscheiden-
den Leistung eines Mittlers zu bediirfen, dann verliert der Opferpriester seinen Lebens-
quell, weil er tiberfliissig wird, wenn er kein Opfer mehr zu vollziehen hat, anderen die
Tiire zur himmlischen Welt zu 6ffnen. [...] Das fithrte in unserer Upanisad dazu, daf die ge-
fahrdeten Opferpriester dem Neuen, das sie bedrohte, das Alte in zéhem Beharren wieder

entgegenstellten.47!

Dieses Ringen und ungliickliche Bearbeiten des Textes fiihrte zur Inkoharenz des Textes.
Wie DEUSSEN empfand auch WELLER zwischen dem zweiten und dem dritten Wunsch einen

“Bruch in der Geschichte von Naciketas”:

Daf$ der Betreffende [= der Gewinner der Himmelswelt] nach seinem Tod besteht, wird
hier [nach der zweiten Bitte] als ganz selbstverstdandlich vorausgesetzt. In der dritten Bitte
Naciketas’ dagegen wird eben danach gefragt, ob der Abgeschiedene nach seinem Hingan-
ge sei oder nicht sei. Das besagt aber doch nicht weniger, als dal der Glaube nicht mehr
obwalten kann, nach welchem besteht, wer tiber die Todesfurcht hinaus die Himmelswelt

erreichte. Sonst liefle sich nicht fragen, ob der Abgeschiedene vielleicht iiberhaupt nicht

sei.d72

Natiirlich ist es moglich, dass ein spéaterer Bearbeiter einen Text so verdndert, wie es sei-
nen Bediirfnissen entspricht. Warum die Schichter der KathU jedoch einen Text sechsfach auf
tolpelhafteste Weise verschlimmbessern und dabei iiber 70 % seines unerwiinschten Inhalts
behalten sollten, statt ihn einfach nicht zu tradieren und zu vergessen, erklért WELLER nicht.#73

Doch auch die entgegensetzte Interpretationsrichtung birgt ihre Tiicken. In jiingster Zeit
vertrat CALEY CHARLES SMITH eine ausgesprochen ritualistische Lesung des Textes und inter-
pretiert die erste Valli der KathU als ,umgekehrte Reprasentation“ (oder Thematisierung) ei-
niger Ritualakte des Naciketacayana. Auf die von ihm vermutete, unwahrscheinliche Referenz
von ananda- in der Upanisad auf ananta- im TaittBr wurde schon weiter oben eingegangen.#74

Den Erzidhlabschnitten der Upanisad ordnet er folgende Ritualakte zu:

470 WELLER 1953: 21.

471 WELLER 1953: 20.

472 WELLER 1953: 10.

473 Ein vernichtendes Urteil itber WELLERs Theorien fillt auch BODEWITZ 1985: 6-10, der auf die oben genann-
ten Kritikpunkte ausfithrlicher eingeht. Er kommt zu dem Fazit: “WELLER’s sketch of the rivalry between the ri-
tualists and the philosophers (p. 20) has no connection with this Upanisad and is pure fiction.” BODEWITZ 198s5:
10.

474 S, KathU 1.3 bzw. 29.
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1) Naciketas bedroht Yama als bzw. wie ein vai$vanara-Feuer.#”> Dem entspreche im Ri-
tual der Transport des Feuers vom alten Opferfeuer (ahavaniya-) bzw. neuen Hausfeu-
er (garhapatya-) zum Feueraltar (agni-).#76 Naciketas reprisentiere das Feuer als Gast:
“While the precise ritual details are not clear, the passage seems to depict fire on the

altar as a guest.477

2) Naciketas — der unbewirtete und daher gefihrliche Brahmane bzw. das Feuer — muss
beschwichtigt werden. Dem entspreche im Ritual die Beschwichtigung des Altars mit
Rezitationen und/oder Wasser: “KathU 1.7 likens fire to a guest thirsty for water, but the
pacification of this thirst, santim kurvanti, may refer to the ritual pacification of the fire
as well."#”® Das Thema der Beschwichtigung setzt sich auch beim zornigen Vater fort,

der jedoch mit keinerlei Feuer in Verbindung gebracht wird.

3) Die Srnka, die goldene Halskette, die Naciketas bekommt, hat eine rituelle Parallele im

Agnicayana.

Laut SMITH erkldre die umgekehrte Reihenfolge dieser Vorkommnisse — der Transport
des Feuers und seine Bedrohung, die Beschwichtigung desselben sowie die Integration der
Srnka in die Schichtungen des Altars— die metaphysische Basis des Naciketacayana. Die KathU
“explains why a proper Black Yajurvedic agnicayana can transport sacrificers to heaven.”#7?

Waihrend einige der von SMITH angefiithrten Anspielungen durchaus von einem Ken-
ner des Rituals hergestellt werden konnten und dieses eine wichtige Rolle spielt, gibt es ei-
nige Griinde, die gegen seine Interpretation sprechen. Zunéchst basiert sie auf der selektiven
Auswabhl einiger Elemente sowohl der Ritualakte als auch der Upanisad-Sequenzen: Nicht nur
beinhaltet das Ritual sehr viel mehr Teilprozeduren, als die, die von SMITH genannt wurden,
sondern auch die Upanisad dreht sich um sehr viel mehr als das Ritual: Dieses stellt ja streng
genommen nur den Inhalt des zweiten Wunsches des Naciketas dar. Dariiber hinaus ist es fiir
SMITHs Analyse notig, vom in sich stimmigen Ablauf der Naciketas-Erzidhlung einige Stiicke
zu extrahieren, deren Inhalt durch Ausblendung des Kontextes zu abstrahieren und anschlie-
lend in umgekehrter Reihenfolge zu lesen, wobei der Gesamtzusammenhang der Upanisad

ausgeblendet wird.

475 KathU 1.7.

476 SMITH 2016: 287, n. 20 merkt selbst an, dass dieser Transport moglicherweise kein Bestandteil des
Naciketacayana war.

477 SMITH 2016: 287.

478 SMITH 2016: 288.

479 SMITH 2016: 293.
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1c Textstrukturelle Argumente: etad vai tat

Doch auch an der Struktur des Textes kann man sich nur schwer orientieren. Wie oben ge-
zeigt, ist die Einteilung der KathU in Vallis tatsdchlich reine Formsache und nicht inhaltlich
begriindet.#80 Dariiber hinaus gibt es nur ein weiteres strukturelles Element, dass im zweiten
Adhyaya in allen drei Vallis zu finden ist, ndmlich die Phrase etad vai tat (‘Dies, fiirwahr, ist es’).
Diese findet sich in der KathU nach 12 nicht immer direkt aufeinander folgenden Strophen.*8!
Ihr sporadisches Auftreten gibt natiirlich Anlass zu der Vermutung, dass die entsprechenden
Strophen urspriinglich zusammengehorten und alle Strophen ohne sie spétere Hinzufiigun-
gen sind. Um die folgende Diskussion dieser Moglichkeit zu vereinfachen, werden hier noch

einmal alle Strophen, auf die etad vai tat folgt, nacheinander in tabellarischer Form angefiihrt:

B#82 | 483Durch eben den, durch welchen man Erscheinung, Geschmack, Geruch, Tone, sexuelle Be-
rithrungen (erfahrt), erkennt man. Was bleibt hier iibrig?

Dieser, firwahr, ist es. /4.3/

(4.4)

A 484Wer dieses Honig essende Selbst hier, das lebendige, aus der Nidhe kennt, den Herrn iiber Ver-
gangenheit und Zukunft, vor dem will es sich nicht verbergen.

Dieser, furwahr, ist es. /4.5/

485Wer das vor der Glut Geborene, vor den Wassern geboren worden war, (den sieht man), wenn
man in die Herzhohle dringt, (sich dort) authalten, der durch die Wesen sah.

Dieser, firwabhr, ist es. /4.6/

486Aditi, die durch den Atem (prana-) entsteht, die aus den Gottheiten besteht, (die sieht man),

wenn man in die Herzhohle dringt, (sich dort) authalten, die durch die Wesen geboren wurde.

Diese, fiirwahr, ist es. /4.7/

480 . p.15.

481 4.3, 5—9,12-13; 5.1, 4, 8; 6.1.

482 Die Grofibuchstaben kennzeichnen Strophen, die sich im Wortlaut dhneln, s. p. 113.

483 yena rupam rasam gandham $abdan sparsims ca maithunan / etenaiva vijanati kim atra parisisyate // etad
vai tat /3/

484 ya imam madhv-adam veda atmanam jivam antikat / isanam bhita-bhavyasya na tato vijugupsate // etad
vai tat /5/

485 yah parvam tapaso jatam [jatah?] adbhyah parvam ajayata / guham pravisya tisthantam yo bhutebhir
vyapasyata // etad vai tat /6/

486 ya pranena sambhavati aditir devatamayt / guham pravisya tisthantim ya bhutebhir vyajayata // etad vai tat

17/
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487In den zwei Reibhélzern ist Jatavedas versteckt, wohlaufgehoben wie die Leibesfrucht in den
Schwangeren. Tag fiir Tag ist von den aufwachenden Menschen, die Opfergaben haben, Agni zu
verehren.

Dieser, fiirwahr, ist es. /4.8/

D 488Der, aus dem die Sonne aufgeht und in dem sie untergeht, in den sind alle Gétter eingefiigt.
Das iibertrifft keiner.

Dies, fiirwahr, ist es. /4.9/

(4.10-11)

A 489Eine daumengrofle Person (purusa-) befindet sich mitten im Korper. Der Herr tiber Vergan-
genheit und Zukunft will sich nicht vor ihr verbergen.

Dieser, fiirwahr, ist es. /4.12/

A 490Dje daumengrof3e Person (purusa-) ist wie ein rauchloses Licht. Der Herr tiber Vergangenheit
und Zukunft, eben der ist heute und wird auch morgen sein.

Dieser, firwahr, ist es. /4.13/

(414-15)

C #lndem man die elftorige Stadt des Ungeborenen, dessen Geist nicht krumm ist, beaufsichtigt,
ist man ohne Kummer und wird als Befreiter befreit.

Dies, fiirwahr, ist es. /5.1/

(52-3)

B, C | #92Wenn dieser sich im sich aufldsendenen Korper befindliche Leibbesitzer hier vom Leib befreit
wird, was bleibt hier iibrig?

Dieser, fiirwahr, ist es. /5.4/

(5.5-6)

D 493In den Schlummernden wacht der Purusa hier, der Begierde um Begierde erschafft — er wird

das Lichte, er wird das Brahman, er wird das Unsterbliche genannt! Darauf basieren alle Welten,
und das iibertrifft keiner.

Dies, fiirwahr, ist es. /5.8/

(5.9-15)

487 aranyor nihito jataveda garbha iva subhrto garbhinibhih / dive diva idyo jagrvadbhir havismadbhir
manusyebhir agnih // etad vai tat /8/

488 yatas codeti suryo astam yatra ca gacchati / tam devah sarve arpitas tad u natyeti kascana // etad vai tat /9/

489 angustha-matrah puruso madhya atmani tisthati / iSano bhuta-bhavyasya na tato vijugupsate // etad vai tat
/12/

490 grigustha-matrah puruso jyotir iva adhumakah / iéano bhuta-bhavyasya sa evadya sa u svah // etad vai tat
N3/

¥ puram ekadasa-dvaram ajasyavakra-cetasah / anusthaya na Socati vimuktas ca vimucyate // etad vai tat /1/

492 asya visramsamanasya sarira-sthasya dehinah / dehad vimucyamanasya kim atra parisisyate // etad vai tat
/4/

493 yg esa suptesu jagarti kamam kamam puruso nirmimanah / tad eva Sukram tad brahma tad evamrtam ucyate
/ tasmiml lokah sritah sarve tad u natyeti kascana // etad vai tat /8/
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D 494 Aufwiirts gehen die Wurzeln, abwiirts die Aste dieser ewigen Pappelfeige. Sie wird das Lichte,
sie wird das Brahman, sie wird das Unsterbliche genannt! Auf'sie sind alle Welten gestiitzt, und
sie iibertrifft keiner.

Dies, fiirwahr, ist es. /6.1/

Tabelle 5 — Strophen mit etad vai tat

Die Strophen 4.3—5 sind in sich geschlossene Einheiten, die jedoch inhaltlich durchaus
im Sinne der Kohirenz miteinander verbunden werden konnten; es ist somit nicht offensicht-
lich, warum auf 4.4 kein etad vai tat folgt. Die folgenden Strophen 4.5-9 bestehen zum einen
aus verderbtem Text, iiber den nur wenig mit Sicherheit gesagt werden kann, und zum an-
deren aus einem RV-Zitat und einer Strophe, die mit einem Lied des AV in Verbindung ge-
bracht werden kann: 4.6—7 sind verderbt, aber aufgrund des offensichlichtlichen Parallelismus
in den jeweils letzten beiden Padas eindeutig zusammengehorig (guham pravisya tisthantam
yo bhiitebhir vyapasyata bzw. guham pravisya tisthantim ya bhitebhir vyajayata); 4.8 und 4.9
fallen sozusagen fast vollig aus der Reihe. 4.10 und 4.11, die kein etad vai tat aufweisen, bilden
aufgrund ihres Parallelismus auf jeden Fall ein Paar, ebenso wie 4.12 und 4.13, die jedoch erneut
die Phrase aufweisen und sich dariiber hinaus mit 4.5 in leicht angepasster Form den Pada c tei-
len (isanam/isano bhiita-bhavyasya). 4.14-15 bilden ebenso ein Paar und trennen 4.12-13 vom
Beginn der 5. Valli ab, wo erneut etad vai tat zu finden ist, ohne dass 5.1 notwendigerweise mit
4.13 zusammenhéngen muss. 5.2—3 (ohne etad vai tat) bilden mit ihrer Umgebung kein kohasi-
ves Ganzes; 5.4 (mit etad vai tat) dagegen ist eindeutig mit 5.1 zu verbinden. 5.4 lasst sich jedoch
auch mit 4.3 in Verbindung bringen, da sie sich den Pada d (kim atra parisisyate) teilen. Zwi-
schen 5.4 und den letzten zwei Strophen, die die Phrase etad vai tat haben (5.8 und 6.1) liegen
mehrere Strophen; sie lassen sich nur schwer mit 5.1 verkniipfen: In 5.8 tritt anstelle des dehin-
immerhin der de facto synonyme Purusa auf,*9% in 6.1 ist jedoch vom ewigen Asvattha die Rede.
5.8 und 6.1 teilen sich jeweils die letzten zwei Verse und zeichnen sich dadurch als (getrenntes)
Paar aus; tatsiachlich lassen sie sich sonst nur mit 4.9 in Verbindung bringen, mit der sie sich
den jeweils letzten Pada teilen (tad u natyeti kascana).

Durch dhnliche Wortwahl verbunden sind also jeweils die voneinander getrennten

Strophen(-Gruppen) (A) 4.5 und 4.12—13 (iSana- bhita-bhavyasya),*9% (B) 4.3 und 5.4 (kim atra

% grdhva-mulo avak-sakha eso ’$vatthah sanatanah / tad eva Sukram tad brahma tad evamrtam ucyate /
tasmiml lokah sritah sarve tad u natyeti kascana // etad vai tat /1/

495 Vgl. EDGERTON 1965: 354-

496 Tatsachlich ist das Wort isana- auf diese drei Strophen beschrinkt.
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parisisyate) bzw. (C) 5.4 und 5.1 (vi+muc) und (D) 4.9, 5.8 und 6.1 (tad u natyeti kascana). Es
zeigt sich also, dass zumindest einige der Strophen, die mit etad vai tat abschliefien, durch
ihre zum Teil einzigartige Wortwahl zusammengehoren und als kohérente, ja sogar kohésive
Einheit gedacht waren. Ein einheitliches Ganzes bilden sie jedoch nicht.

Ebensowenig durchbrechen sie einen ehemals koharenten Text: 4.4 und 4.10-11 (durch-
brochen von 4.5—9 mit etad vai tat) sind nur schwer zu verbinden,*%7 5.3 und 5.5 héngen zwar
thematisch zusammen, konnen jedoch kaum zusammen mit 5.9-15 gelesen werden.

Die Verteilung der Phrase etad vai tat bleibt somit letztlich ungeklart. Die Tatsache, dass
sie nur auf Strophen folgt, die sich in der einen oder anderen Weise auf das Absolute oder das
Selbst beziehen, vermehrt das Verstindnis des Textes kaum, ist doch das Selbst in seinen vielen

Formen das Hauptthema der KathU und iiberall im Text anzutreffen.

1d Kohision und Kohirenz

Wie oben dargelegt, ist der Versuch, die Strophen der KathU auf Basis des verfiigbaren Textes
in historische Schichten zu gliedern oder gar einen Urtext zu rekonstruieren, mit erheblichen
Schwierigkeiten verbunden, wenn nicht sogar unmoglich. Am wichtigsten ist wohl, dass das
Verstiandnis des Textes durch ein solches Vorgehen kaum verbessert wird. Ganz im Gegenteil:
Die Exklusion ,jiingerer“ Strophen vermindert den inhaltlichen Zusammenhang zum Teil er-
heblich. Das Ziel der Erstellung eines urspriinglichen Textes kann auf diese Weise also nicht
erreicht werden.

Die Untersuchung der Kohdrenz und Kohésion, wie sie im Verlauf dieser Arbeit durch-
gefiithrt wurde, zeigt jedoch, dass auch sog. spitere Zusitze oft ganz bewusst gestaltet oder
ausgewihlt und in den Text integriert wurden. Im Folgenden sollen die Ergebnisse dieser Un-
tersuchung, also der Inhalt der KathU, wie er hier strukturiert wurde, kurz zusammengefasst
und ergéinzt werden.

Die erste Valli — die Naciketas-Geschichte — wird fast vollstidndig kohdsiv zusammenge-
halten: In praktisch jeder Strophe findet sich irgendein sprachliches Element, das sie mit ihrer
Umgebung verbindet. Ein Ausnahme bildet nur die Strophe 1.6, die mit ihrer Umgebung durch
kein Kohisionsmittel verbunden ist, aber wohl mit 1.5 und 1.7-8 ein kohirentes Ganzes bil-
det. Im Grofiteil der zweiten Valli (d.h. in 2.10-17), der auf die erste Erwdhnung des auf das

Selbst bezogenen Yoga hinausléuft, ist die Lage dhnlich; Yamas Lehrrede, die von gelegentli-

497 8. p. 81.
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chen Anreden an Naciketas unterbrochen wird, dreht sich um die Gegensitze gut-angenehm
und Wissen—Unwissen/Reichtum/Genuss sowie um die Feinheit und Subtilitit seiner Lehre —
das Selbst wird dabei, wohlgemerkt, lange nicht erwihnt. In der nur wenig kohésiven Strophe
2.10 wiederum taucht der Feueraltar noch einmal auf, in 2.12 wird zum ersten Mal der Atman
gelehrt, wenn auch beildufig: Nach wie vor geht es Yama um das Wissen und die Erkenntnis
iiberhaupt. In 2.14-17 kommt es gewissermaflen zum ersten groflen Einbruch der Kohédrenz:
Hier wird durch die Erlauterung der Silbe Om véllig vom Thema abgewichen. In 2.18—25 wie-
derum findet sich die klassische Atman-Lehre; hier haben einige Strophen grofle Ahnlichkeit
zur BhagG. Sie wird — unterbrochen vom frei schwebenden Strophenpaar 3.1-2, das erneut dem
Feueraltar gewidmet ist — in den Strophen 3.3-13 mit dem Wagengleichnis fortgesetzt. Sozusa-
gen von des Messers Schneide in 3.14 durchschnitten kehrt der Text in 3.15 zum eigenschaftslo-
sen Selbst zuriick, bevor er — wohl nicht aus inhaltlichen Griinden — erneut vom Kolophon in
3.16—17 unterbrochen wird. Der Text des zweiten Adhyaya schliefit sich (ungeachtet der forma-
len Einteilung) zundchst inhaltlich an 3.15 an, indem er sich in 4.1-5 wieder dem Selbst zuwen-
det. Die verderbten Strophen 4.6—7 leiten jedoch einen Textabschnitt ein, der offensichtlich
der Opfermystik recht nahe steht: Das Selbst tritt in 4.8—11 in den Hintergrund, wichtig werden
hier vielmehr die aus der é&lteren vedischen Literatur bekannten Entsprechungen in Mikro-
und Makrokosmos. Dies dndert sich in 4.12-13, wo vom Purusa die Rede ist. In 4.14-15 hat die
vierte Valli einen eigenen kleinen Kolophon. Die fiinfte Valli wendet sich darauthin in den Stro-
phen 5.1-7 dem Leibbesitzer (dehin-) und zum ersten Mal explizit dem Nachtodschicksal zu.
Die Upanisad endet hier jedoch nicht: In 5.8 und 5.9-13 kehrt der Text zum Purusa und zum At-
man zuriick, ehe er in 5.14-15 und 6.1 erneut vom Thema abschweift. Zuletzt kehrt die KathU
in 6.6-11 erneut zum Yoga zuriick und ergénzt ihre Ausfithrungen in 6.14-15 um einige Leh-
ren, die das Herz und die zugehorige ,Heilsphysiologie betreffen. Weder der Purusa noch das
mit ihm oft identische Selbst kommen in diesen Abschnitten abhanden, ebensowenig wie der
adhyatma-yoga-, der in 6.18 noch einmal aufgegriffen wird.

Die hier zusammengefassten 25 kohésiven Abschnitte sind im Durchschnitt jeweils zwi-
schen vier und fiinf Strophen lang. Knapp iiber die Hilfte der Abschnitte sind zwischen einer
und drei Strophen lang, ein Drittel hat zwischen vier und acht und nur etwas mehr als ein Zehn-

tel hat mehr als elf Strophen. 498 Der lidngste kohésive Abschnitt findet sich im ersten Adhyaya.

498 Sieben Abschnitte haben zwei Strophen: 3.1-2 und 16-17, 4.6—7, 12—13 und 14-15 5.14-15 und 6.12—13. Sechs
Abschnitte haben nur eine einzige Strophe: 3.14 und 15, 5.8 6.1, 5 und 18. Nur der Abschnitt 6.2—4 hat drei Strophen,
wobei 6.4 nicht notwendigerweise zum eindeutig zusammengehorenden Paar 6.2—3 gehort. Drei Abschnitte ha-
ben vier Strophen: 2.14-17, 4.8-11 und 6.14-17. Zwei Abschnitte haben fiinf Strophen: 4.1-5 und 5.9-13. Jeweils drei
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An den genauen Zahlen kann zwar geriittelt werden; was jedoch auftillt, ist, dass die Kohésion
sich in der Regel nicht auf eine Strophe beschréinkt, sondern zwischen zwei oder drei Strophen

besteht.

1e Schliisse

Diese Beobachtung lasst zwei einander nicht widersprechende Schliisse zu: Erstens kann ver-
mutet werden, dass Strophen zu jener Zeit in den meisten Fillen in Clustern verfasst wur-
den; diese konnen jedoch aufgrund ihrer kaum vorhandenen inneren Struktur nur schlecht
als Gedichte bezeichnet werden. Zweitens kann man annehmen, dass die Kompilatoren der
KathU auch selbst kreativ téitig waren und bereits vorhandenes Material so umgearbeitet ha-
ben, dass sich neue kohisive Strophencluster ergeben. Diese Strophencluster wurden jedoch
in der KathU nicht explizit verbunden; ein Faktum, dass sich durch die orale Natur des Textes
erkldren lasst: Im Gedéchtnis der Rezitatoren sind die einzelnen Strophencluster gewisserma-
f3en gleich weit voneinander entfernt und konnten jederzeit nach Belieben abgerufen und mit
einander in Beziehung gesetzt werden.

Die KathU ist dennoch dem Prinzip der Kohdrenz verpflichtet: Die Naciketas-Geschichte
wurde mit Sicherheit geschaffen bzw. adaptiert, um fiir die folgende Lehrrede Yamas, in deren
Zentrum der Atman steht, einen passenden Rahmen zu schaffen. In dieser findet sich daher —
wie es in einer Erzidhlung zu erwarten ist — sogar eine Art des kohésiven Zusammenhangs. Der
folgende Traktatteil wiederum ist nur in kleinen Abschnitten (nédmlich den Strophenclustern)
dem Prinzip der Kohésion verpflichtet. Sein Zusammenhang kann nur mithilfe der Koharenz
hergestellt werden, und zwar in einer nichtlinearen Weise, die durch die orale Natur des Textes,
die in der Praxis eine freie Variation seiner kompilierten Bestandteile erlaubt, bedingt ist. Ob-
wohl die Heterogenitét des Traktatteils nicht bestritten werden kann, gibt es doch Aspekte, die
sich im ganzen Text finden lassen und dem Text auf diese Weise eine gewisse Art der Koharenz
verschaffen. Im Folgenden sollen zuerst die verschiedenen Heilsziele und der Heilsweg, den
die KathU lehrt, analysiert und kontextualisiert werden, um zu kldren, nach welchem Prinzip

die Upanisad verfasst wurde und welches Konzept ihrer Erschaffung zu Grunde liegt.

Abschnitte haben sechs, sieben bzw. acht Strophen: 6.6-11, 5.1-7, 2.18-25. Ebenso haben jeweils drei Aschnitte
elf, 13 bzw. 26 Strophen: 3.3—13. 2.1-13. 1.1-26 (= die erste Valli abziiglich der 3 Prosa-Abschnitte). Kein Abschnitt
hat neun oder zehn Strophen.
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2. Das Konzept der KathU

2a Das Heilsziel: Himmel oder Brahman?

Das Heilsziel, das in der KathU gelehrt wird, wird auf unterschiedliche Weisen charakterisiert.
Am héufigsten wird (nachtodliche) Unsterblichkeit genannt. In verschiedenen Formulierun-
gen lasst sich dieses Ziel im ganzen Text entdecken.*99 Ebenso durchgéngig heif3t es, dass der-
jenige, der das Ziel erreicht, frei von Kummer und Schmerz wird>°° und Gliick, Freude und
Frieden erfihrt.5%! Die Uberwindung der Wiedergeburt (und des Wiedertodes) ist ebenso ubi-
quitdr,592 wobei das in diesem Zusammenhang wichtige Verb muc ‘befreien, erlosen’ in der
ersten, zweiten und vierten Valli nicht gebraucht wird>°® und der sarmsara-, das ‘Umherwan-
dern’ im Daseinskreislauf, nur einmal in 3.7 erwidhnt wird.

Gewisse Aussagen sind auf bestimmte Abschnitte des Textes beschriankt. Von der Him-
melswelt ist wortwortlich nur in der ersten Valli die Rede, in der dritten finden sich nur die
‘hochste Gegend), die mit dem Himmel zu identifizieren ist, und die etwas ritselhafte ‘hochste
Stitte Visnus'5%* Die Welt des Brahman findet sich nur im spéter hinzugefiigten Exkurs iiber
die Silbe Om, in der ebenso spéteren Abschlussstrophe der dritten Valliund in der sechsten Val-
Ii, wo ihre Stellung schwer zu ergriinden ist.5%> Das Brahman selbst wird in der ersten, zweiten
und vierten Valli nicht erwihnt.506

Welche Schliisse lassen sich aus dieser Verteilung der Ausdriicke ziehen? Zunéchst kann

festgestellt werden, dass die Uberwindung von Wiedergeburt und Wiedertod sowohl durch das

499 112 (na tatra tvam); 113 (svarga-loka amrtatvam bhajante); 118 (sa mrtyu-pasan puratah pranodya); 3.15
(mrtyu-mukhat pramucyate); 4.1 (amrtatvam icchan); 4.2 (dhira amrtatvam viditva); 5.8, 6.1 (tad eva sukram tad
brahma tad evamrtam ucyate) mit Bezug auf den Atman bzw. den asvattha; 6.9 (ya etad vidur amrtas te bhavanti);
6.14, 6.15 (atha martyo ‘mrto bhavati); 6.16 (amrtatvam eti); 6.18 (brahma-prapto virajo ’bhud vimrtyuh); 6.17 (tam
vidyac chukram amrtam) mit Bezug auf den Purusa. In der zweiten Valli ist Unsterblichkeit nur implizit: 2.6 (ayam
loko nasti para iti mani punah punar vasam apadyate me); 2.18 (na jayate mriyate va vipascin); 2.19 (nayam hanti
na hanyate).

500 112,118 (Sokatigo modate svarga-loke); 2.12 (harsa-sokau jahati); 2.22, 4.4, 5.1, 6.6 (dhiro na socatt). Die dritte
Valli wird vom Wagengleichnis dominiert, das Kummerlosigkeit nicht erwéhnt.

501 1.12, 1.18 (Sokatigo modate svarga-loke); 1.17 ($antim atyantam eti); 213 (sa modate modaniyam hi labdhva);
5.12 (sukham $asvatam); 5.14 (anirdesyam paramam sukham); 513 (Santih sasvati). Das Wort sukha ‘Gliick’ ist
damit auf die fiinfte Valli beschrénkt.

502 117 (tarati janma-mrtyq); 2.6 (ayam loko nasti para iti mani punah punar vasam apadyate me); (218 [na

jayate mriyate va vipascin)); 3.8 (tat padam apnoti yasmad bhuyo na jayate).

503 315 (mrtyu-mukhat pramucyate); 5.1 (vimuktas ca vimucyate); 5.4 (dehinah / dehad vimucyamanasya); 6.8
(yam jiiatva mucyate jantur amrtatvam ca gacchati); (6.14 [yada sarve pramucyante kamah)).

504 112 (svarge loke na bhayam kimcana); 1.12, 118 (Sokatigo modate svarga-loke); 3.1 (quham pravistau parame
parardhe); 3.9 (so dhvanah param apnoti tad visnoh paramam padam).

505 2.17, 3.16 (brahma-loke mahiyate); 6.5 (chaya-tapayor iva brahma-loke).

506 3.2 (aksaram brahmayat param); 5.8, 6.1 (tad eva Sukram tad brahma tad evamrtam ucyate) mit Bezug auf
den Atman bzw. den asvattha; 6.14 (atra brahma samasnute); 6.18 (brahma-prapto virajo "bhiad vimrtyuh).
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Ritual als auch durch den Yoga auch mit einem ,Daseinsbereich” (loka-, pada-) assoziiert wird.
Dieser wird in 1.12, 118 und 3.9 als der Himmel identifiziert.

Dass das Ziel597 sowohl des Rituals als auch des Yoga nicht nur der Himmel, sondern
sogar explizit die Sonne ist, hat Parallelen in einigen narrativen Passagen des MBhar. In die-
sen wird der Yoga als eine Methode dargestellt, die Seele eines Sterbenden in die Sonne zu
transferieren.598 Als Beispiel hierfiir soll der Bericht vom Tod Dronas dienen, der von Dhrsta-
dyumna, einem der Kommandeure der Pandava-Armee, auf dem Schlachtfeld getotet wurde,

doch durch Anwendung des Yoga zum Himmel aufstieg:

509Nachdem er so gesprochen, wandte er den Yoga an;
zu Licht geworden und mit grofler Askesekraft

stieg zum Himmel auf der Lehrer,

zu dem man (auch) mit Guten (nur) schwer aufsteigt. /39/
Gleich zwei Sonnen gibt’s, so war unser Eindruck,

als er so gegangen,

und gleichsam konzentriert war er ja,

der von Lichtern erfiillte Wolkenraum.

Da betrat er die sonnengleiche
Bharadvaja-Nachtleuchte®9, /40/

und in nur einem Augenblick war das

Licht verschwunden.

Da war ein Freudengeschrei

unter den erfreuten Himmelsbewohnern,

als Drona zur Welt des Brahman gegangen

—und Dhrstadyumna verwirrt war. /41/

Nur wir haben es damals gesehen,

funf Menschenkenkinder,

wie der Hochherzige (ganz) im Yoga vertieft

507 Zu diesem s. p. 36f.

508 Vgl. auch BROCKINGTON 2013: 18. Zum Yoga als Mittel zum Transfer des eigenen Wesens in die Sonne oder
andere Lebewesen s. insbesondere WHITE 2009.

509 tathoktvayogam asthaya jyotir-bhiuto maha-tapah | divam akramad acaryah sadbhih saha durakramam [39/
dvau stryav iti no buddhir asit tasmims tathd gate | ekdgram iva casid dhijyotirbhih piritam nabhah | samapadyata
carkabhe bharadvaja-nisakare [40] nimesa-matrena ca taj jyotir antaradhiyata | asit kila-kilasabdah prahrstanam
divaukasam | brahma-lokam gate drone dhrstadyumne ca mohite |41/ vayam eva tadadraksma parica manusa-
yonayah [ yoga-yuktam mahatmanam gacchantam paramam gatim [42/ MBhar VII 165 39—42.

510 Den Mond.
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zum hochsten Ziel hin ging.

Wie hier wird auch in der KathU das nachtodliche Heisziel in 2.7 und 3.16 als Welt des
Brahman, das als eigenstdndige Entitdt nur in 5.8, 6.14, 6.18 und 6.1 auftritt, identifiziert. Zieht
man 2.17 und 3.16 als spétere Einschiibe ab, zeigt sich, dass das Brahman nur in der fiinften und
sechsten Valli prominent wird. Der Schluss, dass sich hier ein Wandel in der Vorstellung voll-
zogen hat und alle Strophen, die das Brahman oder dessen Welt als Heilsziel nennen, spiteren
Ursprungs sind als die, die das klassische Ziel des Rituals, den Himmel, propagieren, liegt nahe
— wire da nicht 3.2, wo das Naciketacayana selbst als Brahman identifiziert wird. Eine scharfe
Trennlinie der Heilsvorstellungen ldsst sich also nicht ziehen.

Die Welt des Brahman, das in der KathU nicht als Wesenheit identifiziert wird, in der
sich das Individuum aufl6st, ist, wie auch im Fall des Naciketacayana, ein Daseinsbereich, eine
Welt bzw. ein ,Raum* (loka-), in dem sich das Individuum fiir immer aufhalten kann.5"! Die
unterschiedlichen Vorstellungen sind sich also ihrem Wesen nach néher, als man auf den ersten
Blick vermuten wiirde.

Geht man davon aus, dass die KathU von intelligenten Verfassern und Redakteuren kom-
piliert wurde und die Heterogenitét ihrer Lehren nicht blof ein Nebenprodukt der Uberliefe-
rung ist, stellt die Identifikation der beiden Heilsziele ein bedeutendes Ereignis in der Religi-
onsgeschichte Indiens dar. Die KathU gehort ndmlich nicht nur zu den frithesten Texten, die
die Methode des Sankhya-Yoga lehren, sondern verbindet diese zugleich auch mit der (spat-
)vedischen Soteriologie, die darauf abzielt, dem Opferherrn ein nachtodliches Leben im Him-
mel bzw. hinter der Sonne zu sichern. Dass diese beiden Heilswege und Ziele im Text nicht
explizit harmonisiert werden, zeigt nicht, dass ihre Unterschiedlichkeit nicht erkannt wurde;
sie wurde vielmehr absichtlich ,unter den Tisch gekehrt“, um die Gleichwertigkeit beider Tradi-
tionen als selbstverstdndlich und natiirlich gegeben darzustellen. Diese These lésst sich durch

die Entwicklung des Heilsweges der KathU stiitzen.

2b Der Heilsweg: Ritual, Opfermystik oder Yoga?

In der KathU wird nicht explizit gesagt, welche Lebensweise fiir den in ihr beschriebenen Heils-

weg zu verfolgen ist. Es finden sich weder Hinweise auf ein (fortzusetzendes) Leben als Haus-

511 Es gibt jedoch in der vedischen Literatur auch einige wenige Hinweise auf Zwischenstufen zwischen der
individuellen Existenz im Himmel und der Auflosung im hochsten Prinzip, s. BODEWITZ 1996: 5971.
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hilter, noch wird Entsagung in einem der klassischen Termini (pra+vraj, sam+ni+as, sSramana-
etc.) erwdahnt. Auch (harte) Askese (tapas-) wird nicht gelehrt. Welche Lebensweise und wel-
chen Heilsweg die KathU vorsieht, kann daher nur rekonstruiert werden.

Wie gezeigt werden konnte, ist die KathU keineswegs antiritualistisch. Weder kritisiert
Naciketas das Ritual in der Vorgeschichte, noch handelt es sich bei seinem zweiten Wunsch um
einen unpassenden Einschub. Die Effektivitit des zum Himmel der Unsterblichen fithrenden
Feuerrituals wird nirgendwo angezweifelt — ganz im Gegenteil. Die Strophe 2.10, die offenbar
dem Naciketas in den Mund gelegt ist, zeigt, dass die KathU priméir die Gier nach materiel-
lem Besitz5'2 und anderen weltliche Freuden abwertet, das Naciketacayana aber eben das Ge-
genteil von materieller Besitzverhaftung darstellt und nicht mit ephemeren Dingen vollzogen
wird. Das Ritual, das der Tod Naciketas lehrt, ist offenbar genau das, wovon auch im Rest der
Upanisad die Rede ist: Das Mittel, um Tod und Wiedertod zu iiberwinden und in eine unver-
gingliche Sphére zu gelangen. Als erweiternde Ergénzung des Rituals préasentiert der Text das
Wissen vom Atman in Zusammenhang mit der bekannten Opfermystik des Naciketacayana,
nach der das Selbst einerseits als in der Herzhohle befindlich und andererseits als alles beherr-
schende Gottheit erkannt werden muss.

Dies entspricht dem auch in den spiten Teilen des SatBr erkennbaren Grundprinzip,
Erkenntnis und Wissen nicht statt, sondern zusdtzlich zum Ritual zu vermitteln.5!3 Diese Er-
kenntnis, dieses Wissen, wird nicht (nur) um seiner selbst willen angestrebt. In der magischen
Weltanschauung der vedischen Religion fithrt das Wissen um die wahre Natur einer Sache oder

eines Sachverhalts direkt zu einem niitzlichen oder gewiinschten Effekt:

Typical passages found constantly in all parts of them [scil. the Upanisads] seem to me to
make it abundantly clear that the reason why they seek the ,truth, any truth, is precisely
this, that by knowledge of the truth they expect to master their destiny, wholly or partly;
and not by a course of action dictated by that knowledge, but directly, immediately, and by

virtue of that knowledge in itself; in brief, we may say, magically.54

Der Wert des Wissens, das Naciketas von Yama gelehrt wird, zeigt sich einerseits in sei-
nem Versuch, es vor Unwiirdigen geheim zu halten, andererseits aber auch in der Heilseffekti-

vitit, die es offenbar hat: kusalo ‘syalabdha, ‘wer es bekommt, der ist selig’>> Es muss deshalb

512 S. insbesondere auch KathU 2.3, 2.6 und natiirlich Naciketas’ Ablehnung der von Yama angebotenen Ge-
niisse.

513 Vgl. etwa die Deutungen des Agnicayana, s. pp. 33ft.

514 EDGERTON 1926: 97—98.

515 KathU 2.7.
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jedoch nicht angenommen werden, dass das Wissen das Ritual authebt: Das Wissen iiber das
Selbst konnte als Teil des ebenso méchtigen Rituals betrachtet werden und stellte tiber die-
ses hinaus eine Moglichkeit zur religiosen Betdtigung dar, die das Ritual alleine nicht bieten
konnte. Uber blofle Sachinformationen und Erlduterungen hinaus finden sich in der KathU
ja auch implizite und explizite Anweisungen zur Lebensfithrung: Naciketas’ Ablehnung von
Yamas iibersteigerten weltlichen Verlockungen zeigt, dass diesseitige Giiter und Ziele um der
Wabhrheit willen zu verwerfen sind, da das Unvergédngliche — die Unsterblichkeit — nicht in ver-
gianglichen Dingen zu finden ist. In der zweiten Valli etwa, die wohl grofiteils zum é&ltesten
Bestand des Textes und zum konzeptuellen Kern der KathU gezihlt werden kann, heift es,
dass zur Einsicht das Ablassen von iiblem Verhalten, innere Ruhe und Sammlung notwendig
sind.>16

Vor allem in der dritten, fiinften und sechsten Valli finden sich jedoch auch Anweisun-
gen, die iiber das Ritual, die reine Erkenntnis des Selbst und die blofie Entsagung weltlicher
Ubel hinausgehen und auch im Text selbst yoga- genannt werden. Die ersten Strophen dieser
Art finden sich in der dritten Valli, die sich zum grofdten Teil um das Wagengleichnis dreht;
in der sechsten Valli wird das Thema in sehr dhnlicher Form erneut behandelt. In beiden Ab-
schnitten finden sich Hinweise auf die Praktiken, die zum Yoga gehoren; insbesondere wird
die Ziigelung der Sinne hervorgekehrt, die mit dem Stillstand des die Sinne beherrschenden
‘geistigen Organs’ (des manas-) und des ‘Verstandes’ (der buddhi-) einhergeht bzw. diesen be-
dingt. Das Ziel dieser Praktiken wird durch eine gewisse Widerspriichlichkeit charakterisiert:
Einerseits wird das individuelle Selbst durch den Yoga von seiner Individualitét befreit — es
soll ja schliefdlich das eine Selbst im Innern aller Wesen erkannt werden — andererseits ist wie
auch beim Naciketacayana vom Erreichen einer himmlischen Sphére die Rede.>!7 Diese Span-
nung wird in der KathU nicht aufgelost. Wie oben bereits angedeutet, ist die Identifikation
der Heilsziele des vedischen Rituals und des Yoga ein zentraler Bestandteil der KathU. Der ge-
meinsame Schnittpunkt der beiden Heilswege ist offensichtlich: Das individuelle Selbst war
schon in den spiten Teilen des SatBr und in den friihen Upanisads, die noch fest in der Spra-
che und Weltsicht des Rituals verankert sind, der zentrale Gegenstand der Spekulation und
das Erkenntnisobjekt katexochen. Diese Spekulation wurde immer auch mit dem Ziel betrie-

ben, das Verhiltnis von Selbst und Sterblichkeit zu kldaren, wobei das Wissen um das Wesen

516 KathU 2.24.
517 Wie man sich die Effekte des Yoga in der Praxis vorstellte, stellt wohl die Beschreibung von Dronas Tod sehr
plastisch dar; s. p. 118.
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des Selbst oft auch als Mittel zu dessen ,Immortalisierung verstanden wurde.

Die Techniken des Yoga, die in der KathU nur sehr elliptisch erkléart und nicht weiter aus-
gebaut werden, sind gewissermaflen eine Antwort auf die Frage nach der Methode zur Selbst-
erkenntnis. Das Selbst, das in der Opfermystik des Agnicayana, in der upanisadischen Erkennt-
nislehre und schliefllich auch im Yoga gelehrt wird, hat viele Gesichter, ist jedoch letztlich eins
und ein und dasselbe. Die Abwendung von den dufleren und materiellen Dingen, die schon in
der ersten Valli ‘aller Sinne Glanz abnutzen’ (sarvendriyanam jarayanti tejah), findet im Yoga,
der ja der Zdhmung der Sinne dient, seine logische Konsequenz.

Das Heilsziel bestand also in jedem Fall in einer mehr oder weniger entpersonalisierten
nachtodlichen Existenz in einer himmlischen Sphire, die im Gegensatz zum Dasein auf der
Erde durch ihre Unverginglichkeit charakterisiert wurde. Offen ist jedoch, welche Rolle das
Naciketacayana in der religiosen Praxis spielte. Dies ist nur anhand der KathU nicht zu eruie-
ren. Die Macht des Wissens und auch der Entsagung stehen eindeutig im Vordergrund; es ist
daher gut moglich, dass diese nicht nur als Ergdnzung des Rituals verstanden wurden, sondern
dieses — zumindest in der Praxis — sogar als gleichwertige Praktiken ersetzten. Da beide zu dem
selben Ziel fithrten, war dies auf der theoretischen Ebene leicht zu erkliaren.

Ein der KathU nicht undhnliches Nebeneinander von Ritual und Yoga findet sich auch
in der MaitrU, auf die im Folgenden in Form eines Exkurses eingegangen werden soll, bevor
versucht werden soll, die Intention der Verfasser und Kompilatioren der KathU zu erklaren

und mehr Licht auf die Problematik der Heilswege und -ziele zu werfen.

2c Exkurs: Die Kohidrenz der Maitrayaniya-Upanisad

Am Beginn der MaitrU ist von einem ‘Brahman-Opfer’ (brahma-yajiia-) die Rede. Die hierbei
eingesetzten, wahrscheinlich physischen bzw. externen Feuer sollen vom Opferherrn als sein
eigener Atman verstanden werden. Durch die Erkenntnis des mikrokosmischen und makro-
kosmischen Atman ‘sinnt der so Bescheid Wissende nur iiber den Atman nach und opfert nur
in den Atman.58

Eben derselbe Opferherr soll allerdings auch ein Entsager (samnyasin-) sein: ‘Der, der
so Bescheid weif3, ist ein Entsager, ein Yogin und einer, der dem Atman opfert’>® und zieht
seine Sinne von allen dufieren Objekten zuriick. Ist hier also der Opferherr gleichzeitig auch

ein Yogin und Weltentsager, der gemeinhin keinerlei Feuer betreiben darf?

518 eyam-vid atmann evabhidhyayaty atmann eva yajati | MaitrU VI g.
519 yo haivam veda sannyasiyogi catma-yaji ceti MaitrU VI 10.
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Die zweite Textstelle ist nach Ansicht VAN BUITENENS eine Interpolation eines Bearbei-
ters, die der urspriinglichen MaitrU hinzugefiigt wurde, um den alten Text mit der Einfiigung ei-
nes zweiten, spéter entstandenen Textes dhnlichen Namens®2° zu verbinden.>2! Diese sog. Sou-
thern Maitrayanti ist im Gegensatz zur ,ritualistischen“ Ur-Upanisad ein Sankhya-Yoga-Traktat
“without Vedic relationships, which, had it been in $lokas, might have turned up as part of the
Moksadharma.”522 Die Widerspriichlichkeit des Textes erklart sich aus dieser Verbindung.

Die Kombination ist allerdings interessant, denn wie in der KathU werden in der MaitrU
Yoga-Lehren mit vedischen Ritualdeutungen verbunden. Die MaitrU demonstriert, dass Texte
ihrer Art durchaus auf gewisse Weise widerspriichlich sein durften, insbesondere, wenn die
kompilierten bzw. verschmolzenen Texte einige Merkmale teilen. In der MaitrU ist dies z.B.
die Lehre der zwei Atmans: Wihrend die urspriingliche Upanisad vom mikrokosmischen und
makrokosmischen Atman (scil. Atem und Sonne) spricht, handelt die Southern Maitrayani von
einem korperlichen respektive geistigen Atman.523

VAN BUITENEN geht nicht ndher auf die Griinde, die der Bearbeiter bei der Erstellung der
MaitrU gehabt haben konnte, ein. Die Inklusion neuer Lehren in einen bereits &lteren, schon
anerkannten und autoritativen Text kann auf unterschiedliche Weisen erkldrt werden: Ent-
weder der Text wurde von Angehorigen der ihn iiberliefernden Tradition angepasst oder aber
von anderen, vielleicht sogar gegnerischen Bearbeitern iibernommen und nach den eigenen
Bediirfnissen umgestaltet. Die Inklusion der fremden Lehre konnte damit die jeweils ande-
re Tradition gewissermafien iibervorteilen, indem sie ihre Lehre nicht nur ibernimmt (bzw.
,stiehlt“), sondern im eigenen Sinne umgedeutet. Angesichts der Tatsache, dass auch die KathU
als von Brahmanen verfasster Text Ritual und Sankhya-Yoga in sich vereint, ist es plausibel,
dass auch der Kompilator der MaitrU aus dem brahmanischen Milieu stammt und die SM in
die urspriingliche Upanisad integrierte, um der Yoga-Lehre ein vedisches Gewand zu geben.
Dass dadurch eine eigenstidndige Yoga-Tradition erfolgreich iibertrumpft wurde, kann jedoch
kaum behauptet werden; Tatsache ist, dass sowohl die Tradition des vedischen Rituals als auch

des Sankhya-Yoga in der brahmanischen Tradition erhalten geblieben sind, ohne jemals zu ei-

520 VAN BUITENEN nennt ihn Southern Maitrayani (SM); urspriinglich wurde er wohl Maitreya-/Maitreyi-
/Maitri-Upanisad genannt.

521 §, VAN BUITENEN 1962: 13—28. VAN BUITENENSs Theorie und Rekonstruktion wurden von Paul HACKER 1966
positiv rezipiert. COHEN 2008: 256 befindet sie fiir “unnecessarily complicated” und halt die urspriingliche Upa-
nisad (den Nicht-Southern-Maitrayani-Text) fiir einen Zusatz zum Text der Southern Maitrayani; VAN BUITENENs
Argumente widerlegt sie jedoch an keiner Stelle.

522 VAN BUITENEN 1962: 21.

523 S, VAN BUITENEN 1962: 26—27.
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ner vollstandig harmonisierten und homogenen Tradition, die ihre Vorgédnger abgelost hitte,

verschmolzen zu werden.

2d Die Entstehung und die Intention der KathU

Nach der Ubersetzung, der Analyse des Inhalts des Textes und seiner Kohision und Kohérenz
kann nun der Versuch unternommen werden, sein Zustandekommen und die Intention hinter
seiner Verfassung zu erkléren.

Den Kern der KathU stellt eine erginzende Erweiterung der Opfermystik des
Naciketacayana dar, die gleichzeitig sowohl als Antwort auf die Leugnung des Selbst
seitens der Buddhisten als auch als ,zeitgeméfle“ Deutung des Heilsziels des Rituals — des
Himmels — als gleichbedeutend mit der Erl6sung von Wiedergeburt (und dem schon frither
befiirchteten Wiedertod) gedacht war. Aus historisch nachvollziehbaren, aber nicht genau
rekonstruierbaren Griinden wurde der Text im Lauf der Zeit erweitert, rearrangiert und
moglicherweise auch verkiirzt, um Strophen einzufiigen, die thematisch einen gewissen
Bezug zur Selbsterkenntnis aufweisen und die spekulative Opfermystik um eine praktische
Methode, die zum Kreis der (Sankhya-)Yoga-Lehren des MBhar gehoren, zu erweitern. Die
alteren Teile zeichnen sich dadurch aus, dass sie sich entweder direkt auf das Naciketacayana
beziehen oder aber die Heilseffektivitit vom Wissen iiber den Atman und sein Fortbestehen
iiber den Tod hinaus betonen, oAine jedoch Praktiken zu vermitteln, die dessen Erkenntnis
herbeifiihren. Die jiingeren Passagen zeichnen sich wiederum durch ihre Ahnlichkeit zu den
aus dem MBhar bekannten Yoga-Lehren aus, die zwar nur selten explizit praktische Ubungen
vorschreiben, aber ihrem Inhalt nach eindeutig fiir diese konzipiert wurden.

Es kann daher vermutet werden, dass die Abschnitte 1.1—2.13 (die Naciketas-Geschichte
und der Beginn des Traktatteils), 3.1—2 (der Feueraltar und das Brahman), 4.1-5 (das Selbst im
Inneren), 4.6—7 (die verderbten, wohl zur Ritualmystik gehorigen Strophen) und 4.8-11 (die
Strophen, die Entsprechung von Mikro- und Makrokosmos thematisieren) zu einer potenziell
alteren Fassung des Textes gehoren, wihrend alle anderen Abschnitte vor allem in den Vallis
3, 5 und 6 sowie die eindeutig identifizierbaren Einschiibe in 2 und 3 spitere Hinzufiigungen
sind. Dabei darf nicht vergessen werden, dass sich (1.) diese élteren Teile keineswegs zu einem
kohérenten oder gar kohésiven Urtext zusammenfiigen lassen und es (2.) kein Kriterium gibt,
das auch andere, hier nicht aufgefiihrte Strophen eindeutig einer spateren Textschicht zuord-

net.
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Eine genaue Rekonstruktion der Entstehung des Textes darf daher als unmoglich gelten.
Es ist jedoch durchaus moglich, die Entstehung des heterogenen Inhalts der KathU nachzu-
vollziehen, also den Prozess ihrer Verfassung und Kompilation nachzuzeichnen.

Wie bereits angedeutet, stand zu Beginn der Entstehung der KathU wohl eine Sammlung
von Strophen(-Clustern) oder ,Versatzstiicken“,524 die in der Naciketas-Erzdhlung zu einem
teils nur sehr lose verbundenen Text zusammengefiigt wurden und noch grofe Ahnlichkeit mit
der vedisch gepriagten Mystik hatten.>25 Ein Mangel an Kohésion zwischen diesen Abschnit-
ten war wohl von Anfang Teil der KathU; dies trifft vor allem auf den Traktatteil zu, der nur
zu Beginn konsequent als Teil des Dialogs zwischen Yama und Naciketas ausgewiesen wird.>26
Kohirenz war dennoch gegeben, da die Spekulationen iiber das Selbst als Teil der Opfermystik
des Feuerrituals prasentiert wurden.

In einem zweiten Schritt wurden an den ohnehin schon nicht sehr kohisiven Text Ele-
mente des Yoga in die Upanisad integriert, die nicht der vedischen Tradition sensu stricto ent-
stammen und einen Heilsweg lehren, der nicht auf dem Ritual und der zu ihm gehérenden
Gnosis, sondern vielmehr auf der Kontrolle der Sinne und einer ganz eigenen Metaphysik ba-
siert.>27 Diese Widerspriichlichkeit wurde von den brahmanischen Bearbeitern wahrschein-
lich in Kauf genommen, um den Atman sozusagen von mehreren Seiten darzustellen und die
Universalitdt des Textes zu erhohen: Alles, was in ihn und seinen vedischen Rahmen inte-
griert wurde, wurde auch unter die Kontrolle der Brahmanen gebracht, die so einem nicht-
vedischen Yoga einen ,seit den Urzeiten des Naciketas“ bestehenden, vedischen Yoga entge-
genhalten konnten.

Dies war Teil einer sich iiber mehrere Jahrhunderte erstreckenden Reaktion der brah-
manischen Kultur auf die Religion und Spiritualitit, die zu jener Zeit im Osten (des heuti-
gen) Nordindiens vorherrschend war. Bekannt ist, dass die dort verbreiteten sog. Sramana-
Stromungen (auch als asketische Reformreligionen bezeichnet), zu denen der Buddhismus

und der Jinismus gehoren, viele Laienanhénger hatten und iiber lingere Zeit hinweg die Pro-

524 S. pp. naff.

525 So etwa deutlich im Abschnitt KathU 4.1-5 (pp. 73ff.), der an Lehren ankniipft, die in der BrhAU zu fin-
den sind und im Abschnitt KathU 4.8-11 (pp. 76ff.), der nicht nur durch ein RV-Zitat, sondern auch durch seine
inhaltlichen Anleihen aus einer Hymne des AV gekennzeichnet ist.

526 S. p. 47.

527 Wihrend die Designation mit dem Sanskrit-Wort yoga- allem Anschein nach brahmanischen Ursprungs ist,
stammt der Grofiteil der yogische Praktiken (wie etwa das Konzept der ,heilseffektiven Sinneskontrolle“) wohl aus
dem in der zweiten Hilfte des ersten vorchristlichen Jahrtausends noch nicht vollstdndig brahmanisierten nord-
ostlichen Bereich Indiens — dem sog. “Greater Magadha” — und wurde vor allem mit dem Buddhismus, Jinismus
und anderen Sramar)a-Strémungen assoziiert, s. BRONKHORST 2011: 321f. Vgl. weiter BROCKINGTON 2013: 13ff.
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tektion insbesondere der Kénige Magadhas genossen.>28 Diese vor allem in Magadha und sei-
ner Peripherie verbreiteten Sramana-Stromungen boten ein grundsitzlich anderes Konzept als
derritualistisch ausgerichtete Brahmanismus. Sie waren, insofern sie die Entsagung des Lebens
als Haushalter erforderten, einerseits elitdr und hatten sicher nur eine begrenzte Zahl an ,voll-
wertigen“ Mitgliedern, boten aber andererseits einem viel grofieren Teil der Bevolkerung eine
religioses Modell, in dem fast jeder, der nicht selbst entsagen wollte,529 sein Karma und damit
seine Wiedergeburt durch wenig aufwendige Almosen an die Entsager verbessern konnte. Dar-
iiber hinaus genossen sie iiber ldngere Zeit hinweg die Protektion der Kénige Magadhas.>3° So-
wohl die politische Unterstiitzung als auch die grofiere Universalitéit dieser Stromungen stell-
ten fiir die brahmanische Ritualreligion, deren Ausgangspunkt bzw. Zentrum der Orthodoxie
und Orthopraxie im sog. Aryavarta in der westlichen Gangesebene lag, eine gewisse Bedro-
hung dar und forderten eine Reaktion heraus. Wihrend einige Brahmanen die Konzepte der
Sramanas ignorierten,53! 6ffneten sich andere den vor allem in den Stidten populiren Ideen
und Konzepten oder versuchten auch auf anderen kulturellen Gebieten Fuf zu fassen. Im Lauf
der Zeit wurden zahlreiche Elemente der Sramana-Religionen, wie etwa bestimmte Aspekte
des Asketentums und das Konzept von Karma, in das brahmanische Weltbild integriert.

Dass in einem solchen ,Schmelztiegel der Kulturen“ und brahmanischen Lebensentwiir-
fe auch Texte entstanden, die Elemente unterschiedlichster Herkunft miteinander verbinden
(oder zumindest nebeneinanderstellen), diirfte nicht verwundern. Auch die Auseinanderset-
zung mit dem Buddhismus, die sich in der KathU widerspiegelt, wird vor dem Hintergrund der
kulturellen Situation nachvollziehbar. Im Fall der KathU waren eindeutig die Brahmanen fe-
derfithrend, auch wenn das Neue, das sie ihrer Tradition einverleiben wollten, keineswegs der
vedischen Orthodoxie entsprach und die Texte, die sie {ibernahmen, urspriinglich wahrschein-
lich nicht einmal von Brahmanen verfasst worden waren. Dies enthob sie jedoch nicht notwen-
digerweise ihres Status, denn — gleich ob als Opferpriester oder Yogalehrer — die Vedisierung

bzw. Assimilierung nichtvedischer Elemente bestitigte die Notwendigkeit der Brahmanen als

528 Vgl. BRONKHORST 2007: 1-14.

529 Oder manchmal musste? Arjunas Kritik an der Entsagung deutet zumindest an, dass Menschen nicht nur
aus ideellen Griinden und unter idealen Umsténden entsagen (sollen). Um Yudhisthira von seinen Entsagungspla-
nen abzubringen, spricht er: ‘Es wird gelehrt, dass man zur Zeit der Not entsagen soll, wenn man vom Alter iiber-
wiltigt oder von Feinden getduscht worden ist.’ (apat-kale hi samnyasah kartavya iti $isyate / jarayabhiparitena
Satrubhir vyamsitena ca // MBhar XII 10.17). Vgl. auch BRONKHORST 2007: 94—111, zu dieser Stelle insbesondere p.
109.

530 Vgl. BRONKHORST 2007: 1-14.

531 §, BRONKHORST 2007: 139—141. BRONKHORST nennt z.B. die Mimamsa-Schule, die insbesondere die Lehre
von Wiedergeburt und Karman lange Zeit ignorierte. S. auch p. 44 vorliegender Arbeit.
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Ritualtechniker und/oder Wissensvermittler.532 Positiv ausgedriickt: Sie passten sich der Zeit
und ihren Bedingungen an und verbanden durch die Verfassung der KathU den vedischen Feu-

eraltar mit der Erlosungslehre des Yoga.

532 S0 schon RAWSON 1934: 62: “To some extent [...] the Katha may be regarded as a piece of Brahmin propa-
ganda. It represents the supreme knowledge of the Atman as having been divinely revealed to a Brahmin, whe-
reas the older Upanisads represent this knowledge as first attained by Ksatriyas and communicated by them to
Brahmins.” Dariiber hinaus fithrt auch die Naciketas-Geschichte vor, welchen Status die Brahmanen sich selbst
verleihen wollten.
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V. Appendizes

Appendix I: Die Etymologie von naciketas-

In Folgenden sollen die wichtigsten der bisherigen Etymologien des Namens naciketas- zusam-

mengefasst werden:

1)

na-ciketas- leitet sich ab von der Negationspartikel na ‘nicht’ und der finiten Verbform
ctketa, dem aktiven Perfekt der 1. oder 3. Person von cit. Es handelt sich daher um ein
Kompositum, das aus dem Satz na ciketa ‘ich/er weifl nicht’ gebildet wurde.53% Der
Stamm s-Stamm Naciketas- konnte dabei sekundir von naciketa- abgeleitet worden

sein.>3* Eine freie Ubersetzung wire demnach ,Weifinicht“.535

na-ciketas- leitet sich ab von dem alten Praverb nd und einem nicht (unabhéngig) be-

legbaren Nomen ciketa(s)-und dhnelt daher dem Wort nd-vedas-, ‘kundig’.536

Sowohl nd-ciketas- als auch nd-vedas- bezeichnen einen Menschen, ‘der auf der Suche
nach Wissen ist: “The one who is ndveda(s) or naciketa(s) does not at present know,
but is in precisely the correct frame of mind to become knowledgeable.”>3? Eine freie

Ubersetzung wire dann etwa ,Willwissen*.

Alle Etymologien, die auf das vorhandene oder fehlende Wissen von Naciketas anspie-

len, miissen natiirlich erkldaren, was er weifl oder nicht weif} — weder die Upanisad noch das

Brahmana spielen ja in irgendeiner Form wortlich auf den Namen an.

DEVRIES 1987, der offenbar seine eigene Etymologie nicht wirklich gelten lassen will,

befindet, dass der Name eine anonyme Person charakterisiert: “With a name meaning ,I don't

know, Naciketas falls into a category of heroes with misleading names [...]@ that is, essentially

anonymous or pseudonymous figures.”>3® Da Naciketas jedoch einen Namen trégt und sein

Vater Vajasravasa ist, kann er schwer als ,anonym* gelten.

533 Diese Etymologie vertrat WHITNEY 1890: gof.

534 S0 DEVRIES 1987: 242.

535 DEUSSEN 1921: 263, n. 1 spricht gar “von ,dem tumben (na-ciketas) Menschen”.

536 S, RENOU 1943: 5.

537 DEVRIES 1987: 242. Begriindet wird dies durch die Kontexte von ndvedas- im RV: “Three of seven occurrences
(RV 4.23.4 (cf. 2); 5.12.3;1.165.13), well above a chance ratio, occur in the context of questioning.” DEVRIES 1987: 242.

538 DEVRIES 1987: 243. Er begriindet dies letztlich damit, dass es auch in anderen Erzidhlungen anonyme Per-
sonen gibt.
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BopEwITZ merkt an, dass moglicherweise in der zweiten Valli auf Naciketas’ Namen an-
gespielt wird. Er iibersetzt KathU 2.3ab:53° “Thinking about (abhidhya = cit) the pleasant and
pleasantly looking objects of desire you, Mr. Indifferent, have let them go.”54° Diese Erkldrung
kann natiirlich nur sozusagen synchron (und nicht im Sinn einer historischen Etymologie) fiir

die KathU gelten; im TaittBr bietet Yama Naciketas ja keinerlei Geniisse an.

4) naciketd- ist ein auf der Ahnlichkeit der Laute beruhendes Wortspiel mit der Negati-
onspartikel nd und den Verbwurzeln ksi ‘vergehen’ und ji ‘siegen’, die in der Naciketas-
Erzihlung des TaittBr erwihnt werden: tdto vdi tdsyesta-piirté naksiyete ‘Darum fiirwahr

vergehen sein Opfer und Verdienst nicht’>41.542

5) naciketd- ist unabhingig von Naciketas- entstanden und bedeutet ‘nichtungldnzend’5+3

Es ist dhnlich gebildet wie nasatya-.

6) naci-ketas- setzt sich zusammen aus *naci- und *ketas-.5** *naci- konnte sich von einem
unbekannten Adjektiv ableiten: Einige Adjektive, insbesondere jene auf ra, haben im
Vorderglied von Komposita ¢ als Auslaut.>*> Die Form *nakrd-, die hier als Basis anzu-
setzen wire, ist als Adjektiv nicht belegt, ihre Bedeutung daher unbekannt.>#6 Das nicht
belegte *ketas- konnte eine Variante von keta- sein; keta- bezeichnet den ‘Willen’, das ‘Be-
gehren’ oder die ‘Absicht’ Mit keta- verwandt ist wahrscheinlich auch cetas-, “Glanz">47
bzw. “Einsicht, Sinn, Herz">*8. Gerade in Komposita konnte in frithvedischer Zeit ein

a-Stamm auch in einen as-Stamm iibergehen.>4?

7) naci-keta(s)- ist angelehnt an den Namen sveta-ketu-.>50 sveta-ketu- ist einer, ‘der ein wei-
es (sveta-) Zeichen/Banner/Licht (ketu-) hat' ketas- ist nicht belegt; keta- bezeichnet

den ‘Willen, das ‘Begehren’ oder die ‘Absicht.

539 sq tvam priyan priyarapams ca kaman abhidhyayan naciketo ‘tyasraksih /.

540 BODEWITZ 1985: 13, 1. 32.

541 TaittBr 111 11.8.5.

542 Dies ist ein Vorschlag von DEUSSEN 1921: 262, der auch in na jiti- (“Nichtbesiegung”) ein Wortspiel mit
naciketd- sieht — das TaittBr kennt freilich nur den Begriff dpajiti-, s. TaittBr 11 11.8.5.

543 DEUSSEN 1921: 263, n. 1.

544 Zuletzt vertreten wurde diese Etymologie in EWA I1/7; fiir weitere Literatur s. ibid.

545 Diese Regel verlor schon in den vedischen Samhitas an Produktivitt, s. AG II(1)/59—61.

546 Als maskulines Substantiv bezeichnet es im Sanskrit das ‘Krokodil, s. EWA 1I/3. Das vielleicht verwandte
nakula- bezeichnet den ‘Ichneumon, ein dem Mungo dhnliches Tier, s. EWA 11 /2.

547 WRYV 458.

548 FWA 1/5409.

549 S, AG 111/286ff.

550 DEVRIES 1987: 251, 1. 54: “A further possibility in the present case is that Naciketa(s)‘ is a humorous variant,
or joke etymology on ,Svetaketu, the name of a youth prominent in the Upanisads who often must assert his
ignorance (KaU 11, BU 6.2.4). ” DEVRIES begriindet seinen Vorschlag hier nicht weiter.
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8) naci-ketas- hat sich aus einer Verbindung von nakt{ ‘in der Nacht’' und dem Stamm cétas-
in der Bedeutung ‘Glanz’ entwickelt und bezieht sich auf eine Form des Gottes Agni,
den Naciketas personifiziert. JEAN HAUDRY iibersetzt es als “éclat (ou: attention) dans la

nuit”55!

551 HAUDRY 2010: 30ff.
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Appendix II: Das Agnicayana in anderen Upanisads

Auch in anderen Upanisads finden sich Andeutungen oder Erwdhnungen des Agnicayana oder
seiner Elemente. Der Schépfungsmythos des Prajapati etwa, der sich zu Beginn der BrhAU in
mehreren Versionen finden lédsst, stammt aus dem Umkreis des Agnicayana. Auch die zahl-
reichen (nicht nur in der BrhAU anzutreffenden) Pentaden haben einen gewissen Bezug zum
Agnicayana:

The agnicayana, or the ritual of compiling the sacred fire [altar], is of particular concern in

most of the texts affiliated with the Yajurveda. [...] The prevalence of pentadic imagery in

the BU [= BrhAU] evokes the five-fold structure of the agnicayana: “This sacrifice is fivefold,

the sacrifical animal is fivefold, man is fivefold, and everything in this world, all that there

is, is fivefold.”552

Im Folgenden sollen nur einige der upanisadischen Stellen, die einen gewissen Bezug
zum Agnicayana haben, vor dem Hintergrund relevanter Sekundarliteratur zusammengetra-
gen und angesprochen werden. Der Zweck dieses zweiten Appendix besteht somit nur darin,
die vielfaltigen Verbindungen zwischen Ritual und der auf ihm basierenden Identifikations-
bzw. Erkenntnislehre weiter zu illustrieren. Die oben nur kurz als Moglichkeit angesprochene
Hypothese,>5® dass das Agnicayana sich als kompliziertestes und auch heilseffektivstes Ritu-
al>5* der vedischen Religion auf besondere Weise als Ausgangspunkt fiir spéter entwickelte,

eher gnostisch ausgerichtete Heilswege eignet, soll dadurch weiter untermauert werden.

Sandilyas Lehre in der Chandogya-Upanisad

In der ChandU gibt es eine kurze Passage,555 die eine einem gewissen Sandilya zugeschrie-
bene Lehre enthilt (diese bekam spiter in der Kommentarliteratur den Eigennamen Sandilya-
Vidya).556 Gemif dieser Lehre soll man den Atman, also den ,Wesenskern* im Innern des Men-
schen als ‘das Ganze’ (sarvam) bzw. Brahman verstehen und verehren, um nach dem Tod zu
eben diesem zu werden.557 Die Heilswirkung der Lehre beruht also auf einer fiir die Upanisads
typischen Identifikation.

Die Lehre der ChandU bezieht sich inhaltlich offenbar auf eine ebenfalls dem Sandilya

552 COHEN 2008: 86 (Ubersetzung von BrhAU I 4.17). Fiir weitere Pentaden s. KNIPE 1972.
553 S. p. 43.

554 S. p. 38.

555 ChandU III 14.

556 Vgl. GOTO 1996: 71, n. 1.

557 (Jbersetzungen der Textpartie finden sich in OLIVELLE 1998: 209 und GOTO 1996: 73f.
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zugeschriebene Stelle des SatBr, die sich im zehnten Kanda findet558 und im Umkreis des Agni-
cayana angesiedelt ist. Auch in der Lehre des Brahmana ist die Rede vom Brahman, das hier
als ‘das Wahre’ (satyd-) verstanden werden soll, und vom Atman, den man sich auf gewisse Art
und Weise — wie genau, ist hier unerheblich — vorstellen soll. Das in diesem Zusammenhang
erwiihnte Wort brahman- bezieht sich im SatBr jedoch wahrscheinlich nicht auf den Kosmos,
sondern bezeichnet entsprechend seiner édlteren Bedeutung eine wirkméchtige und heilseffek-
tive ‘Formulierung) die — wenn man den ,ilteren“ Sandilya des SatBr so interpretieren kann —
denjenigen, der die richtige Willenskraft und Uberzeugung hat, nach dem Tode zu einer neuen
Existenz verhilft.55° Wer namlich Séndilyas Lehre iiber den Atman — also sein ,Brahman* — als
wahr annimmt und davon ausreichend iiberzeugt ist, kommt nach dem Tod wieder zustande.

Es ist wahrscheinlich, dass die spitere Lehre der ChandU bewusst dem aus dem SatBr
bekannten Lehrer Sandilya zugeschrieben wurde, um dessen Autoritit auf den neuen Text zu
iibertragen. Die beiden Lehren wurden aufgrund eben dieser Zuschreibung und ihrer Ahnlich-
keit frither nicht fiir unterschiedlich gehalten. Erst ToSHIFUMI GOTO560 zeigte, dass “die im SB
[= SatBr] belegte Lehre, die mit zusitzlichem innerem Ritual einen neuen Sinn in eine konkre-
te Ritualhandlung des Agnicayana hineinlegt, vom Verfasser der ChU [= ChandU] in die Hand
genommen und in eine Upanisad-Lehre iiber Atman und Brahman umgestaltet wurde”>6'. Der
Atman, der im Ritual (mithilfe des Brahman, also der richtigen Formulierung) fiir den Him-
mel geschaffen wird, wird in der Upanisad als bereits vorhandener, mit dem Brahman (d.h.
hier: mit dem Kosmos) zu identifizierender innerster Wesenskern thematisiert. Auch wenn
Sandilyas ‘Geheimlehre iiber den Feueraltar’ (agni-rahasya-)562 wahrscheinlich zu den spiite-
ren Schichten des SatBr gehort und auch vor ihm schon Deutungen des Rituals existierten,563
wurde sie wohl dennoch mit dem Ritual, seiner Wirkméchtigkeit und seinem Zweck assoziiert:
Sowohl das Agnicayana als auch ihm zugehérige Deutung Sandilyas und die wiederum an die-
se Deutung ankniipfende Lehre des Sandilya in der ChandU zielen darauf ab, dem Opferherr
bzw. dem ,Anwender“ des Textes durch die rituelle Exrschaffung bzw. (per Identifikationslehre

hergestellte) Erkenntnis des Atman eine nachtodliche Existenz zu ermgglichen.

558 SatBr X 6.3

559 Vgl. GoTO 1996: 75-77.
560 S, GOTO 1996.

561 GOTO 1996: 83f.

562 Vgl. p. 34.

563 Vgl. GOTO 1996: 83, n. 41.
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Das verbale Agnicayana in der Taittirlya-Upanisad

Im zweiten Kapitel der TaittU, der sog. Brahma-Valli, findet sich eine Beschreibung von fiinf
‘Korpern’ oder ‘Selbsten’ (Atmans), die dhnlich wie bei einer Matrjoschka ineinander liegen
und aus jeweils fiinf Bestandteilen bestehen. Diese fiinf Kérper emulieren den vogelférmigen
Agnicayana-Altar, der aus fiinf Teilen (Kopf, Rumpf, zwei Fliigel und dem Schwanz des Vo-
gels) besteht und aus fiinf Ziegelschichten gebildet wird.>¢4 Die Rezitation des Textes fungierte
wahrscheinlich als eine Art verbales®%° Ritual, in dem ein Lehrer seinem Schiiler durch Worte
einen neuen Korper konstruiert bzw. ,enthiillt*.>66

Die geschichteten Korper sind in der TaittU%7 folgende: (1.) der ‘aus der Nahrung be-
stehende’, materielle (anna-maya-) Korper, (2.) der ‘aus der Lebenskraft bestehende’ (prana-
maya-) Korper, (3.) der ‘aus Geist bestehende’ (mano-maya-) Korper, (4.) der ‘aus dem Erken-
nen bestehende’ (vijiiana-maya-) Kérper und (5.) der ‘aus Wonne bestehende’ (ananda-maya-)
Korper.

Die Korper fithren somit immer weitere ins Innere des Menschen. Der letzte Kérper und
innerste Kern besteht aus ‘Wonne’ (ananda-); seine ‘Basis’ (pratistha-) ist das Brahman. Nach
einer Analyse der Grof3e dieses Gliicks®68 erldutert die Upanisad den Effekt, den die Kenntnis

ihrer Lehre nach sich zieht:

Der, der sich hier im Menschen befindet und der, der sich dort in der Sonne befindet
— sie sind eins. Wenn einer, der so Bescheid weif3, aus dieser Welt dahingeht (pretya-),
gelangt er in diesen aus Nahrung bestehenden Korper, (...), gelangt (zuletzt) in diesen
aus Wonne bestehenden Korper. Dazu gibt es auch diese Strophe:

Vor dem die Worte umkehren,

ohne es mit dem Geist erreicht zu haben —

Der, der die Wonne des Brahman kennt,

564 S. FREEDMAN 2012.

565 Die deiktischen Pronomina im Text weisen darauf hin, dass es sich nicht um eine Interiorisierung oder rein
mentale Form des rituellen Prozesses handelt. “It can be heard and observed as it happens — a teacher is speaking
and gesturing to his disciple.” FREEDMAN 2012: 336.

566 “[I]n TUz2, we find the basis for a performance of the ritual of constructing a self in the form of agni verba-
lized, in the sense that in it, verbal actions, or speech acts (the uttering of statements such as ‘this is his head’),
replace physical actions (laying down an earthen brick during the agni-cayana). It is a verbalized agni-cayana.”
FREEDMAN 2012: 336. Dabei darf natiirlich nicht vergessen werden, dass der Text auch aufierhalb eines solchen
verbalen Rituals verwendet worden sein konnte und er in der spiteren Exegetik des Vedanta auch vollig unab-
héngig von seiner urspriinglichen Funktion rezipiert wurde.

567 TaittU II 2.2—5.

568 TaittU I11.8.
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fiirchtet sich vor nichts.569

Der Zweck des Rituals besteht somit — dhnlich wie im urspriinglichen Agnicayana — dar-
in, einen neuen Korper fiir das Leben nach dem Tod zu erschaffen bzw. genauer: diesen Korper
mithilfe der Lehre der Upanisad zu erkennen.>’° Auch hier wird ‘der, der sich hier im Men-
schen befindet’ — es kann sich dabei ja nur um das ,Innere des Menschen®, also seine Seele im
unschirfsten Sinn, handeln — mit der Person in der Sonne identifiziert. Die Korper (Atmans),
die in der TaittU gelehrt werden, befinden sich grof3teils innerhalb des physischen Leibes. Hier
bahnt sich die spitere Bedeutung von Atman fiir den vom Korper mehr oder weniger trenn-
baren und unabhéngigen innersten Wesenskern an. Der innerste Kern des Menschen ist hier
dennoch noch ein Korper unter anderen und als eigene Kategorie noch nicht von diesen ge-
trennt.

Welche Rolle das verbale Ritual spielte und in welchem Verhiltnis es zum “materiellen”

Agnicayana stand, ist schwer zu eruieren:

It might have been a separate procedure intended to replace the original agnicayana enti-
rely, or a complementary one, perhaps using the brick-made agni as a model to which the
teacher points as he utters the crucial words. Another possibility is that the construction
of the self happened over a long period of time, during which it was broken up into five
occasions, each of which was devoted to the creation of one of the five layers of the verbal

agni in the disciples evolving atman.5™

Die Identifikationen der Maitrayaniya-Upanisad

In der MaitrU findet sich eine ausfiihrlichere Deutung bzw. Weiterentwicklung der Konzepte
des Agnicayana, in der der Atman eine wichtige Rolle spielt. Laut VAN BUITENEN wird hier die

Symbolik des Agnicayana auf das Agnyadhana iibertragen.5”2 Zu Beginn der Upanisad heifst es:

569 ya$ cayam puruse yas$ casav aditye / sa ekah / sa ya evam-vit / asmal lokat pretya / etam annamayam
atmanam upasamkramati / (...) etam anandamayam atmanam upasamkramati / tad apy esa sloko bhavati / yato
vaco nivartante / aprapya manasa saha / anandam brahmano vidvan / na bibheti kutascana // iti // TaittU II 8—2.9.

570 “This is a description of the final journey, the journey beyond death, which leads to the bliss residing in the
core of man.” FREEDMAN 2012: 327.

571 FREEDMAN 2012: 336—337.

572 S. VAN BUITENEN 1962: 37. BODEWITZ bestreitet dies: “Probably the Agnihotra, the Agnicayana and their
interiorizations (partly in the form of a Pranagnihotra, partly to be regarded as a mental and symbolic Agnicayana)
are meant here.” BODEWITZ 1985: 11, n. 27. Er argumentiert, dass sich ci bzw. cayana- nicht nur auf das ‘Schichten,
sondern auch auf das ‘Kontemplieren’ der Feuer beziehen kann. Welches Ritual wirklich gemeint ist, ob dieses
rein mental vollzogen wird oder nicht, ist schwer festzustellen; die Symbolik der Upanisad entstammt jedenfalls
dem Agnicayana und steht im Text eindeutig im Vordergrund.
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Die (Feueraltar-)Schichtung (/ die Kontemplation) der Fritheren war ein
Brahman-Opfer. Darum soll der Opferherr, wenn er sie schichtet (/kontempliert), an
diese Feuer als das Selbst denken, und das Opfer kommt gewiss vollkommen und

vollstindig zu Stande.>”3

Daraufhin®’* wird erldutert, dass das Selbst zweifach ist:

Auf zweifache Weise trégt er das Selbst: Das, das die Lebenskraft (prana-) ist und das,

das die Sonne dort ist.57>

Das innere Selbst ist identisch mit der Sonne, die — wie vom Agnicayana bekannt — der
Inbegrift der Zeit ist. Diese ,isst“ so, wie das Feuer im Inneren des Menschen verdaut und

Brennstoff braucht:

Der sich innen genau im Herzlotos Befindliche, der Nahrung isst, ist ferner das im Him-

mel befindliche Sonnenfeuer, das Zeit genannt wird und unsichtbar alle Wesen isst.57¢
Spéter wird eine Identifikation hergestellt, die fast genau der der KathU entspricht:

Der, der hier im Feuer ist, der, der hier im Herzen ist und jener, der in der Sonne ist, sind

eins. Die Finheit des Einen erreicht, wer so Bescheid weif3.577

Dass hier nicht vom Rukma oder von der Srnka die Rede ist, sondern vom Feuer, ist kein
Ubel, da sich die KathU nicht auf die Goldscheibe festlegt. Dariiber hinaus heif3t es ja, dass
sich der agni- in der guha-, der ‘Herzhohle), befinde. Ein Schluss von Aussagen der MaitrU auf
die Strophen der KathU scheint zuléssig zu sein: Die drei Entitédten, die miteinander identifi-
ziert werden, sind die Sonne (das himmlische Feuer), das Opferfeuer, der Feueraltar bzw. die

Goldscheibe und das Selbst, das innere Lebensfeuer des Menschen.

573 brahma-yajiio va esa yat purvesam cayanam | tasmad yajamanas citvaitan agnin atmanam abhidhyayet | sa
purnah khalu va addhavikalah sampadyate yajiiah | MaitrU I 1. Ob in der MaitrU das Ritual durch ein mentales
Ritual ersetzt wird oder nicht, ist umstritten, s. BODEWITZ 1985: 11, n. 27. Die Upanisad duf3ert sich nicht dazu. Die
Deutungen des Opfers stehen im Text jedenfalls eindeutig im Vordergrund; vAN BUITENEN erklért: “brahmayajiia
is a rite which is more than the literal observance of'its ritual detail, and is accomplished by the esoteric knowledge
of the macrocosmic and microcosmic connections implied.” VAN BUITENEN 1962: 37.

574 Die hier tibersetzten Stellen sind nach der Ansicht vAN BUITENENS 1962 Teil der Urfassung der MaitrU; in
dieser folgen dieser und der néchste Abschnitt (ungeachtet der spiteren Nummerierung) direkt aufeinander. S.
p. 123.

575 dvidha va esa atmanam bibharti | ayam yah prano yas casa adityah| MaitrU VI 1.

576 athaya eso ‘ntare hrtpuskara evasrito nnam atti sa eso ‘gnir divi Sritah saurah kalakhyo ‘drsyah sarvabhitany
annam attiti | MaitrU VI 2.

577 ya$ caiso ‘gnau yas cayam hrdaye yas casa aditye sa esa eka iti | ekasya haikatvam eti ya evam veda | MaitrU
VI7.
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Die I$a-Upanisad und das goldene Gefifl

Den Abschluss der I$U bilden vier Strophen, deren genaue Bedeutung nicht vollkommen klar
ist:
578Von einem goldenen Gefifd ist das Gesicht des Wahren bedeckt.
Offne du es, Piisan, fiir den, dessen Gebot (dharma-) das Wahre ist, zur Schau! /15/
Puisan, einziger Seher, Yama, Sonne (Siirya), Prajapati-Sohn, breite die Strahlen aus,
sammle den Glanz!
Deine schonste Erscheinung, die sehe ich. Jene Person (purusa-) dort, die bin ich! /16/
Der Wind, der Hauch, der ist unsterblich, doch hier nimmt der Kérper in Asche sein
Ende.
Om, o Verstand (kratu-), gedenke der Tat (krta-), gedenke! O Verstand, gedenke der Tat,
gedenke! /17/
O Agni, fithre uns auf einem guten Weg zu Reichtum, der du, o Gott, alle Opferwerke
kennst! // Wehr von uns ab den Frevel, der auf Abwege fiihrt. Den gréfiten Spruch der

Verehrung mochten wir dir widmen! /18/

Die grofie Frage ist, worum es sich bei dem goldenen Gefaf (hiranmaya- patra-) handelt.
OLIVELLE identifiziert es als die Sonne: “The golden dish is the sun’s orb. [...] The dish that
covers may refer to the conception of the sun as the door to the heavenly world”.57 Fiir COHEN
handelt es sich um den glithenden (und nur daher goldenen) Kessel des Pravargya-Rituals:

The two chapters preceding the IU in the Samhita text contain prayers used in the Pravargya
ritual.589 The Pravargya ritual, in which a pot is filled with milk and heated until it glows,

is a mystical ceremony in which the pot is identified with the sun, and the worshipper’s

vision of the glowing pot is imbued with religious significance.58!

Tatséchlich wird auch im Pravargya der glithende Kessel mit der Sonne und der Opfer-

578 hiranmayena patrena satyasyapihitam mukham / tat tvam pusann apavrnu satya-dharmaya drstaye /15/
pusann eka-rse yama surya prajapatya vyitha rasmin samitha tejah / yat te rupam kalyanatamam tat te pasyamiyo
‘sav asau purusah so "ham asmi /16/ vayur anilam amrtam athedam bhasmantam sariram / om krato smara krtam
smara krato smara krtam smara /17/ agne naya supathd raye asman visvani deva vayunani vidvan / yuyodhy asmaj

juhuranam eno bhuyistham te nama uktim vidhema /18/ 18U 15-18 ~ BrhAU V 15; I§U 17 (BrhAU V 15.[3]) = SatBr
XIV 8.3.1; I§U 18 (BrhAU V 15.[4]) = RV 1 189.1. SIGNE COHEN bemerkt zur Intertextualitit der Passage(n): “These
stanzas [scil. I§U 15-18] seem to be later additions to both the I$a and the BU [= BrhAU]. [...] [S]ince it appears
that the BU has borrowed from Isa 3 and g, it is quite likely that the BU has also borrowed the passage I$a 15-18,
which itself consists of stanzas that the /$@ has borrowed from other textual sources” COHEN 2008: 163.

579 OLIVELLE 1998: 525.

580 Dje I§U ist als einzige Upanisad Teil eines Samhita-Textes (ndmlich der Vajasaneyl-Samhita) und wird daher
auch Samhita-Upanisad genannt.

581 COHEN 2008: 163.
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herr mit Prajapati identifiziert und auch dieses Ritual soll wie das Agnicayana den Wiedertod
abwenden. Allerdings wird der Kessel hier nicht gedffnet, sondern im Gegenteil mit einer gol-
denen Platte bedeckt, um den Himmel zu schiitzen.>82 Dass die I$U auf das Pravargya anspielt,
ist daher nicht vollkommen schliissig. Dass es sich bei dem patra-, dem ‘Gefafd, um die Son-
ne (am Himmel) handelt, die sozusagen wie eine leuchtende Schiissel vor dem Durchgang zur
ewigen Welt hinter ihr héngt, erscheint insofern wahrscheinlicher, als auch nachher von sirya-
(dem Gott ‘Sonne’) und seinen Strahlen die Rede ist. Auch hier werden wie im Agnicayana Son-
ne und Yama — der Tod — und zuletzt auch der Kenner der Upanisad (das ,Ich) miteinander

identifiziert. Auch die Verginglichkeit des Korpers wird hervorgehoben.

582 §, Katha-Aranyaka (KathA) II 76 und 91 bzw. WITZEL 2004: 1x.
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Appendix III: Der samparaya-

In diesem dritten Appendix soll die Bedeutung des fiir die KathU wichtigen Begriffes
samparaya- geklart werden.

Das maskuline Substantiv samparaya- kommt in der Upanisad zweimal vor. An der ers-
ten Stelle®®? fragt Naciketas nach dem, was es ‘im groflen samparaya- gibt. An der zweiten
Stelle>8* scheint der Todesgott zu lehren, dass diejenigen, die den samparaya- nicht kennen
und beherzigen, dem Kreislauf der Wiedergeburten ausgeliefert sind. Der samparaya- ist offen-
sichtlich sowohl in Naciketas’ Frage als auch in Yamas Antwort von nicht geringer Bedeutung:
Derjenige, dem er nicht einleuchtet (pratibhati), ist offenbar derselbe, der glaubt, es gebe kein
Leben nach dem Tod.

samparaya- wird von fast allen Ubersetzern der KathU im Sinne eines Uberganges als
‘grofie Reise ins Jenseits'>5, ‘transit'’>%6 oder ‘passing-on’>87 iibersetzt. Diese Bedeutung findet
sich auch im Petersburger Worterbuch.>88

Bei all diesen Ubersetzungen wurde jedoch nicht beriicksichtigt, dass es sich bei (dem
Adjektiv) samparaya- um eine Vrddhi-Ableitung von samparaya (m.) handelt. samparaya
(von sam+para+i) bezeichnet das ‘(vollstindige) Dahin/Hiniibergehen, Sterben, die
Ableitung samparaya- hingegen bezieht sich auf etwas, was mit dem Dahingehen bzw.
Sterben in Beziehung steht (also ‘Sterbens-’), aber nicht das Sterben selbst. Von daher
lassen sich auch die Bedeutungen der substantivierten Form ableiten: Ein samparaya- (als
Substantiv) ist etwas, das einen Bezug zum Sterben hat, also etwa die ‘Not’ oder der ‘Kampf’
— ,Sterbensereignisse”, ,Dinge, die den Tod betreffen‘.>8° In Anbetracht der Morphologie
scheint eine Ubersetzung mit ‘Ubergang’ daher unpassend. Woher aber stammt dieses
Verstdndnis?

Dass samparaya- den Ubergang selbst bezeichnet, geht wahrscheinlich auf Sankaras
Kommentar zum BrahmS$ zuriick. Das Sutra III 3.27, das Sankara kommentiert, behandelt

den Verlust (hani-) von guten und iiblen Taten bzw. das Ausbleiben von deren guten und

583 KathU 1.29

584 KathU 2.6.

585 7.B. in RAU 1971:163.

586 7.B. in OLIVELLE 1998: 381 und WHITNEY 1890: 97

587 RADHAKRISHNAN 1953: 607.

588 PW VII/939: “der Uebergang aus dieser Welt in die jenseitige”.

589 MoNIER-WILLIAMS fithrt auch “contention, conflict; the future, future life; means of attaining a future world;
inquiry into the future; investigation (in general); uncertainty” MW 1108. als Bedeutungen an. Diese finden sich
auch alle bei APTE 1118b.
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schlechten Konsequenzen nach dem Tod (was freilich nur den erlosten Menschen betrifft).
Im vorangehenden Suitra wurde festgestellt, dass das ‘Abschiitteln’ (vidhiinana-) der guten
und iiblen Taten notwendigerweise deren Ubertragung auf andere, und zwar jeweils auf

Freunde und Feinde, nach sich zieht. Im folgenden Sutra wird dies offenbar begriindet:

(Der Verlust [Aani-] von guten und iiblen Taten erfolgt,) weil es im Jenseits (samparaye)

nichts gibt, was gemeistert werden konnte. Denn so (sagen) ja andere.5%0

Fiir Sankara geht es in dem Siitra vor allem darum, dass die Taten im Moment des Todes
abgelegt werden und nicht spéter, wie es in einem der von den ‘anderen’ iiberlieferten Texte

offenbar angenommen wird. Er interpretiert:

,Beim Ubergang (samparaye)“, d.h. genau beim Gehen, also beim Verlassen des Korpers,
kommt es kraft des Wissens zu diesem Verlust von guten und iiblen Taten, bestitigt er

(scil. der Verfasser des Sutra).5!

Wie im Folgenden dargelegt werden soll, ist diese Bedeutung auch in anderen Kontex-
ten eher unwahrscheinlich: Der samparaya- bezeichnet das, was nach dem Tod kommt, nicht
den Tod oder das Sterben selbst. Einige Beispiele sollen die semantische Breite des Wortes de-
monstrieren.

Im Ramayana (Ram) findet sich offenbar die Bedeutung “Kampf”:

Nun haben dich die Raksas), die fiirchterlichen,
machtigen und starken,
mit Miithe im Kampf (samparaye)

besiegt, o Bester der Affen.592
Bei der Exilierung der Pandavas spricht Vidura zu Yudhisthira im MBhar:

Lass in der Not (des Todes, samparaye) nicht ab
von dem Entschluss, bei dem von den Sehern geehrten!
Purtiravas Aila wirst du

durch den Entschluss besiegen, Pandava®93

590 samparaye tartavyabhavat tatha hy anye | BrahmsS III 3.27.

591 samparaye gamana eva dehad apasarpana idam vidya-samarthyat sukrta-duskrta-hanam bhavatiti
pratijanite | S ad BrahmS I1I 3.27.

592 atha raksamsi bhimani mahanti balavanti ca / kathamcit samparaye tvam jayeyuh kapisattama // Ram V
35.53-

593 ma harsth samparaye tvam buddhim tam rsi-pujitam /14/ pururavasam ailam tvam buddhya jayasi pandava
/ (...) /15/ MBhar II 69.14cd-15ab.
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In der Geschichte der beiden Jaratkarus beschwert sich Jaratkaru bei ihrem Bruder Va-
suki iiber ihren gleichnamigen Mann Jaratkaru, der sie geschwingert hat. Nach seiner noch
unbewiesenen Aussage verlief$ er sie. Jaratkaru braucht Nachkommen, da das Schicksal seiner

Vorfahren davon abhéngt. Seine Gattin spricht:

Ich erinnere mich nicht, dass er frither je
auch nur im Spafd eine Unwahrheit
gesprochen hitte. Warum, o Konig,

sollte er das in einer den Tod betreffenden Sache (in Not, samparaye) tun?594

Im Bhagavata-Purana (BhagP)%% lehrt Rsabhadeva®°¢ die yoginam samparaya-vidhim,
also die ‘Sterbensmethode der Yogis’ Rsabhadeva vernachléssigt seinen Kérper und wandert
als Asket umher; schlie3lich kommt er bei einem Waldbrand ums Leben.

Andere Stellen deuten darauf hin, dass samparaya- auch den Ort oder Daseinsbereich
“nach dem Tod’, also das ‘Jenseits’ im weitesten Sinn, bezeichnet — eine Bedeutung, die sich
in den modernen Worterbiichern nicht finden lésst. In einer Passage, die sich in mehreren

Dharma-Sutras findet,>°7 wird erklirt, dass ein Sohn nach dem Tod dem Vater gehort:

Wenn man sich in Yamas Haus befindet, gehort ein Sohn dem Vater, heif3t es. (...) Im

Jenseits (samparaye) gehort ein Sohn dem Vater.5%8

Esliegt nahe, dass samparaya- und sein Substitut yamasya sadana-, das ‘Haus Yamas), des
Totengottes, hier denselben Ort oder Daseinsbereich bezeichnen. Die Bedeutung ,Ubergang*
drédngt sich angesichts des Wortgebrauches nicht auf. Der samparaya- ist offenbar der ,Bereich,
in den man dahinscheidet®, also das ,Jenseits“.599

Auch an einer anderen Stelle muss die Bedeutung Jenseits’ sensu lato angenommen wer-
den. In einem bekannten philosophischen Dialog des MBhar fragt Janaka nach dem Leben
nach dem Tod:

Bhisma sprach:

Janaka aber, der Konig,

594 syairesv api na tenaham smaramivitatham kvacit / ukta-parvam kuto rajan samparaye sa vaksyati // MBhar

1441
595 BhagP V 6.6.

596 Ansich der erste Tirthankara der Jainas, hier aber von den Bhagavatas als Avatara Krsnas vereinnahmt.

597 Apastamba-Dharma-Siitra (ApDhs) 11 13.5-6 & Baudhayana-Dharma-Sitra (BaudhDhs) II 3.33-35; s. auch
Vasistha-Dharma-Sutra (VasDhS) XVII 6-11.

598 (...) yadayamasya sadane janayituh putram abruvan | janayituh putro bhavati samparaye (...)| ApDhs 1113.5.
OLIVELLE 2000: 93 iibersetzt auch hier “in the transit to the next world”.

599 So schon MULLER 1884, der pp. 7 und 8 “Hereafter” iibersetzt.
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den der grofite Seher unterwies,
fragte abermals

nach Sein und Nichtsein im Jenseits (nach dem Tod, samparaye).6°°

In spéterer Zeit bezeichnet samparaya- auch das Leben nach dem Tod im Sinne der
ndchsten Wiedergeburt.60!

Was aber bedeutet samparaya- in der KathU?

Die (mittelalterlichen) Vedanta-Kommentatoren sind sich hieriiber offenbar nicht einig.
In dem dem Sankara zugeschriebenent°2 Kommentar zur KathU wird das Wort anders erklart

als in Sankaras Kommentar zum BrahmsS.

(Lehre mich) das definitive Wissen des Atman ,iiber den grof8en®, d.h. iiber das, was die
Ursache des groflen Zieles ist, ,iiber den samparaya-“, d.h. iiber das, was die jenseitige

Welt zum Gegenstand hat.5%3

Der samparaya-, ‘der dem Kindskopf nicht einleuchtet’ (na samparayah pratibhati
balam), ist laut Kommentar ein sadhana-, also ein Mittel bzw. eine Ubung oder Praktik. Auch

die Bildung des Wortes wird erklart:

Insofern es heifdt, dass man dahingeht (sampareyate), bedeutet ,das Dahingegen®
(samparaya-) die jenseitige Welt; die ,Dahingehens(-Praktik) (samparaya-)“ ist ein
die Erlangung der (jenseitigen Welt) bezweckende Praktik, das aus dem Lehrsystem

stammt.604

Setzt man das Sterben und den Tod (samparaya-) in iibertragener Weise mit dem Jenseits
gleich, kann samparaya- auch ‘das Jenseits betreffend’ bedeuten. Der samparaya- ist laut die-
sem Kommentar also etwas, dessen Gegenstand bzw. Thema das Jenseits ist; ein Mittel, das Jen-

seits zu erlangen. Es handelt sich offenbar um eine Praktik vom und fiir das Jenseits, vom und

600 phisma wuvaca / janako jana-devas tu jhapitah parama-rsina / punar evanupapraccha samparaye
bhavabhavau /1/ MBhar XII 212.1.

601 So etwa in BhagP IV 20.14 und VIII 19.2.

602 Sanikaras Autorschaft dieses Kommentares ist nicht sicher: “Samkara’s commentary is presumably
authentic—no one has questioned it [...]” EIP III: 280.

603 samparaye para-loka-visaye mahati mahat-prayojana-nimitte atmano nirnaya-vijianam yat [...] Sankara ad
KathU (S ad KathU) 1.29. Fiir Rangaramanuja geht es um das Wesen des Erlosten: ‘Das grofie, die jenseitige Welt
betreffende (paralaukika- fiir samparaya-) Eigenwesen des befreiten Atman, iiber das sie unschliissig sind, das sag
mir! mahati paralaukike yasmin muktatma-sva-ripe samserate tad eva me brihi / Rangaramanuja ad KathU (R.
ad KathU) 1.29. Seine Erlduterung offenbart vor allem, dass auch ihm der Sinn des Textes nicht ganz klar war.

604 sampareyata iti samparayah para-lokas tat-prapti-prayojanah sadhana-visesah sastriyah samparayah. S ad
KathU 2.6. Rangaramanujas Erkldrungen zu dieser Stelle sind diirftig; allerdings scheint samparaya- fiir ihn hier
das Jenseits zu bezeichnen. Er paraphrasiert: ‘Die jenseitige Welt (para-loka- = samparaya-?) leuchtet dem, der
nicht (richtig) unterscheidet, nicht ein.’ para-loko vivekinam prati na prakasate / R. ad KathU 2.6.
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fir die Existenz nach dem Tod, also um eine ‘Dahingehens(-Praktik)’ bzw. Jenseits(-Praktik).

Die grofde Frage ist nun: Bezeichnet samparaya- in der KathU das Jenseits oder eine fiir
oder iiber das Jenseits gedachte Lehre (oder gar beides)? Es ist nicht auszuschliefen, dass San-
kara in seinem Kommentar eine auch in der KathU urspriinglich intendierte Bedeutung auf-
deckt. Dass es sich bei dem, wonach Naciketas fragt, um eine Lehre oder zumindest um eine
abstrakte, ,geistige” Entitédt handelt, ldsst sich bei Yamas unmittelbarer Reaktion auf Naciketas’
erste Auflerung seines Wunsches vermuten, da er hier ja von einer ‘Lehre’ (dharma-) spricht,
die subtil ist und Gegenstand des Zweifels der Gotter war.695

Nachdem Yama sich entschlossen hat, Naciketas’ Frage zu beantworten, erklart er ihm,
dass diejenigen, die den samparaya-, dessen Essenz moglicherweise in der Anerkennung eines
Jenseits besteht, nicht beriicksichtigen, wieder geboren werden.®%¢ In den folgenden Strophen
findet sich eine Reihe von Relativsitzen, deren Bezugswort nicht eindeutig identifizierbar ist.
Die zuletzt genannten maskulinen Nomina, die als Bezugsworte in Frage kommen, sind der
samparaya- und der para-loka-, die ‘jenseitige Welt. Was aber ist das Thema zum Rhema? Ya-
mas Aussagen beziehen sich offenbar auf etwas, das erkennbar ist bzw. gelehrt und gewusst

werden kann:

607Welchen viele nicht zu horen bekommen konnen,

welchen viele, auch wenn sie ihn horen, nicht verstehen kénnen —

selten ist der, der ihn verkiindet, gliicklich ist der, der ihn bekommt,

selten ist der, der ihn kennt, gliicklich ist der, der (in ihm) unterrichtet wurde. /7/
608Wird er von einem niederen Mann verkiindet,

ist er nicht leicht erkennbar, denkt man auch viel nach.

Wird er nicht von einem anderem verkiindet, gibt es keinen Zugang zu ihm,

denn er ist unvorstellbar feiner als die Grofe eines feinen Teilchens (,Atoms*). /8/609

Es liegt nahe, dass hier vom samparaya- die Rede ist — der ,konkrete“ para-loka- selbst

wird wohl eher nicht als subtil und unergriindbar verstanden und eignet sich schlecht als einzi-

605 KathU 1.21.

606 KathU 2.6, s. p. 48

607 Sravanayapi bahubhir yo na labhyah srnvanto 'pi bahavo yam na vidyuh / ascaryo vakta kusalo ‘sya labdha
ascaryo jiiata kusalanusistah (kusalo ‘nusistah) [Aufgrund des Parallelismus muss dieses Kompositum wohl in
zwei Wortformen aufgelost werden, vgl. WHITNEY 1890: 99 und RAU 1971: 173. Diese Lesung wurde hier iibernom-
men.] /7/

608 na narenavarena prokta esa suvijiieyo bahudha cintyamanah / an-anya-prokte gatir atra nasty aniyan hy
atarkyam anu-pramanat /8/

609 Fiir eine zweite, angepasste Ubersetzung, in der das Jenseits und nicht der samparaya- als Bezugswort der
verschiedenen Pronomen und Adjektive angenommen wird, s. p. 49.
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ger Gegenstand einer Lehre.5!9 Handelt es sich aber darum notwendigerweise um ein sadhana-
, ein ‘Mittel’ oder eine ‘Praktik, wie Sankara meint?

Dass die mittelalterlichen Kommentatoren in ihren Glossen und Erklarungen versuchen,
die Bedeutung des Begriffes zu konkretisieren, ist offenbar nur ein Produkt ihres Wunsches, aus
jedem Wort einen eindeutigen und unfehlbaren Sinn zu schépfen. Die Exegetik des Vedanta
zielt ja nicht darauf ab, die (historisch) urspriingliche Intention des Verfassers zu rekonstruie-
ren, sondern die Bedeutung des Textes geméf der eigenen Lehre auszulegen, wobei eine rhe-
torische Liicke in der Interpretation nach Moglichkeit vermieden wird. Dies zeigt sich deutlich
in Sankaras Erkldrung, dass samparaya- den Ubergang selbst bezeichnet.

Die demonstrierte semantische Breite von samparaya- eroffnet die Moglichkeit, dem
Wort auch in der KathU eine gewisse Unschirfe einzurdumen. Ubersetzt man ihn seiner Ety-
mologie folgend etwas unschon als ‘das Nachtodliche’ oder ‘das, was nach dem Tod kommt,
kann man den beiden Stellen im Text zwei leicht von einander abweichende Bedeutungen ge-
ben: Naciketas will wissen, was in dem ‘(Bereich oder Zustand) nach dem Tod’ kommt, der fiir
ihn deshalb ‘grof’ oder ‘bedeutsam’ ist, weil er ihn nicht kennt: Es ist das grof3e Unbekannte,
nach dem Naciketas fragt, wobei er wohl noch nicht konkret an einen Ort oder Zustand denkt.
Die angefiihrten Stellen zeigen, dass samparaya- sowohl spezifisch fiir den Ort als auch fiir das
nichste Leben an sich gebraucht werden kann. Insbesondere die zitierte Stelle aus dem MBhar
lasst sich auch auf diese Weise lesen: Janaka fragt nach ‘Sein und Nichtsein (in dem, was) nach
dem Tod (kommt)’ (samparaye bhavabhavau).

Yama antwortet Naciketas, dass ‘das, was nach dem Tod kommt, dem verblendeten, an
Materie anhaftenden Menschen nicht bewusst ist. Er hatte bereits angedeutet, dass es sich
hierbei um ein komplexes Thema handelt — er spricht ja von einem schwer verstiandlichen
dharma-, einer ‘Lehre’ —, das er auch nicht leichtfertig preisgeben will. Aus diesem abstrakten
Sinn erkldren sich auch seine Relativsidtze: Was nach dem Tod kommt, ist nur wenigen bekannt

und fiir viele nicht verstandlich.

610 Vgl. OLIVELLE 1998: 605 . 7.
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Appendix IV: Zusammenfassungen

Zusammenfassung

Der berithmten Katha-Upanisad wurde oft Inkohirenz und Widerspriichlichkeit unterstellt:
Das vedische Feuerritual, das in ihr erwdhnt wird, lief sich in den Augen der meisten Inter-
preten nicht mit der Erkenntnislehre und den Yoga-Praktiken, die den Grofiteil des Textes aus-
machen, vereinbaren. Meine Master-Arbeit versucht zu ergriinden, wie ein derart heterogener
Text zu Stande kommen konnte. Meine Behauptung ist, dass die Katha-Upanisad verfasst wur-
de, um die Existenz einer unsterblichen Seele gegeniiber den ,nihilistischen“ Buddhisten zu
verteidigen. Indem dariiber hinaus das alte Heilsziel des Himmels mit der Erlésung aus dem
Kreislauf der Wiedergeburten identifiziert wurde, sollte der Yoga als vedische Lehre im Sinne
der Brahmanen neu legitimiert werden.

Eine textlinguistische Analyse soll zeigen, wie der Text verfasst wurde. Die
Katha-Upanisad wird zu diesem Zweck vollstindig tibersetzt und auf ihre Kohision
und Kohédrenz hin untersucht. Die Arbeit stellt die oft vertretene Auffassung, dass sich
auf Basis des iiberlieferten Textes eine kohdrente und widerspruchsfreie Urfassung der
Upanisad rekonstruieren ldsst, in Frage. Sie soll vielmehr zeigen, dass die Kompilation
bereits bestehenden Textmaterials von Anfang zur Katha-Upanisad gehorte und dass diese
konzipiert wurde, um unterschiedliche Heilswege und -ziele miteinander zu verbinden.
Um zu kldren, auf welche Weise diese miteinander in Beziehung gesetzt werden konnten,
werden die zu Grunde liegenden religiosen Konzepte vor dem Hintergrund dhnlicher Texte

eingehend behandelt.

Stichworte

Religionsgeschichte ® Upanisads e Ritual ® Agnicayana e Yoga e Selbst @ Unsterblichkeit
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Summary

The famous Katha-Upanisad has often been said to be incoherent and contradictory. Most of
those who tried to interpret it could not reconcile the Vedic fire ritual with the methods of
gaining mystical insight and the yoga practices the text teaches. The ritual mentioned in the
Upanisad is the so-called Naciketacayana, a variant of the higly complex Agnicayana. Its aim
is to construct a new body for the patron of the sacrifice, enabling him to be reborn in Heaven.
However, the main focus of the text is on the immortal nature of the Self. In order to reali-
ze it, two passages of the text enjoin a kind of yoga, which as a primary practice involves the
suppression of the senses.

My master’s thesis tries to explain how such a heterogeneous text could have been com-
piled. According to the traditional explanation, the Katha-Upanisad is an anti-ritualistic docu-
ment and its present shape has been brought about by a series of editors, who one after the
other added portions to the text without regard to inconsistencies. However, analysis of the
text’s cohesion and coherence indicates that the Katha-Upanisad cannot be said to contain a
self-consistent textual core. Rather, it was conceived to combine different religious goals and
practicesright from the very start, a fact which triggered the addition of ever more text material.

The peculiar blend of religious concepts which ensued from this compilatory activity
was, however, for the greater part intended. Both the interpretations appended to the ritual
in the Brahmanas and the metaphysics of yoga centre around the atman, the ‘essence’ of every
human being. In the ritual context, the atman was first thought to be the body. Later, the atman
was understood to be an emanation of the absolute which is hidden within man and simply has
to be discovered (and not constructed), either by mystic insight alone or with the additional
help of yoga techniques. The coalescence of the two concepts was aided by the fact that in
practice, both the ritual as well as yoga were thought to transfer the practitioner to Heaven.

By further identifying the traditional goal of going to Heaven after death with the final re-
lease from the cycle of rebirths, one of the text’s aims was to legitimize yoga anew as a Brahmin
practice. While it is not clear how exactly the authors envisaged the role of the Naciketacayana
in religious practice, the ritual was definitely never discarded in theory. Rather, its portrayal
in the frame story was reused in an adaptive way in order to show that the new teachings are
grounded in age-old Brahmin tradition. As the frame story suggests, the Upanisad was also
created to defend the existence of an immortal soul, probably against the “nihilistic” view pur-

portedly propounded by Buddhism, which at that time enjoyed strong political support.
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Abstract

The famous Katha-Upanisad has often been said to be incoherent and contradictory. Most of
those who tried to interpret it could not reconcile the Vedic fire ritual with the methods of gai-
ning mystical insight and the yoga practices the text teaches. My master’s thesis tries to explain
how such a heterogeneous text could have been compiled. In my opinion, the Upanisad was
created to defend the existence of an immortal soul against the “nihilistic” view purportedly
propounded by Buddhism. By identifying the traditional goal of going to Heaven after death
with the final release from the cycle of rebirths, the text’s aim was to legitimize yoga anew
as an old Brahmin practice. Analysis of its cohesion and coherence indicates that the Katha-
Upanisad cannot be said to contain a self-consistent textual core. Rather, it was conceived to

combine different religious goals and practices right from the very start.

Keywords

History of Religion e Upanisads e Ritual ® Agnicayana e Yoga e Self e Immortality
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