III. Anmerkungen zu den
einzelnen Kapiteln

Kapitel 1

Gliederung und Inhaltsiibersicht

1 Dhrtarastra fragt nach dem Geschehen auf dem
Schlachtfeld.

2-11 Samjaya berichtet von Duryodhanas Rede an sei-
nen Lehrer Drona (Beschreibung der Schlachtauf-
stellung);

12-19 er beschreibt den Schlachtenlirm der Kriegsinstru-
mente.

20-27 Arjuna liflt zwischen die Fronten fahren, um die

Parteien zu iiberblicken.
28-30 Er beschreibt die Symptome seiner Verzagtheit;
31-37 er begriindet die Ablehnung dieses Kampfes mit
der Riicksicht auf Verwandtschaftsbindungen;

38-39, er ist bereit, aus dieser Einsicht die Konsequenz zu
45-46  ziehen, selbst wenn es das eigene Leben kostet;
40-44 und er referiert zur Begriindung die Grundsitze

der sozialen Ordnung der Sippe.

Sacherlinterungen

Durch philologische Argumente 14t sich zeigen, daf} die ein-
leitende  Aufzihlung der Helden durch Duryodhana
ein «Zitat» aus der Beschreibung des Kampfbeginns vom zwei-
ten Tag der grofien Schlacht im Mahabhirata (6.47) ist. Sie
steht dort in sinnvollerem Zusammenhang. Dadurch wird
deutlich, dafl die Ausmalung der Schlachtszenerie zu den
redaktorischen Mitteln gehort, mit denen die Bhagavad-Gita in
das Mahabharata eingefiigt wurde. Dafl diese Einfiigung nicht
nach erzihltechnischen Gesichtspunkten bewertet werden
kann, ist oft bemerkt worden; die Situation eines ausfithrlichen
Lehrgesprichs zwischen kampfbereiten Heeren ist wenig iiber-
zeugend, so wenig wie Arjunas Motiv dafiir, Krsna den Wagen
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zwischen die Heere fahren zu lassen. Angeblich will er sehen,
wer mit ihm zu kimpfen habe; man darf annehmen, daf}
Arjuna dies schon weifS.

Das Problem, das Arjuna dann aufwirft, betrifft die soziale
Grundordnung (dbarma), die durch den Bruderkrieg in Frage
gestellt wird. Und aus dieser Ausgangsproblematik lifit sich
auf das Motiv der Redaktoren des Mahibhirata schliefen, die
die Bhagavad-Gita gerade an den Anfang des Krieges einfiig-
ten: Man teilte nicht mehr die erzihlerische Spontaneitit im
Umgang mit den epischen Ereignissen; der Krieg, das Verhal-
ten der Helden mufite gerechtfertigt werden. Es galt, den
Dharma hochzuhalten.! «Mitleid» scheint den Verteidigern
dieser Ordnung kein Grundwert zu sein; es geht Arjuna niche
um die Problematik des Tétens schlechthin, sondern um die
Ablehnung dieses speziellen Kampfes aus Riicksicht auf die
Verwandtschaftsbeziehungen der kimpfenden Parteien. Und
dafl die Sittsamkeit der Frauen, die Gefahr einer Kastenmi-
schung und die drohende Héllenstrafe bemiiht werden, diirfte
die elitire Orthodoxie, der die Verteidigung dieses Dharma ein
Anliegen war, hinreichend kennzeichnen.

Zu den Eigennamen und Epitheta der genannten Personen
und ihren Waffen, Blasinstrumenten usw. sei auf das Glossar
verwiesen.

Kapitel 2
Gliederung und Inhaltsiibersicht

1-10 Das Gesprich zwischen Arjuna und Krsna beginnt
damit, daf8 Krsna seiner Verwunderung iiber Arju-
nas Verhalten, welches fiir thn untypisch sei, Aus-
druck gibt. Arjuna wiederholt sein Festhalten am
Respekt vor den Autorititspersonen der Sippe, was
verbietet, sie im Kampf zu tSten (wobei die Verse
5-8 eine — durch lingeres Metrum hervorgehobene
- Ausschmiickung derBeschreibung des Dharma-
Dilemmas darstellen).

11-30 Krsna beginnt seine Ausfithrungen mit einer Reihe
von Argumenten, die alle um die Unsterblichkeit

' Vgl. G. v. Simson: Die Einschaltung der Bhagavad-Gita im Bhis-

maparvan des Mabibbirata. In: Indo-Iranian Journal 11,3, 1969,
S. 159-174.
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der Seele kreisen und Arjunas Kummer und Sorge
widerlegen wollen.

31-37 Unter Riickgriff auf einen anderen Argumenta-
tionszusammenhang wird Arjuna an seine Pflichten
als Krieger (Ksatriya) erinnert und zum Kampf
ermuntert, nicht zuletzt im Blick auf die Ergeb-
nisse seines Verhaltens.

38-72 Der folgende Abschnitt des Kapitels kreist um die
Geisteshaltung von «Yoga», einer Erkenntnishal-
tung, die iiber dem von Arjuna empfundenen
Dilemma steht, sich von der bindenden Kraft aller
Handlungen frei gemacht hat, indem nicht dem
Handeln selbst, sondern den Ergebnissen des Han-
delns entsagt wird.

(42-46)  Dieses Verstindnis von Handeln wird in polemi-
schem Gegensatz zum vedischem Ritualismus und
seiner Ausgerichtetheit auf konkrete Ergebnisse
dargestellt.

(54-72)  Arjuna driickt das Bewufitsein tiber das Neue die-
ser Lehre in Form einer Zwischenfrage aus. Er
weifl, dafl die Erreichung des Ziels, nimlich der
Losung und Erlésung aus den Fesseln innerweltli-
cher Gebundenheit, um das es allen genannten
Wegen und Haltungen geht, an die Lebensform des
Entsagers (samnydsin) gebunden ist. Die Antwort
auf seine Riickfrage spiegelt die Grundziige jenes
Ideals, wonach das endgiiltige Uberschreiten des
Handlungsbereichs erst und nur beim und durch
das Sterben am Ende des Lebens erreichbar war.
Die Ubertragung jenes Ideals in den Bereich weltli-
chen Lebens geschieht dank der Hinordnung des
Erlésungsweges auf einen der Welt zugewandten
Gott.

Sacherlinterungen

Das zweite Kapitel ist, was Inhalt und Aufbau angeht, sicher
eines der vielschichtigsten und gewichtigsten in der Bhagavad-
Gita. Die Diskussion dieser beiden Minner auf dem Schlacht-
feld bewegt sich sehr rasch auf andere, hohere Ebenen. Schon
Krsnas erste Argumente als Antwort auf Arjunas Verzagtheit
betreffen gar nicht die Frage der Verwandtent6tung, sondern
argumentieren, als hitte Arjuna die Sterblichkeit des Menschen
beklagt. Wiedergeburtslehren einerseits (2.12-13) und die

141



Lehre von der weltenthobenen Unsterblichkeit der Seele ande-
rerseits (2.14—15; 2.16—17) werden zwar auch zur Rechtferti-
gung des Totens angefiihrt (2.18), aber der Horizont der Ant-
wort ist deutlich verschieden vom Fragehorizont. Indem gegen
Trauer oder Kummer (Soka) argumentiert wird, wird dem
Dilemma des Kriegers die Geisteshaltung der Gleichschau ent-
gegengesetzt. Die Verbindlichkeit sozialer Ordnungsnormen
(dharma) wird relativiert; das verbindende Ziel und das
Grundproblem ist die «Richtigkeit»> menschlichen Verhaltens
im Blick auf eine Uberwindung der innerweltlichen Konflikte.

Der Standpunkt, an dem das Dilemma des Kriegers einer-
seits gemessen wird, fiir dessen Darstellung andererseits dieses
Dilemma den Anlafl bildet, hat einen Namen in der Bhaga-
vad-Gita: Samkhya und Yoga. Die Nennung dieser Positionen
ist verkniipft mit einer Polemik gegen Ritualismus und Offen-
barungsglaubigkeit, welche historisch gesehen die dltere Form
von Religion darstellen.

Was als das Neue der abgelehnten Haltung gegeniibergestellt
wird, kreist um die Vorstellung der «Einung» (yogs) mit
«Bewufltheit». Der Verweis auf Samkhya in 2.39 lifit sich so
verstehen, dafl Arjuna (also dem Leser oder Hérer) unterstellt
wird, dafl er weiff, wovon die Rede ist. Das Schema der Sam
khya-Psychologie und Kosmologie (vgl. Schaubild in der Ein-
leitung) wird als bekannt vorausgesetzt. Diskutiert wird das
Problem der erldsungsverhindernden Funktion jeglichen Han-
delns und Tuns.

Die Tatsache, daf8 der Text Zitate aus einer Upanisad enthilt
(2.19-20, vgl. Katha-Upanisad 2.20 und 2.19) unterstreicht,
dafy der Text in einer Tradition steht und, so darf man anneh-
men, sich dieser Tradition bewuflit zuordnet. Verwiesen sei
auch auf Parallelen, die sich in Lehrtexten aus dem Santiparvan
des Mahabharata finden; ihre Kenntnis (bzw. Kenntnis der in
ihnen vertretenen Anschauungen und Lehren) scheint bei den
Lesern oder Horern der Bhagavad-Gita vorausgesetzt zu wer-
den (vgl. z.B. Mahabharata 12,197, speziell Verse 10-17).

Es wird mit Nachdruck gelehrt, dafl durch Einung mit
«Bewufitheit» eine Haltung oder ein Standpunkt erreicht ist,
der einerseits nicht mehr von der Fesselung durch Handlungen
erreicht werden kann, der andererseits noch «in» der Welt
liegt. Abschalten der Sinnesfunktionen, Riickzug ins eigene
Selbst, Abgeklirtheit, Begierdelosigkeit, innerer Friede, Ausge-
glichenheit und «Gleichheit», Zuriicklassen alles Handelns —
dies sind einige der im Text genannten Kennzeichen des
«Yoga»-Zustandes, der Einung mit Bewufitheit (vgl. auch
14.21-25).
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«Bewufltheit» (buddhi) gehort in die Samkhya-Begriffsreihe;
es benennt andererseits einen Sachverhalt, der in der Bhaga-
vad-Gita auch mit anderen Wortern bezeichnet wird. In Arju-
nas Frage (und in der Antwort) scheint prajfia mit Bewufitheit
synonym zu werden (fibersetzt mit «Geist»); an anderen Stel-
len wird der Begriff «Erkenntnis» (j#ina) gebraucht. Wenn
man von der Synonymitit von «Erkenntnis» und «Bewufit-
heit»> im Rahmen der hier angedeuteten Problematik ausgeht,
ergibt sich fiir einige Stellen der Bhagavad-Gita eine konsi-
stente und plausible Deutung. (Vgl. auch die Einleitung zur
Auslegung von Arjunas Zwischenfrage, 2.54.)

Kapitel 3
Gliederung und Inhaltsiibersicht

1-2 Arjuna fragt danach, was Heil sei angesichts des
Gegensatzes zwischen der Aufforderung zum
Kampf und der Hochschitzung einer (allem Tun
enthobenen) Bewufltheit.

3 Krsna verweist auf die (als gingig vorausgesetzte)
Unterscheidung von Samkhya und Yoga (vgl. 2.39).
4-8 Entsagung aller Handlungen wird als unméglich

abgelehnt: der kérperlich-materielle Bereich soll
und muf aktiv bleiben, aber bei einer inneren Hal-
tung der Unverhaftetheit (Samkhya-Erklirungs-
modell, vgl. 3.25-29, 33-34).

9-16 Als ein (anderes) erldsungsorientiertes Handlungs-
modell wird das Opfer eingefiihrt, wobei Worte
Prajapatis zitiert werden (10-12), einc Grundregel
dharma-gerechten Verhaltens fiir den Hausstand
referiert wird, zwei Begriffsrethen zum Opferzu-
sammenhang angefiihrt werden (14, 15).

17-18 Dem steht das (upanisadische) Ideal der Selbst-
Erkenntnis gegeniiber.

19 Der Gegensatz wird «versdhnt» durch das Ideal
(der inneren Haltung) von Unverhaftetheit.

20-21 Weitere Maximen zur Begriindung der Handlungs-
orientiertheit.

22-24, Krsna spricht (zum ersten Mal) tiber sich als einen

30-32  Gott, der selber handelt, die Welt erhilt, und der

Bezugspunkt fiir die Handlungen der Menschen
ist.
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25-29, Damit verzahnt wird die Haltung jener beschrie-

33-34  ben, die Einung mit Bewufltheit erzielt haben und

um Rolle und Wirkung der Stoffnatur und ihrer
Grundziige wissen.

35 Der Vers versucht, einen Zusammenhang zur
Dharma-Problematik Arjunas herzustellen (vgl.
18.47). .

36 Arjuna fragt, was den Menschen zu Ubel antreibt.

37-43 Krsna belehrt ihn iiber Zorn und Lust als Funktio-
nen des Grundzugs Triebkraft; «Erkenntnis» mufl
daraus geldst werden, was durch «Zitat» («man
sagt»; mit 3.42 vgl. Katha-Upanisad 3.10-11 und
6.7-8), durch Anfiihren eines samkhyistischen
Begriffsschemas unterstrichen wird.

Sacherliuterungen

Arjunas Frage (3.1-2) geht von einem Entweder-Oder aus,
welches besteht zwischen Versenkung in eine dem Handlungs-
bereich enthobene Bewuftseinsstufe und der Aufforderung zur
Erfiillung der Kriegerpflicht. Die Riickfrage belegt, dafl Krsna
hier Gesprichspartner ist, der Meinungen vortrigt, und (noch)
nicht der Gott, der sich als Bezugspunkt von allem offenbart.
Arjuna scheint nicht gehort zu haben, was Krsna in Vers 61
der vorigen Kapitels gesagt hat, dafl man bz als héchstes Ziel
haben solle.?

Die Antwort bietet statt eines Gegensatzes ein Sowohl-Als-
auch an. Dies geschicht durch Riickgriff auf Lehren und
Begriffe derselben philosophischen Richtung (Samkhya), in der
die Abfolge von Versenkungs- und Seinsstufen gelehrt wurde:
Der Bereich undifferenzierter BewuBtheit (buddhi, jfiana) liegt
gar nicht jenseits des Bereichs von Handlungen; vielmehr sind
alle Aktivititen und alle Unterschiede und Differenzen letzt-
lich angelegt in dem, was die Grundziige (guna) der Stoffnatur
(prakrts) genannt wurde. Akuivitit laflt sich nicht vermeiden;
sie ist naturgegeben (eine Tatsache, fiir die man sich auf Sam-
khya beruft). «Freiheit vom Handeln» (3.4) wird als Ziel aner-
kannt; aber der Weg dorthin ist ein anderer als der, welcher als
bekannt vorausgesetzt zu sein scheint.

2 Arjuna hat kein matparab («mit mir als seinem héchsten Ziel»)
gehort; wurde die Zwischenfrage in einen Text redigiert, der noch nicht
theistisch war?
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Worauf es ankommt, ist die Gesinnung, die innere Haltung,

_nicht der nach auflen beobachtbare Lebenswandel. Daf} es

Leute gibt, die «tatenlos dasitzen» und dies fiir heilbringendes
Verhalten ansehen, wird vorausgesetzt. Es wird angenommen,
daf sie nur duflerlich nichts tun, aber sich vom Sinnlichen nicht
geldst haben. Diesen werden jene anderen gegeniibergestellt,
die zwar duflerlich aktiv sind, aber sich nicht in ithren Aktiviti-
ten verlieren.

Terminologisch aufschlufireich und wichtig ist die Paralleli-
tit von «Bewufitheit> und «Erkenntis»; Arjuna stellt in seiner
Frage Handeln (karman) und BewufStheit (buddhi) einander
gegeniiber; Krsna spricht von «Handeln» und «Erkenntnis»
(jiana) und macht dadurch deutlich, dafl buddhi und jiina
dasselbe meinen kénnen.3

Mit dem Opferbegriff (3.9-16) wird eine neue Dimension
der Handlungsproblematik angeschnitten. (Vgl. Kap. 4.23-33,
wo im Riickgriff auf die hier referierte Grundeinsicht alles zum
Opfer erklirt wird.) Die Einsetzung des Opfers wird von
ihrem «mythologischen» Anfang her und in theoretisch-kos-
mologischem Zusammenhang begriindet.

Im Gegensatz dazu geht es in Versen 3.17-18 tatsichlich um
das Aufhoren von Tun - dem Kontext nach das opferorien-
tierte Tun, im weiteren Sinn alle Titigkeiten — kérperliche
Funktionen, Sinnestitigkeiten, rituelle Vollziige usw.! Das
Opfer wurde in 3.9 als Zweck angepriesen; und gegen das Auf-
geben von Handlungen polemisiert 3.4! Das Kapitel enthilt die
religionsgeschichtlichen Grundpositionen: Opferritualismus
(9-16) — handlungslose Entsagung (17-18) — weltzugewandtes
Erlésungsstreben (3-8) in theistischer Ausrichtung (3.22-24,
3.30-32). Die Passage, welche den jiingeren Standpunkt ein-
fithrt, steht vor jener, welche den ilteren referiert. Wenn im
Verlauf der Religions-(und Text-)Geschichte aus der Feststel-
lung der Lehre vom Aufhdren aller Titigkeiten (3.17-18)
gefolgert wurde, daff man «deshalb» (3.19) sein Werk vollbrin-
gen solle, so ist die schwer nachvollziehbare Schliissigkeit des

3 Diese Quasi-Synonymitit liegt der Ubersetzung von 3.41
zugrunde.

* Meistens wird die Passage so interpretiert, als ob beide Listen sich
zu einem «Rad» (Vers 16) fiigen wiirden. Vermutlich handelt es sich
jedoch zwei (urspriinglich getrennte) Darstellungen von Entstehungszu-
sammenhingen. Das «wisse» (viddbi) in Vers 15 markiert die Tatsache,
dafl ein eigener Gedanke formuliert wird. Im Begriff «Handlung» (kar-
man, bzw. kriyi) begegnen und iiberschneiden sich die beiden Listen.
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Arguments zunichst und vor allem als Distanz (historisch wie
inhaltlich) zu erkliren.

Der Krsna-Bezug in den Versen 3.22-24 wirkt zunichst wie
ein Fremdkorper. Bisher war Krsna (fiir den Gang der Argu-
mentation) als Gozz entbehrlich. Hier macht Gott sich zu dem
Vorbild jener Haltung, die in 25ff. den Wissenden zugeschrie-
ben wird. Vers 30 setzt die Umorientierung der dlteren Lehren
auf Gott fort (vgl. 22-24). Krsna spricht iiber sich. Die Uber-
lassung der Handlungen (und das schlieft die gefiirchteten
Wirkungen der Handlungen mit ein) an Krsna, an die Gottheit,
bildet einen neuen Gedanken und stellt eine andere Haltung
zum Handeln dar, als die bisher genannten. Entsagung der
Werke und gesellschaftlicher Einbindung (nirmama, «mein-
los»), Zutrauen und guter Wille bilden gemeinsame Werte, die
iibernommen werden.’ )

Wer «Erkenntnis» hat, ist durch Ganzheitsschau gekenn-
zeichnet (3.25-29, 33-35);¢ er hat Titigkeiten und Betitigung
als Funktion des Materiebereichs von Wirklichkeit durch-
schaut und kann also in innerer Distanz die Dinge geschehen
lassen. Er soll (und kann) keinen missionarischen Ehrgeiz ent-
wickeln, andere Menschen (die Unwissenden) fiir seine Sicht
zu gewinnen. Wenn sie fiir dieses Wissen nicht vorbereitet
sind, wiirde das Abstandnehmen vom Handeln ihnen keinen
Fortschritt bringen, sondern nur Zerfahrenheit und Haltlosig-
keit verursachen.

Die Schliisselfrage nach dem Handeln wird somit aus dem
Kontext der Ritualistik (Opfer) gelst und auf die Grundlagen
jeglichen Verhaltens hin analysiert: Die Sinnesorgane sind es,
was Handlungen auslést und durchfijhrt. Sie sind selber Pro-
dukte der Stoffnatur. Damit kann «Handlungslosigkeit» als
Bedingung fiir Erlosung als unméglich angesehen werden; das
moralische Problem der Unterscheidung von guten und bdsen
Taten hat sich in ein metaphysisches Problem verwandelt. Es
wird (3.36-43) gegen gegen Leidenschaft (und Zorn), als Aus-
16ser von Ubel, polemisiert.

Die Schliisselfrage fiir die Erlésungslehren jener Zeit leitet
sich also aus der Uberzeugung ab, daf§ unser menschliches Tun

s Das «auch die» in Vers 31 ist aufschlufireich, denn es bestitigt die
Existenz der «anderen» als andere.

6 Das «derart» in Vers 33 diirfte sich auf Vers 29 beziehen. Die erste
Hilfte von Vers 35 findet sich wortlich wieder in 18.47; hier scheint der
Vers einen Versuch darzustellen, die philosophische Dimension der
behandelten Probleme mit Arjunas epischer Situation (das Dilemma des
Familien-Krieges) zu verbinden.
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und Verhalten in der Welt eine Wirkung im Jenseits hat. Der
Zusammenhang zwischen Werk und Wirkung begriindet den
(vedischen) Glauben an die Wirksamkeit all jener Riten, die
unter dem Blickwinkel diesseitiger Pragmatik nutz- und sinn-
los wiren. Das Opfer ist der typischste Ritus dieser Art; und
Opferriten bildeten den Rahmen und die Bedingung fiir Leben
und Heilsstreben der vedischen Zeit. Derselbe Zusammenhang
zwischen Ausfiihrung und Wirkung einer Handlung kann aber
auch als Fessel empfunden werden, insbesondere wenn das
Dlesstts, in dem Werk und Wirkung wurzeln, als leidvoll, ver-
ginglich, unheilvoll erlebt wird. Erlésung muf dann die
Lésung vom Tun voraussetzen. Diese Losung findet man insti-
tutionalisiert in der Lebensstufe und Lebensform des Entsagers
(samnyasin). Dieselbe Losung wurde artikuliert anhand von
Versenkungserfahrungen, die als schrittweises Sich-Entfernen
aus der Verbundenheit mit Welt und Umwelt empfunden wur-
den. Ziel war Einbindung in und Einung mit einem Seinsbe-
reich, der der Wirkung von Handlungen enthoben ist — Yoga.

_ Beide Begriffe, Opfer und Einung, yajiia und yoga, werden
in diesem Kapitel der Bhagavad-Gita aufgenommen, teils in
1hrem traditionellen Verstindnis referiert, teils in neuer Per-
spektive uminterpretiert. Der aller Leidhaftigkeit, Verginglich-
keit und Bindung enthobene Bereich wird mit einem Gott
identifiziert, von dem der Gliubige annimmt, daf} er selber der
Welt handelnd zugewandt ist. Er bildet das Vorbild und den
Garant einer Haltung, aus der heraus man in der Welt aktiv
sein kann, ohne die Hoffnung auf Lésung und Erlésung aus
der Welt aufgeben zu miissen.

Die Bhagavad-Gita interpretiert demnach einen an Entsa-
gung und Handlungslosigkeit gebundenen «Yoga» um, indem
karma-yoga eingefithrt wird. Eine ihnliche Umdeutung erfahrt
der Opferbegriff. Opfer wird nicht als ergebnisorientierte
Handlung verstanden, sondern als Ausdruck eines Zusammen-
hangs, den man (modern) als Solidaritit bezeichnen kénnte.
Das traditionelle Verstindnis beider Verhaltensweisen spiegelt
sich in der Bhagavad-Git3 einerseits in Passagen, die gegen die
dlteren Auffassungen polemisieren (z.B. 2.42-46), andererseits
in Passagen, die dltere Anschauungen zitieren (z.B. 3.9-15; vgl.
4.23-33),
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Kapitel 4

Gliederung und Inbaltsiibersicht

1-3 Krsna stellt sich als Autoritit der Yoga-Tradition
dar,

4 was Arjuna zu einer Zwischenfrage veranlafit.

5-15 In Antwort darauf beschreibt Krsna den Zusam-

menhang seiner gottlichen und seiner menschlichen
Erscheinungsformen, seine Funktion als Garant des
dbarma und als Erlésungsziel.

16-22 Er expliziert die Einheit von Tun und Nicht-Tun.

23-34 Er stellt jegliche yogische Praxis als Opfer dar
(4.25-30). Das Ziel der Losung von den Fesseln der
Handlungen (vgl. 4.16 und 4.32) verkniipft Ausge-
richtetheit auf Gott, auf Opfer, auf Erkenntnis.

35-42 «Erkenntnis» wird gepriesen als jene Haltung,
jener Bereich, durch den Erldsung vorbereitet und
erreicht werden kann.

Sacherlinterungen

Zweimal in diesem Kapitel beruft Krsna sich auf die Tradition;
im Sinne redaktionell-rhetorischer Stilmittel interpretiert darf
man vermuten, daf die hier vorgetragenen Lehren hinreichend
neu waren, daf8 sie so ausdriicklich der Betonung ihres Alters
bedurften. Die Tradition eines verloren gegangenen Yoga-Ver-
stindnisses wird bis an den Anfang des Menschengeschlechts
zuriickverfolgt (4.1-3); und die wahre Gotteserkenntnis ist
etwas, was auch den Friiheren zugeschrieben wird (4.14-15).

Die Zwischenfrage Arjunas klingt, als ob er die Belehrung
{iber die Ewigkeit der Seele (Kap. 2) nicht verstanden habe, als
ob er den Glauben an die Wiedergeburt nicht teile. Krsna
unterstreicht seine gottliche Funktion durch Hinweis auf seine
Gegenwart in den innerweltlichen wie in den transzendenten
Seinsbereichen der Welt und durch seine gottliche Garantie fiir
die Sozialordnung des Dharma (4.7-8, 4.13); solche Garantie
diirfte jenem willkommen sein, den diese Sozialordnung privi-
legiert. Auch die schon in vorigen Kapiteln genannten Zusam-
menhinge von Erldsung als Freiheit von den Banden des Han-
delns und vom Opfer als Modalitit des Handelns werden auf
die Gottheit hingeordnet.

Vers 16 enthilt eine deutliche Ankiindigung eines neuen
Themas und markiert dadurch einen Textabschnitt (was sich
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sprachlich auch durch das Fehlen von Ich-Aussagen im folgen-
den Textabschnitt bestitigt). Dargelegt witd die Einheit von
Handeln und Nicht-Handeln, wie sie der yogischen Haltung
innerer Losgelstheit entspricht. Finige der Motive, die Yoga
als «Zustand der Einung mit Bewufitheit» charakterisieren (vgl.
Kap. 2), kommen erneut zur Sprache: das Aufgeben von Ver-
klammerung oder Anhaften, Reinheit, Uberwindung aller
Gegensitze (vgl. Yoga als «Gleichheit»), Uberwindung von
Begierde. ,

Vers 23 fafit die verschiedenen Interpretationsmodelle
zusammen und markiert die nichste Fuge durch Einfithrung
des Stichworts «Opfer», welches hier als Handlungsweise von
Yogins in einer komplexen Liste religiéser, meditativer Prakti-
ken vorgefithrt wird.

Mit einer erneuten Berufung auf die Tradition, aus der man
zu lernen habe, wird an das Thema der Uberwindung des
Handlungsbereichs durch oder in «Erkenntnis» angekniipft
(4.34, mit Anschlufl an 4.15?); es folgt ein Preis der «Erkennt-
nis», mit der geeint aller Zweifel iiberwunden, die Fesseln des
Handelns abgelegt werden. Auch wenn Erkenntnis hier nicht
ausschlieBlich als der metaphysische Bereich dargestellt wird,
mit dem Finung anzustreben ist, so legt sich doch nahe, auch
hier «Erkenntnis» (jiana) als Synonym von «Bewuftheit» zu
verstehen. Erkenntnis ist ein Bereich, der diese und die jensei-
tige Welt umfafit (vgl. 4.40 und die Parallele in 4.31)

Kapitel 5

Gliederung und Inbaltsiibersicht

1 Arjuna versteht «Entsagung> und «Yoga» als
Gegensitze und will eine klare Wertung.
2-5 Krsna behauptet, dafl das, was als Gegensatz

erscheint (Entsagung und Handlungen; Sam-
khya und Yoga), in seiner Zusammengehdrigkeit
zu sehen sel.

6-28 Das Ziel eines auf Entsagung beruhenden Einungs-
zustandes, der das Aufhéren der Sinnestatigkeiten
einschlieft, wird anhand der simkhyistischen Stu-
fenfolge mit dem Weitergehen von Handlungen

7 Zu diesem Kapitel vgl. auch den Abschnitt iiber «Yoga und Bhakti»
in der Einleitung.
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versohnt. Den materiellen Bereichen Objekte -
Sinne — Bewufitheit — Urstoff, Urgrund (brabman)
steht die (geistige) Seele, das Selbst gegeniiber.

29 Dieses Ziel ist an die Kenntnis von Krsna als dem
Empfinger aller religiosen Praktiken gekniipft.

Sacherlinterungen -

Wie bei der Frage, die Kapitel 3 einleitet, geht Arjuna von
einem Gegensatz aus; es gibt verschiedene Standpunkte bei der
Frage, welche Rolle Handlungen im Hinblick auf Erldsung
spielen (5.1). Die als Samkhya bezeichnete Position war in 3.3
durch «Erkenntnis» als Stichwort beschrieben worden. Sie
wird hier durch «Entsagung» charakterisiert. Fiir den Weg des
Versenkungs-Yoga und der Entsagung bildet «Vereinung der
Werke» oder «Verbundenheit mit Handlungen» eigentlich eine
Unméglichkeit, einen Stein des Anstofles. Und als solchen
empfindet Arjuna die Vorstellung auch, wenn er auf den
Gegensatz hinweist. Die in diesem Kapitel skizzierte Position
des «Yogin» (wie 3.3 eine Haltung, die Handlung akzeptiert)
iibernimmt Zielsetzung, Metaphysik und Methode der Entsa-
ger. Es ist jedoch jene Position, die aus der Unvermeidlichkeit
von Handlungen den Schlufi zieht, daf§ nicht das Aufhéren des
Vollzugs von Handlungen Bedingung fiir die Losung aus den
Bindungen durch Handeln ist. Dieses Ziel wird vielmehr
erreicht durch die Verwirklichung, die Erkenntnis der Unver-
haftetheit der Seele mit jenem Bereich, in dem Handlungen nur
stattfinden konnen. Als innere Haltung reflektiert diese
«Erkenntnis» die (metaphysischen) Eigenschaften der
«Bewufltheits»-Stufe und der Stoffnatur. Sie ist als Urgrund
aller Ausfaltung und Vielheit und Bindung vorgeordnet. Daher
soll und kann sich auf sie berufen, wer die Gleichschau besitzt.
So interpretiert wird deutlich, daff in diesem Kapitel brabhman
im Sinn von prakrt: verwendet wird.

Die Behauptung, dafl Yoga und Simkhya eins seien, setzt
das Bewufltsein ihrer Verschiedenheit und Unterscheidbarkeit
voraus. Die Stufen des angedeuteten Weges sind die einer sam-
khyistischen Begriffsreihe. Vielleicht dhnlich wie in Katha-
Upanisad 3.10-11 und 6.7-8 (vgl. Bhagavad-Giti 3.42) wird
auch ein Selbst (vgl. 5.11) und ein iiber dem Urstoffbereich ste-
hendes «Hochstes» (vgl. 5.16-17: Bewufitheit, Erkenntnis —
Selbst — Hochstes) erwahnt. Die «verkorperte Seele» (5.13—14)
ist es, die den Weg geht. Fiir die menschliche Erfahrung ist sie
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zuginglich nur als die Erfahrung von Innerlichkeit und Selbst-
sein (5.24, 5.26, 5.14). ‘

Versteht man die im Text vorkommenden Ausdriicke
prabbu, vibbu, dehin, itman als Umschreibungen des Geist-
prinzips (des purusa in der Terminologie des klassischen Sam-
khya) , dann lassen sich die Verse 5.13-17 lesen als Darlegung
des Verhiltnisses des Subjekt- und Geist-Bereiches im Men-
schen zum Materiebereich:

Als verkorpert ist der purusa gliicklich und unbetroffen,
wenn er sich nicht in Aktionszusammenhinge verstrickt (Ent-
sagung und Weiterleben) (5.13). Denn er ist grundsitzlich iiber
den Aktionsbereich erhaben, der Sache der prakrti ist, in deren
Bereich die Ausfaltung von Korpern und Individualitdten fallt
(5.14). Deshalb ist er von Gut und Bése unberiihrt; die
«Erkenntnis» ist verhiille (Erkenntnis = Bewufitheit (buddbi)
als individuelle Erkenntnisfihigkeit und metaphysischer Seins-
bereich) (5.15). Aber wer sie gewonnen hat, dem eréffnet sie
den Blick auf das Hochste (5.16). Und damit ist die Vorausset-
zung fiir Nicht-Wiederkehr, d.h. Erlésung, geschaffen (5.17).
Diese Zusammenhinge ergeben eine Zusammenfassung der
Erlésungslehre von Saimkhya-Yoga; die Einheit von Samkhya
und Yoga ist das in 5.4-5 angeschnittene Thema!

Die Integration des Handelns in den Yoga-Weg ist an dieser
Stelle noch nicht die eines heilsfordernden Mittels. Das Han-
deln bewirkt keine Einung; aber nachdem Einung erzielt ist,
kann Weiterhandeln ihr nichts anhaben (vgl. 5.5-11). Yoga
bedeutet die (innerliche) Trennung des Selbstes vom Korper
(darin deutet sich der Dualismus des (spateren) Simkhya an).
Das Selbst (auch im Korper) handelt nicht (5.14) und ist von
den guten und schlechten Taten des Menschen nicht betroffen
(5.15; vgl. dagegen 7.28). Die Erkenntnis der Selbigkeit von
allem, die in dieser Selbsterkenntnis begriindet ist, bedeutet,
dafl man den Entfaltungsprozefl der Welt riickgingig gemacht
hat (5.19).

Wenn jfigna auch hier im Sinne von buddhbi verwendet wird,
dann ergibt sich, dafl die Bewufitheit der Bereich ist, in dem
der stoffliche und der geistige Bereich sich begegnen. Die
Bewufitheit macht méglich, dafl der Geistbereich sichtbar wer-
den kann; die Bewufitheit wird an dieser Funktion jedoch
gehindert, wenn die Reinigung von Sinnestitigkeiten und Lust
nicht erfolgt ist (vgl. 5.11-12).

Es werden einige Praktikén genannt, die zu diesem Weg
gehoren: Atemkontrolle (5.27); meditative Versenkung (5.27-
28); Unterdriickung der Sinnestitigkeiten (5.21-22, 5.27).
Mehrfach wird angesprochen, dafl das Ziel dieses Weges in die-
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sem Leben und in der Welt «eigentlich» nicht erreichbar ist
(letztes Ziel, Nicht-Wiederkehr 5.17), dafl der Yogin aber den-
noch («in kurzer Zeit» 5.6; <hier schon» 5.19; «in dieser Welt»,
«vor Verlassen des Korpers» 5.23; «ist schon befreit fiir
immer» 5.28) jener Stufe, jener Erfahrung nahezukommen ver-
mag («bleibt nahe» 5.26), die das Ziel bildet. Darin besteht eine
Gegenposition zum erlésenden Sterben, die offensichtlich den
Redaktoren eine ausdriickliche Erwdhnung wert war. Trotz-
dem sind die Aussagen iber yogische Praktiken und Haltun-
gen in diesem Kapitel dem Ideal des weltabgewandten Entsa-
gers noch viel niher als die Maximen fiir weltzugewandtes
Handeln (vgl. 3.20-21) oder das Vorbild goéttlicher Weltzuge-
wandtheit (3.22-24, 4.1-15).

Hingewiesen sei noch auf einige problematische Stellen, bei
denen die Ubersetzung eine definitivere Stellungnahme ver-
langt als eine analytische Interpretation des Sanskrittexts wohl
derzeit zuliflt:

Das Kompositum tber das «Selbst» (@tman) in Vers 7 liefle
sich auch auflésen im Sinne von «Wenn er ... selbst zu jenem
Selbst geworden ist, welches das Selbst von allen Wesen ist»;
und auch wenn man hinter atman gar keine philosophische
Begrifflichkeit, sondern nur pronominale Verwendung sieht,
ergibt der Vers einen plausiblen Sinn: «Wenn einer in Einung
geeint ist, sich gereinigt hat, sich in Gewalt hat, seine Sinne
besiegt hat, dann ist er zugleich er selber und alle Wesen (und)
wird nicht befleckt, auch wenn er handelt.» Die Unterdriik-
kung der Sinne, die Reinigung von allen Tat-Wirkungen,
bedeutet den Riickzug auf einen Seinsbereich, der in allen Din-
gen und Menschen durchgingig derselbe und gleich ist. (Der
Gedanke ist in 6.29 mit groflerer Eindeutigkeit ausgedriickt.)
Dieser Bereich ist es, aus dem die Vielheit der Dinge sich ent-
faltet hat. Die auch hier wieder genannte «Gleichschau» ist
einerseits eine innere Haltung, sie ist andererseits ein metaphy-
sischer Zustand. Die <«Selbigkeit> von allem hilft, soziale
Unterschiede nicht zu beachten (5.18); sie gilt auch auf der
Ebene des Kosmos.

Aufgrund dieser Vorstellung habe ich mich in Vers 25 zur
der vorgelegten uniiblichen Ubersetzung entschieden (gingig
wire etwa «die ihr Gefallen haben am Wohlergehen aller
Wesen», worin man die Reflektion oder Rezeption buddhisti-
scher Ideale sehen kann).

Die hiufige Verwendung des Wortes brabman wurde als
Anzeichen fiir vedantistische Uberarbeitung der Bhagavad-
Gita angesehen (R. Garbe, R. Otto). Der Begriff ist jedoch so
schliissig in die Vorstellungen von Simkhya und Yoga einge-

152

bettet, dal man «Vedinta» kaum als selbstindigen Textbau-
stein aus dem Kontext 16sen kann. Erkennbar sind in diesem
Kapitel «Samkhya» alsPosition des Entsagers, erginzt um das
Zulassen von Handlungen fiir den «Yogin», erginzt um eine
Ausrichtung auf Krsna (5.29).

Kapitel 6

Gliederung und Inhaltsiibersicht

1-2 Krsna beginnt mit einer Definition von «Entsa-
gung», die mit Yoga vereinbar sei.

3-4 Entscheidend ist die Rolle von und Einstellung zu
Handlungen.

5-9 Der Yogin wird definiert und beschrieben durch

«Gleichschau», die durch Riickzug in sich selbst,
Beherrschung der Sinne erreicht wird.
10-13, Es werden Praktiken und Verhaltensweisen yogi-
16-17  scher Konzentration genannt und empfohlen.
18-29, Die Beschreibung des Einungszustandes und der
32 Gleichschau wird fortgesetzt (vgl. 5-9).
14-15, Beide Abschnitte werden durch die Hinordnung
30-31 der Praktiken und des Ziels auf Krsna unterbro-
chen.

33-34 Arjunas Zwischenfrage unterstreicht die Schwierig-
keit, diesen Zustand zu erreichen.

35-36 Krsna bestitigt diese Schwierigkeiten und nennt
Ubung und Selbstbeherrschung als Mittel, sie zu
iiberwinden:

37-39 Arjunas zweite Riickfrage verweist darauf, dafl das
Ziel nicht von allen erreicht wird; welches
Geschick erwartet sie?

40-45 Die Antwort besteht in einem Hinweis darauf, daf}
der Weg des Yogin sich iiber mehrere Existenzen
fortsetzen kann.

46—47 Abschliefend wird eine Rangfolge erlésungsorien-
tierter Praktiken unter dem Stichwort yoga aufge-
stellt, wonach Hingabe an Krsna die hochste Stufe
von Yoga darstellt.

Sacherlinterungen

Der Anfang des Kapitels geht von einer «gingigen» Vorstel-
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lung von Entsagung (samnydsa) aus, die in etwa dem Leben auf
der vierten Lebensstufe entspricht; dieser wird eine andere
Vorstellung gegeniibergestellt. (Sie erweist sich dadurch als
nachgeordnet und in diesem Sinne als abhiingig bzw. jiinger.)

Entsagung als Fachausdruck einer ritualistischen Religion ist
u.a. dadurch definiert, daff man auch auf jene Ziele verzichtet.
die nur durch Riten errcicht werden kénnen. Fiir die meisten
Formen von Opfer war das Feuer als der «Mund der Gétter»
und Bote der Gétter unerlifilicher Bestandteil. Es ist ein
Bestandteil der vorschriftsmifigen Durchfiihrung eines Ritus
dafl in einer Absichtserklirung (samkalpa) der Bezug des Ritus
auf sein Ziel formuliert wird. Wer keine solchen Absichten
mehr hegt, ist ein Samnyisin, ein Entsager. Der Yogin teilt mit
dem Entsager diese Haltung, aber das Spezifische am Yogin
geht dariiber hinaus.

Wenn es eine «Ursache» («Mittel») auch dann noch gibt
wenn einer schon zu der aus den Banden der Welt er-ldsenden
Einung aufgestiegen ist, dann folgt zwingend, daff dieser
Einungszustand seinerseits eine Vorstufe zu etwas Hoherem
ist. Genau das unterstellt Arjuna in seiner (spiteren) Frage
nach dem, der aus dem Einungszustand herausgefallen ist (dem
yogabbrasta). Er ist einer, der den nichsten Schritt nicht
geschafft hat, sondern der (nach einem Aufstieg) wieder abge-
stiirzt ist. (Vgl. auch das tatparam in 5.16.)

Daf Befriedung, Stille ein «Mittel» genannt wird, paflt auch
zu der Vorstellung, daf§ im Yoga-Zustand die Einswerdung mit
dem in allen Dingen selbigen Sein und Bewufitsein erreicht ist.
Voraussetzung - dafiir ist das Aufhéren aller Handlungen.
Handlungen sind in diesem Sinne die Vorstufe («Ursache») fiir
diese erste Stufe.

Dariiber, was nach Yoga kommt, schweigt der Text weitest-
gehend: Frieden, Stille (sinti), Gliick (sukba), Erloschen im
Urgrund (brabmanirvana) sind Ausdriicke und Haltungen
bzw. Erfahrungen, die einen Vorgeschmack und eine Ahnung
erlauben. Es entspricht einem «Sachzwang», dafl es letztlich
keine Aussagen geben kann, denn nach yoga folgt im Rahmen
dieser Metaphysik und Erlésungslehre nur noch ein Tod und
keine Wiederkehr. Die Einung mit buddbi, jiana ist die letzte
Stufe, iiber die mit einiger Ausfiihrlichkeit geredet wird und
geredet werden kann.

Daf} von «Aufstieg» die Rede ist (6.3), pafit in die Vorstel-
lung von der Einung mit den transzendenten Seinsbereichen.
Yoga stellt sich als eine Stufe auf einem Weg dar. Was als Vor-
verst'apc.lms erschliefbar ist (dafl der Yogin nicht handelt), wird
spezifiziert: Stille (Handlungsfreiheit) kennzeichnet erst das
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Ziel, aber nicht den Weg. Vielleicht sind es die in diesem
Abschnitt beschriebenen Titigkeiten, die gemeint sind, wenn
und wo der Yogin dem strengeren Entsager gegeniibergestellt
wird? Es ist schwierig, sich vorzustellen, dafl Arjuna (der Krie-
ger auf dem Schlachtfeld) zu diesen meditativen Praktiken
angehalten wurde, wenn er am Schlufl des Kapitels aufgefor-
dert wird, Yogin zu werden. Das Nebeneinander der Erwih-
nung verschiedener Yoga-Wege oder Stufen auf dem Yoga-
Weg erklirt sich als das Nebeneinander oder Nacheinander
verschiedener Yoga-Wege in der Zeit der Abfassung und
Redaktion des Textes. Belegt sind ein Yoga strenger Entsa-
gung, ein Yoga meditativer Zuriickgezogenheit, ein Yoga akti-
ven Vollzugs der gesellschaftlichen Pflichten.

In diesem Kapitel steht der Yoga meditativer Zurlickgezo-
genheit im Vordergrund. Bemerkenswert ist die Diskussion
um «Gliick» und «Leid». Es ist deutlich, dal ein Grundanlie-
gen in der Beseitigung von Leiden besteht. Yoga beansprucht,
dieses «Problem» zu l6sen. Man spiirt aber auch, dafl man sich
gegen Einwinde verteidigen mufite — vermutlich des Inhalts,
dafl Yoga mithsam und schmerzhaft ist, daf§ er zumindest phy-
sisch und psychisch zu Unbehagen und Leid fithrt.

Man kann z.B. auch in Vers 22 einen Hinweis auf die Mith-
sal und Unbill des Yoga-Weges sechen. Im Sinne eines spirituel-
len Weges ist aufschlufireich, dafl nicht die Versuchung durch
Gliick und Wohlbefinden besprochen und abgelehnt wird,
sondern die Ablenkung durch Schmerz und Leid!

Man hilt die Erfahrbarkeit eines groferen Gliicks dagegen,
ohne dafl die Realitit der Unannehmlichkeiten von Yoga
geleugnet wiirden (vgl. 6.22!). Allerdings wird hier ausdriick-
lich «Yoga» als eine Haltung angepriesen, die bei und in allen
weltlichen Aktivititen durchgehalten werden kann und soll.
Als Gegenposition miifite man Lebensformen der weltentsa-
genden Askese annehmen; zumindest-betont man, daff Yoga
nicht zwangsliufig oder automatisch zum Tod fiihren muff
(videhamukti). Dal dies ausdriickliche Erwihnung verdient,
ist aufschlufireich fiir das Problembewuftsein der Autoren.

Wenn Yoga ecinen weltenthobenen Erlésungszustand
bezeichnet, dann ist dubkhba allerdings sicher auch das Leid der
Unerléstheit (vgl. 6.23). Leid ist dadurch definiert, dafl alles
Gliick verginglich ist (vgl. die buddhistischen Grundwahrhei-
ten; sarvam dubkbam — alles ist Leid!); wahres Gliick muf§
endlos sein. Da fiir den Menschen die konkreteste Form des
Endes der Tod ist, wird woh!l auch mitschwingen, dafl das ver-
kiindete Gliick ein Gliick ist, das den Tod iiberdauert.
Bewuftheit ist die Grofle, die die Briicke zu jenem Seinszu-
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stand schafft! Die Erkenntnis, die durch buddbi getdtigt wird,
stellt eine Angleichung an die erkannte Wirklichkeit dar; die
Endlosigkeit des Gliicks impliziert die Endlosigkeit dieses
Seinszustandes, der allem Werden und Vergehen enthoben ist,
der reine «Diesheit» (tat-tva) jenseits aller Vielfalt und Entfal-
tung ist.

Ausgehend von der Arbeitshypothese, daf§ dtman im Kon-
text von Simkhya und Yoga kein philosophischer Fachaus-
druck ist, kommt man in diesem Kapitel zu einem plausiblen,
nachvollziehbaren Sinn der meisten atman-Verse, wenn man
das Wort als Ausdruck fiir die Person des Yogin nimmt und
mit Reflexiv-Pronomen u.i. iibersetzt. (Man vergleiche jedoch
13.22, 13.31; und vgl. 18.16, wo das Adjektiv kevals als Hin-
weis auf ein transzendentes Selbst verstanden werden mufl
oder kann.) Das «Selbst», also er selbst ist es, was der Yogin
bindigen, beherrschen soll (vgl. z.B. 6.36), in sich selbst soll er
seine Denkkraft einbinden (statt sie durch die Tore der Sinne
entweichen zu lassen). Nach den Ausfiihrungen iiber die Prak-
tiken der Versenkung und iiber ihr Ziel erscheint es wenig
sinnvoll, ein metaphysisches, transzendentes Selbst anzuneh-
men, das «gebandigt> werden miifite. Gebindigt werden mufl
der Kérperbereich, die Atemtitigkeit, die Sinne, die Denkkraft.
«Selbst-Beherrschung» besteht darin, sie zum Stillstand zu
bringen, sie zu besiegen (und nicht ein transzendentes Selbst).
Dann ist man einer, «der sein Selbst besiegt hat» (vgl. 6.7).

Auch Vers 20 bliebe nachvollziehbar: «(der Zustand), wo
man nur noch sich selber mit sich selber erschaut und in sich
zufrieden ist ...», weil ja die Sinnestitigkeiten aufgehért haben
und also keine Objekte mehr da sind, die Anlaf fiir jene Art
von Befriedigung sein kdnnten, die nach immer noch mehr
verlangen I3t (Verse 20-23 bilden einen Satz; der Hauptsatz
in 6.23 macht deutlich, daf} die vomYogin geforderte Beschrin-
kung auf sich selbst, seine Innenschau und Versenkung, als
Sammlung und Einung zwar die Trennung von der Aufenwelt
voraussetzt, aber dadurch zu einem héchsten Gliick fiihrt.)

Ahnlich mul Vers 29 mit dem Selbst nicht direkt jenen
metaphysischen Seinsbereich benennen, der das ist, was in
allem, den Dingen (oder Elementen) und dem Yogin selbst,
gleich ist. Vorausgesetzt wird, daf8 es ein solches «Gleiches»
gibt (in Vers 32 ist «das Gleiche» Objekt zu dem Verb
«schauen»). Der gemeinsame Nenner vieler Stellen, an denen
Entsagung und Einung kombiniert werden, ist die Gleichschau!
Benannt wird hier, d.h. im folgenden Vers 30, nur Krsna als
der, der in allen Dingen gleich besteht. Das, worauf der Yogin
durch seine Selbstbeschrinkung ausgerichtet ist, wird brabman
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genannt. Die Gliickserfahrung durch den Kontakt mit dem
Urgrund ist eines der Elemente, die in die Ausrichtung auf Krs-
na iibernommen wurde. Die Berithrung mit brabman (bzw.
mit Krsna) ersetzt das Gliick, von dem der Yogin sich getrennt
hat, auf das er durch den Riickzug aus der Sinnenwelt verzich-

zu haben schien. _ '
ttztEine solche Interpretation stellt zur Diskussion, dafl die
metaphysische Dimension des in diesem _Ka_plt.el dargelegten
Yoga-Verstindnis nicht auf einem vedantlstxsche_:n Selbst-
Begriff aufbaut, sondern auf dem Hintergrund der samkhyisti-
schen Begriffsreihe gesehen werden mufi. Sinne, Denkkraft
(manas, cetas, citta), Bewufitheit kommen gusdruckhgh vor;
brabman wird somit auch hier als Bezeichnung fiir den
Urstoff-Bereich (prakrti) gebraucht. Darin kann durchaus eine
Ubernahme von upanisadischer Terminologie liegen; der Ter-
minus wird jedoch ganz den Aussagen und derP Gedankenge-
biude der in Simkhya-Terminologie ausgedriickten Versen-
kungserfahrungen der Yogins untergeordnet und eingegliedert.
Die vedantistische Interpretation diirfte den «Selbst»-Aussagen
der Bhagavad-Gita erst im Laufe ihrer Wirkungsgeschichte
zugewachsen sein. (Die Ambivalenz des Originals mag n_e_xch-
vollziehbar werden, wenn der Leser fiir «swh selbst» upd ihn-
liche Formulierungen in der Ubersetzung «ein Selbst» liest.)

Die Schlufiverse bilden eine krsnaitische Vere}nnahmu{xg der
Yoga-Wege. Wenn der Krsna-Bezug etwas 1st, das ilteres
«Material» (eben das Ideal und Erlésungsziel der Entsager und
Yogins) voraussetzt und integriert, dann werden hier deutluih
die Vorstellungen von Nirvana und vom Frieden als Erl6-
sungsbegriffe als vor-krsnaitisch charakterisiert.

Kapitel 7
Gliederung und Inbaltsiibersicht

1-3 Krsna beginnt mit der Ankiindigung eines neuen
Themas: Er wird iiber sich selber sprechen. Diese
neue Belehrung nimmt die Stichworte «Einung»
und «Erkenntnis» auf und sie wird mit der Schwie-
rigkeit verkniipft, solche Erkenntnis zu erlangen
vgl. 7.15).

4-6 El;éie Wir)klichkcit der Gottheit wird im folgenden
dargelegt anhand des samkhyistischen Schemas:)
Krsna spricht iiber sich und seine Beziehung zur
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Welt, indem er zwei Aspekte des Materiebereichs
(der Stoffnatur) unterscheidet;

7-11 er rezitiert eine hymnisch-emphatische Auslegung
seiner Gegenwart in den Dingen der entfalteten
Welt;

12-14 und er betont diese seine Gegenwart auch fiir den

nur durch die drei Grundziige gekennzeichneten
Zustand  der Stoffnatur (der guma-Aspekt
Krsnas).

15-19 Die Altheit Gottes ist jenen zuginglich, die
Erkenntnis haben; (Beschreibung jener Er-
kennenden, die geeint, ausgerichtet auf Krsna,
um die Allheit Vasudevas wissend, zu thm Zuflucht
nehmen.)

20-23 Die Allheit Gottes umfafit jedoch auch die Prakti-
ken und Haltungen jener, die im Bereich entfalteter
Welthaftigkeit befangen bleiben. (Abgrenzung
gegen jene Verehrer anderer Gottheiten, deren
Praktiken durch Begierde gekennzeichnet sind.)

24-26 Das Verhiltnis der héchsten Form Gottes zu sei-
nen konkreten Manifestationen.

27-28 Die beiden Aspekte der Gottheit entsprechen den
zwei Verehrungsweisen.

29-30 Aufzihlung verschiedener Aspekte der Gottheit
unter Verwendung der upanisadischen und bud-
dhistischen Zielsetzungen im Hinblick auf ihre
Erlésungswirkung beim Sterben.

Sacherlinterungen

Dies ist das erste Kapitel, das als ganzes und ausschliefllich
Krsna-Theologie lehrt. Man wird an die «neuen» Begriffe und
Gedanken und Zusammenhinge nicht Schritt fiir Schritt heran-
gefithrt, sondern eine Art «Summa theologica» wird an den
Anfang gestellt. Ausfiihrlichere Darlegungen iiber z.B. die
Grundziige der Stoffnatur folgen erst viel spiter im Text. Diese
Textgliederung diirfte Ergebnis jener redaktionellen Verfah-
rensweise sein, die das Neue in einem bestehenden Textzusam-
menhang vor dem Alten einschiebt.

Nach allem, was in den vorhergehenden Kapiteln iiber Yoga
gelehrt worden war, ist deutlich, wie sehr die hier vorgetrage-
nen theistischen Erl6sungslehren geprigt sind durch das Ideal
jenes Y.ogin, der sich mit dem {iber aller Vielfalt stehenden, in
aller Vielfalt durchgingig selben Bewufitheitsbereich vereinigt
hat. Der Yogin wird zum Bhakta, indem die Beziehung der
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(einseitigen) Einung mit dem jenseitigen Seinsbereich zu einer
(gegenseitigen) Teilhabe wird (vgl. 7.17).

Das Thema der Ankiindigung («Erkenntnis») wird aus-
driicklich aufgegriffen in den Versen 16 und 24, wodurch sich
die zwischen diesen Fugen stehenden Passagen als eigene
Zusammenhinge abgrenzen lassen. (Das Wissen um Krsna mit
der Kenntnis um jene Bewufitheit zu identifizieren, die dem
Yogin den «letzten Gang» und Wissen um das jenseitige Abso-
lute erdffnet, wird durch mehr als einen Begriff in diesen Aus-
sagen nahegelegt.) Die Allwissenheit (7.2) ist ein anderer
Aspekt jener Seinsstufe, die in allem gleich ist; wer sehen kann,
inwiefern alles gleich ist, bzw. wer schaut, was in allem durch-
gingig gleich ist, kennt «alles», denn es gibt kein Einzelding,
was von diesem durchgingigen, in allem gleichen Sein (satva)
nicht erfaft wire (vgl. 7.26 fiir die Gegeniiberstellung der
Unerkennbarkeit des transzendenten Gottes mit seiner Allwis-
senheit).

Auch in der Ubernahme durch eine Krsna-Theologie sind
noch wesentliche Merkmale der Yoga-Haltung und -Lehren
erkennbar. Es wurde schon darauf hingewiesen, daR man den
Yoga-Weg als schwierig und miihselig ansah. Krsna-Erkennt-
nis teilt diesen Zug zumindest insofern, als man ein Ideal auf-
stellt, welches selten erreicht, aber trotzdem fiir erstrebenswert
gehalten wird. Es wird gelegentlich vermutet, daBl die Anord-
nung der Bhagavad-Gita einen Erkenntnisfortschritt aus-
driicke, vom Einfachen zum Komplexen, vom Situationsbezo-
genen zum Abstrakten, usw. Zu den bisher genannten Krite-
rien fiir Abfolgen auf dem Weg gehoren: Oben — unten; innen
— auflen; eines — vieles; selten — oft.

Nur selten erlaubt der Text Riickschliisse darauf, wer die
urspriinglichen Adressaten der hier vorgetragenen Lehren
gewesen sein konnten. Wenn man den Schiuf zuliflt, dafl die,
iiber die gesprochen wird, auch zu denen gehdren, zu denen
gesprochen wird, dann zieht die Erwdhnung der «Geplagten»
und jener, «die nach Wohlstand streben» (7.16), den Kreis sehr
weit. Da im folgenden jene, die Erkenntnis erlangt haben,
besonders gepriesen werden, kénnte man diese Ausweitung im
Sinne der Sowchl-Als-auch-Haltung deuten, die schon an
anderen Stellen begegnet ist. Krsna wiirde dann hier sinngemaf}
sagen: «Ich bin nicht nur in den Erkennenden, sondern auch in
den Unterprivilegierten, den mit innerweltlichen Zielen
Beschiftigten, jenen, die Erkenntnis suchen (aber das Ziel des
Yoga-Zustandes nicht erreichen) ...»

Die Unterscheidung eines «niedrigen» und eines «hdheren»
Aspekts der Stoffnatur scheint sich durch den Riickgriff auf
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zwei verschiedene Begriffszusammenhinge in (vermutlich
iiberkommenen) Aussagen iiber prakrti zu erkliren. Geht man
davon aus, dafl die Identifikation Krsnas mit der Essenz der
verschiedenen Finzeldinge in der Welt den entfalteten, «niede-
ren» Bereich der Stoffnatur mit der Gottheit in Beziehung
setzt, dann bietet sich an, die Aussagen iiber den nur noch
durch die drei Grundziige beschreibbaren Aspekt der Stoffna-
tur mit ihrem héherem Aspekt in Verbindung zu bringen (im
Text wird diese Gleichsetzung nicht eindeutig ausgedriickt).

Mit der «hoheren Stoffnatur» konnte deren unentfalteter
Zustand gemeint sein, mit ihrem niederen Aspekt die acht
genannten Entfaltungsstufen (vgl. Schaubild in der Einleitung).
Beide Aspekte werden der Gottheit zugeschrieben, die noch
dariiber steht. Nur wer auch den unentfalteten Materiebereich,
der gleichsam den Einungszustand (yoga) Gottes darstellt,
noch libersteigt, hat sich aus der Welt geldst (7.14).

Die beiden Schlufiverse sind denen von Kapitel 6 (6.46-47)
vergleichbar, insofern sie kataloghaft Richtungen und Ideale
nennen, denen der Krsnaismus sich zu- und vorordnet. Man
konnte in den Stichworten vom Zufluchtnehmen und der
Uberwindung von Alter und Sterben eine Anspielung auf den
Buddhismus sehen; und es werden jene Bereiche genannt,
durch die die meditative Verinnerlichung des vedischen Rituals
in den Upanisaden praktiziert wurde.

Das brabhman und den atman zu erkennen, war das Ziel vie-
ler jener Lehren, die uns in den Upanisaden iiberliefert sind.
Fir Kenntnis des All (der kosmologischen Zusammenhinge)
wird brahman als der Bezugspunkt genannt; aus der Sicht der
Krsna-Theologie legt dies ein Verstindnis von brabman im
Sinne der Stoffnatur auch hier nahe. Fiir Kenntnis des Rituals
wird Bezogenheit auf das Selbst (der innerlich meditative Voll-
zug?) als das genannt, was jene, die Erlésung erstreben, wissen.
Es steht nur ein «und» in diesem Satz, also diirften nur zwei
Bereiche genannt sein, nicht «brahman und Selbst und Ritual»,
auch wenn Arjuna zu Beginn des nichsten Kapitels nach den
drei Begriffen fragt. Drei Aspekte der Gotteserkenntnis sind in
Vers 30 genannt. Krsna umfaflt alle der genannten Aspekte.

Kapitel 8
Gliederung und Inhaltsiibersicht

1-2 Arjuna stellt eine Riickfrage nach den in 7.29-30
verwendeten Ausdriicken.
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3-6 Krsna erliutert jeden der Ausdriicke;

7 er fordert Arjuna zum Kampf auf, bei gleich-
zeitiger Ausrichtung der Gedanken auf Krspa.

8,9—11, umschreiben die Geistperson als das letzte Ziel, auf

12 das die Gedanken, besonders in der Todesstunde,
auszurichten sind (9-11 in lingerem Metrum).

13-16 Dieses letzte Ziel ist Krsna; er garandert die
Nicht-Wiederkehr des Yogin.

17-19 Krsna referiert, was iiber den kosmischen Werde-
Rhythmus tiberliefert ist.

20-22 Und noch einmal wird die jenseits davon liegende
Seinsstufe der Geistperson betont und mit Krsna
identifziert. :

23-26 Krsna referiert dann {iberlieferte Lehren iiber den
Zeitpunkt und die Stationen des Weges nach dem
Tod.

27 Er fordert Arjuna auf, als Yogin diesem Ziel ver-
bunden zu bleiben;

28 denn der Yogin lit den Bereich aller anderen reli-
giosen Praktiken hinter sich (in lingerem Metrum).

Sacherlinterungen

Dieses Kapitel ist ein sehr vielschichtiger Text, in dem iiberlie-
fertes Gut (einschliefllich wortlicher Zitate) gesammelt sind.
Der Tod, das Abscheiden, scheint das éigentliche Thema des
Kapitels zu sein; der Weg nach dem Tod wird in durchaus kos-
mologischen Grofien beschrieben.- Aufforderungen an Arjuna
akzentuieren den Text; es ist fast, als wolle Krsna ihn auf sei-
nen bevorstebenden Tod vorbereiten, den der Kampf (in des-
sen Kontext das Gesprich ja stattfindet) ihm bringen kénnte.

Es verdient, daran erinnert zu werden, daf} die einzelnen Ka-
pitel der Bhagavad-Giti sich «Upanisaden» nennen; Kapitel 8
ist ein Abschnitt, von dessen Aussagen sich viele ohne krasse
Diskrepanzen in eine der jiingeren Upanisaden fiigen kénnten
(vgl. speziell Maitri-Upanisad und Katha-Upanisad). Termino-
logie und Sichtweise der Upanisaden werden integriert in emne
Krsna-Theologie, die sich selber vorwiegend mit samkhyisti-
schen Begriffen und Denkmodellen darstellt; dabei sind die
Verse 8.1-15 vor allem dem Erldsungsweg gewidmet, 8.16-28
explizieren die makrokosmischen ~Entsprechungen dieses
Weges.

Die Anfangsverse machen, wie die Schlufiverse des vorigen
Kapitels, auf die sich die Riickfragen bezichen, betrichtliche
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Verstindnisschwierigkeiten. Die Schiufiverse hatten die upani-
sadischen Betrachtungsweisen von Makrokosmos und Ritual
alle auf Krsna bezogen. Die Begriffe der Schlufiverse bilden
den Bezugspunkt fiir Umschreibungen oder Ausdeutungen;
Bezugspunkte bilden die vedisch-upanisadischen Themenbe-
reiche, wihrend die Umschreibungen aus dem Bereich des sam-
khyistischen Weltbildes und seiner Versenkungstechniken
genommen zu sein scheinen. Die Silbe OM stellt die symboli-
sche Zusammenfassung der gesamten vedischen Offenbarung
dar; es ist die Silbe, von der man annimmt, daR aus ihr jegliche
sprachliche Wahrheitsformulierung «entwickelt> wurde. Daf§
hier diese Silbe gemeint ist und nicht nur die Wortbedeutung
von «unwandelbar» (und dafl damit brabman nicht nur als der
ontologische Urgrund sondern auch in seinem Aspekt der
Wortgestalt zu verstehen ist), legt sich nahe, weil es sich um die
Terminologie des «Bezugspunkt», der upanisadisch-vedischen
Religiositit handelt und die Silbe OM (samt einer Ubertragung
auf Krsna) in 8.13 ausdriicklich genannt ist.

In der Ubertragung auf das simkhyistische Denkmodell
wiirden sich drei Seinsstufen ergeben:

aksara - «unwandelbar», undifferenzierter Geistbe-
reich
svabhava - «Eigensein», undifferenzierter (Mate-

rie-)Bereich
ksara (8.4) = visarga — <«Emanation», ausdifferenzier-
ter (Materie)-Bereich '

Die Stufe Krsnas (madbbava, 8.5) stiinde iiber allen diesen
Seinsbereichen. Es wiirde fiir eine keineswegs zufillige Ver-
wendung von Epitheta sprechen, da Krsna gleich im ersten
Vers mit purusortama («Héchste Geistperson») angeredet
wird; und das «Héchste» als Umschreibung brabmans kehrt
wieder in 8.8 bezogen auf die <hdchste Geistperson», mit der
sich Krsna identifiziert. In der Uberbietung des purusa durch
einen purusottama erginzt die Krsna-Theologie das iiberlie-
ferte Schema. ‘

Das «eicht zu erlangen» in 8.14 ist im Blick auf die Diskus-
sion um die Beschwerlichkeit des Yoga-Weges (vgl. Erliute-
rungen zu Kap. 6) vermutlich nicht auf die Erfiillung der
genannten Bedingungen zu bezichen, sondern auf die Nihe
zum Ziel: Wer so weit gekommen ist, wie dieser Yogin, fiir den
ist Krsna leicht zu erlangen, weil nicht mehr viel fehlt. Die
AusschlieBlichkeit des Gedankeninhalts und die Bestindigkeit
des Darandenkens umschreiben den gemeinten Zustand.
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Die Seinsstufe (bhava), die Geistperson (purusa) sind in der
Ubersetzung feminine Wérter, im Sanskrit jedoch maskulin;
dies ist angesichts der Ubertragung der Rolle des purusa auf
Krsna in Rechnung zu stellen.

Kapitel 9
Gliederung und Inbaltsiibersicht

1-3 Krsna kiindigt eine Belehrung als besond.ers
geheim an; sie vereint die «Erkenntnis» der Yogins,
die Riicksicht auf die «Grundordnung» (dharma)
und die Vorstellung, dafl Erlosung «Nicht-Wieder-
kehr» ist. .

4-15 In Ausfithrung davon spricht Krsna von sich; er ist
die Gottheit als Einheit aller Vielfalt, aller Dinge
der entfalteten Welt. Der Weg zu ihm ist fiir ver-
schiedene Menschen mit verschiedenen Praktiken

verbunden.

16-19 Krsna nennt eine Reihe von Funktionen und Berei-
chen in der Welt, mit denen er identisch ist;

20-21 es folgt (in lingerem Metrum) eine Polemik gegen
die Ziele des vedischen Ritualismus;

22 Beschreibung von Menschen, die auf Krsna als das

Ziel ausgerichtet sind: Die Gottheit ist das Ziel des
Yoga-Weges; :

23-26 aber (indirekt) auch jener, die andere Gotter und
Wesen verehren.

27-28 Arjuna wird aufgefordert, die Hinordnung auf Krs-
na zum Kriterium fiir sein Verhalten zu machen.

29-34 Die Haltung der Hingabe wird empfohlen als die-
jenige Haltung und Praxis, die alle anderen Zielset-
zungen und Wege umfafit und einschliefit.

Sacherlinterungen

Das als konigliches Geheimnis angekiindigte Wissen ist weitge-

hend ein «Ich-Hymnus» Krspas; er beschreibt seine Gottlich-
keit, seine Erhabenheit, seine Allheit, wobei verschiedene
Umschreibungen des Ziels und verschiedene, teilweise einan-
der ausschliefende Voraussetzungen fiir das Erreichen des
Ziels der «Nicht-Wiederkehr» genannt werden.
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Ich habe an anderen Stellen jiiana («Erkenntnis») als Aus-
druck fiir das interpretiert, was auch Bewufitheit (buddhi)
heifit und gleichermaflen Bewufitseinszustand oder Geisteshal-
tung wie auch metaphysisch-ontologischer Seinszustand sein
kann. Terminologische Konsequenz (besonders angesichts der
floskelhaften Zusammenstellung von jana und vijfiana in der
Bhagavad-Gita erfordert, auch hier von dieser Bedeutung aus-
zugehen. Vijfiana konnte dann wegen der theologischen Wich-
tigkeit des Themas von Gottes gleichzeitiger Anwesenheit in
den unentfaltet-einheitlichen Stufen des Welt-Seins #nd in den
entfaltet-vielheitlichen Stufen der konkreten Dinge sehr wohl
den der Einheitsschau von jfiana gegeniiberstehenden Bereich
der vielheitlichen Dingwelt sein (im Sinne des Erkenntnisob-
jekts wie der Erkenntnishaltung).

Als Antwort zur aufgeworfenen Frage, was die Bedingungen
der Nicht-Wiederkehr sind, beschreibt Krsna seine Identitit
mit der Stoffnatur (prakrti); sie ist die Matrix fiir materielles
Entstehen und Vergehen. Krsnas Beziehung zur Stoffnatur
wird allerdings in einer Weise beschrieben, die offen lifit, wie
der Aspekt der Geistperson (purusa) eingeordnet wird. In 9.4
heiflt es, Krsna nehme die Gestalt der Stoffnatur an (die hier
«unentfaltet> genannt wird); in 9.8 ist sie etwas, worauf er
zuriickgreift oder sich griindet (avastabbya); in 9.9-10 hat er
die Oberaufsicht, ohne an den Handlungen beteiligt zu sein.

Vom Wissen um die Funktion der Stoffnatur und um deren
Verhiltnis zu Krsna wird eine Typologie von Menschen abge-
leitet, die die Einstellung der Menschen zur Stoffnatur, zur
Welt spiegelt. Man konnte in der Gegeniiberstellung einen
Anklang an die Unterscheidung von héherer und niederer
prakrti sehen (vgl. 7.4—14). Die Unterscheidung ergibt sich hier
aus der Haltung der Menschen: Der Blick auf das Héchste
(9.11) vergottlicht gleichsam den Bereich der Stoffnatur; wer
den Blick «nach unten» auf den Bereich der entfalteten Einzel-
wesen gerichtet hilt, ist dagegen «wirr» oder vergeblich. Die
Aussagen iiber jene «anderen», die um Krsna nicht wissen, sind
in diesem Kapitel auffallend harsch und abweisend.

Man darf hinter Vers 13 eine Zisur sechen; auch die Erwih-
nung von «wieder anderen» in 9.15 ist ein Hinweis darauf, daf§
es sich hier um eine Aufzihlung verschiedener Gruppen oder
Typen von Menschen handelt, eine Aufzihlung, die nach Ein-
schub einer hymnischen Selbstbeschreibung Krsnas mit Vers
25 fortgesetzt zu werden scheint. Dies erlaubt, in dem «sie»
(Subjekt von Vers 14) eine andere Gruppe von Menschen zu
sehen. Observanzen (wie Fastengeliibde, Tempelbesuch usw.),
Verneigungen, Preisungen sind «unyogische» Praktiken. Thre
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Nennung hier belegt religionsgeschichtlich die Ausweitung des
yogischen weltfliichtigen Ideals auf eine Spiritualitit des
Lebens in der Welt. Bhakti ist nicht mehr nur die spirituell-
innerliche Teilhabe am Seinszustand Gottes, sondern auch der
fromme Vollzug der Hingabe an ihn. (Es wurde daher hier
bhakti mit «Hingabe» iibersetzt.)

Dafl in den Versen 27-28 Arjuna angeredet wird, bewirkt
wieder eine Zisur. Vers 29 nimmt die Ich-Aussagen Krsnas
noch einmal auf. Er schreibt sich selbst jene Gleichschau zu,
die auch dem Yogin zugesprochen wird (vgl. 6.8-10); es ist
jedoch zugleich eine ontologische Aussage, die man im Lichte
von 9.4-11 verstehen sollte.

Mit Vers 30 wird der Problembereich der Konformitit zur
Grundordnung des dharma (vgl. 9.1-3) wieder aufgegriffen.
Dharma-Konformitit und Krsna-Hingabe sollen zusammenge-
hen. Im Kontext von dbarma ist bei «Lebensweise» wohl eher
an Berufstitigkeit als an moralische Integritit zu denken. Auch
jenen, denen durch ihren sozialen Stand der Zugang zu den
verdienstvollen Wirkungen z.B. des vedischen Rituals verwehrt
ist, steht das Ziel der Teilhabe und Hingabe an Krsna offen
(9.33 schlieft die Angehdrigen der berden oberen Stinde
jedoch ausdriicklich und respektvoll mit ein).

Durch den ausdriicklich thematisierten sozialen Rahmen der
erwihnten religiosen Praktiken und Gruppierungen kommt
ein weiteres Element der Bedeutung jener Worter zum Tragen,
die von der Wurzel bhaj- abgeleitet sind; der bhakta ist nicht
nur durch seine Haltung der Teilhabe und Hingabe gekenn-
zeichnet, er ist auch der treue Anhinger, der sich auf seinen
Gott beruft, um soziale Identitit und Anerkennung zu gewin-
nen.

Die Zusage, daf§ auch jene Unterprivilegierten den Geltungs-
bereich des dharma und das Ziel der Befriedung und Stille
(aller Titigkeiten und Pflichten) erreichen werden (9.31), ist
vermutlich auf dem Hintergrund des Wiedergeburtsglaubens
zu lesen. Damit wird auch der Yogin, der in diesem Leben das
Ziel verfehlt, vertrostet (vgl. 6.37-45).

Kapitel 10
Gliederung und Inbaltsiibersicht

1-3 Krsna kiindigt erneut ein «letztes Wort» an und
unterstreicht die damit vermittelte Kenntnis von
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