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Die Listen der Tugenden in der Yajnavalkyasmrti
und den alteren dharma-Texten

Ryutaro T'SUCHIDA

In den Dharmasttras und solchen alten Smrtis wie MSm und YaSm
lassen sich mehrere Stellen auffinden, wo die Moraltugenden oder Geistes-
haltungen, die von den Zweimalgeborenen erfordert werden, in einer Liste
aufgereiht sind. In den meisten Féllen besteht die Liste jedoch nicht
ausschlieBlich aus solchen rein ethischen Begriffen wie z.B. Aufrichtigkeit,
Barmherzigkeit und Sanftmut, sondern gelegentlich finden auch solche
fromme Titigkeiten wie Spenden und Veda-Studium Eingang in die
Aufzéhlung der moralischen Begriffe. Diese Aufzdhlungen, die im Folgenden
nur um der Bequemlichkeit willen Tugendlisten genannt werden, verdienen
eine eingehende Untersuchung. Denn einige duflerst interessante aber bisher
kaum beriicksichtigte Aspekte vom Lebensideal der Arier werden erst als
Ergebnis dieser Untersuchung, die im vorliegenden Artikel in Angriff genom-
men wird, ans Licht gebracht werden.

In fast jeder Tugendliste findet man, wie es unten ausgefithrt wird,
diejenigen Sachen zusammengestellt, welche fiir alle Zweimalgeborene ohne
Riicksicht auf Unterschied des Standes oder der Lebensart giiltig sind. Derar-
tige Reihen der Tugenden kénnte man in die Kategorie des samanyadharma
oder sadharanpadharma einordnen,’ obwohl diese beiden Termini noch nicht
in den unten zu behandelnden alten dharma-Texten sondern erst in den
Kommentaren zu diesen Texten und den jiingeren Werken anderer Lit-
eraturgattungen bezeugt werden.? Das Vorhandensein der Tugendlisten
beschrankt sich nicht auf die alten dharma-Texte. Auch in vedischen, episch-

! Vgl. Hacker 1965, p.498. Uber sadharana- und samanya-dharma vgl. Kane HDhS II-1,
pp.3-11.

2 In ApDhS 2,10,25 findet man den Ausdruck ,,sarvavarnanam sadharanavaisesika
dharmah “ (die allgemeinen und besonderen dharmas fiir alle Sténde).
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puranischen und philosophischen Werken 148t sich leicht eine Anzahl von
Begriffsaufzihlungen auffinden.® Einige dieser Aufzéhlungen kénnen wohl
als Listen des samanya- oder sadharanadharma angesehen werden.* Es ist
jedoch kaum notig zu sagen, dafl die Berticksichtigung all solcher Listen den
Zweck und den Umfang des vorliegenden Artikels weit iibersteigen wiirde.
Auf ein paar Tugendlisten, die man in anderen Werken als den alten dhar-
ma-Texten antrifft, wird nur dann Bezug genommen werden, wenn sie mit der
vorliegenden Forschung in einem direkten Zusammenhang zu stehen scheinen.

2.

Nehmen wir zuerst das GDAS, das bisher von mehreren Forschern als
das ilteste unter den heute erhaltenen Dharmasitras angesehen wird,® zum
Gegentstand unserer Untersuchung. Dort begegnen wir an einer Stelle, d.h.
GDhS 8,22-25 der Liste von acht Tugenden des inneren Selbstes (astav
atmagunah). Die Stelle lautet folgendermaflen® :

astav atmagunah (GDhS 8,22)/ daya sarvabhitesu ksantir anasuya Saucam an-
ayaso mangalam akarpanyam asprheti (23)/ yasyaite catvarimsat samskara na
castav atmaguna na sa brahmanah sayujyam salokyam ca gacchati (24)/ yasya tu
khalu catvarimsatsamskaranam ekadeso ’py astav atmaguna atha sa brahmanah
sayujyam salokyam ca gacchati gacchati (25)°

Weiter gibt es acht Tugenden des Selbstes (22): Barmherzigkeit zu allen Lebe-
wesen, Geduld, Sichfernhalten von Eifersucht, Reinheit, Anstrengungslosigkeit,
Segen, Sichfernhalten von Geiz, Sichfernhalten von Begierde (23). Wenn irgendein
[Zweimalgeborener] sich schon den [oben genannten] vierzig Sakramenten unter-
zogen hat, aber noch nicht die acht Tugenden des Selbstes besitzt, so gelangt er
weder zur Vereinigung mit [Gott] Brahman noch zum Innehaben der Welt [des-
selben Gottes] (24). Wenn dagegen irgendeiner [Zweimalgeborener| sich nur einen

3 7.B. Mbh 1,85,22; 88,19; 3,177,16-17; 198,57-60; 245,17; 298,7-8; 543, 7-8, 11-12;
12,60,7-8; 184,15; 227,6-8; 262,37; 13,37,8.

4 Von den Tugendlisten in philosophischen Werken sei hier nur ein Beispiel gegeben. An
einer Stelle des PDhS (p.665) ndmlich findet man eine Liste von dreizehn samanya/-
dharmasadhanani]. Diese Liste enthilt $raddha, krodhavarjanam, apamada und andere
Geisteshaltungen, die von allen varnas und asramas erfordert werden.

5 Vgl. Biihler 1879, p.liii; Jolly 1896, p.6; Kane HDhS I-1, pp.34, 70. Nach der Ansicht
von einigen anderen Forschern ist das GDAS ein jiinges Werk; vgl. z.B. Meyer 1927,
p-53; Kangle 1968, p.425.

6 Das Zitat des GDAS folgt der Ausgabe von Stenzler.

7 In GDhS und VaDhS wird am Ende jedes Kapitels (adhyaya) das letste Wort —oder
die letzte Wortgruppe— wiederholt.
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Teil der [obengenannten| vierzig Sakramente unterzogen hat, aber bereits [alle]
acht Tugenden des Selbstes besitzt, dann gelangt er zur Vereinigung mit [Gott]
Brahman und zum Innehaben der Welt [desselben Gottes] (25).

Die vierzig samskaras, denen an der soeben zitierten Stelle die acht
atmagunas gegeniibergestellt sind, findet man in dem ihr unmittelbar vo-
rausgehenden Textteil, d.h. GDhS 8,14-21 in einer Reihe aufgefiihrt. Bei
dieser Auffithrung geht der Begriff samskara weit iber dessen gewéhnliche
Ausdehnung hinaus und schlieft in sich fast alle wichtige Arten des srauta-
und des grhya- Opfers ein.®

Bei der geldufigen Auffassung des samskara, der 6fters mit solchen Aus-
driicken wie ,,Weihe,“ ,,Sakrament* und ,rite of passage“ wiedergegeben
wird, hat der Begriff diejenigen Zeremonien zum Inhalt, denen sich ein
Zweimalgeborener bei bestimmten Anléssen wihrend seines Lebenslaufes zu
unterziehen haben. In dem $ruti-Teile der Vedo-Literatur 148t sich noch fast
kein Beleg des Wortes samskara im Sinne von ,,Sakrament* auffinden. Of-
fenbar wurde samskara in diesem Sinne erst in einer verhiltnisméifig spaten
Periode zu einem wichtigen Prinzip fiir das Leben der Arier erhoben. Die
Ritualverfahren einzelner ,,Sakramente“ sind zwar in den Grhyasutras in ein-
er Reihenfolge dargestellt; aber das Wort samskara wird in diesen Darstellun-
gen jedoch nur ganz selten bezeugt. Die Stellung, die die Idee des samskara in
der dharma-Literatur einnimmt, ist je nach Text ganz unterschiedlich. In der
MSm sind die ,,Sakramente, “ die man dort in einer Versreihe (MSm 2,26-37)
aufgefiihrt findet, in dem Begriff des sartrasamskara (MSm 2,26¢) untergeord-
net. Fine dhnliche Sachlage kénnte man den Abschnitten iiber ,,Sakramente“
in der YaSm und der ViSm unterstellen, obwohl die in den beiden Smrtis
aufgefiihrten ,,Sakramente nicht so ausdriicklich wie in der MSm mit dem
Begriff samskara in Verbindung gebracht worden sind. Andererseits begeg-
net man keiner Liste der ,,Sakramente“ in dlteren dharmao-Texten wie etwa
BDhS, ApDhS und VaDhS. Offensichtlich lag den Redaktoren dieser Dhar-
masutras wenig daran, die Idee und Praxis des ,,Sakraments,“ die auch ihnen
sicher nicht unbekannt gewesen sein diirften, in ihre eigenen Schemata der
Rechtsordnung einzugliedern.

Unter den oben genannten dharma-Texten nimmt sich das GDAS in-
folge seiner bestimmten Einstellung zum samskare ziemlich sonderbar aus.
Dieser Begriff, der im GDAS ganz in den Vordergrund geriickt wird, um-
faBt dort nicht nur die sogenannten Sakramente sondern auch alle wichtige

8 Zu samskara vgl. Kane HDhS vol.II-1, pp.188-195.
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Ritualtétigkeiten, deren Praxis fiir einen arya entweder verbindlich oder
wiinschenswert ist.

Im achten Kapitel des GDhAS ist der samskara-Begriff in eine enge
Beziehung zum Idealbild des bahusruta-Brahmanen gebracht worden. In
dem Schema, das man aus dem Inhalt desselben Kapitels ersieht, steht der
bahusruta-Brahmane, der nach GDAS 8,13 mehrere Vorrechte geniefit, neben
dem Konig am Gipfel der ganzen Gesellschaft. Denn nach GDAS 8,2-3 sind
es eben Konig und bahusruta-Brahmane, die die Ordnung und Wohlfahrt der
Gesellschaft aufrechterhalten und auf welche alle Lebewesen fiir die Sicher-
heit ihres Daseins angewiesen sind. Eine notwendige Bedingung dafiir, dafl
ein Brahmane als bahusruta ,,gelehrt,“ ,,belesen“ anerkannt werde, besteht
nach GDAS 8,8 eben darin, daf} er schon durch alle vierzig samskaras geweiht
worden sei. Erst im Betracht dieses engen Verhéltnisses der samskaras zu
dem bahusruta-Brahmanentum 148t sich die im achten Kapitel des GDhAS
gemachte Hervorhebung der samskara-Ritualien, deren lange Liste mehr als
Drittel desselben Kapitels besetzt, richtig begreifen.

Im obigen Zitate aber, das den Abschlufl desselben Kapitels bildet, wird
die im Vorhergehenden gemachte Hervorhebung der samskaras gewisser-
maflen riickgéngig gemacht, weil es dort ausdriicklich gesagt ist, dafi die
Verrichtung der samskaras alleine einer Person zur Erlangung des hochsten
Ziels, d.h. der Vereinigung mit Brahman keineswegs hinreiche, solange sie
ihre atmagunas nicht ausgebildet habe. Durch diese Aussage wird die Au-
toritdt des ganzen vedischen Ritualwesens, das einen wichtigen Bestandteil
des Lebens des bahusruta-Brahmanen ausmacht, zwar nicht untergraben aber
doch betrichtlich relativiert. Der Begriff der atmagunas steht in keiner di-
rekten Beziehung zu den in GDhS 8,4-11 aufgezdhlten Bedingungen, die
von einem bahusruta-Brahmanen erfiillt werden miissen. Denn es ist nicht
das dem bahusruta-Brahmanen auferlegte Ritualwesen sondern die Verrich-
tung der samskaras als solche, die in GDAS 8,24-25 dem Kultivieren der
atmagunas zum Vergleich gegeniibergestellt ist. Die Idee der atmagunas,
die also eigentlich mit dem Dasein des bahusruta-Brahmanen wenig zu tun
hat, paf3t nur schlecht in den Kontext des ganzen Kapitels hinein, in dem
dieser Brahmanentyp als Thema aufgegriffen ist. Aller Wahrscheinlichkeit
nach wurde die oben angefiihrten vier sutras erst spit dem achten Kapitel
des GDhS nachgetragen.®

® Der Ausdruck ,,astabhis ca gunais...,“ dem man in YaSm 3,176 begegnet, bezieht sich
nach den Erlduterungen von Visvariipa und Vijnanes$vara auf dieselben acht Tugenden,
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Das Wort ,,brahmaloka, “ das dem in GDhS 8,24-25 vorkommenden
Ausdruck ,,brahmanah sayujyam salokyam ca“ dem Sinne nach ganz nahe
steht, ist an zwei verschiedenen Stellen desselben Rechtsbuches bezeugt. In
GDhRS 3,9 wird die Welt des Brahman als das Ziel fiir den lebenslinglichen
Veda-Studenten vorgestellt, wihrend in GDhS 9,74 derselbe Begriff mit dem
Wandel des Gebadeten (snataka) in Beziehung gebracht wird. Uber die letzt-
genannte Stelle wird unten noch Niheres zu sagen sein.

3.

ApDhS 1,8,22-23 ist ein sonderbares Kapitel (patala), das dem Stil und
Inhalt nach vielmehr wie eine Upanisad als wie ein dharma-Text aussieht.
In diesem Kapitel, das manchmal als ein selbstdndiger Text unter dem Titel
,,Adhyatmapatala “ behandelt wird, und zu dem Sankara einen Kommentar
(Vivarana) verfait hat, wird sowohl der atman als das innerste Selbst als
auch der yoga als Mittel zur Erlangung dieses Selbstes auseinandergesetzt.

Am Anfang und am Ende dieses Kapitels, das groitenteils aus Versen
besteht, die als slokas bezeichnet sind, findet man einige sutras, die in
Prosa verfait sind. Diejenige sutra-Gruppe, mit welcher das ganze Kapitel
abgeschlossen wird, verdient genaue Priifung, weil sie eine lange Liste der
Tugenden enthilt. Diese sutra-Gruppe wird gleich unten zitiert zusammen
mit dem Vers, der ihr unmittelbar vorausgeht:

dosanam tu vinirghato yogamaleha jivite/

nirhrtya bhatadahtyan ksemam gacchati panditah//{ApDhS 1,8,23,3)
atha bhatadahiyan dosan udaharisyamah (4)/ krodho harso roso lobho moho
dambho droho mrsodyam atyasaparwadav asaya kamamanyu anatmyam ayogas
tesam yogamilo nirghatah (5)/ akrodho ‘harso ’roso ’lobho ’moho ’dam-
bho ’drohah satyavacanam anatyaso ’paisunam anasuaya samuvibhagas tyaga
arjavam mardavari $amo damah sarvabhitair avirodho yoga aryam anrsamsam
tustir iti sarvasramananm samayapadani tany anutisthan vidhing sarvagami*® bha-
vati (6)!

die in GDAS 8,23 ausgefiihrt sind. Die Versgruppe YaSm 3,175-188 ist der Darstellung
Yajnavalkyas iiber die Lehre der ,,Zwei-Wege*“ (margadvitaya) gewidmet. Nach dieser
Lehre ist das Kultivieren von den acht Tugenden eine Bedingung zum Eintritt in den
Weg der Manen (pitryana).

10 Haradattas Lesart ,,sarvagamsi, “ die Biihler in seinen Text aufgenommen hat, ist wohl
beizubehalten. Dagegen liest Sankara ,,sarvagami. “

' Das Zitat des ApDhS folgt der Ausgabe von Biihler. Dabei wird das avagraha-Zeichen,
das seinem Text fehlt, von mir ergéinzt.
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Beim Uberblick iiber dieses Zitat fillt sofort ins Auge, dafl der Vers, der
dort oben steht, unten in Prosa umgesetzt worden ist. Bei dieser Wieder-
gabe in Prosa tritt in sutra 5 an die Stelle des Wortes ,,dosanam “ (Makel),
das man im ersten Versviertel findet, eine Reihe der Untugenden, welche
eben als Inhalt der ,,Makel“ aufgefafit werden konnen. Im ersten Satz des
darauffolgenden sutra findet man dagegen eine noch lingere Liste, auf welcher
diejenigen Tugenden, die von allen Ariern erfordert werden, aufgezihlt sind.
Das beinahe symmetrische Verhiltnis, in dem die beiden Listen zueinander
stehen, ist uns leicht erkennbar. Denn die meisten der Tugenden, die man
in stitra 6 angereiht findet, sind nichts anderes als die geraden Gegenteile zu
den Untugenden, die in satra 5 nach derselben Reihenfolge aufgelistet sind.

Der Hauptzweck des Verfassers vom Adhyatmapatala bei seiner Darstel-
lung im zitierten Passus ist allerdings weder eine blole Nebeneinanderstellung
einzelner Tugenden noch ein einfacher Lobpreis des moralischen Lebens. Was
sich bei der Priifung des Passus als dessen zwei Hauptmomente herausgreifen
148t, sind erstens das enge Verhéltnis, in dem die aufgezihlten Tugenden zu
der Idee und Praxis des yoga stehen, und zweitens der Charakter derselben
Tugenden als die Gebote, die nicht fiir irgendeine einzige, sondern fiir alle
Lebensweisen der Arier gelten.

Was den zweiten dieser beiden Hauptmomente anbetrifft, ist dessen
Darlegung infolge des vom Verfasser dabei verwendeten Nominalkomposi-
tums ,,samyapadani, “ das beim ersten Anblick nur schwer auszulegen ist,
einigermaflen verundeutlicht. In seinem Vivarana belehrt uns Sankara kaum
itber die ,,samayapadani, “ weil er der Schwierigkeit dieses Kompositums
dadurch ausweicht, dafi er es einfach mit dem fast gleichbedeutenden Wort
,,samayasthanani“ wiedergibt. Weitaus wichtiger ist die Deutung des Kom-
positums durch Haradatta, der es in seiner Ujjvala folgendermaflen erldutert:

.. samayo vyavastha/ sa ca prakaranad dharmajnanam/ padam visayah/
[Das Wort] samaya [bedeutet] die festgesetzte Regel und zwar [, wie es| aus dem
[in diesem Passus behandelten] Gegenstand [ersichtlich ist,] diejenige [Regel, die]
fiir dharma-Kundige [gilt]. [Das Wort] pada [bedeutet] Gebiet.
Auch zur Erléuterung des Kompositums aryasamaya, das in ApDhS 1,4,12,6
belegt ist, bedient sich Haradatta wiederum des Wortes vyavastha. Ferner
beginnen die Ausfithrungen iiber den Begriff des samaya, die derselbe Kom-
mentator in seiner Exegese zu dem ersten sutra des ganzen ApDhS vornimmt,
mit der folgenden Definition des Begriffes:

pauruseyt vyavastha samayah/
samaya ist die Regel, die von Menschen festgesetzt wird.
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Nach Haradattas Auffassung also bedeutet samaya eine Regel und zwar nicht
diejenige, die unmittelbar von solch iibermenschlicher Autoritit wie die Vedas
herriihrt, sondern vielmehr diejenige, die erst infolge der Vereinbarung, die
Menschen miteinander treffen, festgesetzt wird. Diese Auffassung Haradattas
von samaya, welcher sich auch Biihler und Friedrich bei ihren Wiedergaben
des Wortes als ,,agreement“ und ,,Ubereinkommen “ angeschlossen zu haben
scheinen, trifft im Wesentlichen fiir die meisten Belege desselben Wortes im
ApDhS zu. Bei dem samaya nach diesen Belegen aber handelt es sich nicht
um so etwas wie einen Sozialkontrakt, an dem sich das gesamte Volk beteiligt,
sondern um die Ubereinkunft derjenigen Gelehrten, die nicht nur aufgrund
ihrer Gelehrsamkeit sondern auch wegen ihres ehrbaren Verhaltens und ihrer
sittlichen Gesinnung als Vorbild in der Geselllschaft gelten kénnen.

In dem Ideenschema, das Apastamba'® in seinem Rechtsbuch zum Aus-
druck zu bringen versucht, ist dieser Begriff des samaya zu einem #uflerst
wichtigen Prinzip erhoben. So ist am Anfang seines Werks (ApDhS 1,1,1,2)
dharmajiiasamaya, d.h. Ubereinkommen der dharma-Kundigen, als die ers-
te der beiden Richtschniire (pramana) fir dharma vorgestellt. Die an-
dere Richtschnur nach Apastamba sind die Vedas (ApDhS 1,1,1,3). Nach
seiner Darstellungsweise zu urteilen, ist ihnen nur die zweitrangige Stel-
lung zugewiesen worden. In dieser Hinsicht bildet das ApDhS einen au-
genfilligen Gegensatz zu den iibrigen brahmanischen Rechtschriften, wo bei
der Aufzihlung einzelner Arten des dharmamala, das ungefihr Apastambas
[dharma-]pramana entspricht, normalerweise die heilige Uberlieferung ( Ve-
da, $ruti) zuallererst gennant wird. Uberdies weist der Einleitungssatz des
Apastamba, der nun zitiert wird, darauf hin, da8 die Idee des samaya seinem
ganzen dharma-System zugrundeliegt.

athateh samayacarikan dharman vyakhydsyamah/ (ApDhS 1.,.1,1,1)

Jetzt werden wir die dharmas erliutern, die auf dem dem Ubereinkommen ent-

sprechenden guten Lebenswandel beruhen. (Friedrich)
Diesem satra zufolge setzt sich das Rechtsbuch aus denjenigen Vorschriften
iiber rechte Verhaltensweisen zusammen, deren Begriindung nirgendwo an-
ders als in samaya zu suchen ist.

Betrachten wir den Ausdruck samayapadani in ApDhS 1,8,23,6 im Lichte
der soweit iiber Apastambas Idee des samaya angestellten Beobachtungen,

12 Unter dem Namen Apastamba ist im vorliegenden Artikel der wirkliche Autor des
Rechtsbuches, das traditionell dem 7s¢ von demselben Namen zugeschrieben oder ihm
in den Mund gelegt wird, zu verstehen. Dasselbe gibt auch fiir solche Namen wie
Gautama, Baudhayana, Vasistha, Manu und Yajnavalkya.
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so 148t sich nun von uns das Kompositum etwa als ,,Einzelgegenstinde des
Ubereinkommens [der dharma-Gelehrten im Bereich der fiir alle Lebensweisen
giiltigen dharmas]“ ausdeuten. Das Hinterglied ,,padani, “ das hier kaum
einen eigenen Sinn hat, ist offenbar nur deswegen dem Worte samaya
hinzugefiigt, weil man dadurch auf die Pluralitit und die Aufzéhlbarkeit,
die dem samaya in diesem Kontext zuerkannt werden miissen, Nachdruck
legen kann.'®

Den oben zitierten Passus des Apastamba kénnte man nun etwa folgen-
dermafen iibersetzen'* :

Die Vernichtung der Makel aber hat ihre Grundlage in der yoga-Praxis, [die] in
diesem Leben [getan wird]. Ein Weiser, der sich von diesen [Makeln,] die die
Lebewesen verbrennen, losgemacht hat, gelangt zur Seligkeit (3). Nun werden
wir die Makel anfithren, die die Lebewesen verbrennen (4). Zorn, Freude, Arger,
Begierde, Dummbheit, Heuchelei, Feindseligkeit, Liige, GefraBigkeit, Verleumdung,
Eifersucht, Wollust, Groll, Nichterkennen des inneren Selbstes, Vernachlissigung
der yoga-Praxis. Die Vernichtung dieser [Makel] hat ihre Grundlage in der yo-
ga-Praxis (5). Sichfernhalten von Zorn, Freude, Arger, Begierde, Dummbheit,
Heuchelei und Feindseligkeit, Wahrheitsreden, Malhalten im Essen, Sichfernhalten
von Verleumdung und Eifersucht, Freigebigkeit, Entsagung, Aufrichtigkeit, Sanft-
mut, Seelenruhe, Selbstbeherrschung, Streitlosigkeit gegeniiber allen Lebewesen,
yoga-Praxis, Edelmut, Gutmiitigkeit und Zufriedenheit sind Einzelgegensténde
des Ubereinkommens [der Gelehrten], welche fiir alle Lebensweisen giiltig sind.
Wer diesen nach den rechten Vorschriften'® obliegt, gelangt zum Allgegenwértigen
(atman) (6).

Unsere besondere Beachtung verdient sutra 6 wegen des darin vorkom-
menden Wortes,,asrama. “ Denn innerhalb der uns verfiiggbaren Texte kann
man dieses sutra als die dlteste Stelle ansehen, wo eine Reihe der Tugenden je
in Zusammenhang mit dem asrama-System gebracht worden ist. Wie schon
wohlbekannt, ist in der dharma-Literatur die Einstellung zum asrama-System
je nach dem Text verschieden. Sowohl fiir Apastamba als auch fiir Gauta-
ma und Baudhayana bedeuten asramas noch nicht die aufeinanderfolgenden
Lebensstadien, die ein und derselbe Zweimalgeborene durchlaufen soll, wie es
bei solchen spéteren Rechtsbiichern wie MSm und YaSm der Fall ist, sondern

13 Zu der Stellung des Begrifls ,,samaya “ im ApDhS vgl. Tkari 1975, pp.19-23; Friedrich
1993, pp.22-23.

4 Bei meiner deutschen Wiedergabe der ApDhS-Passagen nehme ich stets die
Ubersetzung von Friedrich (1993) zur Hilfe.

15 Mit dem Wort ,,vidhing, “ das dabei verwendet ist, sind sicher die Vorschriften gemeint,
die mit der yoga-Praxis in einem engen Zusammenhang stehen. Sankara erliutert das
Wort mit dem Ausdruck ,,yathasastram, “ wihrend Haradatta dazu nichts bemerkt.
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die lebensldnglichen Lebensweisen, unter denen er nach dem Abschlufl seines
Veda-Studiums zu wéhlen hat. Andererseits ist das asrama-System im GDhS
und im &lteren echten Teile des BDhAS noch nicht als rechtméfige Einrichtung
fiir Arier anerkannt.'®

Die Sachlage, daf3 in ein und demselben sitra die Ausbildung der Tugen-
den einerseits fiir alle asramas verbindlich erkldrt und andererseits als der
Weg zum sarvagami/-tva/, das man hier wohl mit dem endgiiltigen Heil fiir
die Zweimalgeborenen gleichsetzen kann, vorgestellt ist, zeugt m.E. dafiir, dafl
Apastamba bzw. der Verfasser des Adhyatmapatala das asrama-System schon
als bestehende Institution anerkannt hat. In einem anderen sutra, nimlich
ApDhS 2,9,21,2, das sich in Apastambas Einleitung zu seinen Darstellun-
gen iiber einzelne asramas befindet, ist die Ansicht deutlich vorgelegt, dafl
alle asramas zur Erlangung des ksema fiihren.'” Den genannten Darstel-
lungen Apastambas folgen noch seine langen, einigermafilen verworrenen
Auseinandersetzungen iiber die asramas (ApDhS 2,9,23,3-24,14). Dort
tritt Apastamba zwar denjenigen, die die Uberlegenheit der fiir die Unver-
heirateten bestimmten asramas behaupten, stark entgegen; aber der Stand-
punkt, den er bei diesen Auseinandersetzungen vertritt, ist nicht eine solch
einseitige Verherrlichung des Hausvaterdaseins, wie man sie bei Gautama
und Baudhayana wahrnimmt, sondern, wie Olivelle zutreffend bemerkt, die
Verteidigung der grundséitzlichen Ebenbiirtigkeit von allen vier asramas.'®
Solche Ebenbiirtigkeit der asramas scheint auch beim Gedankengebilde im
Adhyatmapatala vorausgesetzt zu sein. Denn satra 6 zufolge wird jedem der
asramas die Moglichkeit zuerkannt, durch Kultivieren der inneren Moral zum
Rang des sarvagamin, der seinerseits dem ksema gleichzusetzen ist, zu gelan-
gen. Von dem Verhiltnis, in dem dort asrama, yoga und die innere Moral
zueinander stehen, wird kurz unten nochmals die Rede sein.

Wie oben schon kurz bemerkt, besteht der Adhyatmapatala aus etwa zwolf
Versen, die der Verfasser selbst als §lokas bezeichnet,'® und sechs in Prosa

16 vgl. Olivelle 1993, pp.83-91.

17 tesu sarvesu yathopadesam avyagro vartamanah ksemam gacchati (ApDhS 2,9,21,2)/
,,Wer in all diesen [asramas] wie [oben] gelehrt unerschiitterlich lebt, gelangt zur
Seligkeit.“ Uber Apastambas Einstellung zum asrama-System vgl. Olivelle 1993, pp.91—
93.

18 Vgl. Olivelle 1993, p.93.

19 An anderen Orten desselben Textes, d.h. ApDhS 1,6,19,13; 2,9,23,4-5 findet man
jeweils ein Verspaar, das ,,slokau “ genannt ist, aus einem Purana angefiihrt. Zu den
Slokas in der Veda-Literatur vgl. Horsch 1966.
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verfafiten sutras, die jeweils drei der Vergruppe vor- und nachgestellt sind.
Diese sloka-Gruppe ist kaum mehr als eine Nebeneinanderstellung der het-
erogenen Versen, die sowohl metrische Ungleichheiten und sprachliche Un-
regelméBigkeiten als auch gedankliche Abweichungen voneinander aufweisen.
Eine gewisse Einheit bilden sie nur insofern, als die darin dargelegten
Gedanken stets um das Selbst (atman) oder die Erlangung des Selbstes
(atmalabha) kreisen. Diese Verse sind durch den Verfasser des Prosateils
als atmalabhiya-slokas bezeichnet. Was das Thema des metrischen Teils aus-
macht, so ist es also vielmehr atman als yoga, wihrend in dem Prosateil der
Begriff yoga in den Vordengrund geriickt ist. Da in ApDhS 1,8,22,3 die ganze
sloka-Gruppe als Zitat angegeben ist, so unterliegt es keinem Zweifel, daf sie
dem Verfasser des Prosateils bereits als Textmaterial —und zwar schon in
fast demselben schlechten Uberlieferungszustand, wie man ihn heute sieht—
zur Verfiigung gestanden hatte. Was der Verfasser des Prosateils, den man
nun als dieselbe Person wie denjenigen des ganzen Adhyatmapatala verstehen
soll, unternahm, ist also, dafl er auf der Basis der ihm vorliegenden sloka-
Gruppe seine eigenen sutras hinzufiigte und dadurch einen kleinen Traktat
zum Thema adhyatmika-yoga herstellte.

Infolge der in sich geschlossenen Struktur und des ganz philosophisch
ausgerichteten Inhalts des Adhyatmapatala gewinnt man beim ersten Anblick
dieses Kapitels leicht den Eindruck, daf3 es urspriinglich ein selbstdndiger
Text gewesen und erst spit in das ApDhS eingeschoben worden sein konnte.
Selbst wenn dies aber der Fall sein sollte, so miifite man doch annehmen,
dafl solche Einschiebung schon in einer ziemlich frithen Phase der Texttra-
dition des ApDhS stattgefunden hitte. Denn dasselbe Kapitel findet man
bereits im HiDhS, das bekanntlich in géinzlicher Anlehnung an das ApDhS
kompiliert worden ist.?° Es liegt jedoch eigentlich kein eindeutiger Grund zur
Annahme vor, dafl Adhyatmapatala fremder Herkunft sei. Das Kapitel sieht
nur deswegen etwas fremdartig aus, weil der dort im metrischen Teil gehal-
tene rein philosophische Vortrag, der allerdings nicht dem Verfasser selber
sondern einer #lteren Quelle entstammt, in den Rahmen eines Rechtsbuches
anscheinend nur schlecht hineinpafit. Die Ideen, die der Verfasser selber im
Prosateil darlegt, weisen kein einziges Element auf, das mit dem allgemeinen
Entwurf des ApDAhS nicht in Einklang steht. Das Vorkommen des Begriffs
samaya in dem Patala deutet vielmehr auf einen gedanklichen Zusammen-
hang zwischen demselben Patala und den anderen Kapiteln des ApDhS, de-

20 ygl. Biihler 1932, p.202.
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nen derselbe Begriff als das wichtigste Prinzip zugrundeliegt, hin. ML.E. ist es
Apastamba selbst,?' der als Autor des Adhyatmapatala zu identifizieren ist.2?
23

Das Kapitel befindet sich etwa in der Mitte des ganzen ApDhS. Was
diesem Kapitel (ApDhS 1,8,22,1-23,6) vorausgeht, besteht groBtenteils aus
denjenigen Vorschriften, die das Leben des Veda-Studenten betreffen (ApDhS
1,1,1,9-1,4,14,31); wahrend demselben Kapitel die langen ausfiihrlichen
Darstellungen iiber das Hausvaterdasein (ApDhS 1,11,30,1-2,8,20,23)%* und
dann diejenigen iiber die drei unverheirateten asramas (ApDhS 2,9,21,1-
24,14), nachgestellt sind. Bevor Apastamba sich auf diese Ausfithrungen iiber

21 ygl. oben Anm.12.

22 Die beiden Begriffe yoga und ksema lassen sich schon an mehreren Stellen der Samhita-
und der Brahmana-Texte antreffen (vgl. Oertel 1926, §60, Ex.115, pp.223-232).
Mit diesem Begriffspaar sind urspriinglich die beiden sich miteinander abwechseln-
den Phasen vom Leben des altindischen Opferers gemeint, die etwa mit den Aus-
driicken ,,Aufmarsch, Unternehmen“ und ,,Niederlassung, Ruhe* wiedergegeben wer-
den kénnten (vgl. Heesterman 1982, p.255; 1982, p.15). Es scheint, dafl dasselbe Be-
griffspaar auch von Apastamba in sein Rechtssystem eingearbeitet worden ist. ApDhS
1,8,23,3, ein sloka-Vers, wo yoga und ksema einander entgegengestellt sind, stammt
allerdings nicht von Apastamba selbst. Wichtiger hierbei sind die folgenden Stellen.
In ApDhS 2,9,21,2 wird nimlich ksema als endgiiltiges Ziel, wohin alle vier asramas
fithren, vorgestellt, wihrend in den Prosa-sitras im Adhyatmapatala, d.h. in ApDhS
1,8,23,5-6, gelehrt ist, dal das hochste Heil durch die Praxis des yoga und die auf-
grund dieser Praxis zu bewirkende Vollendung der innerlichen Tugenden erreicht wer-
den soll. Das von altersher iiberkommene Begriffspaar yoga-ksema findet man also
im ApDhS gleichsam auf die soteriologische Ebene iibertragen und zur Bezeichnung
des endgiiltigen Heils (ksema) und des Mittels (yoga) fiir die Erlangung dieses Heils
verwendet (vgl. Heesterman 1981, p.255). Diese Beobachtung bekriftigt unsere An-
nahme, daf3 der Adhyatmapatala einen integrierenden Teil des ApDhS ausmacht.

28 Zu den Vorschriften iiber das snataka-Leben, die in ApDhS 1,11,30-31 zusam-
mengestellt sind, gehort die folgende:

krodhadims ca bhutadahiyan dosan wvarjayet (ApDhS 1,11,31,23) ,.Und [ein
snataka] soll die Makel, die Lebewesen verbrennen, niamlich Zorn und dergleichen,
vermeiden. “

Es steht auler Zweifel, daf dieses sutra sich vom Adhyatmapatala herleitet. Die Aus-
driicke ,,bhatadahiya“ und ,,dosa“ findet man in einem der dort zitierten sloka-Verse
(ApDhS 1,8,23,3), wihrend das Wort ,,krodhadims“ sich auf die in ApDhS 1,8,23,5
aufgelisteten Untugenden bezieht.

Apastambas Darstellungen iiber das Hausvaterdasein beginnen mit dem Kapitel tiber
das Leben des Gebadeten (ApDhS 1,11,30-32).

24
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die vier asramas einlie3,* fiihlte er sich offenbar dazu genétigt, im voraus die
fiir alle diese asramas erforderlichen Moraltugenden aufzulisten und deren
Wichtigkeit und Uberlegenheit durch die ihm geldufige adhyatmika-yoga-
Lehre zu begriinden. Nach dem Entwurf Apastambas also muBte die Dar-
legung der fiir alle asramas giltigen samayapadani derjenigen der samayas
fiir einzelne asramas als deren Einleitung vorausgehen.?¢

Bei Apastambas Darstellung in den letzten sitras des Adhyatmapatala
bleibt das genaue Verhéltnis des yoga zu den dort aufgezihlten Tugenden
noch gewissermaflen ungeklirt, weil yoga in denselben sutras einerseits als
die Grundlage fiir diese Tugenden vorgestellt und doch andererseits als eine
Tugend neben den anderen erwihnt ist.?” Auf alle Fille steht es doch auBler
Zweifel, daBl dort die innere Moralitit in untrennbare Verbindung mit dem
adhyatmika-yoga gebracht worden ist.

Aus den soweit iiber den Adhyatmapatala angestellten Beobachtungen
tritt die eigentiimliche Einstellung Apastambas zur asrama-Lehre hervor.
Wie bereits oben bemerkt, sind alle vier asramas von Apastamba zumindest
geduldet oder sogar als die rechten Wege zum ksema anerkannt. Apastambas
Hervorhebung der inneren Moralitidt aber deutet schon daraufhin, daff er sich
nach etwas richtet, was der asrama-Lehre gewissermaBen entgegengesetzt
ist. Denn es sind eben die dufleren Kennzeichen (liriga) jeder einzelner
Lebensweise und solche von auflen sichtbare religiosen Téatigkeiten wie z.B.
Opfer und Bettelgang, auf die bei der asrama-Lehre Gewicht gelegt wird.
Da Apastamba die Zugehorigkeit zu einem asrama keineswegs als eine un-
entbehrliche Bedingung fiir die Erlangung des endgiiltigen Heils erachtet,
ersieht man deutlich aus dem letzten sutra des Adhyatmapatala, wo ausge-
sagt wird, daB vorschriftmifBiges Kultivieren der inneren Moralitédt alleine
schon dazu hinreicht, den Rang des sarvagamin, der dem ksema gleichzuset-
zen ist, zu erreichen. Mit dieser Aussage, durch welche die Verbindlichkeit
der asramas riickgingig gemacht wird, legt es Apastamba offensichtlich da-
rauf an, einer einseitigen Verherrlichung der unverheirateten asramas oder

% Der Ubergang vom Adhyatmapatala zum snataka-Kapitel erfolgt jedoch nicht unmittel-
bar. Die Kapitel iiber das religiése Strafrecht und die Sithnungen (ApDhS 1,9,24-10,29)
liegen dazwischen.

%6 Im HiDhS folgt der Adhyatmapatala unmittelbar auf die khandika, die ApDhS 1,6,19
entspricht. Dort ist der Patala also um ein Kapitel nach vorne geriickt. Vgl. Biihler
1932, p.202; Kane HDAS vol.I-1, p.93.

27 Vgl. unten Anm.47.
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des asrama-Systems schlechthin Einhalt zu gebieten.?®

Die konsequente Durchfithrung des Prinzips aber, das dieser Aussage zu-
grundeliegt, héitte es doch zur Folge, dafl nicht nur die asramas sondern auch
fast alle andere samayacarika-dharmas auBer der inneren Moralitéit des yo-
gin, und mithin das ganze Rechtssystem, das sich Apastamba in seinem Werk
aufzubauen bemiiht hat, sich als nur tberfliissig und vergeblich erweisen
wiirden. Aufgrund dieser Betrachtung miifite man sogar die Authentizitat
des Adhyatmapatala als Apastambas Text, die wir bereits oben nachgewiesen
haben wollen, wieder in Zweifel ziehen. In eine solche Richtung hin darf man
jedoch die letzten sutras des Patala nicht auslegen.

Leider lehrt uns Apastamba nichts iiber die Einzelheiten des Lebens,
das ein tugendhafter yogin fithren soll. Man braucht jedoch diesen yogin
keineswegs in eine bestimmte Klasse der Asketen oder Einsiedler einzuord-
nen. Was sich Apastamba als einen idealen yogin vorstellt, ist m.E. in erster
Linie der fromme, nach innen gekehrte Hausvater, der seine Standespflich-
ten tiichtig erfiillt und doch stets nach der Erkenntnis des wahren Selb-
stes strebt. Bei dieser Annahme bedeutet das Betreten des Weges des
yogin an sich keineswegs einen Bruch mit Apastambas Wertesystem der
samayacarikadharmas. Das Verhiltnis des Hausvaterlebens zu der yoga-
Praxis und der inneren Moralitét wird unten noch griindlicher auseinanderge-
setzt werden.

Innerhalb der uns zuginglichen Texte ist ApDhS 1,8,23,6 wohl als die
ilteste unter denjenigen Stellen anzusehen, wo eine Reihe von Tugenden als
die gemeinsame Grundlage fiir alle Lebensweisen vorgestellt ist. Eine solche
Stelle findet man auch im zehnten Kapitel des VaDhS, das hauptséachlich aus
den Vorschriften iiber das Leben des Wanderasketen (parivrajaka) besteht.
Auf diese Vorschriften folgt das sutra, in dem, wie man gleich unten sehen
wird, eine Reihe der Untugenden aufgezdhlt und dann deren Aufgeben als
das fiir alle asramas allgemeingiiltige Gesetz erklart ist.

paisunyamatsarabhimanahamkarasraddhanarjavatmastavaparagarhadambhalobha-
mohakrodhastayavivarjanam sarvasramandm dharma istah//(VaDhS 10,30)

Volliges Aufgeben von Verleumdung, Knauserei, Hochmut, Egoismus, Ungliubig-
keit, Unaufrichtigkeit, Selbstlob, Tadeln anderer Leute, Heuchelei, Begierde,

Dummbheit, Zorn und Eifersucht ist als der dharma, der fiir alle Lebensweisen
gilt, anerkannt.

28 Vgl. Olivelle 1984, p.95. Dort bemerkt er: ,,By insisting on Yoga, Ap, in the same
way as the Bhagavadgita, tries to diminish the importance of renunciation. ¢
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In diesem suira ist weder von yoga noch von sarvagamin die Rede. Aber
sonst weist das satra inhaltlich keine betréchtliche Abweichung von der oben
erérterten Stelle des ApDhS auf.
Beachtenswert ist dasjenige sutra, das auf das soeben zitierte unmittelbar
folgt, und mit welchem das ganze Kapitel abgeschlossen wird:
yagnopavity udakamandaluhastah Sucir brahmano vrsalannavarji na hiyate
brahmalokad brahmalokad//?° (VaDhs$ 10,31)
Derjenige Brahmane, der mit einer Opferschnur versehen, einen Wassertopf in
der Hand trégt, sich [immer] rein hélt und die Speise der dem niedrigen Stand
angehorigen Leute (Sadras) vermeidet, wird nie von der Welt des Brahman aus-
geschlossen.
Zur Frage liber das Subjekt dieses Satzes stehen mehrere Antwortsmdoglich-
keiten offen. Das Wort ,,yajriopaviti“ aber, das darin vorkommt, erschwert
schon die Annahme, dafl es sich dabei um Wanderasketen handele.?® An-
dererseits ist es duflerst undenkbar, daf3 Vasistha irgendeinen Beweggrund
gehabt hitte, gerade an dieser Stelle das Leben des Veda-Studenten, oder
des Waldeinsiedlers als Thema aufzugreifen. Das achte Kapitel desselben
Dharmasutra, wo die Vorschriften iiber das Leben des Hausvaters (grhastha)
zusammengestellt sind, wird mit dem folgenden tristubh-Vers zum Abschlufl
gebracht:
nityodak? nityayajriopaviti nityasvadhyay? patitannavarjt /
rtau ca gacchan vidhivac ca juhvan na brahmanas cyavate brahmalokat // brah-
malokad iti //(VaDh 8,17 = BDhS 2,2,3,1)
Das dritte Viertel ausgenommen, weist dieser Vers eine genaue inhaltliche
Parallelitdt zu dem gleich oben ziterten Satz des Vasistha auf. Diese Paral-
lelitét bekréaftigt die Annahme, dafl das Subjekt desselben Satzes nicht Asket
sondern der Hausvater, der zu der Brahmanenkaste gehort, ist. Nun ist es
m.E. nicht wahrscheinlich, dafi es keine inhaltliche Beziehung zwischen den
beiden aufeinanderfolgenden sutras (VaDhS 10,30-31) bestehe. Alle diese

29 Vgl. oben Anm.7.

39 Auf die Frage, ob man beim Eintritt ins Asketendasein seine Opferschnur abwirft oder
sie immerfort bei sich trigt, geben uns die Daten in den alten dharma-Texten —aufler
VaiSm 9,7, wo von den Opferschniiren des Entsagers die Rede ist— keine eindeutige
Antwort. Das Aufgeben der Schnur von einem Entsager findet man an vielen Stellen in
den sogenannten Samnyasa- Upanisads klar vorgeschrieben. Das Problem wurde unter
mittelalterlichen Theoretikern oft zum Gegenstand der Auseinandersetzung gemacht.
Vgl. Olivelle 1984, pp.120-121.
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Umsténde weisen darauf hin, dafl Vasisthas Idee der fiir alle asramas erforder-
lichen Tugenden mit dem Hausvaterdasein in einer speziellen Verwandtschaft
stehe.

4.

Am Anfang des vierten Kapitels des VaDhS findet man einige sutras iiber
den Ursprung und den Unterschied der vier Stinde (caturvarnya) zusam-
mengestellt. Diese sutra-Gruppe wird mit dem folgenden Satz abgeschlossen,
in dem mehrere Tugenden bzw. religiose Tétigkeiten als die gemeinsamen
Sachen fiir alle Stdnde erwdhnt sind.

sarvesam satyam akrodho danam ahimsa prajananam ca//(VaDhS 4,4)
Es sind Wahrheitsreden, Nichtziirnen, Spenden, Nichtverletzen und Fortpflanzung,
die fiir alle [Stdnde als ihre gemeinsamen Charakteristika giiltig] sind.

Eine dhnliche, ein bifichen erweiterte Liste findet man im zehnten Kapi-
tel der MSm, das sich grofitenteils aus den Versen iiber die Pflichten und
Tatigkeiten der vier Stdnde zusammensetzt?':

ahimsa satyam asteyam Saucam indriyanigrahah/

etam samasikam dharmam caturvarnye ’bravin manuh//(MSm 10,63)
Nichtverletzen, Wahrheitsreden, Nichtstehlen, Reinheit und Inzaumhalten der
Sinnesorgane; diese erklarte Manu als den zusammengefafiten dharma fir alle vier
Stande.

Diese Liste Manus wird von Yajhavalkya noch weiter verldngert durch

Hinzufiigung von vier neuen Elementen®? :
ahimsa satyam asteyam Saucam indriyasamyamah/
damah ksamarjavam danam sarvesam dharmasadhanam//(YaSm 1,121)
Nichtverletzen, Wahrheitsreden, Nichtstehlen, Reinheit, Inzaumhalten der Sinnes-
organe, Selbstbeherrschung, Geduld, Aufrichtigkeit, Spenden; diese sind die Mittel
[zur Erfiillung] des dharma fiir alle [Stande].®3

31 Das Zitat der MSm folgt der Ausgabe von Vasudevasarman.

32 Wenn nicht anders vermerkt, folgt das Zitat der YaSm der Ausgabe von Ganapati
Sastri. Diese Ausgabe enthilt Vi$vartipas Kommentar, der Balakrida heift. Uber die
Varianten zu dem zitierten Vers vgl. Losch 1927, p.14.

33 Interessant ist die Entsprechung der in YaSm 1,121 aufgelisteten Tugenden zu denjeni-
gen, die in ChUp 3,17,4 als Opferlohn (daksina) fiir das soma-Opfer bezeichnet sind.
Diese Up-Stelle lautet: atha yat tapo danam arjavam ahimsa satyavacanam iti ta asya
daksinah.
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Dieser Vers folgt unmittelbar auf die Versgruppe (YaSm 1,117-120), wo
Yajnavalkya die Pflichten einzelner Stinde bestimmt.

Ferner enthélt die ViSm eine noch lingere Liste von den Tugenden und
religiosen Tétigkeiten, die von allen Zweimalgeborenen ohne Riicksicht auf
Standesunterschied erfordert werden. Am Ende des zweiten Kapitels der
ViSm namlich dort, wo gleichfalls die Pflichten einzelner Stinde aufgezihlt
sind, findet man die folgenden Verse:

ksama satyam damah Saucam danam indriyasamyamah/

ahimsa gurususrasa tirthanusaranam daya//( ViSm 2,26)

arjavam lobhasunyatvam devabrahmanapujanam/

anabhyasaya ca tatha dharmah samanya ucyate//(27)

Geduld, Wahrheitsreden, Selbstbeherrschung, Reinheit, Spenden, Inzaumhalten
der Sinnesorgane, Nichtverletzen, Gehorsam zu den Ehrwiirdigen, Pilgerfahrt,
Mitleid, Aufrichtigkeit, Begierdelosigkeit, Huldigung der Gétter und Brahmanen,
Eifersuchtlosigkeit; diese machen den fiir alle [Stinde] giiltigen dharma aus.

An mehreren Stellen in den dharma-Texten also begegnet man nicht nur
einer Liste der Tugenden fiir alle asramas sondern auch einer Reihe der-
jenigen fiir alle varnas, die unter solchen Begriffen wie ,,samasika-dharma “
und ,,sarvesam dharmasadhanam“ zusammengefaft sind. An den oben zi-
tierten Textstellen ist es leicht wahrzunehmen, dafl diese beiden Arten der
Tugendliste dem Inhalt nach nicht wesentlich voneinander abweichen. Beson-
ders auffillig ist die weitgehende Ubereinstimmung der oben YaSm 1,121
erwihnten Tugenden fiir alle warnas mit denjenigen fiir alle asramas, die
man in den kurz unten zu besprechenden Versen von Manu und Yajiiavalkya
aufgezihlt findet.?*

5.

Nun wenden wir uns wieder den Tugendlisten fiir alle asramas zu, und
zwar denjenigen, die man in den beiden wichtigen Rechtsbiichern, d.h. MSm
und YaSm antrifft. Die Versgruppe MSm 6,91-94 verdient eingehende Un-
tersuchung, weil dort der interessante Begriff |, dasaka-dharmalaksana “ aus-
gefiithrt wird. Diese Ausfithrung befindet sich mitten in einer ziemlich langen
Darstellung Manus iiber das Leben des Vedasamnyastka (MSm 6,86-96), die
den Abschlufteil des ganzen sechsten Kapitels seines Rechtsbuches bildet.

34 AS1,3,13, wo die fiir alle asramas (und vielleicht auch fiir alle varnas) erforderlichen
Tugenden aufgelistet sind, lautet:sarvesam ahimsa satyam Saucam anasayanrsamsyam
ksama ca.
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Die kiirzere Beschreibung desselben samnyasin-Typs findet man in MSm
4,257-258, und zwar einem langen Vortrag iber das Leben des Gebadeten
(snataka) und des Hausvaters hinzugefiigt.?® Als Vedasamnyasika bezeich-
net Manu denjenigen bejahrten Hausvater, welcher nach dem Aufgeben
(samnyasa) der gesamten Ritualtétigkeiten unter dem Schutz seines Sohnes
(putraisvarya), an den er bereits die Rechte des Familienoberhauptes abge-
treten hat, sich der Veda-Rezitation hingebend den Rest seines Lebens
friedlich zubringt. Diesem zuriickgezogenen Hausvater wird MSm 6,96 die
Erlangung des hochsten Zustandes (parama gatih) versprochen.3®

Unter den verschiedenen Daseinsmoglichkeiten, die einem Zweimalgebore-
nen offenstehen, ist es bekanntlich das Hausvaterleben, worauf in den meis-
ten alten dharma-Texten der grofite Wert gelegt ist. Im Falle der MSm
findet man die Hervorhebung des Hausvaterdaseins eben in den Vortrag
iiber Vedasamnyasika eingearbeitet. Dieser Vortrag, der ohne Zweifel mit
MSm 6,86 anfiingt, wird einstweilen unterbrochen durch die darauffolgenden
vier Verse (87-90), wo Manus eigene Stellungnahme zum asrama-System klar
dargelegt wird. Zwar lifit Manu die Moglichkeit gelten, dafl ein Brahmane,
der alle vier asramas stufenweise den Vorschriften nach durchlaufen hat, die
endgiiltige Seligkeit (parama gatih) erreicht (88); seiner Ansicht nach aber
ist grhastha iiber alle andere asramas erhaben, weil diese von jenem erndhrt
werden (89) und letzten Endes, wie die Fliisse in den Ozean, in jenen miinden
miissen (90).

Die Einfiigung der Verse iiber die Erhabenheit des grhasthasrama in die
Darstellung {iber Vedasamnyasika 14t sich leicht aus dem Grundcharak-
ter dieses besonderen Entsagertyps heraus erkldren. Denn das Dasein des
Vedasamnyasika, zu dem nur derjenige Hausvater, der im voraus alle seine
Pflichten vollkommen erfiillt hat, qualifiziert wird, ist im Wesentlichen kaum
anders zu verstehen als ein Endstadium des Lebens des grhastha, der seine
natiirliche Lebensdauer beendet, ohne Ubergang zu irgendeinem anderen
asrama.

Die Versgruppe, in welcher dasalaksanaka-dharma ausgefithrt wird, findet
man zwischen die Auseinandersetzung iiber die asramas und die Darstellung
iiber die Einzelheiten des Vedasamnyasika-Lebens eingeschoben. Der Text
dieser Versgruppe lautet wie folgt:

35 vgl. Olivelle 1993, p.142; Tsuchida 1996, pp.192-195.
36 Zu dem wesentlichen Charakter des Vedasamnyasika vgl. Olivelle 1984, pp.132-136;
1993, pp.140-142; Tsuchida 1996; pp.192-198.
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caturbhir api caivaitair nityam asramibhir dvijaih/

dasalaksanako dharmah sevitavyah prayatnatah//(MSm 6,91)

dhrtih ksama damo ’steyam Saucam indryanigrahah/

dhir vidya satyam akrodho dasakam dharmalaksanam//(92)

dasa laksanani dharmasya ye viprah samadhiyate /

adhitya canuvartante te yanti paramam gatim//(93)

dasalaksanakam dharmam anutisthan samahitah/

vedantam vidhivac chrutva samnyased anrno dvijah//(94)

Von den Zweimalgeborenen, —zu [welchem] der vier Lebensstadien sie auch
gehtren mogen— mufl der dharma, der aus zehn Elementen besteht, immer
nach Kriften befolgt werden (91). Zufriedenheit, Geduld, Selbstbeherrschung,
Nichtstehlen, Reinheit, Inzaumhalten der Sinnesorgane, Weisheit, Erkenntnis [des
wahren Selbstes], Wahrheitsreden, Nichtziirnen; diese [machen] zehn Elemente des
dharma [aus| (92). Diejenigen Brahmanen, die die zehn Elemente des dharma
vollsténdig lernen und sie nach dem Lernen befolgen, gelangen zum héchsten Zu-
stand (93). Der Zweimalgeborene, der sich dem aus den zehn Elementen bestehen-
den dharma mit ganzer Seele hingibt, soll [alle Ritualtitigkeiten] aufgeben,3” [um
dann auf das Stadium des Entsagers einzutreten], [erst] nachdem er [die Lehre] des
Vedanta vorschriftsgemifl gelernt und sich von [allen] Schulden [an verschiedenen
Wesen] geldst hat (94).

Fast alle Elemente des dasalaksanaka-dharma, die in MSm 6,92 aufgelistet
sind, betreffen die innere Moralitdt. Nach MSm 6,93 wird denjenigen Brah-
manen, die diese Moralitdt zur Vollendung gebracht haben, das Erreichen des
héchsten Zustandes verheifien, wihrend in MSm 6,91 die Ausbildung der-
selben Moralitédt allen Zweimalgeborenen ohne Unterschied des asrama als
ihre gemeinsame Pflicht auferlegt ist. In Anbetracht des soweit beobachteten
Sachverhalts kann man eine genaue Entsprechung von Manus dasalaksanaka-
dharma zu Apastambas ,,sarvasramanam samayapadani“(ApDhS 1,8,23.6)
und Vasisthas ,,sarvasramanam dharmah“(VaDhS 10,30) feststellen,
obgleich das Ziel, das durch die Ausbildung der inneren Moralitdt zu erre-
ichen ist, je nach der Stelle mit einem anderen Wort ausgedriickt wird (ksema,
sarvagami/-tva/, brahmaloka, parama gatih).

Im Unterschied zu Apastambas samayapadani steht Manus
dasalaksanaka-dharma anscheinend in keiner direkten Beziehung zu
yoga. Statt dessen legt Manu besonderen Nachdruck darauf, daB die Ubung
des dasalaksanaka-dharma eine unentbehrliche Bedingung fiir den Eintritt
in den Zustand des Vedasamnyasika ausmacht. Aus dem Inhalt dieses Verses

57 Wie Olivelle (1984, pp.132-135; 1993, p.142) richtig erkennt, bezieht sich das Ver-
bum sam-ni y/as in diesem Kontext nicht auf den Ubergang zu einem anderen asrama
sondern auf den Eintritt ins Leben des Vedasamnyasika.
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soll man darauf schlieflen, dafl es eben der fromme grhastha ist, der von Manu
als der wichtigste unter allen méglichen Trigern des dasalaksanaka-dharma
besonders hervorgehoben ist. Bei Manu tritt also die enge Verbundenheit
des Kultivierens der inneren Tugenden mit dem grhastha-Dasein zum ersten
Mal deutlich zutage, das in bezug auf Apastamba nur als Vermutung
angenommen und von Vasistha andeutungsweise zur Sprache gebracht ist.

Obwohl yoga und andere von der Wurzel /yuj abgeleitete Begriffe in
Manus Darstellung iiber Vedasamnyasika auler MSm 6,86, wo das Wort kar-
mayoga vorkommt, nirgendwo anzutreffen sind, so mufl man doch aufgrund
des gleich unten zu zitierenden Verses annehmen, dafl Vedasamnyasika sich
irgendeiner Meditationspraxis, die man wohl in dem Anwendungsbereich des
Wortes yoga unterbringen kénnte, hinzugeben hat:

ekaki cintayen nityam vivikte hitam atmani/

ekakt cintayano hi param sreyo ’dhigacchati//(MSm 4,258)

In Einsamkeit und Isoliertheit soll er stets tiber das Heil fiir das Selbst meditieren.
Denn wer in Einsamkeit meditiert, erlangt das héchste Gliick.

Wie oben gesagt, ist es eben die Lebensart des Vedasamnyasika, die von
Manu in diesem und dem ihm direkt vorausgehenden Verse zum Gegenstand
gemacht ist. Das Wort atman im zweiten Versviertel soll nicht als Reflexiv-
pronomen, sondern, wie Medhatithi und ein paar andere Kommentatoren es
andeuten, auf das innereste Selbst bezogen werden. Atman in diesem Sinne
paBt vortrefflich zu dem Vedanta-Studium, das in MSm 6,94 von einem from-
men grhastha als eine Bedingung fiir seinen Eintritt in das Vedasamnyasika-
Dasein erfordert wird. Der Meditation und dergleichen Geistesiibungen,
denen Vedasamnyasika und frommer grhastha obligen sollen, kénnte man
wohl das Attribut adhyatmika beilegen. Der adhyatmika-yoga, der in ApDhS
1,8,22-23 ausgefiihrt ist, steht also dem Idealbild des Vedasamnyasika, das
uns Manu vorstellt, keineswegs fern; diesen yoga sollte man vielmehr als
einen wichtigen Bestandteil des Daseins dieses lebenslinglichen Hausvaters
ansehen. Manus dasalaksanaka-dharma stellt sich jetzt als der Begriff her-
aus, dem Apastambas ,,sarvasramanarn samayapadani“ gut entspricht auch
in Hinsicht auf die Verbindung mit der Idee und Praxis des yoga.3®

38 Man begegnet dem Wort ,,dasalaksana“ auch in MSm 12,4, einem der Verse, in denen
das Reifen der guten und schlechten Taten auseinandergesetzt wird. Die zehn laksanas,
deren Einzelheiten in MSm 12,5-7 dargelegt sind, beziehen sich auf zehn schlechte
Taten, die man mit Geist, Rede und Leib begeht. Diese zehn Siinden kann man vielleicht
als eine Umkehrung der ebensovielen Tugenden, die in MSm 6,92 aufgezihlt sind,
betrachten, obwohl zwischen den einzelnen Elementen der beiden Listen keine genaue
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In einem Vers der YaSm, der gleich unten zitiert wird, findet man fast

dieselbe Liste der Tugenden wie Manus dasaloksanaka-dharma aufgestellt:
satyam asteyam akrodho hrih Saucam dhir dhrtir damah/
samyatendriyatd vidya dharmah sarvae uddhrtah//(YaSm 3,66)3°
Wahrheitsrenden, Nichtstehlen, Nichtziirnen, Schamgefiihl, Reinheit, Weisheit,
Zufriedenheit, Selbstbeherrschung, Inzaumhalten der Sinnesorgane und Erkennt-
nis [des wahren Selbstes]; diese erklidrt man als den fiir alle [Lebensweisen] giiltigen
dharma.

Unter mehreren Lesungsvarianten des letzten Versviertels hat Visvarapas
Lesart ,,dharmah sarvafh] ...“ sicher den Vorzug vor demjenigen
Vijhanesvaras ,,dharmah sarvafh] ....“. In diesem Vers stehen die zehn Tu-
genden in einer anderen Reihenfolge als in MSm 6,92. Was die einzelnen
Elemente angeht, treten hier hrT und samyatendriyata an die Stelle der
dortigen ksama und indriyanigraha. Sonst stimmen die beiden Listen
miteinander vollkommen iiberein.

Genau wie es bei Manus daSalaksanaka-dharma der Fall gewesen ist, so
ist Yajnavalkyas sarva-dharma in die Diskussion iiber das asrama-Wesen
hineinbezogen. Der Vers Yajnavalkyas, der dem soeben zitierten unmittelbar
vorausgeht, lautet wie folgt:

nasramah karanam dharme kriyamano bhaved dhi sah/

ato yad atmano ’pathyam parasya na tad acaret//(YaSm 3,65)

[Annahme] einer gewissen Lebensweise bedeutet an sich keinen Anlaf [zur Ver-

wirklichung] des dharma. Denn er wird [erst dann verwirklicht werden], wenn er

[richtig] gelibt wird. Daher soll man einem anderen nichts, was fiir sich selber

unvertriglich ist, antun.
Auf den ersten Blick scheint es, dafl die beiden Hilften dieses Verses mit
weniger Riicksicht auf den Zusammenhang einfach nebeneinandergestellt wor-
den seien. Man koénnte jedoch die Hervorhebung der inneren und zwischen-
menschlichen Ethik, die man einerseits in YaSm 3,66 in der Liste der Tugen-
den kristallisiert und andererseits in YaSm 3,65 cd auf eine der sogenannten
Goldenen Regel gleichbedeutende Formel gebracht findet, als eine natiirliche
Folge der in YaSm 3, 65 ab dargelegten Einschrankung des asrama-Wesens
in seiner Wichtigkeit betrachten.

Entsprechung wahrzunehmen ist.
39 Zu anderen Lesarten dieses Verses vgl. Losch 1927, p.75
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Dieselbe Relativierung des asrama-Wesens sowie die Geringschitzung der
duleren Kennzeichen (liriga) einzelner asramas sind in MSm 6,66, einem Vers,
der sich in Manus Darstellung iiber dhyanayoga befindet, mit anderen Worten
formuliert:

dasito®® 'pi cared dharmam yatra tatrasrame ratah/

samah sarvesu bhitesu na lingam dharmakaranam//(MSm 6,66)

Bei welcher Lebensweise man auch immer verbleiben mag, so soll man doch dharma
erfiillen, sich allen Lebewesen gegeniiber gleich verhaltend, selbst wenn man [durch
Mingel und Makel] befleckt ist. Das duBere Kennzeichen [an sich ergibt] keinen
Grund zur Erfiillung des dharma.

Erst unter Bezugnahme auf den Sinngehalt von YaSm 3,65 leuchtet uns
der wesentliche Charakter des in YaSm 3,66 dargelegten sarva-dharma richtig
ein. In dem Kontext dieses Verspaares steht der sarva-dharma im Gegen-
satz zu den dufleren Kriterien von einzelnen asramas, deren Unzulédnglichkeit
dort deutlich zum Ausdruck gebracht ist. Diesem dharma wird das Attribut
sarva- eben deswegen beigelegt, weil er nicht von den Angehorigen einzelner
asramas sondern von allen Zweimalgeborenen oder sogar von allen Menschen
ohne Riicksicht auf den asrama-Unterschied erfiillt werden soll. Er steht also
wesentlich héher als die Regeln iiber einzelne asramas. Genau wie Manus
dasalaksanaka-dharma bildet dieser sarva-dharma die gemeinsame Grund-
lage fiir alle asramas und steht doch gleichzeitig iiber all diese erhaben.

Das enge Verbundensein des sarva-dharma mit der Erkenntnis des atman
und der yoga-Meditation als Mittel zur Erlangung derselben Erkenntnis geht
erst aus dem Halbvers, der dem soeben besprochenen Verspaar, ndmlich
YaSm 3,65—-66 unmittelbar vorangestellt ist, hervor:

dhyanayogena sandrsyah® siksma atmatmani sthitah//(YaSm 3,64 cd)
Durch die Ubung der Meditation soll man das feine Selbst, das seinem Leibe
innewohnt, im ganzen anschauen.

Um die genaue Stellung, die Yajnavalkyas sarva-dharma innerhalb seines
ganzen ldeensystems einnimmt, zu ermitteln, soll man iiber den Zusammen-
hang, in dem man denselben dharma erwdhnt findet, noch néhere Beobach-
tungen anstellen. In der YaSm ist die Liste des sarva-dharma in diejenige
Verssammlung eingearbeitet, in welcher man verschiedene Sachen, aber im

40 Die Lesart ,,dasito“ von Kullika, Raghavananda und Nandana halte ich fiir besser
als die andere ,,bhusito, “ die Medhatithi, Govindardja und andere Kommentatoren
aufgenommen haben.

11 Statt ,,sandrsyah “ bietet eine Ausgabe die Lesart ,,sampasyet, “ die von Losch in seinen
Text aufgenommen worden ist. Vgl. Losch 1927, p.75.
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Besonderen solche Begriffe wie yoga und atman zu den Vortragsgegenstinden
gemacht findet.

In dem Dharmasatras bildet yogin eine selbstdndige Kategorie, die sich
mit keinem der vier asramas genau identifizieren 148t. So stehen solche Kapi-
tel wie ApDhS 1,8,22-23 (Adhyatmapatala); VaDhS 25; VaiSm 8,10-11, in
denen mehrere sutras iiber yoga, yukta oder yogin zusammengestellt sind,
jeweils auflerhalb der Vorschriftensammlungen fiir einzelne asramas. Die
Sache verhilt sich anders bei solchen Texten wie MSm, YaSm und ViSm.
In diesen Werken findet man die auf yoga beziiglichen Verse oder sutras in
demjenigen Textteil, der sich direkt an die Darstellung iiber das Wanderas-
ketentum anschliefit.

Auf MSm 6,33-58, wo die Vorschriften, die direkt das Wanderasketenda-
sein betreffen, zusammengestellt sind, folgen die Verse (MSm 6,59-85), in
denen Manu den (dhyana-)yoga und die damit verwandten Sachen erldutert.
Der Wortlaut von MSm 6,85-86 weist daraufhin, dafl der Vortrag iiber das
Leben des Wanderasketen (yati) erst mit diesen Versen zum Abschlufl ge-
bracht wird.*? Diesen beiden Versen zufolge machen die auf yoga beziiglichen
Verse dem Inhalt nach keine selbsténdige Einheit aus, sondern sie bilden
lediglich einen Teil —etwa die letztere Hélfte— von Manus langer Ausfithrung
iiber das Wanderasketentum.** In der Tat handelt es sich bei solchen Versen
wie MSm 6,68-69, 85 um nichts anders als die Vorschriften fiir den Wander-
asketen (yati) in bezug auf seine yoga-Praxis und andere Lebenseinzelheiten.
Diese Sachlage darf jedoch m.E. nicht daraufhin ausgelegt werden, daf} die
in der Versgruppe MSm 6,59-85 erwihnten, auf yoga beziiglichen Sachen
alle von vornherein zu dem Bild des Wanderasketen gehoérten. Die kurz
oben genannten Stellen, d.h. MSm 6,68-69, 85 ausgenommen, enthilt diese
Versgruppe nichts, was sich ausschliefllich auf asketisches Dasein bezieht.
Vielmehr scheint diese Versgruppe grofitenteils aus den Regeln zu bestehen,
die nicht nur fiir hauslose Asketen sondern auch fiir alle fromme, nach dem

42 Mit MSm 6,86 wird angezeigt, daB Manu gerade mit diesem Vers von seinem Vortrag
iber yati zu demjenigen iiber Vedasamnyasika iibergeht.

43 In MSm 1.111-117 wird der Inhalt von jedem Kapitel des ganzen Werkes registriert.
Was die Themata des sechsten Kapitels angeht, findet man in MSm 1,114 ab nur drei
Sachen, d.h. tapasya, moksa und semnyasa angegeben. Wie Olivelle schon festgestellt
hat (vgl. Olivelle 1984, pp.132-133; 1993, pp.140-141), sind mit diesen drei Termini
die Lebensweisen von vanaprastha, yati und Vedasamnyasika gemeint. Offenbar ist in
diesen anukramani-artigen Versen yoga nicht als ein selbstéindiges Thema behandelt
sondern in moksa einbezogen.
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endgiiltigen Heil der Seele strebende Arier Geltung haben. Sowohl MSm 6,66,
die, wie bereits oben beobachtet, die Wichtigkeit der dufleren Kennzeichen
einschriankt, als auch MSm 6,75, wo unter anderen auch die Verrichtung der
vedischen Ritualien als ein Mittel zur Erlangung des hochsten Ziels erwihnt
ist, passen nur schlecht in die Beschreibung des Wanderasketentums hinein.
Wahrscheinlich bediente sich Manu bei der Kompilation dieser Versgruppe
irgendwelcher Textmaterialien, die dem Inhalt nach zum Wanderasketentum
in keiner besonderen Bezichung gestanden haben; und erst als Ergebnis seiner
Redaktionstétigkeit wurde eine Auswahl dieser Materialien zur Darstellung
des Wanderasketendaseins hinzugefiigt und als ihre Fortsetzung hingestellt.

Bei der YaSm bemerkt man eine dhnliche Sachlage. An YaSm 3,56-59,
d.h. einen kurzen Abschnitt iiber das Leben des Wanderasketen (bhiksu)
schlieit sich unmittelbar eine ganz umfangreiche Verssammlung an, die bis
zu YaSm 3,196 reicht. In dieser Verssammlung, deren Inhalt sich iiber man-
nigfaltige Bereiche —sogar bis zu Embryologie und Physiologie — ausstreckt,
findet man auch solche Themata wie atman und yoga an mehreren Stellen
behandelt. Obwohl die beiden Kommentatoren Visvarupa und Vijiane$vara
diesen Textteil der YaSm noch als Fortsetzung der Darlegung des Wanderas-
ketentums betrachten, so lassen sich doch darin héchstens ein paar Verse
ausfindig machen,** die sich inhaltlich direkt auf das Dasein des Asketen
beziehen.

Unter den Versen, die zum eben genannten Textteil gehoren, sind die
gleich unten zu zitierenden besonders wichtig, weil dort das Wissen um atman
und die Meditation tiber denselben als allgemeingiiltige Pflichten fiir alle
Zweimalgeborene ohne Unterschied des asrama dargelegt sind:

vedanuvacanam yajno brahmacaryam tapo damah/

Sraddhopavasah svatantryam*® atmano jianahetavah//(YaSm 3,181)

sa hy asramair nididhyasyah samastair evam eva tu/

drastavyas tv atha mantavyah $rotavyas ca dvijatibhih//(182)

Lernen des Veda, Opfer, Leben des Veda-Studenten, Kasteiung, Selbstbe-
herrschung, Frommigkeit, Fasten und Selbstdndigkeit; diese sind Veranlassungen
zur Erkenntnis des [wahren] Selbstes (181). Wahrlich soll iiber dieses [Selbst] von
allen [den vier] Lebensweisen [zugehorigen Menschen] meditiert werden; ebenso
sollen alle Zweimalgeborene das [Selbst] anschauen, dariiber nachdenken und es
[von den Uberlieferungen]| erlernen (182).

4 7.B. YaSm 3,60, 62.

45 Vigvartipa liest dieses Versviertel: ,,sraddhopavasasatatyam. “ Nur versuchsweise folge
ich hier der Lesart, die Bombayer Ausgabe bietet. Fiie die Varianten von den beiden
Versen vgl. Losch 1927, p.85.
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Dem Verfasser dieses Verspaares dienten ohne Zewifel die folgenden zwei
Sétze aus der BA Up als Vorlage:
.. atmd va are drastavyah §rotavyd mantavyo nididhyasitavydh/
(BAUpM 2,4,5)
tdm etdm vedanuvacanéna vividisanti brahmacdryena tdpasa Sraddhdya yajriéna-
nasakena ca / etdm evd viditva munir bhavati .../(BAUpM 4,4,25)%°

Was das erste Versviertel von YaSm 3,182 angeht, liest Visvarupa ,, ... ni-
didhyasyah, “ wihrend Vijhaneévara einer anderen Lesart ,, ... vijiynasyah“
folgt. Angesichts des Wortlauts des soeben zitierten Satzes in BAUpM 2,4,5
kann man ohne Bedenken die Lesung Visvariipas fiir originalgetreu halten.
Die Ansicht, die der Verfasser des Verspaares darin vorlegen wollte, ist, dafl
die in der BAUp als nididhyasa vorgestellte dhyanayoga-artige Meditation
und andere in derselben Upanisad offenbarte Wege zur Erlangung des wahren
atman allen Zweimalgeborenen ohne Riicksicht auf den asrama-Unterschied
empfohlen oder auferlegt seien.

Erst unter Beriicksichtigung von YaSm 3,181-182 kann man den
Gedankengang in der Versreihe YaSm 3,64cd—66, welcher wir uns jetzt wieder
zuwenden, richtig verfolgen. In dieser Versreihe findet man etwa drei Sachen,
niamlich die atman-Erkenntnis durch dhyanayoga, die relative Unwichtigkeit
der asramas und die Wichtigkeit der inneren Tugenden nebeneinandergestellt.
Was dieser blofien Nebeneinanderstellung eine Folgerichtigkeit verleiht, ist
eben das Sinngehalt von YaSm 3,181-182. Denn die Herabsetzung der
duBleren Charakteristika einzelner asramas und die ihr entsprechende Her-
vorhebung solcher inneren Tugenden wie sarva-dharma, die beide in YaSm
3.65—66 zum Ausdruck gebracht sind, kénnen nur insofern als eine notwendi-
ge Folge von der wesentlichen Uberlegenheit der yoga-Meditation, worauf
YaSm 3,64cd andeutet, richtig aufgefafit werden, als diese Meditation, wie
YaSm 3,182 lehrt, fiir alle asramas allgemeingiiltig und folglich iiber alle auf
asramas beziigliche Regeln und das asrama-Wesen schlechthin erhaben ist.
Zu der so beschaffenen yoga-Praxis pafit vortrefflich der sarva-dharma, der
gleichfalls unabhéngig von jeglicher Lebensart ausgebildet werden soll.

46 Die entsprechenden Stellen der BAUp nach der Kanva-Rezension lauten wie folgt:

. Gtma va are drastavyah Srotavyo mantavyo nididhyasitavyo .../ (BAUpK
24.5) ... tam etam wvedanuvacanena brahmana vividisanti  yajiena danena
tapasanasakena/ etam eva viditva munir bhavati .../ (BAUpK 4,4,22)

Es ist ohne Zweifel die Lesung nach der Madhyamdina-Rezension, die dem Verspaar
YaSm 3,181-182 zugrundeliegt.
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Dasselbe Verbundensein der inneren Moralitdt mit dem yoga haben wir
bereits oben im Adhyatmapatala des Apastamba beobachtet. Die Frage, auf
welche Stufe der durch die yoga-Praxis zustandezubringenden Geistesentwick-
lung das Kultivieren der inneren Moralitdt gestellt werden soll, bleibt noch
ungeklirt. Bei Apastamba ist die Sache so formuliert, als gehe die yoga-Praxis
im ganzen der Ausbildung der Tugenden voraus. Denn nach Apastamba ist
es eben die Vollendung der yoga-Praxis, die sowohl die Tilgung der Untugen-
den als auch die damit einhergehende Erfiillung der Tugenden ermdoglicht.*”
An mehreren Stellen des Mbh scheint das Verhiltnis gerade umgekehrt. In
dem Aufsatz iiber den yoga im Moksadharmaparvan weist Bedekar darauf
hin, daBl an einigen Stellen dieses Parvan das Kutivieren der Moraltugenden
gleichsam als die Vorstufe oder die Vorbereitung zur yoga-Praxis schlechthin
dargelegt ist.*® Unter den Stellen, die Bedekar angibt, ist Mbh 12,232,4-7
wohl die interessanteste. Den fiinf Untugenden bzw. Laster, d.h. Wollust
(kama), Zorn (krodha), Habsucht (lobha), Furcht (bhaya) und Schlafsucht
(svapna), die alle als yogadosas bezeichnet sind, findet man dort ebensoviele
Tugenden bzw. Haltungen, d.h. Fernhalten der Wiinsche (samkalpavarjana),
Seelenruhe ($ama), Verkehr mit den Weisen (prajriopasevana), Aufmerk-
samkeit (apramada) und Pflege des sattva (sattvasamsevana) als Gegenmit-
tel der yogadosas entgegengestellt. Nach dem Schema, das in diesen Versen
aufgestellt ist, mufl ein yogin, bevor er sich auf die Meditationsiibungen fiir die
Erlangung des atman einlafit, seine Tugenden zur Geniige kultivieren, damit
er alle Hindernisse gegen diese Ubungen vollig beseitige. Bei Pataiijalis acht-

47 Diese Ansicht des Apastamba iiber das Verhiltnis des Kultivierens der Tugenden zur
Praxis des yoga leitet sich von seiner Auffassung von ApDhS 1,8,23,3, einem der sloka-
Verse, die er im Adhyatmapatala anfithrt, her. Die erste Halfte dieses $loka-Verses
lautet:

dosanam tu vinirghdto yogamaileha jwite / (ApDhS 1,8,23,3 ab)
Angesichts der sprachlichen UnregelmifBigkeiten, die in den genannten s$loka-Versen
wahrzunehmen sind, ist die Moglichkeit, dal in dem Wort ,,yogamula “ der Genuswech-
sel vom Neutrum (yogamalam) zum Maskulinum (yogamala/h]) statt gefunden hat,
nicht ganz auszuschlieBen. Wenn man diese Interpretationsmoglichkeit gelten liefle,
dann sollte man ,,yogamulae“ als tatpurusa-Kompositum betrachten und den Halb-
vers iibersetzen: ,,Hier im Leben, bildet die Vernichtung der Makel die Grundlage fiir
die yoga[-Praxis].“ Vielleicht kann man annehmen, dal Apastamba diesen Genuswech-
sel von ,,yogamalam tha“ zu ,,yogamiula iha“ (die beiden Wérter sind weiter durch
Doppel-sandhi zu ,,yogamileha“ verschmolzen) verkannt und in ApDhS 1,8,23,5 die
Form ,,yogamdlo “ als bahuvrihi-Kompositum eingesetzt hat.
48 Siehe Bedekar 1968/1969 p.44-45. Vgl. auch StrauB 1911, p.253.
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gliederigem yoga-System ist die Sachlage nicht wesentlich verschieden. Bei
diesem System scheinen die ersten zwei Glieder (arigas), d.h. yama und niya-
ma als Vorbereitungsstufen zu solchen Meditationsarten wie dharana, dhyana
und samadhi, die die drei letzten Glieder desselben Systems bilden, aufgefafit
zu sein. Unter einzelnen Bestandteilen von yama und niyama findet man
ahimsa, satya, asteya, Sauca und samtosa, die auch bei den bereits bespro-
chenen Tugendlisten in den alten dharma-Texten anzutreffen sind.*

Bei unserer Diskussion iiber den Charakter des sarva-dharma und dessen
Stellung in der YaSm diirfen wir die einander gerade entgegengesetzten An-
sichten von H. Losch und J.J Meyer iiber die Ausgestaltung des YaSm-Textes
nicht ganz aufler acht lassen. Was dem erstgenannten Gelehrten zu dem Ver-
such Anlaf} gab, die dlteren Textteile der YaSm von den spéteren Einfiigungen
auszusondern, ist die weitgehende textliche Parallelitdat, die er zwischen
diesem Rechtsbuch und solchen Werken wie AgP und GP feststellen konnte.
Aufgrund des sorgfiltigen Vergleichs des gegenwiértigen YaSm-Textes mit
den ihm parallel verlaufenden Kapiteln des GP (93-99, 103-106) wollte er es
nachgewiesen haben, dal eben diese puranischen Kapitel die originale Fas-
sung der YaSm reprisentierten.’® Diese Reihe der GP-Kapitel nahm er dann
zur Basis seiner Arbeit, als er die kiirzere, urspriinglichere Gestalt des YaSm-
Textes wiederherzustellen unternahm. Die von Losch aufgestellte Theorie
stieBl bei J.J. Meyer auf schirfsten Widerspruch. Er unterzog alle einzelne
von Losch vorgebrachte Argumente einer minuzitsen Kritik und gelangte
zu dem Ergebnis, dal die im GP vorhandene, kiirzere Version der YaSm
keineswegs die urspriingliche Gestalt der YaSm vertrete, sondern blof eine
von einer spéteren Hand vorgenommene, ziemlich mangelhafte Entlehnung
aus dem Original darstelle.®® Die Frage, fiir welche der beiden Theorien
iiber die originale Gestallt der YaSm man sich entscheiden solle, mufl man
leider einstweilen dahingestellt sein lassen. In jedem Fall stehen doch die
adhyatmika-Begriffe, die uns hier vor allem anliegen, in einem engen Zusam-
menhang mit einem Hauptthema der originalen YaSm.

Was die grofle Verssammlung YaSm 3,60-196 anbelangt, erachtet Losch
diese angesichts der Tatsache, daf} sie im GP génzlich fehlt, als einen erst spéat
eingeschaltenen Textteil. Diese Verssammlung, die viele Verse iiber atman,
yoga und andere mit diesen Begriffen verwandte Sachen in sich einschliefit, ist

49 Giehe YaSm 2,30,32.
50 ygl. Losch 1927, pp.LVIII-LIX.
51 ygl. Meyer 1929.
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von Losch als Kayatmasvariapaprakarana bezeichnet. Aufgrund der Sachlage,
dafl sowohl die Lehre des dhyanayoga als auch die Liste des sarva-dharma
eben in diesem Prakarane dargelegt sind, darf man nicht kurzerhand darauf
schlieflen, daf} solche adhyatmika-Elemente im allgemeinen Kontext der YaSm
gleichsam als Fremdkorper dastiinden. Vielmehr weisen alle diese Begriffe auf
eine bestimmte Geistesstromung hin, die sich auch im Hauptteil der YaSm
deutlich ersehen 148t.

Zwischen dem genannten Prakarana der YaSm und den uns in der
MSm als zwei separate Abschnitte, d.h. MSm 6,59-85 (dhyanayoga),
MSm 12 (atmagnana, samsaragamana usw.) vorliegenden adhyatmika-
Darstellungen ist eine ganz lose doch keineswegs zuféllige Entsprechung des
Inhalts wahrzunehmen. Aufgrund dieser Entsprechung konnte man wohl das
einstmalige Vorhandensein der gemeinsamen Quelle in Gestalt einer ganz um-
fangreichen Versmasse annehmen. Es wire vielleicht diese Quelle, aus welcher
die beiden Redaktoren jeder fiir sich die Materialien fiir ihre Darstellungen
nach Belieben hitten schopfen kénnen.

In dem Einleitungsabschnitt der YaSm, der von Viévarupa und
Vijnaneévara Upodghataprakarana genannt ist, gibt es vier Verse, in denen
die Kriterien fiir echten dharma dargelegt sind. Der Text dieser Verse mit
Ausschlufl von dem ersten ( YaSm 1,6), den man hier aufler acht lassen diirfte,
wird nun angefiihrt:

vedah smrtih sadacarah svasya ca priyam atmanah/

samyaksamkalpajah kamo dharmamilam idam smrtam//(YaSm 1,7)

tyyacaradamahimsadanasvadhyayakarmanam/

ayam tu paramo dharmo yad yogenatmadarsanam//(8)

catvaro vedadharmajnah parsat traividyam eva va/

sa brute yam sa dharmah syad eko vadhyatmavittamah//(9)

Veda, Uberlieferung, Wandel der Guten, dasjenige, das der inneren Seele gefillt,

und der Wunsch, der aus rechtem Willen entsteht; diese [alle] werden als die

Grundlage des dharma anerkannt.(7) Solche Sachen wie Opfer, guter Wandel,

Sichinzaumhalten, Nichtverletzen, Spenden und Rezitation des Veda [sind zwar

als einzelne Elemente des dharma anerkannt], abes es ist doch die Anschauung

des inneren Selbstes durch yoga-Praxis, die als der hochste dharma gilt.(8) Vier

Veda- und dharma-kundige Gelehrte oder die Korperschaft der Gelehrten, die mit

den drei Vedas vertraut sind, bilden die [authentische] Versammlung [der Rechts-

gelehrten]. Was sie verkiindet oder was ein einziger ausgezeichneter Kenner der auf

das innere Selbst beziiglichen Sachen sagt, soll als dharma [erachtet] werden.(9)
In YaSm 1,7 sind dieselben einzelnen Elemente des dharmamula wie in MSm
2,6 et 12 aufgezéhlt. Die erste Héilfte dieses Verses, den Losch als spitere
Einschiebung betrachtet, stimmt mit MSm 2,6 ab inhaltlich {iberein. Es ist
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nicht dieser sondern der néchstliegende Vers ( YaSm 1,8), der uns einen Ein-
blick in Yajhavalkyas eigene Ansicht iiber dharmamula gewéhrt. Nach dieser
Ansicht besteht der hochste dharma in der durch yoge-Praxis zu verwirk-
lichenden Anschauung des atman. An einigen Stellen in den anderen alten
dharma-Texten, d.h. GDhS 1,1-4; BDhS 1,1,1,1-6; ApDhS 1,1,1,2-3; 7,20,6—
9; 2,11,29,13-14; VaDhS 1,4-6; MSm 1,108-110; 2,6-15 sind das dharmamaila
und dergleichen Ideen auseinandergesetzt, die ungefihr der Rechtsquelle der
modernen Rechtswissenschaft entsprechen.’® Bemerkenswerterweise findet
man an keiner dieser Stellen solche Begriffe wie yoga oder atmadarsana im
Zusammenhang mit der ,,Rechtsquelle“ erwidhnt. Im letzten der obigen Verse
(YaSm 1,9), wo die Aufstellung der parsad (parisad) besprochen wird,* steht
der Kenner des atman, der in seinem Dasein mit der yoga-Praxis eng ver-
bunden gewesen sein diirfte, ganz im Vordergrund. Dort wird nédmlich dem
besten atman-Kenner dieselbe Autoritit wie einer ordentlichen Versammlung
der Rechtsgelehrten (parsad) iiber Rechtsangelegenheiten zuerkannt. Derglei-
chen Gegeniiberstellung des atman-Kenners mit dem Rechtskollegium 145t
sich sonst nirgends in den alten dharma-Texten ausfindig machen. An solchen
Stellen wie GDhS 28,48-51; BDhS 1,1,1,7-9; ApDhS 1,3,11,38; VaDhS 3,20;
MSm 12,108-114, wo der Begriff der parisad entweder erwéhnt oder erldutert
wird, ist von solchen Meditationsmeistern wie atmavid und yogin noch gar
nicht die Rede. Es braucht wohl nicht erwdhnt zu werden, dal sowohl
die Definition des dharmamaula als auch die Regeln iiber parisad von so
grofler Wichtigkeit ist, daf} sie sogar den Charakter des ganzen Rechtssystems
bestimmen. Aus den soweit iiber YaSm 1,7-9 angestellten Beobachtungen
ergibt es sich jetzt, daf} erst in der YaSm die adhyatmika-Ideen in die Aus-
einandersetzungen {iber dharmamulae und parisad effektiv einbezogen worden
sind. In diesem Rechtsbuch sind solche adhyatmika-Begriffe wie yoga und
atmadarsana keineswegs von auflen her gemachte Entlehnungen; sondern sie
stellen sich dort vielmehr als Grundelemente des ganzen Rechtssystems dar.
Diesen Verhéltnissen entsprechend wird Yajnavalkya, dem das ganze Rechts-
buch in den Mund gelegt ist, an ein paar Stellen als yogindra (YaSm 1,1;
3,324) oder yogisvara (YaSm 1,2) bezeichnet.>*

52 Zu dharmamiala vgl. HDhS I-1, pp.6-11.

5% Uber parisad vgl. HDhS II-1I, pp.965-975; Meyer pp.38, 315-318.

5 Nach Loschs Ansicht aber gehoren diese beiden Epitheta, die in den entsprechenden
Versen des GP fehlen, nicht zu der originalen Fassung der YaSm sondern entstammen
irgendeinem Diaskeuasten.
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Die adhyatmika-Ideen haben sich jetzt als unentbehrliche Bestandteile
von Yajnavalkyas Rechtssystem erwiesen. Es sind eben YaSm 3,64-66 und
andere zahlreiche Verse im dritten Buch der YaSm, wo diese duflerst wichti-
gen Ideen zwar nicht ganz ordnungsméfig aber einleuchtend genug dargestellt
sind. Wenn auch das ganze Kayatmasvarupaprakarana, wie Losch annimmt,
eine spétere Einschiebung sein sollte, so wiirden sich doch die soweit von uns
eingesehenen Verhéltnisse nicht wesentlich dndern. Derjenige Diaskeuast,
der nach Losch die Einschiebung des genannten Prakarana vorgenommen
haben soll, liefle sich dann als ein ziemlich treuer Nachfolger des Originalver-
fassers der YaSm betrachten, welcher eine Grundidee seines Vorgéingers zu
einer natiirlichen Erweiterung zu bringen imstande gewesen wire. Auf alle
Fille bestatigt sich der sarva-dharma als dasjenige Element, das in der YaSm
keineswegs vereinzelt dasteht, sondern sich aus einem Hauptmotiv derselben
herleitet und mithin einen duflerst wichtigen Aspekt des ganzen Rechtssys-
tems des Yajnavalkya représentiert. Es ist eben dieses Rechtssystem des
Yajnavalkya, in dem sowohl die Verherrlichung der yoga-Praxis als Weg zur
Erkenntnis des wahren atman wie auch die Hervorhebung der mit dieser Pra-
xis eng verbundenen Ausbildung der fiir alle Arier allgemeingiiltigen Moral-
tugenden ihren Hohepunkt erreicht.

7.

Aus den soweit gemachten Ausfithrungen geht hervor, dafl die in den alten
dharma-Texten vorliegenden Tugendlisten einerseits als die fiir alle asramas
oder varnas allgemeingiiltigen Sachen vorgestellt und andererseits in einigen
Fillen mit solchen adhyatmika-Begriffen wie yoga, atmadarsana, atmajnana
und dergleichen in direkte oder indirekte Verbindug gebracht sind. Diese bei-
den Charaktere der Tugendlisten treten besonders stark aus den betreffenden
Stellen des ApDhS und der YaSm hervor.

Bei dem Wort ,,yogin “ erinnert man sich fiir gew6hnlich an einen haus-
losen Asketen, der sich in génzlicher Entsagung aller weltlichen Angelegen-
heiten an einem entlegenen Orte seinen Meditationsiibungen hingibt. Zur
Revision dieses landldufigen Bildes von yogin veranlassen uns die Beobach-
tungen, die oben iiber die auf yoga beziiglichen Passagen angestellt wurden.
In keiner dieser Passagen findet man den hauslosen Asketen als alleinigen
Vertreter des yoga und der damit verwandten Ideen hingestellt. Im Gegen-
teil weisen diese Passagen auf die Ansicht der alten dharma-Lehrer hin, daf
die Moglichkeit der yoga-Praxis und des Kultivierens der innerlichen Tugen-
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den nicht auf irgendeine bestimmte Lebensart beschrankt ist sondern allen
Zweimalgeborenen offen steht. Es versteht sich von selbst, dafl die Zweimal-
geborenen, die nun zur Praxis des yoga berechtigt werden, auch die Ver-
heirateten in sich einschlieBen. M.E. sind es eben diese verheirateten Arier,
die von den dharma-Lehrern an mehreren Orten ihrer Werke als die wichtig-
sten Vertreter des adhyatmika-Ideals vorgestellt sind. Was diesen Lehrern
bei ihrer Darlegung der Allgemeingiiltigkeit von yoga, innerlicher Moral und
anderen mit dem adhyatmika-Ideal verbundenen Begriffen meist anliegt, ist
weder die Uberwindung des asrama-Systems als solches, noch die Aufstellung
einer neuen Kategorie der Lebensweise der Arier, sondern vielmehr die Ver-
herrlichung des Hausvaterdaseins, welchem sie von vornherein einen duflerst
groflen Wert beilegen. Unter diesen Umstdnden soll man das einstmalige
Vorhandensein einer gewissen Klasse oder Schicht von Hausvitern annehmen,
welche nicht nur dem Veda-Studium und der Verrichtung der vedischen Ri-
tualien oblag, sondern sich gelegentlich auch der Praxis des yoga hingab.

Es ist wohl bekannt, dafl das Leben des Hausvaters (grhamedhin, grhin,
grhapati, grhastha) im Mittelpunkt des Interesses der alten dharma-Lehrer
steht. Denn nach ihrer Anschauung ist es die regelrechte Lebensfithrung
der Hausviter, woduch die Ordnung der arischen Gesellschaft oder sogar
der ganzen Welt aufrechterhalten wird. Dieses Faktum bedeutet aber nicht,
daf sie sich fiir alle wichtige Hausvatertypen, die in threm Zeitalter vorhan-
den waren, gleichmifig interessiert hétten. Unter verschiedenen Arten
der verheirateten Zweimalgeborenen werden in der alten dharma-Literatur
nur diejenigen Hausvéter, die schon vor ihrer Heirat das ordentliche Veda-
Studium absolviert haben, zum Gegenstand einer ausfiihrlichen Darstellung
gemacht. Die anderen Arten der Hausviter werden dort kaum einer ern-
sten Beachtung oder héchstens nur einer beildufigen Erwdhnung gewiirdigt.
Diejenigen Zweimalgeborenen, die bereits die Karriere des Veda-Studenten
durchlaufen haben, werden als ,,Gebadete“ (snataka) bezeichnet, weil sie bei
der Abschlu3zeremonie (samavartana) fir ihr Veda-Studium einen rituellen
Bad (snana) vollziehen miissen. Angesichts einer solchen Sachlage ist es wohl
keine Ubertreibung zu sagen, daf fiir die alten dharma-Lehrer das echte Haus-
vaterdasein kaum anderes als das Leben der verheirateten snatakas gewesen
war. Diese snataka-Hausviéter, die zum grofiten Teil aus gelehrten Brahma-
nen bestanden und mehrere Vorrechte sowie Ansehen bei anderen Zweimal-
geborenen genoflen, standen gleichsam am Gipfel der arischen Gesellschaft.

Was das Leben der snatakas kennzeichnet, ist vor allem die Beobach-
tung der inneren und #dufleren Reinheit. In den Grhya- und den Dhar-
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masutras sowie in den alten Smrtis finden wir zahlreiche Observanzen (vra-
ta), an denen snatakas und snataka-Hausviiter bei ihrem téglichen Leben
festzuhalten haben, zusammengestellt. Es ist hier leider nicht der Ort, auf
eine eingehende Analyse iiber diese vratas einzugehen. Ein kurzer Uberblick
iiber diese Observanzen geniigt doch, um daraus einige wesentliche Prinzi-
pien, die den Verhaltensweisen der snatakas zugrundeliegen, herauszuarbeit-
en. Diese Observanzen und Prinzipien entspringen sicher nicht rein ethischen
Motiven; vielmehr scheinen sie dem Ursprung nach mit den rituellen und
magischen Anschauungen der alten Arier untrennbar verbunden gewesen zu
sein. Immerhin besteht doch die Mdoglichkeit, dal solche wichtige Prinzipien
fiir snataka-Leben wie Reinheit, Friedfertigkeit, Gefahrlosigkeit und Gewalt-
losigkeit sich im Laufe der Zeit allméhlich in etwas, was dicht an innerliche
und zwischenmenschliche Moralgesetze grenzt, umwandeln lassen.
Dafl eine solche Umwandlung zumindest zu einem gewissen Grad vollzo-
gen worden ist, legt uns z.B. die folgende Stelle des GDAS nahe:
nityam ahimsro mrdur drdhakari damadanasilah (GDRS 9,73)/5°
evamacaro matapitarau purvaparan sambhandhan duritebhyo moksayisyan
sndtakah $asvad brahmalokan na cyavate na cyavate (74)/
[Ein snataka] soll immer nichtverletzend, sanftmiitig und beharrlich bei seinem
Vorhaben sein und sich in Zaum zu halten und Spenden zu geben pflegen (73).
Ein snataka, der sich auf diese Weise verhilt, wird sowohl seine Eltern als auch
seine Vorfahren und Nachkommen von ihren Siinden befreien und nimmer von der
Welt des [Gottes] Brahman abfallen (74).
An einer anderen Stelle desselben Kapitels sind die Charakteristika der
ehrwiirdigen Arier, deren Verhaltensweisen den snatakas als Muster dienen
konnen, folgendermaflen formuliert:
yac catmavanto vrddhah samyaguinita dambhalobhamohaviyukta vedavida acaksate
tat samacaret (GDAS 9,62)/
[Ein snataka] soll tun was die selbstbeherrschten, alten, ordentlich erzogenen, von
Heuchelei, Begierde und Dummbheit freien Veda-Kenner sagen.
Einer Passage, die zu diesem sutra des Gautama eine textliche und in-
haltliche Entsprechung aufweist, begegnet man an zwei verschiedenen Stellen

5% Einen Vers, der augenscheinlich mit GDhS 9,73 in einem engen textgeschichtlichen
Verhiltnis steht, findet man im snataka-Kapitel der MSm:

drdhakary mydur danteh kruracarair asamvasan/ ahimsro damadandabhyam jayet
svayam tathavratah // (MSm 4,246)
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des ApDhS.5°
Eine &hnliche Reihe guten Eigenschaften sind BDhAS 1,1,1,5 als Merkmale

der ,,Gebildeten* (Sistas) angegeben. Das sutra lautet wie folgt:

Sistah khalu vigatamatsara nirahamkarah kumbhidhanya alolupa dambhadarpa-

lobhamohakrodhavivarjitah (BDAS 1,1,1,5)/

Gebildete heilen wahrlich diejenigen, die von Knauserei und Egoismus frei sind,

deren Lebensunterhalt in einem kleinen Topf von Getreidekérnern besteht, die

nichts begehren und Heuchelei, Hochmut, Begierde, Dummbheit und Zorn véllig

aufgegeben haben.
In BDhS 1,1,1,4 wird der Uberlieferung der ,,Gebildeten (Sistagama) eine
so mafgebende Rolle iiber die Rechtsangelegenheiten zuerkannt, daf3 sie nach
Veda und smrti als die dritte Quelle des dharma gilt. In dem Vers, der auf das
soeben zitierte sutra unmittelbar folgt, ist eine Definition der $istas gegeben.
Nach dieser Definition sind sistas diejenigen Gelehrten, die nach ordentlicher
Methode (dharmena) den Veda und dessen Anhangsliteratur (upabrmhana)
erlernt haben und im regelrechten Verfahren der Auslegung der heiligen Texte
bewandert sind. Ohne Zweifel repréisentieren diese Sistas den besten Teil
der snataka-Hausvaterschaft, die durch ihre besondere Gelehrsamkeit von
ihren Standesgenossen ausgezeichnet und von der arischen Gesellschaft als
Autoritéit auf dem Gebiete der Rechtswissenschaft angesehen zu sein scheint.

Beachtenswert hierbei ist, dafl solche Begriffe wie alobha, amoha, adarpa,

adambha, akrodha, dama und ahimsa, die wir in die oben auseinanderge-
setzten Tugendlisten eingereiht finden, in den soeben angegebenen Stellen
der Dharmasutras als die erforderlichen Eigenschaften der snatakas bzw.
der Sistas dargelegt sind. Diese Stellen weisen daraufhin, daf§ nicht nur die
Beobachtung der rituellen und magischen Tabus sondern auch das Kultivieren
der innerlichen Ethik die wichtigsten Bestandteile des Lebens der snataka-
Hausviter ausmachen. Die Aufzéhlung von einzelnen Elementen dieser
snataka-Fthik wiirde sicher keinen wesentlichen Unterschied zu den oben
gepriiften Listen der Tugenden fiir alle Lebensweisen der Arier aufzeigen. An-
gesichts des soweit erschlossenen Charakters des snataka-Daseins kénnte man

56 sarvajanapadesv ekantasamahitam aryandam vrttem semyaguinitanam vrddhanam
atmavatam alolupanam adambhikanam vrttasadrsyam bhajeta/ evam ubhau lokav abhi-
jayati / (ApDhS 2,11,29,14 = 1,7,20,8-9) In allen Gegenden soll einer sich als Muster
des Verhaltens ausschlieflich das Verhalten erwihlen, das von drya festgesetzt ist,
die mit ordentlicher Erziehung ausgestattet sind, von Alten, von Selbstbeherrschten,
von Nichthabgierigen, von Nichtheuchlerischen. So gewinnt er beide Welten” (Friedrich
1993, p.207). Zu dieser Apastamba-Passage vgl. Hacker 1965, p.501; Ikari 1975, p.26;
Friedrich 1993, p.22.
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annehmen, dafl diese Listen als Ergebnis des Versuchs von seiten der Verfasser
der alten dharma-Texte, die snataka-Ethik auf einer gedanklichen Ebene ver-
allgemeinernd auf andere Lebensweisen der Zweimalgeborenen auszudehnen,
zustandegekommen wiren.*” Jedenfalls ist es dulerst unwahrscheinlich, dafl
diese Listen unter dem direkten Einflufl von Ideen und Lebensarten der haus-
losen Asketen entstanden wiren.

Aus den snatakavratas, die in den Grhya- und den Dharmasutras
aufgezdhlt sind, geht ein stilles, regelméfliges und selbstgeniigsames Leben,
das die Veda-Gelehrten innerhalb eines Dorfes fithrten, hervor. Ruhe und
Reinheit sind offenbar die beiden wichtigen Grundsétze, nach denen ihre
Lebensfithrung geregelt war. Sie hatten sicher mehrere Moglichkeiten ihren
Lebensunterhalt zu verdienen. Unter den snataka-Hausvitern fanden sich
vermutlich diejenigen, die iiber hohe FEinkiinfte aus den ihnen zu Lehen
gegebenen Landgiitern verfiigen konnten. Auf der anderen Seite gab es
auch diejenigen, die sich mit ihren ganz bescheidenen Lebensverhéltnissen
zufrieden gaben. Die Existenz solcher armen snataka-Hausviter wird z.B. in
der folgenden Stelle des SGS bestitigt:

unchasilam aydcitapmtig/mhah sadhubhyo  yacito wva ydajanam  vrttih/
purvampurvam gariyeh/ (SGS 4,11,13-14)

Der Lebensunterhalt [eines snataka-Hausvaters besteht in] Ahrenlesen,®® Emp-
fang des unerbetenen [Almosens, Empfang] des von den Ehrwiirdigen erbetenen
[Almosens] oder Verrichtung der Opferritualien (13). [Unter diesen Mitteln des
Lebensunterhalts] ist jedes vorangehende ehrbarer [als die nachkommenden] (14).5°

Denselben Gedanken findet man MSm 4,5, einem Vers im snataka-
Kapitel, mit anderen Worten zusammengefafit. Ferner wird in demselben
Kapitel der MSm die ganze Hausvaterschaft in vier Kategorien eingeteilt
und zwar nach der Menge des Nahrungsmittels, die gespeichert wird.

57 Nach #uBeren Kriterien betrachtet ist die Lebensart des brahmacarin in mehreren
Hinsichten derjenigen des snataka-grhastha gerade entgegengesetzt. Andererseits zeigen
einige Stellen in den dharma-Texten, z.B. ApDhS 1,1,3,17-24; BDhS 1,2,3,20; GDhS
2,41; MSm 2,178, daf8§ die fiir fromme Hausviter giiltigen Geisteshaltungen auch von
Veda-Studenten erfordert werden.

8 Nach MSm 10,112 sollen das Auflesen der auf dem Felde zuriickgebliebenen Ahren
($ila) und die Nachlese der einzelnen Korner (uricha) als die besten Arten des Lebens-
unterhalts fiir einen Brahmanen gepriesen werden.

59 Unter verschiedenen Méglichkeiten des Lebensunterhalts fiir Hausvéter ist in MSm 4,5
dem Ahrenlesen der hichste Rang zuerkannt, wihrend es in MSm 4,10 einem Hausvater
empfohlen wird, mit den durch Ahrenlesen erworbenen Getreidekdrnern Agnihotra und
mehrere isti-Opfer zu verrichten.
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kusaladhanyako va syat kumbhidhanyaka eva va/

tryahaihiko vapi bhaved asvastanika eva va// (MSm 4,7)

caturpam api castesam dvijanam grhamedhinam,/

Jyayan parah paro jneyo dharmato lokagittamah// (8)

[Hausvater] kann einer sein, der iiber eine Kornkammer verfiigt, einer, der [nur]
einen kleinen, mit Getreidekdrnern gefiillten Topf besitzt, einer, der [nur] fiir drei
Tage Nahrungsmittel im Vorrat hat, oder einer, der keinen Vorrat bis zum anderen
Tag hat (7). Von diesen vier Arten von zweimalgeborenen Hausvétern soll jeder
zuletztgenannte fiir erhabener und aufgrund seiner Verdienste eine hthere Welt
erlangend [als der vorhergenannte] gehalten werden (8).

An diesen Stellen sind als ideale Hausviter nicht die vermoégenden son-
dern diejenigen, die in ehrlicher Armut ihr Leben verbringen, hervorge-
hoben. Interessanterweise gehoren auch die sistas, die in BDhS 1,1,14 als
kumbhidhanyakas bezeichnet sind, zu einer der Kategorien von unbemittel-
ten Hausvidtern. Obwohl snatakas meistens verheiratete Dorfbewohner aus
Brahmanenstand gewesen waren, so scheint es doch, da3 die armen aber
hoch angesehenen snataka-Hausviiter, die sich an den genannten Stellen von
SGS, BDhS und MSm erwihnt sind, der Erfiillung ihrer religiésen und
padagogischen Pflichten fast génzlich hingaben und den weltlichen Angele-
genheiten ferngeblieben waren.®°

Das Bild dessen, was die Verfasser der alten dharma-Texte als Haus-
vater par excellence darstellen, ist also weit entfernt von demjenigen, das
man sich bei dem Wort ,,Hausvater“ gewohnlich vorstellt. Aus dem so
dargestellten Idealbild des Hausvaters erkennt man vielmehr mehrere Ziige
eines Einsiedlers. Es wire ein natiirlicher Verlauf der Dinge, wenn solche ein-
siedlerartigen Hausvéter, die sich die Entwicklung ihres eigenen Innenlebens
stets angelegen sein lieflen und schon in ihrer Studienzeit unter anderen auch
Upanisad-Texte erlernt haben diirften, sich einmal auf die Suche nach dem
wahren Selbst durch irgendeine geistige und koérperliche Disziplin, die yoga
genannt werden konnte, eingelassen héitten.’® Dem wichtigen Beitrag, den
snatakas und grhasthas zur Entfaltung der altindischen geistigen Kultur leis-

60 Tn einem Vers des snataka-Kapitels, d.h. MSm 4,11 ist es einem Brahmanen untersagt,
einen weltlichen Beruf (lokam vrttam) auszuiiben. Vgl. auch Heesrterman 1964, p.29.

61 Die in der alten Rechtsliteratur dargelegte yoga-Lehre kann man mit dem System des
Patanjali nur schwer in Einklang bringen. Das System der yoga-Philosophie, das im
YS zusammengefafit ist, vertritt eine jiingere, unter dem direkten Einflufl der samkhya-
Philosophie entstandene Stromung der yoga-Lehre. Nach der Ansicht der alten dharma-
Lehrer liegt der Zweck der yoga-Praxis nicht im Erreichen des kaivalya, wie es im YS
gelehrt wird, sondern in der Erkenntnis bzw. der Erlangung des wahren atman.
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teten, ist bisher kaum die gebiihrende Beachtung, die er verdient, geschenkt
worden. In den meisten Féllen scheinen diese Dorfbewohner nur als pas-
sive Empfanger des kulturellen Einflusses, der von seiten der Asketenwelt
auf sie ausgeiibt wurde, vorgestellt zu sein. Bei der alten dharma-Literatur
jedoch haben die sogennante Sramana-Bewegung und andere Strémungen
der Asketenkultur in keiner Weise so starke Spuren hinterlassen, wie man
sie gewohnlich erwartet. Die in dieser Literatur gemachten Erwihnungen
von yoga und anderen mit der adhyatmika-Philosophie verwandten Begriffen
sind auf keinen Fall als blofle Entlehnungen aus dem Gedankengut der haus-
losen Asketen zu betrachten. Vielmehr soll man annehmen, dafl das Leben
der snataka-Hausviter in sich von vornherein die Faktoren barg, welche sie
einerseits zum Kultivieren der innerlichen Ethik und andererseits zur Verfol-
gung des jenseitigen geistigen Ziels antrieben. Sowohl die Tugendlisten, die
man in den alten dharma-Texten antrifft und die zum Gegenstand der obig-
en Untersuchung gemacht worden sind, als auch die adhyatmika-Ideen, die
in denselben Texten Niederschlag gefunden haben, versteht man am besten
als wesentliche Bestandteile des Lebens der frommen snataka-Hausviter, die
ihrem eigenen kulturellen Boden entsprungen sind.
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