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uccāra von OM

˙
. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 27

Die Mitte – madhya . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 27
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EINF�HRUNG

Die indische Spiritualit�t kann, vereinfacht gesprochen, in
zwei Richtungen eingeteilt werden: Auf der einen Seite eine
asketische, weltverneinende Bewegung, die sich in verschiede-
nen Schulen des Vedānta, des Buddhismus, des Jainismus, in
Sām

˙
khya und Yoga niedergeschlagen hat, und auf der anderen

die welt- und leibbejahende Richtung, deren bekannteste Ver-
treter die Schulen des Tantrismus, aber auch Bewegungen der
Gottesliebe (bhakti) sind. Weiter l�ßt sich die indische Mystik
in die Lehre von der stufenweisen Vereinigung mit Gott und
in die der spontanen oder unvermittelten Erleuchtung unter-
teilen, die in Gestalt des Zen-Buddhismus bis nach Japan ge-
langt ist. Das Vijñāna Bhairava ist zugleich der Spiritualit�t
des Tantra zuzurechnen, mit einer positiven Bewertung der
Welt und des Leibes, sowie der Schule der unmittelbaren,
spontanen Erleuchtung. Zudem enth�lt es spirituelle Metho-
den jeder Richtung indischer Spiritualit�t.

de r t e x t :

v i j ñ ā na bha i r av a - t ant r a

Das Vijñāna Bhairava, »das gçttliche Bewußtsein« oder »die
mystische Erkenntnis der gçttlichen Wirklichkeit«, ist ein au-
ßergewçhnlicher Text. Er gehçrt zu den �ltesten und autori-
tativsten Tantras oder Āgamas des Śivaismus von Kashmir.1

Die śivaitischen Tantras oder Āgamas gelten als Offenbarung
des Gottes Śiva und sind oft in der Form eines Dialogs zwi-

1 Zu einer Einf�hrung in diese Tradition vgl. Bettina B�umer, Abhi-
navagupta. Wege ins Licht, Z�rich 1992.
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schen der Gçttin, Śivas Energie (Śakti) in einer ihrer Formen,
und Śiva verfaßt. Die Tradition, die sie verkçrpern, geht si-
cher auf die Urspr�nge des Tantrismus in Indien zur�ck,
doch ihre schriftliche Form haben sie kaum vor dem 6. Jahr-
hundert n. Chr. erhalten.

F�r den Śivaismus von Kashmir sind besonders einige Tan-
tras von Bedeutung, die die nicht-dualistische Lehre enthal-
ten und die spezifischen Wege der mystischen Praxis, des
Yoga lehren. Dazu gehçren vor allem die umfangreichen
Svacchanda-Tantra und Netra-Tantra, das k�rzere und sehr
konzentrierte Mālinı̄vijaya-Tantra sowie zwei kurze Tantras,
die beide angeben, Teile des verschollenen Rudrayāmala-Tan-
tra1 zu sein, und hçhere mystische Praktiken beschreiben: Pa-
rātrı̄śikā und Vijñāna Bhairava. Alle diese Urtexte wurden
von den großen Philosophen der Schule ausf�hrlich kommen-
tiert, besonders von Abhinavagupta (10.-11. Jh.), ihrem bedeu-
tendsten Vertreter, und seinem Sch�ler Ks

˙
emarāja (10.-11. Jh.),

denn diese Texte sind ohne Erl�uterungen kaum zu verste-
hen. Die Erschließung der ber�hmten Geheimsprache der
Tantras erfordert sowohl einen Kommentar als auch Kennt-
nisse in der lebendigen praktischen Tradition.

Das Vijñāna Bhairava genießt ein besonders hohes Anse-
hen bei den Autoren der Schule. Es wird zitiert, sooft es
um eine spezifische spirituelle Praxis oder mystische Erfah-
rung geht,2 denn seine Erw�hnung verleiht einem Thema be-
sondere Autorit�t, sozusagen ein Echtheitssiegel. Dar�ber
hinaus ermçglichen seine Verse durch ihre Pr�gnanz ein kon-
zises Verst�ndnis mystischer Erfahrung. Zur Verf�gung ste-

1 Ein Gesamttext des Rudrayāmala ist bis jetzt unauffindbar. T.
Goudriaan schreibt: »The Rudrayāmala is perhaps the most myste-
rious of all Yāmalas. It is encountered everywhere, yet always
vanishes after closer inspection.« Hindu Tantric and Śākta Litera-
ture, S. 47.

2 Viele dieser Zitate werden im Kommentar erw�hnt, wenn auch bei
weitem nicht alle. Vgl. die italienische �bersetzung von Attilia Si-
roni.

12 e inf�hrung



hen uns beispielsweise die alten und authentischen Kommen-
tare von Abhinavagupta und Jayaratha im Tantrāloka, von
Ks
˙
emarāja zu den Śiva-Sūtras u. a. m. Alle erw�hnen das Vij-

ñāna Bhairava mit großer Ehrfurcht. Abhinavagupta nennt es
»Śivavijñāna-Upanis

˙
ad«, also »die geheime Lehre der mysti-

schen Erkenntnis Śivas«.1 Der Text selbst bezeichnet sich in
Vers 162 als »die Essenz des Rudrayāmala-Tantra«, wobei Ru-
drayāmala nicht nur als Titel eines Tantra verstanden wird,
sondern als die Einheit des Paares (Yāmala) Śiva (Rudra,
Gott) und seiner Energie (Śakti). Diese Einheit, nicht im my-
thologischen, sondern im mystischen Sinn, ist auch das Ziel
dieses Tantra. Die im Vijñāna Bhairava enthaltene Unterwei-
sung wird noch mit anderen Superlativen beschrieben: Sie ist
der hçchste, transzendente Nektar (Vers 157).

Das Vijñāna Bhairava enth�lt einen Kommentar von Ks
˙
e-

marāja (10.-11. Jh.), der nur bis Vers 23 erhalten ist. Entweder
ist Ks

˙
emarāja vor der Fertigstellung verstorben oder aber der

Rest ist verlorengegangen. Jedenfalls war er im 18. Jahrhun-
dert, als Śivopadhyāya den weiteren Text kommentierte,2

nicht vorhanden.
Lilian Silburn, die das Werk ins Franzçsische �bersetzte

und mit einer ausf�hrlichen Einf�hrung versah, schreibt:
»Das Tiefste und Originellste, was die Āgamas uns in bezug
auf die mystische Erfahrung bieten, findet sich in konzen-
trierter Form im Vijñāna Bhairava.«3

1 Utpaladeva, Īśvarapratyabhijñā-Vir
˙
tti-Vimarśinı̄, Bd. 2, S. 405.

2 Es gibt einenweiteren, ebenfalls sp�teren Kommentar von Ānanda
Bhat

˙
t
˙
a mit dem Titel Kaumudı̄.

Zu Textausgaben und �bersetzungen vgl. das Literaturverzeich-
nis.

3 Lilian Silburn, Le Vijñāna Bhairava, S. 9 (�bers. Bettina B�umer).
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d i e b e deutung de s t i t e l s

Das Vijñāna Bhairava ist das Tantra, das die »Erkenntnis
Bhairavas« zum Ziel und Inhalt hat, besser gesagt »die mysti-
sche Erkenntnis Bhairavas«. Vijñāna ist hier nicht als theoreti-
sche oder philosophische Einsicht zu verstehen, sondern als
aus der praktischen Erfahrung sich ergebende mystische Er-
leuchtung, oder als gçttliches Bewußtsein, wie der Text und
auch der erz�hlerische Rahmen deutlich machen. Doch was
ist unter Bhairava zu verstehen?

Bhairava, der in anderen religiçsen Traditionen des Hin-
duismus und besonders in der Volksreligiosit�t als die furcht-
erregende Form des großen Gottes Śiva betrachtet wird1 und
sowohl bedrohlich wie besch�tzend wirkt, bedeutet im Śivais-
mus von Kashmir nichts weniger als die hçchste, transzen-
dente Wirklichkeit, die Gottheit in ihrer absoluten, un�ber-
trefflichen Form (anuttara). Die mythologischen Aspekte
Śivas oder Bhairavas spielen hier keine Rolle – sie werden so-
gar oft l�cherlich gemacht –, sondern allein die Gottheit und
ihre Gçttlichkeit (śivatā). Bevor wir auf den metaphysischen
Hintergrund eingehen, ist es wichtig, die Bedeutung von
Bhairava zu erl�utern. Der Text selbst bietet mit den Worten
Bhairavas eine ganze negative Theologie (Verse 11-17): Bhai-
rava ist jenseits aller Vorstellungen von Raum und Zeit, unbe-
schreiblich und unvorstellbar, nur durch die eigene, innere,
von Freude erf�llte Erfahrung erkennbar. Tats�chlich geht
es immer dort, wo von Śiva oder Bhairava die Rede ist, um
einen Zustand, um eine Erfahrung, um eine Identifizierung
(vgl. Vers 15). Man kçnnte sagen, es geht nicht um »Gott«
in einem hypostasierten Sinn, sondern um Gçttlichkeit und
Vergçttlichung (śivatā, bhairavarūpatā, usw.).2

1 Vgl. H. v. Stietencron, Bhairava, in: ZDMG, Supplementa I, VXII,
Wiesbaden 1969, S. 863-871.

2 Vgl. Birgit Mayer-Kçnig, Die Gleichheit in der Unterschiedenheit,
1996, S.1f.
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Die Bedeutung des Namens Bhairava wird vielfach etymo-
logisch erkl�rt, indem man ihn in seine Bestandteile auflçst,
um so zu einer hermeneutischen Theologie zu kommen
(vgl. Vers 130). So ist Bhairava nach Abhinavagupta »derje-
nige, der alles tr�gt (bharan

˙
a) und der alles mit dem großen

Mantra ertçnen l�ßt (rava).«1 Eine weitere Erkl�rung, eben-
falls von Abhinavagupta, lautet: »Die heiligen Schriften be-
zeichnen Gott (deva)mit mehreren Worten, die seinem Wesen
entsprechen: Großer Bhairava (mahābhairava), Gott (deva),
Herr ( pati), hçchster Śiva ( paramaśiva). (Er wird Bhairava ge-
nannt, weil) Er das Universum tr�gt (bibharti), erf�llt (er-
n�hrt) und indem er es tr�gt, ist er auch getragen (d. h. im-
manent). Er ist der Laut (rava) durch sein Selbstbewußtsein
(vimarśa), und er besch�tzt diejenigen, die in der Welt des sam

˙
-

sāra von Furcht erf�llt sind (bhı̄ru).«2 Der Name selbst dr�ckt
also einige der Funktionen des Gottes aus. Der Ton oder
Laut, rava, von dem fast in jeder »Etymologie« die Rede ist,
bezieht sich auf das in jedem bewußten Wesen ertçnende Ich-
bewußtsein, das von gçttlicher Natur ist (aham).

Unser Text (Vers 130) leitet das Wort außerdem von Glanz
(bhā) ab, d. h. vom reinen Licht des Bewußtseins ( prakāśa).
Andere Erkl�rungen beziehen sich auf die drei Hauptfunk-
tionen Bhairavas: Schçpfung, Erhaltung und Auflçsung des
Universums.3 Er wird nur deshalb »der Schreckliche, Furcht-
erregende« (mahābhı̄ma) genannt, weil er den Schrecken des
sam
˙
sāra ein Ende macht.4 Er tut dies, indem er alle Energien

in sich absorbiert und damit das ganze Universum in sich
tr�gt. Er wird nur erfahren in der Innerlichkeit, die das ei-

1 Vgl. Abhinavagupta, Parātrı̄śikā Vivaran
˙
a, in: KSTS, S. 63.

2 Abhinavagupta, Tantrāloka I. 95-96, siehe Jayarathas Kommentar
zur Stelle.

3 Vgl. Tantrāloka 3. 283-285, wo es um die Identifizierung mit der
»Bhairava-Natur« geht, und damit seine drei kosmischen Funktio-
nen. Vgl. auch Śiva-Sūtra I. 5: udyamo bhairavah

˙
, »Bhairava ist das

plçtzliche Aufsteigen des mystischen Bewußtseins«, mit Ks
˙
emarā-

jas Vimarśinı̄-Kommentar.
4 Vgl. Tantrāloka, I. 99-100.
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gene, gçttliche Wesen (wçrtlich: die Bhairava-Natur) offen-
bart.1

Eine weitere Erkl�rung des Titels kçnnte lauten: »Bhairava,
dessen Wesen mystische Erkenntnis ist«, oder einfach »das
gçttliche Bewußtsein«.

we i se n de r konzent r at i on

Die Tantras oder Āgamas in ihrer traditionellen Form enthal-
ten Kapitel �ber Ritual, Philosophie und Yoga,2 doch im Śi-
vaismus von Kashmir spielt das �ußere Ritual eine unterge-
ordnete Rolle. Das Vijñāna Bhairava ist ein Text nur �ber
Yoga oder spirituelle Praxis. Ihm liegt ein besonderes meta-
physisches System zugrunde, das jedoch nicht als solches aus-
gef�hrt ist. Wir werden noch darauf zur�ckkommen. Das
Vijñāna Bhairava lehrt 112 Methoden der Konzentration, tra-
ditionell dhāran

˙
ā genannt,3 die im Text als yukti bezeichnet

werden, d. h. Weisen der Integration, des Yoga, der Vereini-
gung mit Gott (vgl. Vers 148). Andere Begriffe bezeichnen ge-
wisse Formen der Kontemplation, wie etwa bhāvanā, die sich
aber nicht auf alle beschriebenen Methoden beziehen.

Netra-Tantra VIII. 16 gibt eine wichtige Definition von dhā-
ran
˙
ā, die sich von der des Yoga-Sūtra unterscheidet und hier

angewendet werden kann:
Dhāran

˙
ā (›Konzentration‹) ist (eine Praxis), durch die das

Wesen des Hçchsten Selbst ( paramātman = Gott) immer
(im Bewußtsein) ›gehalten‹ wird (dhāryate), und diese dhā-
ran
˙
ā ist f�hig, die weltliche Gebundenheit zu lçsen.

Erstaunlich ist die breite Vielfalt der Methoden zur Verinner-
lichung, Integration und Vergçttlichung, die im Vijñāna Bhai-

1 Śiva-Sūtra-Vimarśinı̄ I. 5.
2 Die vier Teile eines vollst�ndigen Āgama bestehen aus: Ritual
(kr iyā), Lebensregeln (caryā), Philosophie (vidyā) und Yoga.

3 Das Wort selbst kommt im Text nicht vor, wird aber h�ufig – auch
im Buddhismus – verwendet.
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rava vermittelt werden. Diese Vielfalt bezieht sich einerseits
auf die unterschiedlichen F�higkeiten und Verfassungen der
Menschen. Jeder kann, ausgehend von seiner eigenen Voraus-
setzung einen Weg finden, das Gçttliche in sich zu realisieren.
Zum anderen bezieht sie sich auf die unterschiedlichen Er-
fahrungen des Lebens, die als Ausgangspunkt f�r eine mysti-
sche Realisierung dienen kçnnen, die sozusagen die Funktion
eines Sprungbrettes haben f�r das Eintauchen in den großen
See des gçttlichen Bewußtseins. Diese Vielfalt der Methoden
hat ihren theologischen Grund in der Allgegenwart der gçtt-
lichen Wirklichkeit, die von jedem beliebigen Punkt ausge-
hend erfahren werden kann. Dies bedeutet jedoch keine Vag-
heit oder Verallgemeinerung, vielmehr ist jede Methode in
sich selbst vollst�ndig und verweist auf einen pr�zisen meta-
physischen Hintergrund.

Die hier geoffenbarten 112 Weisen, die gçttliche Natur in
sich zu entdecken, sind so umfassend, daß kein Aspekt der
Wirklichkeit und der menschlichen Erfahrung ausgeschlos-
sen ist. Dennoch ist ihre Vielfalt nicht verwirrend, da sie
nur ein Ziel haben, auch wenn es verschiedene Bezeichnun-
gen tr�gt: das Erlangen der Mitte, das Eintauchen in die
Leere, die hçchste Freude, das Erlangen des Zustandes frei
von Gedanken und Vorstellungen (nirvikalpa), das Einswer-
den mit Śiva/Bhairava u. a. m.

Die 112 Methoden lassen sich je nach ihrem Inhalt in Grup-
pen einteilen, was in der Anordnung des Textes bisweilen vor-
gegeben ist, aber nicht immer. Eine solche Einteilung kann
der Methode, den angewandten Mitteln oder der Stufe der
mystischen Erfahrung folgen. Die letztere wird oft von Kom-
mentatoren mit den Begriffen der drei spirituellen Wege
(upāya) bezeichnet, die allerdings im Text selbst nicht auftre-
ten. Die drei bzw. vier upāyas werden im Mālinı̄vijaya-Tantra
gelehrt und wurden von Abhinavagupta in seinem Tantrāloka
ausf�hrlich dargelegt.1

Heben wir zun�chst das Gemeinsame dieser dhāran
˙
ās her-

1 Abhinavagupta, Tantrāloka, 12 Bde., KSTS, Srinagar 11918-1938.
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vor: Ausgangspunkt ist die Erfahrung, daß die Menschen zu
sehr in ihre individuellen Vorstellungen, Gedanken und Zer-
streuungen (vikalpa) verstrickt sind, um die gçttliche Wirk-
lichkeit, die in ihnen schlummert, wahrnehmen zu kçnnen.
Nur eine Befreiung aus ihren eingefahrenen Denkstrukturen
kann sie bef�higen, ihr eigenes, gçttliches Wesen zu erkennen
(vijñāna bhairava).1 Eigentlich einzige Voraussetzung f�r die
hçchste Erfahrung ist daher ein Zustand, der frei von Gedan-
ken und Vorstellungen ist (nirvikalpa). Nur die Mittel und
Wege, diesen gedankenfreien Zustand zu erlangen, sind un-
terschiedlich. Abhinavagupta rechtfertigt die Anwendung je-
der Methode, wenn es um die Erlangung der hçchsten Wirk-
lichkeit geht.

In der folgenden Passage liefert er eine Begr�ndung f�r die
Vielfalt der Methoden und die Verschiedenheit der Ann�he-
rung an die »hçchste Wirklichkeit« ( paratattva), die das Vij-
ñāna Bhairava kennzeichnen:

Um in die transzendente Wirklichkeit einzudringen, kann
man jedes Mittel ergreifen, das einem naheliegt. Die ande-
ren soll man aufgeben. Doch gibt es keine Einschr�nkun-
gen, was diese Mittel betrifft. Nach der Lehre des Trika be-
steht Gleichheit in bezug auf alle Gçtter, alle spirituellen
Strçmungen, alle Mantras, die heiligen Schriften (āgama)
und die Wege – weil alles gçttlich ist (wçrtlich: weil alles
von Śiva durchdrungen ist). Tantrāloka 4. 273-275

Wenn alles von Śiva durchdrungen ist, kann auch jede belie-
bige Erfahrung und Erkenntnis zu Ihm f�hren. Weiter heißt
es:

Derjenige, der das wahre Wesen des Selbst in seiner unge-
brochenen Form erlangt, sieht die Wirklichkeit Śivas in ih-
rer ungebrochenen Realit�t. Tantrāloka 4. 275b-276a

1 Nach der philosophischen Terminologie der Schule kann man es
»das Wiedererkennen (Gottes)« nennen, ı̄śvara-pratyabhijñā (vgl.
den Grundtext von Utpaladeva, Īśvarapratyabhijñā-Kārikā).
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Zu den allgemeinen Bedingungen gehçren die Verinner-
lichung, die allen Methoden auf die eine oder andere Weise
zu eigen ist, und ein unzerstreuter Geist. Wenn es am Ende
des Textes heißt, daß man das hçchste Ziel, die Vollkommen-
heit oder mystische F�lle auch nur durch die Praxis einer ein-
zigen der 112 Methoden erlangen kann (vgl. Vers 148), dann
setzt dies vollkommene Konzentration ohne Zerstreuung
(»ohne Wellen«, vgl. Vers 139) voraus. Eine solche auf-eins-ge-
richtete Aufmerksamkeit vermag alles zu erreichen; ohne sie
n�tzen auch die besten Mittel nichts.

de r d i a log i sche r ahmen de s t ant r a

Den Rahmen des Textes bildet der Dialog zwischen der Gçt-
tin, Bhairavı̄, und dem Gott, Bhairava, wie in den meisten Śai-
vāgamas. Dieser im Grunde minimale Dialog ist weit mehr
als eine rhetorische Form, die Themen einzuf�hren. Er ge-
hçrt wesentlich sowohl zum metaphysischen Hintergrund
als auch zur spirituellen Praxis, die innerhalb dieses Rahmens
gelehrt wird.

Die Gçttin beginnt ganz unmittelbar damit, daß sie alle
Tantras, und besonders die der Trika-Schule, »gehçrt«, d. h.
studiert habe, ihre existentiellen Zweifel jedoch noch nicht
geschwunden seien (Verse 1-2). Sie kennt die Texte und die
Theorie, aber sie ist noch unbefriedigt, weil ihr die Erfahrung
fehlt, die jene zum Ausdruck bringen. Mit dem Unwissen der
Gçttin werden zwei Dinge ausgedr�ckt: Zum einen wird im-
plizit betont, daß das vorliegende Tantra einen weit prakti-
scheren Zugang zu der intendierten mystischen Erfahrung
liefert als die anderen Tantras (obwohl ein solcher Gegensatz
sonst nirgends explizit ausgesprochen wird), ein Umstand,
den man nur best�tigen kann, wenn man das Vijñāna Bhai-
rava mit anderen Tantras vergleicht, die nicht an dessen Un-
mittelbarkeit und Lebendigkeit heranreichen. Zum anderen
geht es um die metaphysische Realit�t der Gçttin: Wenn sie
wirklich, wie es wenige Verse sp�ter heißt (Verse 18-19), von
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Śiva nicht getrennt ist, woher stammt dann ihre Unwissen-
heit? Wenn sie es ist, die den einzigen Zugang zu Bhairava er-
mçglicht, warum ist sie sich hier ihrer eigenen Natur nicht be-
wußt? De facto fragt sie nach ihrem eigenen Wesen, als h�tte
sie sich selbst vergessen.

Dieser scheinbare Widerspruch l�ßt sich wiederum auf
zwei Ebenen beantworten. Die eine ist die P�dagogik der
Tantras. Hier tritt die Gçttin als Fragende auf, nur um die
Fragen und Zweifel der Suchenden zu formulieren und die
Antwort in Form der gçttlichen Offenbarung aus Śiva hervor-
zulocken. Die andere ist mehr theologisch: Solange die Gçt-
tin sich als von Śiva getrennt erf�hrt, ist sie eine Suchende,
ist sie unbefriedigt und voller Zweifel. Erst wenn sie ihre ei-
gene Identit�t wiedererkannt und ihre Einheit mit Śiva voll-
zogen ist, erlangt sie Erf�llung. Ebendies dr�ckt sich am
Ende des Textes aus, wenn die Gçttin nach der praktischen
Belehrung �ber die 112 Weisen der Konzentration, sich voll
Seligkeit mit Śiva vereint, von dem sie im Grunde nie ge-
trennt war (Vers 163).

Durch den Prozeß, der im Rahmen des Dialoges stattfin-
det, wird noch etwas deutlich: Die hçchste Erfahrung, die al-
lein alle Zweifel lçsen, alle Unbefriedigtheit erf�llen kann, ist
letztlich nur durch die Gnade mçglich, die die Gçttin am
Ende von Śiva erbittet (Vers 7).

Mit ihren Fragen beweist die Gçttin ihre gr�ndliche, wenn
auch theoretische Kenntnis der Tantras (Verse 2-6). Bhairava
geht auf all ihre Fragen ein, jedoch nicht, ohne jede objekti-
vierte Vorstellung von der Gottheit und alle die Begriffe
scharf zu kritisieren, die die Gçttin, den Tantras getreu, aufge-
z�hlt hatte (Verse 8-14). Die negative Theologie, die in Bhaira-
vas Kritik enthalten ist, gehçrt ebenfalls zu den Grundlagen
der mystischen Praxis, die folgen wird. Besonders deutlich
macht Bhairava die Bedingungen, durch welche das Wesen
der Gottheit allein erfahrbar ist: Freiheit von allen Vorstellun-
gen und die Erfahrung von Seligkeit im eigenen Inneren.1

1 antah
˙
svānubhavānandā vikalponmuktagocarah

˙
. . . Vers 15.
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