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Sri Ramana Maharshi

Klarer Kopf in der Einsamkeit

Riidiger Haas

Wihrend die Existenz Buddhas und Sokrates’ nicht mit letzter Sicherheit
bezeugt werden kann, liegen uns bei der herausragenden spirituellen Ge-
stalt Sr1 Ramana Mahar(i)shis historisch gesicherte Daten vor. Der Ein-
siedler vom Berge Arunachala entsagte der Welt wie Buddha, um das
absolute Sein der Tiefe zu verwirklichen, stellte alle Glaubensbekennt-
nisse auf eine Ebene und gelangte zu der Tiefenerkenntnis, dass echte
Weisheit mit der Preisgabe duflerlicher Unterschiede einhergeht. Es lag
ihm fern, eine systematische Lehre zu entwickeln, obwohl seine Anwei-
sungen fiir praktisch-spirituelles Handeln in ihrer klaren Kiihle und
herzlichen Wirme unerbittlich hart und unzweideutig waren. Dennoch
unterschied er sich von anderen Yogis und Gurus seiner Zeit dadurch,
dass er keine verdinglicht-moralische Ethik vertrat, sondern jedermann
absolute Handlungsfreiheit einriumte, ein Ausdruck seiner eigenen ab-
soluten Freiheit und Erkenntnis.

Die wenigen Personlichkeiten seiner Grofle gewihrleisten die wahre
Kontinuitit der gottlichen Botschaft, die — nicht jedermann offensicht-
lich — sich als Band durch die Geschichte zieht.! Im Folgenden wollen wir
die wesentlichen Inhalte dieser Botschaft nachzeichnen.

1. Leben

Ramana Maharshi hieff mit biirgerlichem Namen Venkataraman. Er
wurde am 30.12.1879 im Dorfe Tiruchuli nahe Madurai in Indien gebo-
ren. Der Vater, ein Rechtsbeistand, starb, als Venkataraman 12 Jahre alt
war. Von einem Onkel wurde er zusammen mit seinem Bruder in des-
sen Haus in Madurai aufgenommen und auf eine amerikanische Mis-
sions-Oberschule geschickt. Wihrend dieser Zeit erwihnte ein Ver-
wandter in einem Gesprach mit ihm den Namen Arunachala, einen Berg,
der mit seinem davor liegenden Tempel zu den grofiten Heiligtimern des
Hinduismus in Siidindien zihlte. Venkataraman war vom Klang dieses

! Ein wertvoller Bericht von der Begegnung mit Sri Ramana Maharshi liegt uns von dem
englischen Journalisten und Geisteswissenschaftler Paul Brunton (vgl. P. Brunton,
Von Yogis, Fakiren und Magiern. Freiburg 1974, 306-346) vor, der als Skeptiker nach
Indien reiste, um dort magische, mystische und spirituelle Phinomene zu priifen und
zu entlarven. Die Personlichkeit R. Maharshis beeindruckee Brunton am Ende jedoch
so sehr, dass er sogar sein Schiiler werden wollte: »Ich brauche nur eine Weile in der
Nihe des Maharishi zu sitzen, so tiberkommt mich eine unbeschreibliche Ruhe und
Gelassenheit« (ebd., 309).
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Wortes so beriihrt, dass er eine Verwandtschaft zum heiligen Berg ver-
spiirte.”

pIm Alter von siebzehn Jahren, als er allein in einem Zimmer des Hauses
seines Onkels saf}, iiberfiel ihn plotzlich eine grofie Todesangst. Daer bisher
immer gesund war, glaubte Ramana, dass er jetzt sterben miisse. Was konnte
er tun? Er fihlte, dass ihm weder seine Angehorigen noch ein Arzt helfen
kénne. Sich nach innen richtend fragte er sich: »Was stirbt eigentlich? Ist es
der Korper?« Er ergab sich dem Prozess des Sterbens, fragte aber weiter:
»Sterbeich mitdem Korper? Istder Korper das Ich?« Da sich Ramana trotz-
dem als kraftvolle Personlichkeit empfand, schloss er daraus, dass er nicht
der Korper sei, sondern es etwas geben miisse, das den Korper transzendiert
und vom Tod nicht beriihrt werden konne. In diesem Augenblick erfuhr er
sich als unendlicher Geist. Von dieser Zeit an richtete sich seine Aufmerk-
samkeit nur noch auf dieses unendliche Selbst, in dem er ununterbrochen
versenkt blieb. Seine Todesangst war verschwunden.’ All das war fiir Ra-
mana nicht der Vorgang einer blof intellektuellen Vorstellung, sondern eine
Semserfahrung, durch die er einen bleibenden Wandel erfuhr und die ihm
wihrend seines irdischen Lebens erhalten blieb. Er fithlte sich von nun an
nicht mehr als individuelle Personlichkeit und nahm kaum noch Anteil an
dem, was um ihn her geschah.* Immer 6fter versank er in die innere Betrach-
tung, wasihm von seinem dlteren Bruder Kritik einbrachte: Erbenihmesich
wie ein Yogi, hitte aber das Vorrecht, eine hohere Schule zu besuchen. Ra-
mana fithlte, dass er fortmiisse.

Bald darauf verlief} er seine Familie, um zur Stadt Tiruvannamalai am
Fufle des Arunachala zu gehen. Er sollte diesen Bezirk am heiligen Berg
von nun an bis zu seinem Tod nicht mehr verlassen. Zunichst verbrachte
er einige Jahre in verschiedenen Tempeln und Heiligtimern am Berg, wo
er keinerlei Interesse mehr an seinem korperlichen Wohlergehen zeigte.
Eine Zeit lang blieb er in dem Gliickszustand versunken, sprach nicht, af§
nicht und vernachlissigte seinen Korper. Erst nachdem sich Menschen
um ihn gruppierten, kehrte er zu einem duflerlich normalen Leben zu-
riick. Seine Ausstrahlung iibte auf die Besucher eine magische Faszina-
tion aus, obwohl Ramana nie magische Kiinste anwandte oder vorfiihrte.
Er zog es vor, einfach und bescheiden zu bleiben. Alles, was er besaf}, war
ein Lendentuch und ein Spazierstock.

Von 1901 bis 1915 lebte er in der Virupaksha-Hohle, etwa 100 Meter
oberhalb des Haupttempels am Berghang.> Anfangs lehrte er wenig und
strahlte nur schweigend Kraft aus. 1916 zog seine Mutter zu ihm in die
hohlenartige Behausung. Sie wurde seine Schiilerin und kochte fiir thn

? Vgl. Erich Wilzbach (Hg.), Ramana Maharshi. Gespriche des Weisen vom Berge Aru-
nachaia Gesamtausgabe, Interlaken 1984, 6 f.
Vgl Arthur Osborne, Ramana Maharshi. Seine Lehren. Miinchen 1983, 8.
* Vgl. David Godman (Hg.), Ramana Maharshi: Sei, was du bist! Ramanas Unterwei-
sungen iiber das Wesen der Wirklichkeit und den Pfad der Selbstergriindung. Miin-
chen 1985, 8 {.

2 Vgl. David Godman, Leben nach den Worten des Sri Ramana Maharshis — Die spiritu-
elle Biographie des Sri Annamalai Swami. Interlaken 1996.
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und eine Gruppe von Schiilern. Man sagt, sie habe in den letzten Stunden
ithres Daseins ebenfalls Vollkommenbheit erreicht. Am Fufle des Berges
entstand an threm Grab ein Ashram. Im Laufe der nichsten Jahre wurde
dort eine Halle errichtet.

Ramana lebte von 1925 bis 1950 in dieser kleinen Halle, in der er
schlief und Besucher empfing. Der Tagesablauf war genau geregelt. Alles
war wohlgeordnet. Es durfte nichts verschwendet werden. Ramana
schlief von 22 Uhr bis etwa drei Uhr morgens, stand dann auf und schnitt
in der Kiiche Riiben. Standig war er erreichbar. Hochstehende Person-
lichkeiten, Tiere und Pflanzen behandelte er ohne Unterschied.

In den letzten Jahren seines Lebens wurde er zu einem der am meis-
ten verehrten Heiligen in Indien. Er wollte nicht als eine besondere
Person angesehen werden, obwohl er von den Besuchern vergottert
wurde.

Seine Einsichten hat er selten aufgeschrieben. Hauptquellen sind Pro-
tokolle miindlich tiberlieferter Dialoge und verbaler Unterweisungen
seiner Besucher. Seine Hauptlehre war jedoch das Schweigen. Wenn er
sprach, sprach er bildhaft, mit Humor durchsetzt, aber immer in Gelas-
senheit.

Ende 1948 trat an Ramanas linkem Arm eine bosartige Geschwulst
auf. Er wiinschte weder Therapien noch operative Eingriffe, hat diese
aber schliefflich doch geduldet. Am Ende lehnte er es ab, schmerzlin-
dernde Mittel zu nehmen. Trotz seines korperlichen Verfalls sollten thn
alle Besucher bis zuletzt zu sehen bekommen. Am 14. April 1950 starb
Bhagavan Ramana Maharshi. Er hatte seinen Schiilern vor seinem Tod
mitgeteilt: »Man sagt, ich wiirde sterben. Aber ich gehe nicht fort. Wohin
sollte ich gehen? Ich bin hier.«®

2. Einsichten

Ramana antwortete stets geduldig auf die Fragen der vielen Besucher, die
von ihm geistigen Rat erbaten. Er bemiihte sich auf den Fragenden einzu-
gehen und sprach in den drei Landessprachen Siidindiens: Tamil, Telugu
und Malayalam. Es gibt keine Tonbandaufzeichnungen. Die Reden sind
von den Ubersetzern fliichtig aufgezeichnet.

Was ist der Kern seiner Botschaft an die Menschen?

a) Das Ich als Illusion

»Ich existiere« — das ist die evidente Erfahrung jedes Menschen, von der
jeder ausgeht. Zugleich ist damit das Mysterium der philosophischen
Grundlage des Ich verbunden. Ramana war insofern mit der philoso-
phisch-hinduistischen und philosophisch-buddhistischen Tradition ei-
nig, als er das Ich des Menschen fiir eine Illusion hielt, einen Scheinkom-

E. Witzbach, a.2.0., 9.
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plex, der fiir den Menschen nicht wirklich existiert, also nur fiér sich, aber
nicht an sich. Diesem Scheinkomplex des Ich, das dennoch so grofle
Macht austibt, ist jeder Mensch ausgeliefert.

Das falsche Ich, das sich fiir ein getrenntes individuelles Subjekt halt,
identifiziert sich mit den Objekten seiner Wahrnehmung und verleiht
diesen dadurch die scheinbare Wirklichkeit. Der Gedanke »Ich bin dies«
oder »Ich bin das« ist fiir Ramana der Gedanke einer falschen Identifika-
tion des Menschen, zum einen mit seinem falschen Ich und zum andern
mit den falschen Objektidentifikationen dieses falschen Ich.

Der Geist, der sich in diesem Schein-Ich (was wir alles sind) entfaltet,
ist der Egogedanke. Zu thm gehoren die Intelligenz (Buddhi), die Denk-
fihigkeit (Chitta) und das Ego (Ahamkara). Die Vorstellung einer indivi-
duellen Seele (Jiva) ist fiir Ramana die Macht dieses Egos.”

Die Vorstellung oder der Gedanke der Personalitat ist die Wurzel aller anderen
Gedanken. (...) Die zweite und die dritte Person (Du, Er, Sie, Es) erscheinen nur
der ersten Person (Ich).?

Mit der Geburt des Ichgedankens wird unsere eigene Geburt vollzogen,
der Tod des Ichgedankens ist der Tod der Person. Nachdem der Ichge-
danke entstanden ist, entsteht die falsche Identifizierung mit dem Kor-
per.

Das Wesen des Geistes ist fiir Ramana eigentlich Gewahrsein oder Be-
wusstsein, vom Ego beherrscht. So funktioniert der ungelduterte Geist
als Vernunft, Denken und Sinneswahrnehmung. Er ist allein der Samsara,
der Kreislauf von Geburt und Tod, und ist in Verbindung mit den Objek-
ten Ajnana oder Nichterkenntnis. Durch den Ichgedanken entsteht fiir
den Menschen das ganze raum-zeitliche Universum. Der Geist meint ei-
nen relativen Geisteszustand, ein Biindel von Gedanken. Das Geist-Ego,
das ohne Form ist, entsteht im Erfassen einer Form und dauert fort durch
Festhalten daran. Es wird zu etwas, was zwischen leblosem Kérper und
reinem Bewusstsein liegt. Da es keinen genauen Ort hat, an dem es auf-
zufinden ist, verschwindet es bei genauerem Hinsehen. Es ist das unfass-
bare und unwirkliche Glied zwischen Kérper und reinem Bewusstsein.

Wenn (...) [es] aufhort, hort auch das Leid auf. Das falsche »Ich« verschwindet
nur, wenn man nach seiner Quelle forscht.’

b) Die entscheidende Frage: Wer bin ich?

Wenn das Ich des Menschen eine Illusion ist, was macht dann die wahre
Wirklichkeit seiner Existenz aus? Was ist das reine Bewusstsein, das sich
als Wesen des Geistes hinter den Erscheinungen verbirgt?

Der immer wiederkehrende Auftrag in all den Jahren war Ramanas
Anweisung, nach der Quelle des Ich zu suchen:

” D. Godman, R. Maharshi: Sei, was du bist! Vgl. 63 und im Folgenden 63-79 bzw. 83.
® Ebd., 63.
’ Ebd., 83.
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Versuchen Sie deshalb, die letzte Ursache des »Ich« oder der Persénlichkeit auf-
zuspiiren.'®

Ramana gab den Suchenden die Hoffnung auf eine tiefer liegende Wirklich-
keit hinter dem Ich und der Personlichkeit, eines Absoluten, das er selbst er-
fahren hatte, zu dem er selbst wurde. Er wies siean, ihre Aufmerksamkeit bei
der geistigen Ubung auf das innere Gefiihl des Ich zu richten und beim Ab-
schweifen immer wieder zum Ich zurtickzukehren. Hilfe dabei sind Fragen
wie: »Wer binich?«'! »Woher stammt dieses Ich?«

c) Selbstergriindung

Nach Ramanas Lehre muss der Mensch seine wahre Identitit finden. Ziel
jeder geistigen Ubung ist es, Nichterkenntnis in Erkenntnis zu verwan-
deln. Dies geschieht fiir Ramana nur dann radikal, wenn der Ichgedan-
ken zum Verschwinden gebracht wird. Der Neigung dieser selbstbegren-
zenden Identifizierung des Menschen mit seinem Ich gilt es Einhalt zu
gebieten, d. h. den objektivierenden Hang des Egos zu beenden. Wie ist
das moglich? Es muss die Quelle des Geistes gefunden werden, um dort
zu verweilen. Ramana nennt dies Selbstergriindung (Atma-Vichara).!?

Die Scheinexistenz des Egos kann nur dadurch iiberwunden werden,
dass der Mensch zur Quelle hinabtaucht, aus der sich der Ichgedanke er-
hebt. Dies ist fiir Ramana der einzige Weg, der zur Verwirklichung der
wahren Existenz fithrt. Das Verfolgen des Ichgedankens zuriick zu sei-
nem Ursprung ist also fiir den Menschen der Weg, ohne den er keine
Vollkommenheit oder Verwirklichung seiner selbst erfahren kann. Die
Ergriindung beriihrt die Existenz des Egos, das den Verkniipfungspunkt
mit dem Selbst, das reines Bewusstsein ist, und dem leblosen und unbe-
wussten Korper darstellt. Wenn der in Wahrheit tote Ich-Geist (Mruta
Manas) sich nach innen wendet und seine eigene Quelle aufspiirt, 16st
sich der Ichgedanke allmahlich auf.

Die Ausrichtung des Geistes auf seine innere Quelle ist Antara-Vicha-
ra, die innere Suche. Sie wird nicht mit dem Intellekt vollzogen, sondern
erfolgt durch eine unendliche Ausdehnung des Ichbewusstseins, durch
die Beobachtung des Bewusstseins seiner selbst. Es gibt nichts, was von
oben kommt, oder sich von dort her manifestiert. Das Ego loswerden
heiflt sein, nimlich das sein, was man wirklich ist. Es ist die erste ethische
Pflicht des Menschen.

Eine solche Erkenntnis iiber sich selbst wird aber nur dem Bewusst-

° Ebd., 63.

" Dass hier eine enge Verwandtschaft zum Griechischen gnothi seauton (Erkenne dich
selbst) liegt, das als Inschrift im Apollotempel von Delphi eingemeifielt ist, ist un-
schwer zu sehen. Im Unterschied zur griechischen Geistesgeschichte hat sich die prak-
tische Art der Selbsterkenntnis in Indien als Atma-Vidya jedoch bis in unser 20. Jh.
tradiert. Allein das, was sich unter dem Namen der Selbsterkenntnis in allen Traditio-

,, fen wesentlich verbirgt, macht das Geheimnis des Menschlichen aus.

D. Godman, R. Maharshi: Sei, was du bist!, 83. Vgl. im Folgenden 63-89.
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sein enthiillt, das still ist, klar und frei von Aktivititen eines aufgeregten
und leidenden Geistes.

Die Notwendigkeit der ernsten und gesammelten Suche nach der
Quelle des Ich, die Ergriindung des »Wer bin ich?«, nichtet alle anderen
Gedanken und am Ende sich selbst.

Solange der Mensch noch durch Gedanken gestért wird, ist die spiri-
tuelle Ubung (Abhyasa) notwendig, um sich ins Selbst zurtickzuziehen.
Anfangs miissen Anstrengungen gemacht werden, die mentalen Ge-
wohnheiten (Vasanas) auszumerzen. Der Mensch muss gegen uralte
Denkneigungen kimpfen, die alle verschwinden miissen, denn der
Mafstab tiir den spirituellen Fortschritt ist allein das Ausmafd der Abwe-
senheit von vorstellenden Gedanken des Subjekts, die das eigentliche
Hindernis fiir den Menschen darstellen. Spiritueller Fortschritt wird von
Ramana also nur daran gemessen, inwieweit der Mensch Hindernisse auf
dem Weg zur Erkenntnis, dass das Selbst immer schon verwirklicht ist,
beseitigt. Daher ist es auch notwendig, die Einstellung aufzugeben, ein
Korper mit bestimmten Merkmalen und einem bestimmten Namen zu
sein.

Das falsche Ich braucht jedoch nicht ausgemerzt zu werden, weil es
sich selbst nicht ausmerzen kann. Die Aufgabe des Menschen ist, den Ur-
sprung des illusorischen Ich in den Blick zu bekommen. Was gesucht
wird ist nichts, was neu geschehen muss; denn das Gesuchte ist das schon
immer An-Wesende. Das Hindernis ist die Nichterkenntnis und Nicht-
erkenntnis ist identisch mit der Identifikation mit dem Ichgedanken.
Dieser ist aber ein Gedanke wie der Korpergedanke und daher Illusion.

Ist die Vertiefung ins eigene Wesen intensiviert, verschwindet die Nei-
gung zum Hingen an den Sinnesobjekten. Solange der Geist Neigungen
zu Sinnesobjekten entwickelt, ist die Ergriindung »Wer bin ich?« not-
wendig. Das erste Ziel auf dem Weg der Selbstergriindung ist das der
Nichtverhaftung (Vairagya) oder Wunschlosigkeit (Nirasa). Der Geist
wird dabei auf das Selbst gerichtet, das alles ist oder Gott.

Im Unterschied zur Objekt-Meditation steht bei Atma-Vichara zu-
nachst das Subjekt ohne Objekt im Vordergrund. Vichara ist im Gegen-
satz zur Methode der Meditation (Dhyana) nicht auf ein Objekt konzen-
triert, sondern ist Prozess und Ziel zugleich. »Ich bin« ist Ziel und letzte
Wirklichkeit. Wird es natiirlich und spontan erfahren, ist es die Verwirk-
lichung. Die Selbstergriindung ist fiir Ramana das einzig direkte und un-
fehlbare Mittel, um das unbedingte, absolute Sein zu erkennen, das der
Mensch in Wahrheit ist. Diese Erkenntnis bedeutet Verlust des Egos, das
keine Wesenheit ist und aufgrund seiner Relativitit und Verginglichkeit
automatisch verschwindet.

Selbstergriindung ist also keine Meditation zur bestimmten Stunde,
sondern die durchgingige Ubung des Bewusstseins im Wachzustand zu
jeder Zeit, unabhingig vom Tun.

Bei fortgeschrittener, stindiger Ubung wird der Ichgedanke abgelost
durch das Gefiihl des zunichst subjektiv erfahrenen »Ich« oder des Be-
wusstseins, das dann verschwindet, sobald es aufhort, sich mit Gedanken
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und Objekten zu identifizieren. Zuriick bleibt die Erfahrung des Seins, in
der sich die Empfindung der Individualitit vortibergehend auflost. Bis
hierher ist die Anstrengung des Suchenden notwendig.

Danach entsteht eine Umkehrerfahrung, namlich die des miihelosen
Gewahrwerdens des Seins. Eine individuelle Anstrengung ist in diesem
tiberindividuellen Bewusstseinszustand nicht mehr méglich. Der Su-
chende ist auf dem Wege der Selbstergrindung zu spirituellem Fort-
schritt gelangt. Die damit erreichte Stufe ist zwar die hochste Stufe der
Ubung, aber noch nicht die héchste Stufe der Selbstverwirklichung.
Noch kann sich der Ichgedanke einschleichen.

Hier macht der Suchende die Wahrnehmung von Manolaya, der vor-
tibergehenden Stille des Denkens, einer Konzentration, die eine Zeit lang
das Denken anhilt. Sie fihrt nicht zur totalen Auflésung des intellektuel-
len, vorstellenden Denkens, und deshalb auch nicht zur Befreiung von
Tod und Geburt. Der Yogi fallt in Trance (Yoga-Nidra) oder Tiefschlaf,
in eine noch unwahre Befreiung. Ramana betont, dass Sadhakas (Su-
chende) den Unterschied zwischen Manolaya und der dauernden Auslo-
schung des Geistes (Manonasa) nur selten begreifen. Es gibt einen Punkt
auf dem spirituellen Weg, an dem sich der Weg zur Befreiung vom Weg
zur Trance scheidet. Wahrend Manolaya noch zum relativen Bewusst-
sein gehort, meint Manonasa die dauernde Einigung mit Gott. Selbster-
grindung fihrt zu Manonasa.

Hat der Mensch die Vorstellung der Individualitit durchschaut und
zum Verschwinden gebracht, erkennt er das falsche Ich als Fiktion und
nimmt das Selbst gewahr. Der Ichgedanke wird als falsche Annahme
ohrllle Wirklichkeit entlarvt und die direkte Erfahrung tritt an dessen
Stelle.

Wenn Sie das Ego suchen, finden Sie, daf es nicht existiert. Dies ist die Weise, es zu
zerstoren.'?

Etwas anderes aus der Tiefe ergreift vom Menschen Besitz, das nicht das
Ich ist, das die Suche begonnen hat.
Es gibt fiir Ramana kein grofleres Geheimnis als dies —

daf}, wihrend wir die Wirklichkeit sind, wir versuchen, die Wirklichkeit zu erlan-
gen. Wir glauben, dafl irgend etwas unsere Wirklichkeit verbirgt, und daff dies
zerstort werden mufd, bevor die Wirklichkeit erlangt werden kann. Das ist licher-
lich. Der Tag wird kommen, an dem Sie tiber ihre fritheren Anstrengungen lachen
werden. Das, was sein wird an dem Tag, an dem Sie lachen werden, das ist auch
jetzt hier."

Der Weg der Selbstergriindung ist nichts Objektives. Er betrifft den su-
chenden Menschen.

Bei der Anwendung der Methode der Selbstergriindung verandert der
Mensch mit der Zeit seine Einstellung zu anderen Menschen, Objekten
und sich selbst. Seine Tatigkeit wird immer mehr eine innerliche, denn

© Ebd., 68.
¥ Ebd., 71.
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das Bewusstsein verlagert sich langsam jenseits der alten Personlichkeit.
Bricht die tiefere Seligkeit durch, wird es dem Menschen gleichgiiltig, ob
oder was er arbeitet. Insofern gibt es fiir Ramana auch keinen Konflikt
zwischen Arbeit und Weisheit, zwischen Selbstergriindung und Titig-
keit.

Wihrend die Hinde in der Gesellschaft wirken, behilt er seinen klaren Kopf in
der Einsamkeit.'®

d) Die wabre Identitit des Menschen

Aufgrund seiner Erfahrung unterscheidet Ramana einen wahren
Ich-Kern des Menschen als das wahre Selbst (Aham-Vritti) von dessen
falschem, illusorischen Ich. Wihrend das falsche Ich die Vorstellung hat,
es denke und handle, macht erst das wahre Selbst oder wahre Ich die we-
sentliche Wirklichkeit des Menschen aus. Die Ubung der Selbstergriin-
dung, die keine Unterdriickung des Denkens ist, miindet in das Gewahr-
sein der Quelle, aus der alle Geistesfunktionen entspringen. Verschwin-
den die Objekte, tritt das »Ich bin« hervor, womit Leere verbunden ist.
Wandelt sich diese in innere Fiille, tritt schliefflich das wahre »Ich bin«,
das Kern-Ich, ins Bewusstsein und wird zum Sein des Menschen.

Wihrend die Ubung der Abwendung mit fortwahrender geistiger An-
strengung verbunden ist, bedarf es zum wahren Sein, das man ist, keiner
Anstrengung.

Letztlich wird das Selbst nicht dadurch entdeckt, daff man etwas tut, sondern da-
durch, dafl man etwas ist.'®

Das wahre Selbst oder eigentliche Wesen des Menschen ist nicht sein
Ego, sondern das hochste Sein selbst. Wer jeden Gedanken zurtickgewie-
sen hat, wird bald feststellen, dass er tiefer und tiefer in dieses innere
Selbst vordringt.

Was aber ist dieses Selbst?

Es ist die eigenschaftslose reine Wirklichkeit, in deren Licht Korper
und Ego erst aufleuchten. Sind alle Gedanken zur Ruhe gekommen,
bleibt das reine Bewusstsein zuriick, das Selbst, das nicht-dual ist und
von der Erscheinungswelt unberiihrt bleibt. Es kann nicht >Ich« sagen
und ist allein reine Befreiung. In ihm gibt es kein Vergessen des Selbst
(Pramada), der Ursache von Geburt und Tod. Weil dieses Selbst die
ganze Welt als Einheit durchdringt und umschliefit, ist es die einzige
Wirklichkeit. Ein anderer Name fiir sie ist: »Ich bin«. Es meint das hoch-
ste Sein, Gott-Sein. Bei der Ubung der Selbstergriindung geht es also um
die hochste Art der Identititsfindung, um die Gottwerdung des Men-
schen, eine Methode, Grundlage in allen echten mystischen Traditionen.

Dieses wahre Selbst nicht zu verlassen ist Erkenntnis (Jnana). Wunsch-
losigkeit und Erkenntnis sind daher in Wahrheit ein und dasselbe.

5 Ebd., 78.
6 Ebd., 73.
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Wenn man sich unentwegt an sein wahres Wesen erinnert (Svarupa-Smarana), bis
man das Selbst erreicht, wird das allein geniigen.!”

Erst bei wiederholten Erfahrungen dieses Zustands werden die Denknei-
gungen ginzlich ausgeldscht, sodass sich der Ichgedanke nie wieder er-
heben kann. Dies ist der letzte und endgiiltige Zustand der Selbstver-
wirklichung. Er bedeutet Frieden fiir den Menschen, Offenbarung seines
natiirlichen, urspriinglichen Wesens.

e) Herz

Ramanas Botschaft ist die Verkiindung einer Erfahrung, genauer die Of-
fenbarung seines Bewusstseinszustandes. Es ist die eines verwirklichten
Menschen.

Ramana verglich den hochsten Seinszustand gelegentlich mit dem
Herzen.'® Es bezeichnet die Quelle des Ich, das wahre Selbst.

Erkennen Sie, dafy das BewufStsein, das stets im Herzen als formloses Selbst leuch-
tet, die einzige, vollkommene Wirklichkeit ist.'?

Das Zentrum des Selbst ist das Herz, von dem die Schriften sagen, es sei
Hrit-Guha (die Hohe des Herzens), Arul (Gnade), Ullam (das Herz).
Man sollte sich nicht damit begniigen, das Herz mental zu lokalisieren, es
nicht als kérperlich-materielle Reduktion missverstehen. Es meint das
reine, selige Bewusstsein und umschliefit alles, nichts ist von ihm ge-
trennt. Als letzte Wahrheit nimmt es einen absoluten Standpunkt ein.
Obwohl man in gewissem Sinne sagen kann, dass das >Ich<im Herzen auf
der rechten Brustseite entsteht und vergeht, kann ihm im Kérper kein be-
sonderer Platz zugeschrieben werden. Es ist ein spiritueller, iibergeistiger
Ort, der nur einen anderen Namen fiir die Wirklichkeit bezeichnet, die
weder raumlich noch zeitlich begrenzt ist.

Das, was die Quelle von allem ist, das, in dem alles lebt, und das, in das
alles zurtickkehrt, ist mit »Herz« gemeint. Es ist die Quelle des Ich, in die
der ganze Mensch hinabtaucht, und darin den geistigen Ort erkennt, aus
dem die Gedanken aller Kérperwesen entspringen.

Das Herz, die Quelle, ist der Anfang, die Mitte und das Ende von allem. Das
Herz, der hochste Raum, hat keine Form. Er ist das Licht der Wahrheit.?°

f) Bedingungslose Liebe

Zum héchsten Zustand des Seins zu werden, heifdt, sich bedingungslos
diesem Zustand ausliefern. Bedingungslose Hingabe bedeutet demnach,
sich ganz der hoheren Macht zu iiberantworten. Dann gibt es niemanden
mehr, der Fragen stellt oder an den man denkt. Diese vollige Hingabe ist

7 Ebd., 76.
" Ebd., vgl. 99-103.
" Ebd., 89.
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nur moglich ohne eigene Wiinsche, ohne Vorlieben und Abneigungen.
Was Gott schickt ist recht: »Dein Wille geschehe«. Gottes Wille tritt an
die Stelle des personlichen Willens. Die Last des Daseins bleibt Gott
iiberlassen. Der Mensch trigt mit, nimmt die Dinge so, wie sie kommen
und ist frei vom Gedanken, der Handelnde zu sein, denn das wire Bin-
dung. Er ist nur Werkzeug. So kann er die Konzentration allein auf Gott
richten.”

Die wirkliche Ausdrucksform Gottes ist in dieser Bedingungslosigkeit
Liebe. Sie offenbart sich aber erst, nachdem der Mensch alles Dingliche
zuriickgelassen hat und Syarupa, die wirkliche Form des Selbst, zuriick-
geblieben ist. Diese Form, reine Seligkeit und reine Liebe, ist eine identi-
sche Form, frei von relativer Licbe. Es gibt keine Person mehr, die liebt
und nichts was geliebt wird. Liebender und Liebe sind im Zustand héch-
ster Liebe identisch. Der Zustand der Erkenntnis ist gleichbedeutend mit
dem Zustand der Verehrung (Bhakti), der die Beziehung nie versiegender
Liebe ausmacht.

Nur wenn die Wahrheit der Liebe erkannt wird, die das wahre Wesen des Selbst
ist, wird der festgezurrte Knoten des Lebens gel6st. Nur wenn man den Hohe-
punke der Liebe erreicht, wird Befreiung erlangt. Das ist das Herz aller Religio-
nen. Die Erfahrung des Selbst ist Liebe, denn das heifdt nur Liebe sehen, nur Liebe
héren, nur Liebe fithlen, nur Liebe schmecken und nur Liebe riechen — das ist Se-

ligkeit.”?

g) Stille der Fretheit

Aus der Anbetung der formlosen Wirklichkeit durch ungedachtes Den-
ken, der besten Art der Anbetung, entspringt die Identifizierung mit die-
ser Art der Wirklichkeit. Eine solche Identifizierung heifit »stille sein«.

Der reine Zustand des Festhaltens an der Gnade [Selbst], der frei von jeglicher
Verhaftung ist, ist allein der Zustand der Stille, in der es nichts anderes gibt ( 5
Nur Stille, die ‘frei von dem sich selbst behauptenden Ego ist, ist Befreiung,*

Die formlose Wirklichkeit sehen, heifit fiir Ramana Gott sehen und Gott
sehen meint Gott sein.

Wer »Ich« oder »mein« aufgibt, gibt mit einem Schlag alles auf und
verldsst die relative Ebene. So wird das so genannte Bése in der Knospe
vernichtet, im Keim erstickt. Fir eine solche Verwirklichung ist gottliche
Gnade notwendig. Sie wird aber nur dem gegeben, der sich auf dem Weg
zur Freiheit unentwegt bemiiht hat. Bis zur Verwirklichung ist daher die
Anstrengung der Stille notwendig. Die tiefe innere Regung ist Gnade.
Ohne Gnade gibt es kein wirkliches Suchen.?* In der begnadeten Sulle
findet alles Suchen ein Ende.

2! Ebd., vgl. 106-111.
2 Fhd 112
> Ebd., 113.
% Fhd., vgl. 115-130.
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3. Schluss: Das Tiefenphanomen Monchtum

Das deutsche Wort Monchtum leitet sich vom Lateinischen »monachusx,
der Monch, her. Ein »Monasterium« ist die dazugehorige Einsiedelei.
Der tiefere Ursprung dessen ist im Griechischen zu finden. Das Adverb
povayn bedeutet soviel wie »an einer einzigen Stelle, einzig und allein«
und hat mit povag, der Einheit und povn, dem Bleiben und Verweilen zu
tun. Im spirituellen und damit weiten Sinn weist der Inhalt des Wortes
»Moénch« auf denjenigen Menschen, der es anstrebt, an Stelle der Einheit
allein zu verweilen. Die Einheit im tiefsten Sinne meint immer die Ein-
heit im Gegensatz zur Relativitit, also die absolute Einheit. Der Ménch
strebt an, selbst zu dieser absoluten Einheit, zu Gott, zu werden, in ihr zu
verweilen und aus ihr nicht mehr herauszufallen. Dazu ist ein Weg not-
wendig, der aus der Welt der Relativitit, der Dinglichkeit und Auflerlich-
keit herausfiihrt. Wir lernten eine Art dieses Weges bei Ramana Maharshi
in der Methode der Selbstergriindung kennen. In einer Einsiedelei geht es
immer darum, Abstand zu den relativen Dingen zu gewinnen, damit sich
die Tiefe des Absoluten 6ffnet. Die Abwendung vom Seienden darf dabei
nicht als eine Verdridngung des Seienden missverstanden werden. Es geht
nicht darum, sich der Dinglichkeit halber zu kasteien, um dafiir von Gott
einen geistigen, also objektiven und verdinglichten Lohn zu empfangen,
sondern allein darum, die Dualitit von Subjekt und Objekt aufzugeben,
also auch die Illusion eines objektivierten und damit missverstandenen
Gottes zu durchschauen, um in die Dimension der Einheit des Advaita
(der Nicht-Zweiheit) zu gelangen.”® Der Ménch macht sich auf den Weg
zu dieser Einheit.? Dazu sind spirituelle Regeln, Riten und Methoden
wichtig, die eingehalten werden miissen. Zu betonen ist jedoch an dieser
Stelle, auch im Sinne einer Interkulturalitit, dass es viele verschiedene
spirituelle Methoden gibt und geben muss, die sinnvoll sind. Entschei-
dend ist nicht der auflere Weg, sondern der innere, entscheidend ist nicht
der sichtbare Ritus, sondern die Phinomenalitit des sich dabei verin-
dernden Bewusstseins, kurz: entscheidend ist die spirituelle Verinderung
und Verwandlung des ganzen Menschen auf diesem Weg zur Einheit des
Absoluten.?”

Wie das Beispiel Maharshi zeigt, geht es auf diesem Weg allgemein und
wesentlich darum, sich von der falschen Identifikation, dem illusorischen
Ego zu befreien. Das Ego als Selbsttauschung ist das Hindernis am spiri-

% Im Sinne der Fundamentalethik (vgl. dazu J. Sinchez de Murillo, Fundamentalethik.
Miinchen 1988, 92) geht es hier darum, tiberall die Prisenz des Einzigen zu sehen und
die Stimme des Hochsten zu vernehmen, wodurch der Ménch lernen kann, stets im
Selben zu bleiben.

% Vgl. dazu R. Haas, Philosophie leben und Philosophie lehren — nach Plato. Miinchen
1993. Dort wurde am Beispiel Platos der Weg des Philosophen als ein fundamentale-
thischer Weg zur Einheit der Idee des Guten gezeigt.

% Vgl. dazu J. Sinchez de Murillo, Fundamentalethik, a.a.0., 92. Die Fundamentalethik
weist weiter an, niemals an Bestimmtheiten zu hingen, wodurch der Ménch lernt, fiir
alles offen zu sein.
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tuellen Weg des Monches. Er versucht daher, seine Quelle ausfindig zu
machen, das heifit seine vor-stellenden Gedanken zu beherrschen, um am
Ende den Ichgedanken fallen lassen zu kénnen, wodurch erst Erkenntnis
entsteht.”® Der Sinn des Ziigelns der Sinne hat also die Bedeutung der
Ubung des Nichtanhaftens an den Objekten. Er ist nie Selbstzweck, son-
dern soll die spirituelle Dimension der Wunschlosigkeit vorbereiten, wo-
durch der Geist erst wahrhaft auf sich selbst gerichtet werden kann, um
die Einheit zu erreichen. Der Monch will seine Individualitit nicht nur
zuriickstellen, sondern sie ganz im Meer der grofien Liebe des Einen auf-
Jésen. Die spirituelle Einsiedelei ist daher eine Disziplin, eine Anstren-
gung héchster Stufe, gleich an welchem Ort. Im duferlichen Leben hat
sie sich am Ende zu bewihren, und im duleren Leben offenbart sie sich
dann mit ihren Friichten: Gelassenheit und Frieden.

2 Ebd., vgl. 91. Daher erkennt die Fundamentalethik das Ich als eine sich verschlieflende
Eingrenzung des Offenen. Eine dritte Anweisung lautet also, dem Ich stets zu wider-
sprechen, um sich dem Ganzen zu 6ffnen. Hierin liegt ein grofler Unterschied zum in-
tellektuellen Existentialismus Sartres. Fiir Sartre (vgl. J. P. Sartre: Das Sein und das
Nichts. Einleitung: Auf der Suche nach dem Sein) ist das Bewusstsein immer ein Be-
wusstsein von etwas, das heiflt ein immer mit einem Vorstellungsobjekt identifiziertes
Bewusstsein, nie aber ein reines, ungetriibtes, ohne gedankliche Vorstellung. Fur Ra-
mana besteht die Notwendigkeit der geistigen Aufgabe des Menschen gerade darin,
das Band des mit Gedanken identifizierten Bewusstseins zu zerschneiden, eine Wei-
sung, die Sartre nie in den Blick kam.



