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Vorwort

Swami Vivekananda (1863 — 1902) war der bekannteste Schiiler von
Ramakrishna, dem bedeutendsten Yogi des 19. Jh. Er brachte als ers-
ter Yoga in den Westen und lehrte dort Karma-, Bhakti-, Jiiana- und
Raja-Yoga.! Im Jahr 1893 hatte er als Delegierter am ,,Parlament der
Religionen* in Chicago teilgenommen und die Herzen der Zuhérer
durch eine mitreilende Rede gewonnen. Bald darauf erhielt er zahlrei-
che Einladungen zu Vortrigen iiber indische Themen und begann
1894, einen kleinen Kreis von Schiilerinnen und Schiilern in Lehre
und Praxis von Yoga und Vedanta zu unterweisen.

Gleichzeitig schrieb er auch ein Buch iiber den Raja-Yoga, das er
im Juni 1895 vollendete. Swami Nikhilananda erldutert dessen Inhalt
wie folgt: ,Das Buch ist eine Ubersetzung von Patanjalis Yoga-
Aphorismen, wobei der Swami seine eigenen Erkldrungen hinzufiig-
te... Patanjali erlduterte in diesen Aphorismen die Philosophie des
Yoga, deren Hauptzweck darin besteht, den Weg zu zeigen, wie die
Seele Freiheit von der Gebundenheit an die Materie erlangt. Verschie-
dene Methoden der Konzentration werden erortert.2

Swami Nikhilananda fiihrt weiter aus, das Buch habe dem Zweck
gedient, aufzuzeigen, dass spirituelle Erfahrung auf derselben Grund-
lage wie wissenschaftliche Erkenntnis erfolgen konne, d.h. begleitet
von Experiment, Beobachtung und Verifizierung. Ferner habe Vive-
kananda verschiedene Disziplinen der Konzentration erklért, verbun-
den mit der Warnung, diese nur mit Hilfe eines qualifizierten Lehrers
zu praktizieren.

S. Ellen Waldo, eine Schiilerin und Sekretirin Swami Vivekanan-
das, berichtete spiter, wie er ihr die Texte fiir das Buch diktierte:

Wenn er seine Kommentare zu den Aphorismen kommunizierte,
lieB er mich warten, wihrend er in tiefe Zustinde der Meditation
oder Selbstbetrachtung ging, um dann mit einer brillanten Interpre-

1 D.h. den dreifachen Pfad der Bhagavadgita (Weg der Werke; Anbetung, Liebe; und Erkenntnis)
sowie den ,koniglichen” Weg, aufgezeichnet im Yogasiitra.
2 Swami Nikhilananda, Vivekananda, A Biography. New York 1989, S. 79



tation aus ihnen herauszukommen. Ich musste die Feder stets mit
frischer Tinte bereithalten. Es konnte sein, dass er lange Zeit ver-
tieft war, um dann plétzlich sein Schweigen zu brechen und spon-
tan etwas zu sagen oder eine lange, wohlerwogene Lehre zum
Ausdruck zu bringen.!

Im vorliegenden Buch wird aus Vivekanandas Titel Raja Yoga nur
der Yogasiitra-Abschnitt in unserer eigenen deutschen Ubersetzung
wiedergegeben. Dieser Auswahl liegt die Beobachtung zugrunde, dass
das Yogasiitra von vielen Interessenten in mehreren Ausgaben studiert
wird, um angesichts der signifikanten Abweichungen in Ubersetzung
und Kommentar mehr Einblick in die Essenz der Aussagen des Textes
zu bekommen. Tatsichlich sind viele deutsche und englische Uberset-
zungen stark interpretativ, was schon durch ihre Linge im Vergleich
zum Sanskrit-Original deutlich wird. Zwar ist letzteres aufgrund des
spezifischen, extrem knappen Sutra-Stils grundsitzlich kiirzer, aber
nicht um ein Vielfaches.

Auch Vivekananda geht zum Teil bereits bei der Ubersetzung in
die Interpretation iiber. In einigen Fillen wurde dies von mir in Fuf3-
noten angemerkt, wobei teils auch weitere Ausfithrungen zum Ver-
standnis hinzugefiigt wurden. Der Text enthélt nur sehr wenige An-
merkungen des indischen Herausgebers, die jeweils entsprechend
gekennzeichnet sind.

Vivekanandas englische Ubersetzung ist eine der ersten vollstindi-
gen in einer westlichen Sprache2 und wertvoll auch dadurch, dass er
den Zugang zum Text primdr als Yogi und nicht als Gelehrter sucht.
Immer wieder flieBen in seinen Kommentar lebendige und erhellende
Betrachtungen ein, die aus der eigenen Erfahrung heraus geschrieben
wurden. Sicher wurde im Laufe der Zeit in spiteren Ubertragungen
der eine oder andere Aphorismus besser wiedergegeben, wie es nun
einmal der Fall ist, wenn schwierige Texte von Generationen von For-
schern immer neu erschlossen werden, aber dieses Element seines

1 Ibid.

2 Eine englische Ubersetzung des 1. Kapitels erschien bereits 1852: J.R. Ballentyne, The Apho-
risms of the Yoga Philosophy of Patanjali with illustrative extracts from the Commentary by
Bhoja Raja. Allahabad: Presbyterian Mission Press, 1852. Die ersten vollstindigen Ubertragun-
gen wurden durch die Theosophische Gesellschaft herausgegeben (Tukaram Tatya, 1885, und
M.N. Dvivedi, 1890).



origindren Zugangs bleibt als besonderes Merkmal fiir immer beste-
hen. Gleichwohl muss angemerkt werden, dass in seltenen Féllen die
eine oder andere Aussage aus heutiger Sicht kaum nachvollziehbar ist.

Wenn iiber Patanjali als Autor der Sutren gesprochen wird, so ist
zu erwihnen, dass seine Existenz und Autorenschaft in einigen neue-
ren Forschungsarbeiten angezweifelt wird, so dass es am besten ist,
ihn als ,Jegendiren* Autor des Textes zu bezeichnen. Bei vielen Tex-
ten aus alter Zeit bestehen diese Zweifel, auch wenn die indische Tra-
dition hier oft abweichende Aussagen macht. Aber letztlich ist die
Herkunft und Autorenschaft nicht entscheidend, sondern im Mittel-
punkt einer spirituellen Betrachtung stehen die Erkenntnisse, die in
den Aphorismen kundgetan werden.

Wir glauben, dass Swami Vivekanandas Ausfithrungen mehr Licht
auf die oft schwer zu erschlieBende Bedeutung der Sutras werfen, und
haben auch den Sanskrit-Text beigefiigt, da viele Yoga-Anhénger tiber
einige Grundkenntnisse der Sprache verfiigen. Der Text wurde in la-
teinischer Umschrift und mit aufgeldsten Sandhis (Lautverschmelzun-
gen) wiedergegeben, um einen erleichterten Zugang zu ermoglichen.

In einigen Fiéllen wurden einzelne Sanskrit-Begriffe in Fufnoten
erklért, aber grundsitzlich empfiehlt es sich, bei der Lektiire ein Nach-
schlagewerk wie unser Yoga-Worterbuch oder Yoga-Lexikon zu nut-
zen.! Aus dem letzteren sind im Anhang als erste Einfiihrung die Arti-
kel ,,Yogasiitra®“ und ,,Sankhya* abgedruckt.

Wilfried Huchzermeyer

I Siehe Anzeigenteil.



1. Kapitel

Konzentration — ihr spiritueller Nutzen

atha yoga-anusasanam //1//

1. Jetzt wird Konzentration erklart.

yogas citta-vrtti-nirodhah //2//

2. Yoga bedeutet, die Geistsubstanz davon abzuhalten, verschiedene
Formen anzunehmen.

Kommentar:
Hier ist eine ausfiihrliche Erkldarung erforderlich. Wir miissen verste-
hen, was Citta ist und was die Vrittis sind. Ich habe Augen. Augen
sehen nicht. Ohne das Gehirn im Kopf wiren die Augen immer noch
da, ebenso die Retina und auch die Bilder der Gegenstinde auf ihr,
und doch wiirden die Augen nicht sehen. Also sind die Augen nur ein
sekundires Instrument, nicht das Seh-Organ. Das Seh-Organ liegt im
Nervenzentrum des Gehirns. Die beiden Augen werden nicht gentigen.
Manchmal schléft jemand mit offenen Augen. Das Licht ist vorhanden
und das Bild, aber etwas Drittes ist notwendig — der Geist (mind) muss
mit dem Organ verbunden werden. Das Auge ist das duflere Instru-
ment; wir brauchen auch das Gehirn und die Vermittlung des Geistes.
Wagen rollen eine Strafe entlang, ohne dass du sie horst. Warum
nicht? Weil dein Geist sich nicht mit dem Hororgan verbunden hat.
Als Erstes gibt es das Instrument, dann das Organ, und drittens den
Geist, der mit diesen beiden verbunden ist. Der Geist nimmt den Ein-
druck auf und présentiert ihn dem Auffassungsvermogen, Buddhi, das
reagiert. Parallel dazu flammt die Vorstellung des Ich-Sinns auf. Da-
rauthin wird diese Mischung aus Aktion und Reaktion dem Purusha
prasentiert, der wirklichen Seele, die in dieser Mischung ein Objekt



wahrnimmt. Die Organe (Indriyas) bilden zusammen mit dem Geist
(Manas), dem Unterscheidungsvermégen (Buddhi) und dem Ich-Sinn
(Ahamkara) jenen Verbund, den wir Antahkarana (das innere Instru-
ment) nennen. Sie sind nur verschiedene Abldufe im Geist, Citta.

Die Gedankenwellen im Citta heilen Vrittis (wortl. ,,Strudel®).
Was ist das Denken? Denken ist eine Kraft, so wie Gravitation oder
AbstoBung. Vom unendlichen Kraftspeicher in der Natur nimmt das
Instrument, Citta genannt, etwas davon auf und schickt es als Gedan-
ken hinaus. Kraft erhalten wir durch Nahrung, die uns Bewegung etc.
ermoglicht. Andere Krifte, die feinstofflichen, bringt es in dem her-
aus, was wir ,,Denken‘ nennen. Daraus ersehen wir: der Geist fiir sich
ist nicht intelligent, und doch erscheint er so. Warum? Weil die intel-
ligente Seele dahinter steht. Du bist das einzige fiihlende Wesen; der
Geist ist nur das Instrument, durch das du die dulere Welt erreichst.
Nehmen wir z.B. dieses Buch: als Buch existiert es nicht aul3en, was
auBlen existiert ist unbekannt und unerkennbar. Das Unerkennbare
liefert die Anregung, die den Geist anstoft, und der Geist reagiert mit
der Form eines Buches; das ist genau so, wie wenn ein Stein ins Was-
ser geworfen wird, und das Wasser erhebt sich gegen ihn in Form von
Wellen.

Das wirkliche Universum ist der Anlass fiir die Reaktion des Geis-
tes. Die Form eines Buches oder eines Elefanten oder Menschen ist
nicht auflen; alles, was wir kennen, ist unsere mentale Reaktion auf-
grund der duBeren Suggestion. ,,Materie ist die permanente Moglich-
keit von Empfindungen®, sagt John Stuart Mill. Nur die Suggestion ist
auflen. Nehmen wir z.B. eine Auster. Ihr wisst ja, wie Perlen entste-
hen: Ein Parasit dringt in die Schale ein und verursacht einen Reiz,
woraufthin die Auster eine Art Emaille drum herum bildet, wodurch
die Perle entsteht. Das Universum der Erfahrung ist sozusagen unsere
eigene Emaille, und das wirkliche Universum ist der Parasit, der als
Nukleus dient. Der gewohnliche Mensch wird das nie verstehen, denn
wenn er es versucht, bringt er eine ,,Emaille hervor und sieht nur
diese seine eigene Emaille.

Jetzt verstehen wir, was mit diesen Vrittis gemeint ist. Der wirkli-
che Mensch ist hinter dem Geist; der Geist ist das Instrument in seinen
Hénden; seine Intelligenz ist es, die durch den Geist durchsickert. Erst
wenn du hinter dem Geist stehst, wird er intelligent. Wenn der
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Mensch ihn aufgibt, zerfillt er und ist nichts. So konnt ihr jetzt verste-
hen, was mit Citta gemeint ist. Es ist der Stoff des Geistes, und die
Vrittis sind die Wellen und Kréduselungen, die sich in ihm auftun,
wenn duBere Ursachen auf ihn einwirken. Diese Vrittis sind unser
Universum.

Wir konnen nicht den Grund eines Sees sehen, weil dessen Was-
seroberfliche gekrduselt ist. Nur wenn die Oberfldache glatt und das
Wasser ruhig ist, konnen wir etwas am Boden erkennen. Wenn aber
das Wasser schlammig oder stindig in Bewegung ist, wird der Boden
nicht sichtbar sein. Der Boden des Sees ist unser eigenes wahres
Selbst; der See ist das Citta und die Wellen sind die Vrittis. Und wei-
ter: der Geist kennt drei Zustinde, wovon einer Dunkelheit ist, Tamas
genannt, und sich in aggressiven und torichten Menschen findet; es
handelt nur, um zu verletzen. Dann gibt es noch den aktiven Geistes-
zustand, Rajas, dessen Hauptmotive Macht und Genuss sind. ,Ich
werde machtvoll sein und andere beherrschen.” Und es gibt den Zu-
stand von Sattva, Gelassenheit, Ruhe, worin die Wellen aufhoren und
das Wasser des Geist-Sees klar wird. Es ist nicht inaktiv, sondern
vielmehr intensiv aktiv. Es ist die groBte Erscheinungsform von Kraft,
ruhig zu sein. Aktiv zu sein ist leicht. Lass die Ziigel los, und die
Pferde werden mit dir durchgehen. Jeder kann das tun, aber wer die
Pferde stoppen kann, ist der starke Mensch. Was erfordert die grofere
Kraft, laufenzulassen oder zu ziigeln? Der ruhige Mensch ist nicht der
dumpfe Mensch. Man darf nicht Sattva mit Dumpfheit oder Trigheit
verwechseln. Der ruhige Mensch ist jener, der die Kontrolle iiber die
Geistwellen hat. Aktivitit ist die Manifestation unterlegener Kraft,
Ruhe der hoheren.

Das Citta versucht stets, zu seinem natiirlichen, reinen Zustand
zurlickzukehren, aber die Sinnesorgane ziehen es nach auflen. Es zu
zligeln, um diesen Drang nach auBlen einzuddmmen und es wieder auf
die Riickreise zur Essenz von Intelligenz zu bringen, ist der erste
Schritt im Yoga, weil das Citta nur auf diesem Weg seinen rechten
Lauf nehmen kann.

Obgleich das Citta in jedem Tier ist, vom niedrigsten bis zum
hochsten, finden wir es nur beim Menschen als Intellekt. Bis der Geist
diese Form des Intellekts annehmen kann, ist es ihm nicht moglich,
iiber all diese Schritte zuriickzukehren und die Seele zu befreien. Un-
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mittelbare Erlosung ist fiir die Kuh oder den Hund unmdglich, ob-
gleich sie den Geist haben, weil ihr Citta noch nicht die Form anneh-
men kann, die wir Intellekt nennen.

Das Citta manifestiert sich in den folgenden Formen — verstreuend,
verdunkelnd, versammelnd, ,.einspitzig* und konzentriert. In der ver-
streuten Form ist es Aktivitit. Sie neigt dazu, sich in Form von Freude
oder Schmerz zu manifestieren. Die verdunkelnde ist Dumpfheit, die
zur Verletzung neigt. Der Kommentator sagt, die dritte Form sei den
Devas natiirlich, den Engeln, und die erste und zweite den Ddmonen.
Die versammelnde Form liegt vor, wenn es sich darum bemiiht, sich
zu zentrieren. Die einspitzige Form liegt vor, wenn es sich zu konzent-
rieren versucht, und die konzentrierte ist jenes, was uns zum Samadhi
fiihrt.

tada drastuh svaripe’vasthanam [/3//

3. Zu jener Zeit (der Zeit der Konzentration) verweilt der Seher
(Purusha) in seinem eigenen (unmodifizierten) Zustand.

Sobald die Wellen nicht mehr schlagen und der See ruhig geworden
ist, sehen wir seinen Grund. So verhilt es sich auch mit dem Geist;
wenn er still ist, sehen wir, was unsere eigene Natur ist; wir vermi-
schen uns nicht, sondern bleiben wir selbst.

vrtti-saripyam itaratra 141/

4. Zu anderen Zeiten (als jenen der Konzentration) ist der Seher mit
den Modifikationen identifiziert.

Zum Beispiel macht mir jemand einen Vorwurf, was eine Modifikati-
on, Vritti, im Geist erzeugt, und dann identifiziere ich mich damit und
leide.

vrttayah paiicatayyah klista aklistah 1/15//
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5. Es gibt fiinf Klassen von Modifikationen, (einige) schmerzvoll und
(andere) nicht schmerzvoll.

pramana-viparyaya-vikalpa-nidra-smrtayah 116//

6. (Dies sind) rechte Erkenntnis, Irrtum, falsche Vorstellung, Schlaf
und Erinnerung.

pratyaksa-anumana-agamah pramanani /17//

7. Direkte Wahrnehmung, Schlussfolgerung und kompetente Bezeu-
gung sind die Nachweise.

Wenn zwei unserer Wahrnehmungen einander nicht widersprechen,
nennen wir es Beweis. Ich hore etwas, und wenn es etwas wider-
spricht, das bereits wahrgenommen wurde, beginne ich mich dagegen
zu widersetzen und glaube es nicht. Es gibt drei Arten von Beweis:
Pratyaksha, direkte Wahrnehmung; alles, was wir sehen und fiihlen,
ist Beweis, sofern es nicht etwas gab, was die Sinne getduscht hat. Ich
sehe die Welt; das reicht als Beweis, dass sie existiert.

Zweitens, Anumana, Schlussfolgerung; man sieht ein Zeichen und
schlieBt von daher auf die Sache, die es bezeichnet. Drittens, Apta-
vakya, die direkte Evidenz der Yogis, d.h. jener, die die Wahrheit
gesehen haben. Wir alle ringen noch um Erkenntnis. Aber ihr und ich
miissen uns sehr anstrengen und gelangen durch einen langen, miih-
samen Denkprozess zur Erkenntnis, wéihrend der Yogi, der reine Yogi,
dariiber hinaus gegangen ist. Vor seinem Geist sind Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft gleich, ein Buch vor seinen Augen; er muss
sich nicht dem miihsamen Erkenntnisprozess unterziehen wie wir;
seine Worte sind Beweis, weil er Erkenntnis in sich selbst wahrnimmt.

Das trifft z.B. fiir die Autoren der heiligen Schriften zu; deswegen
gelten sie als Beweis. Wenn solche Menschen jetzt leben, werden ihre
Worte als Beweis gelten. Aber andere Philosophen erldutern den Be-
griff Aptavakya ausfiihrlich und sagen: ,,Welches ist der Beweis fiir
ihre Worte?* Der Beweis ist ihre direkte Wahrnehmung. Denn alles,
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was ich sehe, ist Beweis, und was immer ihr seht, ist Beweis, wenn es
nicht im Widerspruch zur Erkenntnis der Vergangenheit steht. Es gibt
eine Erkenntnis jenseits der Sinne, und wann immer sie nicht der Ver-
nunft und vergangenen menschlichen Erfahrung widerspricht, ist sie
Beweis.

Jeder Irre konnte diesen Raum betreten und behaupten, er sehe En-
gel um sich herum; das wiére nicht beweiskriftig. Erstens muss es
wahre Erkenntnis sein und zweitens darf es nicht fritherer Erkenntnis
widersprechen, und drittens hdngt es auch vom Charakter des Men-
schen ab, der sie verkiindet. Manche Leute sagen, der Charakter des
Menschen sei nicht so wichtig wie das, was er sagt; wir miissten erst
einmal horen, was er sagt. Das mag bei anderen Dingen gelten. Ein
Mensch mag bose sein und kann doch in der Astronomie eine Entde-
ckung machen. Aber in der Religion ist es anders, weil kein unreiner
Mensch je die Macht haben wird, die Wahrheiten der Religion zu
lehren.

Daher miissen wir erst einmal schauen, ob der Mensch, der sich
zum Apta erklirt, vollkommen selbstlos ist und eine heilige Person;
zweitens, ob er iiber die Sinne hinausgegangen ist; und drittens, ob
das, was er sagt, nicht der fritheren Erkenntnis der Menschheit wider-
spricht. Jegliche neue Entdeckung der Wahrheit widerspricht nicht der
vergangenen, sondern passt mit ihr zusammen. Und viertens muss es
fir die Wahrheit eine Moglichkeit der Verifizierung geben. Wenn
jemand sagt, ,.,ich habe eine Vision gehabt* und mir erzihlt, ich hitte
kein Anrecht darauf, so glaube ich ihm nicht. Es muss in jedermanns
Macht stehen, es auch fiir sich selbst zu realisieren. Niemand, der sein
Wissen verkauft, ist ein Apta.

All diese Bedingungen miissen erfiillt werden; du musst erst darauf
achten, dass der Mensch rein ist und dass er kein selbstsiichtiges Mo-
tiv hat; dass er kein Verlangen nach Gewinn oder Ruhm hat. Zwei-
tens, muss er zeigen, dass er iiberbewusst ist. Er muss uns etwas ge-
ben, was wir nicht durch unsere Sinne erlangen kénnen und was zum
Wohle der Welt ist. Drittens miissen wir darauf achten, dass es nicht
im Widerspruch zu anderen Wahrheiten steht; wenn es anderen wis-
senschaftlichen Wahrheiten widerspricht, weise es umgehend zuriick.
Viertens sollte ein solcher Mensch nie singulir sein; er sollte nur re-
prisentieren, was alle Menschen erlangen konnen.
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Die drei Arten von Beweis sind dann direkte Sinneswahrnehmung,
Schlussfolgerung und die Worte eines Apta. Ich kann das Wort nicht
ins Englische iibersetzen. Es ist nicht das Wort ,,inspiriert”, weil man
davon ausgeht, dass Inspiration von auBen kommt, wihrend diese
Erkenntnis vom Menschen selbst kommt. Die wortliche Bedeutung ist
werlangt, erreicht*.1

viparyayo mithya-jiianam atadriipa-pratistham //8//

8. Irrtum ist falsche Erkenntnis, die nicht in der wahren Natur begriin-
det ist.

Die nichste Klasse von Vrittis, die sich ergibt, verwechselt das eine
mit dem anderen, so wie man ein Stiick Perlmutter fiir ein Stiick Silber
hélt.

Sabda-jiiana-anupati vastu-sinyo vikalpah //9//

9. Verbale Tduschung ergibt sich aus Worten, die keine (entsprechen-
de) Realitit haben.

Es gibt eine weitere Art von Vrittis, die ,,Vikalpa® genannt wird. Ein
Wort wird geduBert, und wir nehmen uns nicht die Zeit, um iiber seine
Bedeutung zu reflektieren; sofort ziehen wir eine Schlussfolgerung.
Das ist ein Zeichen der Schwiche des Citta. Jetzt konnen wir die The-
orie der Zuriickhaltung verstehen. Je schwicher ein Mensch, desto
weniger Zuriickhaltung besitzt er. Messt euch stets an diesem Priif-
stein. Wenn ihr euch drgert oder ungliicklich werdet, denkt dariiber
nach, wie es kommt, dass eine Nachricht, die euch erreicht hat, Vrittis
in eurem Geist erzeugt.

I Im Monier-Williams Sanskrit Dictionary findet sich die Bedeutung ,,glaubwiirdige Person oder
Person mit Autoritit.*
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abhava-pratyaya-alamband-vrttir nidrda //10//

10. Der Schlaf ist eine Vritti, die beruht auf der Empfindung der Lee-
re.

Die nichste Klasse von Vrittis heiit Schlaf und Traum. Wenn wir
aufwachen, wissen wir, dass wir geschlafen haben: wir konnen nur die
Erinnerung an Wahrgenommenes haben. Was wir nicht wahrnehmen,
davon konnen wir nie irgendeine Erinnerung haben. Jede Reaktion ist
eine Welle im See. Wenn nun der Geist wihrend des Schlafes keine
Wellen hitte, hitte er keine Wahrnehmungen, ob positiv oder negativ,
und daher wiirden wir uns nicht an sie erinnern. Wir erinnern uns eben
deshalb an den Schlaf, weil wihrend des Schlafs eine bestimmte Klas-
se von Wellen den Geist durchlief. Erinnerung ist eine weitere Klasse
von Vrittis, Smriti genannt.

anubhiita-visaya-asampramosah smrtih //11//

11. Erinnerung ist es, wenn die (Vrittis von) wahrgenommenen Din-
gen nicht entschwinden (und durch Impressionen ins Bewusstsein
zuriickkehren).

abhydsa-vairagyabhyam tan-nirodhah 1/12//
12. Thre Kontrolle erfolgt durch Ubung und Nicht-Anhaftung.

Der Geist muss, um Nicht-Anhaftung zu erlangen, klar, gut und ratio-
nal sein. Warum sollten wir iiben? Weil jede Handlung wie die Kriu-
selungen ist, die liber die Oberfldche des Sees laufen. Die Schwingung
lauft aus, und was bleibt dann? Die Samskaras, Impressionen. Wenn
eine groBe Anzahl von diesen Impressionen dem Geist aufgeprigt
bleiben, verschmelzen sie und werden zur Gewohnheit. Man sagt,
,,Gewohnheit ist die zweite Natur.” Es ist auch die erste Natur und die
ganze Natur des Menschen; alles, was wir sind, ist das Ergebnis von
Gewohnheit. Das bedeutet Trost fiir uns, denn weil es nur eine Ge-
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wohnbheit ist, kdnnen wir es zu jeder Zeit erschaffen und wieder auflo-
sen. Die Samskaras verbleiben von diesen Schwingungen, die aus
unserem Geist hervortreten, wobei jede einzelne ihr Resultat hinter-
lasst.

Unser Charakter ist die Gesamtsumme von diesen Spuren, und je
nachdem welche spezielle Welle vorherrscht, nimmt man die entspre-
chende Tonung an. Wenn Gut vorherrscht, wird man gut; wenn Bose
vorherrscht, wird man bose; ist es Freudigkeit, wird man gliicklich.
Das einzige, was bei schlechten Gewohnheiten hilft, sind entgegenge-
setzte Gewohnheiten; all die schlechten Gewohnheiten, die ihre Im-
pressionen hinterlassen haben, miissen durch gute Gewohnheiten unter
Kontrolle gebracht werden. Tue bestindig Gutes, denke bestindig
heilige Gedanken; das ist der einzige Weg, um schlechte Impressionen
zu unterdriicken. Sag nie, jemand sei hoffnungslos, denn jeder repri-
sentiert nur einen Charakter, ein Biindel von Gewohnheiten, die durch
neue und bessere abgeblockt werden konnen. Charakter bedeutet wie-
derholte Gewohnheiten, und nur solche konnen den Charakter ldutern.

tatra sthitau yatno’bhyasah //13//

13. Bestindige Bemiihung, sie (die Vrittis) vollkommen unter Kon-
trolle zu halten, ist Ubung.

Was ist Ubung? Der Versuch, den Geist in Citta-Form zu halten, ihn
daran zu hindern, sich in Wellen zu verduf3ern.
sa tu dirgha-kala-nairantarya-satkara-asevito dydha-bhiimih //14//

14. Sie wird fest gegriindet durch lange bestindige Bemiihungen mit
groBBer Liebe (zum Ziel, das zu erreichen ist).

Kontrolle kommt nicht in einem Tag, sondern ergibt sich aus langer,
bestindiger Ubung.
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drsta-anusravika-visaya-vitrsnasya vasikara-samjia vairagyam //15//

15. Nicht-Anhaftung ist die Wirkung, die sich bei jenen einstellt, die
ihr Verlangen nach gesehenen oder gehdrten Objekten aufgegeben
haben, und welche die Objekte unter Kontrolle halten will.

Die beiden Antriebskrifte fiir unsere Handlungen sind (1) das, was
wir selbst sehen, und (2) die Erfahrung anderer. Diese beiden Krifte
verursachen die Wellen im Geist, dem See. Entsagung ist die Fihig-
keit, gegen die Krifte anzukdmpfen und den Geist unter Kontrolle zu
halten. Deren Entsagung ist unser Ziel. Ich gehe durch eine Strafle und
dann kommt jemand und nimmt mir meine Uhr weg. Das ist meine
eigene Erfahrung. Ich sehe es selbst, und es verursacht sofort eine
Welle in meinem Citta in der Form von Arger. Lass dies nicht zu.
Wenn du das nicht verhindern kannst, bist du gar nichts: kannst du es
aber, hast du Vairagya. Die Erfahrung der weltlich Gesinnten lehrt
uns, dass Sinnesfreuden das hochste Ideal seien. Dies sind gewaltige
Versuchungen. Sich ihnen zu verweigern und nicht dem Geist zu er-
lauben, diesbeziiglich Wellen zu schlagen, ist Entsagung. Die zweifa-
che Antriebskraft zu kontrollieren, die aufgrund meiner eigenen Erfah-
rung und jener anderer entsteht, und so das Citta davon abzuhalten,
von ihnen beherrscht zu werden, ist Vairagya. Ich sollte sie kontrollie-
ren und nicht sie mich. Diese Art mentaler Kraft heiit Entsagung.
Vairagya ist der einzige Weg zur Freiheit.

tat-param purusa-khyater guna-vaitrsnyam //16//

16. Die hochste Nicht-Anhaftung ist jene, welche selbst den Eigen-
schaften [Gunas] entsagt und sich aus der Erkenntnis der (wahren
Natur) des Purusha ergibt.

Die Kraft von Vairagya manifestiert sich im hdchsten Grad, wenn sie
selbst unsere Anziehung zu den Eigenschaften auflést. Wir miissen
zundchst verstehen, was der Purusha, das Selbst, ist, und was die Ei-
genschaften sind. Gemall der Yoga-Philosophie besteht die gesamte
Natur aus drei Eigenschaften oder Kriften: die eine heifit Tamas, eine
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andere Rajas und die dritte Sattva. Diese drei Eigenschaften manifes-
tieren sich in der physischen Welt als Dunkelheit oder Inaktivitit,
Anziehung oder AbstoBung, und Ausgeglichenheit der beiden. Alles
in der Natur, alle Manifestationen, sind Kombinationen und Neuver-
bindungen dieser drei Krifte.

Die Natur wurde von den Anhingern des Sankhya in verschiedene
Kategorien unterteilt: das Selbst des Menschen ist jenseits von ihnen,
jenseits der Natur. Es ist lichtreich, rein und vollkommen. Welche
Intelligenz auch immer wir in der Natur bemerken, ist nur die Reflek-
tion des Selbstes auf die Natur. Die Natur selbst ist fithllos. Man muss
daran denken, dass das Wort ,,Natur* auch den Geist einschlief3t; der
Geist ist in der der Natur; das Denken ist in ihr; vom Denken bis hinab
zur grobsten Form der Materie ist alles in der Natur, der Manifestation
der Natur. Diese Natur hat das Selbst des Menschen umhiillt, und
wenn die Natur die Hiille entfernt, erscheint das Selbst in Seiner eige-
nen Herrlichkeit. Die Nicht-Anhaftung, so wie sie im Aphorismus 15
beschrieben wird (als Kontrolle der Gegenstinde oder der Natur) ist
die grofite Hilfe, um das Selbst zu manifestieren. Der ndchste Apho-
rismus definiert Samadhi, vollkommene Konzentration, welche das
Ziel des Yogi ist.

vitarka-vicara-ananda-asmitda-anugamat samprajiiatah //17//

17. Die Konzentration, die rechte Erkenntnis genannt wird,! ist jene,
welche einher geht mit Erwédgen, Erforschen, Seligkeit, uneinge-
schrinktem Ich-Sinn.

Es gibt zwei Arten von Samadhi. Die eine heifit Samprajata, die ande-
re Asamprajnata. Bei der ersteren stellen sich alle Krifte zum Kontrol-
lieren der Natur ein. Es gibt vier Arten davon. Die erste heif3t Savitar-
ka, wenn der Geist immer wieder iiber einen Gegenstand meditiert,
indem er ihn von anderen Gegenstdnden abstrahiert. In den 25 Kate-
gorien2 der Sankhya-Anhédnger gibt es zwei Arten von Gegenstinden

Isamadhi sarhprajiatah. Wird oft auch tibersetzt mit ,,bewusster Samadhi®, mit Differenzierung
von Subjekt und Objekt.
2 Die Tattvas.
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fiir die Meditation: erstens, die 24 empfindungslosen Kategorien der
Natur, und zweitens der eine empfindende Purusha.

Dieser Teil des Yoga beruht voll und ganz auf der Sankhya-
Philosophie, die ich bereits abgehandelt habe. Wie ihr euch erinnern
werdet, haben Ich-Sinn, Wille und Geist eine gemeinsame Grundlage,
das Citta oder die Geistsubstanz, aus der sie alle herangebildet wer-
den. Das Citta nimmt die Kréfte der Natur auf und bringt sie als Ge-
danken heraus. Und weiter, es muss etwas geben, wo Kraft und Mate-
rie eins sind. Dies heiit Avyakta, der unmanifestierte Zustand der
Natur vor der Schopfung, wohin nach dem Ende eines Zyklus die
ganze Natur zuriickkehrt, um nach einem weiteren Zeitabschnitt wie-
der zuriickzukehren. Jenseits davon ist der Purusha, das Wesen der
Intelligenz. Erkenntnis ist Macht, und sobald wir eine Sache zu erken-
nen beginnen, erlangen wir Macht iiber sie; ebenso auch, wenn der
Geist iiber die verschiedenen Elemente zu meditieren beginnt: dann
erlangt er Macht iiber sie.

Diese Art Meditation, wo die dufleren grobstofflichen Elemente die
Gegenstinde sind, heifit Savitarka. Vitarka bedeutet Frage; Sa-vitarka,
mit Frage, d.h. gleichsam die Elemente befragen, auf dass sie ihre
Wabhrheiten und Krifte jenem preisgeben, der iiber sie meditiert. Das
Erlangen von Kriften bringt keine Befreiung mit sich. Es ist ein welt-
liches Suchen nach Genuss, und es gibt keinen Genuss in diesem Le-
ben; alles Suchen nach Genuss ist vergeblich; dies ist die alte, alte
Lektion, die zu lernen der Mensch so schwer findet. Wenn er sie doch
lernt, verlasst er das Universum und wird frei. Der Besitz dessen, was
wir ,,okkulte Krifte* nennen, intensiviert nur die Welt und am Ende
das Leid. Obgleich Patanjali als Wissenschaftler die Mdoglichkeiten
dieser Wissenschaft erértern muss, lédsst er keine Gelegenheit aus, vor
diesen Kriften zu warnen.

Und weiter: wenn man sich bei derselben Meditation bemiiht, die
Elemente aus Zeit und Raum herauszunehmen und sie sich so vorzu-
stellen, wie sie sind, so nennt man dies Nirvitarka, ohne Frage. Wenn
die Meditation eine Stufe hoher geht und die Tanmatras! zum Gegen-
stand macht und sie sich vorstellt als in Zeit und Raum, so nennt man

I Die feinstofflichen Elemente.
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dies Savichara, mit Unterscheidung!; und wenn man in derselben Me-
ditation Zeit und Raum ausblendet und sich die feinstofflichen Ele-
mente so vorstellt, wie sie sind, so heiflt dies Nirvichara, ohne Unter-
scheidung.

Der nichste Schritt ist es, wenn man die Elemente aufgibt, sowohl
die grob- wie auch die feinstofflichen, und der Gegenstand der Medi-
tation das Innenorgan, das Denkorgan ist. Wenn man sich das
Denkorgan vorstellt als ohne die Eigenschaften von Tétigkeit und
Dumpfheit, so sprechen wir von Sanandaz, dem gliickseligen Samadhi.
Wenn der Geist selbst der Gegenstand der Meditation ist und wenn
diese sehr ausgereift und konzentriert wird, wenn alle Vorstellungen
der grob- und feinstofflichen Materialien aufgegeben werden und nur
der Sattva-Zustand des Ichs verbleibt, aber abgesetzt von allen ande-
ren Gegenstinden, so heifit dies Sasmitas Samadhi.

Wer dies erreicht hat, der hat erreicht, was in den Veden ,,korper-
los* genannt wird. Er kann sich selbst vorstellen als ohne seinen grob-
stofflichen Korper, aber mit einem feinstofflichen Korper. Menschen,
die in diesem Zustand in der Natur aufgehen, ohne das Ziel zu errei-
chen, werden Prakritilayas+ genannt, aber jene, die selbst dort nicht
halt machen, erreichen das Ziel, welches Freiheit ist.

virama-pratyaya-abhyasa-pirvah samskara-seso’nyah //18//

18. Es gibt einen anderen Samadhi, der durch die stindige Ubung des
Aufhorens aller mentalen Tétigkeit erlangt wird, worin das Citta nur
die nicht-manifestierten Impressionen bewahrt.

Dies ist der vollkommene iiberbewusste Asamprajnata Samadhi, jener
Zustand, der uns Freiheit schenkt. Der erste Zustand schenkt uns keine
Freiheit, befreit nicht die Seele. Ein Mensch kann alle Krifte erlangen
und doch wieder ,.fallen“. Es gibt keine Sicherheit, bis die Seele iiber
die Natur hinausgeht. Das ist sehr schwierig, obgleich die Methode

I Discrimination.

2 Sa-ananda, mit Ananda

3 Sa-asmita, mit Ich-heit.

4 Siehe Artikel Prakriti-Laya in W. Huchzermeyer, Das Yoga-Lexikon.
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leicht erscheint. Die Methode besteht darin, iiber den Geist selbst zu
meditieren, und wenn immer ein Gedanke kommt, ihn auszuschalten,
indem man keinem Gedanken erlaubt, in den Geist einzutreten und ihn
so zu einem vollstindigen Vakuum macht. Wenn wir dies wirklich tun
konnen, werden wir in diesem selben Augenblick Befreiung erlangen.

Wenn aber Menschen ohne Ubung und Vorbereitung ihren Geist
leer zu machen versuchen, dann ist es wahrscheinlich, dass sie sich
nur in Tamas hiillen, den Stoff der Unwissenheit, welcher den Geist
dumpf und stupide macht und sie glauben lisst, sie machten den Geist
vollig leer. In der Lage zu sein, dies wirklich zu vollbringen, heift, die
grofte Kraft und hochste Kontrolle an den Tag zu legen. Wenn dieser
Zustand, Asamprajnata, Uberbewusstsein, erreicht wird, wird der Sa-
madhi ,.keimlos®“. Was bedeutet dies? In einer Konzentration, wo es
Bewusstsein gibt, wo es dem Geist nur gelingt, die Wellen im Citta
einzudiammen und niederzuhalten, bleiben sie in Form von Tenden-
zen. Diese Tendenzen (oder Keime) werden wieder zu Wellen, wenn
die Zeit kommt. Aber wenn man all diese Tendenzen zerstort hat, fast
den Geist zerstort hat, so wird der Samadhi keimlos; es sind keine
Keime mehr im Geist, aus denen man wieder und wieder diese Le-
benspflanze heranbilden kann, diese unablédssige Runde von Geburt
und Tod.

Man konnte fragen, was fiir ein Zustand das sein wiirde, in dem es
keinen Geist, keine Erkenntnis gibt? Was wir Erkenntnis nennen, ist
ein niedrigerer Zustand als jener jenseits der Erkenntnis. Man muss
stets daran denken, dass die Extreme sehr dhnlich ausschauen. Wenn
eine sehr niedrige Schwingung von Ather als Dunkelheit wahrge-
nommen wird und ein Zwischenzustand als Licht, so wird eine sehr
hohe Schwingung wiederum Dunkelheit sein. Ahnlich ist Unwissen-
heit der niedrigste Zustand, Erkenntnis der mittlere, und jenseits der
Erkenntnis findet sich der hochste Zustand, dessen beide Extreme
identisch erscheinen. Erkenntnis fiir sich ist etwas, das produziert
wurde, eine Kombination; es ist nicht Wirklichkeit.

Welches ist das Ergebnis einer stindigen Ubung dieser hoheren
Konzentration? Alle alten Neigungen der Ruhelosigkeit und Stumpf-
heit werden zerstort werden, ebenso auch die Neigungen zur Gutheit.
Es ist dhnlich wie bei den Chemikalien, die man gebraucht, um Gold
von Verunreinigungen zu befreien. Wenn das Erz abgeschmolzen
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wird, wird die Schlacke mit den Chemikalien verbrannt. So wird diese
stindige Kontrollkraft die fritheren schlechten Neigungen stoppen,
und letztendlich auch die guten. Diese guten und schlechten Neigun-
gen werden einander blockieren und die Seele fiir sich allein belassen,
in ihrer eigenen Herrlichkeit, unbeeintrichtigt von Gut oder Bose —
die allgegenwirtige, allmichtige und allwissende. Dann wird der
Mensch wissen, dass er weder Geburt noch Tod erfuhr und weder
Himmel noch Erde braucht. Er wird wissen, dass er weder kam noch
ging; es war seine Natur, die sich bewegte, und diese Bewegung wur-
de auf die Seele projiziert. Die Form des Lichts, die vom Spiegel an
der Wand reflektiert wird, bewegt sich, und die Wand denkt nir-
rischerweise, sie bewege sich.

So ergeht es uns allen: Es ist das Citta, das sich stindig bewegt und
in verschiedene Formen verwandelt, und wir denken, wir seien diese
verschiedenen Formen. All diese Tauschungen werden vergehen.
Wenn jene freie Seele die Herrschaft tibernimmt — nicht bittet, son-
dern befiehlt — , dann wird alles, was Sie wiinscht, sogleich erfiillt
werden; was auch immer Sie will, wird Sie tun konnen. Gemail} der
Sankhya-Philosophie gibt es keinen Gott. Sie sagt, es konne keinen
Gott dieses Universums geben, weil, wenn es einen gibe, Er eine See-
le sein miisste, und eine Seele muss entweder gebunden oder frei sein.
Wie kann die Seele, die von Natur gebunden ist, oder unter der Kon-
trolle der Natur, erschaffen? Sie ist selbst eine Sklavin. Andererseits,
warum sollte die Seele, die frei ist, all diese Dinge erschaffen und
beeinflussen? Sie hat keine Wiinsche, daher kann sie keine Notwen-
digkeit haben, zu erschaffen.

Zweitens sagt diese Philosophie, dass die Theorie Gottes nicht
notwendig sei; die Natur erklidre alles. Wofiir dient irgendein Gott?
Aber Kapila! lehrt, es gebe viele Seelen, die, obgleich sie nahezu
Vollkommenheit erlangen, nicht ans Ziel gelangen, weil sie nicht in
der Lage sind, vollkommen allen Kriften zu entsagen. Ihr Geist geht
eine Welile in der Natur auf, um dann als deren Meister hervorzutreten.
Solche Gotter gibt es. Wir werden alle zu solchen Géttern werden,
und gemalB den Sankhya-Anhidngern bedeutet der Gott, von dem in
den Veden gesprochen wird, wirklich eine dieser freien Seelen. Jen-

I Der Begriinder der Sankhya-Lehre.
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seits von ihnen gibt es keinen ewig freien und gesegneten Schopfer
des Universums.

Auf der anderen Seite sagen die Yogis: ,,S0 verhélt es sich nicht, es
gibt einen Gott; es gibt eine Seele, getrennt von allen anderen Seelen,
und Er ist der ewige Meister aller Schopfung, der immer Freie, der
Lehrer aller Lehrer.” Die Yogis gestehen ein, dass jene, welche die
Sankhya-Anhénger ,,die in der Natur Aufgegangenen® nennen, auch
existieren. Sie sind Yogis, die nicht die Vollkommenheit erlangt ha-
ben und Herrscher von Teilen des Universums bleiben, obgleich sie
nicht das Ziel zu erreichen vermogen.

bhava-pratyayo videha-prakrti-layanam //19//

19. (Dieser Samadhi, wenn nicht begleitet von &duBerster Nicht-
Anhaftung) wird zur Ursache der Neu-Manifestation der Gotter und
jener, die in der Natur aufgehen.

Die Gétter stehen in den indischen Philosophie-Systemen fiir gewisse
hohe Funktionen, die sukzessive von verschiedenen Seelen ausgefiillt
werden. Aber keine von ihnen ist vollkommen.
sraddhd-virya-smrti-samadhi-prajiid-pirvaka itaresam //20//

20. Fiir andere erfolgt (dieser Samadhi) durch Glauben, Kraft, Erinne-
rung, Konzentration und Urteilskraft.

Dabei handelt es sich um jene, die nicht die Stellung von Gottern an-
streben oder selbst jene von Herrschern der Weltzyklen. Sie erlangen
Befreiung.

tivra-samveganam asannah //21//

21. Erfolg stellt sich schnell ein bei jenen, die voller Energie sind.
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mrdu-madhya-adhimatratvat tato’pi visesah //22//

22. Der Erfolg von Yogis unterscheidet sich in Abhédngigkeit davon,
ob die Mittel, die sie einsetzen, gemifigt, von mittlerem Mall oder
intensiv sind.

svara-pranidhanad’va 1/23//

23. Oder durch Hingabe an den Ishvara [wird das Ziel erreicht].

klesa-karma-vipaka-asayair aparamrstah purusa-visesa isvarah //24//

24. Ishvara (der hochste Herr) ist ein besonderer Purusha, unberiihrt
von Leid, Handlungen, ihren Resultaten und Begehren.

Wir miissen wiederum bedenken, dass die Yoga-Philosophie des
Patanjali auf der Sankhya-Philosophie beruht; nur in der letzteren gibt
es keinen Platz fiir Gott, anders als bei den Yogis. Aber die Yogis
erwihnen nicht viele Vorstellungen von Gott wie z.B. den Schop-
fungsakt. Gott als der Schopfer des Universums ist nicht, was die Yo-
gis meinen. Gemil den Veden ist Ishvara der Schopfer des Univer-
sums; weil es harmonisch ist, muss es die Manifestation eines Willens
sein. Die Yogis wollen einen Gott zugrunde legen, aber sie gelangen
in ihrer eigenen besonderen Weise zu ihm. Sie sagen:

tatra niratisayam sarvajiiatva-bijam //25//

25. In Ihm wird jene Allwissenheit unendlich, die in anderen (nur) ein
Keim ist.!

Der Geist muss sich stets zwischen zwei Extremen bewegen. Man

1 Swami Vivekanandas Ubersetzung weicht hier von der iiblichen und offensichtlichen betricht-
lich ab: ,,In Thm ist der hochste Keim der Allwissenheit.
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