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Vii
Hinweise zur Transliteration

Die Umschrift fiir Sanskrit und Maratht ist die in der Indologie iibliche. Im allgemeinen

{

wurden die Worter mit dem inhdrenten '¢' zwischen den Silben und am Wortende
transliteriert. Bei den Figennamen der indischen Autoren hingegen gebrauche ich die
anglisierte Form, wenn der betreffende Autor eine anglisierte Form seines Namens verwendet,
wie z.B. Tulpule statt Tulapule. Im Literaturverzeichnis erscheinen alle Namen so, wie auf

dem Titelblatt der jeweiligen Publikation angegeben.

Hinweise zur Zitierweise und Ubersetzung der Priméirquellen

Bei der Angabe von Werken eines Verfassers in der Fuldnote gebrauche ich anstelle des sonst
tiblichen Vermerks die Nennung eines Kurztitels, der hinreichende bibliographische Auskunft
iiber das entsprechende Werk gibt, um hiufiges Nachblitternin der Bibliographie iiberfliissig
zu machen.

Die deutschen Ubersetzungen der Sanskrit- und (Alt-)Marathi-Zitate sind keine literarischen
sondern moglichst wortliche Ubersetzungen. Diese Ubersetzungen wurden, wenn nicht anders

gekennzeichnet, von mir selbst vorgenommen.



1. Einleitung

1.1 Zielsetzung und Arbeitsmethoden bei der Untersuchung des

Vivekadarpana

Die Nathas waren, wie S.G. Tulpule schreibt, "itinerant mystics" des indischen Mittelalters,
die sich auf ihren Wanderungen hauptsichlich in Nordindien, Maharastra und Bengalen
niederlieBen. Dald sie auch einige Zeit in Maharastra gewesen sein miissen, legen nach
Tulpules Auffassung die populidren Erzdahlungen von der Initiation Nivrttis (Nivrttinatha), dem
dltesten Bruder und guru Jhanesvars, durch Gahininatha nahe.! Der EinfluR der Nathas,
Nathayogis, oder Nathasiddhas® wie sie auch genannt werden, ist besonders in diesem Teil
Indiens kaum zu iiberschitzen. Dies betrifft nicht nur die asketischen Traditionen Maharastras,
sondern gilt fiir das gesamte religiose L.eben der Menschen in dieser Region, wovon u.a.
zahlreiche, noch heute bekannte und beliebte Legenden der Narhas zeugen.3 Grol3n Anteil an
diesem Einfluf3 der Nathas hat nicht zuletzt besagter JaaneSvar bzw. Jhandev, dem wohl
prominentesten Exponenten der Narhas, der im ausgehenden 13. Jahrhundert mit seiner
Jiianesvari, einem umfangreichen Marathi-Kommentar zur Bhagavadgita, den Grundstein zur
mittelalterlichen, mystischen Marathi-Literatur legte und der malf3geblich zur Entstehung der

bhakti-Bewegung Maharastras beigetragen haben soll.

Aus der umfangreichen allgemeinen Literatur tiber die Nathas sind nach meiner Einschitzung,
wegen ihrer umfassenden und detaillierten Darstellung, insbesondere Werke wie G.W. Briggs
Gorakhnath and the Kanphata Yogis (1938), S. Dasgupta Obscure Religious Cults (1946), H.
Dvivedis Natha Sampradaya (1950), A.K. Banerjeas Philosophy of Gorakhndtha (1962) und
G. Unbescheids Kanphata (1980) zu nennen. Von den Werken, die sich hauptsichlich mit den
Nathas in Maharastra befassen, nenne ich R.C. Dheres S riguru Goraksanatha (1959), P.N.
Joshis Nathasampradaya, Udaya va vistara (1977), M.R. Joshis Nathasampradaya (1980) und
C. Kiehnles Jiiandev Studies (1997). Die indischen Werke jedoch, insbesondere diejenigen,
die sich auf Maharastra beziehen, sind fiir mich nur bedingt zufriedenstellend. Sie enthalten
zwar einen auf3erordentlich umfangreichen und interessanten Fundus an Material, die
einzelnen Quellen sind allerdings, wenn iiberhaupt, meist nur unzureichend kritisch
aufbereitet und wenig systematisch dargestellt. Im Gegensatz hierzu findet man in C. Kiehnles
Werk eine umfassende Darstellung der Weltanschauung der Narhas, obgleich es sich bei der

Textgrundlage dieses Werks um yoga-Lieder handelt und nicht um ein systematisch

Y'S.G. Tulpule, Classical Marathi Literature, A History of Indian Literature, S. 315

2 Die Nathas wurden hiufig auch siddhas genannt, wortlich die "Vollendeten', und ihre Tradition oder
Bewegung siddhapamtha; R.C. Dhere, S riguru Goraksanatha, S. 28-35.

® Die in Maharastra wohl bekannteste Sammlung von Legenden der Nathas ist der gemil

Marathivangmayakosa im Jahre 1819 A.D. von Narahari Dhumdiraj Malu verfalde Navandathabhaktisara.
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aufgebautes philosophisches Werk (wie z.B. die Siddhasiddhantapaddhati im Falle A.K.

Banerjeas).

Nach diesem kurzen Uberblick iiber die Literatur der Nathas, werde ich im folgenden
darlegen, warum ich mich gerade des Vivekadarpanas angenommen habe und mit welchen
Schwierigkeiten ich mich bei der Untersuchung dieses Werkes konfrontiert sah. Im Anschluf3
hieran widme ich mich der Manuskriptlage des Vivekadarpana® und behandele ausfiihrlich die
orthographischen und phonologischen Besonderheiten des VD. Sodann befasse ich mich mit
dem Aufbau des VD-Textes und gebe in tabellarischer Form eine Ubersicht iiber die im VD
behandelten Themen. Bei der nachfolgenden Erorterung des Sprachstils in Kapitel 1.7 ist mein
Augenmerk besonders auf die ausgiebig verwendete bildhafte Sprache gerichtet. Tabellen, in
denen alle im VD-Text verwendeten Vergleiche und Metaphern zusammengefaldt und
thematisch geordnet sind, verschaffen hierbei dem Leser einen Uberblick iiber das gesamte
'Bild-Material'. Alle Bilder sind anschlieend in 1.7.2 zusammengefal3t und erortert. Ich
beende die Einleitung mit einer inhaltlichen Zusammenfassung des Werkes und einer
abschlielenden Diskussion iiber den Autor und die Datierung des VD-Textes. Es folgt eine
moglichst wortliche Ubersetzung der 21 Kapitel des VD mit einem jeweils anschlieRenden

ausfiihrlichen Kommentar.

Auf der Suche nach einem Werk der Nathasiddhas Maharastras, das das weite Spektrum ihrer
Lehren und Praktiken - wenn auch nicht in seiner ganzen Fiille, so doch so umfassend wie
moglich - darstelltS, stiel3 ich bei der Durchsicht der Sekundérliteratur, insbesondere bei R.C.
Dhere, griguru Goraksanatha, S. 134 und M.R. Joshi, Ndathasampradaya, S. 160, immer
wieder auf den Namen eines Werkes: Amaranath-Samvada (Amarandths Dialog). Dieses
Werk weckte aus zwei Griinden mein Interesse. Zum einen weil es erstaunlicherweise nicht in
Sanskrit, sondern in einer Regionalsprache verfaf3 ist. Dies war zu Beginn meiner
Nachforschungen fiir mich iiberraschend, da in den Sekunddrwerken hiufig die Ansicht
vertreten wird, dald keine philosophischen Werke der Nathas in den Regionalsprachen verfal
worden seien. So schreibt S. Dasgupta in bezug auf die Werke der Nathasiddhas: "The
Sanskrit texts are mainly texts on Hatha-yoga in general and the vernacular texts are generally

16 . . .
Zum anderen lief3 dieses Werk, nach dem was Dhere in

poetical texts on legends and myths.
einer kurzen Skizzierung iiber den Amaranath-Samvdda zu berichten wuldte, genau das
erwarten, wonach ich gesucht hatte, ndmlich eine umfassende Darstellung sowohl der

Philosophie als auch auch der Praktiken der Nérhas.

* Nachfolgend VD abgekiirzt.

®> Wie S. Dasgupta betont, existieren weder Sanskrit noch Nicht-Sanskrit-Texte der Nathasiddhas, in denen ihre
yogischen Praktiken und Theorien vollstindig und systematisch dargelegt sind (Obscure Religious Cults, S.
211).

®S. Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 211.

"R.C. Dhere, S riguru Goraksanatha, S. 134.



1.1 Zielsetzung und Arbeitsmethoden

R.C. Dhere, dem damaligen Forschungsstand entsprechend, erwihnte noch 1959 in seinem
obengenannten Werk, daR der Amaranath-Samvada nur unvollstindig vorliege.® Nach einigen
Nachforschungen erfuhr ich jedoch, dafd dieses Werk in der Zwischenzeit unter dem Namen
Vivekadarpana, 'Spiegel der unterscheidenden Betrachtung', von V.D. Kulkarni im Jahre 1971
veroffentlicht worden war; und zwar im Mardtht Journal der Osmania University, Marathi
Svadhyaya-Samsodhan-Patrika, Marahi Vibhaga, Usmaniya Vidyapitha (MSPUV) Vol. VI,
nathaparamparetila gadya gramtha vivekadarpana, gorakha-amarandatha-samvada, Kap. 3,
S. 15-26 (Erorterung des Manuskripts), Kap. 10, S. 85-128 (Edition des Textes).

Nachdem ich einer Ausgabe dieses Journals habhaft werden konnte und den VD-Text in der
Edition Kulkarnis sichtete, fand ich meine Vermutung und Hoffnung beziiglich des Inhalts
bestitigt. Meine anfingliche Absicht war daher: 1. den Text zu iibersetzen, 2. ihn zu
analysieren und 3. eine systematische, nach Themen gegliederte Gesamtdarstellung der darin
enthaltenen Lehren auszuarbeiten. Im Verlauf der Ubersetzung und Analyse des VD stellte
sich jedoch heraus, dald sich die Ausarbeitung einer inhaltlichen Gesamtdarstellung des
Werkes &uflerst problematisch gestalten wiirde, da mit dem VD ein zum Teil sehr
unsystematisches und insgesamt inkohirentes Werk vorliegt, in dem eine Flut von
verschiedenartigen Konzeptionen, Vorstellungen, Lehrmeinungen, usw. héufig nur
andeutungsweise, kryptisch und héchst komprimiert formuliert sind. Ein solch grofer Fundus
konnte zwar in seiner Gesamtheit einen tiefen Einblick in die sonst nur schwer zugéngliche
Welt und Denkweise der indischen yogis gewidhren. Dies allerdings nur, wenn jedes Detail mit
Sorgfalt im Licht des vorliegenden textuellen Kontexts, wie auch der umliegenden yogisch-
tantrischen Literatur, insbesondere der Nathas, betrachtet und analysiert wiirde. Analyse und
Darstellung des Textinhaltes entwickelten sich also sowohl aus der Auseinandersetzung mit
dem Text selbst, als auch aus dem stidndigen Vergleichen und in bezug setzen der Darlegungen
dieses Textes mit anderen Quellen und Interpretationen. Um eine derartige Untersuchung des
VD bestmoglich zu gestalten, wurde von mir die Form eines schrittweisen, textbegleitenden
Kommentars gewihlt, meistens nach ganzen Abschnitten und wenn notig, bei besonders
schwierigen Textpassagen, auch nach einzelnen Sitzen. Sowohl bei der Bearbeitung, als auch
den Zitaten des VD-Textes habe ich mich an die vom Herausgeber vorgegebene
Kapitelzdhlung gehalten. Bei dieser Vorgehensweise war es moglich, auf all die vielen
Detailinformationen, korrupten und obskuren Textstellen, Interpretationsmoglichkeiten,
Auffilligkeiten und Fragen zum Inhalt und Aufbau des Textes, in ausfiihrlicher Weise

einzugehen.

8 Auch S.G. Tulpule, bezugnehmend auf G.K. Chandorkar (Bhdrata Itihdsa Samsodhaka Mandala Quarterly,
11, S. 32), schreibt, dal3 das Werk, das zuvor unter dem Titel Gorakha-Amara-samvada veroffentlicht wurde,
nur ein Fragment des Vivekadarpana darstellt, das irrtiimlicherweise fiir das Gesamtwerk gehalten wurde
(Classical Marathi Literature, S. 314).
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Der Erforschung der im VD verwendeten Bildersprache habe ich besondere Aufmerksamkeit
gewidmet, weil hierdurch, sozusagen durch einen zusitzlichen Blickwinkel, die Sicht auf die
yogische Welt des Mittelalters erweitert wird. Zwar haben die Poetik der yogis bereits
Kvaerne’ und Kiehnle behandelt, doch sind ihre Texte metrischer Art (Caryagiti, Lakhota,
Yogapar Abhangamald). Um so erstaunlicher fand ich es, Bilder, die man sonst nur bei
Werken, die in Versform verfal¥ sind, findet, hier im VD in Prosa anzutreffen. Es handelt sich
bei dieser Bildersprache offenbar um ein aus allen nordindischen Sprachen
zusammengetragenes und wiederum auch diese Sprachen beeinflussendes Reservoir. Diese
'yogischen Barden' der Narhas und Siddhas bilden nach meiner Auffassung eine spezielle
Schicht von Poeten, deren Dichtkunst nicht dem klassischen kavya, aber auch nicht so ganz
der Volksdichtung zuzurechnen ist. Im Gegensatz zu Volks- und klassischer Dichtung ist ihre
Poesie geistig-religitsen Inhalts. Die sprachlichen Bilder, die hierfiir gebraucht werden, sind
einerseits zwar einfach und einprigsam, andererseits jedoch sind sie ein Instrumentarium {Ur
die Darstellung abstrakter und schwer verstindlicher Sachverhalte. Um diesen wichtigen
stilistischen Aspekt des vorliegenden Werkes eingehend untersuchen zu konnen, wird die
Bildersprache des VD im Kontext anderer, artverwandter Quellen analysiert und diskutiert

werden.

°P. Kvaerne, An Anthology of Buddhist Tantric Songs, A Study of the Caryagiti.
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1.2 Manuskript

Wie V.D. Kulkarni in seiner Einleitung zu seiner Ausgabe des VD schreibt, wurde dieses
Werk erstmalig von G.K. Candorkar unter dem Namen Goraksa-Amara-Samvada, 'Dialog
zwischen Goraksa und Amara’, bekannt gemacht. Diese Fassung habe nach Candorkars
Angaben nur sieben Kapitel gehabt. Auch M.R. Joshi habe fuir sein Werk Nathasampradaya
das hier vorliegende Werk noch nicht zur Verfligung gestanden, sondern nur ein Fragment von
sechs vollstindigen und weiteren fiinf unvollstindigen Kapiteln, ebenfalls noch unter dem
Titel Goraksa-Amarandtha-Samvada. Thm, V.D. Kulkarni, sei es gelungen, das vollstiandige
Werk ausfindig zu machen. Dieses kam wihrend Nachforschungen zum Damgavai Purana
(von Samjivan Anantaprasada), einem kavya-Werk, eher zufillig zum Vorschein. Eine
umfangreiche Handschriftensammlung, die von Sri Mahamta Gopiraj Mahanubhav in
Rddhipur entdeckt wurde, und in der man das Purdana fand, enthielt auch das Vivekadarpana.
Die Sammlung entpuppte sich als eine wahre Fundgrube, denn auf3er diesen beiden
Handschriften enthielt sie noch weitere 14 Texte von unterschiedlichen Autoren, wie z.B.:
Virataparva von Visnudasa, Yogaraja Tilaka von Amrtananda, Samudrika und S rimamtaka

von Narasimha, etc.

In der Handschrift kam auch der richtige Titel zutage. Er lautet nicht, wie man anfangs
vermutete, Goraksa-Amara-Samvada oder  Goraksa-Amarandtha-Samvada, sondern
Vivekadarpana. Datfiir gibt es geniigend Hinweise in dem Werk selbst. Zum einen beinhaltet
der Kolophon am Ende eines nahezu jeden Kapitels, das Wort viveku: khatucakra viveku,
camdrasitryo viveku, atmaviveku, bhitagana viveku, sarira viveku, brahmanda viveku, deha
viveku, zum anderen wird im letzten Kolophon, der Name des Werkes mit viveka darpana

angegeben: iti Srigoraksanathavacanim amaranatha kathayemfti viveka darpana gramthu.

Die Abmessungen des Vivekadarpana-Manuskripts (pothi), das sich nach Kulkarni in einem
schlechten Zustand befand, betragen 14 x 9 cm. Aus der Anordnung der Silben und dem
Zustand der Seiten konne man das Alter dieser Kopie, die weder Auskunft gibt iiber den
Namen ihres Kopisten noch tiber das Jahr, in dem sie angefertigt wurde, auf ca. 300 Jahre
schiitzen. Nach Kulkarni befinden sich auf jeder Seite (pratyek panat) der pothi 11 Zeilen mit
ungefidhr 22 meist wohlgeformten Silben je Zeile. Betrachtet man sich die von ithm in der
Edition abgedruckte Manuskriptseite des letzten Abschnitts des XIII. Kapitels (darsana
vivekif) genau, so erkennt man auf diesem Blatt einen oberen und einen unteren Zeilenblock
von jeweils 11 (bzw. 12) Zeilen. Die beiden Blocke sind durch einen etwas breiteren,
unbeschriebenen Spalt deutlich voneinander getrennt. Dieser Spalt zeigt wahrscheinlich den
Falz bzw. die Nahtstelle, an dem die Blitter miteinander verbunden sind. Jedes Blatt besteht

also vermutlich aus einer Doppelseite, die zum Lesen nach oben weggeklappt werden mufR.'

10 MSP Kap. 10, S. 85/ 89.



1.2 Manuskript 6

Die nachfolgende Abbildung zeigt die genannte Manuskriptseite des XIII. Kapitels, darsana

vivekit, 'Die unterscheidende Betrachtung der philosophischen Systeme':
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1. Einleitung

Bedauerlicherweise war mir das Manuskript des VD nicht zugidnglich. Alle Versuche, mit
V.D. Kulkarni bis zu seinem Tod 1996, in Verbindung zu treten, schlugen fehl. Danach gelang
es mir zwar, mit der Familie Kulkarnis in Verbindung zu treten, doch konnte niemand iiber
den Verbleib des Manuskripts Auskunft erteilen. Abgesehen von der oben abgebildeten Kopie
einer Manuskriptseite aus Kulkarnis Einleitung zur VD-Edition hatte ich daher keine
Moglichkeit, Kulkarnis Ausfilhrungen zum Manuskript und Transkription des Textes zu
tiberpriifen.
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1.3 Schrift

Alle Texte der Sammlung, aul’er dem bereits genannten Damgavai Purana, sind in der
Geheimschrift bzw. kodierten Schrift sakalalipi verfaldt. Nach I.M.P. Raeside gebrauchten die
Mahanubhavas bei einem Grol3teil ihrer religitsen Literatur eine Reihe von Geheimschriften,
bzw. Schrifttypen mit codierten Schriftzeichen. Diese Schrifttypen tragen Namen wie: arnka-
lipi, vajra-lipi, sundari-lipi, oder eben sakala-lipi. Sakalalipt war die gebréauchlichste dieser
Schriften, weil sie die dlteste und einfachste ist. Erfunden wurde sie nach traditioneller
Auffassung, so Raeside und Tulpule, ca. 1335 A.D. von Ravalovydsa, dem Autor des
Sahyadri-Varnana. Erste schriftlich belegte Hinweise auf diese /ipt findet man allerdings erst
in Texten aus dem 15. Jahrhundert, in denen sie ravalovyasaci nagara-lipi oder sakalita-lipa
genannt wird. Der Name sakala-lipi wurde von einigen abgeleitet von Altmarathi sakala,
‘alle’, weil diese codierte Schrift in der ganzen Mahdanubhava-Tradition in Gebrauch war.
Andere leiten sie ab von Skt. sankalita (wortlich 'zusammengehiuft, akkumuliert'), weil sie
aus Abkiirzungen besteht. I.M.P. Raeside nennt in diesem Zusammenhang eine weitere, von

J.C. Wright vorgeschlagen Etymologie, ndmlich: Skt. sa-kald, 'kunstvoll'.

Der Code der sakalalipi setzt sich folgendermal3en zusammen:
Man stellt sich die Konsonanten des devanagari-Alphabets wie etwa in der Aufstellung von
A.F. Stenzler (Elementarbuch der Sanskritsprache) vor und legt zwischen ta-varga und ta-

varga eine Trennlinie:

1. Guttorale: % ka wgkha wxga wgha Fia
2. Palatale: W Ca w cha wm ja g jha w fla
3. Cerebrale:  ta I tha % da T dha  w na
4. Dentale: o ta w tha T da w dha W Da
5. Labiale: gpa wpha wba o bha 7| ma
6. Halbvokale: 3 va T ra w la 7 va

1. Zischlaute: 3 &a W sa | sa

8. Hauchlaut: g ha

Nun entspricht zunichst einer Silbe auf der einen Seite direkt neben der Trennlinie die
gegeniiliberliegende andere: ta > ta, tha > tha, da > da, etc. Dann entsprechen sich die Silben
in der zweiten Reihe: ca > pa, cha > pha, ja > ba, etc. Nunmehr entprechen sich die dritten
Reihen: ka > ya, kha > ra, ga > la, etc. Die meisten Vokale, aul3er a, das zu sa und/oder ra
wurde, scheinen beibehalten worden zu sein, ebenso die Zischlaute sa¢ und Sa. Der Rest ist
nicht ganz so systematisch. Im Unterschied zur devanagari-Schrift werden die sakala-

Schriftzeichen ohne Kopflinie geschrieben. Siehe hierzu Table I von Raeside:
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TARLE I
B = o == o=
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3 BT % 4 el 97
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4 7 al =
4 L |
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Eine weitere Hauptkomponente der sakalalipt sind Abkiirzungen, cinhem: 'Zeichen' genannt,
die man anstelle von haufig gebrauchten Worten, wie avatara, jiva, paramesvara, bhakta, etc.
verwendete. Man erkennt sie auf dem in der Einleitung zum VD abgedruckten Faximile des
XIII. Kapitels an zwei kleinen, vertikal angeordneten Punkten (dhnlich einem Doppelpunkt)
direkt vor und nach einer jeden Abkiirzung. Die folgende Liste zeigt einen Teil (etwa 1/3) der

von Raeside aufgestellten Liste aller cinhems'":

THE MAHANUBHAVA SAR&L4 LIFT
i AT #: wTE
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HETE Ry :hE:}
bz 5 el :
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o BT o B
ey Wb ST
& TR Ry
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H 27 ' i =T
S F i  TE 11 )
s e - e
LE&' 8 WAL
u- | ﬁﬂ' ::!'. Hﬂ
A {nﬁﬂ et wr
f=rom ST Y
. H T.'ﬁ'

T IMP. Raeside, The Mahanubhava Sakala Lipi, in: Bulletin of the School of Oriental and African Studies
Volume XXXIII (1970) , S. 328-336; S.G. Tulpule, Classical Marathi Literature, A History of Indian
Literature, S. 344 und A. Feldhaus, The Religious System of the Mahanubhava Sect, S. 79-81.
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Zur Frage, warum die Mahanubhavas ihre Schriften iiberhaupt kodierten, 1403t sich kaum mehr
als spekulieren. Da die sakalalipi etwa zur Mitte des 14. Jahrhunderts aufkam (nach Raeside
ca. 1335), wire denkbar, dal hier ein Zusammenhang mit der Invasion der Moslems besteht.
Moglicherweise versuchten die Mahanubhavas ihre und auch die Werke anderer, verwandter
Sampradayas vor dem Zugriff und der Zerstdrung durch islamistische Eiferer zu schiitzen,
indem sie ihre Werke durch die Verwendung der sakala- und anderer lipis fiir die Moslems

"

unlesbar machten. Denn, so schreibt S.G. Tulpule: "... the more obvious reason for the
generally sad state of affairs was the onslaught of the Muslims who invaded the Deccan in the
early years of the 14th century and reduced the social, religious and cultural life of Maharastra
to a skeleton. The temples and the monasteries of the Hindus which used to be the storehouses
of knowledge were ruined, their works of art savagely damaged and conversions to Islam

12
made on a vast scale.”

128.G. Tulpule, Classical Marathi Literature, A History of Indian Literature, S. 344.
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14 Sprache

V.D. Kulkarni weist darauf hin, daf3 die alte Form der Sprache, wie im Fall des Lilacaritra,
durch die Kodierung in sakalalipi konserviert worden sei.'”” Wann genau der Text des
Vivekadarpanas kodiert wurde, ist nicht bekannt. Moglicherweise ist er nicht gleich durch den
Verfasser, sondern zu einem spéteren Zeitpunkt kodiert worden und dann vielleicht auch nicht
durch einen Vertreter des Nathasampradaya, sondern durch einen Vertreter des
Mahanubhavasampradaya. Wiare das Vivekadarpana fir eine gewisse Zeitspanne unkodiert
geblieben, so wiirde dies eine problematische Perspektive er6ffnen: Kopisten, die bei ihrer
Arbeit an einen Code gebunden sind, werden, auch wenn sie ihn gut beherrschen, zum
naturgetreuen 'Abpinseln’ diszipliniert. Die Gefahr, einer Verinderung des Textes durch
Interpretation ist daher gering. Ein Text ohne Kodierung genieldt diesen Schutz jedoch nicht.
Das Vivekadarpana konnte also vor seiner Ubertragung in sakalalipi durch Kopisten geéindert
worden sein, wodurch die authentischen Formen des Originaltextes verloren gegangen wiren.
Denn, so Kulkarni, selbst wenn die Kopisten die Kopien mit Vorsicht und Bedacht anfertigten,
taten sie dies natiirlich immer aus ihrem eigenen und aus dem Sprachverstindnis der Zeit
heraus, in der sie lebten."* Unterschiede im Bildungsniveau zwischen dem urspriinglichen
Autor einerseits und den Kopisten andererseits, wie man es nach S.G. Tulpule nicht nur bei
den Inschriften sondern auch im Bereich der Manuskriptliteratur gewohnt ist, diirften dann

auch noch eine Rolle gespielt haben."

Hinsichtlich der Sprache, Altmarathi, stellt sich die Frage, warum man bei diesem Werk der
Nathas die Regionalsprache anstelle von Sanskrit gebrauchte. Dies geschah moglicherweise
aus den gleichen Griinden aus denen auch die Mahanubhavas diese Sprache in ihren Werken
verwendeten, und zwar, so S.G. Tulpule: "in order to make their teachings known to the
masses who were totally ignorant of Sanskrit".'® Im Falle des VD ist jedoch nicht
anzunehmen, dald die Leserschaft tatsdchlich in den 'Massen des Volkes' bestand. Das VD
handelt streckenweise von einem Wissen, das als geheim erachtet wurde, da es u.a. zu
tibernatiirlichen Kraften (siddhis) fiihrt, und das traditionellerweise nur ein Schiiler direkt aus
dem Munde des gurus empfing. Eine groflere Gruppe von Schiilern ohne Sanskrit-Bildung
konnte den Autor oder Redaktor des VD - dhnlich wie spéter Jianesvar bei seinem Marathi-
Kommentar zur Bhagavadgita, der Jiianesvari - dazu veranlafdt haben, dieses Werk in der

Sprache des Volkes zu verfassen.

13 MSP Kap. 10, S. 86.
4 MSP Kap. 3, S. 19.
OMR S. 11.
POMR S. 5.

11
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1.5 Grammatik

Keine der grammatikalischen Formen, die im VD vorkommen, sprechen dafiir, dald es sich
hier nicht um Altmarathi handelt. Im folgenden werde ich die Charakteristika der Sprache an

Beispielen aufzeigen.

1.5.1 Orthographische und phonologische Besonderheiten

Ich denke, dal fiir das VD zutreffend ist, was Tulpule allgemein iiber die Altmarathi-
Orthographie sagt: "As OM (Old-Marath1) sprang from an Apabhrams$a of the Prakrit current
in Maharastra approximately during 500-800 A.D., it is but natural that its texts exhibit a
peculiar looseness as regards their orthography. The only models that the OM writers had
before them were some loosely written Sanskrit texts, while their own language had gone a
long way from Sanskrit. Naturally, the result was that they attempted, though unsuccessfully,
to bring their texts as near as possible to the norm, viz., Sanskrit, orthographically. In doing
so, they could attain neither the rigidity of Sanskrit orthography nor the naturalness of
Marathi. In fact, OM texts are so full of orthographical irregularities that the only rule they

seem to follow in this regard is not to follow any rules at all.” 17

Was die unregelmiflige Orthographie der AM-Texte betrifft, so findet man bei A. Master eine
andere Erklarung, die, wie auch die nachfolgend genannten Beispiele, ebenfalls auf die VD-
Orthographie anwendbar ist: "Orthography depends very much upon the scribe and, apart
from obvious errors like srti and Srati for sruti and the arbitrary placings of the anusvara,
variations are due to phonetic spellings of the words as pronounced by the scribe conflicting
with the traditional etymological spelling. Unaccented @ may be written «, and short 7, u are
exchanged with long 7, i in any position. The neutral vowel may be written for unaccented 7,
u; and accented ife of certain pronominal adjectives, as in jitukem, jetukem, are

interchangeable."'®

Eine allgemein akzeptierte Marathi-Orthographie findet man erst ab dem Beginn des 19.
Jahrhunderts, ausgeldst durch den Gebrauch der Druckpresse, die zu dieser Zeit auch
auRerhalb der christlichen Kreise in Indien aufkam.'” Trotz der zum Teil erheblichen
Unregelmilligkeiten herrscht im Vivekadarpana jedoch kein orthographisches Chaos. Obwohl
der Autor, wie auch der Kopist, bzw. die Kopisten, an keine Standardisierung gebunden

waren, besitzt die im VD verwendete Sprache eine erkennbare orthographisch-phonologische

"OMR S. 10-11.

BGOM §29.

19 . Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 55, bezugnehmend auf C. Vaudeville, L' Invocation,
Le Haripath de Diyandev, S. 29 und A K. Priyolkar, The Printing Press in Maharastra.



1.5 Grammatik 13

Struktur. Diese Merkmale des hier gebrauchten Altmarathi werde ich im folgenden darstellen.
Dabei stiitze ich mich u.a. auch auf V.D. Kulkarnis Ausfiihrungen in seiner Einleitung zum
VD.

1.5.1.1 Vokale

Eines der auffallendsten Merkmale bei den Vokalen, soweit ich es dem von V.D. Kulkarni
transkribierten Text entnehmen kann, ist eine Tendenz zur quantitativen Verdnderung von
kurz -a-, -i-, -u- zu lang -@-, -1-, -it-. A. Master, wie bereits bemerkt, reiht diese Tendenz unter
die Rubrik allgemeiner orthographischer Merkmale des Altmarathi ein.”’ Beispiele aus dem
VD sind: avastha > avastha (X1. 1), akhamdita > akhamdita (XIX. 1), alpa > alpa (X. 5),
pimda > pimda (11. 1), visnugramthim > vispiagramthim (IX. 1), mhanije > mhanije (XV.2) ,
vayu > vayit (1. 5), ketu > ketii (X. 2). Insbesondere das kurze -u- des Nominativ Singular
Maskulinum wird hiufig zu einem langen -i-: dipu (dipa) > dipii, sampirnu (sampurna) >
sampirnii (VIL. 1), aniku (anika) > anikii (XIII. 4). Eine entgegengesetzte Tendenz, die
Vokale unter bestimmten Voraussetzungen oder an bestimmten Stellen im Wort zu kiirzen, ist
im VD kaum zu beobachten. Es gibt zwar einige wenige Stellen im Text, in denen auch
Vokalverkiirzungen und dafiir Verdoppelung des Konsonanten auftreten, wie z.B. bei sujariu
anstatt sujaru (XX. 1), aber hierbei handelt es sich wirklich um seltene Ausnahmen. In einigen
Fillen konnte es sich bei der quantitativen Verdnderung, insbesondere von -i- zu -i- und -u- zu
-it- um Fehler bei der Transkription aus der sakalalipi in devanagari handeln, denn, so A.
Feldhaus zur Transkription von sakalalipi-Texten, 'It is impossible to distinguish between -i-

- _ . 21
and -i-, or between -u- and -i- when these are independent aksaras.'

1.5.1.2 Halbvokale -y- und -v-

Den Verlust (zumindest in der Orthographie) des intervokalischen -y- und -v-, wie er von S.G.
Tulpule in OMR 8 34 an mehreren AM-Beispielen gezeigt wird, findet man vereinzelt auch im
VD: thaim (11. 5), paim (V1. 3), visaim (V1. 6), maiku (V1. 7), thauni (V. 1), launi (XV. 1),
deula [Skt. deva-dalaya] (XIX. 1). Im Falle von ravo [Skt. rajan] (11. 6) trifft man sogar auf ein
Beispiel, das Tulpule in einer Aufzidhlung von Fillen erwihnt, die den Verlust des alt- und
mittelindoarischen -y- durch ein -v- ausgeglichen haben.** Ein anderes derartiges Beispiel ist
das im VD héaufig gebrauchte Wort khevo (VI. 6, XIV. 1, etc.), das auf Skt. ksaya -

Moment/Augenblick zuriickgeht. Ein weiteres Phinomen ist die auch in den dravidischen

2 GOM §29.
2L A. Feldhaus, The Religious System of the Mahanubhava Sect, S. 80.
2 OMR § 34.
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Sprachen bekannte 'Prothesis’, wie Tulpule das y- und v- vor anlautendem e- bzw. o- nennt>:
veka (I1. 5), yeya (V. 2), yekavisa (V. 2), vodavije (1. 3), volakhi (V1. 7), vokhate (X. 6).

1.5.1.3 Konsonanten

Bei den nachfolgend aufgefiihrten orthographischen und phonologischen Besonderheiten der
Konsonanten im VD stiitze ich mich, mit wenigen Ausnahmen, auf V.D. Kulkarnis Angaben.
Die Fille, die Kulkarni nennt, scheinen spezielle Giiltigkeit fiir den VD-Text zu haben, da
einige von ihnen in den Grammatiken von S.G. Tulpule, A. Master oder J. Bloch nicht
vermerkt sind. Ubereinstimmungen zu den genannten Grammatiken sind im folgenden in den

Fulinoten angegeben.
* Hiir -dr- stehen -dr- und -dr-.

* fir bhri (Augenbraue) steht bir. Man findet umgekehrt aber auch -ru- fiir -1r->*, wie z.B bei
trsa > trusa (man beachte bei diesem Wort auch die Veridnderung von retroflexem -sa- zu

palatalem -$a-).

* Auch bei strave > srave und srsti > Srusti handelt es sich eher um orthographische Varianten,

als um tatséchlich phonetisch Verinderungen.

e -sa- wird zu -kha-: satkarma > khatu karma, susumnd > sukhamna/suksamnd, posi > pokhi,
und umgekehrt auch -kha- zu —sa—zs: sukha > susa, okhatiye > osatiye, allerdings nicht in allen
Fillen, wie die Beispiele vaikhari, gurumukhem zeigen. -kha- wird zuweilen aber auch zu -

ksa-: khevo > ksevo, oder -khya- 7u -ksya-: mukhya > muksya.

« Anlautendes und auslautendes -stha- wird zu -scha->%: sthiti > schiti, avastha > avascha.

e -gna- wird zu -jiia-: agni > ajiii. e ~kra- wird zu -kla-: Sukrim > suklim.

e -sna- wird zu -sla: visnu > vislu. * -sya- wird in einigen Fillen zu -ksa-: Sisya > stksa.

. — - 27
e —tsa- wird zu -cha-: utsavo > uchavo.

23OMR § 36. J. Bloch (FML § 174) nennt das -y- in dieser Position 'Diphtong'.

*OMR §3.

% OMR §6(ix). In § 18 nennt S.G. Tulpule bei den im AM verinderten Anfangsvokalen das Beispiel satpada >
khatupada.

%6 = kombinierte Konsonanten s + cha.

2" OMR § 35(2b).
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1.5.14 Schreibweise von Komposita

Komposita werden in der Edition von Kulkarni sehr hdufig nicht zusammen sondern getrennt
geschrieben. Dies ist meistens bei Tatpurusas, vereinzelt aber auch bei Bahuvrihis der Fall.
Hier einige Beispiele, so wie man sie im Text abgedruckt findet: dipa jotica, 'des Lichts einer
Lampe' (II. 4), bhina ripa, 'verschiedengestaltig', [Bahuvrihi, wortl. 'dessen Gestalten/
Formen verschieden sind'] (Il. 6), cetana sphurana, 'das Pulsieren des Bewul3tseins' (IX. 1),

Jhana vicaraca, 'der Reflexion des Wissens' (XI. 1).

1.5.1.5 Yom Herausgeber vorgenommene orthographisch/phonologische

Korrekturen bei der Transkription

Weil das VD in sakalalipi verfaldt ist, blieb nach Kulkarni hierdurch das urspriingliche "Form-

n28

und Silbencharakteristikum der Worte erhalten. Diese wurde laut Kulkarni auch bei der

Transkription so weit wie moglich beibehalten. Dennoch, so vermerkt er, seien einige

Veridnderungen unbedingt notig gewesen, um manche Worte tiberhaupt erkennbar zu machen:

* Da, wie es fiir das Altmarathi typisch ist, die drei Sibilanten bei intervokalischem Gebrauch
samtlich zu -sa- Werdenzg, wurde in den Worten, bei denen es Kulkarni notwendig erschien,
die jeweiligen Sibilanten -Sa-, -sa- restituiert. Diese Regulierungen wurden offensichtlich bei
Worten, die trotz ihrer eigentiimlichen Schreibweise verstéindlich sind, wie z.B. khatukarma,

nicht vorgenommen.

* Ebenso nahm Kulkarni auch bei den Nasalen -na-/-na- eine Differenzierung vor, da das

dentale -na- und das retroflexe -na- im VD beliebig verwendet wurde.

Restituiert wurden:

* -ksa- entweder zu -sya- oder zu -kha-.
* -jiia- 7u -gna- (wie in agni).

* -scha- 7u -stha-.

e -sla- zu -sna-.

28 MSP Kap. 10, S. 86.
22 OMR § 34.
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1.5.2 Morphologie

Nach J. Bloch findet man besonders in Indien die allgemeinen Tendenzen, die bei den meisten
indo-europiischen Sprachen zur Reduktion und 'Normalisierung' der grammatikalischen
Formen fiihrten.”® Dieser "process of simplification”, so S.G. Tulpule, zeige sich bei der
Altmarathi-Morphologie z.B. in "the loss of the dual number, the supplanting of the dative by
genitive, the elimination of the middle voice, the reduction of the number of tenses and

n31

moods, and standardisation of different classes of verbs."”" Dies trifft im Allgemeinen auch

fur die VD-Morphologie zu.

1.5.2.1 Nomina
1.5.2.1.1 Kasus und Postpositionen

* Nominativ: Normalerweise lautet im AM der Nominativ Singular Maskulinum entweder auf
-u oder -0 aus. So auch meist im VD: dipu (1.1), jium (11. 3), hamsu (111. 3), anamdu (V. 3),
pranu (V1. 3), stu (IX. 1), rajayaugu (XV. 1), satyu (XV1. 2). siuryo (11. 3), pravaho (IV. 3),
vayo (IV. 3), pralayo (IV. 1; X11. 3), dhanamjayo (IV. 3; VL. 2), samdeho (V1. 4), himalayo
(IX.5), raho (X. 2), nigraho (XIIL. 3), niScayo (XXI. 4), uchavo (XXI. 4).

» Akkusativ/Dativ: An einigen Stellen findet man die Akkusa‘[iV/Da‘[iV—Pos‘[posi‘[ion32 -tem:
tayatem (1. 3), dehatem (V. 6), itukeyatem (VIII. 3), apuleyatem (XVI. 4). Zwar wird in
keiner der Altmarathi-Grammatiken Tulpules, Masters und Blochs eigens ein Richtungs-
Kasus aufgefiihrt, doch nennt A. Master in seiner Darstellung und Klassifizierung der Suffixe

bzw. Postpositionen unter § 106 das Suffix -fem ein Dativ-Akkusativ Suffix.

e Instrumental: Neben den hiufig verwendeten Kasus-Endungen -em (m.) und -1, (f.):
sabdagunem (1. 5), bimdem (111. 5), jiianem (X1. 3), rudrasakti(m) (IV. 1) trifft man auch auf
die Instrumental-Postposition -sim: muktisim (muktisim) (XII. 3) und auf eine grof% Anzahl
der kombinierten Genitiv/Instrumental-Postposition ~ceni>*: imdrivdceni (V1. 6), vikhayaceni
(XI. 2), javaceni (XI1. 4), ghataceni (XVI. 3), verayveraceni (XVI. 3), dies auch bei dem

*FML §176, 177.

*'OMR §37.

32'S.G. Tulpule bezeichnet diese Kasus-Partikel als indeklinable Postposition und A. Master als Suffix. Da
jedoch im Sanskrit Suffixe keine Kasusendungen bezeichnen, sondern zur Bildung der Nominalstimme dienen,
indem sie an Verbalwurzeln (krr-Suffix) bzw. wieder an Nominalstimme (taddhita-Suffixe) angefiigt werden,
halte ich den Gebrauch des Terminus Suffix an dieser Stelle fiir problematisch und werde deshalb, wie S.G.

Tulpule, in solchen Fillen den Begriff Postposition verwenden.
*OMR § 143a.
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reflexiven Personalpronomen dapana: apuleni (V1. 6; XIII. 4; XV. 1), apulaleni (XI11. 12 ).
Vereinzelt findet man auch die Instrumental-Postpositionen -sahita (zusammen-/versehen
mit): (I. 1), (XVI. 1), -rahita/-rahitu (ohne, frei von): (XI. 2), (XI. 2) und -vina/-viuna (ohne,
frei von): (XVIL 1), (XX. 1), (1. 3).

* Dativ: Er ist in erster Linie gekennzeichnet durch die Endungen -eya im Singular (m.):
dehiya (11. 3), antararmeyd (11. 4) und im Plural durch -am: rasatalam (XVIIL. 3) bzw. -yam:
doleyam (VII. 1). Zuweilen er aber auch gebildet durch Anfiigen der bereits erwihnten
Postposition  -te(m )34: vamtem (X. 4), budhimdriyamtem, karma-imdriyamtem
(karmemdriyamtem) (XV. 2) und von -si: nabhist (IV. 6), sasevasi (X1. 4), gurusi (XIV. 1),
tryasi (XXI. 3). Es finden sich aber auch modern anmutende Dativ-Formen wie matiyesa (X. 7)
oder upapatisa (XVI. 3). Mann wiirde matiyesi respektive upapatisi erwarten, denn im AM

gab es die Dativ-Endung -sa noch nicht.”

* Ablativ: Er wird im VD hauptsichlich gebildet durch die Verwendung einer vom Absolutiv
des Verbum fhonem: sein abgeleiteten Postposition, bzw. deren Varianten™: -houni:
deththouni (XV1. 4); -auni: potauni (111. 7), vethauni (XVIIL. 1). -pasiuni, -pasauni, -pasaunu
(eine Kombination aus den Postpositionen -pasa und -uni/ -auni/ -aunu): devapiijepasiini
(XIX. 3), tavapasauni (1. 5), salilapasauni (111. 5), grhasthapdasunii (XIII. 8). An einigen
Stellen findet man auch eine Erweiterung durch thauni (thaya + -uni), wortlich 'von der Stelle'

-carandciyethauni (1X. 3), mastakdce thauni (V. 1), thoraciyvethauni (I1. 6).

* Genitiv: Er wird sehr hdufig mit der deklinablen Postposition -ca/ -ci/ -ce(m) gebildet. Sie
variiert also je nach Genus und Numerus: vicardacd amsu, 'ein Teil der Reflexion', jiva
paramatmeydaca samyama, 'die Vereinigung von jiva und hochstem Selbst' (XIX. 3),
doleyamcem utalem, 'der Schliissel der Augen' (VIL. 1), sold kala camdraciya, 'die sechzehn
Phasen des Mondes' (V1. 5), ajianiyamcem vairagya, 'die Entsagung der Unwissenden' (X VII.
1). Wenn das Bezugswort nicht im direkten Kasus steht oder im Plural, steht diese
Pos‘[posi‘[ion37 wie ein Adjektiv in den meisten Fillen im Obliquus (-cayd, -ceva, -civa, -cive,
vereinzelt auch -cam). Es finden sich im VD u.a. Formen wie: jananicaya jatharasine, 'durch
den im Bauch der Mutter Sitzenden' (I1. 7), mateceya rajapasauni, 'vom Blut der Mutter' (VIIIL.
1), dohican melim, 'in der Vereinigung der beiden' (I. 3), gramthamcam abhyasim, 'im
Studium guter Biicher' (XVII. 3).

3 In OMR § 143 erwihnt Tulpule die Dativ-Postposition -fe. Hier im VD lautet diese Partikel jedoch
ausnahmslos -tem.

3 Zur Verwendung der Dativ-Partikel -sa im modernen Marathi siche Navalkar, SMG § 78.

% vgl. OMR §43c und GOM § 137.

% Da diese Genitiv-Postposition wie ein Adjektiv flektiert wird, bezeichnet A. Master die mit ihrer Hilfe
gebildeten Formen als 'adjektivischen Genitiv' (GOM § 108).
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* Lokativ: Er hat iiberwiegend die Kasus-Endungen -im und -am: gramthim (V. 2), Saririm
(VIL. 1), jalim (X1. 3), patauram (XIX. 1), hiufig aber auch durch die Postposition: -amiu
(in): samsara-amtu (X1. 4), gharamitu (XV1. 4), vakyamtu (XVIL. 3).

» Weitere im VD verwendete und fiir das Altmarathi typische Postpositionen sind:
-khalute, -khdalaute, 'unten, hinunter' (XVI. 4), (XX. 2).

-thaim und -thayim, 'bei’ (wortl. 'an der Stelle von') (IX. 3), (X,.5), (XV.1), (XXI. 1).
-bhitarim, 'in, innen, innerhalb' (I1. 2).

-majim und -madhyem, 'in, inmitten, zwischen' (I11. 2), (V. 1), (IX. 9), (X. 2).

-vari, -varaute und -parautd, 'auf, iiber, oberhalb von' (IX. 3), (XIIL. 5), (IX. 4).

1.5.2.1.2 Abstrakta

Wie A. Master in GOM 8 154 vermerkt, koexistieren im Altmarathi aus dem Sanskrit
entlehnte Abstrakta mit den Suffixen -t4 und -fva zusammen mit Abstrakta, die mit
Altmarathi-Suffixen gebildet werden. So findet man auch im VD Abstrakta auf -ta: devata (1.
6), svariupata (XIL. 2) und auf -tva: gurutva, laghutva (XIV. 1), mindestens ebenso hiufig aber
auch Abstrakta mit dem Suffix -pana: maitrapana (X. 7), saurabhyapana (X1. 4), gamgapana
(XII. 4), yekyapana (X111L. 6), vyvapakapana (XIX. 2). Nach Tulpule38 entwickelte sich aus dem
Reflexivpronomen apana mit dem Suffix -pa (Skt. -tva) das abstrakte Nomen apanapa, wortl.
‘Selbstheit’ (siche OMR ethymological glossary und Panses Jiianesvari-Wortindex) mit der
Bedeutung 'das eigene Selbst', welches im VD belegt ist, wie zB. apanapem in XII. 4. Nach
Tulpules Ansicht (miindlich) miif3te das Wort apanapem an dieser Stelle des Textes im

Lokativ Singular stehen und apanapam lauten, wortl. 'in der Selbstheit'.

1.5.2.1.3 Pronomina

Im Vivekadarpana werden mit nur wenigen Ausnahmen die géingigen Formen der AM-
Personal-, Demonstrativ- und Relativpronomina aller drei Genera und der verschiedenen
Kasus verwendet.”” FEine Besonderheit dieses Textes ist der Gebrauch der
Interrogativpronomina, die, abgesehen von ihrer iiblichen Verwendung, hdufig auch als
Indefinitpronomina dienen: kavhandasi, 'irgendwem/firgendjemandem’, VI. 5, konhi nahim,
‘irgendjemand nicht' = niemand (XIII. 11), kemhim na, 'jemals nicht' = niemals (X. 5),
kehimci na, 'irgendwohin nicht' = nirgendwohin (XIX. 3). Nach Tulpule ((mUndlich) gehOrt

hierher auch kothala, 'irgendwo/an irgend einem Ort' (III. 6). Das Reflexivpronomen apana

38 OMR §33.
¥ OMR §47-52.
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wird insbesondere in Verbindung mit den Suffixen -pa/ -pem (sieche Abstrakta) und -/a auch

im Sinne von 'Selbst/arman’ gebraucht: apuli, 'im Selbst/arman' (X1. 4).

1.5.2.2 Numeralia und Verwandtes
1.5.2.2.1 Cardinalia

Unter den im VD verwendeten Kardinal- und Ordnungszahlen finden sich sowohl Sanskrit-
als auch die Marathiformen. Khatu (= satu, 11L. 4), nava (V. 1)*°, dvadasa (= dvadasa, IV. 6),
sodasa (IV. 6), sodasa (sic!) (XIIIL. 3), astadasa (XII1. 9), sahasra (V. 1). Der Kontext bei
einigen der genannten Formen 143t vermuten, dald es sich hierbei um Zitate oder Begriffe aus
Sanskritwerken handelt, die mehr oder weniger unveridndert in das VD eingearbeitet wurden.
Am deutlichsten wird dies in Kap. XIII. Kap. 9: 'Durch die Jainas wurde erklirt: ein Jaina,
befreit von den achzehn Makeln (astadasa dosa), ohne [die Gesellschaft von] Menschen, wird
den Schatz der Triade der Perlen erlangen.’ Hier handelt es sich sehr wahrscheinlich um ein
Zitat aus einem jainistischen Werk. Deutlicher wird dies noch bei Zahlwort-Komposita (Skt.
dvigu), die bereits zu technischen Termini und somit zu sprachlichen Invariablen der yoga-
Nomenklatur erstarrt sind: trikita (V. 2), tridamda (X111. 1), sadamga (XXI1. 5), saptadhdtu
(III. 4), astatanu (111. 4), astamga (XXI. 6), dasavayo (IV. 3). Die Marathi-Zahlworter sind
jedoch in der Uberzahl*': sinkii (I1L. 4), sahi (IIL 4), saa (VIIL 3), bare (V. 6), pamdhara (V1.
3), sola (V. 5), yekavisa (V. 2), athavisa (V1. 1), safisa (V1. 1), finase sathi, '360" (VIII. 3),
kodi, '10 Millionen' (VIIL. 3).

1.5.2.2.2 Ordinalia

Im VD findet man folgende Sanskrit-Ordnungszahlen: prathama (111. 3), dvitive (11L. 3), tritiye
(III. 3). Ganz dhnlich wie im modernen Marathi lauten die AM-Ordnungszahlen:

pahilem, dusarem, cautha, pamcavem, sahavem (alle in XXI. 5), satavena (111. 4).

40 Djes ist nach S.G. Tulpule die Sanskritform der Zahl neun, die auch in der Jianesvari (Panse s.v.) mehrfach
vorkommt. Die Altmarathi-Form ist nach OMR 845 naii. A. Master hingegen nennt folgende Formen der Zahl
neun: nava, navahi, navai (GOM 8191, 9).

“LOMR § 45. Die Schreibweise aller Zahlworter im VD ist uneinheitlich, so findet man sogar in einer einzigen

Zeile (erste Zeile von V1. 2) fiir die Zahl fiinf sowohl pamca als auch pamca.
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1.5.2.2.3 Sonstige

Die multiplexen Zahlwdrter sind ausschlief3lich aus dem Sanskrit tibernommen: yekadha (XV.
4), caturvidha (X1I. 3; XIV. 1), caturdha (XIV. 1), astadha (V. 3), pamcadhda (XIV. 1). An
Fraktionalen enthélt der VD-Text nur die folgenden zwei: Die Sanskritform ardha, '1/2'(X. 3)
und die Marathiform autha, '3 1/2' (VIIL. 1; X. 3).

1.5.2.3 Verbalssystem
1.5.2.3.1 Priasens

Die im VD am hiufigsten verwendeten Prasensformen sind: die 3. Person Singular, bei
transitiven Verben mit der Endung -i/ -1: ghadi (11. 2), kari (V1. 3), bei intransitiven Verben
mit der Endung -e: pade (IL. 3), ase (VL. 8), sare (X. 5). Obwohl nach J. Bloch und A. Master™
bei der 3. Person Singular die Endung -e fiir intransitive und -/ fiir transitive keine generelle
Regel sondern nur allgemeine Tendenz darstellt, findet man im VD diesbeziiglich keinerlei
Ausnahmen. Einige der Verben, die sowohl transitiv als auch intransitiv sind, enden in der 3.
Pers. Singular auf -e, wie z.B. lage (es ist erforderlich, XI. 3). Weiterhin wird sehr haufig
gebraucht: die 3. Person Plural mit der Endung -ati/ -ati oder -iti/ -ifi: upajati (1. 4), vartati
(VL. 2), asati (X. 4), kariti (XI1. 1), pahiri (XIX. 3). Eine Ausnahme bildet die ausschlief3lich
in den Kolophonen anzutreffende 3. Person Plural des Verbs kathanem, die sich in vier
verschiedenen Varianten zeigt: kathamti, Kol. VIII; kathemti, Kol. I, VII, IX, XIII, XIV, XV,
XVII, XIX, XX, XXI; kathayamti, Kol. VI, XI, XVI, XVII; kathayeti, X. Bei den Endungen
-amti und -em1i handelt es sich um alte Formen, die wohl dem Présens Indikativ Parasmaipada
Plural des Sanskrit und Prakrit* (-anti) zuzurechnen sind und nicht dem Prasens Indikativ
Plural des Altmarathi (-ara/ -ati).**

1.5.2.3.2 Partizip Prasens

Im VD kommen zwei Typen des Partizip Prisens vor, der einfache Typus, mit den Endungen -
ata, -ita oder -ta und der erweiterte Typus mit den Endungen -aza, -11, -tem, dessen Endungen

sich in Genus und Kasus nach dem Bezugswort richten. Ersterer wird nach OMR 8 67(1a) als

42 EML § 235; GOM § 201.

43 Vel. A. Stenzler, Elementarbuch d. Sanskrit-Sprache, 8 132 und R. Pischel, Grammar of the Prakrit
Languages, 8 453-456.

*4In den Paradigmen des "Historic Present” gibt Tulpule die Endung der 3. Person Plural des "Old Indo-Aryan”
(Sanskrit) und des "Middle Indo-Aryan" (Prakrit) mit -anti, die 3. Person Plural des Altmarathi hingegen mit -
ata/-ati an (OMR 861).
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Verb verwendet, entweder ohne Hilfsverb, wie im Falle von lotata (V1. 6), vamdita (XIV. 1),
dharita (XIV. 1), vighadata (XVI. 3), karita (XIX. 3), oder mit @ha bzw. ase, in selteneren
Fillen auch mit anderen Verben: mandatu dase (11. 2), detu asa (V1. 6), upajata jaye (V. 3), vite
hove (X. 7), mighata ahe (X1. 3), janata ase (XIV. 2). Dieses "periphrastische Prisens”, wie
Master es nennt™, bildet auch kontrahierte Verbformen*® wie: disatase (X.7), vamcatase (XII.
4) disatayva (X1. 4). Der zweite, erweiterte Typus des Partizip Prisens wird nach S.G. Tulpule
adjektivisch verwendet”, z.B. in: dipu prakasatu (I 1), asataya dehdcem, wortl. 'des
bleibenden Korpers' (VI. 6). Dieser Typus bildet mit dem Suffix -zam- eine Partizipform, die
von S.G. Tulpule als 'indeklinables Partizip Prisens’ bezeichnet wird®, und die nach A.
Master die Funktion eines Absolutivum hat*: asatan (IIL 8), pavatam (VL. 6), karitam (X. 2).

1.5.2.3.3 Priteritum und Partizipium Priiteriti

Das Partizipium Priteriti’® wird in der Regel mit dem deklinablen Suffix -/ gebildet, indem
es, wie J. Bloch schreibt, "an den Stamm der Vergangenheit angefiigt wird, sei dieser Stamm
der alte Stamm des Sanskrit-Partizips -7« oder der einzige Stamm des Verbes."”' Solche
archaischen Formen, die das Sanskrit-Partizip noch enthalten, sind mhanitala (XIX. 1) und
tatala (> tapanem, 'heild werden', Skt. V tap, VII. 1; XVIL 1). Das Partizipium Priteriti wird,
ebenso wie das Partizip des Prisens, entweder als Verb gebraucht, mit Hilfsverb, wie in:
mamdale ase (1I. 2), damdalem ase (XVIIL. 2), bhetalaci ase (XVIIIL. 4), oder auch ohne
Hilfsverb.

Da es seiner Natur nach adjektivisch ist, wird dieses Partizip auch als finites Verb wie ein
Adjektiv flektiert. Uberwiegend findet man im VD die Form der 3. Person Singular: -/a/ -[i/ -
lem und der 3. Person Plural: -le/ -liyaf —lim.52 Nach A. Master wurden die thematischen
Formen des Partizipium Préteriti urspriinglich mit -iya (Skt. -ita) plus -/a gebildet. Diese
Form, so Master, erscheine sporadisch in Texten des spéten 13. Jahrhunderts. Nachdem -iyala

zu -ila kontrahiert wurde, wurden transitive und intransitive Bildungen unterscheidbar durch

** GOM §205, 208.

*® GOM § 209.

“"OMR §67(1b).

“®OMR §67(2).

“9 Bei den von A. Master hierzu angegebenen Beispiclen lif¥ dieses partizipielle Absolutivum den Aspekt der
Gleichzeitigkeit von Handlungen erkennen; GOM § 205.

*0 Dieser Abschnitt iiber das Priiteritum und Partizipium Priteriti' wurde groRtenteils nach der Vorlage von C.
Kiehnles Ausfiithrungen iiber "Past Participle and Past Tense" in Jraandev Studies I and II, Songs on Yoga, Text
and Teachings of the Maharastrian Naths, S. 73-75 verfal¥.

L FML § 256.

2 OMR §68.
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das -i nach dem Stamm bei transitiven und das -« bei intransitiven.” Diese Unterscheidung ist
bei den Partizipien des Vivekadarpanas allerdings kaum erkennbar. Nur vereinzelt findet man
die -i-Form bei transitiven Verben: racili (II. 5), sodila (XVI1. 4), mokalilivam (XVIII. 4),
pitjilasi (die einzige Form der 2. Pers. Sing., XIX. 1). Gegenbeispiele fiir transitive Verben der
-a-Form sind: mamdale (11. 2), samjogale (IIL. 3), vodavalem (XVIL. 1), damdalem (XVIIL. 2).
Adjektivischer Gebrauch liegt in nur wenigen Féllen vor, z.B. in: pasarali maya (1. 6), racili
madakim (11. 5), jaliya dala (V. 1), abhasalem mukha (V1. 7), dataleyam dolevamcem (VII. 1),
pasarali imdriyem (XXI. 9). Das Partizipium Priteriti wird auch adverbial gebraucht: guru
dekhileyam sdastamga dandavata ghaluni, 'den guru sehend, sich mit acht Gliedern wie ein
Stock niedergeworfen habend' (XIV. 1). Oftmals fehlt der Schlul3-anusvara, wie bei baherila
varula badavileya..., 'den Termitenhiigel auf3en geschlagen habend..." (XVIIL. 4).

1.5.2.3.4 Futur - Gerundivum - Gerundium

Nur ein einziges Mal findet das Futur im VD Verwendung54: to dehatem samvarila, 'er wird
den Korper versorgen' (IV. 4). Da jedoch der Gebrauch des Futur im Kontext des Satzes
keinen Sinn erkennen 14t und weil diese Form des Futur nach A. Master nur seltene
Verwendung in alten Texten findet™, halte ich diese Textstelle fiir zweifelhaft. Andere
Moglichkeiten das Futur auszudriicken, sind das Gerundivum -ava, das J. Bloch als "participe
d' obligation" bezeichnet®®, S.G. Tulpule hingegen als "future participle” mit sowohl
futurischem als auch obligatorischem Sinn’’: vhave (hoave), 'sie sollten sein' (XVI. 3), deyava,

'[ihm] sollte/wird*® gegeben werden' (XIV. 2).

Davon abgeleitet ist das Gerundium -@veyd, das sich im Gebrauch dem Infinitiv nihert’’:
upajavaya, 'um zu verursachen/fiir die Ursache des' (IV. 1), mathavaya, 'um zu quirlen/zum
Quirlen des' (V. 1), bhedavaya, 'am zu durchstof3en/zum Durchstolden (V. 1), cavavayd, 'am zu
beiflen' (XVIIL. 4). Diese Form wird nach Tulpule ausschlief3lich futurisch gebraucht, was im
VD allerdings nur zum Teil zutrifft: janaviva, 'es sollte verstanden werden' (XII. 4), pavavaya,
'[er] wird erlangen’ (XIIL. 9). D.h. im VD ist je nach Kontext zu entscheiden, ob diese Form in

futurischem oder in infinitem Sinne aufzufassen ist.

3 GOM §224.

> OMR §63; GOM §214, 215.

> GOM §214.

S FML §253.

*" OMR § 69.

8 Gurunu upadesu deyava, in diesem Fall ist auch aus dem Kontext heraus nicht klar ersichtlich, ob es '[dem

Schiiler] muf3..." oder '[dem Schiiler] wird durch den guru Unterweisung gegeben' heif3en soll.
*GOM § 246.
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1.5.2.3.5 Passiv und Optativ

Die im VD héufig auftretende alte Form des Préasens Indikativ Passiv lautet in der 3. Person
Singular —ije60: vodavije (11. 3), mhanije (VIIIL. 3), avalambije (XXI1. 4), nedije (XXI. 4),
nirodhije (XXI. 8) und in der 3. Person Plural -ijati: janijati (X. 4), bolijeti (1X. 3), mhanijati
(XIII. 3). Die laut Tulpule seltene und auf nur wenige Verben beschrinkte Form des Passivs
auf —pa61 ist im VD beschrinkt auf das Verb mhananem: mhanipem (V1. 5), mhanipati IX. 1),
mhanipe (XVI. 1). An einer Stelle im Text (XVII. 3) findet man eine Form, die man mit J.
Bloch als "periphrastisches Passiv" bezeichnen konnte, kothejauni jati. Hierbei wurde das
Absolutivum kothejauni mit der 3. Person Plural des Verbs janem - jati kombiniert.** Bloch
verweist auf karitam jati (Jianesvari XVIII. 783), eine dhnliche periphrastische Form des

. . o s 63
Passivs, allerdings mit einem Partizip Prisens.

1.5.2.3.6 Supinum und Infinitiv

Der Infinitiv auf —nem64 wird sehr unterschiedlich gebraucht; entweder als Gerundium oder
Infinitiv des Zwecks, der Absicht oder der Notwendigkeit wie in: dhanvanem dhupanem,
'mithsam umherzulaufen'® (XII. 4), takanem, 'zu verlassen' (XII. 4), bhoganem, 'zu erfahren’
(XIIL. 4), oder als Verbalnomen wie bei: bolanem, 'das Reden/die Rede' (1. 6), aikanem, 'das
Horen' (IV. 3), dekhanem, 'das Sehen' (IV. 3), dharanem, 'das Halten' (V1. 3), calanem, 'das

Gehen' (V1. 3).

Das auf -um, -iim, -om, -o oder -aum auslautende Supinum dient ebenfalls als "infinitive of

66 . . . . —
" zusammen mit bestimmten Hilfsverben, wie denem, yenem, laganem,

purpose or functions
sakanem oder yenem: bhamvo lage, '[er] beginnt sich zu verhalten' (V1. 6), rahato lagati, '[sie]

beginnen sich zu verhalten' (V1. 6), volhavo pahe, '[er] (ver-)sucht sich zu kithlen' (XVIL. 1).

®0 GOM § 236, OMR § 59.

°* OMR § 59; GOM § 240.

®2 Nach S.G. Tulpule gibt es ein AM-Verb kothejanem, '(ver)trocknen, verdorren'. Kothejauni jati bedeutet
wortlich 'sie werden getrocknet (worden) seiend'.

%3 In FML § 261 nennt Bloch ein weiteres Beispiel zum periphrastischen Passiv, das der oben genannten
Textstelle nicht undhnlich ist: fem jaliin jail, 'that will pass being burnt'.

64 Zwischen Master und Tulpule besteht kein Konsens hinsichtlich der Bezeichnung der -nem-Formen und der -
um/-om/-aum-Formen. Erstere Form wird von Master als Infinitiv und von Tulpule als Denominativum
bezeichnet (GOM § 247, OMR 8§ 72) und letztere Formen von Master als Supinum, von Tulpule als Infinitiv
(GOM § 249; OMR 8§ 70). J. Bloch indes bezeichnet die -nem-Form als "declinable noun of action" und die -
iim-Form, dhnlich wie Master, als "indeclinable infinitiv, which signifies intention”, FML 8 265.

65 Dhavanemdhupanem, 'mithsam-, wild-, ergebnislos umherlaufen' (Molesworth s.v.).

% GOM § 249.
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Das Supinum wird auch verwendet bei der Negation des Imperativs®’: anika pija karum naye,

'keine andere Verehrung sollte [man] ausfiihren (wortlich 'machen’)’, (XVI. 1).

1.5.2.3.7 Imperativ

Der Imperativ®® wird im VD nur acht mal gebraucht: Singular: jana, 'wisse!' (2. Pers., IL. 1),
aso, '[es] soll sein!' (3. Pers., X. 7), jaye, 'geh!' (2. Pers., XIX. 1), ho, '[es] sei!’ (3. Pers., XX.
3), bhavatu, '[es] soll sein!' (Sanskrit-Imperativ von V bhii, 3. Pers. Parasmaipada, XXI. KoL).
Plural: karum, 'wir miissen/sollten tun!' (1. Pers., XIII. 6), jand, 'wisset!' (2. Pers., V. 1), budhi
asa, 'seid klug!' (2. Pers., XV. 2).

1.5.2.3.8 Absolutivum

Das Absolutivum hat im AM zwei Formen. 1. auf -tam, diese Form kommt im VD nicht VOI‘69,

2. auf -ini, diese Form ist haufig im VD und kommt in verschiedenen Varianten vor:

-uni - tejuni (111, 8), racuni (X1. 2), jana-uni (XVIL. 3), Sokha-uni (XVIIL. 3).

-uny - ghalunu (XI1X. 1), arpunu (XIIL. 6), jodunu (XIV. 1).

-oni - vijhoni (XVIIIL. 3), saroni (XVIIL. 3).

-onu - sadhonu (XVIIL. 4).

-auni - samharauni (1. 6), samghauni (X1V. 1), volakhauni (XIV. 1), visarauni (XXI. 10),
dekhauni (XXI. 11).

Besondere Verwendung findet das Absolutivum des Verbum mhananem, 'sagen, nennen'. Als
Konjuktion wird es im Sinne von 'so, also, daher, deswegen' gebraucht70: mhanauni (V1. 2;
XVI. 1), mhana-uni (111. 1; X. 7), mhanaunu (X. 6; XIV. 1).

1.5.2.3.9 Negation

Neben den im Altmarathi gebriduchlichen Formen der Verneinung mit der Partikel -na/-na
oder den Negativformen des Verbum honem (navhatu, navhate, navhati) trifft man im VD
auch auf Verben, die mit einer Negation kombiniert sind.”* Das hiufigste Verb ist nenanem

(na jananem), nicht wissen', in verschiedenen Formen: nenem (V1. 4), nenu (1Il. 6), nenata

®” OMR § 65(2c¢), auch hier nennt Tulpule die mit nako (bzw. naye) kombinierte Form nicht Supinum sondern
Infinitiv.

*® OMR §62; GOM §211; FML §239.

9 GOM §251.

©OMR §71; GOM §251-255.

"LOMR § 65(2a); GOM 8§ 258.



1.5 Grammatik 25

(XVIIL. 3), nenijati (XVIIIL. 1). Formen weiterer Verben sind: neghe (Ill. 5), nalage (X. 4;
XII. 4), numatati (X1. 3), nedije (XXI. 4). Besondere Aufmerksamkeit verdient auch die fiir
das Altmarathi typische Negativform ndarhilad (X1. 4; X V1. 3), nathile (1. 4) und ndathiliva (1. 3),
nathilive (XI. 3). Sie geht auf ein auch in der Jiianesvari hiutig gebrauch‘[es72 Partizipium
Priteriti zuriick (von Skt. na + asti”, Mar. na + asanem) und bedeutet 'nicht existent, nicht
vorhanden (seiend)’. Dazu gibt es im VD die Intensiv-Form athicing (X1. 1; XVIL. 3) = athi
(Skt. asti) + ci (Part.) + na (Neg.), 3. Person Singular Prisens.”*

"2 Panse, Index Verborum of Jidnesvari s.v.
" FML § 122, 135;
4 OMR Ethymol. Glossar: ati, 3. Pers. Sing. (Skt. V as).
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1.6 Textaufbau

Das Vivekadarpana ist ein Prosa-Text, der aus aus 21 Kapiteln unterschiedlichen Umfangs
besteht. Das kiirzeste besteht aus insgesamt knapp 14 (Kap. VIII), das lingste Kapitel aus 35
Zeilen (Kap. XXI). Jedes Kapitel ist, zumindest in der Edition, unterteilt in ebenfalls sehr
unterschiedlich umfangreiche Textabschnitte, die ich als Abschnitt 1, Abschnitt 2, usw.
gekennzeichnet habe. Der Umfang der Abschnitte reicht von nur einem einzigen Satz (wie der
zweite Abschnitt von Kapitel I oder die Abschnitte 5 und 7 von Kapitel IV) bis hin zur Hilfte
des gesamten Kapitels bei Abschnitt 1 (9 Zeilen) in Kapitel VII. oder Abschnitt 1 (11 Zeilen)
in Kapitel XIV. Der ldngste Abschnitt, XI. 3, umfaf3t sogar 13 Zeilen. Es scheint mir ziemlich
sicher, dald diese Parzellierung der Kapitel in mehrere kleinere Abschnitte nicht der tatséichlich
im Manuskript vorzufindenden Gliederung der Kapitel entspricht, sondern vom Herausgeber
V.D. Kulkarni vorgenommen wurde. Die der Textedition beigefiigte Kopie einer Seite des
Originals weist ndmlich keine erkennbare Unterteilung auf””, das XIII. Kapitel des VD-Textes
in der Edition Kulkarnis hingegen ist an dieser Stelle in mehrere Abschnitte gegliedert. Es hat
hiufig den Anschein, als habe der Herausgeber mehrere Sitze oder Textpassagen, die eine
Sinneinheit oder einen inhaltlich-thematischen Komplex bilden, der Ubersichtlichkeit halber
zu einem Abschnitt zusammengefal’t. Diese Finteilung ist zuweilen willkiirlich und sinnlos.
So geht z.B. die Trennung zwischen XI. 4 und XI. 5 mitten durch einen zusammenhéingenden
Satz. Die satztrennende Interpunktion in Form von Doppelpunkten (. ..... - .... ;) innerhalb der
einzelnen Zeilen ist ebenfalls nicht auf der obengenannten Manuskriptseite zu finden. Auch
hier dréngt sich die Vermutung auf, dafd sie der Herausgeber zwecks weiterer Unterteilung des
Textes in einzelne Sitze oder Sinnheinheiten - manche Sinnheinheiten bestehen aus einem
einzigen Wort - selbst eingefligt hat. An einigen Stellen ergibt diese Interpunktion allerdings
keinen Sinn. Wie S.G. Tulpule und C. Kiehnle vorschlugen (jeweils miindlich), wurde die
Interpunktion an diesen Stellen von mir auf3er acht gelassen, um die Worte zu anderen

Sinneinheiten zusammenzufassen.

Die einzelnen Kapitel sind mit Titeln iiberschrieben, von denen man ebenfalls nicht weil3, von
wem sie stammen. Es ist fraglich, ob die Uberschriften des VD so tatsichlich im Manuskript
vorzufinden sind, oder ob sie nicht auch vom Herausgeber hinzugefiigt wurden. Ganz
allgemein 1ift sich sagen, dal® Uberschriften fiir indische Werke eher unnatiirlich sind, in
denen der Titel des Werkes und der einzelnen Kapitel meist am Schlul3 genannt wird. Es sind
also 'Unterschriften’. Da die Uberschriften im VD in den meisten Fillen mit dem im jeweiligen
Kolophon genannten Erorterungsthema des Kapitels iibereinstimmen, wire durchaus denkbar,
daR Kulkarni die 'Unterschriften' als Uberschriften oder Titel verwendet hat. Dies betrife auch
Fille von geringfiigiger Abweichungen, wie in Kapitel XVII, wo das Altmarathi-Wort
upadesu laksana im Kolophon moglicherweise vom Herausgeber selbst modifiziert wurde zu

upadesa laksena im Titel. Auch die Abweichungen in den folgenden drei Fillen sind nach

75 Siche Abbildung Seite 6.
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meiner Auffassung zu geringfiigig, als daf3 sie unbedingt gegen die Hypothese sprichen, daf3
die Titel von Kulkarni eingesetzt wurden. Mdoglicherweise hat er hier der Vereinheitlichung
wegen laksana geschrieben: Der Titel des IV. Kapitels lautet khatucakra laksena, 'die
Charakterisierung der sechs cakras', das Kolophon lautet iti khatucakra vivekii, 'so lautet die
unterscheidende Betrachtung der sechs cakras'. Das Kapitel XIII ist iiberschrieben mit
darsana laksena, 'die Charakterisierung der philosophischen Systeme', nach dem Kolophon
lautet das Thema hingegen darsana viveki, 'die unterscheidende Betrachtung der
philosophischen Systeme'. Der Titel in Kapitel XII ist sayvojvata laksena, ‘die
Charakterisierung der Vereinigung', der Gegenstand der Erorterung ist nach dem Kolophon
jedoch nur die sayojyata - iti srigoraksandthavacanim amaranatha kathayamti savojyata
nijavicarem. In den zwei Fillen, in denen Uber- und Unterschrift wesentliche Abweichungen
aufzeigen oder iberhaupt nicht identisch sind, ist jedoch zu fragen, ob Kulkarni solche
Uberschriften wirklich selbst erfunden hiitte. In Kapitel X VIII lautet der Titel sarira laksena,
‘Charakterisierung des Korpers', im Kolophon hingegen ist die Rede von sarira dandana
(dandand kann so nicht stimmen, richtig ist entweder sarira dandanem, Infinitiv, oder sarira
dandana, Verbalnomen, beides kann iibersetzt werden mit: das Disziplinieren des Ktirpers).76
Die Disziplinierung des Korpers ist das eigentliche Thema dieses Kapitels. Besonders die
Uberschrift des 21. Kapitels spricht eher gegen Kulkarni als 'Erfinder' der Uberschriften. Es
trigt den Titel astamgayauga darsana, 'das philosophische System des achtgliedrigen yoga'.
Der Titel ist in diesem Fall schon deshalb auffillig, weil in dem Kapitel mit nur einem
einzigen Satz und duf3erst knapp auf einen achtgliedrigen yoga eingegangen, ansonsten jedoch
ein sechsgliedriges Yogasystem behandelt wird. Aullerdem besteht eine Diskrepanz zwischen
dem Titel und dem eigentlichen Kapitelinhalt. Das in diesem Kapitel dargestellte Yogasystem
zeigt in seiner Hervorhebung der korperbezogenen Praktiken (dsana, pranayama, in den
Abschnitten 6 - 8) und in der Art der Darstellung vieler Yogaglieder (beispielsweise auch der
Observanzen in Abschnitt 3) mehr Ahnlichkeit mit dem hatha- und kundalini-yoga als mit
dem klassischen yoga. Diese Diskrepanz 14[3t sich diesmal auch nicht mit einem Blick in den
Kolophon klédren, denn dieser lautet iti Srigoraksanathavacanim amarandtha kathayemti
vaugasidhi laksena nijavij(c)arem, 'Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri
Goraksahnathas, im Zuge der Uberlegung zum Selbst, die Charakterisierung der Vollendung

im yoga.'

Eine weitere Auffilligkeit ist, dafd bei einigen Kapiteln die Erorterung des Themas bis in das
nichste Kapitel reicht. So ergeben sich Verschiebungen, die zu einer Inkongruenz zwischen
dem im Titel und Kolophon angegebenen Thema und dem tatsichlichen Inhalt des Kapitels
fihren. Hier einige Beispiele: In Kapitel IV beginnt die Darstellung des eigentlichen Themas
(die sechs cakras) erst mit dem Abschnitt 5, in den Abschnitten zuvor werden andere

Phinomene, wie die zehn pranas und dergleichen beschrieben. Obwohl der Titel des Kapitels

® Da im Sanskrit die Nomina manchmal feminisiert werden, wire es jedoch auch moglich, daR es sich bei

dandandum eine Feminisierung handelt und daf3 dieses Wort eben nicht im bekannten Marathi vorkommt.
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V 'Die unterscheidende Betrachtung von Sonne und Mond' lautet, beginnt die Erorterung der
beiden Gestirne erst mit dem fiinften Abschnitt und erstreckt sich tiber die Grenzen dieses
Kapitels hinaus bis ins nichste Kapitel VI. Abschnitt 5. Dort beginnt das Thema arman (Titel:
'[Uberlegungen] hinsichtlich der differenzierten Unterscheidung des Selbstes') zwar erst mit
Abschnitt 6, endet aber dann tatséchlich mit dem letzten Abschnitt dieses Kapitels. Im darauf
folgenden Kapitel VII, 'Die unterscheidende Betrachtung der Gruppe der Elemente’, ist der
erste Abschnitt den vier Bewul3tseinszustinden gewidmet, und erst der zweite Abschnitt
befalt sich mit dem Thema der Uberschrift. Wie diese fehlerhafte Einteilung zustande
gekommen ist, 14} sich schwer beurteilen. Mdglicherweise ist der vorliegende Textaufbau
nicht der urspriingliche, sondern das Ergebnis von spiter vorgenommenen Veridnderungen

durch einen Redaktor oder Kopisten.

1.6.1 Tabellarische Themeniibersicht

Die nachfolgende Tabelle gibt eine Gesamtiibersicht tiber den Aufbau der 21 Kapitel und ihrer
insgesamt 120 Abschnitte, sowie auch iiber den Inhalt der einzelnen Abschnitte. Der Inhalt
wurde jeweils stichwortartig wiedergegeben. Auf diese Weise zeigt sich deutlich, wo sich die
thematischen Uberlappungen und Verschiebungen befinden, wo die thematischen Briiche und

wo die kontinuierlichen Ubergiinge:

Titel d. Kapitels Abschn. Inhaltsangabe der Abschnitte

Kap. I Natur Sivas: Er ist die hochste Identitiit, Urgrund allen Seins

Die Charakterisierung Natur Mayas

Sivas Schopfung d. Universums verursacht durch Vereinigung von Sivau. Maya
Welt entsteht auf natiirliche Weise
Entstehung d. materiellen Welt, Evolution der Elemente
Auflosung d. Universums durch Involution d. Elemente

Kap. I Hochstes Bewul¥sein im Zustand jenseits bzw. vor der Manifestation

Die Charakterisierung arman

des jiva arman wird durch prakrti zu jiva
Jiva ist arman im Korper
karman des jiva
Kap. III
Die Entstehung Entstehung des Mikrokosmos nach erfolgter Befruchtung/
des Mikrokosmos embrionale Entwicklung des Kindes

Verhiltnis von Samen und Menstrualblut bestimmen das Geschlecht

Mensch im samisara

B = IV PO PR IO L B o EO L e ol TN el I KV PO R IR

Eigenschaften von Vater und Mutter bestimmen Eigenschaften d. Kindes
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Kap. IV
Die Charakterisierung

der sechs cakras

Entstehung u. Aufbau des feinstofflichen Korpers (sitksmasarira),

zehn pranas, etc.

sechs cakras

Kap. V
Die unterscheidende
Betrachtung von

Sonne u. Mond

Bestandteile des feinstoffl. Korpers: nadis, drei granthis, trikuia

Sonne und Mond

Kap. VI
[Uberlegungen] hins.
der differenzierten
Unterscheidung des
Selbstes

36 taitvas als Prinzipien/Elemente des Mikrokosmos

Kenner des Feldes/Selbst (arman)

Kap. VIL
Die unterscheid. Betr.

d. Gruppe d. Elemente

vier Bewul¥seinszustinde

S i R R IR Rl Rl I el BN I ol R S Ll R R R e o I e

fiinf Elemente (mahabhiitas)

Kap. VIIL
Die unterscheid. Betr.

des Korpers (Sarira)

grob- und feinstoffliche Komponenenten des Korpers

drei Lebensabschnitte: Kindheit, Jugend, Alter

Kap. IX
Die unterscheid. Betr.

des Universums

Kap. X
Die unterscheid. Betr.
des Korpers (deha)

Welten (lokas), Himmelsrichtungen und Hiiter derselben ({okapalas),
Unterwelten (patalas), Gebirge, Ringkontinente/Inseln (dvipas),
Sprachebenen, Ozeane, Jahreszeiten, Planeten, Fliisse, 12 Monate, etc.
befinden sich in bestimmten Stellen, Teilen und Substanzen

des Korpers, bzw. sind mit diesen identisch

R R Eal R B AR Ll Dol Sl B B AR Rl R A el ol R e

Korper als Werk- und Fahrzeug zur Befreiung des jiva aus dem samsara
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Kap. XI 1.
Das Wissen 2. Bewul¥sein, das die gesamte Schopung durchdringt, bzw. aus sich selbst
vom Selbst 3. hervorgebracht hat, ist einzig, ewig, ohne Begrenzungen; wer dieses
4. Bewul¥sein erkennt, erlangt Befreiung
5.
Kap. XII 1. panicayatana (fiinf Gottheiten: Siva, Visnu, Siirya, Ganapati, Devi)
Die Charakterisierung 2.
der Vereinigung 3. vier muktis: salokata, samipata, sariipata, sayojyata
4.
Kap. XIII 1. Vaisesika, Nyaya, Mimamsa, Vedanta, System v. Bhaskara, Patafijali-yoga
Die Charakterisierung 2. Vaisesika
der philos. Systeme 3. Nyaya
4. Mimamsa
5. Vedanta
6. phil. System von Bhaskara
7. Patanjali-yoga
8. andere phil. Systeme
9. Lehre d. Jainas
10. Lehre d. Buddhisten
11. Lehre der Materialisten (carvakas)
12. Resultat aus diesen unterschiedlichen phil. Ansichten
Kap. XIV Wesen u. Wert des sadguru, rechtes Verhalten gegeniiber sadguru,
Die Charakterisierung Aufzdhlung der zur Einweihung Ungeeigneten (anadhikarinah)
von guru u. Schiiler
Kap. XV 1. laya-, mantra-, hatha-, rajayoga
Die Charakterisierung 2. Wirkung des rajayoga
des rajayoga 3. Eigenschaften des wahren rajayogi
4.
Kap. XVI 1. Wissen vom Formhaften (pinda) und jenseits d. Form Befindlichen (pada)
Das Charakterisierung 2. Wissen von den drei Korpern, Wissender lebt im transzendenten Korper
des Wissens 3. Selbst und Korper
4, Selbst, Unwissenheit vom Selbst, Wissen vom Selbst und Befreiung
Kap. XVII 1. Entsagung und Wissen
Das Charakterisierung 2. nutzloses Wissen,
der Unterweisung 3. wahres Wissen nur durch wahre Unterweisung von sadguru
Kap. XVIIL 1. Korper unrein und verginglich
Die Charakterisierung 2. Korperdisziplinierung sinnlos, Selbst wird erlangt durch die
des Korpers (Sarira) 3. Disziplinierung des Denkorgans (rnanas)
4.
Kap. XIX 1. falsche Gottesverehrung (devapiija)
Die Charakterisier. der 2. duflere Kennzeichnung (filaka) und wahre innere Kennzeichnung
rituell. 3. wahre Gottesverehrung

Gottesverchrung
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Kap. XX 1. Korper des gewohnlichen Menschen: verwundbar, sterblich, etc.
Die Charakterisierung 2.
des Siddha 3. vollkommener Korper des Siddha (siddhadeha),
4. nicht zu erlangen durch Praktiken des hatha- oder kundalini-yoga
Kap. XXI 1. Bedingungen fiir yogasadhana
Das philos. System 2. grundlegende Yogaiibungen
des achtgliedrig. yoga 3. vom yogi zu Meidendes und Vermeidendes; vom yogi zu erstrebende
4. Eigenschaften
5. sechs Glieder des yoga; yama und niyama
0. asana: padmasana, vajrasana, svastik-(asana)
7.
8. prana - pranayama
9. pratyahara, dhyana
10. samadhi
11. praktische Wirkungen der einzelnen arngas
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1.7 Sprachstil

Der grofdte Teil des vorliegenden Prosa-Werkes wurde in einem knappen sirra-artigen
Nominalstil verfaft. Ein Grof3eil der Sitze oder Aussagen ist dullerst komprimiert oder
enthilt so spirliche, eigentlich nur fiir den Fingeweihten verstindliche Informationen und
Anleitungen, dal}, wie bereits im Vorwort angedeutet, ihre Entschliisselung haufig nur mit
Hilfe anderer Werke aus dem tantra und yoga moglich war. Ein weiteres auffilliges
stilistisches Merkmal ist die im VD hidufig und vielfdltig gebrauchte Bildersprache:
Vergleiche, Metaphern und Allegorien.

Was Per Kvaerne tiber die Metaphorik der Caryagiti sagt, gilt auch fiir die Bilder des VD: "No
one can fail to be attracted by the vivid imagery of the CG".” Die Vergleiche und Metaphern
des VD sind Bilder von poetischer Schonheit und starker suggestiver Kraft. Letzteres riihrt,
wie ich meine, von den darin enthaltenen Symbolen, iiber die C.G. Jung #ulert: "Die
kulturellen Symbole sind solche, die man bewult verwendet hat, um 'ewige Wahrheiten'
auszudriicken, sie werden immer noch in vielen Religionen gebraucht. Sie haben viele
Umformungen und sogar einen mehr oder weniger bewul3ten Entwicklungsprozess erlebt und
sind auf diese Weise zu kollektiven Bildern geworden... Solche kulturellen Symbole enthalten
trotzdem noch viel von ihrer urspriinglichen Numinositét, ihrem "Zauber'. Man weil3, daf3 sie

in manchen Menschen eine tiefe Gefiihlsreaktion auslosen konnen...".”® Um nun der
Gewichtigkeit der Bildersprache des VD gerecht zu werden, werde ich im folgenden jedes

einzelne Bild ausfiihrlich behandeln.

1.7.1 Einteilung der im VD verwendeten Bilder in Themengruppen

Die Unterscheidung von Vergleichen und Metaphern zunichst aufler Acht lassend, sind alle
im VD verwendeten Bilder in den nun folgenden Tabellen nach Themen aufgefiihrt. Die erste
Rubrik enthilt die einzelnen Bilder, und zwar in der Form, wie sie tatsdchlich im Text stehen.
In vielen Fillen war es notig, diese eingebettet in dem jeweiligen Kontext wiederzugeben,
insbesondere bei Vergleichen und Metaphern, die Bestandteil komplexerer Darstellungen
sind. In der zweiten Rubrik befindet sich das mit dem Bild jeweils verbundene Konzept, bzw.
das eigentlich Gemeinte, das sich hinter dem Bild verbirgt. Die dritte Spalte enthdlt die
Angaben iiber Kapitel und Abschnitt im Text.

"' P. Kvaerne, An Anthology of the Buddhist Tantric Songs, A Study of the Caryagiti, S. 37.
8 C.G. Jung, Die Rolle der Symbole, in: C.G. Jung, M.L. v. Franz, J.L.. Henderson, J. Jacobi, A. Jaffe, Der
Mensch und seine Symbole, S. 93.
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Das Absolute - brahman/ S iva/ arman und sein Verhiltnis zur Schépfung

Bild Gegenbild | Bedeutung Textstelle
leuchtende LLampe Siva L1
Sonne am Himmel - Kristall auf d. Erde Siva und Sakti I.3
bereits vorhandener Raum im Topf alldurchdringender arman II.2
Wasserloch, das durch in-die-Erde-Graben spontan, aus sich selbst 1. 2
von alleine entsteht heraus erschaffender und
alldurchdringender arman
durch ihre Erscheinung s. offenbarende durch den Korper offenbar IL. 3
Sonne werdender arman
durch Spiegel sichtbar werdendes Gesicht durch Verbindung mit dem IL. 3
Korper offenbar werdender
arman
durch Umgebung [scheinbar| geférbter durch d. Korper [scheinbar] II.4
Kristall zum Individuum (jiva) gewor-
dener arman
Glanz des Lichts im groféen wie im unterschiedslos in jedem II.4
kleinen Haus Korper befindlicher arman
an unterschiedlichen Orten der sich in den Menschen III. 6
unterschiedlich starkes Licht verschiedenartig offenbarende
aussendende LLampe arman
[Haupt-]Offnung d. Wassertanks arman VL. 6
Eisen bewegender Magnet arman als maf3gebliches VL. 6
Prinzip d. Korpers
neutral allen Menschen arman als unbeteiligtes VL. 6
Licht spendende Lampe Prinzip d. Korpers
Stadt der Einheit brahman X.6
von seinen Reflexionen im Wasser von seiner Schopfung XI. 3

unbeeintrichtigter Mond

unabhangiger arman
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Kristall nimmt scheinbar die die Welt ist eine Erscheinung  XI. 3
Farbe der Umgebung an in Gott, der unverinderlich ist
Spiegel reflektiert Gegenstand !
am Himmel zeigt sich (Wolken-) "
Erscheinung !
Blitter des Baumes fallen ab nicht die sichtbare Substanz XI. 3
und wachsen wieder nach d. Welt, sondern das ihr zu-
grundeliegende Lebensprinzip
(atman) st ewig
Lampe bringt bestindig Ruf3 aus ! XI. 3
ihrem Inneren hervor !
Wasser ist nicht ewig - ! XI. 3
sein Flief3en ist ewig !
Zucker, der dadurch, dal3 er als paficadhara der Schopfung innewohnendes, XI. 4
'fiinf enthaltend' bezeichnet wird, von allen Beschreibungen und
seinen siiflen Geschmack nicht verliert Vorstellungen unabhingiges
hochstes Prinzip (@man)
gekriimmte Zuckerrohrpflanze, doch der Schopfung innewohnendes XI. 4
nicht-gekriimmter Zuckerrohrsaft doch hiervon verschiedenes
hochstes Prinzip (@man)
schwarzer, doch wohlduftender " XI1.4
Moschus-Riechstoff !
Gold wird zu Schmuck gestaltet Welt ist dem Wesen nach XIIL. 5
mit d. brahman identisch
[Form einer] Hohle wird durch die " XIII. 5
Eigentiimlichkeit d. Berges gestaltet !
Die Schopfung / der samsara
Feuer Schopfung .3
nicht existierende Farben am Himmel spontane Entstehung des L4
samsara
Gandharva-Stadt am Himmel ! .4
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berggestaltige Wolken !
Blase im Wasser vergingliche Welt XI. 3
Welle " XL 3
Augenzwinkern ! XI. 3
Gewinn aus d. Duft einer Himmelsblume illusionére Natur des XL 3.
samsara
das Geniel3en der drei Welten durch " XL 3.
den Sohn einer nicht existierenden, "
unfruchtbaren [Frau]
Hormn eines Hasen " XL 4
wasserlose Fata Morgana ! X1. 4
nicht existierende [aus Wolken bestehende] " XI. 4
Blumengirlande !
Wahrnehmung von Silber statt Perlmutt ! XI. 4
Balanceakt Schopfung XI. 4
Ozean des samsara der gefahrliche, nahezu XIV.1
uniiberwindbare samsara
Der jiva [ das karman
unterschiedlich wachsende Baume spontan entstandene u. nicht I.5
in ein und derselben Pflanzung durch karman verursachte
Lebensumstinde d. jiva
Topfe mit unterschiedlich wertvollem ! IL. 5
Inhalt "
vom Himmel (gagana) herabfliel3endes jiva Iv.3

Wasser




1. Einleitung

36

Gazelle [die auf die Fata Morgana herein- unwissender jiva der die XI. 4
fallt] Illusion d. samsara nicht

durchschaut
durch das Erbauen eines Tempels durch das eigene Handeln XIII. 4
wird ganz von selbst die Erdoberfliche verursacht man [ganz von
hoher selbst] Himmel oder Holle
das Graben eines Wasserlochs ist ! XIII. 4
gleichzeitig d. Ursache des Hinabgelangens !
das Blatt d. Betelpflanze 10st s. vom Stengel,  jivanmukta bleibt noch so XVI. 4
lebt aber noch sechs Monate lange in d. Welt, bis restliches

karman aufgebraucht ist
ein kraftvoll gedrehter Kreisel stellt s. auf ! XVIL 4
[und verbleibt so eine Weile] "
ein in d. Himmel geschossener Pfeil verbleibt ! XVI. 4
dort, so lange die Kraft [mit der er abge- !
schossen wurde] wirksam ist

Der Korper

[Baum mit] Asten unten und menschlicher Korper/ V.2
Wurzeln oben Mikrokosmos
Benares Korper X. 4
Wagen aus versch. Bestandteilen XVI. 3

zusammengesetzter,

verginglicher Korper

Die Unwissenheit

erhitzt erwigt jmd. sich im Schatten zum Scheitern verurteilte XVIIL 1
einer dahineilenden Wolke zu kiihlen Entsagung eines Unwissenden

von d. weltl. Freuden
wegen Kailte wirmt sich jmd. mit einem ! XVIIL 1

Feuer aus einer handvoll Gras

"
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das euterdhnliche Gebilde einer Ziege scheint ! XVIIL 1
gut zu melken zu sein, doch es gibt nicht !
einmal Buttermilchwasser her
das nur durch Wasser [und ohne Sonne] " XVIIL 1
gereifte Getreide sieht zwar gut aus, ist !
aber schlief3lich doch nicht gut
der Loffel hat Zugang zu allen Essenzen, Brahmane hat trotz Rezitation XVIL. 2
doch kennt er nicht ihren Geschmack des veda keine wahre Erkenntnis

vom Selbst
ein Schiff befordert wohlriechende der Gelehrte hat trotz des XVIL 3
Dinge und kostbare Juwelen, doch Studiums von Biichern
erkennt und erféhrt es diese Dinge nicht keine Erfahrung vom Selbst
den Termitenhiigel auf3en zu schlagen ausschlief3lich auf d. K&rper XVIIL 4
totet nicht die Schlange drinnen bezogene Askese diszipliniert

nicht das Denkorgan (und fiihrt

daher nicht zum Selbst)
der Hund rennt, um nach dem auf ihn falsche, rein kdrperbezogene XVIIL. 4
geworfenen Stein zu beillen Askese: Praktizierender erkennt

nicht wahre Ursache des Leids
den inneren Raum sammeln und nach dem gestaltlosen Gott Gestalt ~ XIX. 1
drauf3en werfen geben und ihn als Person

verehren
die dulere Leere in einen Korb schiitten ! XIX. 1
und hinein bringen !

Die illusionédre Wahrnehmung des Menschen

von einer Wolke teilweise bedeckte Sonne im Traumzustand scheinbar VIL 1

begrenztes Bewul3tsein
leeres Innere der Bananenstaude illusionére Freude im samsara XI. 3
Freude d. Traumes, die nur " XI1.3
im Traum existiert
Festkrallen des Papageis [llusion d. Verhaftung XIII. 5
an einen Ast im samsara
imaginére Fessel im Traum ! XIII. 5

"
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jemand betritt ein verdunkeltes Haus begrenzte u. illusiondre XVIL. 4
und sieht nur Dunkelheit subjektive Wahrnehmung

des Menschen
der Gelbsucht-Kranke sieht alles gelb begrenzte u. illusionire XVI. 4

subjektive Wahrnehmung

des Menschen
dreht man sich schnell im Kreis, glaubt ! XVIL. 4
man, dafd sich alles um einen herum dreht "

Die sadhana

die Diebe Stolz, Neid, Ego usw. iiberfallen der arman wird durch die XV.2
das Konigreich d. Korpers: der Konig Praktiken des rajayoga wieder
wendet diese Gefahr ab mit Unterstiitzung gliicklich (d.h. der r@jayogi
des Ministers u. des Offiziers und durch erreicht hierdurch den Zustand
Anordnungen an d. Wahrnehmungs- des Selbstes)
und Handlungsorgane.
der Lowe ertrigt den Stein oder Pfeil und wahrer Asket erkennt das XVIIL 4
trif3 den, der geworfen hat Denkorgan (manas) als wahren

Urheber seines Leids und

diszipliniert es
rettendes Boot im Ozean des samsara vogi, dessen prana durch XXI. 8

pranayama diszipliniert ist

Das Wissen

Schatz d. Perlentriade ratnatraya XIII. 9

(drei Hauptregeln der Jainas)

die von allen Essenzen wichtigste Essenz
[ist] die des Salzes

das gegeniiber allen Entsagun- XVIIL. 1
gen zu favorisierende Wissen

tiber den Herrn der Schpfung

einzigartige Heilpflanze
namens amrtasamjivani
'lebendig- bzw. unsterblich

machend'

wahre Unterweisung durch XVIL 3

den sadguru
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Die Befreiung (moksa)

zusammen mit dem Wasser durch die Gnade d. sadgurus VI.7
verschwindet die Reflexion darin und durch eigene Erkenntnis

verschwindet d. Illusion d. Welt
zerbricht ein Spiegel, ist das darin ! VL. 7
reflektierte Gesicht verzerrt [> man erkennt, "
dalRes sich um eine Reflektion handelt]
vom Wasser nicht beflecktes [otosblatt Wissender (jiiani) /im-Leben-  XI. 4 -

Befreiter (jivanmukta) XI5
das Wesen d. Garngableibt nach Vereinigung  Befreiung durch Vereinigung  XII. 4
d. Gangamit d. Ozean bestehen (sayojyata-mukti)
Milch vereinigt sich mit Milch ! XII. 4
in Ozean gefallene, kleine Menge Wasser ! XII. 4
wird zum Ozean !
Raum i. Topf, Raum i. Kloster und ghatakasa, mathakasa, XIII. 10
grofer Raum sind miteinander verschmolzen  mahadakasa (nach dem VD

(ein Lehrsatz d. Buddhisten)
[noch nicht brennende] Lampe wird Schiiler erlangt durch d. Gnade XIV. 1
entziindet durch [brennende] Lampe des gurus Zustand Guru-schaft
Welle ist nicht getrennt vom Wasser Denkorgan/Denken (manas) XIX. 3

des Wissenden ist niemals

von Gott getrennt
Sonnenstrahlen strahlen zusammen Denkorgan/Denken (manas) XIX. 3

mit der Sonne

des Wissenden ist immer eins
mit Gott
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1.7.2 Vergleiche und Metaphern im VD

Die Bilder, die im VD vorkommen, werden im folgenden im Kontext der Bildersprache
anderer regionalsprachlicher- und sanskritischer Werke des yoga, tantra und der bhakti
erortert. Zuvor erscheint es mir jedoch notwendig, eine Abgrenzung bzw. Bestimmung der
dabei von mir verwendeten Begriffe 'Metapher', 'Allegorie’, "Vergleich' vorzunehmen. Hierzu
beziehe ich mich hauptsichlich auf das Standardwerk von Gerhard Kurz Metapher, Allegorie,
Symbol (1982), da es in ausfuhrlicher Form die wichtigsten Sachverhalte zu den jeweiligen
Begriffen erldutert und an Beispielen aus verschiedenen Literaturen und Zeiten darstellt. Als
hilfreich erwies sich auch das Werk von Heidrun Briickner Zum Beweisverfahren Samkaras
(1979), da es wertvolle Informationen zu den Schwierigkeiten und MoOglichkeiten einer
solchen Begriffsabgrenzung liefert, indem z.B. die grundsitzliche Frage erortert wird:
"Inwiefern (lassen) sich diese abendlindischen Begriffe iiberhaupt auf die Verhiltnisse

indischer, philosophisch-theologischer, monistischer Texte anwenden".”’

Die Metapher (gr. metaphora, 'Ubertragung’) ist eine poetische rhetorische Figur oder ein
bildhafter Ausdruck fiir einen Gegenstand, eine Eigenschaft oder ein Geschehen zum Zwecke
der Verlebendigung und Veranschaulichung von abstrakten Begriffen oder schwer
verstandlichen Sachverhalten. Hierbei werden nach der Substitutionstheorie (dlteste und
verbreitetste Theorie, die auf Aristoteles zuriickgeht®™®) Worte oder Wortgruppen aus dem
eigentlichen Bedeutungszusammenhang durch einen anderen, im entscheidenden Punkt
vergleichbaren, aber urspriinglich fremden ersetzt. Nach der Interaktionstheorie hingegen gibt
es fuir den metaphorischen Ausdruck keinen ‘eigentlichen' Ausdruck, i.e. die Metapher ist nicht
ersetzbar. Zwischen der Metapher und ihrem Kontext besteht semantische Inkongruenz,
weshalb ein wechselseitiger Interpretationsprozef einsetzen muf (deshalb: Interaktion).® In
beiden Fillen jedoch ist eine Metapher eine "Ortsverdnderung eines Nomens" (G. Kurz) und
hat insofern 'uneigentliche' Bedeutung. Im Gegensatz zum Vergleich artikuliert die Metapher
nicht eine Ahnlichkeit, da keine vergleichende Beziehung (es fehlt die Vergleichspartikel
‘wie'), sondern, so G. Kurz, "eine Pradikationsstruktur zugrunde liegt: ein Element wird auf

das andere iibertragen”.® Die Metapher sagt also nicht 'dies ist wie das’, sondern 'dies ist das'.

Als Beispiel aus dem VD nenne ich den Satz '[§ iva ist] die hochste Identitdt. [Er ist] eine
leuchtende Lampe' (I.1). Hier ist leuchtende Lampe' eine Appositionsmetapher® fiir Siva. Es

wird nicht zum Ausdruck gebracht: 'Siva ist wie eine Lampe', sondern: 'Siva ist eine Lampe'.

9. Briickner, Zum Beweisverfahren gamkaras, S. 21.

80 G. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, S. 7.

# ibid, S. 9.

#ibid, S. 22.

8 Nach G. Kurz liegt diesem Metapherntypus, wie auch attributiven Metaphern, Kompositionsmetaphern und

Genetivmetaphern eine solche Pridikationsstruktur zugrunde.
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Dariiberhinaus unterscheiden sich nach G. Kurz Metaphern von Vergleichen hinsichtlich ihrer
"verschiedenen Sinnerwartungen”. Beim Vergleich warte man auf eine Vergleichshinsicht, auf
das tertium comparationis. Die Metapher hingegen "kOnnen wir erldutern, indem wir z.B.
Umschreibungen, Vergleiche bilden, die aber nie an den Punkt kommen, wo alles gesagt ist.
Die Metapher setzt einen nicht ganz festgelegten Spielraum an Bedeutungen frei. Sie gibt viel

n84

zu denken, ohne doch unverbindlich zu sein" (weshalb auch meine Erlduterungen zu den

Metaphern nicht erschopfend sind).

Die Metaphern des VD sind nach meiner Auffassung nochmals in drei verschiedene
Metapherntypen zu unterteilen, und zwar 1. in reine, bzw. implikative, 2. gemischte, bzw.
explikative Metaphern und 3. in Ex—Me‘[aphern.85 In der reinen Metapher wird die
metaphorische Bedeutung implizit zu verstehen gegeben, wie z.B. in den Metaphern Feuer' (=
Schopfung, 1. 3) oder 'Gazelle' (= unwissender jiva, der die Illusion des samsara nicht
durchschaut, XI. 4). In der gemischten Metapher hingegen wird explizit angegeben, was die
metaphorische Bedeutung ist, d.h. diese Metapher enthilt bereits die Auflosung, meistens in
karmadharaya-Form, wie z.B. in kayakasi: die Stadt Kasi, die der Korper ist (X. 4).*® Um die
Struktur dieser beiden Metapherntypen deutlicher zu kennzeichnen, nenne ich sie implikative
Metaphern und explikative Metaphern. Unter dem dritten Typus, der Ex-Metapher, sind
solche Metaphern zu verstehen, die mittlerweile zu einer bekannten und im yoga
gebriuchlichen Vokabel geworden sind, wie z.B. cakras, 'Rider’, fir die Energiezentren
entlang der Wirbelsdule, oder hamsa, '‘Gans' (IV. 5/6), fiir das im Korper befindliche Selbst

(XVL 1).Y

Die Allegorie (gr. allo agoreuein, 'etwas anderes sagen') ist ein Text mit zwei Bedeutungen,
eine 'Andersrede’ oder 'Verschiedenrede'®® Die bekannte Definition von Johann Jakob
Bodmer lautet: "Die Allegorie ist demnach eine doppelsinnige Schreibart, welche auf einmal
zween Sinne mit sich fiihret, einer ist geheim, verborgen, allegorisch, der andere ist blof3
duf3erlich und historisch. Fiir beyde muf3 der Allegorist auf einmal besorgt seyn, wenn er in

einem fehlt, ist das gantze Werck verdorben."® Es handelt sich also um die Parallelfiihrung

84G. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, S. 20.

8 Diese Unterscheidung in implikativ und explikativ wurde nach der Vorlage von G. Kurzs Ausfiihrungen iiber
"explikative Allegorien - implikative Allegorien” (Kap. II. 3) in Metapher, Allegorie, Symbol, S. 40-41
vorgenommen.

8 Diesen Metapherntyp nennt C. Kichnle "metaphers with explanation”; siche C. Kichnle, Metaphers in the
Jiidndev Gatha, Studies in South Asian Literature (1991), S. 302-305.

87 Siche J. Nieraad, Bildgesegnet und bildverflucht, S. 2ff. und C. Kichnle, Metaphers in the Jiandev Gatha,
Studies in South Asian Literature (1991), S. 313.

88 G. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, S. 31.

8 Dies ist im Zusammenhang mit der Begriffsbestimmung der Allegorie ein in der Literaturwissenschaft hiufig
verwendetes Zitat; Johann Jakob Bodmer, Critische Betrachtungen iiber die poetischen Gemdlde der Dichter
(1741), zitiert nach Soerensen, Allegorie und Symbol, S. 24.
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zweier Systeme. Dabei ist das darstellende System das untergeordnete, das aus Bildern
bestehende Referenzsystem das iibergeordnete.go Der Unterschied zwischen Metapher und
Allegorie besteht darin, dafd bei Metaphern wortliche und metaphorische Elemente syntaktisch
miteinander verkniipft sind. Bild und Gegenbild/Bedeutung sollen miteinander identifiziert
werden. Bei der Allegorie hingegen wird die allegorische Bedeutung nicht als eine mit der
initialen Bedeutung identische, sondern als zweite, zusitzliche konstruiert. Man kdnnte auch

sagen, die Metapher ist metaphorisch eindeutig, die Allegorie hingegen zweideu‘[ig.91

Damit zwei Bedeutungssysteme fiir sich entstchen kOnnen - dies ist ein weiteres
Unterscheidungsmerkmal zur Metapher - mufd die Allegorie aus einem ganzen Text oder
zumindest einem Segment eines Textes bestehen. Obwohl also Unterschiede zwischen
Metapher und Allegorie bestehen, kann einer Allegorie eine Metapher (oder auch mehrere)
zugrundeliegen, aber, so G. Kurz "die narrative oder deskriptive Durchfiihrung einer Metapher
hebt die Qualitit der metaphorischen Identifizierung auf und entwickelt zwei (relativ)

eigenstindige Bedeu‘[ungszusammenh'einge."92

Als Beispiel hierfiir nenne ich die in XV. 2
verwendete Allegorie des von Feinden bedrohten Konigreichs. Die der Allegorie
zugrundliegenden zentralen Metaphern sind der 'Konig' (= Selbst), das 'Konigreich' (=
Korper), die 'Diebe des Stolzes, Neides FEgos usw.' (explikative Metapher) die
‘Unterscheidung, der Hauptminister' (expl. Metapher) und die "Zufriedenheit, ein hoher
Beamter' (expl. Metapher). Auf der initialen, bildhaften Ebene wird die Situation eines von
duferen Feinden bedrohten Konigreichs beschrieben, dessen Konig durch geschicktes
Agieren, u.a. indem er die sieben Elemente seiner Herrschaft festigt, die Situation in den Griff
bekommt und den &ufferen Feind abwehrt. Nach allegorischer Lesart dreht es sich um einen
von schlechten Figenschaften (Stolz, Neid, Egoismus) beherrschten Menschen, der durch die

Praktik des r@jayoga seiner bedrohlichen lLL.age Herr wird und am Ende Gliick erlangt.

Der Vergleich ist ebenfalls eine Stilmittel zur Erhthung der Anschaulichkeit, bei dem jedoch,
im Gegensatz zur Metapher, durch ein tatsdchliches Gegeniiber von Bild und Gegenbild eine
verdeutlichende Analogie hergestellt wird. Konstitutiv ist dabei die Vergleichspartikel ("wie"

und das bereits erwihnte (ausgesprochene oder unausgesprochene) tertium comparationis, der
Vergleichs- oder Beriihrungspunkt zwischen den beiden Analogiesphiren.”” Bei den meisten
Vergleichen im VD ist das tertium comparationis ausgesprochen, wie z.B. in 'Das Zwinkern
des Auges dauert nicht lange. Ebenso dauert es nicht lange, [bis] die sichtbare Welt

verschwindet' (XI. 3), wo es in dem Hinweis auf die kurze Lebensdauer besteht, die die

90 pischer Lexikon Literatur, S. 279.

Y G. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, S. 33-34. Als Beispiel fiir die Parallelitit von initialer und
allegorischer Bedeutungsebene nennt G. Kurz den Roman die 'Briider Karamasow' von Dostojewski, der nach
realistischer Lesart von einem Verbrechen handele, in allegorischer Lesart vom Prozeld des Gewissens, wobei
die vier Briider Krifte in diesem Prozess darstellten.

92 G. Kurz, Metapher, Allegorie, Symbol, S. 37.

93 Metzler Literatur Lexikon, Begriffe und Definitionen, S. 486.
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sichtbare Welt mit dem Augenzwinkern gemeinsam hat. Hiufig, wie auch im vorliegenden
Beispiel, ist der Vergleich formal nicht vollstindig, da das Relativpronomen 'wie' (Mar. jaisa)
fehlt.”* Ein stilistisches Charakteristikum des VD sind mehrteilige Vergleiche, die ich als
'Vergleichskomplexe' bezeichne. Bei diesen besteht der veranschaulichende Teil, bzw. das
Bild ('wie..."), aus mehreren, z.T. sehr umfangreichen Illustrationen. Das Gegenbild befindet

sich im zweiten Teil ('so/ebenso...."), der den eigentlichen Vergleich herstellt.

Die im folgenden erorterten Bilder des VD sind entsprechend der in 1.7.1 vorgenommenen
thematischen Finteilung aufgefiihrt, bei Bedarf zusammen mit dem jeweiligen Kontext, in den
sie eingebettet sind. Angegeben ist jeweils zuerst der Mardarhi-Text, dann die Ubersetzung des

Textabschnitts und nachfolgend die Ertrterung des jeweiligen Bildes, bzw. der Bilder.

% Auch im modernen Marithi (insbesondere in der Umgangssprache) wird das Relativpronomen hiufig

ausgelassen (siche Navalkar 8 555).
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Das Absolute - brahman/ S iva/ arman und sein Verhiltnis zur Schopfung

I.1

sohamtatva : dipu prakdasatu
[giva ist] die hochste Identitit. [Er ist] eine leuchtende Lampe.

S iva, das hochste Bewul¥sein, ist hier als leuchtende Lampe oder leuchtendes Licht
dargestellt. Was dieses Bild ausdriickt, ist: wie eine Lampe die Quelle eines Lichts ist - wobei
Lampe und Licht, d.h. Ursache und Wirkung, nicht voneinander verschieden sind - ebenso ist
Siva, die hchste Ursache, nicht verschieden von seiner Schopfung. Hieraus folgt, daf3 sich

dieses Licht des hochsten Bewul¥seins auch im Menschen befindet.

L3
akasim siryo : suryakamtamani bhutalim : karirtvem . . . [Text unvollstindig] ana

icharahita : dohicam meli agni upaje

Die Sonne [ist] am Himmel, der Kristall [ist] auf der Erde. [Sie sind beide] ohne
Handelnde zu sein und ohne Wunsch . . . [Text unvollstiindig]. Wenn sich die beiden

vereinigen entsteht Feuer.

Die vorliegende Allegorie bezieht sich auf den uranfinglichen Schopfungsakt durch Siva und
Sakri. Die Sonne am Himmel ist ein Bild fiir den transzendenten Siva und der Kristall auf der
Erde steht fiir die immanente Sakzi. Wie Licht, wenn es durch einen Kristall fillt, zu einem
intensiven Lichtstrahl gebiindelt wird, und dadurch Feuer entstehen kann, ebenso entsteht
durch die Vereinigung von Siva und Sakri die Schopfung. Die strahlende Sonne und der
Kristall, der das Licht biindelt, erinnern an prakasa und vimarsa, die beiden komplementiren
Aspekte des hchsten Bewulseins, nach der pratyabhijiia-Schule des Trika-Systems. Uber
prakasa und vimarsa und den Prozess der Schopfung heildt es bei M.S.G. Dyczkowski:
"Prakasa is the pure 'luminosity' (bhana) or 'self-showing' that constitutes the essence and
ultimate identity (a@rman) of phenomena. That things appear at all is due to the light of
consciousness,.. ... vimarsa is the power of consciousness by virtue of which it can understand
or perceive itself, feel, reflect on and examine the events that occur within it .... By
contemplating its own nature, consciousness assumes the form of all the planes of existence

from the subtlest to the most gross."95

9 Mark S.G. Dyczkowsky, The Doctrine of Vibration, S. 60, 69, 70.
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IL 2
kulalu nanavidha madakim ghadi : pari bhitarim sidha akdasa ase tem na ghadi : jetha
bhami khanije tetha sahajemci adata mandale ase : taisa atma sarvagatu paripirnii :

Jjethicam tetha sahaju mandatu ase

Der Topfer stellt verschiedenartige Topfe her, aber der Raum ist darin bereits
vorhanden, [er] stellt ihn nicht her. Wo immer in die Erde gegraben wird, dort ist auf
natiirliche Weise ein Brunnen geschaffen. Ebenso ist der atman alldurchdringend [und]

vollkommen. Uberall bildet [er] sich auf spontane Weise.

Bei den beiden Illustrationen dieses Vergleichs steht der Raum fiir den alldurchdringenden
arman. Die erste Illustration soll verdeutlichen, dal3 der Raum in einem Topf bereits
vorhanden ist und nur scheinbar eine vom #dufferen Raum getrennte Entitét darstellt. Bezogen
auf den aiman bedeutet dies: ein vom allumfassenden, hochsten Selbst getrenntes individuelles
Selbst existiert nur in der Vorstellung. Auch der leere Raum, der entsteht, wenn man in die
Erde gribt, ist bereits vorhanden. Man ‘erschafft’ daher kein Wasserloch, sondern nimmt nur
an einer bestimmten Stelle die Erde weg. Der Terminus sahaju (sahaja) 13dl% sich nur
unzureichend mit einem einzigen Wort iibersetzen. Panse nennt die Bedeutungen 'eingeboren,
angeboren, kongenital'. Als Adverb bedeutet es nach Molesworth 'grundlos, spontan, miihelos,
etc'. Mit sahaju mandatu dse ist vermutlich gemeint, dafd der arman (wie der Raum), spontan

entsteht.”®

II. 3

Jjem pragata pade tari bimba svabhavata umata : mukhdasamor vodavije arisa tari mukhdaca
thasa aniku pahaneci nalage : taisem deha jahalem : tari dehiya abhedaci ase : prakrifi
dehasarikha jala : tayatem jium aisem mhanije

Wenn [sie auch die Welt] hervorbringt/offenbar macht, so erscheint die Sonne doch
aufgrund ihrer eigenen Natur. [Wenn] der Spiegel in die Nihe des Gesichts gehalten
wird, ist nichts weiter notig, um die Form des Gesichts zu erblicken. Ebenso ist der
Korper entstanden und trotzdem vom Verkorperten (afman) keineswegs verschieden.

Durch die prakrti wurde [der atman] wie der Korper. Er wird jiva genannt.

Der vorliegende zweiteilige Vergleich behandelt das Verhiltnis von aman, jiva und Korper
zueinander. Die beiden Illustrationen sollen die Aussage unterstiitzen, dafd durch die Reflexion

des arman in der prakrti der jiva entsteht und dabei die Form des Korpers annimmt. Die

9 Zum Begriff sahja siche auch 'An Essay on the Concept of Sahaja' in P. Kvaerne, An Anthology of Buddhist
Tantric Songs, S. 611-64.
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Entsprechungen in der zweiten Illustration sind: Gesicht = aiman, Spiegel = prakrti, Reflexion
= jiva/Korper. Ein Vergleich mit nahezu identischen Bildern und dhnlicher Aussage findet
sich in Jii XII1. 1097:

arisam mukha jaisem | bimbaliya nama ase | dehim basanem taisem | atmatattvall

"Wie gesagt wird, dal3 das Gesicht im Spiegel reflektiert wird, so [ist] das Wohnen des
Selbstes (wortl. Selbstheit, armatarva) im Korper."

Der Spiegel ist ein hiufig und auf vielfdltige Weise verwendetes Bild. Auch in der Jiianesvari
und im Anubhavamrta wird hierfiir meistens das Wort arisad oder arasa gebraucht, manchmal

aber auch darpana. Hierzu einige Beispiele:
Jia XVII. 177ab
pari arisa apanapem | dolam jaisem ghepe

"Aber, wie man selber in einem Spiegel durch die Augen [wahr-]genommen wird..."

Ji XIII. 1018ab
darpanaciya javalika | dujepana jaisem ye mukha/

"Wie durch die Nihe eines Spiegels dem Gesicht Doppelheit widerfihrt [sich verdoppelt]..."

Anubhavamrta VII. 219

darpanem ani mukhem | mukha dise hem na cuke /

pari mukhim mukha satukem | darpanim nahim //

"Durch einen Spiegel und durch ein Gesicht erscheint ein Gesicht, dies ist nicht falsch. Aber

im Gesicht das Gesicht [ist] wahr, im Spiegel nicht."

II. 4

jaisa sphatiku : jaydjavald thevije tayasarikhdaci hoye : jaisa kam camdr gamgajalim
pratibimbe taisaci hine thilari bimba : dipa jotica prakasu dhavalgrhim taisaci hinegrhim :
taistya deha prakrii : jarhi bhind asafi para amtaratmeya bheda nahim : lenem jivapanaci
bumdhi [bumthi] gheuni jethicam teha dehasarikha mandala ase

Wie ein Kristall, [der] demjenigen [Gegenstand] dhnlich wird, zu dem er gestellt wird,
oder wie der Mond im Wasser der Ganga reflektiert wird, ebenso wie er sich in einem
unbedeutenden Teich spiegelt, oder [wie] der Glanz des Lichtes einer Lampe [sich] in
einem prichtigen Haus [befindet], wie auch in einem unbedeutenden Haus - so sind die

prakrti/Naturen der Korper. Auch wenn diese aufgespalten [sind], [so] hat der innere
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atman selbst keine Aufspaltung. Deshalb, wo immer er den Umhang der jiva-Natur

annimmt, dort ist [der afman] geformt wie der Korper.

Dieser dreiteilige Vergleich verweist auf zwei wichtige Aspekte des daman-Korper
Verhiltnisses: 1. Der arman befindet sich gleichermalen in jedem Korper - er gleicht dem
Mond, der sowohl in der Garnga, als auch in einem unbedeutenden Teich reflektiert wird. Er
ist das dem Korper Leben spendende und doch vom Korper unabhéngige, autonome Prinzip -
der arman gleicht dem Licht einer Lampe, das unterschiedslos in einem prichtigen Haus wie
auch in einem unbedeutenden Haus brennt. 2. Als jiva jedoch scheint der aman die
Eigenschaften des jeweiligen K&rpers anzunehmen. Dies wurde bereits im vorherigen
Vergleich in II. 3 gesagt ('Durch die prakrti wurde [der d@rman] wie der Korper'). Doch das
Bild des Kristalls weist darauf hin, daf3 die 'Einfarbung’, d.h. die Beeinflussung des arman
durch die Natur des jeweiligen Korper, nur eine scheinbare ist - der Kristall erscheint in der
jeweiligen Farbe seiner Umgebung, in Wirklichkeit jedoch ist er farblos. Jianesvar gebraucht
den Kristall z.B. in J7ii XIII. 1018 um zu illustrieren, wie der arman, so Strophe 1019, "so

erscheint, als sei er geboren durch den Kontakt mit den Eigenschaften':
Ja XHI. 1018

darpanaciya javalika | dujepan jaisem ye mukha //

kam kumkumem sphatika/ lohitatva ye //

"Wie dem Gesicht durch die Nihe eines Spiegels Verdopplung widerfahrt, oder dem Kristall

Rotheit durch rotes Pulver."

I11. 6

Jjaisa saniye kothala thevije dipii : to jaisa prabhahinu dise : toci thoraliye mamdirim
thevitakhevo : sarvatra tenemci prakasem ujivade pahe : taisem caitanya dehadi bhina riipa
Janave

Wie eine Lampe an irgendeinen winzigen Ort gestellt wird [und man so] ein glanzloses
Licht erblickt, wie man [jedoch] durch ihr Strahlen iuiberall Licht erblickt, sobald
dieselbe in einen prichtigen Tempel gestellt wird, ebenso sollte das Bewul3tsein [und] der

Korper usw. als verschiedengestaltig erkannt werden.

Ahnlich wie im Vergleich in II. 4 werden auch hier die unterschiedlichen K&rper der
Menschen mit verschiedenartigen Hausern verglichen und das Bewul3sein (caitanya), das sich
in den K&rpern befindet, mit einer Lampe, die je nach Umgebung unterschiedlich hell
erscheint. Da zuvor in Abschnitt III. 6 die altersbedingten korperlichen Einfliisse und

Verinderungen erdrtert werden, ist anzunechmen, dafd hier mit dem winzigen Ort ein alter,
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gebrechlicher und mit dem préachtigen Haus ein junger, starker und gesunder Korper gemeint
ist. In diesem Sinne ist auch das Wort 'verschiedengestaltig' aufzufassen: das Bewul3tsein
nimmt veschieden Gestalt (unterschiedliche Korper) an. Das heil3t, dafd sich das Bewul3tsein in
den Korpern verschieden manifestiert und nicht, dal3 es tatsdchlich unterschiedlicher Natur ist,
denn letzteres widersprache der Lehre der Narhas, wonach das Bewuldsein eins und

allumfassend ist.

VL 6

Jaisem panicoriyacem dara dharita khevo : yerem darem vaho rahalti : taisem imdriyaceni :
deha imdriyem ksetrajiiaceni : jaisem bhramaka manicyeni adharem loha svabhavata
bhamvo lage : yaya avaghaya samuccaya ana icharahita apana pramana : jaisem ratricam
visaim apuleni vicarem manuse rahato lagati : (o dipii aisem rahdaia mhanauni kai niropi
detii asa : taisem lem apanapem janavem

Wie die anderen Tiiren aufhoren zu flieRen, sobald man die [Haupt]Offnung des
Wassertanks zudriickt, ebenso [hort] mit den Sinnen der Korper [auf zu leben], [sobald]
mit dem Kenner des Feldes die Sinne [weggehen]. Wie sich Eisen mit Hilfe eines Magnets
auf natiirliche Weise zu bewegen beginnt, [so ist] das wunschlose Selbst das Mal3gebliche
dieser ganzen Ansammlung. Wie sich die Menschen zur Nachtzeit ihren eigenen
Vorstellungen gemiil3 zu verhalten beginnen - gibt die Lampe [etwa] Anweisung, [indem]

sie sagt 'Verhaltet Euch so'? - ebenso sollte das eigene Selbst verstanden werden.

Der vorliegende dreiteilige Vergleich behandelt das Verhiltnis von @man und Korper. Das
Selbst wird charakterisiert als das im Korper befindliche, dem Korper Leben gewihrende
"autonome Prinzip" (Mircea Eliade).97 Der Wassertank ist offenbar ein bekanntes Bild und ist
moglicherweise deshalb hier nur in gekiirzter Form dargestellt. Man findet dieses Bild sowohl

in Kesobasas Drstantapatha’®, als auch Mukundarajas Vivekasimdhu.
drstanta zu sitra 70 im Drstantapdtha:.

drstanta - panicoriya ase | tayacem eka dvara dharije tavam anika dvara vahe | tem dharije
tavam anika vahe | aght dharijati tavam varila vahe | mukhya dvara dharileya avaghim
harilim hoti //

9" M. Eliade, Yoga, S. 23

%8 Drstantapatha oder Drstantaprakarana ist eine Sammlung von Parabeln von Cakradhara, dem Griinder des
Mahanubhava-Sampradaya. Kesobasa verfafte dieses Werk auf der Grundlage von Erzihlungen Nagadevas,
dem Nachfolger Cakradharas, aus dem Leben Cakradharas; siche A. Feldhaus, The Religous System of the
Mahanubhava Sect, S. 10.
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"Erlduterung: Es gibt einen Wassertank. Wird eine seiner Offnungen verschlossen, dann flieft
es durch eine andere Offnung. Wird diese verschlossen, dann flieldt es durch eine andere, wird
diese verschlossen, fliel% es durch eine andere. Werden alle verschlossen, fliefdt es durch die

obere [Offnung]. Wird die Hauptoffnung verschlossen, [dann] sind alle verschlossen."

Vivekasimdhu I1. 67
panicoriyecem dvarim /varicile datije jari | yerem mokalimci pari | dharavim na lagatim //

"Wenn bei den Offnungen des Wassertanks die oberste Offnung dicht gemacht wird, miissen

die anderen, [ obwohl] offen gelassen, nicht verschlossen werden."

Der Wassertank steht hier fiir den menschlichen Korper, der gewissermalf3n durchflossen wird
von den Sinneseindriicken, bzw. seine Kraft durch die Sinne nach auf3en flief3en 1dfd. Die
eigentliche Kraftquelle der Sinne ist der Kenner des Feldes, der a@man. Verldl}t dieser den
Korper, versiegt der Flul der Sinne, so wie beim Wassertank die Nebenoffnungen versiegen,

wenn die Hauptoffnung verstopft wird.

Der Kenner des Feldes (ksetrajiia) ist aus der Bhagavadgita bekannt. Das Feld ist eine

Metapher fiir den Korper, der Kenner des Feldes ist der arman:

Bhg XIII. 1

idam Sariram kaunteya ksetram ity abhiyate /

etad yo vetti tam prahuh ksetrajiia iti tadvidah //

"Dieser Korper, oh Sohn der Kunti, wird das Feld genannt, und ihn, der dieses kennt, nennen

die Wissenden den Kenner des Feldes."

Der Magnet im zweiten Teil des Vergleichskomplexes ist ebenfalls ein hiufig gebrauchtes
Bild. Man findet es in der Jiianesvari vier mal. Wie hier im VD, so steht der Magnet auch in

der Jiianesvari fur das Selbst oder Bewul¥sein, dem hochsten Lebensprinzip:
Jii XII. 137 und [39ab

Jadajadim amsim | rahate je sarist |
te cetand ga tujasim | latikem nahim // 137 1/

nana bhramakacem sannidhana / loho kari sacetana | 139ab //

"[Es ist] dieses Bewul¥sein, welches sich gleichermal3n im belebten wie im unbelebten Teil
[der Schopfung] befindet. [Ich sage] dir nichts Falsches. (137) Die Nahe einiger Magneten
macht Fisen lebendig... (139ab)"

Was der dritte Vergleich vom Verhalten in der Nacht ausdriicken soll ist nicht ganz klar. Ich

vermute jedoch, dald es hier um die bereits im zweiten Bild angesprochene Wunschlosigkeit
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oder Unabhingigkeit des Selbstes geht: wie die Lampe, die zur Nachtzeit allen Menschen
gleichermal3n leuchtet, ohne hieran Bedingungen zu kniipfen, ebenso erstrahlt das Selbst in
allen Korpern, ohne dabei auf ihr Handeln einzuwirken oder in irgendeiner Weise involviert

Zu sein.

X.6
para ya dehdcem yeka vokhate : je sahajem safisad pacamgu kari : ani yekye gamvice
mhanaunu causatica cauhatim padilem

. , aber ein[e Eigenart] dieses Korpers [ist] schlecht, weil er ohne besonderen Grund 36
zu einem Fiinfgliedrigen macht, und [obwohl er] von der Stadt der Einheit [kommt], auf
den Platz der 64 gefallen [ist].

Die Auflosung der beiden Metaphern 'Stadt der Einheit' und 'Platz der 64" ist schwierig. Die
Stadt der Einheit (oder auch 'Stadt des Einsseins') steht moglichereise fiir das brahman bzw.
hochste Bewul3tsein. Bei der Metapher 'Platz der 64" ist einzig sicher, dald sich die Zahl auf die
Summe der zuvor im Text erwihnten 36 rattvas und der 28 kalas von Sonne und Mond

bezieht. Zu moglichen Losungen dieser Metapher siche die Erorterung von X. 6.

XL 3
Jjalim pratibimbala camdr to kai jalim liptu ase : jalaciye halicali arikha dise : para to leya
vegala : laisa atma janava

Wird der im Wasser reflektierte Mond im Wasser verunreinigt? In der Bewegung des
Wassers erscheint er verzerrt, aber er ist davon verschieden. Ebenso sollte das Selbst

verstanden werden.

Hier wird das hochste Selbst mit dem Mond verglichen: wie dieser sich im Wasser spiegelt, so
spiegelt bzw. manifestiert sich das Selbst als Schopfung. Wie der Mond unbeschadet bleibt,
was auch immer mit seiner Reflexion im Wasser geschieht, ebenso kann nichts von dem, was
in der Schopfung geschieht, das Selbst beeintrachtigen. In Jii XV. 348 erklirt Krsna Arjuna

seine wahre Natur, indem er eben dieses Bild gebraucht:
evamvidha jivalokim | tium matem aisa avalokim | jaisd camdra kam udakim | udakatita [/

"In der Welt der Lebewesen muf3t Du mich derartig sehen: wie der Mond im Wasser, [und

"

dennoch] tiber das Wasser hinausgegangen99 ist.

9 im Sinne von 'verschieden vom Wasser'.
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XL 3
Jjevi nirmala sphatikim hirave : pivale : varna upadhi bhedavina numatati : natari nirmalu
arisa pratibimbasarikha dise : natari nathiliya abhasasarikha akasa hoye : taisa drsya

prapamcu isvarim janava

Wie in einem reinen Kristall die Farben Griin [oder] Gelb ohne eine Art des Kontakts
nicht erscheinen, oder ein makelloser Spiegel wie die Reflexion erscheint, oder der
Himmel wie eine nicht existierende Erscheinung wird, ebenso sollte die sichtbare Welt

im Herrn erkannt werden.

In diesem dreiteiligen Vergleich geht es um das Verhiltnis von Gott und Schopfung. Das Bild
des von Natur aus farblosen Kristall, in dem sich je nach Umgebung verschiedene Farben
zeigen, erschien in &dhnlicher Form bereits in 1. 4 ('Wie ein Kristall, wo[-immer]| er
hingebracht wird, so wird er’). Hier in XI. 3 steht der Kristall fiir Gott, in dem die Welt mit all
ihren Phidnomenen erscheint, ohne daf er dabei irgendeiner Verdnderung unterworfen ist.
Auch das in der zweiten Illustration verwendete Bild des Spiegels steht fiir Gott, in dem sich
die Schopfung widerspiegelt. Wie der Kristall, so bleibt auch der Spiegel makellos
(nmirmala/mirmalu), was so zu verstehen ist, dafd sich durch die Schopfung an der Natur Gottes
nichts dndert. In der dritten Illustration ist von einer am Himmel auftauchenden 'nicht
existierenden Erscheinung' die Rede. Gemeint ist vermutlich eine optische TAuschung von der

Art, wie sie in L. 4 beschrieben ist (Gandharva-Stadt, etc.).

XL 3

vrksacim panem jhadati : magufi nighati : puna : temci mhano naiyeti kim : diveyapdasauni
nighali kajali : tydciye potim kai anika khani ase : maga nighata ahe : nadici udake anithe
pana pravahim tiye nilye janavi : aisa drsya padarthu anityu : tydca pravaha to nilyu janava

Die Blitter ecines Baumes werden abgeworfen, danach kommen sie wieder hervor. Aber
genau diese, [so] sagen wir, kommen nicht [wirklich wieder]. Aus einer Lampe kam Ruf}
hervor. Befindet sich in seinem (des Rul3¢s) Inneren [noch] eine andere Mine (aus der
noch mehr Ruf3 kommt)? Dann kommt er [aus der einen Lampe] hervor. Die Wasser
eines FluBes [sind] nicht ewig, aber in der flieRenden Bewegung sollten sie als ewig
verstanden werden. In dieser Weise [ist] die sichtbare Substanz nicht ewig. Ihr Fliel3en,

das sollte als ewig verstanden werden.

Wie die meisten Bilder des Abschnitts XI. 3 so stammen auch die Illustrationen des
vorliegenden Vergleichskomplexes aus den Erfahrungen des alltidglichen Leben: im Zyklus

des Jahres verliert ein Baum seine Blitter und bekommt wieder neue, der Baum bleibt
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derselbe; auch das Wasser im Fluf3 flief3 immer wieder neu nach, das Fliel3en als solches ist
jedoch immer dasselbe. Das Wasser und die Blitter stehen fiir die Welt, in der alles entsteht
und wieder vergeht. Der Baum und das Flief3en stehen fiir das ewige und unverinderliche
Prinzip - das hochste Bewuldsein bzw. der a@man - das dieser Welt des Werdens und
Vergehens zugrundeliegt. Rufd und Lampe in der zweiten Darstellung stehen vermutlich
ebenfalls fiir die Welt bzw. den Schopfer. Die Frage 'Befindet sich in seinem Inneren [noch]
eine andere Mine?' ist vermutlich rhetorisch aufzufassen, und zwar in dem Sinne, dald es fiir
den Rul3 keinen anderen Ursprung gibt, als nur das Innere der Lampe - im iibertragenen Sinne,

dal3 es nur einen Schopfungsursprung gibt, der immer weiter produziert.

XL 4

he sakhara : pamcadhara mhanatakhevo : fiye godiyect ruci samdini kai fikhata hota ahe :
ha usu vakuda dise : pana tyaca rasu godiyeci soye na damdi : taisem vakudepana rasim
nahim : kim he kasturi kali dise : pari fiyeciya parimalacem saurabhyapana : jaisem lem
agalem kim

Dies [ist] Zucker. Sobald man [ihn] als aus fiinf [Elementen] bestehend bezeichnet, wird
er, den Geschmack der SiiRe verlierend, scharf? Diese Zuckerrohrpflanze sieht
gekrimmt aus, aber ihr Saft verliert die Annehmlichkeit der Sii3¢ nicht. Ebenso
existiert keine Verkriimmung im Saft. Oder, dieser Moschus sieht schwarz aus, aber

[etwas] wie die kostliche Qualitit seines Duftes [ist] aul3ergewohnlich.

Die Aussage dieser drei Allegorien lautet: dieser Welt aus unzihligen Namen, Formen und
Eigenschaften liegt die eine, ewige, unverdnderliche Essenz zugrunde, der damman. Die
rhetorische Frage in der ersten Illustration ist wohl so zu interpretieren, daf3 der aman bleibt
was er ist, egal wie man ihn bezeichnet oder welche Eigenschaften man ihm zuschreibt. Auch
die zweite Illustration driickt aus, dal3 sich der @man (= siifler Saft der Zuckerrohrpflanze)
jenseits der Welt der Erscheinungen (= gekriimmte Zuckerrohrpflanze) befindet. Ahnlich ist
die dritte Tllustration so zu verstehen, dal3 die duf3ere Erscheinung des schwarzen Moschus im
Gegensatz zum darin befindlichen kostlichen Duft steht. Die Metaphern 'gekriimmte
Zuckerrohrpflanze - nicht-gekriimmter Saft' findet man auch in den abhangas der bhakii-
Heiligen von Maharastra, wie z.B. in einem abhanga des Unberiihrbaren (mahar) und
bekannten Dichterheiligen Cokhamela aus Mangalvedha, der sich nach R.D. Ranade'* unter
den Heiligen und bhaktas der von Jianesvar und Namdev ausgerichteten Wallfahrten (vari)
befand:

usu domgd pari rasu nohe domga/ kaya bhulalasi variliya ramga

nat domgi pari nira nohe domgem /| kaya bhulalasi variliya ramga

100R D. Ranade, Mysticism in Maharashtra, S. 189
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cokha domgd pari bhao nohe domga/ kaya bhulalasi variliva ramga

"The sugar-cane may be crooked, and yet its juice is not crooked. Why do you go by the outer
form? The river may have windings, and yet its water has no windings. Why do you go by the
outer form? Cokhd may be crooked (i.e., an untouchable), but his heart is not crooked. Why

should you go by the outer form?"'"

XIIL 5
vedamitiya mhanati yaisem : yekalem sonem : nand racand visekhem : vicuram vividham
alamkaratem pave : natari girivari lene race : tehi tyacici racana visekhem

Die Anhinger des Vedanta sagen: Ein [und dasselbe] Gold wird durch die
Differenzierung in vielerlei Gestaltungen zu verschiedenen, mannigfaltigen
Schmuckstiicken, oder man verfertigt Skulpturen-Schmuck in einem schonen Berg:

auch dieser [Schmuck ist] allein von ihm (dem Berg) unterschiedlich durch Gestaltung.

Die beiden hier verwendeten Allegorien veranschaulichen eine der grundlegenden Lehren des
Vedanta, nach der der vielfiltigen Erscheinungswelt ein ewig unverinderliches Prinzip, das
brahman, zugrunde liegt. Die erste Allegorie ist in dhnlicher Form in Chandogyopanisad V1.
[1]. 5/6 zu finden:

vatha, saumya, ekena lohamanind sarvam lohamayam vijiiatam syat, vacarambhanam vikaro

namadheyam loham ity eva satyam 1/ 5 1/ ... evam, saumya, sa adeso bhavatiti 1/ 6 //

"Mein Lieber, wie durch ein einziges Kupferkiigelchen alles erkannt wird, was aus Kupfer
besteht: [Es ist nur] eine Bezeichnung, eine Sonderform, eine Benennung. Die Wahrheit [ist]

schlechthin Kupfer.102 (5) ... Derartig, mein Lieber, geht diese Substitution vor sich.” (6)

Jhanesvar gebraucht die Illustration vom Goldschmuck und Gold in seinen Werken (z.B. in Jii
X1V. 124a, XV. 333; Anubhavamrta VII. 236; Camgadevapasasti 4), um die Lehre von der

Einheit in der Vielfalt zu veranschaulichen:
Camgadevapasasti 4

sonem sonepana unem | na yetamci jhalem lenem /

temvi na vecatam jaga honem | amgem java [/

101 $.G. Tulpule, OMR, Auszug Nr. 31, 3. Ein weiteres Beispiel fiir diese Metapher findet man in Jii XVIII.
842cd.
192 1 .oha bedeutet wortlich 'rotes Metal' (Monier Williams s.v.) und wird sowohl im Sinne von Eisen und

Kupfer, als auch von Gold verwendet.
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"[Auch wenn] Gold zum Schmuck geworden ist, wird [seine] 'Gold-heit' nicht geringer.
Ebenso erschopft sich [der paramdatman] nicht [dadurch, dal3 er] die Welt wird, die Teile

w103
hat.

Und auch in anderen Altmarathi-Werken ist diese Illustration zu finden, wie z.B. im

Vivekasim dhu***
VSII. [9]. 50

alamkaraciye kusari | sonemci bhase nanapari /

taisem pahatam tattvanirdharim | brahmaci visvakarem [/

"Durch die Kunst des Schmucks erscheint das Gold auf verschiedene Weise. Ebenso
[erscheint] das brahman durch die Aufspaltung in die fattvas (Elemente d. Samkhya) in der

Gestalt des Universums."

Die Schopfung / der samsara

.3

Zur Metapher Teuer', die fiir die Schopfung steht, siehe die Ausfiihrungen zur Allegorie 'Die
Sonne [ist] am Himmel, der Kristall [ist] auf der Erde. . . Wenn sich die beiden vereinigen
entsteht Feuer' unter der Rubrik 'Das Absolute - brahman/ S iva/ arman und sein Verhiltnis zur

Schopfung' auf Seite 44.

L4

Jaise akasim nanavidha nathilem : nanda varna upajati : natari gamdharvanagara :
gaganim svabhavata mamde kim meghamamdala : vyomim dise parvatakara : taisa
Jjagadabhasi jethimca tethem svabhavataci mamdila ge

Wie am Himmel verschiedene mannigfaltige, nicht [wirklich] existierende Farben
entstehen, oder [wie] sich am Himmel ganz von selbst eine Gandharva-Stadt bildet, oder
[ein anderes Mal] eine Ansammlung von Wolken berggestaltig aussieht, in ebensolcher

Weise [ist] die Erscheinung der Welt, so wie [sie ist], auf spontane Weise entstanden.

103 Wortlich: 'die Welt zu werden'.

Y4 Der Autor des Vivekasimdhu, Mukundaraja, ist nach eigenen Angaben ein advaita-vedantin, (Vivekasimdhu
VII. 47), siche hierzu auch G.D. Khanolakar, Marathi Vanmayakosa, Marathi Gramthakara, Vibhaga pahila
(i.s. 1050-1857).
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Die drei Illustrationen in diesem Vergleichskomplex sind sehr gebriuchlich. Sie driicken die
spontane Entstehung der Welt aus Maya oder Sakti aus. Das erste Bild beschreibt vermutlich
die Farben, die man je nach Tageszeit am oder im Himmel zu sehen glaubt, obwohl der
Luftraum im Grunde farblos ist. Ahnlich wie hier im VD wird in Anubhavamrta VI. 37ab die

optische Tauschung der Blaufirbung des Himmels gebraucht:

akasa kaya nilem | na dekhatu he dole /

tevi avidyece tavale | janoni gheim //

"Sehen diese Augen den Himmel nicht [als] blau? In dieser Weise sollte man die Unsissenheit

als illusorisch verstehen."

Mit Gandharva-Stadt ist wohl eine Wolkenansammlung gemeint, in der man, mit etwas
Phantasie, eine Stadt der himmlischen Wesen erblicken kann. Diesem Bild, das fiir etwas
steht, das nicht wirklich, sondern nur in der Phantasie existiert, begegnet man in der
Jianesvari mehrfach (z.B. [X. 173, XI. 53, 243, 464), und auch im Anubhavamrta wird es

einmal verwendet:
ABhVI. 27
sahe bolact valaghi | aisi avidya ase jagim | tari jalund kam agim | gamdharvanagarem //

"[Wenn] die Unwissenheit (avidya) eine solche [wire], [dald sie] in der Welt durch das Wort

105

vertrieben werden konnte —, warum verbrennt dann das Feuer nicht die Gandharva-Stadte?"

Auch in der Caryagiti (41. 3) findet man dieses Bild:
maru marici gandhaba nairi dapana paribimbu jaisa |

"[The world is] like a mirage in a dessert, like a city of the gandharvas, like an image in a

mirror 1106

XL 3

udakim upanala budabuda : tyaci cali pahatam kevhada velu : natari taramga udayelaci
dise : sevatim asta pavatam velu na lage : dolayaceni nimisanimisa halatam velu na lage :
laisa drsya prapamcu nasatam velu na lage

Eine Blase ist im Wasser entstanden. Betrachtet man ihren Gang (Lebensspanne) -

wieviel Zeit [besteht sie]? Oder eine Welle, [die] sich gerade erhoben hat, erscheint. [Um]

105 wrtlich: "[avidya] erfihrt Vertreibung des Wortes...".
106p Kvaerne, An Anthology of Buddhist Tantric Songs, A Study of the Caryagiti, S. 234-235.
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schliel3lich unterzugehen dauert es nicht lange. Das Zwinkern des Auges dauert nicht

lange. Ebenso dauert es nicht lange, [bis] die sichtbare Welt verschwindet.

Dieser dreiteilige Vergleich illustriert die Verginglichkeit der Welt und des menschlichen
Lebens. Die einzelnen Bilder (Blase, Welle, Zwinkern des Auge) sind, vermutlich wegen ihrer
Eindringlichkeit, sehr gebrauchlich. So findet man z.B. die Blase, die jeden Augenblick zu
platzen droht, als Bild fiir die Verginglichkeit des Korpers oder des Lebens allgemein in Jii

VII. 76 und ebenso, wie die beiden nachfolgenden Beispiele zeigen, bei Kabir:

vahu tana jala ka budabuda, binasata namhim bara /! 17cd //

pammim keram budabuda, asa manusa ki jati /

dekhata hi chipi jaimge, jyaum tare parabhati /] 21 ad

"This body of yours is a bubble in water, which will vanish in no time!" (17¢,d)

"LLike bubbles born of water such is the race of men:

Before our very eyes they vanish, as stars that fade at dawn. (21)"'®

XL 3

akasakusumim jari parimala labha : natari nathiliye vamjheca kumaru tribhuvana bhogi :..

Wenn [man sagt], der Duft in einer Himmelsblume [sei] ein Gewinn, oder [dal3] der

Sohn einer nicht existierenden Unfruchtbaren die drei Welten genieR3t,'”. . .

XL 4

saseyasi simga likhata hem bolanem latike jaisem : taisa drsyaprapamcu asatamci latika
disataya : . . . : kusumamaleca nathila bhogi ya abhasem : sukficamihdaim jaisi
rajatabudhi latiki : taisa drsyaprapamcu latikdci para disaldya : hd@ samsaru visvariapi

yaisa tya kim jaya apuli volakhi nahi

[oder] das Horn fiir einen Hasen ist spitz, wie dieses Reden falsch [ist], ebenso ist die
sichtbare Welt als falsch wahrnehmbar, [obwohl sie] existiert . . . Die Nichtexistenz
einer Blumengirlande genie3t man aufgrund dieser (fatamorganahaften) Erscheinung.
Wie die Wahrnehmung von Silber anstelle Perlmutter falsch [ist], ebenso ist die
sichtbare Welt falsch, aber sie ist sichtbar. Der vielformige samsara [existiert] in dieser

Weise in der Tat fiir denjenigen, dem keine Kenntnis in bezug auf sich sich selbst [ist].

107 Ch. vaudeville, Kabir-Vani, S. 79.
108 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhis 17(c,d) und 21, S. 249.
109 Bhogi wurde hier als 3. Pers. Sing. von bhoganem iibersetzt, konnte von der Form her auch 'durch Genuf3

charakterisiert, Genielender' bedeuten.
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Bei diesen Vergleichen (ausgenommen 'die Nichtexistenz einer Blumengirlande. . ., hier
handelt es sich um eine Allegorie, denn es fehlt die Vergleichung), die die illusiondre Natur
der Welt veranschaulichen, werden hierfiir géngige Bilder verwendet. Der Duft in einer
Himmelsblume und der Sohn einer nicht existierenden Unfruchtbaren sind zwei von Jiiane$var
besonders héufig verwendeten Bildern, die fiir etwas vollig Unmogliches oder Illusorisches

stehen:
Jit XVI. 39ab
taisami gita vakhanim | he khapuspdci turambani /

"Ebenso [wie] ich die Gira darlege, [so ist] das Riechen [an] der Himmelsblume."

Anubhavamrta VI. 54b
gagandci phulem todii /

"Man mag die Blumen des Himmels pfliicken..."

Jit XV. 80cd
kam vamjhect samtati | vananem jaist [/

"[So unmdglich] zu beschreiben, wie die Nachkommenschaft einer unfruchtbaren [Frau]."

Anubhavamrta VI. 24b

avidya tamva svariipem | vamjhecem kira jaupem [

"Dann [ist] die Unwissenheit tatsdchlich durch [ihre] Natur [wie] das Kind einer
unfruchtbaren [Frau]."

7 fnden sind diese beiden Bilder auch in der Caryagiti (41. 3):

badhi sud jima keli karai khelat bahubiha khera /

balua tele sasara simge akasa phulila [/

"Like the son of a barren woman sports (and) plays games of many kinds; (like) oil from sand,
(like) the horn of a hare, (as if) the sky blossomed (with ﬂowers)."110

Auch das Horn eines Hasen ist ein sehr gebriuchliches Bild bei Jhane$var, z.B in J7ii XV. 215b:
kaya sasavisana modave /

"Mul3 man das Horn eines Hasen brechen?"

H1Op Kvaerne, An Anthology of Buddhist Tantric Songs, A Study of the Caryagiti, S. 234-235.
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Ebenso finden sich Belege im Anubhavamrta, wie etwa in VI. 52cd:
sasiyacem modii | simga sukhem [

"Man mag mit Leichtigkeit das Horn eines Hasen brechen."”

Die aus Wolken gebildete Blumengirlande (kusumamala), die auch in IX. 3 verwendet wird,

steht ebenfalls fiir die illusionire Erscheinung der sichtbaren Welt.

Die auf optischer Tiuschung beruhende Verwechslung von 'Silber anstelle Perlmutter' ist
schon in der Sanskrit-Literatur zu finden. Es gehort zu den Standardbildern des
Advaitavedanta, wie z.B. auch die Verwechslung eines Seils mit einer Schlange''!, die, wie im

VD und in der Jiianesvari, die Illusion des samsara illustrieren:

Vivekacudamani 238a

bhrantasya yadyad bhramatah pratitam brahmaiva tat tad rajatam hi Suktih /

"Was immer von einem verwirrten [Menschen| durch die Illusion wahrgenommen wird, das
ist allein das brahman. Denn das Silber ist (in Wirklichkeit) Perlmutter."”

Ja XIII. 1133

kam Sukti te Sukti | he saca hoya pratiti /

rupeyaci bhramti | jauniyam [/

"Perlmutter [ist] in der Tat Perlmutter, die Wahrnehmung [hiervon] wird richtig, [wenn man]

die Illusion von Silber erkannt hat."”

XL 4
Zur Metapher 'Balanceakt der Schopfung' siche die Erlauterungen im Zusammenhang mit dem

Vergleich 'Lotosblatt im Wasser' unter der Rubrik 'Die Befreiung (moksa)' auf Seite 74.

XIV.1

ye samvasarisamudri sadguruparala taru sake aisa dusara nahim

In diesem Ozean des samsara [gibt es] keinen derartigen Zweiten auBler dem sadguru,

[der] hiniibergeleiten kann.

M Fine eingehende Untersuchung dieses Bildes in éamkaras Advaitavedanta findet man bei H. Briickner, Zum

Beweisverfahren Samkaras.
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Der Ozean des samsara ist eine explikative Metapher, die im Zusammenhang mit dem Thema
'‘Gefangenschaft und Befreiung' hiufig verwendet wird. Die Attraktivitit des Bildes liegt wohl
in seiner Anschaulichkeit: der samsara ist wie ein Ozean - grol3, gefdhrlich und nahezu
uniiberwindbar. Ein #hnliches Bild ist die Flut des samsdara (samsarapiiru, Jii 1. 22b). Hier in
XIV. 1 ist das Bild des Ozeans der Hintergrund zu einer (angedeuteten) allegorischen Szene,
in der der sadguru als der einzigartige Fahrmann figuriert, der die Seelen hiniibergeleitet. Der
Fahrmann ist ein altes mythisches und mystisches Sinnbild fiir den Retter oder Begleiter, der
den Menschen aus dieser Welt in eine jenseitige, bessere oder zur Erlosung fiihrt.''* Den
sadguru in der Metapher des Fahrmanns findet man in den Werken vieler indischer Mystiker,
so z.B. auch bei Lalla-Ded:

candas vuchum ta har na ate. nava-taras dima kyah boh.

"Searching my pocket I found not a penny. Alas! What shall I pay the boatmann to ferry me

across?"!?

Bei Kabir ist es neben dem sadguru auch Gott selbst, Hari, der iiber den sam sara fiihrt:

bhausdagara jala bikha bara, mana nahim bamdhaim dhira /

sabala sanehi hari mila, taba utara pari kabira /1"

"The Ocean of Existence is full of poisonous water
and the mind cannot be stabalized...
When the all powerfull, the merciful Hari came,

- w115
He took Kabir across!

InJii VII. 97d und 98a ist der guru nicht durch den Fahrmann sondern das Boot (sadgurutaru)
dargestellt, das iiber die "Wasser der maya' (maydjala)''® rettet. Bahina Bai sieht sogar in

jedem Heiligen (samta) so etwas wie ein rettendes Boot (abhamga 231[1]):
samta hoti khare bhavarnavim tarim / janati utari praniyacdall

"In this ocean of worldly existence the saints are the true vessels (for crossing). They

117
understand how to carry passengers across."

M2 Den 'Fihrman' findet man in der griechischen Mythologie in der Gestalt des Charon und teilweise auch in
der des Hermespsychopompos. Hermespsychopompos geleitet die Seelen aus dem Leib zum Wasser, das das
Reich der Lebenden von dem der Toten trennt. Charon, der eigentliche Fihrmann, setzt die Seelen hiniiber
(Odyssee 24. 99-100).

M3 B N. Parimoo, The Ascent of the Self, A Reinterpretation of the Mystical Poetry of Lalla-Ded, vikha 16a, S.
35.

114 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 65.

Y5 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhi 9, S. 197.

Y8 In Gurugita 182a ist es der mantra des gurus, der aus dem Ozean des samsdra rettet: samsara-sagara-

samudharanaika-mantram .
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Der jiva [ das karman

I.5
yekeci lavanici jhade yeka vadha yeka na (va)dhe : tenem kavana punya kelem : yekeci
matici racili madakim : yeke thaim ghalije diidha : yeke thaim pade kamji : tenem kavana

kavana papa kelem : taisem sadaiva nirdaiva bolanem : hem sahajem dehaci prapti

Unter Bidumen von ein [und derselben] Pflanzung wichst der eine, der andere nicht.
Was hat derjenige, [welcher wichst] Gutes getan? Aus eciner [und derselben] Erde
wurden Topfe gefertigt. In den einen wird Milch geschiittet, in dem anderen befindet
sich abgestandenes Reiswasser. Welches Ubel wurde durch den, [welcher Reiswasser
enthiilt] begangen? Derartig [ist] die Rede uber Gluck und Ungliick. Dies [ist] auf

natiirliche Weise der Erwerb allein des Korpers.

Die beiden Illustrationen des vorliegenden Vergleichs driicken folgende Auffassungen iiber

die Tatvergeltungslehre aus:

1. die Lebensumstinde des jiva sind von ihm selbst nicht verursacht. Die Baume und Topfe
stehen fir die verschiedenenartigen jivas. Die Fragen "Was hat derjenige, [welcher wuchs]
Gutes getan?' und 'Welches Ubel wurde durch den (Topf), [welcher Reiswasser enthielt]
begangen?' sind rhetorisch. Der Autor polemisiert hier gegen die Tatvergeltungslehre. Siehe
die Diskussion zu II. 5 im Haupttext. 'Reiswasser' ist vermutlich ein Ausdruck fiir etwas sehr
Minderwertiges. Man findet das Reiswasser z.B. auch in J7i XVI. [25¢d, wo es als qualitatives
Gegenstiick zur Milch gebraucht ist: kam mathiliva loni | kamji nedi, "oder, gequirltes

Reiswasser gibt keine Butter".

2. die dufferen Lebensumstinde betreffen ausschliefdlich den Korper und nicht den aman,

weshalb es heildt: 'Dies [ist] auf natiirliche Weise nur der Erwerb des Korpers.'

IV.3

sarva jiva pani : dravo gaganihuni pravaho aharnisi

Der ganze jiva [ist?] Wasser. Eine Fliissigkeit fliel3t vom gagana. Das Flie3en [geschieht]
Tag und Nacht.

Nach S.G. Tulpule (miindlich) ist der Satz 'Der ganze jiva [ist] Wasser' moglicherweise ein

Vergleich: Der jiva ist wie Wasser. Siehe Erorterung zu I'V. 3, S. 96-97 im Haupttext.

171 E. Abbott, Bahina Bai, samta bahinabdica gatha, abhanga 231[1].
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XL 4

.. . mrgajalim jala nahim pari mrgasi jalibhramu ase . . .

In einer Fata Morgana [gibt es] kein Wasser, aber fiir die Gazelle existiert die falsche

Vorstellung von Wasser.

Mrgajala, allgemein mit 'Fata Morgana' iibersetzt, bedeutet wortlich 'Gazellen-Wasser'. Die
Vorstellung ist vermutlich, dald Gazellen Luftspiegelungen allgemein fiir Wasser halten. Die
Gazelle steht hier im VD, wie auch in der Jaianesvari (Panse zufolge 26 mal), fiir den jiva, der

sich vom Trugbild der sichtbaren Welt tduschen 1403t
Jii XVIII. 389cd
kaya mrgimhi mrgajald | bhalavem nahim [/

"Ist die Gazelle nicht fasziniert von einer Fata Morgana?"”

Die Gazelle findet man auch bei Kabir. Im folgenden sakhi Kabirs allerdings steht nach Ch.
Vaudeville die Gazelle fiir den jiva, der inmitten weltlicher Vergniigungen lebt und sich

dennoch stindig auf der Flucht befindet:

kabira harinim dubari, isa harivarai tali /
lakha aheri eka jiu, ketika rarai bhali //*'®

"Kabir, the deer is lean,
despite the greenery round this pond:
For a single living being, there are many thousands of hunters,

how many times will he escape the arrowg"'"’

XIIL 4

Jaisem deula racita jaisi jaist bhumi ucavata : tenemci adharem to kalasotara kamavata kim
: kim amdhu khanatam khalute javam javam khane tavam tavam tyasi adhogatisi karana
hoye : taisem svarga : naraka : bhoganem tem apuleni karmem : tetha anikii karia navhe
aisem mhanafi

18 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 78.

119 Cp, Vaudeville, Kabir, sakhi 3, S. 246. Das gehetzte Reh als Metapher fiir den Menschen oder die Seele,
der/die sich durch triebbestimmtes Verhalten in eine miflliche Lebenssituation (= gefdhrliche Welt) bringt, ist
auch in dem altdeutschen Mirchen 'Briiderchen und Schwesterchen' (Marchensammlung der Briider Grimm) zu
finden. Nach Bruno Bettelheim symbolisiert in diesem Mirchen das in ein Reh verwandelte Briiderchen den
animalischen Teil unserer Seele, der mit dem Ich und Uber-Ich (= Schwesterchen) zusammenkommen muf3, um

zu einer "integrierten Personlichkeit” zu verschmelzen; Bruno Bettelheim, Kinder brauchen Mdrchen, S. 92-98.
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Wie beim Tempel errichten jeweils die Erde erhoht [wird, und der Tempel] auf dieser
Grundlage das Obere der Spitze erlangt'?’, oder [wie] beim Graben eines Wasserlochs,
wihrend jemand hinunter gribt, ihm [das] jeweils solange er gribt zur Ursache fur das
Hinabgelangen [wird], ebenso [kommt das] Erfahren von Himmel [oder] Holle durch

das eigene Handeln [zustande]. Dabei gibt es keinen anderen Urheber, so sagen sie.

In diesem zweiteiligen Vergleich geht es um die Auffassung der Mimamsakas, nach der kein
Gott die Geschicke der Menschen lenkt, sondern der Mensch selbst durch sein eigenes
Handeln sein Schicksal bestimmt. Die Aussage des vorliegenden Vergleichs ist daher: wie im
Aufschichten und Bauen die Ursache flir die Errichtung des Tempels liegt, oder im Graben die
Ursache fiir das Ausheben eines Lochs, so ist die Erfahrung von Himmel oder Holle das

Resultat des eigenen jeweiligen Handelns.

XVIL 4
nagavelicem pana dethithouni sute para sa masa jiye : kam datuni bhamvadila bhamvara
tya magilici nidhiya nidhi : natari akasamargi sodila bani : tya parvilici balobali ase tavam

Das Blatt der Betelpflanze 16st sich vom Stengel, aber es lebt [noch] sechs Monate, oder,
ein kraftvoll gedrehter Kreisel zieht sich durch das vorherige Rotieren zusammen, oder,
ein Pfeil [wurde] auf den Weg zum Himmel entlassen. Er verweilt [dort], solange die
vorherige Kraft existiert. Ebenso [existiert] der samsara des Wissenden [solange] die

vorherige Kraft [existiert], weiter nicht.

In dem vorliegenden dreiteiligen Vergleich geht es um die karmische Kraft, die den
Wissenden (vermutlich den jivanmukta, den 'im-Leben-Befreiten') noch solange im samsara
festhilt, bis auch sie verbraucht ist. Im yoga unterscheidet man zwischen drei verschiedenen
karman-Arten: 1. samcita-karman, 2. prarabdha-karman, 3. vartamana-/kriyamana- bzw.
agami-karman. Samcita-karman ist das noch nicht verbrauchte karman aus vergangenen
Leben. Dieses karman ist die Ursache fiir alles, was dem Menschen gegenwirtig widerfahrt
und in der Zukunft widerfahren wird. Das prarabdha-karman (pra-a-v rabh, 'beginnen') ist
derjenige Teil des samcita-karmans (samcita, 'aufgeschichtet’), der bereits begonnen hat zu
wirken. Vartamana-, krivamana- oder agami-karman ist dasjenige karman, das gegenwirtig
(vartamdana, 'ablaufend, existierend'; kriyamana, 'getan werdend') entsteht, bzw. in Zukunft

121

(agamin, 'herankommend') verursacht werden wird. K.H. Potter zufolge versteht man im

voga und advaita unter Erlosung (moksa) die Befreiung aus der Gefangenschaft des Kreislaufs

1207y Sinne von: 'bis zur Spitze wichst'.
12 Sehe R.K. Rai, Encyclopedia of Yoga, S. 61-63.
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der Wiedergeburten durch die Stilllegung des karmischen Prozesses. Der yogi, so Potter, ist
daher bestrebt, Handlungen so auszufiihren, dal3 dabei kein Same (karmabija) gebildet wird,
der irgendwelche zukiinftige Wirkung hat. Fiir den advaitin hingegen werde dasselbe Ziel
erreicht, indem er versteht, dal3 er in Wirklichkeit nicht handelt. Diese "Entdeckung"
verbrenne den Samen der Vergangenheit, i.e. das angesammelte karman (samcita-karma). Da
der advaitin nun nicht mehr handele, verursache er kein weiteres karman mehr. Ubrig bleibe
nur noch das prarabdha-karman, dasjenige karman, das bereits angefangen hat Friichte zu
tragen, hier in XVI. 4 die 'vorherige Kraft'. Hat der Befreite die Auswirkungen dieses karmans

122

erfahren, so K.H. Potter, werde er nach Sankara nicht wiedergeboren. ™ Diese Vorstellung

findet man in Astavakrasamhita XVIII. 21 folgendemal3en dargestellt:

nirvasano niralambah svacchando muktabandhanah [

ksiptah samskaravatena cestate Suskaparnavat [/

"Der frei von Neigungen (vasana) [ist], unabhingig, frei im Willen, frei von Bindung, bewegt
sich wie ein trockenes Blatt, [umher-]geworfen durch den Wind der vergangenen Eindriicke

(samskara)."

Von den drei vorliegenden Illustrationen ist die Aussage der ersten und dritten klar: das
losgeltste Blatt der Betelptlanze, das noch eine Weile lebt, sowie der abgeschossene Pfeil, der
noch eine Weile fliegt, stehen fiir die noch andauernde karmische Kraft. Die zweite
[llustration mit dem ‘'kraftvoll gedrehten Kreisel', der sich 'durch das vorherige Rotieren
zusammenzieht' scheint mir jedoch obskur. Fiir gewthnlich richtet sich ein Kreisel, den man
schnell dreht, auf und scheint dann nahezu bewegungslos auf einem Punkt zu stehen, da die
Rotation vom Auge nicht mehr wahrgenommen wird. Moglicherweise ist es dieses Aufrichten
und scheinbare Stehen des Kreisels, das hier als Zusammenziehen' des Kreisels, bzw. nach
S.G. Tulpule (miindlich) auch als 'Schlafen’ des Kreisels, bezeichnet wird.'® Jedenfalls steht
die Rotationskraft, die den Kreisel eine Weile stehen 1af¥, fiir die karmische Kraft, die den
Jivanmukta noch eine Weile im samsara hilt. In Jii XV. 136 wird das Bild des sich drehenden
Kreisel verwendet, um die Illusion der scheinbar unbeweglichen (bzw. unvergianglichen) Welt

zu illustrieren:
paim bhimgori nidhive padli | te game bhiamist jaisi jadli | aisa vegatisayo bhuli | hetu hoya //

"Ein in Rotation versetzter Kreisel scheint mit der Erde verkniipft zu sein. Ein solches

Ubermal? an Geschwindigkeit ist die Ursache fiir die[-se] Illusion."

122 W.D. O'Flaherty, Karma and Rebirth in Classical Indian Tradition: The Karma Theory and its
Interpretation in some Indian Philosophical Systems, Karl H. Potter, S. 263.
123 Siehe FulRnote 709.
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Der Korper

Iv.2

Im Korper [sind] die Aste unten, die Wurzeln oben.
Sarirthatim dala : upari miila

Die Vorstellung, daf? der menschliche Korper einem Baum gleicht, findet man bereits in den
Upanisads. So heil¥t es in Brhadaranyakopanisad I11. [9]. 28a:

yatha vrkso vanaspatih, tathaiva puruso mrsa |
tasya lomani parnani, tvag asyotpatika bahih [/

"Wie ein machtiger Baum, so [ist] in der Tat der Mensch. Seine Haare [sind] die Blitter, die

) " . w124
Haut ist dessen duffere Rinde.

Bei dem Bild in IV. 2 hat jedoch nicht irgendein Baum, sondern der asvartha-Baum, der
indische Ficus religiosa, Pate gestanden. Dieser auf dem Kopf stehende Weltenbaum findet

sich ebenfalls in den Upanisads beschrieben:
Kathopanisad I1. [3]. 1

ardhvamiilo vaksakha eso’ svatthas sanatanah, tad evam Sukram tad brahma, tad evamrtam
ucyate... [/

"Dieser ewige asvattha, dessen Wurzel oben und dessen Aste unten [sind], das in der Tat [ist]

das Reine, das [ist] das brahman. Das in der Tat wird das Unsterbliche genann‘[....”125

Was in der vorliegenden Textstelle des VD nur angedeutet wird, findet sich in der Jiianesvari
ausfiihrlich beschrieben. In Jii XV. 91-105 wird der asvattha-Baum in detaillierter Form,

Schritt fiir Schritt mit dem Mikrokosmos identifiziert, vom oben im Bereich des Kopfes
befindlichen arman (Jii XV. 91a) tiber das 'grolde Prinzip' (mahatattva, Jit XV. 94ab) bis zu den
Konstituenten des antahkarana und den grobstofflichen Elementen (J7i XV. 105ab).

X. 4

kayakasim atma visvesvaru

., im Kasi des Korpers [ist] der Visvesvara, [welcher] das Selbst [ist].

124 Nachfolgend in III. [9]. 28bc wird die Zuordnung der einzelnen Korperteile mit Bestandteilen des Baumes
fortgefiihrt.
125 Eine ausfiihrliche Darstellung des asvattha findet man auch in Jii XV. 72-143.
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Kayakasi ist eine explikative Metapher, die die Stadt Kasi/Benares mit dem Korper gleichsetzt.
Da Kasi/Benares nach traditioneller S$ivaitischer Auffassung das gesamte Universum
repr'eisentiertl%, werden durch diese Metapher Universum und Korper gleichgesetzt.
Entsprechend wird hier S ivavisvesvara, die in Kasi herrschende Gottheit, mit dem aman

identifiziert. Kasi als Metapher fiir den K&rper findet man z.B. auch bei Kabir:

—————— 127

"Know the mind is Mathura, and Dvaraka is the heart, know also the body is Kasi.."'

S.G. Tulpule (miindlich) nannte folgenden Vers, der ebenfalls die Metapher Kayakasi enthilt.

Den Verfasser dieses Verses konnte ich leider nicht ausfindig machen:
kayakasim gurapadesim | tarakamamtra dild amhasi [/

"Durch die Unterweisungen des gurus im Kasi des Korpers ist uns das

hiniibergeleitende/befreiende'*” mantra gegeben."

XVL 3

melaveyd namva rathu : to vighadata khevo : rathu aisem kavandatem mhanave

Wagen [ist] der Name fiir eine Ansammlung [von verschiedenen Dingen]. Sobald sich

diese [Ansammlung] auflost, wozu soll man [dann] also 'Wagen' sagen?

Den [Streit-]Wagen (rathu, Skt. ratha) als Metapher fiir den Korper findet man bereits in den
Upanisads:

Kathopanisad l. [3]. 3-4

atmanam rathinam viddhi, Sariram ratham eva tu:
buddhim tu sarathim viddhi, manah pragraham eva ca.
indriyani hayan ahur visayams tesu gocaran,

atmendriyamanoyuktam bhoktety ahur manisinah.

"Erkenne das Selbst als den Herrn des Wagens [und] den Wagen als den Korper. Erkenne den
Intellekt als den Wagenlenker [und] das Denkorgan als den Ziigel. Die Sinne nennen sie
Rosser, die [Sinnes-]Objekte bei ithnen Weideplitze. Das aus dem Selbst, den Sinnen [und]

dem Denkorgan Zusammengesetzte ist der Geniel3er, so sagen die Weisen."

126 A Michaels, Der Hinduismus, S. 319-320.
121 Ch. vVaudeville, Kabir-Vani, S. 90.
128 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhi 11(a,b), S. 287.

129 Takaka Monier Williams s.v.
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Als Metapher fiir der Korper findet man den Wagen auch in der Jiianesvari:
Jia XMl 151

rathamgamca melava | jevim rathu mhanije pandava/

kam adhordhva avevam | namva deho //

"Oh Pandava, wie die Gesamtheit der Teile des Wagens "Wagen' genannt werden, [ebenso ist]

'‘Korper' tatsdchlich [nur] der Name der unteren und oberen Glieder."

Die Unwissenheit

XVIL 1

dhamyvalaya abhaldciye sauliye unhem latala sukhem volhavo pahe : natari himvem
kakudala : mutht yeki trunagni tapem : aja yaudhe nikem vodavalem dise : sevatim
nikamkaru : paniceni kem pikalem pika : tydca vodauci barava : sevatim nikem navhe :
laisem ajianiyamcem vairagya pahilem baravem dise : pana nasata velu na lage

Durch die Hitze [der Sonnenstrahlen] erhitzt, erwigt [jemand,] sich einfach durch den
Schatten einer dahineilenden Wolke zu kiihlen, oder, durch die Kilte
zusammengezogen, wirmt sich [jemand] mit dem Feuer aus einer Handvoll Gras. Das
Euter einer Ziege scheint gut gemolken130 zu sein, [aber] am Ende [ist es] ohne
Buttermilchwasser. Wann ist das Getreide [je] durch [Regen-]Wasser gereift? Nur sein
Aussehen [ist] gut, [aber] am Ende [ist das Getreide doch] nicht gut. Ebenso erscheint
die Entsagung der Unwissenden anfiinglich gut, aber die Zerstorung [dieser Entsagung]

erfordert keine Zeit.

Dieser Vergleichskomplex enthilt vier Illustrationen, die fiir die Aussichtslosigkeit des
Strebens des unwissenden Menschen stehen, der versucht, den weltlichen Freuden zu
entsagen. Die ersten beiden Illustrationen bediirfen keiner weiteren Erkldrung. Die dritte
[llustration geht nach S.G. Tulpule (miindlich) moglicherweise auf ein Sprichwort oder eine
Redewendung zuriick, wonach etwas so wert- oder sinnlos ist, 'wie das am Hals befindlichen
Euter einer Ziege'. Dies hiingt vermutlich damit zusammen, dald sich bei einigen Ziegenarten
am Hals ein beutelartiges Gebilde befindet, das man fiir ein Euter halten kénnte. Erwahnt wird

es auch in der Jiianesvari:

Jialll. 142

130Eigentlich wiirde man hier 'melkbar’ erwarten.
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kam galam stana ajece | taisem jiyalem dekhem taydacem /
Jjaya anusthana svadharmacem | ghadecina [/

"Und wer seinen religidsen Pflichten nicht nachkommt, dessen Leben erachtet man [als so

131

wertlos] wie das Euter’™" am Hals einer Ziege."

Auch in Jii [X. 174cd werden, bezogen auf Bhagavadgita [X. 12, wo von Menschen mit
nutzlosen Hotfnungen (moghasa), nutzlosen Handlungen (moghakarmano), nutzlosem Wissen
(moghajiia) usw. die Rede ist, derartige Menschen mit dem Euter am Hals an der Ziege (kam
stana jale galam | Selive jaise) verglichen. Das beutelartige Gebilde als Ausdruck fiir etwas

Wertloses findet man auch in Anubhavamrta VI. 48.

Die vierte Ilustration ist vermutlich so zu verstehen, dald das Getreide oder der Reis durch viel

Wasser gut wichst und daher gut aussehen mag, ohne Sonne jedoch niemals zur Reife gelangt.

XVIL 2

caturvedacem supatha pathana : dharmasastrace vivarim Sravana : khatukarmacem
anudina acarana : jari budhisim nahim brahmajiiandcem vivarana : jaisem avagha rasim
catuvasim righavana ase : para kavana yesa nika rasu : ani tya rasaci godi to kaye janatu
ase : laisem te ghokhanem magila janavem

Richtige Rezitation der vier vedas, Horen der Auslegungen des dharmasastra, tigliche
Beachtung der sechs Handlungen: wenn dem Intellekt die Auslegung der Kenntnis des
brahman nicht [moglich] ist, [ist das] wie der Loffel [der] Zugang zu allen
Geschmacksrichtungen hat - aber erkennt er, welche derartige Geschmacksrichtung gut
[ist] und die Siil3e dieses Geschmacks? So sollte das Wiederholen des zuvor [genannten]

erachtet werden.

XVIL 3

Srikhamda : karpura : kasturi : adikaruni nikeya suparimalita vastu : anika thikathaula :
manika mofi vahata pravhana : bhareci date : pari tya suparimala vastu bhagavari jana : te
pravhana kai janata ase : laisem nikeya gramthamcam abhyasim talva nenata akhamda
yeka sramuci ase

Ein Gefihrt, [das] gute [und] sehr wohlriechende Dinge [wie] Sandelholz, Kampfer,
Moschus, usw. und Juwelenschmuck, Edelsteine, Perlen mit sich fiihrt, ist mit die[ser]

Ladung vollgefiillt. Aber, verstehe, kennt das Gefihrt die Dinge des Wohlgeruchs aus

131 Im Sanskrit und auch im Altmarathi (siche Panse) ist die Bedeutung von stana, 'Briiste einer Frau'.
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[eigener] Erfahrung? Ebenso ist fur einen, [der beim] Studium guter Bucher das

[hiochste] Prinzip nicht erkennt, [nur] ununterbrochene Miihsal.

Die beiden Vergleiche in XVII. 2 und 3.a bilden thematisch eine Einheit. In ihnen werden die
rituellen Handlungen und das ausschlief3lich theoretische Wissen kritisiert, da diese nicht zur
Erfahrung vom Selbst fihren. Den Loffel als Vergleich fiir den Brahmanen, der nur iber

theoretisches Wissen verfuigt, kennt auch das Kularnavatantra:
Kulal. 94

pathanti vedasastrani vivadanti parasparam /

na jananti param tattvam darvi pakarasam vatha !/

"Sie rezitieren die Doktrinen des veda [und] disputieren miteinander. [Aber] wie der Loffel

den Geschmack der Nahrung [nicht kennt, ebenso] erkennen sie nicht das hdchste [Prinzip]."

Auch das mit allerlei Pretiosen beladene Schiff steht fiir den ausschlielRlich von Biicherwissen
erfiillten Kenner der Schriften, der sich dem Studium der Schriften widmet, doch das

[hochste] Prinzip (tattva, hier vermutlich im Sinne von parama-tattva) nicht erfahrt.

XVIIL 4

baherila varula badavileya bhitarila sarpu kai marata dase : mokaliliyam gudeyasi siine
cavavaya dhamve : tavam anikii yekii gumda yeuni kapali baise : taisa simhii navhe : to
kada gumda sahonu jo mokali tyasici khaye : maga mokalanem apasayaci rahe : taisi

Jwvavrti damdanem samduni deha damdileya kai hoye

[Wenn] man den Termitenhiigel aul3en geschlagen hat, stirbt [dann] innen die Schlange?
Ein Hund rennt, um einen [auf ihn] geworfenen Stein zu beiflen. Dann [kommt] ein
weiterer Stein [und] landet auf [seinem] Kopf. Der Lowe ist nicht so. Er ertrigt den Pfeil
[oder] Stein und fri3t genau den, welcher [diese] wirft. Dann hort das Werfen ganz von
selbst auf. Ebenso, was geschiecht [wenn man] das Disziplinieren der Aktivitit des jiva

aufgibt und [statt dessen] den Korper diszipliniert?

Dieser dreiteilige Vergleich handelt davon, dal eine ausschlief3lich auf den K&rper bezogene
Askese letztendlich wirkungslos ist, da die wahre Ursache des Leids nicht im Korper sondern
im Denken/Denkorgan (manas) griindet. Fiir diese rein dulerliche Askese steht das Schlagen
auf den Termitenhiigel, denn hierdurch besiegt man ebenso wenig die im Inneren befindlichen
Schlange, wie man durch die Ziichtigung des Korpers des Denkorgans Herr wird. Der Hund,
der nach dem Stein schnappt, statt nach dem Menschen, der nach ihm geworfen hat, wird mit

dem Asketen verglichen, der unféhig ist, die wahre Ursache seines Leids zu erkennen, der
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Lowe hingegen mit dem Asketen, der die wahre Ursache seines lLeides erkennt und

erfolgreich bekimpft.

XIX. 1
amiirta devo mirtivamia karuni nika phulim pujila : taisem bhitarila akase bharuni vaheri
ghalije kim baherila sunya patauram ghalunu bhitarim anije

Indem man den gestaltlosen Gott zu einem gestalthaften machte, wurde er mit schonen
Blumen verehrt. [Das ist] wie wenn der innere Raum [eines Hauses] gesammelt [und]
nach draullen geschiittet wird, oder [wie] wenn die dullere Leere in einen Korb

geschiittet und nach drinnen gebracht wird.

In diesem zweiteiligen Vergleich nimmt der Autor die Gottesvorstellungen und
Verehrungspraktiken aufs Korn, die auf einen personifizierten und gestalthaften (sakara) Gott
gerichtet sind, denn nach Auffassung der Nathas ist Gott, S iva, das allumfassende, alles
durchdringende, gestaltlose Bewul¥sein. Gott wird hier mit dem allgegenwértigen, unteilbaren
Raum oder der Leere verglichen, die beide nur in unserer Vorstellung in ein 'Innen' und
'Auflen’ oder sonstwie abgegrenzt sind. Der unteilbare und allgegenwirtige Raum als Bild fiir

das Absolute findet man dhnlich auch in Astavakrasamhital. 20:

ekam sarvagatam vyoma bahir antar yathda ghate |

nityam nirantaram brahma sarvabhitagane tatha//

"Geradeso wie der eine alldurchdringende Raum innerhalb und auf3erhalb eines Gefaldes [ist],
ebenso [existiert] das ununterbrochen ewige brahman in der Ansammlung aller

Elemente/Wesen."

Die illusiondre Wahrnehmung des Menschen

VIL. 1
Jaisem siaryada sampirnii abhra thaye : siryo ekikade abhrem jhakolala dise : yekikade
prakase : laisem caitanya-bimba thokade dise : . . : he svapnavastha

Wie [wenn] eine volle Wolke vor der Sonne steht, [und so] die Sonne auf der einen Seite
durch die Wolke bedeckt erscheint [und] auf der anderen Seite erstrahlt, ebenso

erscheint die Sonne des Bewubitseins klein. . . . Dies wird Traumzustand genannt.



1. Einleitung 70

Wie zu Beginn des VD das hochste Bewul3tsein, Siva, mit einer 'leuchtende(n) Lampe' (I. 1)
verglichen wird, so wird hier dhnlich das Bewul¥sein (caitanya) im K&rper mit der Sonne
verglichen ('Sonne des Bewul3tseins' ist eine explikative Metapher) und der Traumzustand mit
einer voriibergehenden, partiellen Verdunklung der Sonne: wie wenn sich vor die Sonne eine
Wolke schiebt, die Sonne verdeckt wird und von der Erde aus nicht mehr zu sehen ist, obwohl
sie hinter der Wolke unverindert hell erstrahlt, ebenso scheint das Bewulitsein wihrend des
Traumzustands nur noch schwach zu sein, obwohl das Bewul3tsein im Korper in Wirklichkeit

immer présent ist.

XL 3
kelica gabha ukalitam kai labha vase : anika phala panicyem nikem pikalem pika : tyaca
vodauci pahatam barava dise : svapnicem sukha svapnimci barave : maga nirdharitam kai

ase : laisem samvasaricem sukha nikem dise : sevalim surasu navhe : . ..

Welcher Gewinn ist [darin], [wenn man] das Innere einer Bananenstaude herauslost?
Und die Frucht des Blattes [ist] gut, [wenn] die Ernte reif ist. Betrachtet man ihr
(Frucht?)132 Aussehen, erscheint [sie] schon. Die Freude des Traumes [ist] nur im Traum
schon. Geht man dann [der Freude] auf den Grund, was ist [da]? In dieser Weise

erscheint die Freude des samsara gut, ist aber am Ende nicht wohlschmeckend.

Dieser zweiteilige Vergleich handelt von der Illusion des Menschen, in dieser Welt
dauerhaftes Gliick und wahren Gewinn zu finden. Die zweite Illustration spricht fiir sich, die
erste hingegen ist nicht ganz klar. Von der Logik her miif3e es so sein: das Herauslosen der
Bananenstaude ist nutzlos - und ebenso nutzlos ist die Frucht des Blattes, wenn die Ernte reif
ist. Moglicherweise ist diese Illustration so zu verstehen, dafd sich im samsara nichts von Wert
finden 1af3, wie sich im Inneren der Bananenstaude nur Luft befindet. Nach Molesworth ist
kelem khanem, wortlich 'Bananenstauden essen’, u.a. eine Bezeichnung fiir das "Verhalten
eines Menschen, der seine Zeit verplempert”. Die Illustration der Bananenstaude wird auch
von Jaane$var verwendet. Im Anubhavamrta finden sich Beispiele, in denen sie, wie auch im
VD, im negativem Sinn gebraucht ist; in der Jiianesvari finden sich hingegen hauptsichlich

Beispiele, in denen sie etwas Positives ausdriickt:
Anubhavamrta VI. 63
... khatd kelice gabhe | na khatam gele [/

"Das Innere einer Bananenstaude essend [bedeutet] nicht [wirklich] gegessen [haben]."”

132 Worauf sich 'sein Aussehen’ (tyacd vodauci) bezieht ist unklar. Der Form nach (Maskulin/Neutrum) konnte

es sich auf phala, 'Frucht' beziehen.
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Ja Xl 213

kelimcem dalavadem | halii pokala avade /

pari phaloniyam gadhem / rasala jaisem [/

"Die Ansammlung133 der Bananenstaude erscheint leicht [und] hohl, aber Frucht tragend [ist

diese] gleichsam siif3."

Jia XVIII. 925

phalanaya ailikade | kelitem pahatam asa mode |

aisi tyajili tari jode | taisem kem gomatem [/

"Sieht [man] die Bananenstaude bevor [sie] Frucht getragen hat, verliert man die Hoffnung.
Wie erlangt [man] dann, [die Bananenstaude] derartig aufgegeben habend, [ihre] siil3e
[Frucht]?"

XIIL §

nalikabamdhu sukhacem (Sukacem) bamdhana latikem : sace : tevo svapnicem amdhana
kai saca : taisa bamdhu to mithya

Die Verhaftung an einen Ast, [diese] Fessel des Papageis [ist] in Wirklichkeit falsch. [Ist]
in gleicher Weise die Fessel im Traum [etwa] wahr? Ebenso [ist] die Verhaftung [im

samsara] falsch.

Die erste der beiden Illustrationen im vorliegenden Vergleich ist sehr knapp formuliert,
moglicherweise weil sie hinldnglich bekannt war. Die vermeintliche Verhaftung des Papageis
an einen Ast, verursacht durch sein eigenes Festkrallen, steht hierbei fiir die illusorische
Verhaftung des jiva im samsara. Noch heute, wie mir in Bombay und Poona mitgeteilt wurde,
gibt es die Vorstellung, dafl3 ein Papagei deshalb am Ast hdngt und zappelt (ein Verhalten, das
ich bei Papageien in Indien tatsdchlich beobachten konnte), weil er sich gefangen wihnt,
obwohl er nur loslassen miiffte, um wieder freizukommen. Dieses Bild vom scheinbar
gefangenen Papagei findet man ausfiihrlich dargestellt in Jii VI. 76-79"** (siehe hierzu Kapitel
1.7.3). Entsprechend ist die aus einer rthetorischen Frage bestehende zweite Allegorie so zu
verstehen, dald der samsdara einem Traum gleicht, in dem man sich gefangen wihnt. Bei
beiden Illustrationen schwingt mit, dafd es in der Macht des Menschen selbst liegt, diesen
Zustand der scheinbaren Gefangenschaft zu beenden, indem er sich seiner Illusion bewul3t

wird.

133 Im Kommentar der Bhide-Edition der Jhanesvari (S. 462) steht hierfir das Wort sofa, 'langer

Mast/Stab/Stock’ (Molesworth s.v.).
134 Siehe hierzu auch Tukaram Gatha XXX. 52.



1. Einleitung 72

XVL 4

atma to nitya janava : yekhadha amdharala gharamtu righata khevo amdharuci dekhe :
Jjaya kammala jalem sacem laya visva pitaleci dise : je garagaram bhavamia bhavai te Saila
: prthvt : kam vana : bhavamia mani : laisi praniyamci bhramti : apuleyam vasand
apuleyatem himputeya kari

Das Selbst sollte als unverginglich verstanden werden. Sobald jemand ein verdunkeltes
Haus betritt, sicht er nur Dunkelheit. Wer Gelbsucht bekommen hat, dem erscheint
tatsichlich alles gelb. Wenn man sich kreisformig drehend herumdreht, dann glaubt
man, [dal3] der Berg, die Erde, oder der Wald sich dreht. Derartig ist die Illusion der

Menschen. Durch die eigenen Neigungen macht er sich selbst traurig.

Dieser dreiteilige Vergleich handelt von der begrenzten bzw. falschen Identitit des Menschen,
die nach Ansicht des Autors des VD auf dem fehlenden Wissen vom Selbst und dem Einfluf3
der vasanas beruht. Wie das verdunkelte Haus, die Gelbsucht oder die schnelle Drehung um
die eigene Korperachse eine Veridnderung oder Verzerrung der optischen Wahrnehmung
erzeugen, so erzeugen vasanas (latente Neigungen durch Eindriicke aus vergangenen Leben)

eine verfiilschte Sicht des Menschen.'®

Die Verwendung von Gelbsucht als Sinnbild fiir
falsche Wahrnehmung geht auf die Vostellung zuriick, daf3 ein an ihr Erkrankter alles gelb
verfiarbt wahrmimmt."”® Auf diese Anschauung wird auch in der Jiianesvari an mehreren

Stellen zuriickgegriffen, z.B. in IX. 141; XIV. 131; XVIII. 389, 13393"":
Ji XIV. 131
kam kavalatem dole | prakasiani pimvalem | dekhati tehi kale | tayamsici //

"Oder [wie] der Gelbsucht (dem Gelbsiichtigen), nachdem die Augen [gelb] leuchten, sie

[alles] gelb sehen, ihnen eben das bewul3t wird."

135 7 vasana siche Erorterung zu XI. 2.

136 Wie man mir in der Augenklinik der Universitit Heidelberg versicherte, wird eine solche Verdinderung der
visuellen Wahrnehmung durch Gelbsucht (umgangssprachlich fiir Hepatitis und Ikterus, Pschyrembel,
Klinisches Worterbuch) tatsichlich jedoch nicht hervorgerufen.

137 Auch in gSam 1,42,
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Die sadhana

XV.2

adaphatieyam bhramatem phedi : kama-krodhatem marini davadi : mada-machara
ahamkaradikam taskaratem vibhamdi : maga deha rajya nrpopadrava: tavam sukhiya kari
: viveku pradhana : samtosiu adhikari : maga pamcaceni melem saptamga rajyadhatii drdha
: budhimdriyamtem mhane budhi asa : karma-imdriyamiem karma na samda mhanata :
apuli ajina jethicam tetha : maryada na samda mhanata : dehim prana ase tavam : atma

sukhem yeya sthifi ase : lo r@jayogu mhanije

[Rajayoga] beseitigt Hindernisse [und] Irrtum. Er beseitigt [sie], Verlangen und Zorn
zerstorend. Er besiegt die Diebe des Stolzes, Neides, Egos usw. [Wenn] dann dem Konig,
dessen Konigreich des Korpers ist, Ungliick [widerfihrt], dann macht er (rd@jayoga) [ihn
wieder] gliicklich. Die Unterscheidung [ist] der Hauptminister. Die Zufriedenheit [ist]
ein hoher Beamter. Dann [sind] die Elemente der siebengliedrigen Herrschaft durch die
Vereinigung der fiinf gefestigt. Er (Konig) sagt zu den Wahrnehmungsorganen: 'Seid
klug!' Zu den Handlungsorganen sagt [er]: 'Gebt das Handeln nicht auf”'. Sein eigener
Befehl lautet: 'Alles an seinem Platz, mil3achtet nicht die jeweilige Begrenzung'. Solange
sich Atem/Leben im Korper befindet, ist das individuelle Selbst in diesem Zustand

gliicklich. Dies wird rajayoga genannt.

Die vorliegende Allegorie veranschaulicht, wie sich der Mensch durch Anwendung des
rajayoga aus seinem Ungliick retten und Gliick erlangen kann. Das Konigreich des Korpers
(explikative Metapher) befindet sich in einer gefdhrlichen lage: es wird bedroht durch die
Diebe Stolz, Neid, Ego usw. Der Konig ist vermutlich eine Metapher fiir das Selbst, denn zu
Beginn der Allegorie heifdt es, dall wenn dem 'Konig, dessen Konigreich der Korper ist,
Ungliick [widerfahrt]', der rajayoga '[ihn wieder] gliicklich' macht und am Schluf3, dal3 das
‘Selbst in diesem Zustand gliicklich' ist. Er rettet sein Konigreich, indem er die sieben
Elemente seiner Herrschaft festigt. Die fiinf Wahrnehmungsorgane (buddhindriya) und die
funf Handlungsorgane (karmendriya), die er zu rechtem Verhalten und Handeln anhilt, stehen
moglicherweise fiir untergeordnete Flemente der Herrschaft oder Verwaltung. Saptamga
rajvadhatiic bezieht sich vermutlich auf das klassische Konzept der sieben Elemente der
Herrschaft, wie in Kautiliya Arthasastra VI. 1: Konig, Minister, Reich, Festung, Schatz, Heer,
Verbiindeter. Ein etwas anderes Konzept, das dem hier im VD nur unvollstindig dargestellten
(von den sieben Elementen werden nur die ersten drei genannt) noch dhnlicher ist, findet man
im Samketakosa®: raja (Konig), mameri (Minister), nyavadhipati (oberster Richter), meghesa

(Leiter des Wetteramtes), rasadhipati (Leiter des Gewisseramtes), agradhanyesa (Leiter des

138§, Hanamamte, Samketakosa, S. 252.
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Getreideamtes), pascaddhanyesa (7). Saptamga rajyadhati ist vermutlich auch ein Wortspiel,
das das Konzept der sieben Elemente der Herrschaft mit dem der sieben Korperkonstituenten

(sapladhdlu)139 verkniipft.

XVIIL 4

Zur Metapher des Lowen ('Der Lowe ist nicht so. Er ertrigt den Pfeil [oder] Stein und frift
genau den, welcher [diese] wirft. Dann hort das Werfen ganz von selbst auf’), die fiir den
wahren Asketen steht, der das Denkorgan (manas) als wahren Urheber seines Leids erkennt
und diszipliniert, siche die Erorterungen zum gesamten Vergleichskomplex unter der Rubrik

'die Unwissenheit' auf Seite 65.

XXI. 8
yaisa jayacam Saririm sarisa rahila@ ase : to samsarasagarice laritem laru : yaisa yekii

prandayamuci hoye

Bei wessen Korper ein solcher [prana] geblieben ist, der [ist] das rettende Boot im Ozean

des samsara. Derartig ist allein pranayama.

Die explikative Metapher 'Ozean des sam sara’ kommt auch in XIV. 1 vor, wo der sadguru als
Fahrmann den nach Befreiung Strebenden iiber den gefdhrlichen Ozean ans rettende,
jenseitige Ufer fiihrt. In der vorliegenden Passage wurde die Szene noch um ein Boot
erweitert. Das Boot steht fiir den vollkommenen yogi, der seinen prana unter Kontrolle
gebracht hat. Wie der sadguru, so vermag auch ein solcher yogi, den nach Befreiung

Strebenden iiber den Ozean des samsara zu fahren.

Das Wissen

XIIL. 9

Jainim nirvicalem : astadasa dosa vivarjitu : nirjanu ; jainu pavavaya ratnatrayaci sampati

Die Jainas erkliiren: Ein Jaina, befreit von den achzehn Makeln, ohne [die Gesellschaft

von]| Menschen, wird den Schatz der Triade der Perlen erlangen.

139 Siehe hierzu die Erorterung von IT1. 4 im Haupttext.
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Die drei Perlen (triratna) sind nach S. Radhakrishnan die drei Hauptregeln der Jainas, die
zum nirvana fihren: 1. der Glaube an Jina, 2. das Wissen von seinen Doktrinen und 3. die

140

rechte Lebensfiihrung.”™ Nach Monier Williams besteht die erste der drei Perlen (ratnatrava)

hingegen in samyagdarsana, der 'rechten Wahrnehmung' (siehe hierzu die Ausfiihrungen im
Haupttext, S. 222.).

XVIL 1
sarvahi rasa yekem lavanarasemvina jaise virasa holi laise yeke sarvesvarajiianevina
sarvehi vairagyahinem janavim

Wie alle Geschmacksrichtungen ohne den einen Geschmack des Salzes geschmacklos
werden, ebenso sollten alle Entsagungen, ohne das eine Wissen iiber den Herrn von

allem, als geringwertig erkannt werden.

Salz wurde von jeher von den Menschen als wichtigste Ingredienz bei der
Nahrungszubereitung erachtet. Wegen seines besonderen Wertes wird Salz daher in der Bibel
als Metapher fiir etwas Wertvolles verwendet, etwa in Matthdus V. 13 "Ihr seid das Salz der
Erde". Im vorliegenden Abschnitt XVIIL. 1 des VD wird lavanarasa, 'Geschmack des Salzes',
mit dem Wissen vom hochsten Gott verglichen: wie sich erst durch lavanarasa die anderen
rasas einer Speise entfalten konnen, ebenso erhalten Entsagungspraktiken erst ihren Wert

durch das Wissen iiber den hochsten Gott.'*!

XVIL 3

anika bahuta upadesu : upadesu to kim sadgurucaya thodeya vakyamtu dise : jaisem amria
samjivani mahaugadhicem miila : jenem jenem yekem miilem nirdosa hoije : amaratva
pavije : nata kiita vosadhi bahusala asati : fiyam kothejauni jati : ciirna hounu : taisi tem

amrta samjivani navhe

[Es gibt] viel verschieden[-artige] Unterweisung. [Wahre] Unterweisung [ist] niamlich
die, [welche] sich in den wenigen Worten des sadguru offenbart, wie die Wurzel der
grolBen Heilpflanze, amrtasafijivani, die einzige Wurzel, durch welche man frei von
Makel wird [und] Unsterblichkeit erlangt. Ungeeignete [und]falsche Heilpflanzen gibt

es viele. Sie vertrocknen, Pulver geworden. Derartig ist jene amriasaitjivani nicht.

1408, Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol I, Pluralistic Realism of the Jainas, S. 325.
141 Nach S. Hanamamtes Samketakosa (S. 219) ist der lavanarasa einer von sechs Geschmacksqualititen
(sadrasa): siild (Skt. madhura/Mar. goda), sauer (amlajambata), scharf (katuka/tikata), bitter (tiktalkadii), salzig

(lavanafkharata), adstringierend (kasaya/turata).
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Die wahre Unterweisung durch den sadguru wird hier mit der amriasamjivani verglichen.
Was ihren Namen betriftt, so gibt es nach meiner Auffassung zwei Moglichkeiten. Entweder

142
, oder er lautet

er lautet richtig mrtasamjivani, 'die Tote erweckt' (Molesworth s.v.)
tatsachlich amrtasamjivani und besteht aus den beiden Wortern amyrta und samjivani. Amrta
bedeutet sowohl unsterblich’, als auch 'Unsterblichkeitstrank, Ambrosia, Nektar'. Es ist in der
indischen Mythologie der Unsterblichkeitstrank der Gétter, das Antidoton gegen den Tod.
Samjivani (Skt. samjivini), ‘'lebendig-funsterblich machend', ist der Name -einer
aul3ergewohnlichen Heilpflanze, durch deren Wirkung man von Krankheiten geheilt bzw.
sogar vom Tode gerettet werden kann (Panse-, Molesworth s.v.) Moglicherweise wurden die
beiden Worter hier zu amrtasamjivani zusammengezogen (eventuell um die Wundertétigkeit
dieser Pflanze noch stirker hervorzuheben). In der Jiianesvari wird diese sagenumwobene
Heilpflanze samjivani-Wurzel (samjivanimitla) genannt und mit dem Wissen vom hdochsten

Selbst verglichen (wie sich aus J7i XI11. 838 ergibt):
Jii XIII. 837

Jjart paramanitevadhem | samjivanimitla jode |

tari bahu kaya gade | bharanem yerem [/

"Auch wenn man die samjivani-Wurzel in [nur] winzig kleiner Menge erwirbt, warum dann

einen grof%en Wagen mit anderen [Heilpflanzen] fiillen?"

Die Befreiung (moksa)

VL.7

Jjalasarisa dusarem bimba sare : darpana phedita khavo : abhdasalem mukha tem laftkem
hoya : taisem sadgurukrpa : apuleni anubhavem drsyaprapamcii mdaiku latika : jivakhyu
mhanije bhramti

Zusammen mit dem Spiegel des Wassers weicht das zweite Bild. [Wie] wenn ein Spiegel
zerbricht [und] das sichtbar gewordene Gesicht falsch wird, ebenso [erkennt man]
durch die Gnade des wahren guru [und] durch eigene Erfahrung die sichtbare Welt als

illusorisch [und] falsch. [Was] die Bezeichnung jiva trigt, [ist] eine Illusion.

Die sichtbare Welt ist nach Aussage dieses zweiteiligen Vergleichs ebenso eine Illusion, wie
die Reflexion im Wasser oder das im Spiegel reflektierte Gesicht. Wie durch das

Verschwinden des Wassers und das Zerbrechen des Spiegels diese Reflexionen ihrer

142 Sjehe auch Vettam Mani, Puranic Encyclopaedia, S. 505-506.
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Grundlage beraubt werden, ebenso wird durch die Gnade des gurus und die eigene Erfahrung
des yogi die Macht der Illusion (mdaya) gebrochen. Die Bewertung der Natur als ‘illusorisch

[und] falsch’ zeigt, dald hier Gedankengut des Advaitavedanta eingearbeitet wurde.

XL 4
evadhem Srusticem adhala : jayaceni cale tayatem jo volakhe to ya samsaramiu sukha

dukhem limpe na.. . .

So grol3 [ist] der Balanceakt der Schopfung. Wer den erkennt, durch welchen [er] in

Bewegung ist, der wird in diesem samsara durch Freude und Leid nicht befleckt, . . .

XL §

.. Jaisem padminicem paltra jalim asauni alipta

.. .wie das Blatt eines Lotos, [der, obwohl] im Wasser befindlich, unbefleckt ist.

Die vorliegende Passage enthilt zwei Bilder. Bei dem ersten, eine explikative Metapher, wird
die Schopfung als Balanceakt bezeichnet. Nach S.G. Tulpule (miindlich) bedeutet adhala,
'‘Balanceakt, Drahtseilakt'. Im Maratht Vyutpatti Kosa findet man zu adhala die Bedeutung 'a
pole used in keeping balance on a rope'. Denjenigen, der diesen Balanceakt ausfiihrt, gilt es zu
erkennen - den arman. Denn wer ihn kennt, ist, wie der gtman selbst (siche IV. 6, X1. 3, XI. 4),
trotz des Kontakts mit der Welt, von nichts beriihrt und bleibt frei von allen Verhaftungen des
samsara. Das zweite Bild Lotosblatt im Wasser' (oft auch die Lotospflanze im Wasser), das
unbefleckt bleibt, ist im Zusammenhang mit dem Thema 'Befreiung in/von der Welt' wohl

einer der bekanntsten Vergleiche und bereits in den Upanisads zu finden:
Chandogyopanisad 1V. [14]. 3

aham tu te tad vaksyami yathd puskarapalasa apo” na Slisyante, evam evamvidi papam karma

na slisyata iti

"Ich aber werde Dir dies sagen: wie Wasser nicht am Lotusblatt haftet, so haftet eine iible Tat

nicht an dem, der so weil3."

Hier in XI. 4/5 bezieht sich das 'Lotosblatt im Wasser' auf den Wissenden (jiiani), bzw. den

im-Leben-Befreiten (jivanmukta).
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XIL 4
Jaisem sagarim milana khevo gamgecem gamgapana vamcalase :@: natari ksirim ksira
milalem : kam thodeci udaka samudrim padilem : itukeni samudraci hoye : taisi te

sayojyata mukti bolije

Ebenso wie das Ganga-Wesen der Garnga weiterbesteht, wenn [sie] im Ozean verschmilzt,
oder [wie] Milch in Milch vermengt ist, oder [wie wenn] eine kleine Menge Wasser in
den Ozean gefallen ist, [und] durch soviel [Wasser] zum Ozean wird, so wird die

Befreiung durch Vereinigung beschrieben.

Die drei Bilder des vorliegenden Vergleichskomplexes veranschaulichen das Wesen der
Befreiung durch Vereinigung (sayujyata-mukii), die nach Auffassung des Autors des VD die
einzig wahre Form der Befreiung ist. Die anderen Formen der Befreiung - salokata, samipata,
svaritpata - werden als minderwertig erachtet (XII. 3). Im Gegensatz zu diesen besteht die
sayujyata-mukti in einem vollkommenen Verschmelzen mit dem hochsten Bewul3tsein, bzw.
mit dem Selbst. Wie hier im VD so wird auch in Jii VI. 307-308 die vollstindige Vereinigung
von individueller Seele und héchstem Selbst mit der Vereinigung des (Flul3-/Regen-)Wassers

mit dem Ozean verglichen:

paim meghdceni mukhim nivadala ! samudru kam voghim padila/
to magutd jaisa ala/ apanapayam /1 307 //
tevim pimdaceni misem | padim pada pravese /

tem ekatva hoya taisem | pandukumdara /! 308 //

"Oder wie der Ozean den Fingang zur Wolke findet und in den Strom herabgefallen wieder
zuriick zu sich kam, (307) in dieser Weise geht das individuelle Selbst, in der Verkleidung des
Korpers [lebend], in das (hochste) Selbst ein. Derartig ist jene Einheit oh Sohn des Pandu.
(308)"

Die Vereinigung des (Flul3-/Regen-)Wassers mit dem Ozean ist ein Bild, das man auch bei den
christlichen Mystikern des Mittelalters fiir die Vereinigung von Seele und Gott findet. So
schreibt die spanische Mystikerin Theresa von Avila: "Hier jedoch (bei der Vereinigung) ist
es, wie wenn Wasser vom Himmel in einen Fluld oder eine Quelle fallt, wo alles nichts als
Wasser ist, so dald man weder teilen noch sondern kann, was nun das Wasser des Flusses ist
und was das Wasser vom Himmel gefallen; oder es ist, wie wenn ein kleines Rinnsal ins Meer
flieRt, von dem es durch kein Mittel mehr zu unterscheiden ist."*** Im Gegensatz zu Theresas

Aufgehen oder Auflosen der Seele in Gott 16st sich jedoch nach Auffassung des VD-Autors

143 Theresa von Avila, Die innere Burg, S. 196.
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bei der sayujyata-mukti der 'Seele-Tropfen' nicht nur im Ozean des hochsten Bewul3tseins auf,

sondern wird selbst zum hchsten BewuRtsein.!**

XIIIL 10
tavam baudhim vicarilem : ghatakasa : mathakasa : mahadakasa ye finhim sinyem jetha
line hoti tem siinya cimtavem

Dann iiberlegten die Buddhisten: Der Raum im Topf, der Raum im Kloster, der grofie
Raum, wo diese drei Leeren zusammen verschmolzen sind, iiber diese Leere sollte

nachgesonnen werden.

Dieser Lehrsatz von den 'drei Leeren’ konnte sich auf die buddhistische Doktrin der drei kayas
- dharma-kaya, sambhoga-kaya, nirmana-kaya - beziehen. Zu den drei Leeren und den drei
kayas siehe die Erorterung von XIII. 10, S. 223.

XIV.1
Jjaisa diveyapasaini anika dipu lavileya tohi jaisa prabha agala dise taisa Sigyu
guruprasadem laghutva samdauni gurutva pave

[So], wie von einer Lampe eine andere Lampe angeziindet wird, [und] wie diese ebenso
als aulRerordentlichen Glanz sichbar ist, so gibt der Schiiler durch die Gnade des gurus

die Unbedeutendheit (laghutva) auf [und] erlangt Bedeutsamkeit/Guru-schaft (gurutva).

Das Ubertragen von Licht bzw. Feuer ist ein altes und vermutlich in vielen Kulturen
verbreitetes Motiv, das fir geistige Entwicklung steht. Hier im VD steht das Entziinden einer
(noch nicht brennenden) Lampe an einer bereits brennenden Lampe fiir die Ubertragung der
Gnade oder Segenskraft (guruprasdada) des gurus auf den Schiiler, der hierdurch den Zustand
eines gurus (gurutva) erlangt. Bei dieser diksa, die den Schiiler, wie hier beschrieben,
vollstandig transformiert und den Zustand der Vollkommenheit erreichen 1403, konnte es sich
um die auchbei den Narhas (SSP V. 61-62, 64, 66, 69) bekannte Saktipata-diksa oder
Saktinipata-diksa, wortl. 'Herabfallen der sakti (= Segenskraft des gurus) handeln. In
Kularnavatantra XIV. 61ff. heildt es, dald dem Schiiler durch Saktipata ein gottlicher (Bewul3t)-
Seinszustand ("divya bhava") zuteil wird. Eine dhnliche Darstellung wie hier in XIV. 1 findet
sich in Gurugita 109-110:

nityam brahma nirakaram nirgunam bodhayet param /

144 Sjehe hierzu J.M. Masson, The Oceanic Feeling und C. Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S.
161-164.
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sarvam brahma nirabhasam dipo dipantaram yatha/l 109//
guroh krpaprasadena atmaramam niriksayet /

anena gurumargena svatmajiianam pravartate // 110 //

"Wie eine Leuchte eine andere [entziindet], [so] macht [der guru] bewuldt, [dal3] alles das
erscheinungslose brahman [ist], das ewige brahman, gestaltlos, eigenschaftslos, das Hochste.
(109) Man moge durch die Gnade des Mitgefiihls des gurus den Ruheplatz des Selbstes'*’
wahrnehmen. Durch diesen Pfad des gurus kommt das Wissen iiber das eigene Selbst
zustande. (110)"

Auch in einigen sakhis von Kabir findet man im Zusammenhang der gurudiksa die Metapher
der Lampe. Im nachfolgenden Vers wird die Lampe zwar nicht entziindet, sondern vom guru
an den Schiiler ausgehiindigt, die Bedeutung ist vermutlich jedoch #hnlich. So vermerkt Ch.
Vaudeville zu dem Wort 'Lampe’ in sakhi 1. 14a, "The lamp here symbolizes paraca, the

mystical Experience given by the Satguru'146:

pachaim lagd jai tha, loka beda kai sathi /
paimde maim satagura mila, dipaka diya hahi /] 14 1/
dipaka diya tela bhari, bari dai aghatta |

pira kiya bischunam, bahuri na avaum hatta // 15 // 147

"I was just tagging along, in the wake of the world and the Veda,
Then the Satguru met me on the path and he put a lamp in my hand. (14)
A lamp full of oil He gave me, whose wick will never run dry:

All bartering is over, I will go to that market no more." (15)"*®

XIX. 3
Jjaisa jalavegala taramgu parald javo na sake : siuryarasmim sarya sarisiya pahifi : taisem
Jhiianiyamcem mana devavegalem kehimci na vace

Wie eine Welle nicht vom Wasser getrennt iiber [es] hinaus gelangen kann, [oder wie]
die Sonnenstrahlen zusammen mit der Sonne scheinen, ebenso geht das Denken der

Wissenden getrennt von Gott nirgendwohin.

Der vorliegende Vergleich bringt eine auch in der bhakti-Literatur bekannte Vorstellung zum

Ausdruck: der bhakta ist in seinem Denken mit Gott vollstindig vereint:

Y45 7w atmarama siehe C. Kiehnle, Jiidndev Studies [ and II, Songs on Yoga, S. 276 (FulRnote 885).
146 Ch. Vaudeville, Kabir, S. 155.

147 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 54.

148 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhis 14 und 15, S. 197.
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Sivastotravali XII. 24-25

vyavaharapade’ pi sarvada pratibharv arthakalapa esa mam /
bhavato vayavo yatha na tu svata evadaraniyatam gatah // 24 //
manasi svarasena yatra tatra pracaraty apy aham asya gocaresu /

prasrto’ py avilola eva yusmat paricarydacaturah sada bhaveyam // 25 //

"Let even my various worldly concerns always appear to me thus: As a part of you, and
therefore not worthy in and of themselves. (24) While my mind wanders of its own
inclinations here and there in the range of the senses, let me become in your worship, O Lord,

an adept unwavering. (25)" 149

Der Einklang zwischen dem Denken der Wissenden und dem géttlichen Bewul¥sein wird hier
in XIX. 3 verglichen mit der Einheit von Welle und Wasser bzw. von Sonnenstrahl und
Sonne. Derartige Paare wie 'Welle - Ozean' und 'Sonnenstrahl - Sonne' u.i., bei denen das
erste Glied jeweils fiir den Teil und das zweite Glied fiir das tibergeordnete Ganze steht,
werden auch von Jianesvar verwendet, um die Einheit und Wesensgleichheit von Individuum

und Gott bzw. dem géttlichem Bewul¥sein zu illustrieren:

Ji XIV. 305, 384

taim aikhya vicisagaram | jivesda hem // 305 //
tejacd tejauni nighala/ pari tejimci ase lagala/
taya rasmi aisa bhala | bodhu hoava !l 384 1/

"[Wenn] nun der Wind des Stolzes auf den Korper aufgehort hat zu blasen, oh Held, dann
[existiert] die Einheit von Seele und Gott [wie die] von Welle und Meer. (305) [Der Teil] des
Lichtes, [der] dem Licht entsprungen [und] dennoch im Licht verwurzelt ist, zu diesem [sagt
man]| Lichtstrahl. Derartig sollte das rechte Verstdndnis [von der Natur des Selbstes] sein.
(384)"

1.7.3 Bildersprache im VD und in der Jiianesvari

Obwohl es sich bei den im VD verwendeten Vergleichen und Metaphern vermutlich in erster
Linie um gebriuchliche Bilder handelt, die von den sadhus, Dichtern, Philosophen, etc. tiber
die Jahrhunderte vererbt wurden und die zeigen, wie sehr das VD eingebettet ist in das Corpus
der yoga- und tantra-Literatur, ist auffillig, da® die Bildersprache des VD zu der in den

Werken Jaanesvars, insbesondere in der Jiianesvari, eine starke Affinitit aufweist, wie bei der

149 R. Bailly, Shaiva Devotional Songs of Kashmir, A Translation and Study of Utpaladeva's Shivastotravali,
S. 74/144.
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Erorterung der Bilder in Kapitel 1.7.2 zu sehen war. Die im Vergleich zur Jiianesvari etwas
rohere, weniger elaborierte Diktion im VD - viele Bilder sind in der Jiianesvari und komplexer
als im VD" - gibt Anlal zur Vermutung, daf} das VD moglicherweise jiinger ist als die
Jiianesvari, obwohl sich ein direkter Zusammenhang zwischen diesen beiden Werken nicht
ausmachen 14f¥. Zum Vergleich hier ein Beispiel: in XIII. 5 heif¥ es 'Die Verhaftung an einen
Ast, [diese] Fessel des Papageis [ist] in Wirklichkeit falsch ... Ebenso [ist] die Verhaftung [im
samsara] falsch'. Dieser Vergleich beruht auf der Beobachtung und landldufigen Interpretation
eines typischen Verhaltens von Papageien: Papageien hingen manchmal zappelnd, flatternd
und kriachzend am Ast, dies fiihrt zur Vorstellung, dal3 sich der Papagei durch sein Festkrallen
selbst gefangenhailt, obgleich er eigentlich frei ist. Dieses Bild wird iibertragen auf die
Situation des Menschen: die Seele, obgleich frei und eins mit dem Hdochsten, wihnt sich aus
Unkenntnis ihrer wahren Natur im samsara gefangen. Wesentlich ausfiihrlicher findet man
dieses Bild in J7i VI. 76-79:

Jaist te Sukaceni amgabharem | nalikd bhovinnali eri mohare |
tene udavem pari na pure | manasamkall 76 //

vayamci mana pili | atuve hiyve amvali /

titamtu nali | dharini thake /1 77 1/

mhane bamdhala mi phuda | aisiya bhavaneciya pade khodam |
kim mokaliya pavamcd cavada ! gomvi adhikem /1 78 1/

aisa kajemvina amtudala/ to samga pam kaya anikem bamdhala/

maga na sodica jarhi nela/ todiani ardhall 79 1/

"Sie (die Nicht-Erleuchteten) [sind] wie [der Papagei]: Durch das Gewicht des Korpers des
Papageis wirbelt der Ast herum. Er sollte fliegen, aber durch die Verwirrung im Denken ist er
nicht fahig. (76) Vergeblich dreht er den Hals, zieht die Brust zusammen, die Klaue den Ast
ganz und gar festaltend. (77) Er sagt: 'Ich bin wirklich gefesselt'. Er verfillt einer derartigen
Vorstellung. [Obwohl] die Klaue der Fiil%e tatsachlich frei [ist], hilt er immer mehr fest. (78)
[Wenn] er derartig ohne Arbeit (oder: Miihe) in Kontakt gekommen ist, sagt man, dald er
durch einen anderen gefesselt ist? Auch dann, wenn gewaltsam [in] die Hélfte zertrennt [er]

weggezerrt wird, laf¥ er tiberhaupt nicht los. (79)"

150 Manche Darstellung, wie die des asvattha-Baumes (J7 XV. 72-143), umfassen mehrere ovis.



1. Einleitung 83

1.8 Inhalt

"Viele der groflen Nathas waren verschiedenen spirituell-philosophischen Richtungen
verbunden. Bei den 84 Mahasiddhas sind sie innerhalb der buddhistisch-tantrischen Tradition
anzutreffen, und Matsyendranatha selber gilt als Begriinder der mehr shaktistischen Kaula-
Schule des Tantrismus, obwohl Goraksanatha und die meisten anderen Nathas reine Shivaiten
waren. Das ist keineswegs seltsam, denn der Yoga der Nathasiddhas war primér Lebenspraxis
und spirituelle Methode, erst in zweiter Linie Philosophie und Denkgebdude. Daher konnten
die Nathas, weil sie frei waren von Dogma und sektiererischem, alleinigem
Wahrheitsanspruch, auch leicht von verschiedenen Richtungen vereinnahmt werden, oder sie

. —_ . . . 151
niherten sich ihrerseits der einen oder anderen Richtung an."

Was J. Dam hier tiber die Philosophie und Methoden der Nathas allgemein sagt, stimmt, wie
dem Vivekadarpana zu entnehmen ist, auch speziell fir den Nathasampradaya Maharastras.
Mit einer Einschrinkung: Im Gegensatz zu J. Dam bin ich nicht der Auffassung, dal dabei der
Philosophie eine nur subalterne Bedeutung zukommt, denn nicht nur im Vivekadarpana zeigt
sich, dal3 die Nathas Maharastras der Philosphie grof3¢ Bedeutung beimalien, auch die meisten
Werke Jianesvars sind philosophischen Inhalts. Nach meinem Dafiirhalten gehen Philosophie
und Praxis bei den Nathas Hand in Hand. Ahnlich dem klassisch-philosophischen System des
Yoga auf dem Hintergrund des Samkhya entwickelten die Narhas ein Lehrsystem, das sowohl
aus Philosophie als auch aus Yogapraxis besteht. Das eine ist ohne das andere nicht denkbar.
Die philosophischen Ideen und Erkenntnisse sind einerseits Ausdruck dessen, was die yogis
auf der Grundlage ihrer Praktiken wahrnahmen, und bilden andererseits die konzeptionelle

Basis fiir Yogatechniken und lebenspraktischen Ansichten.

Da nach Kulkarni das VD das erste Marathi-Werk ist, in dem die Philosophie des

Nathasampradaya umfassend dargestellt wird'??

und die Kenntnis von der Philosophie der
Nathas einen wichtigen Beitrag zum Verstiandnis der Welt der Nathayogis oder Nathasiddhas,
threm Denken, Empfinden und dem, was sie erleben, leisten kann, mochte ich nachfolgend die
Lehren des Vivedkadarpanas darstellen. Was im Rahmen dieser Arbeit nicht unternommen
werden kann, ist alle Querverbindungen und Parallelen zwischen den Narhas und anderen
Schulen und Traditionen aufzuzeigen, bzw. darzulegen, wie Ideen und Praktiken aus anderen
Schulen inkorporiert wurden und die gegenseitigen Einfliisse und das weitreichende Geflecht

all der Traditionszweige des Narhasampradayas zu entwirren oder systematisch darzustellen.

Die Lehren der Narhas bilden weder ein homogenes noch ein hermetisches System. Das
Lehrsystem der Nathas war sicherlich flexibel und nach vielen Seiten hin offen, iibte grof3en

Einflul3 aus und war gleichzeitig selbst starken Einfliissen ausgesetzt. Diese Durchlissigkeit,

151y Dam, Shiva-Yoga, Indiens groRer Yogi Goraksanatha, S. 94.
152 MSP Kap. 3, S. 20.
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die der Natha-Tradition dazu verhalf, sich zu einer der einfluf¥reichsten asketischen
Bewegungen Indiens zu entwickeln, zeigt sich auch im VD. Mehr noch als die Sanskritwerke
Siddhasiddhantapaddhati (die man hinsichtlich der Philosophie und der Praktiken als das
umfassendste Werk der Narhas bezeichnen kann) und des Siddhasiddhantasam graha, enthilt
das Vivekadarpana eine Synthese aus vollig verschiedenen philosophischen Konzeptionen und
Weltanschauungen. Die Ideen, Erfahrungen und Lehren von yogis aus unterschiedlichen
Schulen sind in diesem Werk zwar thematisch geordnet zu einem einheitlichen System, ihnen
fehlt aber innere Stringenz und strukturelle Harmonie, wie man sie z.B. in der
Siddhasiddhantapaddhati oder, um ein insbesondere fir die Narhayogis Maharastras wichtiges

philosophisches Werk zu nennen, im Anubhavamrta JaaneSvars vorfindet.

GemiR den Lehren des VD ist Siva das hchste Prinzip, bzw. die 'hochste Identitét' (1. 1). Siva
wird auch charakterisiert als das ewige, allumfassende, schopferische Bewul3tsein. Sowohl
jenseits der Schopfung, als auch innerhalb der Schopfung existiert nach dem VD nichts auf3er
dem hochsten Bewul¥sein. In einem willentlich in Gang gesetzten Prozess erschafft Siva aus
sich selbst heraus das Universum. Der Prozess der Evolution des Universums besteht dem VD
zufolge in einer schrittweisen Emanation seines Bewul3seins. Der erste Schritt in diesem
Schopfungsprozesses ist die Vereinigung von Siva und Maya (1. 3). Maya ist ontologisch nicht
verschieden von Siva. Sie ist seine Saksi: 'Das Pulsieren seines Bewul3tseins, dies [ist] Sakti'
(IX. 1). Aus der Vereinigung dieser beiden entstehen: der Raum (akasa) 153 das Feuer (tejas),
der Wind (vayu), das Wasser (ap), die Erde (prthivi) (I. 5). Auch das geistige Prinzip des
Menschen, sein innerer Wesenskern, ist nichts anderes als eine Manifestation des hochsten
Bewul3tseins, das in Kapitel II aman, 'Selbst’, genannt wird. Der arman wird durch die
Verbindung mit dem Ko&rper zum jiva, der individuellen Seele (II. 3). Da sich in jedem
Menschen jedoch immer nur das eine, unverdnderliche Selbst befinden kann, ist die
Vorstellung einer individuellen Seele letztlich illusorisch. Deshalb heil3t es in VI. 7: '[Was] die

Bezeichnung jiva tragt [ist] eine Illusion'.

Der jiva betritt gemal3 dem VD diese Welt im Moment der Zeugung eines Korpers durch
Mann und Frau: 'Inmitten von Samen, Menstrualblut [und] Wind (prana) manifestiert sich der
Jiva entsprechend [seinem] karman' (I1L. 2). Im weiteren Verlauf der prinatalen Entwicklung
bildet sich sowohl der grobstoffliche Korper aus, als auch der feinstoffliche mit all seinen
Bestandteilen. Nach der Vorstellung des VD entsteht der grobstoftliche Korper
(deha/s’arim)154 auf der Grundlage der von Vater und Mutter erhaltenen sieben Konstituenten

(saptadhatu). Dabei sind vier aus dem Menstrualblut der Mutter (rajas): Fliissigkeit, Blut,

153 Die Termini, dic bei dieser inhaltlichen Zusammenfassung in runden Klammern und ohne
Anfiihrungszeichen stehen, sind keine Originalformen, wie sie im VD-Text zu finden sind, sondern der
Einfachheit halber verwendete, vom VD-Original oftmals nur geringfiigig verschiedene Sanskritformen.

154 Zur unterschiedlichen Semantik dieser beiden Begriffe siche die Einleitung zur Erdrterung des Kapitels X.
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Fett, Fleisch, und drei aus dem Samen (bindu) des Vaters: Samen, Mark, Knochen (VIII. 1).

Der feinstoffliche Korper setzt sich hauptsichlich aus folgenden Elementen zusammen:

1. dem System der sechs cakras (IV. 5-7)."”° In der Reihenfolge von unten nach oben sind

dies: adhdra, svadhisthana, manipira, anadhata, visuddha, agni.

2. den 72 000 nadis, feinstofflichen Kandlen oder 'Adern’, die den gesamten Korper

durchziehen. Die drei priméren ndadis sind ida, pingalaund susumnda. (IV. 3-4; V. 1).

3. den 10 prapas. Sie flielen in den nddis und haben im Korper spezifische
Versorgungsfunktionen (IV. 3-4).

4. dem mikrokosmischen Gestirnenpaar Sonne (sizrya) und Mond (candra), zusammen mit
ihren 12 bzw. 16 Phasen (kala) (V. 5-6).

Weitere wichtige feinstoffliche Phinomene sind die drei Knoten: rudragranthi, visnugranthi,
brahmagranthi, wie auch der trikita (V. 2-3). Der grobstoffliche Korper (sthilasarira) und
der feinstoffliche Korper (sitksmasarira) bilden zusammen mit dem jiva eine Einheit - den
Mikrokosmos. Dieser Mikrokosmos wird als identisch mit dem Makrokosmos, dem
Universum, erachtet: "...weil [sich] der eine, [als jeweils] identisch im Schof3 des anderen
[befindet]' (III. 1). Daher finden sich fiir alle im Inneren des Menschen gelegenen
mikrokosmischen Orte, Substanzen, Organe und sonstige Phinomene und Prozesse die

jeweiligen korrelativen Entsprechungen in der duf3eren Welt (IX; X, 1-4).

Das Wissen von der Wesensgleichheit von Mensch und Universum und von den Beziehungen
zwischen der mikro- und der makrokosmischen Dimension ist gemild dem VD das hochste
Wissen. Es ist letztlich sogar identisch mit dem Hochsten: 'Die Herren unter den [vollendeten]
vogis kennen die Einteilung des Universums im Mikrokosmos. Dieses unverriickbare Wissen
zu haben, dies [ist] Siva' (IX. 1). Befreiung aus dem samisara erlangt man durch die
Erkenntnis, dafd die gesamte Schopfung eine Erscheinungstform des hdchsten Bewulitseins,
(XI. 1) und dafd man selbst mit diesem hochsten, allumfassenden Bewul¥sein identisch ist:
'[Siva ist] die hochste Identitit' (L. 1).

Auf dem Weg zur Erkenntnis und Erfahrung des Hochsten, der sadhana, gibt es fir den yogi
verschiedene Mittel. Das wichtigste ist geméfd den Lehren des VD der guru, bzw. sadguru
(wahrer guru). °° Dieser wird in Hinblick auf das Erlangen von Befreiung als conditio sine
qua non erachtet: 'In diesem Ozean des samsara [gibt es] keinen derartigen Zweiten, aul3er
dem sadguru, der hiniibergeleiten kann... Der guru wird die Verkorperung des hochsten Herrn

genannt... Der guru [ist] die hochste Ursache' (XIV. 1). Der guru wird als identisch mit der

1551n V. 1 ist, allerdings ohne weitere Erklirung hierzu, von der 'Acht-cakra-heit' der susumnd-nadi die Rede.
158 DaR der guru in tantrischen Kreisen tatsichlich als 'Mittel' oder 'Weg' aufgefal¥ wird, zeigt deutlich SS1I. 6:
gururupaya, "Der guru [ist] das Mittel".
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hochsten Gottheit, bzw. dem hochsten Bewul3sein, aufgefal3t. Durch die vom guru erhaltene
Einweihung (diksa) und Unterweisung (upadesa) iibertragt sich der Zustand des gurus, und
somit auch der Status der Guru-schaft (gurutva), auf den Schiiler: '[So], wie von einer Lampe
eine andere Lampe angeziindet wird, [und] wie diese ebenso als aul¥erordentlicher Glanz
sichtbar ist, so gibt der Schiiler durch die Gnade des gurus die Unbedeutendheit (laghutva) auf
[und] erlangt Bedeutsamkeit/Guru-schaft (gurutva)' (XIV. 1). Neben der Hilfe durch den guru
ist in der sadhana aber auch das eigene Bemiihen, die eigene Erkenntnis und die eigene
Erfahrung von Relevanz: 'Ebenso [erkennt man] durch die Gnade des wahren gurus [und]
durch die eigene Erfahrung die sichtbare Welt als illusorisch [und] falsch’ (VL. 7).

Das wichtigste Instrument flir die sadhana ist der Korper. Jedoch, so erklart das VD mit vielen
anderen yoga-Werken, kommt hierfiir nicht jeder Ko&rper in Frage. Es muf} 1. ein
menschlicher K&rper sein: 'Durch diesen Korper sollte man sein eigenes Selbst in rechter
Weise erkennen. Die Menschenhatftigkeit dieses Korpers, eben dies [ist] recht' (X. 7) - und 2.
ein gesunder, starker und vor allem disziplinierter Korper. Ohne die Vervollkommnung des
Korpers und seiner Lebensfunktionen kann das Ziel des yogas nicht erreicht werden (X. 7).
Der Transformation des 'gewShnlichen' Korpers in einen vollkommenen Korper, einen
siddhadeha, kommt daher grof3¢ Bedeutung zu (XX. 1-2). Trotzdem ist im VD das Verhiltnis
zum K&rper ambivalent, denn der K&rper ist nicht nur das Mittel zur Befreiung, sondern auch
die Ursache fiir die Gefangenschaft im samisara. Daher wird auf die Disziplinierung des
Korpers durch asanas, pranayama und andere Korperpraktiken (XXI. 6-8) zwar besonders
Wert gelegt, gleichzeitig wird jedoch auch betont, dafd eine vollstindige Beherrschung des
Korpers unmdoglich und auch nicht ausreichend sei: 'Den Korper durch Geliibde [und] Fasten
zu disziplinieren ist nicht notwendig. Er [wird] auf ganz natiirliche Weise diszipliniert... Aber
in diesem Korper steigen schlechte Neigungen auf. Es ist den Menschen iiberhaupt nicht
moglich sie (Neigungen) zu disziplinieren' (X VIIL. 2). 'Solches wissend, was machst Du [fiir]
eine Geschichte hinsichtlich des Korpers? Das Disziplinieren verloscht zusammen mit dem
Korper. Deshalb sollte man einen anderen als diesen disziplinieren' (XVIIL. 3). Der wahre
voga besteht daher in der Disziplinierung des Denkorgans (manas), denn in seinem begrenzten
und von den Sinneseindriicken aufgewiihlten Zustand ist es die primére Ursache der Bindung
des jiva an den samsara: 'Wenn man den Termitenhiigel auf3en geschlagen hat, stirbt [dann]
innen die Schlange?... Ebenso, was geschieht [wenn man] das Disziplinieren der Aktivitit des
Jiva aufgibt und [stattdessen] den Korper diszipliniert? Man sollte das den samsara
suggerierende Denkorgan disziplinieren. Man sollte das Verlangen, [das einen] an den
niedrigen Ort bringt, disziplinieren. Wenn man diesen diszipliniert hat, ist der Korper
ebenfalls diszipliniert.' (XVIIL. 4).

Typisch fiir die Literatur des Nathasampradaya tragt das VD Sivaitisch-tantrische Ziige.
Affinitdten bestehen aber auch zu anderen, meist spateren sampradayas, hauptsachlich der

buddhistischen sahajiva-Schule. An einigen Stellen zeigt sich auch deutlich der Einfluf3 des
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rasayana, der indischen Alchemie. In der Hauptsache jedoch konstituiert sich die Philosophie
des Vivekadarpanas aus den folgenden drei philosophischen Traditionen: 1. dem dualistischen
Samkhya, 2. dem nicht-dualistischen Advaitavedanta, 3. dem monistischen kashmirischen

Trika-System."’

Die dualistische Philosophie des Samkhya wird erkennbar bei vielen in das VD eingeflossenen
Elementen des klassischen Yogasystems und des Ayurveda. Der Advaitavedanta offenbart sich
insbesondere im Zusammenhang der Darstellung von der kosmischen Manifestation des
Universums und der Erorterung der Natur der Welt. Wie ich bei der Besprechung des ersten
Kapitels noch ausfiihrlich erldutern werde, entspricht die darin an einigen Stellen dargelegte
Charakterisierung der 'sichtbaren Welt' nicht der typischen Sichtweise der Nathas, wie
beispielsweise der in Siddhasiddhantapaddhati V. 10 vertretenen Auffassung von der Welt als
einer realen Transformation des Hochsten (parinama) oder der in Anubhavamrta VII. 129,
131, 156 von Jnanesvar favorisierten kosmologischen Konzeption des Universums als sphiirti,
sphurana (Pulsieren, Schwingung'), oder eines Spiels des hochsten Bewulitseins. Die
Charakterisierung der Welt hat stellenweise (L. 2; VI. 7; X. 4) mehr Ahnlichkeit mit Sankaras
mayavada, nach dem das Universum nicht real ist (mithya), oder seinem vivartavida, nach
dem alle Manifestation nur Name und Form (nama-rigpa) und daher nicht als real erachtet

werden kann.

Die Nihe zum kashmirischen Trika-System ist nicht verwunderlich, denn zwischen der Natha-
Tradition, der philosophischen Trika-Tradition und der Kaula-Tradition scheinen enge
Kontakte bestanden zu haben. So schreibt P. E. Muller-Ortega: "This lineage (die Tradition
der Kaulas), which is linked to the Hatha Yogins, to the Siddha-s, and to the Natha Yogins,
forms one of the important components of that loose amalgam we term the non-dual Kashmir

"13% Ein Hinweis fiir diesen Kontakt ist, daR Matsyendranathas wichtigstes

Shaiva tradition.
erhaltenes Werk den Namen Kaulajiiananirnaya, 'Darlegung des Wissens der Kaulas', tragt.
Grundelemente der Kaula-l.ehre, wie z.B. die Analogsetzung von Korper (pinda) und

Universum (brahmanda), sind Bestandteil der Lehre der Nathas allgemein und auch hier im

157 Ich gebrauche hier und in der Folge den Terminus '(kashmirisches) Trika-System' und nicht den hiufig
hierfiir verwendeten Begrift Kashmirischer Sivaismus (siche z.B. J.C. Chatterji, Kashmir Shaivism, SUNY,
1986), da letztgenannter Terminus zu unprizise ist. Zum Kashmirischen Sivaismus zihlen nicht nur die beiden
advaitischen Schulen des Trika und Krama, deren Doktrinen durch Abhinavagupta und seinen Schiiler
Ksemaraja ihre endgiiltige Formulierung fanden, sondern auch das dualistische und eher Veda-kongruente
System des kashmirischen Saivasiddhanta von Ramakantha. Dal man haufig vom Kashmirischen Sivaismus im
Sinne des nicht-dualistischen oder monistischen Trika-Systems spricht (das Krama-System ist weniger ein
philosophisches als ein ritualistisches Liturgiesystem), mag damit zusammenhingen, dald dieses den
Saivasiddhanta so sehr verdringt hat, dald man nach A. Sanderson keine Spur irgendeiner kashmirischen
Literatur iiber die doktrinalen oder liturgischen Aspekte des Saivasiddhanta nach dem 11. Jh. findet. Vgl A.
Sanderson, Saivism and the Tantric Traditions, 1988.

158p g, Muller-Ortega, The Triadic Heart ofgiva, S. 55.
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Vivekadarpana (Kapitel IX und X) zu finden. Bereits Abhinavagupta (993 - 1015 A.D.159)
bezeichnet Matsyendranatha als den adiguru der Nathas und den guru von Goraksanatha und
in Tantraloka 1. 7, XXVI. 71 als den Begriinder der tantrischen Kaula-Tradition.
Abhinavagupta selbst wurde nach P. E. Muller-Ortega durch seinen guru Sambhunatha in die
Tradition der Kaulas eingeweiht160 und lernte von ihm, wie er in Tantraloka 5.27b-53
beschreibt, verschiedene Meditationstechniken. Fast 300 Jahre spiter iibernahm Jhane$var in
Maharastra die Philosophie des kashmirischen Trika-Systems. In seinem philosophischen
Werk Anubhavamrta (I11. 16) bezieht er sich direkt auf die Siva Sitras des Vasugupta (9. Jh.),

namlich auf I. 2 und II1. 2 jiianam bandha - "[begrenztes] Wissen ist Bindung":

ani jiana bamdhu aisem | Sivasitraceni misem /

mhanitalem asem | sadasivem //

"Und durch die Darlegung der Siva Siitras wurde von Sadasiva gesagt, dal3 [begrenztes]

Wissen Bindung ist."

Der Einflul3 des Trika im VD 14t sich am Beispiel der Erorterung der kosmischen
Manifestation demonstrieren. Zwar zeigt sich insbesondere im Zusammenhang mit dem Mdaya-
Begriff der Einflul3 des Advaitavedanta (siehe S. 48 ff.), dennoch iiberwiegt im Allgemeinen
im VD eine lebensbejahende Weltanschauung, die alles andere als illusionistisch oder
pessimistisch ist, denn S iva, atrman, caitanya, das hochste Bewul3sein, ist der Urgrund allen
Seins: 'Die ausgebreitete Maya wieder in sich zuriickgenommen habend bleibt das nijatativa
(= Sivatattva) so wie es ist' (I. 6). 'Ebenso ist der arman alldurchdringend [und] vollkommen.
Wo immer [er ist] erschafft er auf natiirliche Weise' (II. 2). '"Von Brahmd usw. bis zur Ameise

gibt es letztendlich [nur] ein einziges Bewul¥tsein (caitanya)' (X1. 1).

Die Schpfung wird im VD in Ubereinstimmung mit dem kosmologischen Modell des Trika-
Systems als ein Evolutionsprozess in 36 Stufen, den 36 tartvas, aus dem Absoluten heraus
beschrieben. Das Hochste ist entweder unmittelbar als S iva, atman, etc. oder auch durch
seinen dynamisch-kreativen Aspekt, Sakti, in seiner ganzen Vollkommenheit in jedem
einzelnen Teil seiner Schépfung enthalten. Es gibt nur eine Substanz, Siva oder das hichste
Bewul¥sein, das zu allem geworden ist. Dieses im Tantrismus weit verbreitete monistische
Weltbild wird von S. Gupta folgendermal3en zusammengetal3: "Ultimately the conscious bits
of the universe, like stones, are also God and hence consciousness, but a consciousness that
has decided to conceal itself (@masamkoca) . . . The world of Tantra, then, is ultimately all
God, but it contains a vast range of things, from things as gross as stones to things as subtle as

God . . . Looking from God downwards, we have the range from conscious to unconscious,

1597 C. Chatterji, Kashmir Shaivaism, S. 169.

160p |, Muller-Ortega, The Triadic Heart of S iva, S. 3-4, , 45, 56, 197-98. Ortega bezieht sich nach eigenen
Angaben hierbei auf K.C. Pandey, Abhinavagupta, An Historical and Philosophical Study, Chowkhamba
Sanskrit Studies, vol. I, 2. ed., Varanasi, India: Chowkhamba Sanskrit Series Office, 1963, S. 132-252.
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the range from simple to complex, and the range from subtle to gross. These three ranges are
co-ordinate; in fact they are different aspects of the same thing. Moreover, movement down

the scale is precisely what happens when God creates the universe."'*!

Das bereits erwihnte, im VD sporadisch anzutreffende, advaitische Maya-Konzept zeigt sich
beispielsweise in L. 2. Hier wird iiber die Maya gesagt, sie sei 'wie ein Traum', und in I. 3 wird
sie als 'nicht existierend' bezeichnet. Auch die infolge ihres Wirkens (kriva, 1. 5) entstehende
Schopfung wird nur als eine 'Erscheinung der Welt' (I. 4) aufgefal3. Der Autor verwendet
hierfur den Begrift jagadabhasii. Das Sanskritwort abhasa ist abgeleitet von der Verbalwurzel
bhas und dem Prifix @- 'erscheinen, sichtbar werden'. Die Bedeutung dieses Wortes ist sowohl
im Sanskrit als auch im Alt-Marathi (nach Panses Jiianesvari-Wortindex) 'nicht-reale
Erscheinung'. Aber auch andere Textstellen im VD zeigen, dald der Autor oder die Autoren
dieses Werkes der Welt nicht grundsitzlich einen hohen Realititswert zubilligt bzw.
zubilligen. So heilét es in VI. 7: 'Ebenso [wird], durch die Gnade des wahren gurus [und]
durch die eigene Erfahrung, die sichtbare Welt illusorisch [und] falsch’, und in XI. 4: ". . .
ebenso ist offensichtlich, [daf3] die existierende sichtbare Welt falsch [ist]' ..., ... ebenso ist
die sichtbare Welt falsch. Aber sie ist sichtbar'.

Wenn also die im VD dargelegte Kosmologie bisher auch in einigen Punkten mit der des
kashmirischen Trika-Systems iibereinstimmt, so folgt jedoch der Autor oder die Autoren des
VD hinsichtlich seines Mdava-Konzeptes weder den Vorstellungen des kashmirischen 1rika-
Systems noch denen der Nathas. Er vertritt hier Sankaras Doktrin des mayavada. Nach
Sankara ist die Subjekt-Objekt-Relation eine durch avidya hervorgerufene Illusion und die
Welt nicht mehr als eine FErscheinung, wie in Sankaras Einfiihrung zu seinem
Brahmasutrabhasya zu erfahren ist. Wie komplex das advaitische Maya-Konzept auch sein
mag und wie unterschiedlich Sankaras Doktrin des mayavada von seinen Nachfolgern auch
ausgelegt und fortgefiihrt wurde, es existieren eindeutige Unterschiede zwischen Sankaras
nicht-dualistischem System (advaita) und dem vollkommen monistischen Sys‘[em162 des
kashmirischen Trika-Systems. Wihrend der Advaitavedanta teststellt, dal’3 diese Maya ein
undefinierbares (sadasadbhyam anirvacaniya) Prinzip ist, welches die Illusion der
Mannigfaltigkeit entstehen 14(3, die félschlicherweise auf das eine Absolute iibertragen wird,
ist die Maya gemald dem Trika-System die Macht oder Kraft des Absoluten, mit deren Hilfe es
in vielféltiger Form erscheint. Dabei ist die Trennung zwischen Subjekt und Objekt das

Produkt eines kreativen Aktes und nicht der einer Illusion.'® Ganz im Gegensatz also zu den

161 Sanjukta Gupta, The Mandala as an Image of Man, S. 35, in R. Gombrich ed., Indian Ritual and its
Exegesis, Delhi (Oxford University Press), 1988.

152 1m Duden findet man den Begriff Monismus definiert als ‘philosophische Lehre, die jede Erscheinung auf ein
einheitliches Prinzip zuriickfiihit'.

183 Mark S.G. Dyczkowsky, The Doctrine of Vibration, Kap III, Spanda: Universal Activity of Absolute

Consciousness, S. 79.
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hier im VD gedul3erten und dem Advaitavedanta zuzuordnenden Ansichten, ist im Trika die
Welt der Erscheinungen ein Aspekt der hochsten Realitidt, oder wie J.C. Chatterji es
formuliert: "The appearances, therefore, are not the forms of some indescribable maya, but

. 164
real in essence."

Ahnlich ist, nach A.K. Banerjea, Siva bei den Narhas das hichste Wesen, das eine nicht-
dualistische (advaita) und eine dualistische (dvaita) Natur besitzt, eine transzendente und eine
phanomenale Natur. Siva sei ewig tiber und jenseits der Welt, gleichzeitig aber manifestiere er
sich auch ewig als diese Welt der bestindigen Verinderungen und endlosen
Vielf'eil‘[igkei‘[en.165 Dieser dynamisch-kreative Aspekt Sivas, der Ursache und Grundlage fiir
den Schopfungsprozess bildet, werde als Sakti bezeichnet. Sakri ist von Siva nicht
verschieden, "Siva's Sakti is no other than Siva himself". Siva und Sakti oder kula und akula,

wie sie auch im Kapitel VII genannt werden, seien nur zwei Aspekte ein und derselben
Realitit.'® Der Verfasser der SSP fiihrt aus (v.11):

akulam kulamadhatte kulam cakulam icchati /

Jalabudbudavad nyayad ekakarah parah sivah [/

"Akula hidlt kula und kula verlangt es nach akula. Von der Art wie Blasen und Wasser ist der

hochste Siva von einer [einzigen] Form."

Das hochste Wesen, S iva, ist also causa efficiens und zugleich causa materialis des
Universums. Aus all dem wird deutlich, dal3 die Nathas, wie Banerjea schreibt, nicht davon
ausgehen, dafd diese Quelle der phdnomenalen Existenz von der Natur einer unergriindlichen
kosmischen Unwissenheit (avidya) ist, oder eines unbeschreibbaren weder-real-noch-irrealen
17 Die Vedantins der Schule

Sankaras hingegen beschreiben die Manifestation des Absoluten auf der phanomenalen Ebene

Prinzips, genannt Mayad, wie bei Sankaras Advaita-Schule.

als cid-vivarta. Als vivarta-vadins gehen die Vedantins davon aus, dald sich das Absolute
(brahman) jenseits aller Verdnderungen befindet. Es kann daher nicht als die wahre Ursache
einer falschen Welt erachtet werden. Die einfache Formel: nur das brahman ist wahr - alles
andere (die Welt) ist falsch, illustrieren sie beispielsweise mit der Metapher des Seils, das wie
eine Schlange erscheint, oder mit der Metapher der Perlmutter, die falschlicherweise fiir Silber
gehalten wird (dieses Bild findet sich auch in VD, XI. 4). Die Ursache fiir diese verzerrte
Wahrnehmung - die Wahrnehmung eines Objekts, das in Wirklichkeit etwas anderes ist - von
den Vedantins adhydsa genannt, ist die avidyda, das Nicht-Wissen. Dal3 die Manifestation des
Universums hingegen ein spielerisches Treiben des arman darstellt, vertrat der bekannteste

Exponent der Nathas in Maharastra, Jianes§var, in seinem philosophischen Werk

645 C, Chatterji, Kashmir Shaivism, S. 55.

185 A. K. Banerjea, Philosophy of Gorakhnath, S. 66.
1% ibid. S. 67-69.

%7ibid. S. 71.
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Anubhavamria (VII. 123-143). Dort argumentiert er entschieden gegen den maya- oder ajiiana-
vada und verwendet das gesamte siebente Kapitel darauf, die Theorie der avidya zu
widerlegen. Insgesamt sind von den 807 Versen des Werkes, wie B.P. Bahirat ausfiihrt, schon
295 Verse der Falsifizierung dieser Theorie im ajiiana khamdan gewidme‘[.168 Auch in

Camgadevapasasti 8§ wird Jnanesvars Standpunkt deutlich'®:
mhanoni avidyanimittem / drsya drstatvem varte | tem mi nenem ditem / aisemci ase //

"Deshalb existieren das Objekt des Sehens und das Seher-Sein aufgrund von Unwissenheit.

Das kenne ich nicht. Ohne Zutun ist dieses (Universum) wie es ist."

Eine dhnliche Argumentation, die sich, wie es scheint, ebenfalls gegen den Advaitavedanta
richtet, findet man auch bei Bahina Bai, einer Schiilerin Tukarams und Dichter-Heiligen
Maharastras. Sie lebte im 17. Jahrhundert und steht nach eigenem Bekunden in der Tradition

Jfiane$vars und der Nathas.'”® Abhamga 92, Zeilen 1, 4, 6 lauten:

brahma to advaya Sruticem sammate | vegeli maya te mhanom kaisi // 1 //
toya ani taramga bheda namamatra | aikya hem sarvatra jianadrsti 1/ 4 1/

bahini mhane aisa pahdatam viveka | sahajaci aikya mayabrahmi /] 6 1/

"Brahma is non-dual. This is on the authority of the vedas. How then can one speak of maya as
being a seperate entity? (1) Water and wave, these differ in name only. To the eye of
knowledge, in everything there is this same unity. (4) Says Bahini: "When thus viewed through

right-thinking one sees unity of maya in brahma'. (6)""""

Da aus Sicht der Nathas diese Welt meist nicht 'illusorisch [und] falsch', bzw. nicht auf der
Grundlage einer 'nicht existierenden Mayd existiert, die selbst 'wie ein Traum' ist, wie es in
Kapitel I heif3, genief¥ die Schopferkraft, die der Vedantin als Maya geringschitzt und zu
tiberwinden trachtet, als cit-Sakti bei den Nathas hochste Beachtung. Sie wird zwar ebentalls
Maya genannt, doch ist sie bei ihnen die Mutter der kosmischen Ordnung und wird als
mahamaya oder yogamaya sogar verehrt (SSP VI. 116; Svacchandatantra X. 727'7%). Fiir das
kosmologische Konzept, bei dem das Universum als Manifestation der hochsten Schopferkraft
gilt, gibt es nach A.K. Banerjea und B.P. Bahirat den Terminus cidvilasa bzw. cidvildasa-vada

(cidvilasavada wortlich 'Doktrin des Spiels des Bewul3tseins') oder, wie bei R.D. Ranade, den

188 B p. Bahirat, The Philosophy of Jiianadeva, S. 54.

189 Camgadeva Pasasti ist eine 65 Strophen umfassende (Marathi: pamsasta, '65"), an seinen Schiiler
Camgadeva gerichtete Unterweisung, in der Jiane§var seine grundlegenden philosophischen Ansichten darlegt.
10Giehe S. Javadekar, Samta Bahenabaim Gatha, S. 247.

71ibid., S. 247. Ubersetzung von J.E. Abbott, Bahina Bai, Samta Bahinabaica gatha, abhamga 164, S. 90.

Y12 Syacchandatantra X. 727: sa devi sarvadevinam namariipais ca tisthati | yogamayapraticchanna kumari
lokabhavini // - "Diese Gottin aller Gottinnen existiert durch Namen und Formen, [sie ist] die als yogamaya

verborgene, das Wohlergehen der Menschen fordernde Jungfrau.”
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philosophischen Begriff sphiirti-vada, 'Doktrin des Pulsierens oder Offenbarwerdens.'”

Dieses Konzept des sphiirti oder cidvilasa bezeichnet R.D. Ranade als "Jiianadeva's ... original

contribution to philosophic thought"lM.

Danach ist die Welt der Erscheinungen ein
bestdndiges  Offenbarwerden der  Bewulitseinssubstanz ~ (cit, caitanya).  Hierin
tibereinstimmend ist nach dem 7rika-System diese Welt der Namen und Formen real, insofern
sie Aspekte der hochsten Realitit sind. Jianesvar gebraucht daher in Anubhavamrta VII. 137
den Vergleich von der Sonne und ihren Strahlen, um die Beziechung zwischen dem hochsten
arman und seiner Schopfung zu illustrieren. Die gegensitzlichen kosmologischen Standpunkte
von Sankara und JAane$var falt B.P. Bahirat folgendermalen zusammen: "The unreality of
the world in the case of Shamkar means that the world is the effect of ignorance or Avidya,
while in the case of Jnanadeva it means that the world is not some independent entity apart

from the Atman. It is the experience of the Atman beholding itself".'”

Eines der wichtigsten Resultate dieser Arbeit ist also, dal3 die Philosophie des Vivekadarpana
nicht nur auf Samnkhya und Yoga beruht, und auch nicht vorwiegend auf dem Advaitavedanta,
wie R.C. Dhere meint'’®, sondern auch und hauptsiichlich Grundziige des Trika enthilt. Dies
zeigt sich an vielen Stellen im VD, wo das Wesen der hochsten Realitét und der Schopfung
diskutiert wird. Wie zu den Kapiteln I, 1I, VI ausfiihrlich dargestellt wird, scheinen z.B die
Attribute Sivas, die Konzeption von der Welt als Manifestation Sivas und die 36 Prinzipien
(tattvas), die zumindest fiir den mikrokosmischen Bereich postuliert werden, unmittelbar dem
Trika-System entnommen zu sein: Siva ist das leuchtende Licht, wortlich 'leuchtende Lampe'
(dipu prakasatu). Er besitzt die Krifte (Saktis) des Wissens, Wollens und Wirkens (jiiana,
iccha, kriya). Durch letztere wird die makrokosmische Schopfung in Gang gesetzt. Siva (Siva)
das hochste Bewul¥sein, das zu allem geworden ist, ist in Ubereinstimmung mit der Trika-
Lehre identisch mit dem individuellen Bewuldsein des Menschen. Das ist die hochste
Erkenntnis, die es fiir den nach Befreiung strebenden yogi nach den Lehren des VD zu

verwirklichen gilt.

173 B.P. BahiratThe Philosophy of Jidnadeva, S. 17, 72, 103; A. K. Banerjea, Philosophy of Gorakhnath, S.
73-74, 77-78; R.D. Ranade, Mysticism in Maharashtra, S 158-61.

17 Dieser Auffassung widerspricht B.P. Bahirat allerdings und verweist darauf, daR das Konzept des
sphiirtivada bereits im Yogavasistha (VI. [10]. 70-71) zu finden sei, von wo Jhanadeva bzw. Jhanesvar es
entlehnt haben miisse; B.P. Bahirat, The Philosophy of Jiianadeva, S. 101.

7% ibid. S. 126.

176 Siche R.C. Dhere, S riguru Goraksanatha, S. 134.
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1.9 Autor und Datierung

Nach allem, was iiber den Inhalt gesagt wurde, ist eine der schwierigsten Fragen die nach der
Person des Autors bzw. Redaktors des Vivekadarpanas. Moglicherweise trugen sogar mehrere
Autoren oder Redaktoren zu diesem Werk bei. Die inhaltlichen Widerspriiche und
strukturellen Briiche im Text werfen auch die Frage auf, ob der in den Kolophonen genannte
Amaranatha der Verfasser oder nur der Redaktor des vorliegenden Werkes ist. Wie zu sehen
war, ist das VD ein Konglomerat aus unterschiedlichen Weltanschauungen (siehe
Erorterungen zu 1. 2-4; XI. 3; XXI. 1-4). Hiufig entsteht auch der Eindruck, als stamme das
VD das Werk von jemandem, der Fragmente aus unterschiedlichen Werken nach eigenem
Gutdiinken zu einem neuen Ganzen zusammengefiigt hat, teilweise sogar ohne redaktionelle
Angleichung oder Harmonisierung, weshalb sich manches in wesentlichen Punkten
widerspricht. So werden beispielweise in IV. 5, 6; VIIIL. 3 und IX. 8 sechs cakras genannt, in
V. 1 ist hingegen von acht die Rede (siche Ertrterung zu V. 1). Es 4} sich aul3erdem nicht
eindeutig kldren, ob dieser Amaranatha tatsichlich, wie in den Kolophonen der meisten
Kapitel angegeben, ein Schiiler von Gorakhndtha war: iti $ri goraksandathavacanim
amarandatha kathayemti... (das Thema des jeweiligen Kapitels) ...ntjavicarem. - " Amaranatha
beschreibt mit den Worten von Sri Goraksandtha im Zuge der Uberlegung zum Selbst . . . .
Dies ist der Wortlaut im Kolophon am Schluf3 der folgenden Kapitel: I, V, VI, VII (ohne
nijavicarem), VIII, IX, X, XI (mit dem eingeschobenen Zusatz samsarim dsauni
samsdaravegalem, 'im samsara befindlich, vom samsara verschieden'), XII, XIII, XIV, XV,
XVI, XVII, XVIII (mit dem eingeschobenen Zusatz sarira damdand, 'das Disziplinieren des
Korpers') XIX, XX, XXT (gefolgt von dem den gesamten Text abschlief3enden Kolophon ifi
§ri goraksandthavacanim amarandtha kathayemti viveka darpana gramthu . sampirna
subhambhavatu : vacitam vijaya ho mamgala mahesvari, 'Amaranatha beschreibt mit den
Worten Sri Goraksanathas das Buch "Spiegel der unterscheidenden Betrachtung”. Alles soll

gliickverheiend sein. [Dies] lesend soll Sieg [und] Wohlergehen in Mahesvara sein.")

Dhere nennt in seiner Darstellung der Natha-Tradition in Maharastra einen Gahininatha und
einen Amaranatha als Schiiler Gorakhnathas.'”” Gahininatha ist nach Dheres und P.N. Joshis
Auffassung der Begriinder des Ndathapantha oder Nathasampradaya in Maharastra. Da ihn
auch der Verfasser der Jiianesvari (Ji XVIII. | 756178) und andere Dichterheilige erwihnen, ist
seine Historizitit als sehr wahrscheinlich zu bezeichnen. Ein kleiner Hinweis mag sein Name
selbst sein, denn Gahini oder Gayani klingt nach einem echten Namen. Er leitet sich
moglicherweise ab von (Skt./Mar.) gahana, 'schwierig, undurchdringlich, Wald, Tiefe' oder
(Skt./Mar.) gahand, 'Ornament’ (Monier Williams-, Panse-, Marathi Vyutpatti Kosa s.v.).

Beziiglich Amaranathas Historizitét hingegen fehlt jeglicher Nachweis. Auch die These von

7R.C. Dhere, S Guru Goraksanatha, S. 184%; P.N. Joshi, Nathasampradaya, S. 184.
Y8 1A XVIIL. 17561 maga tikim tem Sambhava | advayanamdavaibhava Isampadilem saprabhava |

Srigahininatha I/
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Dhere, dald Gahininatha und Amaranatha gurubandhus, also gemeinsame Schiiler eines gurus
seien, stiitzt sich auf nur einen einzigen Vers aus einem abharnga von Nivritinatha: nivriti
179 "Nivrtti [ist] das
Gefolge. Der guru [ist] Gayani [und?] Amara. Die Hohle bei Goraksa [ist] mein brahman."

parivara | guru gayani amara | goraksi kamdara | brahma mdjhem //

Das Wort amara am Ende der ersten Zeile muf3 nicht unbedingt, wie es Dhere interpretiert, ein
Eigenname sein. Es konnte sich bei amara auch um ein Adjektiv handeln, und gayani amara

wire dann der "unsterbliche Gayani".

Auch Kulkarni, der die Historizitdt Amaranathas in Frage stellt, widerspricht der Auffassung
Dheres, dald Amaranatha ein Mitschiiler von Gahininatha gewesen sei. Er verweist darauf, daf3
Jiianesvari XVIII. 1753 zwar einen Hinweis auf Caurar'lgine'l‘[ha180 enthilt - nach P.N. Joshi ein
Schiiler von Matsyendranatha und Mitschiiler von Goraksanatha'® - doch nicht auf
Amaranatha. Jianesvar erwihnte in der Aufzihlung seiner Traditionslinie in Jii XVIII. 1753-
57 die Namen Matsyendranatha, Goraksanatha, Gahininatha und Nivrttinatha, jedoch nicht
Amaranatha. Es stellt sich allerdings die Frage, warum JiianeSvar Amaranatha tiberhaupt hitte
erwihnen sollen, wenn er doch Nivrttinatha zum guru hatte. Zu Recht aber duf3ert Kulkarni
die Ansicht, dal3 die von M.R. Joshi vorgenommene Datierung von Amaranatha auf 1130-

1210 Saka (bzw. 1208-1288 A.D.)'®* jeglicher Grundlage entbehre.

Obwohl also nichts biographisch Relevantes iiber den Autor oder Redaktor (falls es ein
einzelner war) des Vivekadarpanas bekannt ist, 143t der Text selbst Riickschliisse auf seine
Person zu. Er war offensichtlich jemand, der verschiedene Lehren nebeneinander stehen
lassen konnte und sich in den verschiedenen Philosophien und den yoga-, tantra- und bhakti-
Traditionen auskannte. Er konnte selbst eine regionale Narha-Autoritdt gewesen sein - R.C.
Dhere behauptet sogar, daf3 es noch heute Nachfolger von Amaranatha gibe, sagt jedoch leider

. 183
nicht wo

. Ahnlich wie spiter Jiiane$var fiihlte sich auch Amaranatha im Marathi zu Hause.
So war er in der Lage, die Lehren der yogis in eine Sprache zu fassen, die der in den
Nathasampradaya initiierte, aber weniger Gebildete verstehen konnte. Als Natha-guru lebte er
vermutlich ein asketisches Leben. Er zeigte aber hinsichtlich der sadhana keine tibertriebene
Strenge, beziehungsweise wulte er, dald fiir die meisten Menschen nur ein moderater Weg in
Frage kommt und hielt daher nichts von maf3losen Askesepraktiken (siche X VIII. 2-4). Frauen
jedoch schienen ihm suspekt zu sein (siehe XIV. 2). Ganz entgegen der iiblichen Narha-

4

Praxis'® verwehrte er ihnen die Moglichkeit, Unterweisung (upadesa) zu erhalten, was

17981 Nanamaharaj Sakhre, Sakalasamtha Gatha, khamda pahila, S rinivittinathamaharajamce abhamga 14(6),
S. 3.

18%Nach traditioneller Auffassung war Cauranginatha ein Schiiler von Matsyendranatha und ein Mitschiiler von
Goraksanatha. Siehe P.N. Josi, Nathasampradaya, S. 184-85.

181p N. Joshi, Nathasampradaya, udaya va Vistara, S. 184-85.
182N\ R. Joshi, Nathasampradaya. S. 162.

183R.C. Dhere, S riguru Goraksanatha, S. 134

184 Siehe Erlduterungen zu XIV. 2.
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bedeutet, dald er ihnen insgesamt die Qualifikation (adhikdra) zur Initiation absprach. Auf
Amaranatha trifft nach meiner Auffassung grof3tenteils zu, was M. Eliade iiber die friihen
Meister der Nathas und Siddhas sagt: "In einem bestimmten Zeitpunkt (wahrscheinlich
zwischen dem 7. und 11. Jh.) fand eine neue 'Offenbarung' statt, deren Formulierung durch
Meister geschah, die ebensowenig wie ihre Vorgénger irgendeine 'Originalitit’ in Anspruch
nahmen (wurden sie doch mit Siva oder Vajrasattva identifiziert), sondern die zeitlosen
Lehren fiir die Bediirfnisse ihrer Zeit neu interpretierten. Ein wesentlicher Punkt dieser neuen
'‘Offenbarungen’ war die Vollendung der Synthese zwischen den Elementen des Vajrayana-
und des Sivaitischen Tantrismus, der Magie, der Alchimie und dem Hathayoga. Sie bildeten in
gewisser Hinsicht die Fortsetzung der tantrischen Synthese, doch einige der narha und siddha
betonten stirker als ithre Vorgéanger den Wert von Magie und Yoga als unschitzbaren Mitteln
zur Erlangung der Freiheit und Unsterblichkeit. Vor allem diese Seite ihrer Botschaft hat die
Einbildungskraft des Volkes ge‘[roffen.”185

Uber das Alter des VD 14l sich abschlieRend kaum mehr sagen, als dal3 es vermutlich aus der
Zeit zwischen dem 12. und 13. Jahrhundert stammt. Folgende vier Punkte scheinen fuir diese
Hypothese zu sprechen: 1. Die Sprache, in der dieses Werk verfald ist, ist Altmarathi, dessen
Periode nach S.G. Tulpule von 1000 bis 1350 A.D. dauerte.'®® 2. Der in den meisten
Kolophonen des VD als Autor des Werkes genannte 'Amaranatha’, ist nach R.C. Dhere ein
Mitschiiler Gahininathas, welcher letztere vom Verfasser der Jiianesvari (Jii XVIII. 1756)
erwihnt wird, und folglich vorher gelebt haben muf3. 3. Die im VD verwendeten Bilder
(Vergleiche und Metaphern) machen im Vergleich zu den Bildern in der Jiianesvari einen
stilistisch weniger ausgereiften Eindruck, was vermuten 1403, dafd das VD etwas jlinger ist als
die Jiianesvari, deren Vollendung nach Ji XVIII. 1810 (Bhide Edition) Sake 1212, also 1290
A.D. erfolgte.'”” 4. In Kapitel XIII. 2 des VD werden sechs Kategorien (padarthas) des
Vaisesika-Systems genannt. Die erst im 11. Jahrhundert von givﬁdi‘[ya hinzugefiigte siebte
Kategorie abhava wird hier noch nicht erwéhnt. Dies 143 vermuten, dal3 das VD aus einer Zeit
stammt, in der diese Kategorie noch nicht allgemein bekannt war, bzw. Anerkennung

gefunden hatte, d.h. aus einer Zeit vor dem 11. Jahrhundert.

185\, Eliade, Yoga, Unsterblichkeit und Befreiung, S. 312.
188 OMR, Einleitung S. iii.

187 Nach C. Kiehnle ist diese Zeitangabe jedoch nicht allzu verliRlich, da nach Bharadvaja moglicherweise die
urspriingliche Strophe von Ekanatha, dem Redaktor der Jianesvari, im 16. Jahrhundert gegen diese

ausgetauscht wurde; C. Kiehnle, Jriandev Studies I and I, Songs on Yoga, S. 5-6.
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Kapitel I Die Charakterisierung Sivas

I.1
[giva ist] die hochste Identitit. [Er ist] eine leuchtende Lampe. Er emaniert Wissen und
Wollen. [Er ist] die stiitzenlose Leere. Zusammen mit seiner Gattin [existiert er] von sich

aus. .. [Text unvollstandig].

Bereits im ersten Satz des Vivekadarpana offenbart sich die Quintessenz des gesamten
Werkes, wie im ersten Satz der Sivasiitras: caitanyam armd, "Das Selbst [ist] Bewultsein".'®®
Dieses sitra stellt nach J.D. Singh die Basis dieses gesamten philosophischen Systems dar,
indem konstatiert wird, dafd das individuelle Selbst identisch ist mit reinem Bewultsein.'® Als
weitere Werke wiren die Sivasamhita (I. 1-3) und Brahmanandas Jyotsna zu
Hathayogapradipika (I. 1-2) zu nennen, in denen man gleich zu Beginn in komprimierter
Form einen Ausblick auf das erstrebte Ziel der in diesem Text beschriebenen sadhana erhilt.
Der vorliegende Satz: sohamtattva, '[§ iva ist] die hochste Identitit' ist nicht nur
erkenntnistheoretisch von hochster Bedeutung. Sohamitattva ist wortlich zu tibersetzen mit
Tch-bin-Er-Prinzip' (so"ham - Skt. sah + aham) und bezeichnet den vom yogi erstrebten
Zustand der Identitit mit Siva und somit das anvisierte Ziel des in diesem Werk dargelegten
voga der Nathas. Die Nathas, wie auch die yogis anderer Traditionen, sind Praktiker. Es geht
thnen in erster Linie nicht um philosophische Theorien oder intellektuelle Spekulationen,
sondern um die unmittelbare Erfahrung des wahren Selbst. In den Worten von M. Eliade:
"Nicht der Besitz der Wahrheit ist das letzte Ziel des indischen Weisen, sondern die Befreiung,
das Erreichen der absoluten Freiheit. . . 'Freiwerden' heil¥% hier sich auf eine andere
Existenzebene zu versetzen, in eine andere Seinsweise, welche die menschliche Verfassung

"% In seiner Einfihrung zu den Sivasitras, schreibt 1.D. Singh: "As

tibersteigt.
Abhinavagupta puts it: mokso hi nama naivanyah svaripaprathanam hi tat, Tantra (Abk. fiir
Tantrasara) 1. p. 92. 'Moksa or liberation is nothing else but the awareness of one's true
nature'. The highest attainment, however, is that of Siva-consciousness in which the entire

universe appears as [ or Siva. .. ". Ahnlich duRert sich der Verfasser des Kuldrnavatantra:
Kularnavatantra [X. 41-42

deho devalayo devi jivo devah sadasivah /
tyajed ajiiananirmalyam so”hambhavena pijayet /] 41 1/

Jivah sivah sivo jivah sa jivah kevalah sivah /

188 wie Ksemaraja in seinem Kommentar (Vimarsini) zu diesem siitra erklirt, ist das Selbst (atman) eins und
unteilbar, woraus resultiere, dald es keine Vielzahl von 'Selbsten’ geben konne. Das Selbst wird hier also als das
eine, allumfassende Bewul¥sein (caitanya) verstanden, das sich in jedem Wesen und jedem Ding
gleichermalien befindet.

1897 D, Singh, Siva Sitras, The Yoga of Supreme Identity, S. Xxxi.

190N\, Eliade, Yoga, S. 11-12.
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pasabaddhah smrto jivah pasamuktah sadasivah /1 42 1/

"Oh Géttin! Der Korper ist der Tempel, der jiva (Seele) ist Gott Sadasiva (‘'ewiger S iva') Man
sollte die zuriickgelassene Opferblume der Unwissenheit aufgeben und durch den
[Bewul3tseins]- Zustand des 'Er ist ich' (so"ham) verehren. (41) Der jiva ist Siva. Siva ist der
Jiva. Dieser jiva ist einzig Siva. Gefangen wird [er] jiva genannt, von der Fessel befreit
Sadasiva. (42)"

Die Erfahrung der Identitidt mit Siva findet man auch in einem Werk des Begriinders der
kaschmirischen Schule der Pratyabhijiia, in der Sivastotravali von Utpaladeva (V. 15; XIII. 4)

beschrieben:

antarbhakticamatkaracarvanamiliteksanah /
namo mahyam Sivayeti piujayam syam trnany api // V. 151/
isvaro ham aham eva rapavan | pandito”smi subhago”smi ko parah /|

matsamo’sti jagatiti Sobhate | manita tvadanuraginah param |/ XII1. 4 //

"With my eyes closed, relishing the wonder of inner devotion, may I worship even the blades
of grass thus: Homage to Siva, my own consciousness! (V. 15) I am the Lord. I, indeed, am
the handsome One, the Learned One, the Fortunate. Who else is there in the world like me?

Such a splended feeling befits only your devotees. (XIII. 4yt

Die Vorstellung, dal3 Befreiung (moksa) im Erkennen der eigenen wahren Natur besteht, die in
der Erkenntnis des so ham, 'Ich bin Er' griindet, war im Tantrismus, also auch bei den Nathas,
grundlegend. Auch in der Jiianesvari findet man eine Reihe verschiedener Begriffe, in denen
diese Vorstellung zum Ausdruck kommt'**: soham1a (der Zustand 'Ich bin Er'), sohambodha
(die Erkenntnis 'Ich bin Er"), sohambhava (die Uberzeugung 'Ich bin Er', bzw. der Zustand der
Identitat des individuellen Selbstes mit dem Hochsten Selbst), sohambhava-pratiti (die
Wahrnehmung des Geflihls 'Ich bin Er'), sohambhavamahura (die Bliite des Konzepts der
Identitéat von 'Ich' und 'Er', sohambhavasuhava (Adjektiv 'froh/heiter sein, wegen des Gefiihls
dald man das brahman ist'). Insbesondere die Begriffe sohamtd und sohambhava wurden
moglicherweise in einem dhnlichen Sinn gebraucht wie hier im VD der Begritf so”ham-tattva,

z.B. sohambhava in Jii VI. 305:

maga brahmaramdhrim sthiravoni | sohambhavdcya bahya pasaruni /

paramatmalimga dhavoni | anga ghade [/

"Nachdem (die kundalinisakti) im brahmarandhra gegriindet ist [und] mit dem Arm des

Zustands der Identitit des individuellen Selbstes mit dem Hchsten Selbst hinausreicht [und]

191 Ubers. C.R. Bailly, Shaiva Devotional Songs of Kashmir, A Translation and Study of Utpaladeva's

Shivastotravali, S. 50/124, 76/145.

192 Dje hier aufgefiihrten Begriffe und ihre Bedeutungen sind Panses Jiidnesvari-Wortindex entnommen.
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zum [inga des Hochsten Selbst eilt, wird [sie dessen] ‘[eilhaf‘[ig.”lg3

Die Aussage, [§ iva ist] sohamtattva, enthilt meines Erachtens noch eine weitere wichtige
Botschaft, ndmlich, dald die Identitdt mit dem Hochsten nicht erst erlangt werden mulf3,
sondern bereits existiert. SO ham-tattva ist also moglicherweise auch im Sinne einer
Festellung aufzufassen: Siva ist die wahre Identitit eines jeden Menschen. Diese Auffassung
liegt u.a. auch auf der Linie des kashmirischen Pratyabhijiia-Systems, nach dem die Identitét
der individuellen Seele mit dem hdchsten Bewuldtsein zu jeder Zeit existiert und nur noch
bewuld gemacht bzw. 'wiedererkannt' werden muR.** Siva bedeutet also an dieser Stelle nicht
die personifizierte oder gar anthropomorphe Gottheit (deva, devata), sondern die

allumfassende hochste Realitit.

Bei den nun folgenden Ausfiihrungen iiber das Wirken Sivas sollte einem also bewult sein,
dal3, auf der Grundlage der Identitdt von Mikro- und Makrokosmos, Siva sowohl als das
Substrat des Individuums, als auch des Universums erachtet wird. Diese Analogsetzung von
dem, was sich im inneren Kosmos des Menschen und im duf3eren Kosmos befindet, begegnet
einem immer wieder im VD, insbesondere in Kap. II. 1 und III. 1. Sie findet sich schon in den
frihen Upanisads, so z.B. in der bekannten Textstelle der Chandogyopanisad (VI. 8, 7), aus
der der berithmte Ausspruch (mahavakya) "tat tvam asi" stammt, der auch in VD Kapitel XIII.
5 zitiert wird: sa ya eso” nima aitad armyam idam sarvam, tat satyam, sa amda. tat tvam asi,
Svetaketo, iti, "Dieses Feine, dies zum Selbst [Gewordene, ist] dies alles, das [ist] die
Wahrheit, das [ist] das Selbst, das bist Du, oh Svetaketu". An einer anderen Stelle in dieser
Upanisad heil¥ es:

Candogyopanisad VIII. [1]. 3

sa briayat: yavan va ayam akasah, tavan eso ntarhrdaya akasah. ubhe asmin dyava-prthivi antar
eva samdahite, ubhav agnis ca vayus ca saryacandramasav ubhau, vidyun naksatrani yac

casyehdsti yac ca nasti sarvam tad asmin samahitam iti.

193 Nach Vorstellung der yogis ruht die Sakti, der dynamische und kreative Aspekt des hochsten Bewul}seins,
als kundalini(-Sakti) im Menschen, und zwar im Bereich des am unteren Ende der Wirbelsdule gelegenen
cakras (milladhara). Sie wird als zusammengerollte, schlafende Schlange dargestellt (kundalini < kundala,
'Ring, Spirale’). Nach ihrer Erweckung (durch yoga-Techniken oder den Segen des gurus) steigt die kundalini
in der susumna-nadi zum Scheitelpunkt des Kopfes auf. Hier befindet sich der brahmarandhra, die 'Offnung
zum Absoluten’ und ebenso ein feinstofflicher lirnga (wortlich 'Zeichen'), der mit dem hier genannten "/iriga des
hochsten Selbst” (paramadtmalinga) identisch sein konnte. Nach Gorakhnathas Amaraughasasana, S. 19 (vgl. L.
Silburn, Kundalini, Energy of the Depths, S. 126) gibt es im oberen Bereich des Kopfes einen /inga, in
Satcakraniriipana 51ist von drei lingas die Rede.

1941D. Singh schreibt in seinem Vorwort zu seiner Ausgabe von Ksemarajas Pratyabhijirahrdayam: "The word
'pratyabhijiia’ means re-cognition. The individual Self or jiva is divine or Siva, but he has forgotten his real
nature, and is identified with his psycho-physical mechanism. The teaching is meant to enable him to recognise
his real nature, to bring home to him the truth that his real Self is non other than Siva and to suggest to him the

spiritual discipline by which he can attain 'at-one-ment' with Him."; op. cit. S. 6, SUNY, 1982.
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"Er sollte sagen: so weit, in der Tat, dieser [duldere] Raum [sich erstreckt], so weit [auch]
dieser Raum des inneren Herzens. Darinnen sind beide enthalten - Himmel und Erde, beide -
Feuer und Wasser, beide - Sonne und Mond, der Blitz und die Sterne. Was immer von ihm
(brahman) hier (in der Welt) existiert und nicht existiert, all dies ist darin (im Herzen)

enthalten."”

Der erste Abschnitt des ersten Kapitels des VD ist eine Beschreibung des hochsten
Bewul¥seins, S iva, in seiner transzendenten Form. Es herrscht das Nichts oder die Leere aus
der alles hervorgeht. Siva ist 'die stiitzenlose Leere'. Nach der Konzeption des Trika ist das
hdchste rattva, das paramasiva-tattva, diejenige Ebene der hochsten Realitdt, in der die

gesamte Schopfung noch in Samenform, bzw. in potentieller Form, vorliegt:
Paratrimsika 34

vathda nyagrodhabijasthah saktirapo mahadrumah /

tatha hrdayabijastham visvam etac cardacaram /|

"As the great banyan tree lies only in the form of potency in the seed, even so the universe

with all mobile and immobile beings lies as a potency in the heart of the Supreme".195

Wie hier im VD, so wird Siva oder Paramasiva auch im Trika als das uranfingliche Licht
beschrieben. Dipu prakdasatu kann man hier entweder als 'leuchtende Lampe' oder als
'leuchtendes Licht' auffassen. In jedem Fall ist mit dipu (dipa) etwas gemeint, von dem ein
Leuchten oder Strahlen ausgeht. Gemild dem Pratyabhijiiasastra ist die Natur paramasivas -
prakasavimarsamaya, wortlich 'bestehend aus Licht und reflektiver BewuRtheit.”*® Uber den
prakasa-Aspekt schreibt Mark S.G. Dyczkowsky "But this light is the shining of the absolute,
it is not an impersonal principle. It is the living Light of God, indeed it is God Himself" und
zitiert Yoginihrdaya S. 65 bzw. Mahartamafijari V. 10 "Siva is this ‘auspicious lamp', Who

illumines all things.""”’

Paramasiva besitzt nach dem kashmirischen 7rika-System fiinf unendliche Krifte oder Saktis:
cit, ananda, iccha, jiiana und kriya. Von diesen werden im vorliegenden Kapitel die letzten
drei genannt: Zweli hier in Abschnitt 1. 1, jiiana und icha ('[Er ist] die Emanation des Wissens
(jiiana) [und] des Wollens (icchd) und eine in Abschnitt 1. 5, kriya ('So entsteht die materielle
Welt. Durch Anwachsen der Wirkkraft (kriva)...'. Diese drei Kriifte Sivas beschreibt D.B. Sen
Sharma folgendermalien: "The Iccha Sakii is that aspect of Sakti by which the Supeme Lord
feels Himself supremely able, possessed of absolute Will and of forming Divine Resolve

(sankalpa) as to what to do, or what to create . . . The Jiiana Sakti is that aspect of Sakti which

1957 D, Singh, Siva Stitras, S. vil

196 Zur Definition von prakdsa und vimarsa siche Mark S.G. Dyczkowsky, The Doctrine of Vibration, An
Analysis of the Doctrines and Practices of Kashmir Shaivism, S. 26; J.D. Singh, Siva Stiitras, S. v-vi.

9" Mark S.G. Dyczkowsky, The Doctrine of Vibration, S. 61.
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brings in and holds all his self-manifestations as objects (pramevakalpa) in conscious relation
with Himself . . . The Kriva Sakii is that aspect of Sakti, exercising which the Supreme Lord
becomes the Universe assuming any and every role, and thus actively participates in the

display of His Glory as the Universe."'”®

Die letzten beiden Sitze des Abschnitts 1. 1 zeigen, dald sich das Dargelegte auf den Bereich
der reinen tattvas bezieht. Die ersten finf tartvas: Siva, sakti, sadasiva, isvara, suddhavidya,
werden im Gegensatz zu den nachfolgenden tartvas 6-36 von mayva bis prthivi (siehe
Abbildung Seite 158) nach J.D. Singh als "reine" oder "vollkommene" rartvas aufgefal¥, da
sie zu einer Bewul3tseinsebene gehoren auf der noch keine tatséchliche Transformation und
Begrenzung stattgefunden hat."”® '[Er ist] die stiitzenlose Leere. Zusammen mit seiner Gattin
[existiert er] von sich aus . . ." ist eine Beschreibung des Gleichgewichtsler beiden Urkrifte,
Siva und Sakii. Das hierbei verwendete Reflexivpronomen apemapa (apedpalapodpa), das
nach Panse und Molesworth neben der rein pronominalen auch noch die Bedeutung 'spontan,
automatisch' hat, und das mit 'von sich (selbst) aus' iibersetzt wurde, weist noch auf einen
anderen Aspekt dieses hochsten Bewuldseins hin, nidmlich seine Spontaneitit und
vollkommene Freiheit (svatantrya). In Werken der tantrischen Traditionen, z.B. im
Hevajratantra (S. 36), Dakarnava (S. 143) und Sivadrsti (26-27)*, wird im Zusammenhang
mit der Natur des Absoluten der kaum zu iibersetzende Begriff sahaja verwendet, der auch in
der Gesamtheit seiner Bedeutungen dem hier verwendeten apemapa entspricht. Sahaja wie
auch apemapa bedeuten 'spontan, unbedingt', und selbst die wortliche Bedeutung von
apemapa, 'von sich (selbst) aus', zeigt Ubereinstimmung mit der wortlichen Bedeutung von
sahaja, 'zusammengeboren’. Bezugnehmend auf [Svarapratyabhijiiavimarsini 1. 5, 13,
erliutert D.B. Sen Sharma: "The Parama Siva, being endowed with sakti which is held to be
identical with His Essence, is also described by virtue of it as the Supreme Lord (Paramesvara
or Mahes$vara). The Parama Siva, as the Supreme Lord, has the absolute freedom (svarantrya)

in as much as His Saki is absolutely free from any kind of restriction or limitation.**'"

1981y B. Sen Sharma, The Philosophy of Sadhana (with special Reference to the Trika System of Kashmir), S. 23
- 24; siehe hierzu auch J.D. Singh, Siva Stitras, S. xxii.

997 D. Singh, Siva Stiitras, S. ix.

200 frevajratantra S. 36: tasmat sahajam jagat sarvam sahajam svarfipam ucyate | svarfipam eva nirvanam
visuddha-kara-cetasa // - "The whole world is of the nature of Sahaja - for Sahaja is the quintessence (svariipa)
of all;, this quintessence is Nirvana to those who possess the perfectly pure Citta" (Ubers. S. Dasgupta);
Dakarnava S. 143: kevala sahaja-sahau ri disai namahu surasura tihuana nahai | indiva loa na janai koi
parama mahasua pujahu gahai // - "Only Sahaja-nature is seen (nothing else there), - salute to the Lord of all
the Suras (gods) and Asuras! The senses do not know where it is, - worship it through the songs (gatha)" (Ubers.
S.Dasgupta), S. Dasgupta, Obscure Religious Cults, S.78, 86; Sivadrsti 1. 26-27: "In the sphere of
differentiation (aparasthitau) i.e., at the level of man where differentiation prevails, she (parasakti) is known as
buddhi which in its subtle all-pervasive condition is always the innate (sahajam) universal consciousness of
Siva" (Ubers. J.D. Singh), J.D. Singh, Abhinavagupta, A Trident Wisdom (Translation of Paratrisika Vivarana)
S. 66.

2011y B. Sen Sharma, The Philosophy of Sadhana, S. 19.
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In Anubhavamrta Kapitel I widmet Jiiane§var dem Spiel und der Vereinigung von Siva und
Sakti und dem aus deren Interaktion hervorgehenden Kind, dem Universum, nahezu 70 Verse.

Hieraus die Verse 4-6:

Jje ekaci navhe ekasare | doghd dopana nahim purem /
kaya nenom sakarem | svariupem jive /| 4 //

kaisi sukhact aluki | je donipana miluni eki /

nedetica kavatuki | ekapana phutom /1 5 //

ha thavovari viyogabhede | je bala jagayevadhem |
vivali part na mode | doghulepana /! 6 1/

"Sie sind nicht wirklich eins, und nicht tatsdchlich zwei - wir wissen nicht welche zwei
Formen sich selbst Form gaben. (4) Welch ein Vergniigen in ihrer Gliickseligkeit! Sie sind
zwei geworden sind jedoch eins, und in ihrem Verlangen erlauben sie es nicht, dafd ihre
Einheit unterbrochen wird. (5) Thre Furcht vor Trennung geht so weit, dal3, [obwohl] sie ein

Kind gebaren, (so grol3 wie) das Universum, ihre Dualitit nicht zerbrochen ist. (6)"202

I.2

Maya [ist] wie ein Traum.

Von L 2 an (insbesondere in den bildhaften Vergleichen®” des gesamten Abschnitts L. 4) folgt
die Darstellung des duch Siva und Sakti in Gang gesetzten Schopfungsprozesses. Auffillig ist
hierbei, dal die Maya in einer Weise charakterisiert wird, wie es fiir die Auffassung und

Philosophie der Nathas ziemlich untypisch ist, was ich in der Einleitung ausgefiihrt habe.

.3
Die Sonne [ist] am Himmel, der Kristall [ist] auf der Erde, [beide] ohne Handelnde zu
sein und ohne Wunsch ... (Text unvollstindig). Wenn sich die beiden vereinigen, entsteht

Feuer. So bewegt sich der, dessen Natur das Selbst ist***

umbher. Bei der Vereinigung der
nicht existierenden Maya [mit Siva entstehen] die fiinf grobstofflichen Elemente, die

sichtbaren Objekte, zusammen mit der Vorstellung [und] Wiunschen.

292 Eine Ubersetzung der genannten 70 Verse ins Deutsche findet sich in C. Kiehnle, Gotr und Gottin, in:
Siidasien-Anthologie, S. 166 ff.

293 Diese sind ausfiihrlich erliutert in Kapitel 1.7.2 ('Vergleiche und Metaphern im VD').

204 Vicarem (korrekt: vicare, 3.Pers. Sing.) wird hier in der Bedeutung von vicare verwendet. Die
Grundbedeutung von Skt. vi + V car ist ein korperliches '(sich) Hin und her bewegen', im weiteren Sinne aber
auch das Bewegen des Geistes, also 'denken, iiberlegen’ (Monier Williams s.v.). Im Marathi der Jiianesvari gibt
es nach Panse eine phonetische Unterscheidung, i.e. vicaranem, 'sich bewegen' und vicaranem, 'nachdenken',
die sich aber im VD-Text nicht immer bestitigen 14(¥. Im weiteren Verlauf der sprachlichen Entwicklung fand

eine Differenzierung der beiden Verben statt, wie sie heute im modernen Marathi besteht.
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Wie in Abschnitt I. 3 weiter dargestellt ist, kommt nun unter Zusammenwirkung von Siva und
Sakti (metaphorisch die Sonne und der Kristall) die Schopfung des Universums zustande.
Feuer (= Schopfung) entsteht wie bei einem Brennglas, in dem sich Sonnenlicht sammelt.
Svariipa fasse ich als Bahuvrihi auf. 'Der dessen Natur das Selbst ist' ist bei einer solchen

Interpretation als Siva, als das allem innewohnende Bewulsein zu verstehen.

1.4

Wie am Himmel verschiedene mannigfaltige, nicht [wirklich] existierende Farben
entstehen, oder [wie] sich am Himmel ganz von selbst eine Gandharva-Stadt bildet, oder
[ein anderes Mal] eine Ansammlung von Wolken berggestaltig aussieht, in ebensolcher

Weise [ist] die Erscheinung der Welt, so wie [sie ist], auf natiirliche Weise entstanden.

| IS

[So] entsteht die materielle Welt. Durch das Anwachsen der Wirkkraft, zuerst durch die
Qualitit des Klangs [entsteht] der Raum, [dann] das Feuer, daraus das Wasser. Durch
die Qualitit der Beriihrung [entsteht] der Wind, Isvara (der Herr = giva). Das Prinzip
tejas ist von der Gestalt des Feuers. So [ist es] mit allen Qualitiiten. Wasser [ist] Visnu.
Aus dem Wasser [entsteht] die Qualitiat des Geruchs [und] die Erde. Sie [ist] Brahma.

Kriya (wortl. 'Wirken, Handeln') hat man hier im Sinne eines Wirkens zu verstehen, welches
die Ursache des Universums ist. Der Autor dieses Textes geht bei seinen kosmologischen
Vorstellungen von einer uranfinglichen Kraft aus, durch deren Wirken die materielle Welt
(sthala $rasti) zur Entfaltung kommt, so dafd ich den Begriff kriva daher im Sinne von kriva-

sakti verstehe und ihn mit "Wirkkraft' iibersetze.

Die Beziehung zwischen ranmatras und mahabhiitas werden in Abschnitt 1. 5 nur
unvollstindig und unsystematisch aufgezeigt, so beispielsweise alle mahabhiitas, aber nicht
alle ranmatras. Von den letzteren, hier als Qualitdten (gunas) bezeichnet, werden nur zwei
erwihnt: die Qualitdt des Klangs und die Qualitét der Beriihrung. "...durch die Qualitédt des
Klanges [entsteht der] Raum'. . . 'Durch die Qualitédt der Beriihrung [entsteht] der Wind'. Diese
Vorstellung stimmt mit der Samkhya-Konzeption iberein, vorausgesetzt man identifiziert
sabdaguna mit dem Sabda-tanmdtra, bzw. sparsaguna mit dem sparsa-tanmatra. Nach dieser
Konzeption des Samkhya sind die tanmatras eine Form von geringer differenzierter Materie

205 1o: .
Eine konsistentere

und stehen mit den mahdabhiitas in ursdchlichem Zusammenhang.
Darstellung iiber das Verhiltnis zwischen den feinstofflichen und den grobstofflichen

Elementen findet man in VII. 2.

208 Siche Vyasabhasyam I. 45; I1. 19; I1I. 44; IV. 14 und I$varakrsnas Samkhyakarika 24-25, 38.
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L6

Die erste Handlung [bildet] die Grundlage der fuinf Elemente. [Dies ist] die Ursache [der
Entstehung] der Gottheiten. Die Erde [ist] ein Grenzwall. [Er] lost sich im Wasser auf.
Das Wasser kommt in die Welt des Feuers. Der Wind loscht das Feuer. Der Wind
verbleibt im Ather. Der Ather geht im Hochsten auf. Die ausgebreitete Maya wieder in

sich zuriickgenommen habend, bleibt das nijatativa so, wie es ist.

Wie aus dem ersten Satz dieses Abschnitts ersichtlich ist, wird die Entstehung der finf
grobstofflichen Elemente direkt auf das Wirken der Sakti oder Maya zuriickgefuhrt. Diese
Vorstellung, dal3 die paiicamahabhitas auf das hochste geistige Prinzip zuriickzufiihren sind,

findet sich in dhnlicher Weise bereits in Taittiriyopanisad I1. [1]. I:

. tasmad va etasmdad atmana akasah sambhiatah, akasad vayuh, vayor agnih, agner apah,
adbhyah prthivi ... -

"Aus diesem Selbst ist der Ather entstanden, aus dem Ather der Wind, aus dem Wind das

Feuer, aus dem Feuer das Wasser, aus dem Wasser die Erde ...".

Da nach I. 3 'bei der Vereinigung der nicht existierenden Maya [mit Siva] die finf
grobstofflichen Elemente' entstehen, konnte man vermuten, dald nach dem VD diese
paiicamahabhutas ebenfalls illusorischer Natur sind. Unklar ist der Sinn des hieran
anschlieBenden Satzes oder Satzteils devatakarana. Moglicherweise ist gemeint, dafd die
Elemente die Ursache der ihnen zugeordneten Gottheit sind. Die 'erste Handlung' konnte

natiirlich auch die Ursache aller im Kosmos existierenden Gottheiten sein.

Nachdem in I. 1 die aus dem Hochsten Prinzip (so ham-tattva) hervorgehende Evolution®®
beschrieben wurde, folgt in I. 6 eine kurze Darstellung des riickwirts gerichteten kosmischen
Prozesses der Involution, die nach einer in Indien allgemein verbreiteten Vorstellung in der
volligen Auflosung des Universums, dem pralaya oder mahapralaya, endet.””” Bei diesem
Involutionsprozess 10st sich ein Element oder Prinzip im anderen auf, und zwar das niedere,
grobere im jeweils hoheren, subtileren. Dieser regressive Prozess wird hier nicht mit allen 36
tattvas vollstandig durchdekliniert, sondern nur ansatzweise dargestellt: 'Die Erde [ist] ein

Grenzwall . . . Der Ather geht im Hochsten auf. Die ausgebreitete Maya wieder in sich

206 Das u.a. auch im kashmirischen Trika und bei den Nathas hiufig verwendete Wort sysyi fiir diesen aus dem
Hochsten heraus emissionierenden Schpfungsprozess, bedeutet wortlich 'AusstoRung, Emission (< Skt. V sz
ausstolien, entsenden’).

207 Samkhyakarika 69. In Jii 160-69 findet sich eine ausfiihrliche Darstellung der kosmischen Resorption
(pralaya), die in Jii VIII. 168 den 'Moment [des Hereinbrechens] der Nacht' genannt wird (ratrica avasaru),
nachdem zuvor die Schopfung als "Tag Brahmas' bezeichnet wurde. Das bei dieser Resorption stattfindende
Verschmelzen der schopferischen Vielfalt wird in J7 VIII. 169 mit der zum Himmel gewordenen Wolke (kim

megha hem gagana jahalem) verglichen.
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zuriickgenommen habend, bleibt das nijatattva so, wie es ist'. Der Begriff nijatattva (korrekt
nijatattva) wurde in der Ubersetzung beibehalten, da es fiir ihn im Deutschen keine
Entsprechung gibt. Nija bedeutet im Sanskrit soviel wie 'angeboren, inhérent, eigen' (Monier
Williams s.v.). Im AM, wie auch heute noch im modernen Marathi bedeutet dieses Wort
‘eigen, richtig, besonders' (Panse-, Molesworth s.v.). In der Jiianesvari wird es zum einen als
reflexives Possessivpronomen gebraucht, in der Bedeutung ‘eigenes/er/e’, vergleichbar dem
Wort sva im Sanskrit, zum anderen als Substantiv in der Bedeutung 'Selbst' im Sinne von
atman oder paramdatman. So ist nach Panses Jianesvari-Wortindex nija-jiidna das "Wissen
vom Selbst' und nach S.G. Tulpules Glossar des Old-Marathi Reader nija-ripa, 'inhdrentes
oder wahres Selbst'. Ich vermute, dal3 mit dem Begriff nijatattva ein ganz bestimmter Aspekt
des hochsten Bewul¥seins angesprochen ist. Im vorliegenden Abschnitt heildt es u.a.: 'Die
ausgebreitete Maya wieder in sich zurilickgenommen habend, bleibt das nijatattva so, wie es
ist'. Nijatattva liest sich hier fiir mich wie eine Art 'Nullpunkt der Schépfung', d.h. dasjenige,
von dem die Schopfung ausgeht und wieder zuriickkehrt. In SSam 1. 78 findet man eine
Beschreibung der Absorption oder Involution, die bis auf eine Angabe (avidya statt maya) den
Darstellungen im VD #hnelt:

prthvi Sirnd jale magna jalam magnan ca tejasi /
linam vayau tatha tejo vyomni vato layam yvayau /

avidyayam mahakaso liyvate parame pade //

"Die Erde verging [und] wurde aufgelst im Wasser, und das Wasser wurde aufgeldst im
Feuer. Ebenso 16ste sich das Feuer auf in der Luft. Die Luft verschmolz im Ather. Der Ather

ging auf in avidya (Unwissenheit), [und diese] im hochsten Ort/Absoluten.”

Es sei daran erinnert, dal3 diese Involution, sowohl den Makrokosmos, als auch den
Mikrokosmos bzw. das Individuum betriftt. Ebenso sind Beschreibungen des sich auflosenden
Kosmos in den tantrischen Werken Hinweise fiir den yogi, was es im eigenen Korper zu
realisieren gilt. VD 1. 6 ist daher auch ein Indiz dafiir, dal3, wie M. Eliade es ausdriickt, der
vogi diesen Resorptionsprozess Vorwegnimm‘[.208 Dieser regressive Prozess wird ulta-sadhanda
oder auch wujana-sadhana®® genannt. Hierzu schreibt S. Dasgupta: "Yoga consists in the
raising of the Sakti from the lowest region of change and activity to the highest region of rest
s0 as to be united with and absorbed in Siva. This union of Siva and Sakti symbolises in the
wider sense the stoppage of the ordinary process of becoming and the retrogression of the
whole world-process for the attainment of the changeless state of the Immortal Being. How is

this retrogression to be effected? By a perfect control over the physical, biological and

208 M. Eliade, Yoga, S. 281.

209 Als Literaturquellen, in denen der Begriff wuld(-sddhand) vorkommt, zitiert S. Dasgupta in Obscure
Religious Cults, Kap. IX, S. 229 aus Goraksavijaya S. 115, 116, 145; Gorakhbodh Vers 38, Gorakhbani S. 97,
98. Bei dem offensichtlich weniger hdufig verwendeten Begriff ujana(-sadhana) zitiert er in einer Fulfnote auf

S. 231aus Goraksavijaya S. 147: "sat-cakra bheda guru khelauk ujan".
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psychological process and by setting a regressive motion in them through slow and gradual
processes of yoga; - this is what is meant by the Ulta-sadhana."*'® Eine Praktik, durch welche
dieser Weg zuriick vollzogen werden kann, ist bei den tantrischen yogis unter der Bezeichnung
bhitasuddhi, 'Reinigung der Elemente', bekannt und in Vijianabhairava (Dharana 31) Vers

54 folgendermal3en beschrieben:

svadehe jagato vapi siksmasiuksmatarani ca /

tattvani yani nilayam dhyatvante vyajyate pardll

"Uber die subtilen und [immer] subtileren Prinzipien im eigenen Korper oder auch von der
Welt, welche zu [ihrem jeweiligen] Ursprungsort [gelangen], meditiert habend, offenbart sich
schlieRlich die hischste (Gottin)."*!

J.D. Singh erldutert, dafd dieser Vers sich auf die Technik der vyapti bezieht, durch die die
grobstofflichen tartvas in das Subtile, das Subtile in das Subtilere und das Subtilere in das
Subtilste wiedereingeht: die paficamahabhiitas in die tanmdtras, die tanmdatras in den
ahamkara, dieser in die buddhi, diese wiederum in die prakrti usw., bis alle schlief3lich wieder

in Sadasiva eingegangen sind, woraufhin sich die Sakti/ paradevi dem yogi enthiille.

Amaraniatha beschreibt mit den Worten von Sri Goraksanatha, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die Charakterisierung Sivas.

2108, Dasgupta, Obscure Religious Cults, Kap. IX: The Religion of the Nath Siddhas, S. 230-31.

Ay . Singh, Vijianabhairava, Divine Consciousness, S. 80-81.
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Kapitel 11 Die Charakterisierung des jiva

Das Wort jiva wird sowohl im Sanskrit als auch im (Alt-)Marathi in sehr unterschiedlichem
Sinn gebraucht, so z.B.: Leben, Lebensspanne, Lebewesen, Lebensprinzip, Lebenskratft,
individuelle Seele. Jiva 14f% sich daher nicht oder nur unzureichend mit einem einzigen Wort
tibersetzen. Aber nicht nur die semantische Vielfalt dieses Wortes verhindert hier eine
addquate Ubersetzung ins Deutsche, sondern auch die Tatsache, daf3 das Wort jiva im VD
(ganz besonders im vorliegenden Kapitel) je nach Kontext unterschiedlich gebraucht wird. So
ist beispielsweise jiva im letzten Satz des Abschnitts II. 3 ('Deshalb wird zu ihm jiva gesagt')
nach meiner Auffassung eher im Sinne von 'Individuum' zu verstehen, im ersten Satz des
Abschnitts II. 7 hingegen ('Nach Ansicht einiger [Leute ist] der jiva gestalthaft [und]

gedankenformig') eher im Sinne 'von individuelle Seele'.

IL. 1

Kein Mikrokosmos [und] kein Makrokosmos existieren. Kein Name existiert. Es selbst
existiert im hochsten nirvana. Bei dessen Nicht-Sein existiert 212 sahajajinana. Wenn es
weder Vater noch Mutter gibt, wisse, daR dann *"? die Befruchtung ganz von selbst, aus
sich selbst [und] allein [geschieht].

Im ersten Satz des Abschnitts II. 1 begegnet einem mit den Begriffen pinda und brahmanda
eine bereits im ersten Kapitel kurz vorgestellte Konzeption der tantrischen Philosophie, die
noch in IIL. 1, IX. 1 und XVI. 1 zu behandeln sein wird. Pinda (pinda), 'Klumpen, Klof3, ist
eine Bezeichnung fiir den Korper. Brahmanda, 'Ei des [Schopfergottes] Brahmd, wird
gebraucht im Sinne von 'Welt' oder 'Universum'. Pinda, brahmdnda und verwandte Begriffe
(Advayatarakopanisad 9: brahmanda, pindanda) bezeichnen Mikro- und Makrokosmos, deren

Identitit vom tantrischen yogi erfahren werden soll:
Yogapar Abhangamala 40. 3

pimda brahmandaca vistara vistarala /
mdajhd mica jala kavanepari I/

"The wvastness of microcosm and macrocosm expanded and became my very Self

214
somehow."

212 Hote (cigentlich hotem) ist Partizip Priteritum Passiv 3.Pers. Sing. von honem (= sein, werden); siche
S.G.Tulpule, OMR S. 259. Obgleich diese Form modern anmutet, findet man sie bereits an mehreren Stellen in
der Jhanesvari (z.B.: I. 145b; II. 52a; IV. 135d) und in Texten, die man in S.G. Tulpules OMR finden kann,
etwa in Zeile 21 des Govindaprabhucaritra Nr. 8 (1288 A.D.), und hotem in Zeile 4d des Smrtisthala Nr. 113
(1308 A.D.).

13 Tem wird hier vermutlich im Sinne von faim verwendet (‘dann’), dem Korrelativum zu jaim am Satzanfang.
214 C, Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 270.
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In den ersten Abschnitten dieses Kapitels geht es um das hochste Bewul¥sein (tem, 'es’, im
dritten Satz bezieht sich wahrscheinlich auf das brahman) jenseits bzw. vor aller
Manifestation. Nirvana weist auf eine dhnliche Vorstellung. Insbesondere im Buddhismus ist
nirvana ein zentraler Bergriff und bedeutet 'ausblasen, ausloschen' oder auch 'kiihlen'. Gemaf3

"

Dighanikaya I1. 15 ist der erloste Geist "wie das Auslschen einer Flame."*"> Nirvana ist fiir
die Buddhisten, dhnlich wie Siva fiir die Nathas, sowohl der hochste Bewul3tseinszustand, als
auch das Absolute. M. Eliade bemerkt: "Das nirvana ist das Absolute par excellence, das
asamskrta, das heifdt das nicht Entstandene noch Zusammengesetzte, das nicht

n2l16 In

Zuriickfihrbare, Transzendente, jenseits aller menschlichen Erfahrung gelegen.
Bhagavadgita VI. 5 nennt Krsna das in ihm befindliche nirvana als das hochste Ziel des yogis:
yufijann evam sadatmanam vyogl niyatamanasah | santim nirvanaparamam matsamstam
adhigacchati, "Der yogi, der seinen Sinn bezdhmt, sich immer auf solche Weise in Einklang
hilt, geht in den in mir befindlichen Frieden ein, dessen Hochstes das nirvana ist", und in
Yogapar Abhangamala 21. 2 macht der Verfasser deutlich, dald brahman und nirvana als

identisch aufgefal3 werden kdnnen:

mana buddhi citta antahkarana jana /
va vegalem nirvana brahma temci //

"Know mind, intellect [and cirza [to be] the inner organ. Different from that [is] nirvana. That

[is] braman."*"’

Was den darauffolgenden Satz 'Bei dessen Nicht-Sein existierte sahajajiiana’ angeht, so ist
unsicher, was mit 'dessen’ gemeint ist. Die Abwesenheit des hypothetischen brahman (tem)
ergibe keinen Sinn, da dies als ewig prasent aufgefaldt wird. 'sein Nicht-Sein' (vacam abhavim )
konnte sich auf Mikro- und Makrokosmos (pimda brahmamda) beziehen, die im ersten Satz
genannt sind. In diesem Fall wiirde man jedoch die Pluralform yamncam erwarten, allerdings
wire der Verlust eines anusvaras durchaus im Bereich der Moglichkeiten. Unklar ist auch, in
welchem Sinn hier sahajajiiana, 'eingeborenes-', 'inhdrentes-' oder 'spontanes Wissen', zu
verstehen ist. Es konnte ein Aspekt des brahman gemeint sein, dem in der Bezeichnung
saccidananda cit, 'Bewul¥sein', zugesprochen wird. Sinn dieses Satzes ist moglicherweise,
dafl im kosmischen Urzustand eine Art latentes Wissen existiert. Passagen aus der Natha-
Literatur, die in #hnlicher Weise das im volligen Gleichgewicht befindliche hdochste
Bewul3tsein beschreiben, findet man in Siddhasiddhantapaddhati und
Goraksasiddhantapaddhati:

215 Auch in Majjhimanikaya 72 vergleicht Buddha rnirvana mit dem Verloschen einer Flamme, die kein Heu
oder Holz mehr zum Verbrennen hat. Ein #hnliches Bild fiir das hochste Selbst findet sich in
S vetasvataropanisad VI. 19 ... dagdhendhanam ivanalam.

218 M. Eliade, Yoga, S. 173.

217 C, Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 258.
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na brahmda visnurudrau na surapatisurah naiva prthvi na capah /
naivagnir napi vayur na ca gaganatalam no diso naiva kalah /
no veda naiva yajia na ca ravisasinau no vidhir naiva kalpah /

svajyotih satyam ekam jayati tava padam saccidanandamurte // (SSP in GSS*'®)

"[Es existiert] kein Brahma, Visnu, Rudra. Kein [ndra und [andere] Goétter, auch keine Erde,
kein Wasser, auch kein Feuer oder Luft und kein Raum, keine Himmelsrichtung, auch keine
Zeit, keine Vedas, auch keine Opferrituale und keine Sonne und Mond, keine Gebote und
Rituale, kein Schopfungszyklus. Dein ureigenes Licht allein obsiegt, das Wahre, Eine, deine

Realitit, oh Du Verkorperung des (wahren) Seins, Bewul3seins und Gliickseeligkeit!"

Ahnlich in SSP I. 4:

vadda nasti svayam karta karanam na kulakulam /

avyaktam ca param brahma anama vidyate taddall

"Wenn kein Handelnder (Schopfer) aus sich heraus, [keine] Ursache, weder statisches [noch]
dynamisches Prinzip (Siva und Sakti) existieren, und das hichste Absolute unmanifestiert

[ist], dann wird das Namenlose wahrgenommen."

Kula und akula beziehen sich auf die beiden Aspekte des hdchsten Bewul¥seins, die hier in II.
1 'Vater' und 'Mutter' und in I 1 Siva und Sakti genannt werden. Auch im Anubhavamria
findet man in I. 1 die Aussage, dafd das Universum durch Gott (§ iva) und Gottin (§ akti)
hervorgebracht wurde: aisim him nirupadhikem | jagacim jivem janakem | tivem vamdilim
miyam mitlikem | devodevi // - "Auf diese Weise wurden durch mich Gott und Gottin verehrt,
die die grenzenlosen [und] urspriinglichen Eltern (‘Erzeuger') des Universums [sind]." Im
Gegensatz zum ersten Kapitel des VD herrscht hier in II. 1 jedoch die Auffassung, dafd die
Geburt des Universums nicht durch das Zusammenspiel der beiden Urkréfte hervorgerufen
wird. Man kann vermuten, dal, analog zur spiter in Kapitel III dargestellten Entstehung und
Entwicklung des Mikrokomos, Begriffe aus dem Bereich der Genesis des menschlichen
Lebens verwendet werden, wie 'Vater', 'Mutter', 'Befruchtung', um so auf die Mikro-
Makrokosmos-Korrelation, bzw. auf die Kongruenz in der Entwicklung des Korpers und des

Kosmos hinzuweisen.

IL. 2
Der Topfer stellt verschiedenartige Topfe her, aber der Raum ist darin bereits

vorhanden, [er] stellt ihn nicht her. Wo immer in die Erde gegraben wird, dort ist auf

218 Diese Textststelle, die A.K. Banerjea in Philosophy of Gorakhnath auf S. 38 leider ohne weitere Angabe als
"Siddha-Siddhanta-Paddhati in Goraksa-Siddhanta-Samgraha” zitiert, findet sich nicht in der Ausgabe der
Siddhasiddhantapaddhati von K. Mallik. Die von A.K. Banerjea als Goraksasiddhantasamgraha bezeichnete

Sammlung konnte von mir nicht ausfindig gemacht werden.
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natiirliche Weise ein Brunnen geschaffen. Ebenso ist der @tman alldurchdringend®"

[und] vollkommen. Uberall bildet [er] sich auf spontane Weise.

Hier wird zum ersten Mal im VD der Begriff aman verwendet. In diesem Kapitel, wie die
Vergleiche dieses und der nachfolgenden Abschnitte nahelegen, umfaldt der arman sowohl den
unbegrenzten paramatman, als auch den (scheinbar) begrenzten aman, wohl um deutlich zu
machen, dal3 es sich um ein einziges geistiges Prinzip handelt, das sowohl als jivarman den
Korper beseelt, als auch als paramdrman das gesamte Universum durchdringt. Dies ist ein

grundlegendes Konzept innerhalb des Lehrgebdudes der Nathas:
SSP . 14D

evam sarvadehesu visvariapah paramesvarah paramarma akhandasvabhavena ghate ghate

citsvarupi tisthati /

"So befindet sich der in allen Korpern [vorhandene] allgestaltige htchste Herr [als] Hochstes

Selbst seiner vollstiandigen Natur nach in jedem Korper ("Topf") als Bewul3tsein."

Um die Identitit zwischen aman und brahman, welches dem paramatman entspricht, zu
verdeutlichen, gebrauchten Sankara und die Autoren seiner Schulen das Bild vom 'Raum im
Topf und dem 'Raum auRerhalb.”*® So wird auch hier der @man mit dem 'Raum im Topf
bzw. einem adata verglichen. Nach S.G. Tulpule bedeutet im Altmarathi ddata 'Brunnen'. Im
modernen Marathi ist ada die Bezeichnung fiir einen runden Brunnen ohne Stufen
(Molesworth s.v.). Im gegenwirtigen Zusammenhang handelt es sich wohl eher um eine Art
Wasserloch als um einen gemauerten Brunnen, da das Wasser sich ganz von selbst zeigt. Was
durch diese beiden Metaphern deutlich gemacht wird, ist, daf3 die Existenz des rdaumlich und
zeitlich begrenzten a@rman keine faktische ist. Man hat zwar die Vorstellung von einem Raum,
der im Topf entsteht und vom Raum auf3erhalb abgegrenzt ist. Es gibt in Wirklichkeit aber nur
einen alles durchdringenden Raum, ebenso wie es nur ein allumfassendes Bewul3tsein, bzw.

einen arman gibt. Die beiden Vergleiche sind in Kapitel 1.7.2 erlautert.

II. 3

Wenn [sie auch die Welt] hervorbringt/offenbar macht**!

, so erscheint *** die Sonne doch
aufgrund ihrer eigenen Natur. [Wenn] der Spiegel in die Nihe des Gesichts gehalten
wird, ist nichts weiter notig, um die Form des Gesichts zu erblicken. IEbenso ist der
Korper entstanden und trotzdem vom Verkorperten (afman) keineswegs verschieden.

Durch die prakrti wurde [der atman] wie der Korper. Er wird jiva genannt.

219 Sarvagatu ist versehentlich doppelt im Text: taisa atma sarvagatu sarvagatu paripirni.
220 vivekactidamani 289, 386, 566.
22! pragata ist eine gebrauchliche Schreibweise von prakata, 'offenbar’ (Molesworth-/ Panse s.v.).

%22 Umata kann nicht stimmen, es muf umate (3. Pers. Sing. von umatanem) lauten.
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Bimba, hier vermutlich im Sinn von 'Sonne' gebraucht, bedeutet auch 'Original, Bild,
Gegenstand' (im Gegensatz zu pratibimba, 'Abbild, Reflexion'). Auch diese Bedeutungen
sollten hier beachtet werden, denn die Sonne ist 'Ursprung' oder 'Quelle’ des Lichts und somit
das 'Original'. Pdde ist wahrscheinlich 3. Pers. Sing. des Kausativums padanem 'fallen,
stattfinden, sich zeigen/erscheinen’ (siche Molesworth). So interpretiert, pafét das Bild zu den
anderen des Abschnitts, in denen jeweils von einem Original und einem Abbild die Rede ist.
Wenn man fiir eine spontane Lingung des a bei pade plidiert, ist zu iibersetzen: "Wenn [sie]
zum Vorschein kommt, dann erscheint sie aufgrund ihrer eigenen Natur." Damit wiirde das
Abbild fehlen.

I1. 4
Wie ein Kristall, [der] demjenigen [Gegenstand] dhnlich wird, zu dem er gestellt wird,
oder wie der Mond im Wasser der Ganga reflektiert wird, ebenso wie er sich in einem

223, oder [wie] der Glanz des Lichtes einer Lampe224 [sich]

unbedeutenden Teich spiegelt
in einem prichtigen Haus [befindet], wie auch in einem unbedeutenden Haus - so sind
die prakrti/Naturen der Korper. Auch wenn diese aufgespalten [sind]**°, [so] hat der
innere atman selbst keine Aufspaltung.’** Deshalb, wo immer er den Umhang®®’ der jiva-

Natur annimmt, dort ist [der afman] geformt wie der K orper.

Auch die Vergleiche in den beiden Abschnitten II. 3 und 4 handeln von der Identitdt von
atrman und paramdatman bzw. von der Identitit des verkorperten Selbstes (antardtman, dehin)
mit dem allumfassenden Bewul¥sein (paramatman), das sich als singulidres Bewul3tsein in
jedem Wesen befindet. Anders als bei der stufenweisen Entwicklung des hdchsten,
Bewul¥seins hin zur grobstofflichen Materie in Kapitel I, entstehen hier die Einzelseelen
durch Reflexion des Selbstes in der prakrti. Die Autfassung, dafd das brahman und die Seele
(jiva) einem Bild und seiner Reflexion entsprechen, 143t den Einflul3 des pratibimbavada bzw.
bimbapratibimbavada (bimba, 'Bild, Objekt' - pratibimba, 'Abbild, Reflexion') des
Advaitavedanta erkennen. In seinem Kommentar zu Brhadaranyakopanisad I1. [4]. 12 erklart
Sarkara, daR ebenso wie die Erscheinungen von Sonne und Mond im Wasser nur irreale

Reflexionen sind, auch die individuellen Seelen nur Reflexionen des brahman in der avidya

223 Obwohl S.G. Tulpule (miindlich) der Ansicht ist, dal3 es sich bei bimba um eine Verbform handelt (wie hier
iibersetzt), die bimbe bzw. bimbe (3. Sing. Priis. von bimbanem, 'reflektiert werden') lauten miif¥e, halte ich es
auch fiir moglich, dald es tatsichlich bimba (bimba) heillen soll, und es sich um das Substantiv mit der
Bedeutung 'Mond' oder 'Mondscheibe’ und auch 'Reflexion' handelt. In diesem Fall wiirde sich am Sinn des
Satzes jedoch nichts dndern.

224 Dipa jotica wurde als Kompositum aufgefafy.

225 Bhina miifte bhinna lauten, wie auch vom Herausgeber richtig in einer FuRnote vermerkt.

226 Para amtardatmeya bheda nahim, wortlich '... [so] ist dem inneren arman dennoch kein Unterschied'.

221 Bumdhi ergibt keinen Sinn, es mufd, wie vom Herausgeber richtig ersetzt, bumthi oder nach Panse, bumthi
lauten. Bumthi, 'Umhang', findet sich hiufig in bhakti-Liedern als Bild fiir den menschlichen Korper, der das

unbegrenzte, formlose Selbst begrenzt, das wie ein Schauspieler, der sich nur verkleidet, immer dasselbe bleibt.
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seien.”*® Nach VD II. 3 und 4 gibt es den jiva strenggenommen iiberhaupt nicht, und letztlich
existiert nur der @man. So heilét es auch in VI. 7: '[Was] die Bezeichnung jiva tragt, [ist] eine

[lusion'. Dieser Satz ist grundlegend fiir das jiva-Konzept des VD.

IL. 5

Bei Biumen von ¢in [und derselben] Pflanzung wiichst®® der eine, der andere nicht. Was
hat derjenige, [welcher wichst] Gutes getan? Aus einer [und derselben] Erde wurden
Topfe gefertigt. In den einen”’® wird Milch geschiittet, in dem anderen befindet sich
abgestandenes Reiswasser. Welches Ubel wurde durch den, [welcher Reiswasser
enthilt], begangen? Derartig [ist] die Rede iiber Gliick und Ungliick.”*" Dies [ist] auf

natiirliche Weise der Erwerb allein des Korpers.

IL. 6

Die Lebensstadien [und] Stiinde [bestehen] auf der Grundlage des Korpers. Kaste und
Familie wird in bezug auf den Korper gesagt. Die Rede [von] Konig [und] Bettler gibt es
nicht unabhingig vom Korper. Der [afman], durch welchen dieser Korper [existiert],
[ist] davon verschieden. Fr hat den Raum vom Grofdten bis zum Kleinsten

durchdrungen.232

I1. 7

Nach Ansicht Einiger [ist] die individuelle Seele gestalthaft [und] gedankenformig.
Aufgrund des Wirkens des karman geniel3t der jiva die Freude des Himmels. So sagen
sie: Wenn durch den im Leib der Mutter Sitzenden, bis er auf der Grundlage von Speise

. 233
und Wasser leben kann, vorher viel Gutes

getan worden ist, dann erlangt [er] einen
guten Korper [und] genieBt vielfiltige Freuden. [Wenn er]** Schlechtes [getan hat],

dann erlangt [er] einen minderen Korper, wird ungliicklich [und] erfihrt Qualen. Solche

228 7ur Lehre des pratibimbavada bei Jianesvar siche C. Kiehnle, Jiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S.
196-199.

229 Statt vadha miil¥e es hier, wie auch im zweiten Teil dieses Satzes [vom Herausgeber erginzt (va)dhe) vadhe
(3. Pers. Sing von vadhanem) lauten.

230 ke thaim bedeutet wortlich 'an der einen Stelle'.

2 Sadaiva nirdaiva bolanem wurde als Kompositum aufgefaf.

232 Die Grundbedeutung von mandnem ist 'errichten, anordnen, betreten' (Panse s.v.). Hier jedoch wird
mandnem im Sinne von 'durchdringen’ verwendt (S.G. Tulpule miindlich).

233 Sasta ergibt keinen Sinn (auch der Herausgeber hat diese Stelle mit Fragezeichen versehen). Nach S.G.
Tulpule (miindlich) kann es hier nur susta, 'gut, das Gute', heil3en.

234 An dieser Stelle muf Java, 'wenn', erginzt werden.
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Rede, [die] gemild den Lehren derer, die die Lehre von der Tatvergeltung235 vertreten
[gefiihrt wird], beruht auf Einbildung.236

Die Abschnitte II. 5 bis 7 sind den Auswirkungen des karman auf den jiva gewidmet.
Aufschlul3reich ist dabei, mit welchen stilistischen Mitteln der Autor die Tatvergeltungslehre
darstellt - ironisch, wie in dem Vergleich in Abschnitt II. 5: "Welches Ubel wurde durch den,
[der nur Reiswasser enthielt] begangen?’, aber auch polemisch, wie in Abschnitt II. 7: 'Solche
Rede, [die] gemild den Lehren derer, die die Lehre von der Tatvergeltung vertreten [gefiihrt
wird], beruht auf Einbildung'. Das karman und seine Auswirkungen betreffen nach

237 .
und die

Lehrmeinung des VD ausschlie8lich den Korper, wie die Vergleiche in III. 5
Gesellschaftsordnung in den Abschnitten II. 6 und II. 7 zeigen. II. 6 ... dennoch [ist] der jiva
immer der gleiche' 4% den Schlul3 zu, dafd nach dem Konzept des VD der jiva vom karman

nicht beeinflul¥ wird. Er ist hier also als identisch mit dem darman aufzufassen.

Die Radikalitét ist ungewohnlich, mit der nicht nur die Tatvergeltungsethik (wie in II. 6 und
II. 7) sondern teilweise sogar die Karmakausalitit verworfen wird, die eine indische
Grundidee ist. Im Gegensatz dazu und ohne Versuch, die verschiedenen Theorien zu
harmonisieren, heifdt es in III. 2: Inmitten von Samen, Menstrualblut [und] Wind manifestiert
sich der jiva entsprechend dem (seinem) karman'. Dies wird so auch von den mit den

Nathayogis verwandten hathayogis in SSam 11. 37-38 gesehen:

ittham prakalpite dehe jivo vasati sarvagah /
anadivasanamalalamkrtah karmasamkalah /1 37 1/
nanavidhagunopetah sarvavyaparakarakah /

parvarjitani karmani bhunakti vividhani ca // 38 1/

"Im Korper wohnt der auf diese Weise geformte jiva, alldurchdringend, [doch] versehen mit
einer endlosen Kette von Eindriicken aus vergangenen Leben, gefesselt durch das karman.
(37) Ausgestattet mit verschiedenen Figenschatten [und] als Ausfiihrender aller Handlungen
erfahrt er [die Friichte] verschiedener [Arten von] karman, die in vorangegangenen Leben

verursacht wurden. (38)" 238

Weiteres tiber das Verhiltnis des jiva zum Ko&rper erfahrt man im VD:
VI. 5: 'In dieser Weise, zusammen mit den 64 (36 tattvas + 28 kalds), mit der Gruppe der

Sinne, den Korper erhaltend, lebt er zufrieden. Zu ihm sagt man jiva.'

235 Bhogavada ist an dieser Stelle vermutlich im Sinne der Kausalititslehre, der Lehre von der Vergeltung der
Taten zu verstehen.

23 Kalpanika (Adj.) wortl. 'eingebildet'. Die Wortstellung des Satzes wurde in der Ubersetzung gedindert, da die
Aussagen sonst keinen Sinn ergeben.

237 Ausfiihrlich dargestellt und diskutiert in Kapitel 1.7.2 ('"Vergleiche und Metaphern im VD).

238 Rhnlich SSam I. 93-97.
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X. 7: '[Es gibt] eine gute Freundschaft zwischen dem Korper und dem jiva. Aber er ist dem
Reden der Anderen verhaftet. Aber durch den jiva wurde diesem Korper Gutes getan. Das
weil er nicht, deshalb wird [er] nutzlos genannt. Das [ist] wahr. Der Korper dieses jiva geht
am Ende (im Tod) nicht mit ihm zusammen.'

XV. 2:'Solange sich der prana im Korper befindet, ist der jiva in diesem Zustand gliicklich.'

Uber die Position des jiva im Korper heif3t es:

IV. 1: 'Der Kopf [ist] ist von allen Korperteilen das Mal3gebende. Dies [ist] der Innenraum.
Dort [ist] der jiva.'

V. 3: 'Im bindusthana, im trikiita, [befindet sich] der achtblittrige [L.otos]. Dort [vollzieht
sich] ein wirkliches Hin und Her der Gestalt des jiva. . . . Auf welchem Blatt die individuelle
Seele auch immer umherwandert, dort entsteht ganz natiirlich die Anhaftung auf achtfache

Weise.'

Im Zusammenhang mit der Auflosung der tattvas im Absoluten wird vom jiva gesagt:

XIII. 7: 'Die Vereinigung des jiva mit dem hochsten Selbst, dazu sagen sie Befreiung.'

Nicht geklart ist:
VI. 3: 'Der ganze jiva [ist] Wasser. Eine Fliissigkeit [flie[3t] vom gagana (Kopf), das Fliel3en
[geschieht] Tag und Nacht.'

So lautet die Charakterisierung des jiva.
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Kapitel I11 Die Entstehung des Mikrokosmos

Von Kapitel III an bis einschlieBlich Kapitel X werden Entstehung, Autbau und Funktionen
des grob- und feinstofflichen Mikrokosmos, oder "Anthropokosmos"”, wie er von M. Eliade

. .. 239
auch genannt wird, erortert.

II1. 1
Im Mikrokosmos sollte man das Wissen iiber die Entstehung des Makrokosmos
haben24°, weil [sich] der eine [als jeweils] identisch im Schol3 des anderen [befindet].

Zuerst legen wir die Entstehung des Mikrokosmos dar.

Pinda, 'Klo8 oder 'Klumpen' als Terminus technicus im Sinne von 'Korper' oder
'‘Mikrokosmos' wurde bereits in 1. 1 erldutert. Der im ersten Teil des Satzes verwendete
Optativ janave, 'man sollte wissen/es ist zu erkennen’, kann imperativisch aufgefaf% werden,
denn die detaillierte Kenntnis iiber den Mikrokosmos (die auch das Wissen iiber die
Beschaffenheit des Makrokosmos bzw. des dul3eren Universums beinhaltet) ist fiir den yogi
obligatorisch, da sie das Fundament fiir seinen Weg zur Befreiung bildet. Die Identitdt von
Mikro- und Makrokosmos ist die Grundlage seiner sadhand. Mircea Eliade #uflerte die
Ansicht, daf3 hinter den Bildern und Symbolen, die die yogis gebrauchen, eine korperlich
erfahrbare 'Kosmisierung' des Korpers steht: "Von dieser archaischen Kosmophysiologie
macht das tantrische sadhana Gebrauch. Doch alle diese Bilder und Symbole setzten
mystische Experimentationen, setzten Theandrie, Heiligung des Menschen vermittels
asketischer und spiritueller Disziplinen voraus... Diese vielfache Homologisierung mulf3
Tealisiert’ werden; doch infolge des yogischen Experiments ‘erweitert', 'kosmisiert',
verwandelt sich der 'physische Korper'. Die 'Adern’ und Zentren', von denen die Texte
sprechen, beziehen sich in erster Linie auf Zustinde, die einzig durch aul%erordentliche
Verstirkung des 'Korpergefiihls' zu realisieren sind."**' Aus Sicht des yog? handelt es sich aber
nicht um blof%e Projektion oder theoretische Gleichsetzung des dufleren und des inneren
Kosmos, sondern, in den Worten von Philip Rawson: "According to this principle Tantra
equates the human body with the cosmos. The two are so to speak, the same functional system
seen from two different points of view, and each is inconceivable without the other. The

cosmos which man's mind knows, is a structure of the energy current in his bodily system."***

Dal} das theoretische Wissen, wie auch das unmittelbare Wahrnehmen des eigenen
Mikrokosmos als so bedeutsam erachtet wurde, daf}® man es mit der hochsten Realitit

gleichsetzte, erfahrt man in IX, 1: 'Die Herren unter den (vollendeten) yogis kennen die

239M. Eliade, Yoga, S. 245.

240 Janave wortlich 'man sollte wissen/kennen'.

241 M. Eliade, Yoga, S. 245-46.

242 Philip Rawson, The Art of Tantra (London: Thames and Hudson, 1978), S. 10.
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Einteilung des Makrokosmos im Mikrokosmos. Dieses unverriickbare Wissen zu haben, dies
[ist] Siva.' Vor diesem Hintergrund wird die Eindringlichkeit, mit der nicht nur hier im VD,
sondern auch in anderen Werken der Nathas vom Wissen iiber den eigenen Korper oder den

Mikrokosmos gesprochen wird, verstéindlich:
GS 14

ekastambhan navadvaran | grham paiicadhidaivatam /

svadeham ve na jananti | katham sidhyanti yoginah //

"Wie [konnen] yogis Erfolg haben, die ihren eigenen K&rper nicht kennen, das Haus auf einer

Séule, [ausgestattet] mit neun Toren [und] mit den fiinf vorherrschenden Gottheiten."

Yogapar Abhangamald 10. 2

dehim sthanamdana - vivarana dadhim /

pimdimci hi Suddhi prathama kari //

"In the beginning [stands] the elucidation of the locations in the body. First explore the
body-||243

Das Wissen iiber den Mikrokosmos wird also als Grundlage fiir sadhana aufgefaldt. So ist
vielleicht auch zu erkldren, weshalb hier im VD, nach der Erorterung der fiir den sadhaka auf
seiner Entwicklungsreise wichtigsten Orientierungspunkte, namlich Siva (Kap. I) und jiva
(Kap. II), als Drittes der Mikrokosmos in mehreren Kapiteln mit seinen grobstofflichen und

feinstofflichen Komponenten von seiner Zeugung an behandelt wird.

I11. 2

Von Mann [und] Frau, aufgrund ihres Verlangens dem SinnesgenufR verhaftet**!,
kommt eine sexuelle Vereinigung zustande. Inmitten von Samen, Menstrualblut [und]
Wind manifestiert sich der jiva entsprechend [seinem] karman. Nachdem eine
Zusammenballung von Eindriicken, famas [und] Leere entsteht, wird der Fotus

erschaffen.

Die Darstellung des Mikrokosmos, parallel zur Darstellung des makrokosmischen Universums
(Kapitel I), beginnt mit der Entstehung durch die Vereinigung der Eltern. Ohne darauf
hinweisen zu miissen, macht die parallele Darstellung dem Rezipienenten des Textes deutlich,
daf3 auch in dieser Hinsicht eine Kongruenz zwischen dem Mikro- und dem Makrokosmos
besteht: wie die universalen Eltern Siva und Sakzi das grof% Universum erzeugen, so entsteht

durch die sexuelle Vereinigung der menschlichen Eltern der Mikrokosmos. Samen und

243 C, Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 248-49.

244 Bei vikhayeratam (‘'dem Sinnesgenuld verhaftet) = visayeratam mit Firbung des a nach y.
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Menstrualfliissigkeit als Konstituenten des Fotus sind bekannt. Hierzu geh&rt noch eine
weitere Komponente, der Wind, pavana, der vermutlich mit der Lebenskraft, prana, identisch
ist.”* Diese Ansicht findet sich auch bei den tibetischen Buddhisten, wie W. Stablein berichtet
(aus Bai.dur.sngon.po, folio 122): "From the moment when the blood, semen, and thought are
massed together (i.e. conception), through the first month, by means of the power of karma

) ) . 246
there evolves a life-wind from the storehouse-consciousness... ."

Von den in III. 2 genannten weiteren Komponenten, die zur Entstehung des Fotus beitragen,
namlich vasanas, tamas und Sinya, sind mir in diesem Zusammenhang lediglich die vasanas
verstandlich. Nach Patanjali sind vasanas die latenten Findriicke (von Gefiihlen), die aus
Handlungen in vorangegangenen Leben resultieren. Diese Eindriicke sind im Unterbewu/3tsein
bzw. im feinstofflichen Korper gespeichert und stehen in enger Beziehung zu den hier
ebenfalls eingelagerten, an die jeweiligen Handlungen gekniipften Erinnerungen.*’ Auf diese
Weise wird das karma in das neue Leben transportiert. Dafd dieses den Korper eines Wesens
bestimmt, erfihrt man auch in GAS [. 6:

sukrtair duskrtaih karyair jayate praninam ghatah /
ghatad utpadyate karma ghatiyantram yatha bhramet //

"Der Korper der Lebewesen entsteht auf Grund von guten und schlechten Handlungen. Vom

Korper her entsteht karma, das sich dreht wie ein Miihlrad."**

In den nachfolgenden Abschnitten III. 3 und III. 4 wird der Embryo in seiner stufenweisen

Entwicklung iiber die Monate beschrieben:

III. 3

Anfangs, im ersten [Monat, entsteht] der Raum (avakdasu). Im zweiten [Monat geschicht]
die Ausdehnung des Raumes (&ktisa).“9 Im dritten Monat [ensteht] der bindu [und] der
Mond. Im vierten [entsteht] zur Linie die Sonne. Im fiinften [entsteht] der hamsa. Der

trikiita einschlieBlich des Mondes ist [nun] fertiggestellt. Der Fotus ist eingepflanzt.

Ob die im ersten und zweiten Satz verwendeten Worter avakasu (avakasa) und akasa (akasa)
von unterschiedlichem Sinn sind und sich auf verschiedene 'Riume’ beziehen, oder ob sie

synonym gebraucht sind, 1&f¥ sich nicht zweitelsfrei kldren. Wenn man davon ausgeht, daf3 es

245 Textstellen wie z.B. HYP I. 46, oder II. 49 zeigen, dal? yogis und Tantriker die Begriffe pavana und prana
synonym verwendeten.

246 W . Stablein, Medical Soteriology of Karma in Buddhist Tantra, Karma and Rebirth in Classical Indian
Traditions ed. O Flaherty, S. 210.

247 patarijali Yogasutras VI. 8-9.

248 Siche hierzu auch S Sam 1. 24-30.

249 A kasa vikasa wurde als Kompositum aufgefaf¥.
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sich nur um einen Raum handelt, bleibt dennoch unklar, von welchem Raum hier iiberhaupt
die Rede ist. Bei dem vorliegenden Kontext dringt sich auf den ersten Blick die Vermutung
auf, dafld zumindest bei avakasa die ersten Ausdehnungen der Fruchtblase mit dem darin
heranwachsenden Embryo gemeint sein konnten. In Garudapurana 217. 7 findet man eine
dhnliche Beschreibung: "The embryo is a mere bubble at first, but the blood is formed."**° Da
es sich im vorliegenden Abschnitt um die Entwicklung feinstofflicher Zentren des Embryos
oder Fotus handelt, auf die im weiteren Verlauf des VD noch ausfiihrlich eingegangen wird,
wire es auch denkbar, dald mit avakasa und/oder @kasa der gemald der tantrischen Physiologie
im oberen Bereich des Kopfes befindliche 'Innenraum’' gemeint ist, der in IV. 1 unter der
Bezeichnung gagana als die Wohnstitte des jiva genannt wird. Dafiir spricht auch die
Erwadhnung von bindu, sirya, hamsa und trikita. Bindu bedeutet "Tropfen, Punkt', und wird
hiufig im Sinne von 'Mond' und 'Samen’ gebraucht. Da all diese Konnotationen den Begriff
bindu im Tantrismus und yoga begleiten, ist nicht leicht zu bestimmen, was hier im
Vordergrund steht. Da im Anschlu3 an den vorliegenden Satz die Entstehung der
mikrokosmischen Sonne (cautheni Srenitem siiryo) genannt wird, aber auch Phianomene, die
allgemein im Bereich des Kopfes, bzw. der Stirn angesiedelt werden, wie frikiita und
hamsa™", ist es am wahrscheinlichsten, daf} bimdu camdra hier im Sinne von vahnibindu und
Mond zu verstehen sind. Der Mond und die Sonne liegen auf einer Linie, die die obere Seite
eines Dreiecks (trikiita) bildet. Der bindu bildet die nach unten gestellte Spitze und
reprasentiert die Silbe ha(m). Die Punkte Sonne und Mond werden als visarga aufgefal3t und

reprisentieren die Silbe sa, womit alle Elemente von II1. 3 erklrt sind.*>

I11. 4

Im sechsten Monat [ensteht] der meru [und] die drei Welten, der Himmel kopfunter, die
sechs cakras in der Stirn. Im siebenten Monat [werden] die sieben Korperkonstituenten
vollstindig. Im achten Monat sind die Aste und Sprossen ausgebreitet [und] die acht
Korper. Im neunten [Monat] bekommt der Fotus Haare, Nigel [und] die Erinnerung.

Im zehnten [Monat] wird der Fotus geboren.

In VD IX. 5 wird im Zuge der allgemeinen Zuordnung von bekannten Gebirgen zu wichtigen
Korperteilen der Berg meru im merudanda lokalisiert.”> Lage und Form des meru, gemaf der
alten indischen Kosmologie der axis mundi im Zentrum konzentrisch angeordneter

Ringkontinente, legt die Vermutung nahe, daf3 es sich bei meru(danda) um einen Terminus fiir

20w D. O’Flaherty, Karma and Rebirth in the Vedas and Puranas, in: Karma and Rebirth in Classical Indian
Traditions ed. O'Flaherty, S. 19 (Ubersetzung: O Flaherty).

2 7w trikuta V. 2.

252 Giehe hierzu C. Kiehnle, Jiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 1551f., oder T. Michael, Corps Subtil et
Corps Causal 'La description des six Cakra’ et quelques textes sanscrits sur le Kundalini Yoga, S. 161.

253 Auch in SSP III. 25 wird diese Lokalisierung vorgenommen: merudamde merurasti..., 'Im merudanda

befindet sich der meru...".
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die Wirbelsiule handelt.”* Der Himmel abwiirts' (svarga adhomukhem) ist wahrscheinlich
eine Metapher fiir das embryonale Lageverhiltnis. Der obere Teil des Kopfes wird in
verwandten Texten hiufig mit gagana und dhnlichen Wortern bezeichnet, so z.B. in Lakhota
[l 1und V. I:

motivaca vogaru guruvakya sadanni | vadhiyela bhajant nabhaciva //

The dish of the pearl/a dish of pearls is served in the good food of the guru's words in the
vessel of the sky. (ITI. 1)" 233

svarupdcd pura gagana sarite ala/ dekhand budala dekhataci //

"The one whose nature is the self flooded the river of the sky. The seer drowned the moment
he saw. (IV. 1)"256

'Die sechs cakras in der Stimm' konnte als Hinweis gedeutet werden, daf3 nach den
Vorstellungen des VD die sechs cakras, die Thema des nidchsten Kapitels sind, sich anfanglich
im Kopf befinden, um sich im weiteren Verlauf der Ontogenese im gesamten Korper zu
verteilen. Die nachfolgend genannten 'Korperkonstituenten', die saptadhdtus, sind sowohl im
ayurveda, als auch im hathayoga von grundlegender Bedeutung. Hinsichtlich dieser sieben
Bestandteile zeigt sich in unterschiedlichen Werken eine erstaunliche (wenn auch nicht
hundertprozentige) Ubereinstimmung. So heif¥t es in der Jyotsna zu HYP I: "Die dharu(s) sind
sieben an der Zahl. Es sind: Lymphe, Muskelfleisch, Blut, Knochen, Mark, Fett und Samen".
Auch bei S. Hanamamte™’

(Blut), mamsa (Fleisch), meda (Fett), asthi (Knochen), majja (Mark) und sukra (Samen)." Im

sind die sapta dhatu-s angegeben mit: "rasa (Lymphe), rakta

Vyasabhasya zu Yogasitra I11. 29 findet man mit Haut statt Lymphe die Aufzidhlung: "Haut,
Blut, Fleisch, Sehne, Knochen, Mark und Samen". 'Aste und Sprossen’ sind entweder
Metaphern fiir die Gliedmal3e des Korpers, wobei angenommen wird, dafd der menschliche
Korper, dhnlich einer Pflanze aus einem Samen entsteht, sprof3t, heranwichst, und Aste und
Blitter in Form der Organe und Korperteile ausbildet. Moglicherweise sind die 'Aste und
Blitter' aber auch als Metaphern fiir das feinstoffliche Adergeflecht der nadis aufzufassen.
Bemerkenswert ist, dal3 bei der vorliegenden Darstellung des Mikrokosmos grobstottliche und
feinstoffliche Bestandteile in einem Atemzug genannt werden. Dies ist einer der vielen
Hinweise darauf, dal3 die feinstoftliche und die grobstoftliche Dimension von den Nathas als

gleichwertig aufgefal3t wurden.

254 "Brahmadanda or Merudanda of Hindu physiology is the spinal column. It is the seat of the nadisusumna ...";
S. Radhakrishnan, /ndian Philosophy Vol. I, The Yoga System of Patanjali, S. 352.

255, Kiehnle, Songs on Yoga, S. 123. Zu dieser Stophe vermerkt Kiehnle: "One will remember that in the Nath
System nabha, vyoman, and akdsa, 'sky/heaven’, or 'space’ are designations of the upper region of the head".

256 ¢, Kiehnle, Songs on Yoga, S. 161. Hierzu vermerkt Kichnle: "The sky or heaven, as usual in Nath context,
is the head."

T Samketakosa, S. 258.
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In Abschnitt III. 5 werden verschiedene Aspekte des Samens (bindu/bija) erortert, die als

Grundlage allen verk&rperten Lebens gelten:

II1. 5

Der Samen [entsteht] aus dem Wasser. Durch den Samen wird eine Frau [oder] ein
Mann geboren. Dominiert die Samenfliissigkeit >*, entsteht e¢in Mann. Dominiert die
Menstrualflussigkeit, entsteht eine Frau. Durch gleichen Samen [von Mann und Frau]

entsteht ein Neutrum. Wenn die Menstrualfliissigkeit [und] der Samen von geringem

9

Wind sind, nimmt der Fotus keinen prana an. Der Korper™ ist vierfach. Allein der

Samen geht als das Leben in den drei Welten hervor, deshalb ist der Samen der Spiegel
der drei Welten.

Bindu bzw. bija, obwohl beides mit 'Samen’' iibersetzt, ist hier im Sinne von sowohl
méannlicher als auch weiblicher Keimzelle verwendet, daher heif3t es: 'Durch gleichen Samen
(sama bijem) [von Mann u. Frau] ensteht ein Neutrum'. Ein Hinweis, dald der Samen (bindu)
als zu beiden Geschlechtern gehorig aufgefal3t wurde, findet man auch in einem anderen Werk
der Nathas, in GS 72:

sa punar dvividho binduh panduro lohitas tathd /

panduram Sukram ity ahur lohitam tu maharajah 1/

"Weiterhin ist der Samen (bindu) zweifach, blaldweild [und] blutrot. Den blal3weil3en nennen

sie Samenfluissigkeit, den blutroten Menstrualfliissigkeit."

Es gibt im vorliegenden Abschnitt III. 5 auch spezifische Begriffe fiir die ménnliche und
weibliche Keimzelle, ndmlich reta und bija fiir die ménnliche und rakta und raja fir die
weibliche. Rakia und raja bedeuten 'Blut' und werden im Zusammenhang mit dem
Zeugungsakt hiufig mit "Menstrualfliissigkeit' iibersetzt. Auch in Jii XIII. 106 werden die
Sifte des Méannlichen und des Weiblichen (Sukra und sronita) als die biologische Grundlage
fiir das menschliche Leben auf dieser Welt aufgetfal¥. Die Vorstellungen, dafd die Pravalenz an
mannlichen bzw. weiblichen Keimzellen iiber das Geschlecht des Kindes bestimmt, war in
Indien weit verbreitet. So heilét es z.B. in Garudapurana, uttarakhanda 22.21: " A girl is born
if there is preponderance of blood; a boy if there is a preponderance of semen; if semen and

blood are equal, the embryo is a eunuch."**

258 Retadikem miillte retddhikem (reta + adhika) lauten, 'bei vorherrschendem Samen'. Entsprechend miiflte es
im nachfolgenden Satz raktadhikem statt raktadikem heilien.

259 Bhiitagrama, wortl. 'Ansammlung der (fiinf) Elemente', hier im Sinne von 'Korper' (siche Panses Jiianesvari-
Wortindex).

260w D. O'Flaherty, Karma and Rebirth in the Vedas and Puranas, in: Karma and Rebirth in Classical Indian
Traditions ed. O Flaherty, S. 21 (Ubersetzung: O Flaherty).
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Eine hierin iibereinstimmende Darstellung gibt es nach M.G. Weiss auch in Carakasamhita
IV. 2. 12: "1t is believed that the garbha (the term for embryo and fetus) develops as a result of
the succesfull union of semen (sukra) and menstrual blood (Sronita, artava, rakta, etc.). When

blood predominates in the garbha, a girl results, when semen, a boy."261

Entsprechendes,
insbesondere beziiglich eines 'Neutrum' (im Sinne eines Zwitters oder Eunuchen) findet man
nach J. Woodroffe im Matrkabhedatantra (leider ohne Stellenangabe): "An excess of the
Sakti's (woman's) blood over the purusa's (man's) seed causes the birth of a female child; its
opposite causes the birth of a male child, and if the blood of the semen be equal in quantity a
" 22 Die exakte Bedeutung des Wortes brhannadu hier in III. 5

ist unklar. Brhannala oder brhannada war der von Arjuna angenommene Name, Wihrend er

neuter is born. This is certain.

inkognito bei der Familie des Konigs Virdara als ein in Frauengewindern gekleideter Eunuch
und Tanzlehrer lebte (Mahdabharata 1V. 1I. 223). Der erste Teil des Wortes brhannadu ist das
Adjektiv brhat mit der Bedeutung 'grof3, stark, viel'. Der zweite Teil ist obskur.
Moglicherweise handelt es sich um das Substantiv nala mit der Bedeutung ‘Schilfrohr’
(Monier Williams s.v.). So wire die Bedeutung des Sanskritwortes brhannala und des
Marathiwortes brhannada wortlich 'grof3es Schilfrohr’, was noch nichts iiber den Sinn verrit,
in dem es verwendet wurde. Das wohl gebrauchlichste Wort fiir 'Eunuch’ bzw.
‘geschlechtliches Neutrum' im Altmarathi ist napumsaka. Es wird in diesem Sinne auch von

Jnanesvar in Jii XV. 151 verwendet.

Die vierte Variante des entstehenden Lebens im Korper ist vermutlich die Totgeburt: "Wenn
Menstrualfliissigkeit, Samen [und] Wind (vayir) gering, nimmt der Fotus keinen prana an'.
Dies kann eigentlich nur bedeuten, dald er nach oder wihrend der Geburt nicht atmet und
stirbt. Da mit prana die Lebensenergie bezeichnet wird, die nach den Vorstellungen der yogis
hauptsichlich mit der Atemluft, aber auch mit der Nahrung aufgenommen wird, kdnnte dieser
Satz aber auch so zu verstehen sein, dafd der Fotus den prana schon im Bauch der Mutter nicht
annehmen kann und daher im Verlauf der Schwangerschaft abstirbt. Man konnte d@pavayii
(alpayayu) auch als Bahuvrihi auffassen: wenn raja und bija von geringem Wind/geringer
Lebensenergie sind, d.h., wenn sie schon schwach sind, wird auch das Kind so sein. Unklar ist
allerdings, ob, und wenn ja, inwiefern hier ein semantischer Unterschied zwischen vayir und
prana besteht. Bei dem Gebrauch beider Begriffe in ein und demselben Satz kénnte man
vermuten, dafd der Autor dieses Textes mit vavii und prana unterschiedliche Aspekte der
Lebensenergie bezeichnet. Bei niherer Betrachtung des Satzes raja bija alpa vayii to garbha
neghe prana halte ich es fiir denkbar, dafd vayu an dieser Stelle im Sinne der Lebensenergie

aufzufassen sein konnte, und prana eher im Sinne der Atemluft.

281 M.G. Weiss, Caraka Samhita on the Doctrine of Karma, Karma and Rebirth in Classical Indian
Traditionsed. O Flaherty, S. 98-99.
2627 Woodrofte, Principles of Tantra (Tantra Tattva) Kap. IX, Siva and Sakri, S. 304.
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Der Autor schlief¥t den Abschnitt ab, indem er nochmals die Wichtigkeit des Samens
hervorhebt, welcher die Grundlage fiir unsere Verkorperung in dieser Welt ist (‘Allein der

Samen geht als das Leben, ﬁvana263, in den drei Welten hervor..."). Ahnlich GS 68a:
bindumalam Sariram tu...

"Aber der Korper ist einer, dessen Ursprung/Grundlage der Samen ist..., oder: aber der

Korper, dessen Grundlage der Samen ist...",

Die Abschnitte I11. 6 und III. 7, die thematisch eine Einheit bilden, handeln von dem, was das

Kind im weiteren Verlauf seines [.ebens erwartet.

I11. 6

Sobald der, der im Mutterleib ist, aus dem Bauch herausfillt, vergifit [er] das
Verlangen. Sobald der Wind des samsara [ihn] beriihrt, ergreift die maya Besitz von ihm,
durch Hunger [und] Durst, dennoch [ist] der jiva immer derselbe. Aber in der Kindheit
ist [er] unwissend. In der Jugend ist er verwirrt durch die Lust.?* Im Alter schrumpft
[er] wieder zusammen.”*® Warum das? Wie eine Lampe an irgendeinen winzigen Ort**®
gestellt wird, [und man so] ein glanzloses Licht erblickt, wie man [jedoch] durch ihr
Strahlen iiberall Licht erblickt, sobald dieselbe in einen prichtigen Tempel gestellt wird,
ebenso sollte das BewuRtsein [und] der Korper usw. als verschiedengestaltig®®’ erkannt

werden.

Fir das in diesem Satz mit 'Verlangen' tibersetzte Wort /o kommen nach S.G.Tulpule
(miindlich) zwei Moglichkeiten der Deutung in Frage: zum einen kOnnte es eine weniger
gebriuchliche Form des Sanskrit- und Marathiwortes /ina sein, 'Verschmolzensein' (< Skt. V
[1, 'verschmelzen'), hier im Sinne des Verschmolzenseins mit dem hochsten Bewul3sein. Die

zweite Moglichkeit, die S.G. Tulpule unter Beriicksichtigung des Kontextes fiir

263 Jivana ist hier im Sinne von 'Leben’ oder moglicherweise auch von 'Lebensgrundlage’ gebraucht (nicht zu
verwechseln mit jiva).

264 Kamavibhrama kann man auch als Tatpurusa auffassen: Es existiert die Verwirrung durch die Lust. Ich habe
es als Bahuvrihi interpretiert.

255 Da das Wort kamavibhramu (‘'Verwirrung durch d. Lust’) im vorherigen Satz durch die Endung -u als ein
Substantiv (Kompositum) identifizierbar ist, und weil alle drei Sitze innerhalb dieser Aufzdhlung
verschiedener, dem jeweiligem Lebensalter zugeordneter korperlicher oder geistiger Beeintrichtigungen eine
kongruente Satzkonstruktion aufweisen, kann man davon ausgehen, dal® auch die anderen beiden auf -u
auslautenden Worte, mit denen die drei Sitze para balapamim nenu : tarunapamimkamavibhramu .
mhatarapanim magutd samkocii schlieffen, als Substantive im Nominativ Singular aufzufassen sind, obwohl es
sich auch um Verbalformen (1. Pers. Plur. Pris.) handeln kénnte.

266 Nach Auffassung von S.G. Tulpule (miindlich) wird hier das Interrogativpronommen kothala (‘belonging or
relating to what place’, Molesworth s.v.) als Indefinitum verwendet.

257 Bhina riipa wurde als Kompositum aufgefal¥.
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wahrscheinlicher hilt, besteht darin, /o als eine kontrahierte Form des Substantivs loho,
"Verlangen, Begehren'268 aufzufassen. Dieses Verlangen lief% sich wiederum zweifach
interpretieren: erstens als das Verlangen nach der Wirme und Geborgenheit, die das Kind im
Mutterleib erfahren hat; zweitens als Verlangen nach Befreiung (mumuksutva) aus dem
Kreislauf von Tod und Wiedergeburt, die es sich angesichts der Erinnerung an leidvolle
vergangene Leben wiinscht. Letzteres ist eine in Yogakreisen verbreitete Vorstellung. Im VD,
wie auch in anderen Texten dieses Genres, geht es in erster Linie um moksa bzw. um die
Befreiung aus dem samsara. Weil aullerdem gegen Ende dieses Abschnitts eine Aufforderung
zum Erkennen des hochsten Bewuf3seins erfolgt, ist meines FErachtens die Annahme
berechtigt, dafd es sich hier um eben dies Verlangen nach Befreiung handelt. Eine Erinnerung
an frithere Existenzen, die sich auch gemild Markandeyapurana XI. 22-24 beim Fétus einstellt,
wie auch die Erinnerung an das gesamte intrauterine L.eben (Garbha Upanisad I11. 4) geht bei
der Geburt wieder verloren. O Flaherty schreibt bezugnehmend auf Brahmapurana 217. 23-
23: "While in the womb, the embryo remembers his former lives and is thus subject to the
twin tortures of chagrin for his past misdemeanors and 'Angst' over the anticipated repetitions
of his stupidity (in addition to the considerable physical discomfort of confinement inside the
disgusting womb). The embryo then resolves to make a better job of it this time; but like all
New Year's resolutions, this one is short-lived, and at birth the jiva is deluded by the force of

maya so that (unless he is a particularly talented yogi) he forgets his former lives.">*

Das im ersten Satz verwendete Verb padanem (padata), '(heraus-)fallen' iibersetzt wurde,
konnte darauf hinweisen, in welcher Korperhaltung zu jener Zeit Frauen ihre Kinder zur Welt
brachten. Bei einer vertikalen Position wie z.B. der Hockgeburt 'fallt' das Kind gewissermal3en
aus der Gebidrenden heraus. Dies ist eine Methode die nach L. Kuntner noch heute in

traditionellen Gesellschaften wie in Indien angewandt wird.””°

In der Folge wird erortert, welchen den Korper betreffenden Einfliissen der jiva meist wehrlos
ausgesetzt ist: Hunger, Durst, Unwissenheit, Verwirrung, etc. Worauf sich das Schrumpfen
(samkocu, Skt. samkoca, 'Kontraktion, Schrumpfung') im letzten Satz bezieht, ist nicht ganz
klar. Moglicherweise wird auf das im Verlauf des korperlichen Alterungsprozesses mit dem
Verlust von Korpersubstanz einhergehende tatsichliche Kleinerwerden des Korpers
angespielt, oder auf die auf Mangelerscheinungen oder Krankheiten (wie z.B. Osteoporose)
zuriickzufiihrende gebiickte Haltung, die man bei alten Menschen, insbesondere in

medizinisch unterversorgten Lindern, hdufig beobachten kann. Auffallig ist auch die etwas

258 Fiir den Gebrauch des Wortes /o in der Bedeutung von 'Verschmolzensein', wie auch in der Bedeutung
'Verlangen', gibt es nach S.G. Tulpule (miindlich) zahlreiche Beispicle in der Altmarathiliteratur. Leider nannte
er keine Textstellen.

269 w D. O'Flaherty, Karma and Rebirth in the Vedas and Purapas, Karma and Rebirth in Classical Indian
Traditions ed. O Flaherty, S. 20.

2701, Kuntner, Die traditionelle Geburt aullerhalb des Krankenhauses S. 141-146, in: J. Wacker, M.D. Balde,
G. Bastert, Geburtshilfe unter einfachen Bedingungen, Heidelberg (Springer Verlag) 1994.
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ungewdohnliche Anzahl von 'drei’ Lebensstadien. Normalerweise hort man von vier (avastha
catustaya): 'Kindheit, Jugend, Erwachsenenalter, Greisenalter'.>"! Allerdings findet man die
Anzahl von drei Lebensstadien auch in J#i X{II. 922ab:

balyadi tinhi vayasim | kaya ekaci jaisi /

"Wie der Korper in den drei Lebensstadien: Kindheit usw. [sich veréndernd dennoch] ein

einziger ist ... ".

Der Rest des sechsten Abschnitts besteht in einem Vergleich, in dem das jedem Korper
innewohnende Bewulsein mit einem Licht und die unterschiedlichen Korper mit
verschiedengestaltige Hausern verglichen werden. Meines Erachtens soll in diesem Satz nicht
zum Ausdruck gebracht werden, dafd das Bewuldtsein (caitanya) in den Korpern tatsdchlich
verschiedenartig ist, sondern dald es sich in ihnen ‘'verschiedengestaltig’, d.h. auf

unterschiedliche Weise offenbart.”’?

1. 7
So viele Begrenzungen des Lebens [gibt es]: Die Anhiufung von Schlechtem [und]

Gutem, das Erlangen von Besitz und Wohlstand, die Beruhrung mit Reichtum oder

274

Armut’”, der Erwerb des Lebensunterhalts®’?, eine bestimmte Fertigkeit. All diese funf

sind aus dem Bauch der maya entstanden. [Sie] existieren zusammen mit dem Korper.
Dies kann man nicht vermeiden.””” Aber man sollte, im samsara nachsinnend, sich mit

der anderen Welt verbinden. Dies [sind] die Friichte/Ergebnisse des Intellekts.

III. 7 enthdlt nochmals eine Aufzdhlung (yerukici, 'so viele') lebensbegleitender Umstinde
bzw. Grenzen (maryada, wortlich 'Begrenzung, Beschrinkung', Molesworth s.v.), in denen
sich das Leben im allgemeinen bewegt. Diese von der Gesellschaft als unvermeidlich
erachteten Motive und Ziele sind es also, durch die, wie es bereits in III. 6 hiel3, die maya
'‘Besitz' vom Menschen 'ergreift’ und ihn gefangen hélt. Gefangen in der maya ist der jiva, nicht
so sehr durch den Korper selbst, als vielmehr durch die mit ihm verbundenen Bediirtnisse,
denen er nicht entgehen kann. Durch die Moglichkeit des Nachsinnens jedoch, die einem

durch den Intellekt (buddhi) gegeben ist, sollte man sich aus dem samsara befreien. Die

27 Monier Williams s.v. und S. Hanamamte, Samketakosa S.89.

272 Sjehe hierzu auch die Erorterung in Kapitel 1.7.2 ('Vergleiche und Metaphern im VD').

273 Sadartha nidartha ergibt keinen Sinn. Es soll vermutlich sartha (Skt. sa + artha, 'mit Besitz, reich’) und
nirartha (SKkt. nir + artha, 'ohne Besitz, arm') heil3en.

214 Upajavika ergibt keinen Sinn, es soll vermutlich upajivika ('Lebensunterhalt, Existengrundlage’) heil3en;
Molesworth s.v.

278 Dieser Satz LAt durch die idiomatische Verwendung des Verbs cukanem (wortlich 'verfehlen, sich irren’)
verschiedene Ubersetzungsmoglichkeiten zu. Die obige Ubersetzung wurde von S.G. Tulpule (miindlich) als

die kontextuell am ehesten angemessene erachtet.
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‘andere (Welt)' (paratra), mit der man sich dadurch verbindet, ist vermutlich im Sinne der
Seinsebene jenseits der maya oder des samsara zu verstehen, als das Absolute bzw. hochste
Bewul¥sein. Was dieses 'Nachsinnen' beinhaltet, wird leider nicht weiter ausgefiihrt. Ein Weg

zur Befreiung wird hier also noch nicht dargelegt.

II1. 8
Mit welchen Eigenschaften sich Mann [und] Frau in unbesonnener Weise®’® vereinigen,
diese Eigenschaft kommt zum/in den Fotus. Vereinigen [sie] sich mit gemischten

7 entstehen gemischte Qualititen. Deshalb, [wenn sie], die

Eigenschaften, dann®’
schlechten Eigenschaften aufgebend, sich bei saffva-artiger [oder] rajas-artiger
Verfassung vereinigen, dann wird das durch die Vereinigung vorhandene Kind eines,

[das] die guten Neigungen [dieser] Situation besitzt.

Im vorliegenden Abschnitt wird die Meinung vertreten, daf3 die Eltern durch ihren jeweiligen
geistigen Zustand wihrend der Vereinigung die Eigenschaften des Kindes bestimmen. Solche
Vorstellungen waren und sind in Indien weit verbreitet und finden sich in dhnlicher Weise
auch in Garudapurana, uttarakhanda XX. 17: "Whatever a man has at the time of
impregnation, a creature is born of such a nature (svabhava) will enter the womb."*’® Zum

Verhalten von sattva-, rajas- oder auch tamas-artiger Menschen erfahrt man mehr in I'V. 5.
Den letzten Satz des vorliegenden Kapitels fasse ich als den Kolophon auf, obgleich er weder
im Stil der Kolophone dieses Werkes verfaldt, noch, wie der letzte Satz iti jiva laksena in

Kapitel II. als separater Abschnitt gekennzeichnet ist.

Dies [ist] die Entstehung des Mikrokosmos.

2% Rabhasyem (Instr. Sing. von rabhasya, 'Vergniigen/Freude, Hast, Ubereilte/vorschnelle Handlung'; Panse
s.v.) nach S.G. Tulpule (mUndlich) hier im Sinne von 'Unbesonnenheit’, wird in dieser Form (rabhasyem) in
ganz dhnlichem Sinn auch in J7 XVII. 396 verwendet.

277 pari fehlerhaft fiir tari, 'dann’.

2’8 W .D. O'Flaherty, Karma and Rebirth in the Vedas and Puranas, S. 22 (Ubersetzung: O Flaherty).
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Kapitel IV Die Charakterisierung der sechs cakras

In diesem Kapitel beginnt eine detaillierte Darstellung des feinstofflichen Mikrokosmos, die

auch Kapitel V und den grof3ten Teil von Kapitel VI umfaf3t.

Iv.1
Der Kopf [ist] von allen Korperteilen das Mal3gebende. Das [ist] der Himmel. Dort [ist]
der jiva. Das ohne Wurzel Entstandene [ist] Ursache fuir das Enstehen.?” Durch die nach

280
unten

[filhrende] kakimukhi [besteht] der Zustand der Verbindung von prana und
apana. Die vankanali 16st [ihn] auf. Durch die rudrasakti kommt die Auflosung von

Anfang, Mitte [und] Ende [zustande].?®' Wie die Entstehung, so die Auflosung.

Wie bereits erwihnt, gehen die tantrischen yogis davon aus, dafd der materielle Kosmos im
menschlichen Korper wiederzufinden ist. Entsprechend beginnt die Darstellung des
Anthropokosmos mit dem Kopf als der, im wortlichen wie im iibertragenen Sinne, hdchsten
Ebene, dem gagana™?, dem Himmel oder Raum (@asa). Die Entsprechung Kopf = Himmel
(gagana) ist, wie C. Kiehnle in ihrem Kommentar zu Jiiandevs Lakhota IV. 1(a) bemerkt,

durchaus iiblich im Natha-Kontext:

svarupacda pura gagana sarite ala
"The one whose nature is the Self (caitanya) flooded the river of the sky."283

Ein weiteres Beispiel fir diese Identifikation, der man auch in spéteren Kapiteln des VD

begegnet, findet man auch in Jnandevs Yogapar Abhangamala 67. 1a:

akasa hem ase majhem Sira bapa
"The space is my head, father."***

Auch das GorakhSataka (verdffentlicht im Internet von Mike Magee) verlegt den Sitz des

gagana offensichtlich in den oberen Bereich des Kopfes, denn in Vers 25 heildt es zum Schlul3:

219 Upajaveya ist das Gerundium von upajanem, 'entstehen, produziert werden', und wurde hier als Substantiv
iibersetzt: 'das Entstehen' (GOM 8§ 246, 247).

2BoAmdha, 'blind’, ergibt an dieser Stelle keinen Sinn. Es muf3 hier stattdessen adhas, 'unten, nach unten’, lauten
(S.G.Tulpule miindlich).

81 Der Satz adi madhya va sana layo ergibt so zum Teil keinen Sinn. Es soll sehr wahrscheinlich (auch nach
Ansicht S.G. Tulpules) adi madhya avasana layo heilken.

282 Gagana Skt. 'Himmel, Firmament, Lufthiille' (Monier Williams s.v.); AM. 'Himmel' (Panse s.v.).

283 Kiehnle, Jiiandev Studies I and I, Songs on Yoga, S. 161.

284, Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 293-94.
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"... the moon resides in the heaven (gagana)."** Im Kopf befindet sich auch, nach Auffassung
des VD, der Sitz des jiva. Der Sinn des nachfolgenden Satzes ist nicht klar. 'Das ohne Wurzel
Entstandene [ist] Ursache fiir das Enstehen' ist mglicherweise so zu verstehen, dal3 der jiva,
wie bereits mehrfach betont, dem Wesen nach identisch mit dem hochsten Bewultsein ist und
daher ebenfalls ursache- und anfangslos, Ursache fiir das Entstechen des Korpers bzw.
Mikrokosmos. Fine andere Moglichkeit wire, den Raum/Himmel als anfangslos anzusehen,

aus dem sich der Korper entwickelt.

Auch der anschlief3ende Satz ist obskur. Kakimukhi, wortlich 'die Kriahengesichtige', ist ein
vermutlich auf das Erscheinungsbild eines Krihenschnabels oder -kopfes zuriickzufiihrender
Name fiir einen Abschnitt der susumnda-nadi im oberen Bereich des Kopfes. Einen Hinweis fiir
die Richtigkeit dieser Annahme findet sich moglicherweise im Zusammenhang mit der als
khecarimudra bekannten Praktik, bei der der yogi seine Zunge riickwirts nach oben in den

oberen Rachenraum (Epipharynx) rollt:
SSam I11. 74

kakacamcva pibed vayum sandhyayor ubhayor api /

kundalinya mukhe dhyarva ksayarogasya $antaye [/

"Er sollte die Luft durch den Kréhenschnabel trinken, im Morgen- und auch im
Abendzwielicht. Indem er seine Meditation auf den Mund der kundalini richtet, zum
Abklingen-[lassen] der Krankheit des Dahinschwindens (Tuberkulose)."

Die Herstellung der Verbindung von prana und apana ist eine der wichtigsten Ubungen der
vogis, die damit die Erweckung der kundalini herbeifiihren wollen.”® In seiner Jyotsna zu
HYP I. I erklirt Brahmananda, dald das Wort hatha aus den beiden Silben 4a und tha besteht,
die sich auf prana und apana beziehen, und die Vereinigung (voga) von beiden werde ha-tha-
voga genannt. Was die varikanali angeht, so ist diese 'gebogene Rohre' nach S. Dasgupta in der
voga-Physiologie auch unter dem Namen samkhini (beschrieben in IV. 4) oder banka nala
bekannt. S. Dasgupta gibt fiir den Gebrauch des letzteren Begriffs mehrere
Literaturnachweise: Goraksavijaya S. 147, Brahmasankali S. 3, 8. 2021
Macimdragorakhbodh, gesammelt in Gorakhbani 60. Auflerdem weist er daraufthin, dal3
sowohl die Orissa Vaisnavas im Zusammenhang mit ihrer sadhand, als auch hiufig Kabir in
seinen Liedern von diesem banka-nala sprechen.”® Einen weiteren Hinweis auf diese
‘gekriimmte Rohre' findet sich in Gorakhsataka 55. Dort sagt Gorakhnath: "What drives ahead

285 Das Gorakhsataka (auch Gorakhbodh genannt und nicht zu verwechseln mit dem Goraksasataka) ist nach
Mike Magee ein obskurer Text der Narhas in der Form ecines Frage-Antwort-Dialogs zwischen Gorakh
(Gorakhnath) und Macchendra (Matsyendranath). Die englische Ubersetzung des Hindi-Textes, zu Beginn
dieses Jahrhunderts publiziert, sei 'out of copyright'. http://www.hubcom.com./magee/tantra/GORAKH.HTM.
286 Sjehe C. Kichnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, (Asana and Pranayama) S. 126ff.

2878, Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 231-32.
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the conch-like (sankhini)? Where does the elixir in the arched vein (banka nala) go?... ." **

Durch sie jedenfalls trinken die yogis den amyta, der aus dem oberen Bereich des Kopfes
durch einen gebogenen Durchgang zum tdalucakra im Gaumen flieRt.*® Wieso sie zur

Trennung von prana und apana beitragt, wird hier und anderwirts nicht erklart.

Die 'Auflosung von Anfang, Mitte [und] Ende’ wird durch den Aufstieg der kundalini
hervorgerufen. Dieser Prozess wird von den yogis ulata-sadhana, 'sadhana der Umkehrung'
bzw. laya-yoga, 'voga der Auflosung/Verschmelzung', genannt. Dieser Involutionsprozel3
kehrt den einstigen Evolutionsprozef3 um, und 140t den yogi zum Ausgangspunkt

.. 290
zuriickkehren.

Nach S. Dasgupta ist dies von zweifacher Bedeutung: "...firstly in the sense
that it involves yogic processes which give a regressive or upward motion to the whole
biological as well as psychological systems which in their ordinary nature possess a downward
tendency; and secondly, in the sense that such yogic practices lead the Siddha to his original
ultimate nature as the immortal Being in his perfect or divine body, back from the ordinary

. L w291
creative process of becoming.

Iv.2

Im Korper [sind] die Aste?”? untenzgg, die Wurzeln®* oben. Oben [befindet sich] der
trikiita-prana, die Region der fiinf feinstofflichen Elemente [und] die fanmairas.
Zwischen den Augenbrauen, im brahmasthana, [befindet sich] das Wissen vom Selbst

[und] die fiinf feinstofflichen Winde, ndga295 usw.

Im ersten Satz dieses Abschnits wird mit der Illustration eines Baumes, dessen Aste unten und
dessen Wurzeln oben sind, auf den asvartha-Baum™° Bezug genommen. Er dient hier als
Metapher fiir den Mikrokosmos, dessen Komponenten von oben nach unten in ihrer jeweiligen

Position genannt werden (siehe Kapitel 1.7.2 "Vergleiche und Metaphern im VD').

288 Giehe Anm. 284 und Mike Magee 1995 http://www.hubcom.com./magee/tantra/ GORAKH.HTM.

289, Kiehnle schreibt: "The stream of amyta flows down from the upper portions of the head where the moon
is supposed to be, by a bent passage to the talucakra in the palate™; C. Kichnle, Jiiandev Studies [ and II, Songs
on Yoga, S. 138.

290 Sjehe M. Eliade, Yoga, S. 279.

291, Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 231-32.

292 Da sich aus dem Kontext ergibt, daR es an dieser Stelle eigentlich nur 'Aste’ heilRen kann, sollte man daja
statt dala lesen.

293 Hafim ist nach S.G. Tulpule (miindlichywahrscheinlich eine korrupte Form von Skt. adhas, 'abwiirts, nach
unten'.

294 Hier ergibt sich aus dem Gesamtkontext, daf3 es vermutlich eher miilem (Nom. Plur. n. "Wurzeln'), statt miia
lautet.

29 Nagadi miilte nagadi (naga + adi) lauten.

298 Sjehe Bhagavadgita XV. 1.
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Der Begriff rrikiita 'Dreispitz, Dreieck’ findet verschiedentlich Erwidhnung in den Texten der
Nathas und verwandter Traditionen. In SSP I1. 9 ist die Rede von der "Sakzi in der Form eines
Dreiecks" (trikitakara sakti). Moglicherweise auf diese Textstelle bezugnehmend identifiziert
A.K. Banerjea die trikutakara mit der tripufi von jiieva, jiatd und jiiGna, 'wahrzunehmendem
Objekt, wahrnehmendes Subjekt und Prozess der Wahrnehmung' und lokalisiert sie im
Zentrum des akasa-cakras am hochsten Punkt des sahasrara.””’ Nach Yogavisaya 20 befindet
sich der trikiita in der Region zwischen den Augenbrauen. Ahnlich gibt Brahmavidyopanisad
73 die Lage des rrikiitam mit bhruvormukham an, "die Offnung an den beiden Augenbrauen'.
Der trikita, tber den in TII. 3 gesagt wurde, dald er beim Fotus im fiinften
Schwangerschattsmonat 'fertiggestellt' ist, wird im Zusammehang mit V. 2 und V. 3 noch zu
erortern sein. Trikiitaprana kann auf verschiedene Weise aufgelost werden: der Atem des
trikiita; der Atem im trikiita; der Atem, der im rrikiita besteht; dessen Atem der trikiita ist;
trikiita und Atem. Herauszufinden, was gemeint ist, bleibt zukiinftigen Forschergenerationen

iiberlassen.

Auch die darauthin genannten Phianomene sitksma paiicabhiitem und tanmatra sthana gehoren
in die obere Hilfte des Kopfes, wie man dem Kommentar zum SCN entnehmen kann, daher
thre Einbezichung in den Satz. Etwas weiter abwirts liegt der Bereich 'zwischen den
Augenbrauen', brahmasthana, wo sich 'das Wissen iiber das Selbst' befindet. Brahmasthana,
'Ort/Region des brahman', wird hier zwischen den Augenbrauen lokalisiert. Einer Anmerkung
in HYP I1I. 106 und einer FuRnote in Dhyanabindiapanisad 65°°° zufolge ist das brahmasthana
allerdings identisch mit dem brahmarandhra, der Offnung am Scheitelpunkt des Kopfes. Wie
die feinstofflichen Elemente (sitksma pamcabhiitern) in der Region des trikiita lokalisiert
wurden, so werden die in diesem Abschnitt genannten feinstofflichen Winde (sitksma

pamcapavana) der zwischen den Augen befindlichen Region des brahmasthana zugeordnet.

IV.3

Er (prana?) [ist] der zehn[-fache] Wind. Im taluka-lotos [befindet sich] der rdaga, der
Ursprung der Elemente.”” In den Ohren [befindet sich] das Horen, der Raum. In den
Augen der kiirma, das Sehen, das Licht. Im Mund der krkalaprana, das Feuer. Der
devadatta breitet auf der Zunge den Geschmack aus, die Erde, der dhanaiijaya. Der
ganze jiva [ist] Wasser. Eine Flussigkeit [fliel3t] vom gagana. Das FlieRen [geschieht] Tag
und Nacht.

Die 'zehn Winde' (dasa vayu) oder pranas, die hier in den Abschnitten IV. 3 und 4, aber auch

VI. 2 und 3 beschrieben werden, sind ein erweitertes Konzept, der fiint pranas, die in IV. 4

297 A K. Banerjea, The Philosophy of Gorakhnath, S. 180.
298 Diese beiden Verse, HYP I11. 106 und Dhyanabindu-Up. 65, sind identisch.

29 Bhitamala ergibt keinen Sinn, vermutlich ist bhiitamiila, 'dic Wurzel/der Ursprung der Elemente’, zu lesen.
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aufgezhlt sind. Man trifft sie in vielen Werken des fantra an, insbesondere des hathayoga,
z.B. GS 33-37, GhS V. 60-65, Sandilyopanisad 1. 4. 12-13, DarSanopanisad IV. 13-19. Wo
immer diese zehn aufgelistet werden, herrscht zumeist Ubereinstimmung hinsichtlich ihrer
Anzahl, Bezeichnung und meistens sogar Reihenfolge.300 Sie sind in diesen Werken, wie auch
hier im VD, in zwei Gruppen aufgeteilt. Die ab IV. 2 genannten ndga, kiirma, krkara,
devadatta, dhanafijaya werden als von sekundérer Bedeutung aufgefal® und deshalb wohl in
VI. 2 als Erscheinungsformen des 'kleinen Windes' (laghuvata) bezeichnet. Prana, apana,
samana, udana, vyana aus 1V. 4 gelten in VI. 3 als 'grobe Winde' (sthiila vayu). In GhS V. 62
werden sie 'die funt priméren pranas' (pradhanah paiica vayavah) genannt301, in GS 35 heif}

[N

vyano vyapi Sarire tu pradhanam paiica vayavah /

pranadyas catra vikhyata nagddyah paficavayavah [

"Aber der vyana durchdringt den Korper. Die fiinf Atemwinde, beginnend mit dem prana,

werden hier die vorrangigen genannt, die fiinf Atemwinde [sind] naga usw."

Die Aufzihlung der 'kleinen' Winde hier in IV. 3 und ihre Zuordnung zu den jeweiligen
Wahrnehmungsorganen (karmendriyvani), Wahrnehmungsvermdogen (jiianendriyani) und
grobstofflichen Elementen (mahdabhiitani) ist unvollstindig und etwas kurios. So wiirde man
nach der Zuordnung der ersten beiden Winde fiir den krkala als Wahrnehmungsorgan die Haut
und als Wahrnehmungsvermogen das Fiihlen (wie in VI. 2) erwarten. Unverstdndlich ist daher
der Satz: 'Im Mund der krkalaprana, das Feuer'. Das Element Feuer hingegen wiirde man
anstelle des Lichts in dem Satz 'In den Augen der kiirma, das Sehen, das Licht' erwarten. Bei
devadaria fehlt das dazugehorige Element und zu dhanaiijaya die Angaben iber
entsprechendes Wahrnehmungsorgan und Wahrnehmungsvermdgen. Eine systematischere
und  konsistentere =~ Aufzdhlung der  zugehdrigen  Wahrnehmungsorgane  und
Wahrnehmungsvermogen findet sich in VI. 2. Bei der Namensahnlichkeit des hier genannten
talukakamala und dem in SSP erwihnten talucakra liegt die Vermutung nahe, dal3 es sich
dabei um dasselbe handeln konnte. Allerdings bedeutet Skt. t@lu, 'Gaumen', und das talucakra
befindet sich nach SSP [I. 6 in/an der ghantika, die in Yoga Kosa Vol. I im unteren Teil des
Halses lokalisiert wird. Besonderer Erwihnung wert ist der dhanaiijaya. Er besitzt nach
Ansicht der yogis ein einzigartiges Charakteristikum, namlich dafld er im Gegensatz zum
tiberwiegenden Teil des feinstofflichen Korpers mit all seinen Komponenten den

grobstoftlichen Korper bei dessen Tode nicht verlaf3t:
GS 37

na jahati mrtam capi sarvavyapidhanaiijayah | ete sarvasu nadisu bhramante jivarapinah //

3005 33, SSam II1. 4; SSS I. 66-67;, GhS V. 60.

301 Die Lesung pradhandah nach Fausta Novotny, GS 62.
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"Der dhanaiijaya, der den gesammten (Korper) durchdringt, verldfdt selbst den toten (Korper)

nicht. Diese Lebensformen durchziehen alle nadis.”

Ritselhaft ist der Satz 'Der ganze jiva [ist?] Wasser'. Moglicherweise hat man dies als
Vergleich zu verstehen, also 'Der jiva [ist wie] Wasser'. Im Zusammenhang mit den
nachfolgenden Sitzen 'Eine Fliissigkeit [flie3%] vom gagana. Das Flief3en [geschieht] Tag und
Nacht' fragt man sich, ob sich diese 'Tliissigkeit' ebenfalls auf den jiva bezieht. Dies wire
ungewshnlich, da normalerweise der amrta (auch soma oder bindu) zwar vom 'Mond' im
oberen Bereich des Kopfes, d.h. vom gagana, herabfliel3t, und mit der Lebenskraft (jivana),
aber nicht mit dem jiva (individuelle Seele, die mit ihrem karma von Leben zu Leben geht) in
Zusammenhang gebracht wird. Moglicherweise muld dieser Satz in Verbindung mit einer
ebenfalls bei den yogis verbreiteten Vorstellung gesehen werden, dafl ein wesentlicher
Zusammenhang zwischen dem Leben bzw. der Anwesenheit des jiva im Korper und dem

amyrta im Korper besteht:
HYP 1. 46

indhanani yathd vahnis tailavarti ca dipakah /

tatha somakalapiurnam dehi deham na muiicati //

"Wie das Feuer den Brennstoff und die Lampe das Ol und den Docht, ebenso gibt der
Verkorperte den Korper, der von dem Nektar der Mondphase(n) erfiillt ist, nicht auf."

Der in dieser Strophe verwendete Begriff somakala wird in Brahmanandas Kommentar zu
diesem Vers gleichgesetzt mit dem candrakalamria, wortlich dem 'Nektar der Mondphase(n)'

(oder "Mondsichel'), und bezieht sich vielleicht auf die sechzehnte kala:
SCN 46

atraste Sisusiaryasodarakala candrasya sa sodasi /
suddha mirajasuksmatantuSatadhabhagaikaripa para /
vidyutkotisamanakomalatanur vidyotita " dhomukhi /

nityanandaparampara “tivigalatpivisadharadhara /

"Hier wohnt die kala, [wie] eine Schwester der jungen Sonne, die sechzehnte des Mondes,
rein, von der Form des hundertsten Teiles einer diinnen Faser eines Lotos, iiberragend,
strahlend, von zartem Korper wie zehn Millionen Blitze, den Kopf abwirts, den Flufd des

lippig stromenden Nektars enthaltend, die Ubertragung der ewigen Wonne."

InJii VI. 247-50 zur somakala.

tamva varilekadont dhalem | camdramrtacem talem /
kanavadont mile | Saktimukhim /] 247 //

tenem nalakem rasa bhare | to sarvamgamdjm samcare /
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Jethimca tetha mure | pranapavanu // 248 //
tataliye musem | mena nighoni jaya jaisem /
maga komdali rahe rasem | votaleni |/ 249 //
taisem pimdaceni akarem | te kaldaci kam avatare |

vari tvaceceni padare | pamghurali ase // 250 1/

"Dann rinnt von oben das Reservoir des amrta des Mondes, und auf einer Seite liegend trifft er
auf den Mund der Sakti [kundalini]. (247) Die Fliissigkeit stromt durch jene Rohre (Sarnkhint)
ein und durchdringt den ganzen Korper. Der Wind des prana sinkt darin ein. (248) Wie Wachs
in einer erhitzten Form herausflief, und die gefiillte (Form) mit der Fliissigkeit [Metal]
zuriickbleibt (249), ebenso inkarniert sich jene kala in der Form des Korpers, einfach bedeckt

mit einer Decke aus Haut. (250)"

Da diese Fliissigkeit Leben verleiht, ja sogar als das Leben selbst erachtet wird (a-mria, micht
gestorben, lebendig'), versuchen die hathayogis mit verschiedenen Praktiken (wie die bereits
auf S. 129 erwihnte khecarimudra oder der jalandharabandha) den Fluld des amrta hinab zur
Sonne in die Region des Nabels zu unterbinden. Dort ndmlich verbrennt der amrta, was nach
Auffassung der yogis zu Alter und Tod fihrt. Mit Hilfe von Yogapraktiken bringt der amyrta
Kraft und Leben:

HYPIV.53

amrtaih plavayed deham apadatalamastakam |
siddhyaty eva mahdkayo mahabalaparakramah /
iti khecari //

"Man sollte den K&rper von Kopf bis Full mit dem amrta tiberschwemmen. [Dann] erlangt

man einen grofRartigen Korper, grof3e Stirke und Kraft. So [wurde] die khecari [dargelegt].

Auch gSam Ill. 72, 73, 75-76 enthilt eine Schilderung verschiedener, jedoch unbenannter
Techniken, die darauf abzielen in den Genuf3 des amrta zu gelangen, um hierdurch Heilung
von verschiedenen Krankheiten, korperliche und geistige Stirke, iibernatiirliche Krifte

(siddhi, wie z.B. Weitsichtigkeit, Hellhorigkeit, etc.) oder Befreiung (moksa) zu erreichen.

IV. 4

Weil [der pranal best'zindig”2

ist, [ist er] maRgebend fiir die Aste und Zweige. Der prana
[ist] im Nabel befindlich. Er wird den Korper versorgen. Im adhara-lotos [befindet sich]

der apana. Er trennt Kot und Urin. Im Halsknoten (uvula) [ist] der udana. [Wenn] er zu

302Nach S.G. Tulpule (miindlich) bedeutet 147 houni, 'bestindig seiend'. Thi bedeutet also hier nicht 'Ort' (747,
'Ort, Stelle’; Panse s.v.), sondern, wie auch in V.B. Kolates Lilacaritra-Wortindex zu finden, 'Bestiandigkeit,
Festigkeit'.
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einem Zeitpunkt aufgeregt wurde, dann [bedeutet dies] Aufregung fiir den jiva.’” An
der Verzweigung von vorne und hinten, bei/in der Offnung der Sasnkhini, [ist] der
samana. Der vyana [befindet sich] im ganzen Korper. Er verteilt im gesamten Korper

den rasa. Funf Stellen, Winde und Funktionen® [befinden sich] in dem Ort [Korper].

Das Konzept der 'funf Winde' bzw. Atemkrifte, pranas, erscheint bereits in der
Chandogyopanisad (V. 19-23), wo jedem einzelnen von ihnen ein eigener Abschnitt gewidmet
ist. Diese funf pranas regulieren die Korperfunktionen bzw. sind deren Grundlage. Sie
ermdglichen die Zusammenarbeit zwischen jiva und Organen, den sensorischen (jiianendriya)
wie den motorischen (karmendriya). In Vyasabhasya zu YS II1. 39 heildt es daher gleich zu

Beginn:
samastendriyavrttih pranadilaksana jivanam | tasya kriya paiicatayi

"Leben ist die Aktivitit aller Sinne, die durch prana usw. charakterisiert ist. Sein (prana) Tun
[ist] fiinffach."”

Die nachfolgend im Bhasya dargelegten Vorstellungen hinsichtlich der jeweiligen
Funktionsbereiche der fiinf prandas weichen jedoch teilweise von den hier in IV. 4 vertretenen

. 305
Theorien ab.

Die im ersten Satz des vierten Abschnitts gebrauchte Metapher 'Aste und Zweige', die bereits
in III. 4 verwendet wurde, steht hier wahrscheinlich fiir das feinstoftliche Adergeflecht, ndadis,
in denen die prana-Energie flieRt. Adharakamala ist wohl synonym gebraucht mit
miuladharacakra, dem untersten der sechs cakras an der Basis der Wirbelsdule. In
Yogaciidamanyupanisad 4 und 6 findet man fiir dieses cakra den Terminus adhdara und in
Yogakundalyupanisad I1I. 9, 10 sowohl die Bezeichnung miilddhara als auch adhara. To
malamiitratem vibhdagi, wortlich 'Er [ist] den Kot und den Urin trennend'. Diese Funktion des
apana kann man auf zweifache Weise interpretieren: 1. Er trennt den Kot vom Urin. Oder 2.
Er trennt Kot und Urin von den anderen Korperstoffen. Samkhini ist eine der zehn Haupt-
nadis. Sie wird, wie bereits in der Erorterung von IV. 1 erwihnt, von S. Dasgupta mit der
barnka nala identifiziert: "There is a curved duct from the moon below the Sahasrara up to the

hollow in the palatal region; it is well-known in yoga physiology as Sankhini. This is the

303 Vicafim ist nach S.G. Tulpule (miindlich) 3. Pers. Singular von vicalanem, 'aufregen, unruhig machen' (Skt.
vi +V cal, "aufgeregt-/gestort sein'). Nach Panse ist dieses Verb allerdings intransitiv und bedeutet 'nachlassen,
versagen'. Da in diesem Halbsatz tari jivatem vicalim jedoch mit jivatem ein Dativobjekt vorliegt, halte ich es
doch fiir moglich, dafd das Verb hier transitiv ist.

304 An dieser Stelle wird sthizi im Sinne von "Funktionsweise, Funktion' verwendet.

30 Beschreibungen der Funktionsbereiche der einzelnen pranas, teilweise mit den hier im VD beschriebenen
iibereinstimmend, teilweise aber auch erheblich abweichend, findet man in gSam 1. 7; Jin XVIII. 336-340;

Vivekasimdhu I. 3. 81.
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banka nala (i.e. curved duct) frequently mentioned in the vernaculars through which the
maha-rasa (i.e. Soma-rasa) passes. This curved duct Sankhini is described in the Goraksa-

vijaya as the serpent with mouths at both ends."%

Hiernach folgt nun eine Liste von 'technischen Daten' zu den sechs cakras.

IV.S§

Unten, oben [und] in der Mitte"’ [ist] die Festlegung der sechs cakras.

IV.6

Der adhara Anus, vierblittrig, die vier Keime: va, sa, sa, sa, [es ist] gelbfarben, die sakti
Dakini, der Herrscher Brahma; der svadhisthana am vayusiitra, sechsblittrig, die sechs
Keime: ba, bha, ma, ya, ra, la, blaufarben, die sakti Rakini, die Gottheit Visnu; der

manipiira in der Nihe des Nabels®®

, zehnblittrig, die zehn Keime: da, dha, pa, ta, tha,
da, dha, na, pa, pha, rotfarben, die sakti Lakini, die Gottheit Rudra; der anahata im
Herz, zwoltblittrig, die zwolf Keime: ka, kha, ga, gha, na, ca, cha, ja, jha, na, ta, tha,
zinnoberrot®”, die Sakti Kakini; der viSuddha im Hals, sechzehnblittrig, die sechzehn
Keime: a, a,i,1,u, 0,1, T, 1, I, €, ai, 0, au, am, a:, weifarben, die Sakti Sakini, die Gottheit
Ndada; das agnicakra zwischen den Augenbrauen, zweiblittrig, die zwei Keime: ha, ksa,
kuhmilchfarben, die sakti Hakini, die Gottheit Savita.

Nach einer Vorstellung, die hauptsichlich in Schriften tiber yoga vertreten ist, liegen vom
unteren Ende der Wirbelsdule bis zum Scheitelpunkt des Kopfes, entlang der Korperachse,
aufgereiht auf der susumna-nadi wie Perlen auf einer Schnur, feinstoffliche Energiezentren,
genannt cakras (Rider), oder kamalas (Lotuse). Das hochste und wichtigste dieser Zentren ist
das 'tausendspeichige [Rad]' (sahasrdra), bzw. der 1000-blittrige [Lotus] (sahasradala). Er
wird von manchen auf bzw. auch iiber dem Kopf, also aul3erhalb des Korpers befindlich,
beschrieben, wie z.B. in S Sam V. 151b: dehasya bahye tisthati. Dieser tausendblittrige Lotus
wird hier im VD, wie auch in den anderen Traditionen, nicht zu den cakras gezihlt. In SSP I1.
1-31 werden zu den hier aufgezihlten drei weitere cakras genannt: das talucakra im Gaumen,
das nirvanacakra iber dem ajiiacakra und das @kasacakra in der Region des brahmarandhra.
Auflerdem gibt es neben dem zwdltblattrigen anahatacakra das achtblittrige hrdayacakra,

'Herz-cakra'. Dies befindet sich nach SCN unterhalb des anahata-cakra.”*® In V. 3 wird unter

3065, Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 239-40.

307 Adhah urdhah madhye... kénnte auch bedeuten: zwischen unten und oben.

308 Nabhisi ist vermutlich Dativ. Uber -si schreibt S.G. Tulpule, bezugnehmend auf W. Doderet (The Grammar
of the Jranesvari, BSOS, Vol IV, S. 548), daR es "die Niihe zu etwas impliziert"; OMR §43.

309 gkt. sindura, Mar. simdura "Mennige, Zinnober, Zinnoberrot' (Monier Williams-, Molesworth s.v.).

319 Sjehe Kommentar zu SCN 25.
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der Bezeichnung 'Achtblittriger’ (astadala) sehr wahrscheinlich auf dieses cakra Bezug

311
genommen.

Die nachfolgende Darstellung der cakras findet sich in Swami Muktanandas Citshaktivilas®'*:

- - SBhasTar

anahat —g-—--ee oo

N manipur

svadhighthan Y muladhar

e

Im Gegensatz zur Darstellung im vorliegenden Kapitel und in VIII. 3, ist in V. 1 nicht von
sechs sondern von acht cakras die Rede. In V. 1 findet sich mit Bezug auf die susmna-nadi das
Abstraktum 'Acht-cakra-heit' (astacakrapanem). Nach V.D. Kulkarni nennt auch die
Gorakhbani folgende acht cakras: adhara, drista, manipiira, anahada, visudha, agani,
ginamna, suhima.313 Bis auf das agnicakra, das normalerweise @jiiacakra, "Befehls-cakra™"*
genannt wird, entsprechen die hier in IV. 6 genannten cakras aber dem, was man als das
klassische cakra-System bezeichnen konnte. So ist es im SCN beschrieben, oder auch in den

folgenden beiden Strophen des GS (15-16)*":

311 Niheres siche dort.

312 Swami Muktananda, Citshaktivilas, S. 122; R. Kumar; Encyclopedia of Yoga, S. 343 (ohne hrdayacakra).
313 MSP, Kap. 10, S. 95, leider ohne Angabe der Textstelle.

314 Siehe hierzu z.B. SCN 32; gSam V. 96, Yogasikhopanisad 1. 175; Yogakundalyupanisad III. 10-11,
Saundaryalahari 36. Den Terminus agnicakra findet man z.B. in Yogapar Abhangamala XVII. Sa.

315 Ein weiteres Werk des Nathasampradaya, welches das sechs-cakra-System enthilt, ist Yogavisayva (8-10,
12) von Minanath/Matsyendranath (K. Mallik, Siddha-Siddhanta-Paddhati and Other Works of Nath Yogis, S.
45-46).
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caturdalam syad adharas svadhisthanaii ca satdalam /
nabhau dasadalam padmam saryasankhyadalam hrdi 1/ 151/
kanthe syar sodasadalam bhrumadhye dvidalan tatha /

sahasradalam akhyatam brahmarandhre mahapathe /1 16 1/

"Der dadhara ist vierblittrig und der svadhisthana sechsblittrig. Der zehnblittrige Lotus
[befindet sich] am Nabel [und] der dessen Blitter von der Anzahl der Sonne (= zwdlf) sind im
Herzen. (15) Der sechzehnblittrige [Lotus] ist im Hals, der zweiblittrige zwischen den
Augenbrauen [und] der tausendblittrig genannte im brahmarandhra aut dem grof%en Pfad.
(16)"

In den cakras werden verschiedene Elemente lokalisiert. Aul%er Farben gibt es bijas, Saktis
und Gottheiten. Bija (Samen, Keim) bezeichnet nach R.K. Rai's Encyclopedia of Yoga
monosylabische tantrische mantras, die bija genannt werden, weil sie den Samen fir die
erstrebten Friichte, i.e. siddhi, und die Quintesnz der mantras verkGrpern. Bijas oder
bijamantras sind normalerweise kurze mantras, die sich etymologisch nicht erschlief3en
lassen. Sie bestehen aus einer Silbe, wie z.B. ka, und einem Nasal - kam. Die saktis, die den
cakras zugeordnet werden (von unten nach oben: Ddkini, Rakini, Lakini, Kakini, Sakint,
Hakint), sind nach J. Woodroffe die Saktis "fiir die dem jeweils entsprechenden Zentrum

w316 Die Gottheiten sind aus dem hinduistischen

zugeteilte korperliche Substanz (dharu).
Pantheon bekannt, allerdings fillt der hier in IV. 6 genannte Ndada aus dem Rahmen, da dies
die Bezeichnung des Nachhalls der Silbe OM ist. Der wiederum befindet sich normalerweise
zwischen Stirn und brahmarandhra und nicht im visuddhacakra. Jedoch wird dem
visuddhacakra nach Woodroffe @kasa zugeordnet, das "raumgebend” und den "Gehorsinn
stimulierend"®"” ist, und in dem sich der Klang ausbreitet. Savita (Gottheit d. agnicakra)
verdankt seine Anwesenheit wahrscheinlich der Tatsache, dald in der gayatri savitr die Sonne

ist und agni zu dieser gehort.”'®

Unbekannt ist mir der Begriff vayu-sitra, wortlich "Wind-
Faden', den ich in den mir zu Verfiigung stehenden Wdorterbiichern und yoga-Enzyklopadien
nicht finden konnte. Unsicher ist daher auch die damit verbundene Positionsangabe des
svadhisthana: 'Der svadhisthana am/im/beim/auf dem vayusitra'. Allgemein verbreitet ist die
Vorstellung, dald sich das svadhisthanacakra an der Genitalwurzel befindet (SCN 14). Wenn
man vayu mit prana gleichsetzt und in Betracht zieht, daf3 nach GS 22 die 'Heimstitte' des
prana das svadhisthanacakra ist (svasabdena bhavet pranah svadhisthanam tadasrayah,
"Durch das Wort sva entsteht der prana, seine Heimstitte ist das svadhisthana"), so wire es
mdglich, dal mit vayu-sitra die Stelle zwischen Genitalien und Nabel bezeichnet wird, wo
sich gemal der yogischen Physiologie das zweite cakra, der sechsblittrige Lotus, befindet.

Die nachfolgende Tabelle enthilt die in IV. 6 genannten Angaben tiber die cakras:

316 J. Woodroffe, Die Schlangenkraft, S. 75. Nach Woodroffe handelt es sich bei den zugeordneten
Korpersubstanzen um: "Chylus, Blut, Fleisch, Fett, Knochen, Mark, Samen" (S. 316).
¥7ibid. S. 86.

318 Fiir das anahatacakra wurde in IV. 6 keine Gottheit genannt. Nach SCN 23 miif}te es isa sein.
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cakra Lage Anzahl d. |Bijas auf den |Farbe Sakti Gottheit
Bliiten- Blittern der
blatter cakras
(dala)
adhara Anus vier va, $a, sa, sa gelb Dakini Brahma
svadhisthana | Vayusitra sechs ba, bha, ma,|blau Rakini Visnu
ya, ra, la,
manipiira Nabel zehn da, dha, na, ta, |rot Lakini Rudra
tha, da, dha,
na, pa, pha
anahata Herz Zwolf ka, kha, ga,|zinnober |Kakini -
gha, na, «ca,
cha, ja, jha,
na, ta, tha.
visuddha Hals sechzehn |a,a,i,1,u,0r,|weild Sakini Nada
L1 e, aio,
au, am, ah
agni Augenbrauen | zwei ha, ksa kuhmilch- | Hakini Savita
(= ajna) farben
Iv.7

Die Festlegung der sechs cakras: dort wo [sie sich befinden] sollte man [sie] in dieser

Weise erkennen.

Dies [ist] die unterscheidende Betrachtung der sechs cakras.
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Kapitel V  Die unterscheidende Betrachtung von Sonne und Mond

Wie bereits in der Einleitung erwihnt, besteht ab diesem Kapitel eine Inkongruenz zwischen
Titel und Inhalt. So beginnt das eigentliche Thema dieses Kapitels, die Erorterung des
mikrokosmischen Gestirns - Sonne und Mond - erst mit Abschnitt V. 5 und zieht sich bis ins
nachfolgende Kapitel VI. In den Abschnitten V. 1 bis V. 4 wird die Erorterung des Aufbaus

des sitksmasarira fortgesetzt.

V.1

Yom Kopf bis zu den Fuiben sind 72000 nadis gewachsen. Unter diesen [sind] neun Sakfis
die wichtigsten. Zuerst die Fliisse ida [und] pingala, dazwischen kundalini, die drei
Abschnitte durchdringend. Die susumna verschlingend" durchstieR sie die sechs cakras.
Dadurch, [daR sie die] acht cakras ist’*’, wurde sie zur adharasakti im Anus. Im
mitladvara [ist] ein Juwel, am brahmadvara die dakini. Diese [ist] das Mal3gebliche zum
Quirlen, um den brahmagranthi 7zu zerbrechen. Dies [ist] die Schlange am Mund.
Erkennt zunichst die Wurzel, um susumna, die vajranadi, zu durchsto3en. Die Farbe

32! [und] Trigerin des prana. Von dieser

[ist] orange. Sie ist von der Gestalt des hamsa
nadi wurden diese beiden, ida [und] pingald, die Zweige. Beide stromen’’ unten
kreisformig hervor. Gandhari [und] hafini kamen aus den Ohren.*” Fiir den Daumen
der Hinde [gibt es] eine einzige Faser. Pusa [und] payasvini kamen aus den
Augenhihlen. Den grofRen Zehen der Fiifle ist ein Abstand gegeben (?). Alambusa
[befindet sich] im Inneren des Mundes. Von kuhii [kommen] zwei Saktis.>** [Die beiden
Saktis] sind fir die Fersen geblicben. Alle neun Ausgebreiteten sind verschieden. Im
vajradanda, auf dem Pfad der Ansammlung von Juwelen®® sollte man die zehnte, die

Samkhini, erkennen.

319 Grama karuni ergibt keinen Sinn. Es muld grasa karunt heif¥en (S.G.Tulpule miindlich).

320 Astacakrapanem (astacakrapanem) 'durch [ihre] Acht-cakra-heit'.

321 Hamsariipa bezieht sich auf die susumna-nadi.

322 Bhala, wortlich 'gut’, ergibt hier keinen Sinn. Nach S.G. Tulpules Auffassung konnte es sich um eine
korrupte Form des 3. Plural von bhalalanem, 'vorwirtsstromen' (siche Molesworth s.v.), handeln. Die korrekte
Form wiire dann bhalaliya.

3231n Anbetracht der iibrigen Beschreibung muR es hier vermutlich karnaputim houni [ni]ghaliya heiflen.

324 Dhauneciya ist unverstindlich und wurde auch vom Herausgeber V.D. Kulkarni im VD-Text mit einem
Fragezeichen versehen. Moglicherweise gehort zu dhauneciya noch das Wort sakti (Sakti) des nachfolgenden
Satzes, sodald dhauneciya sakti eine nahere Beschreibung der in diesem nachfolgenden Satz genannten zwei
Saktis bzw. nadis wire. Ein Adjektiv, das dhauneciya dhnelt, ist dhauna/dhauna, 'michtig, riesig' (Marathi
Vyutpatti Kosa s.v.).

325 7u den Termini vajradanda und manikula siche V. 2.
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In diesem Abschnitt werden zuerst die feinstofflichen Kandle (nadis) bzw. Strome der
Lebensenergie (pranasakti) erlautert. In S ivasamhita I1. 13 werden 350 000 nadis genannt,

aber 72 000 ist eine Standardzahl, die in diesem Zusammenhang am h&ufigsten zu finden ist:
HYPIV. 18

dvasaptatisahasrani nadidvarani paiijare /

susumnda Sambhavi Saktih sesastv eva nirarthakah //

"Im Kiifig (Korper) sind 72 000 nadi-Kaniile. Die susumna ist die zu Sambhu [Siva] gehorige

Sakti. Die tibrigen jedoch (ida, pingala, etc.) sind nutzlos."

Die Bezeichnung der nadis als Saktis ist offenbar nicht ungebriuchlich. Dies mag damit
zusammenhingen, dald man sich, wie es bei L. Silburn heifl¥, die nadis nicht als statische
Kanile fiir die Zirkulation der Energie vorzustellen hat, sondern als "circuit of energetic flux,
of vibrant force". Dennoch, so schreibt sie, "we cannot avoid using either the term 'way',
‘conduit’, 'channel’ or 'canal’."** Eine andere Erkliirung fiir die Bezeichnung von nadi als Sakti
konnte auch darin zu finden sein, dafd ihr grammatisches Geschlecht weiblich und sie fast
homonym mit nari, TFrau', ist. So bezeichnet C. Kiehnle, bezugnehmend auf Yogapar
Abhangamala 67. 2 das Wortspiel auf ndari-nadi als ein in tantrischen Texten

327

wohlbekanntes.”™" Die 'malfgeblichen neun Sakzis', die im letzten Satz dieses Abschnitts durch

8

Sankhini zu zehn aufgerundet werden, sind in Ubereinstimmung®®® zur Narha- und auch

sonstigen Yogaliteratur’> folgende:

1. ida, 2. pingala, 3. susumna,

4. gandhari + 5. hatini, (VD: 'in den Ohren'),

6. pusa + 7. payasvini (VD: 'aus den Augenhohlen gekommen'),

8. alambusd, (VD: 'im Inneren des Mundes'),

O. kuhii, (VD: 'zwei Saktis ... fiir die Fersen'),

10. samkhint (VD: 'im Riickgrat, durch den Pfad der Ansammlung der Juwelen').

Uber Korperstellen oder Organe, in denen die nadis lokalisiert sein sollen und ihren Verlauf
gibt es in den Werken des tantra und yoga, die sich mit dem Aufbau des feinstofflichen
Korpers befassen, z.T. abweichende Vorstellungen.””® Beziiglich des Verlaufs von ida und

pingala findet man folgende drei Hauptkonzepte:

3261, Silburn, Kundalini, Energy of the Depths, S. 26 (Anm. 2).

327 C. Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 100 (Anm. 390).

328 Bis auf vereinzelte, geringfiigige Abweichungen wie z.B. yasasvini statt payasvini.

%29 Siche SSS 1. 62-65 und GS 26-27.

3301, Woodroffe (Die Schlangenkraft, S. 72-73) zihlt insgesamt 14 nadis auf. Unter diesen befinden sich die im
VD genannten zehn, allerdings mit hiervon z.T. etwas abweichenden Lokalisierungen. In SCN / wird nur

susumna-nadi und ihre Position ("madhye”, 'in der Mitte') genannt.
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1. links und rechts parallel zur susumnda aufsteigend.

Aus: L. Silburn, Kundalini, Energy of the Depths, S. 133
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2. spiralftrmig aufsteigend, dabei direkt in den cakras einmiindend, bzw. iber Kreuz laufend

(siche Abbildung S. 137, dargestellt ist dort auf3er susumnda allerdings nur eine der beiden

anderen Haupt-nadis).

3. spiralformig aufsteigend, dabei zwischen den einzelnen cakras tiber Kreuz verlaufend

(siehe nachfolgende Abbildung).

Aus: Ajit Mookerjee, Kundalini, The Arousal of the inner Energy, S. 21.
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Im vorliegenden Abschnitt wird der Verlauf von ida und pingala als 'kreistormig’ (gola)
beschrieben, mdoglicherweise im Sinne eines kreisformigen, sich windenden oder
schldngelnden Verlaufs um die susumnd herum, wie es in den Werken des kundaliniyoga, wie

2.B. der Sivasamhita, geschildert wird:
Sivasamhitall. 25-26

idanamni tu nadi vamamdarge vyavasthita/
susumnayam samaslisya daksanasapute gatall 25 1/
pingald nama ya nadi daksamarge vyavasthita /

madhyanadim samdaslesya vamandasapute gatall 26 //

"Die nadi genannt ida, auf der linken Seite befindlich, die susumnd umarmend, gelangt in das
rechte Nasenloch. (25) Die nadi genannt pingala, auf der rechten Seite befindlich, die mittlere

nadi [susumndl umarmend, gelangt in das linke Nasenloch. (26)"

Die wichtigste unter den ndadis ist die susumnd-nadi, da in ihr die kundalini-Sakti vom
mitladhara-cakra zum sahasrara aufsteigt, um sich mit Siva zu vereinigen, was fur den yogi

Befreiung (moksa, jivanmukti) und Unsterblichkeit bedeutet:

Yogapar Abhangamalda 67. 2-3

nih$abda niramtari nari eka /1 2 1/
Jhanadeva mhane anubhava jetha /

toci jivanmukta samta yogi /! 3 //

"From the adharalcakra] up to the thousand-petalled [lotus reaches] the one woman,
soundless, uninterrupted. (2) Jiandev says, in whom [there is such an] experience, he alone is

one liberated while living, a santa, a yogi. (3)"

Die susumnd-nadi verlauft also zwischen idda und pingala. Hier im VD jedoch wird nicht die
der kundalini als Gefal3 dienende susumna als mittlere der drei nadis genannt331, sondern die in
der susumna aufsteigende kundalini selbst, dhnlich wie in HYP IIl. 111b: idapingalayor
madhye balaranda ca kundali, "Und kundali, die junge Witwe, [verlduft] zwischen ida und
pingala’. Dies kdnnte man als einen Hinweis dafiir werten, daf der Unterschied zwischen dem
feinstofflichen Gefdl3, der nadi, und der darin flieffenden Energie, der prana-sakti, fir die
praktizierenden yogis von untergeordneter Bedeutung war. Hinweise auf die Vorstellung einer
feinstofflichen Rohre (ebenfalls unter der Bezeichnung nadi) finden sich bereits in den

Upanisads:

Chandogyopanisad VIII. [6]. 6

3311 HYP. [11. 120 wird die susumna als "madhyama nadi" (mittlerer Kanal) bezeichnet.
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satam caika ca hrdayasya nadyah | tasam mirdhanam abhinihsrtaika /

tayordhvam dayann amrtatvam eti | visvan anya utkramane bhavanti, utkramane bhavanti //

"Einhundertundeins [sind] die ndadis des Herzens. Von diesen ist eine zum Kopf gestromt.
Durch diese hinauf gehend gelangt man zur Unsterblichkeit. Die anderen gehen iiberall (in alle

Richtungen) hinaus, gehen hinaus."

Nach dem hier behandelten Abschnitt durchdringt die aufsteigende kundalini 'drei Abschnitte’
(tinhi khamdem). Was mit diesen drei Abschnitten gemeint ist, 143t sich nicht mit letzter
Gewildheit feststellen. In J. Woodroffes Einleitung zur Schlangenkraft findet man eine
Tabelle, die die auf dem Wege der susumnda liegenden cakras drei Abschnitten zuordnet: agni-
khanda, sirya-khanda, candra-khanda.>* Ich halte es fiir denkbar, dald der Autor des VD bei
den finhi khamdem diese oder eine dhnliche Dreiteilung des feinstofflichen K&rpers hierbei im

Sinn gehabt haben konnte.

Weiter heifdt es im vorliegenden Abschnitt iiber den Aufstieg der kundalint: 'Die susumna
verschlungen habend®”, durchstieR sie die sechs cakras' (susupteca grafsu] karuni
khatucakrem bhedili). Das Wort susupteca (Genitiv Singular von susupti, "Tiefschlaf’) ist nach
S.G. Tulpules Ansicht (miindlich) ein Fehler im Text. Stattdessen miisse es hier susumna
lauten. Auch ich bin der Auffassung, dal3 dieser Satz im Zusammenhang mit dem in der
kundaliniyoga-sadhand so entscheidenden Prozess der bereits mehrfach erwihnten
mikrokosmische Resorption durch die aufsteigende kundalini zu sehen ist.”* Das DurchstoRen
der cakras, wie R.K. Rai in seiner Encyclopedia of Yoga erklirt, "is one of the most important
subjects dealt with in the Tantras, and is part of the practical Yoga process of which they

treat 1335

Wie zentral dieses Thema ist, 14Rt sich vielleicht auch daran ersehen, daf der
folgende Vers, der die Unerldflichkeit dieses Durchstechens der cakras thematisiert, in vollig

identischer Form sowohl in der Sivasamhita als auch in der H athayogapradipika zu finden ist:
SSam IV. 13 und HYP II. 2

supta guruprasadena yada jagarti kundali /

tada sarvani padmani bhidyante granthayo pi ca //

"Wenn die schlafende kundali durch die Gnade des gurus erwacht, dann werden alle Lotuse

und auch Knoten durchstof3en."

332§ Woodroffe, Die Schlangenkraft, S. 90. C. Kiehnle (Jiidndev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 100) weist
auf eine in J7 VI. 159 bekannte Zweiteilung des kundalini-Weges in piirva- und pascimamarga hin: nigije
purvimliyafm] moharalm] | kim yeije pascimeciya ghara/ "It (the path) starts in the previous regions, and goes
to the further abode™.

333 Gramu karuni ergibt keinen Sinn. Es muR nach S.G.Tulpule (miindlich) grasu karuni heiRen, wortlich 'die
Verschlingung gemacht habend' .

334 Siehe hierzu J. Woodroffes Kommentar zu Satcakraniriipana 52.

335 op. cit. satcakrabheda, S. 343.
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Obgleich es im Vivekadarpana nicht erwihnt wird, mochte ich der Vollstandigkeit halber
darauf hinweisen, dal3 es sich beim cakrabheda um einen dul3erst diffizilen Vorgang handelt,
der nach Ansicht der kundalini-yogis selbst bei der Ausfithrung durch einen guru als nicht
ungefahrlich erachtet wird. So schreibt Abhinavagupta in Tantraloka XXIX. 237-38 uiber eine
solche cakrabheda-Initiation: "This initiation by penetration, described here and there in the
treatises, and in many ways, should be performed by a master well versed [in this field]. When
duly performed, it consists of penetrating higher and higher into the disciple, who clearly and
unmistakably feels it through his centers. This is how he acquires supernatural powers ...
However, according to the Ratnamdaldtantra, if he fails to bring about the rising from wheel to

wheel, the penetration goes downward and will be termed as demoniac."**°

L. Silburn zufolge
gibt es verschiedene Arten des Durchdringens der cakras (cakravedha), namlich: mantravedha
(piercing of the centers by means of mantra), nadavedha (piercing through mystic resonance),
binduvedha (piercing through virile potency), Saktavedha (the so-called energy piercing),

bhujangavedha (the so-called serpent piercing), paravedha (supreme piercing).””’

Bei dem Satz 'Dadurch, [dal3 sie die] acht cakras ist, wurde sie zur adharasakti im Anus' fallt
auf, dal3 man hier von acht cakras ausgeht, ganz im Widerspruch zum vorherigen Satz und
Kapitel IV, wo ein sechs-cakra-System erortert wurde. Doch nicht nur dieser Satz hinterlaf3t
den Eindruck einer Interpolation, sondern bis "...Trdgerin des pranas' konnte es sich um einen
Einschub handeln. Der eigentliche Gedankengang geht weiter mit dem Satz "Von dieser ndadi
wurden diese beiden, ida [und] pingald, die Zweige'. Die Erwihnung der Samkhini wirkt

angehéngt, da zu Beginn von 'neun maf3geblichen saktis' die Rede ist.

Hinter dem Abstraktum astacakrapanem, 'Acht-cakra-heit', verbirgt sich meines Erachtens
folgende Vorstellung der yogis: die im mitladharacakra schlatende kundalini hat sich im
miiladhara zur Ruhe gelegt, nachdem sie die cakras aus sich heraus geschaffen hat und somit
zu den acht cakras wurde. Im Bereich desjenigen cakras, von dem aus die susumna ihren
Anfang nimmt, befinden sich einige Energiezentren, denen bei der kundalini-Erweckung eine
entscheidende Bedeutung zukommt: 'Im mitladvara [ist] ein Juwel, am brahmadvara die
dakini. Diese [ist] das Mal3gebliche zum Quirlen, um den brahmagranthi zu zerbrechen. Dies
[ist] die Schlange am Mund. Erkennt zunichst die Wurzel, um susumna, die vajranadi, zu
durchstolden'. Da miladvara, wortlich "Wurzeltor, WurzelSffnung', hier sehr wahrscheinlich
nicht im Sinne des Anus zu verstehen ist, weil im Satz zuvor dafiir bereits das Wort guda
verwendet wurde, ist anzunehmen, dal3 es sich hierbei um eine variante Bezeichnung fiir den
mitlddhara bzw. das miladhdracakra handeln konnte. In keinem der mir bekannten Werke des
tantra oder yoga ist mir dieser Terminus allerdings je begegnet. Das Organ oder
Kraftzentrum im Bereich des Unterleibs, das mit mani, also wortlich 'Juwel', bezeichnet wird,

ist moglicherweise identisch mit dem kanda, oder der kandayoni, der bzw. die sich nach GS

3381, Silburn, Kundalini, Energy of the Depths, S. 92.
3371, Silburn, Kundalini, Energy of the Depths, S. 93-99.
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25a "unter dem Nabel [und] iiber dem Penis" befindet und aussehen soll "wie ein Vogelei":
irdhvam medhrad adhonabheh kandayonih khagandavat /

Die beiden Sitze 'Diese [ist] das Mal3gebliche zum Quirlen, um den brahmagranthi zu
zerbrechen. Dies [ist] die Schlange am Mund' beziehen sich vermutlich auf die ddakini, hiaufig
als die im miladhdracakra vorherrschende Sakri”*®aufgefaf¥t, und hier die am unteren Ende der
susumnda schlafende kundalini-sakti. Mukhaphani, wortlich "Mundschlange’, konnte sie

339

genannt sein, weil sie sich am Mund des brahmadvara™” befindet, bzw. diesen verschliel3t,

wie in HYP [I1I. 5 beschrieben:

tasmat sarvaprayatnena prabodhayitum isvarim /

brahmadvaramukhe suptam mudrabhydasam samacaret [/

"Deshalb sollte man mit allen Bemiihungen die Ubung der mudras ausfiihren, um die am

Mund des brahmadvara schlafende Gottin zu erwecken.”

Ein anderer Grund, weshalb sie den Namen mukhaphani triagt, konnte sein, dald sich ihr

eigener Mund am brahmadvara befindet. So heil3t es tiber kundalint in SCN 10:
...brahmadvaramukham mukhena madhuram samchadayanti svayam...

"...mit dem Mund die Offnung des brahmadvaras lieblich®* bedeckend..."*!

Hinter dem 'Quirlen’ verbirgt sich der Akt der kundalini-Erweckung, der hier moglicherweise
mit dem Mythos der '‘Quirlung des Milchozeans' in Verbindung gebracht wird (Mahabharata I.
366 und Ramayana I. [45]. 18). Hierbei, einer quasi 'mikrokosmischen Quirlung', dient dakint,
wie die Schildkréte bei der Quirlung des Milchozeans, als Basis des Erweckungsvorganges.
Wie von den Gottern durch die Quirlung des Milchozeans das amrta gewonnen wurde, so
erlangt der yogi durch die Erweckung der kundalini das amria - sowohl im Sinne der vom

gagana oder candra herabstromenden Ambrosia als auch der Unsterblichkeit.”*?

In Zusammenhang mit der Erweckung der kundalini steht das Zerbrechen des brahmagranthi,

eine Vorstellung, die man dhnlich auch in der Sivasamhita findet:

SSam IV. 24

338 Siche VD 1V. 4. dakini gehort nicht zu den zehn nadis, wie man vielleicht aufgrund der in diesem Abschnitt
vorgenommen Aufzihlung vermuten konnte.

339 Das brahmadvara ist wortlich das "Tor zum Absoluten’, weshalb ihn J. Woodroffe in seinem Kommentar zu
SCN 3 als "Eingang und Ausgang fiir die kundalini bei ihrem Durchgang zu und von §iva" bezeichnet.

340 "ieblich" (madhuram) konnte sich hier auch auf "brahmadvaramukham" bezichen; vgl. T. Michaels, Corps
Subtil et Corps Causal, Satcakranirupana-Edition, Kommentar S. 15.

%1 Siehe hierzu auch HYP II. 106 und GS 47.

342 7ur Quirlung des Milchozeans siche auch Vettam Mani, Puranic Encyclopaedia, S. 31-32.
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vedhenanena sambidhya vayuna yogipungavah |

gramthim susumnamargena brahmagramthim bhinatty asau //

"Nachdem der beste der yogis durch dieses Durchbohren mit dem Wind den Knoten

durchstochen hat, durchsticht dieser durch den Pfad der susumna den brahmagranthi."

Die Erwihnung des brahmagranthi im Zusammenhang mit der kundalini-Erweckung legt die
Vermutung nahe, dal3 sich der brahmagranthi im Bereich des mitladhdracakras befindet. Auch
das brahmadvara ist in dieser Region gelegen, doch weist die Beschreibung des
Lageverhiltnisses des brahmagranthi in V. 2 eher darauf hin, daf3 sich dieses Kraftzentrum im
Bereich des Oberkorpers befindet, worauf ich auf S. 149 noch ausfiihrlicher eingehen werde.
Der brahmagranthi ist der erste von mehreren Knoten - nachfolgend in Abschnitt V. 2 werden
noch zwei weitere (visnugranthi, rudragranthi) behandelt - die kundalini auf ithrem Weg
durchstol3en muld. In Kundalinistava (Hymne an die kundalini im Rudrayamalatantra) Vers 5

1

wird die kundalini als "...sarva-granthi-vibhedini..." bezeichnet, "die alle Knoten
DurchstofRende”. J. Woodroffes Kommentar zu Satcakranirupana 51 ist zu entnehmen, dald
manche yogis von insgesamt 14 granthis ausgehen (Woodroffe gibt jedoch keine

Quellenangabe).343

Das Wort gurumukhem, 'durch das Gesicht des gurus', ergibt keinen Sinn. FEine
Interpretationsmoglichkeit wire guriim(mukha): 'Kuh, Ochse, Biiffel (Molesworth s.v.).
Hieraus ergibe sich der Bahuvrihi gurim-mukha, 'kuhgesichtig'. Man konnte auch, so S.G.
Tulpule (miindlich), statt guru gerii, rote Kreide, rote Farblosung' (Skt. gairika, rote Kreide',
die fiir das Fiarben der Monchsgewinder benutzt wird)' (Marathi Vyutpatti Kosa, Molesworth
s.v.) lesen. Damit wire zwar das Problem nicht génzlich gelost, da die Frage nach dem Sinn
des Wortes mukha unbeantwortet ist. Doch rot/r6tlich als die Farbe der susumna wird auch

I**. In dem Vers heif}t es bezogen auf das

anderweitig bestétigt, z.B im Kommentar zu SCN
Zentrum der susumnd v.a: candrasiryagniripa: "[susumna ist] von der Gestalt des Mondes,
der Sonne und des Feuers"; der Kommentar hierzu lautet: susumna vahniriapini tena

raktavarneti®®: "Die susumna ist feuriggliihend, deshalb ist sie rot".

V.2
An der Basis [befindet sich] der golhaia, danach der Rudra-Knoten, hinten in der

Triade, der Brahma-Knoten, der Visnu-Knoten zwischen den Schultern. Zwischen diesen

dreien [gibt es] 21 Ansammlungen/Aufreihungen von Juwelen. Die Augenbrauen mit

343 3. Woodroffe Die Schlangenkraft, S. 278.

344 3. Woodroffe in Die Schlangenkraft, S. 196 bezieht sich nach eigenen Angaben dabei auf eine Textstelle aus
dem Bhiitasuddhitantra (leider ohne Stellenangabe).

3457, Michaels, Corps Subtil et Corps Causal, Satcakraniriipana-Edition, Kommentar S. 2, 4.
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dem Herzen, diese drei bilden ein Dreieck, eine Linie/ein System aus Knoten. [Dieses

bietet] Schutz [und] prtii.za346 fiir den trikita.

In Abschnitt V. 2 werden weitere, mit den cakras verwandte Phidnomene geschildert. Der
golhata ist wohl identisch mit einem der laksyas, das in SSS II. 27 und VI. 82 "laksya
kollatamandapa” genannt wird, und das sich "oberhalb der Stirn" (lalatordhve) befinden soll.
In Advayatarakopanisad 6-8 werden innere, mittlere und duf3ere laksyas, Objekte auf die der
vogi sein Denken ausrichtet, unterschieden: solche, die feinstofflicher Natur sind, solche, die
sich auf den grobstofflichen Korper bezichen und solche, die in der dulleren Welt zu finden
sind. In Brahmavidyopanisad 73 wird golakha genannt. Hierbei handelt es sich gemild den
nachfolgenden beiden Versen 74-75 um eine von neun im Kopf befindlichen Offnungen.
Obskur ist die Positionsangabe des golhdata mit talavatim. Nach Panses Jiianesvari-Wortindex
kann talavata 'Bodennihe, niederste Ebene' aber auch 'Basis’ bedeuten (tala, tala, 'Boden,
unterster Teil von etwas'). Da der "laksya kollatamandapa” nach SSP oberhalb der Stirn liegt
(lalatordhve), konnte man sich vorstellen, dald talavafim im Sinne von 'an der Basis des

Kopfes' aufzufassen ist.

Der Rest dieses Abschnitts ist den bereits erwihnten drei granthis gewidmet. Wenn golhata
sich tatsidchlich im Kopf befindet, kénnte 'danach der Rrudra-Knoten auf eine Stelle weiter
unten innerhalb des Kopfes verweisen und stiinde im Zusammenhang mit der Reihenfolge der
granthis von oben nach unten. Nach der Jyotsna zu HYP V. 76 befindet sich der rudragranthi
im gjiia-cakra zwischen den Augenbrauen. Die Position des brahmagranthi wird mit pascime
trimkim, 'westlich' oder ‘hinten/dahinter in der Triade', angegeben. Zieht man die Angaben zu
brahmagranthi in V. 1 in Betracht (‘"am brahmadvara [ist] dakini. Dies ist die Autoritdt zum
Quirlen, um den brahmagranthi zu zerbrechen') so ist es meines FErachtens am
wahrscheinlichsten, dal3 pascime trimkim hier im Sinne von 'als Letztes in der Reihe der drei
Knoten' zu interpretieren ist. Der brahmagranthi ist auch nach HYP [V. 70-76 der unterste der
drei Knoten. Dieser ist nach dem Kommentar zu HYP [V. 70 unten, aber nicht im mitldadhara
gelegen, wie V. 1 vermuten 1403, sondern im andahata-cakra (im Herzen). Der visnugranthi
liegt V. 2 zufolge zwischen diesen beiden Knoten. Seine L.age etwas vage mit 'zwischen den
Schulterglenken' angegeben. In der Jyotsna zu HYP V. 73 wird er kanthe und in der Yogapar
Abhangamala42. [ 1]. 2¢ kanthim, "im Hals", lokalisiert.

Die 'Ansammlung von Juwelen' (manikula) wurde bereits im letzten Satz des vorherigen
Abschnitts genannnt, in Zusammenhang mit dem vajradanda: 'Durch den vajradanda, durch
den Pfad der Ansammlung von Juwelen, sollte man die zehnte, Samkhini, erkennen'. Aus dem
Kontext heraus wird nicht klar, in welchem Sinn hier der Terminus vajradanda gebraucht

wird. Tara Michaels Auffassung347, dald der vajradanda identisch mit der susumnda sei, halt C.

348 Die Endungen bei frane prane ergeben keinen Sinn. Nach S.G. Tulpule (miindlich) ist trana prana zu lesen.
3477, Michaels, Corps Subtil et Corps Causal, La description des six Cakras, S. 55.
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Kichnle hingegen nur fiir bedingt richtig. In Yogavisaya sei er identisch mit kundalini.**®

Nicht auszuschlief3en ist nach meiner Auffassung, dald es sich hier, dhnlich wie bei
brahmadanda oder merudanda, um einen Terminus fiir die Wirbelsiule handelt.>* DaR ein
Zusammenhang zwischen dem vajradanda und einer 'Ansammlung von 21 Juwelen (oder

Perlen)' besteht, erfahrt man auch aus Yogasikhopanisad l. 118:

vajradandasamudbhiita manayas caikavimsatih //

susumndayam sthitah sarve siitre manigand iva /

"Im vajradanda sind 21 Juwelen entstanden. [Sie] befinden sich alle in/an der susumna, wie

eine Anzahl Juwelen an einem Faden".

Es lassen sich auch auf einer in der Doctrina Mystica enthaltenen Darstellung 21 kugel- oder
kreisartige Gebilde entlang der Wirbelsdule ausmachen. Diese Darstellung im Abschnitt 27
erlauternd schreibt F. Nowotny: "Die Namen der einundzwanzig Himmel sind in
einundzwanzig aneinandergereihte Kreise eingeschrieben. Durch die Angabe des Textes, dald
sich diese Himmel zwischen dem Visuddha-Cakra und dem Adhara-Cakra befinden, wird es

wahrscheinlich gemacht, daf3 sie in der Wirbelsdule lokalisiert gedacht sind."**

Im vorliegenden Abschnitt folgt nun die Darstellung eines geometrischen Gebildes, das ich
nirgendwo sonst in den Werken, die sich auch nur annihernd mit dem Autbau des
Mikrokosmos und seinen inneren, feinstofflichen Phinomenen befassen, gefunden habe. Es
geht um ein Dreieck, dessen Eckpunkte aus den beiden Augenbrauen und dem Herz bestehen
und das eine 'Linie' oder ein 'System' (Panse s.v.) aus den Knoten (granthis) bildet: 'Die
Augenbrauen mit dem Herz, diese drei. [Dieses] Dreieck (fikade) bildet eine Linie/ein System
aus granthis." Das Wort fikade, das nach S.G. Tulpule (miindlich) an dieser Stelle im Text
‘Dreieck’ bedeutet, konnte ich in dieser Form in keinem der mir zugénglichen Worterbiicher
oder Nachschlagewerke finden. Tikatem (n.) jedoch ist nach Molesworth u.a. ein 'h&lzernes
Dreieck' und im Glossar von V.B. Koltes Lildcaritra findet sich das Wort tikatem mit der
Bedeutung "Tragevorrichtung aus drei Schniiren'. Da ich iiber ein solches Dreieck itiberhaupt
nichts in Erfahrung bringen konnte, lassen sich auch diverse Fragen nicht eindeutig kliren. So
zum Beispiel, ob es sich auch hier um brahma-, visnu- und rudragranthi handelt, oder
vielleicht um die drei Eckpunkte Augenbrauen und Herz. Aulderdem frage ich mich, ob es hier
moglicherweise nur um eine gedachte geometrische Figur geht, also eine Art
Imaginationshilfe, um sich die Grenzen des Funktionsbereichs der drei granthis, innerhalb
dessen es 'Schutz [und] prana fir den trikiita' gibt, vorstellen zu konnen. Doch vielleicht

handelt es sich auch um ein fiir den yogi real existierendes Gebilde, @hnlich den drei laksyas

348 C. Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 101.
349 Das Skelett der menschliche Wirbelsiule (Columna vertebralis) besteht aus insgesamt 33 Wirbeln
(Pschyrembel).

30 Fausta Nowotny, Eine durch Miniaturen erliuterte Doctrina Mystica aus Srinagar, S.15.
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oder irgendeinem anderen dreieckigen Kraftzentrum, wie dem «a-ka-tha-Dreieck im
sahasrara.”" Erwihnt wird ein trikona auch in der Beschreibung des anahata-cakras in SCN
235. Laut J. Woodroffes Kommentar zu diesem Vers befindet er sich "unter dem vayu bija".352
Ein Dreieck wird auch in der Nabelregion angesiedelt (SCN 19), und Abhinavagupta verweist

auf ein Dreieck in der Herzregion in seinem Kommentar (S. /0) zu Paratrisikalaghuvrtti 9:

bho bhagavati susroni visrantaparamanandamayadhamasaktitrayagatanavratasaiikoca-

vikasarupatrikonaparispandanariippam

"Oh lady with beautifull hips! The heart is the subtle vibration of the triangle, which consists
of incessant expansion and contraction of the three powers, and it is the place of repose, the

o 1333
place of supreme bliss.

V.3

Im bindusthana, im trikuta, [befindet sich] der Achtblittrige. Dort [vollzieht sich] ein
wirkliches Hin-und Her*** der Gestalt der individuellen Seele. Freude, Leid, Furcht,
Wonne, Abscheu, Eifer, Ehrlosigkeit, Zuneigung. Auf welchem Blatt auch immer die

individuelle Seele umherwandert, dort entsteht ganz natirlich Anhaftung auf achtfache

Weise.

Die Ortsangabe des 'achtblittrigen'[-Lotos] mit 'im bindusthana' und 'im trikuta' (trikuta
wortlich 'Dreispitz’) ist ungewohnlich, denn der achtblittrige Lotos bzw. das achtblittrige

355, -
) im Herzen

cakra wird in der Regel (hierzu ist mir nur eine einzige Ausnahme bekannt
lokalisiert, der frikuta/trikitta hingegen zwischen den Augenbrauen oder im oberen Bereich
des Kopfes. Wie in diesem Abschnitt des VD, so findet man auch in Dhyanabindiipanisad 93
und in Hamsopanisad 8 die Konzeption eines 'achtblittrigen Lotos', auf dem durch das
Umherwandern des arman (jivatman in Dhyanabindu Up., hamsa in Hamsa Up.) auf den

Bliitenblittern die unterschiedlichen Gemiitsverfassungen entstehen. Dabei, so die

351 Beschrieben wird das a-ka-tha-Dreieck z.B. in Gurugita 58, und zwar als ein im sahasrara befindlicher
dreieckiger Lotus, dessen Seiten aus den Silben des Sanskrit-Alphabets bestehen, wobei die eine Seite mit der
Silbe a beginnt, die zweite mit ka und die dritte mit tha; siche hierzu Swami Kripananda, The Sacred Power, S.
113-115. Erwihnt wird a-ka-tha-Dreieck auch in J. Woodroffes Kommentar zu Padukaparicakastotra 2 und 7.
352 3. Woodroffe Die Schlangenkraft, S. 228.

353 pE. Muller Ortega, The Triadic Heart of Siva, Kaula Tantricism of Abhinavagupta in the Non-Dual
Shaivism of Kashmir, S. 113, 254.

354 Savyapasavyem (N. P n.) Hin-und Her' (Molesworth s.v.) ist hier im Sinne von ‘unruhigem Umherwandern'
gebraucht (S.G. Tulpule miindlich).

355 1n der Doctrina Mystica (Abschnitt 12) heil¥ es (Ubersetzung von F. Nowotny): "Das fiinfte ist das Manas-
Cakra. ... In der Mitte des Nabels ist ein Lotos befestigt, dessen Stengel ist zehn Finger (lang). Seine
Bliitenkrone ist abwirtsgeneigt”. Nachfolgend in diesem Text werden acht Bliitenblitter mit den jeweilig
verschiedenen Neigungen oder Aktivititen des manas beschriecben. F. Nowotny, Eine durch Miniaturen

erldauterte Doctrina Mystica aus Srinagar, S.27.
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Vorstellung, erzeugt die Beriihrung des arman oder jiva mit einem jeweiligen Bliittenblatt eine
bestimmte Stimmung wie Freude, Hal3, Lust, Gier, etc. Auch im klassischen cakra-System des
Satcakraniriipana gibt es ein unter dem anahata-cakra gelegenes achtblittriges Herz-cakra®®,

das in SSP I1. 4 als ein 'achtblittriger nach unten gerichteter Lotus' beschrieben wird.

Der trikuta oder trikita ist ein in vielen tantrischen Werken erwihntes Gebilde, dem die yogis
aufSerordentlich viel Beachtung schenken. In SSP [[. 9 ist ein &hnliches Phidnomen
beschrieben, eine "Sakti in der Form eines Dreiecks” (trikitakara Sakti). Seine drei Spitzen
sind nach C. Kiehnles Auffassung moglicherweise identisch mit den drei Ecken des Dreiecks
im akasacakra, das im Kommentar zu Padukapaiicaka 2 erwahnt wird.>>’ Ein Gebilde, das
seiner Beschreibung nach zu urteilen, nicht nur eine dhnliche geometrische Form hat, sondern
sich ebenfalls zwischen den Augenbrauen befindet, ist die triveni, wortlich 'Dreierflechte’, ein
beispielsweise in S Sam V. 135, 139 verwendeter Terminus fiir den Zusammenflul3 der drei
Haupt-nadis susumna, ida und pingala im Bereich des @jiiacakra. In welchem Verhiltnis
trikuta und bindusthana zueinander stehen, und wo sich letzterer genau befindet, wird hier in
V. 3 nicht gesagt. Aufgrund der Assoziation 'bindu - Samen - Mond' wiirde ich den

bindusthana am ehesten im oberen Bereich des Kopfes vermuten.

Auffillig ist, dafd im nachfolgenden Abschnitt V. 4 mit den vier Sprachebenen ein génzlich
anderes Thema erortert wird. Moglicherweise ist dies auf den Zusammenhang zwischen

kundalini und den vier Sprachebenen para, pasyanti, madhyamaund vaikhart zuriickzufiihren.

V.4

Der Teil des Windes/Atems, der zusammen mit dem Denken im oberen Teil des Kopfes
aufsteigt, wird para genannt. Von dort [gelangt] der Wind in die weitere Rohre, in die
kakimukhi.>>® [Was] zuerst entsteht, das [ist] pasyanti. [Sie] wird die Wirkkraft Brahmas
genannt. Der Wind/Atem™ zum Herzen hin, das [ist] madhyama, Visnus Sakti, Maya.
Der Wind/Atem im Nabel®®, in der kakimukhi, [der] am Anfang entsteht, das [ist]
vaikhari, die Wirkkraft Rudras [ist] sakti. Dies [sind] all die vier Sprachen.

356 1. Woodroffe, Die Schlangenkraft, Abbildung S. 232.

357 C. Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 97.

358 Die Endungen bei nalem kakimukhem (Nom. Sing. fem. nali kakimukhi) ergeben keinen Sinn, da bei
Feminina auf -i kein Kasus auf -em lautet. Nach S.G. Tulpules Auffassung (miindlich) kommt unter
Beriicksichtigung des vorliegenden Kontextes fiir beide Worter nur Lokativ in Frage: 'in die ... Rohre, in die
kakimukhi'.

359 Vayavya, 'zom Wind gehorig' (Molesworth s.v.), ist an dieser Stelle nach S.G. Tulpule (miindlich)
vermutlich einfach im Sinne von 'Atem’ gebraucht.

300 Nathim (na + asti, "ist nicht") ergibt keinen Sinn. Es soll vermutlich nabhim (im Nabel) heiffen (S.G. Tulpule

miindlich).
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In welchem Sinne pavanakala, wortlich 'Wind-Teil', in der Ubersetzung 'ein Teil des
Windes/Atems', gebraucht wird, ist mir nicht klar, da mir ka/a@ nur im Zusammenhang mit den
Mond- und Sonnenphasen bekannt ist und tiber eine Vorstellung von Teilen oder Phasen, die

den prana betreffen, nichts in Erfahrung zu bringen war.

Innerhalb der tantrischen Konzeption iiber die Evolution der Klangenergie gibt es die
Vorstellung, da® das Wort (vac) - in diesem Zusammenhang ist weniger das durch den
Menschen artikulierte, sondern eher das kosmische Wort, also die Klangenergie, durch die das
Universum entsteht gemeint - in sukzessiver Folge vier Ebenen oder Stadien durchliuft. Im
ersten Buch des Vakyapadiya von Bhartrhari, einem der bedeutendsten Vertreter der indischen
Sprachphilosophie, findet sich eine der ersten Fassungen einer solchen Theorie, die allerdings
nur drei dieser Ebenen nennt: pasyanti (die visiondre Sprache), madhyama (die mittlere
Sprache) und vaikhari (die korperliche, i.e durch den Korper erzeugte, Sprache). Die
Vorstellung von mehreren Sprachebenen gab es schon lange vor Bhartrhari. Die oft zitierte
Hymne /. 164. 45 des Rgveda unterscheidet bereits vier Formen der vac, und Spekulationen
iiber eine Viererteilung der Sprache (und des Universums) finden sich in den Upanisads. Die
klarste Ausprigung erfuhr diese Theorie im Tantrismus. Insbesondere im nicht-dualistischen
Sivaismus, ebenso wie an dieser Stelle des Vivekadarpana und auch in anderen Texten der
Nathas (z.B. Jii VI. 276, 303, 314 und XVI. 20) werden vier verschiedene Stadien der Sprache
postuliert:  vaikhari, madhyama, pasyanti und die hdochste, paravac.”®  Wie die
makrokosmische Evolution untrennbar mit der Entfaltung der Laut-Energie verkniipft ist, so
auch das Aufsteigen der kundalini-sakti. Die FErschaffung und Wiederauflosung
(srstisamhara) der phonetischen Energie ist, wie A. Padoux schreibt "linked to the ascent of

1362 Im

the kundalini, to the movement of prana in the ida, pingld, and susumna channels.
vorliegenden Abschnitt V. 4 ist die umgekehrte Bewegung beschrieben. Die héchste Form der
Sprache befindet sich im obersten Teil des Kopfes, im brahmarandhra, und tbersteigt alles
Beschreibbare (siche Jii Kap. VI). Wenn sie sich in die Welt entwickelt, geschieht dies nach
Ansicht des Verfassers des VD offenbar dadurch, daf3 sie sich in Form von Atem zunichst im
oberen Teil der kakimukhi(-nadi) authilt. Der Atem in Richtung Herz ist madhyamd, der in
Richtung Nabel vaikhari. Kakimukhi verlauft wohl auch in dieser Weise. Para jedenfalls, so in
der Jiianesvari, ist die feinste Form von prana (= kundalint). Die Gottheiten sind allerdings im

VD umgekehrt wie bei A. Padoux’® aufgefiihrt.

Die Abschnitte V. 5 und 6 sind dem eigentlichen Thema dieses Kapitels, der Erorterung der

beiden mikrokosmischen Komplementarkrifte Sonne (sirya) und Mond (candra) gewidmet.

361 Vgl. A. Padoux, Vac, The Concept of the World in Selected Hindu Tantras, S. 166-168.
%2ibid., S. 226.
33 1bid., S. 196.
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V.5

Der Mond wohnt mit 16 Phasen in der Gaumenb‘ffnung”“: Samkhini, padmini, laksmini,
kamini, puspini, suprabha, alhada, kumodini, vyapini, vidyamohini, prasadini, mithuni,
vikasa, saumya [samjivani]. Zusammen mit diesen 16 Phasen tropft er hinab. Auf dem

linken®®® Pfad 4Rt er die ida entstehen. Dieser Mond niihrt.

Bei den in diesem Abschnitt aufgezihlten Mondphasen fehlen zwei kalas. Statt der angesagten
16 Mond-kalas werden nur die Namen von 12 genannt. Der hier in eckiger Klammer
hinzugefligte Name einer weiteren kald, samjivani, entspricht der Ergdnzung in der
Textedition und ist moglicherweise eine Glosse im VD-Text oder eine Erganzung durch V.D.
Kulkarni. Leider liel3 sich die vorliegende Aufzihlung mit Hilfe von Listen der kalas, die ich
in anderen Werken der Narhas fand, nicht vervollstindigen, da sie vollig andere Namen
enthalten, wie z.B. in SSP [. 57-60.

V.6
Die Sonne wohnt mit 12 Phasen an der Wurzel des Nabels: jvalini, kirini, dahini, dipini,
jyotini, tefini, vidyutpiija, sokhini, sakhiprabha |$asiprabha®®), tapini, palpdiki, dahaki.

Zusammen mit diesen 12 Phasen liBt sie auf dem nach oben laufenden rechten Pfad®®’

die pingala entstehen. Diese Sonne trocknet aus. Das jeweilige Mehr und Weniger

ausbalancierend’®, existieren Sonne und Mond, den Korper erhaltend.

Da der tantrische yogi seinen Mikrokosmos mit dem Universum identifiziert, sind die ihm
bekannten Gestirne und Planeten, allen voran Sonne und Mond, von elementarer Bedeutung.
Die Sonne erhielt ihren Sitz im Bauch®® oder Unterleib und der Mond im Kopf (Stirn, obere

379 Durch die mikrokosmische Sonne und den mikrokosmischen Mond entstehen,

Kopfregion).
wie der Text lehrt, auch die beiden grol3en ndadis: pingala und ida.””" Sonne und Mond mit den
dazugehorigen beiden Haupt-nadis bilden ein bipolares System, das sich im optimalen Falle
im Gleichgewicht befinden - 'das jeweilige Mehr oder Weniger ausbalancierend’, wobei, wie

es hier ausgedriickt ist, der 'Mond néhrt' und die 'Sonne austrocknet'.

384 Talimikhim ergibt keinen Sinn, es muf hier vermutlich talfimukhim lauten.

365 Davena margem wortlich 'durch den linken Pfad'.

366 Auch diese Erginzung findet sich in eckiger Klammer im VD-Text. gas’iprabhd ist vermutlich Skt. fiir
sakhiprabhd und eine Glosse im Text bzw. von V.D. Kulkarni.

387 Urdhamukhem dhamvatena margem wortlich 'durch den nach oben laufenden rechten Pfad'.

368 Samvarunu ergibt keinen Sinn, es soll wahrscheinlich savaruni (Absolutivum von savaranem) lauten,
‘ausbalancieren’ (S.G. Tulpule miindlich).

369 SSam 11. 32.

S108Sam V. 145, 147, 148; GhS I11. 33.

37 Ida und pingala werden nach J. Woodroffe (Die Schlangenkraft, S 71) Sasi (Mond) und mihira (Sonne)

genannt. Nach Goraksasataka 32 sind Mond und Sonne die vorherrschenden Gottheiten dieser beiden nadis.
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gSam 1.8

idamargena pusthyartham vati manddakinijalam /

pusnati sakalam deham idamargena niscitam //

"Das Wasser der Mandakini (ganga) gelangt durch die ida um zu néhren. Es ernshrt auf dem

Wege der ida gewild den gesammten Korper.”

SSam I1. 11

pivisarasminiryasam dhatams ca grasati dhruvam /

samir mandale siuryo bhramate sarvavigrahe //

"Sie (Sonne) verzehrt sicherlich die Komponenten/Flemente [des Korpers und] die
Fliissigkeit, die aus den Strahlen des Nektars besteht. Die Sonne im Atemraum wandert durch

den ganzen K&rper.”

Der Satz 'zusammen mit diesen 16 Phasen tropft er hinab' verweist also auf die bereits in
Kapitel IV. 3 erwihnte, Leben spendende, bzw. dem Leben gleichkommende Fliissigkeit
amrta oder soma, die vom Mond (candra) oder Himmel (gagana) herabflielst. Obwohl das
Zusammenspiel von hinablaufender Kraft des Mondes und hinaufstrebender Kraft der Sonne
die Grundlage fiir einen gesunden Korper bildet, liegt das Geheimnis der Unsterblichkeit
darin, die vom Mond tropfenden Ambrosia (amrta) davor zu bewahren, in das
Verdauungsfeuer der Sonne zu fallen. So wird im Zusammenhang mit der viparitakarani
genannten Praktik in HYP [Il. 77 erklart, dafd das Verloschen des amrta in der Sonne den
Alterungsprozess verursacht. Das Bewahren des amrta gelingt nach Vorstellung der yogis mit
Hilfe bestimmter Techniken, wie z.B. der khecari-mudra (der yogi trinkt den amyrta, indem er

372

die Zunge zuriick in den Rachenraum fiihrt™”), oder dem jalandharabandha, einer

Verschluf3technik, durch die der yogi das Herabfliel3en des amyta verhindert.

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die unterscheidende Betrachtung von Sonne und Mond.

372 Rinen Hinweis auf khecari-mudra findet sich in XX. 3.



Kapitel VI

T iR
srgaify #2 weftn ol ; sy w1 AT AR R AT At
Tl ¢ AT ATt wAT sl 9T 49 atEeEn W 0 @ 0

WOATE G FETA : AT : T wEE [Fee )| o dwwe  ase : g 9 W
lﬁ:tﬁﬂﬂﬂ:ﬂimﬁ:mhi:ﬂi@m:mﬁm‘tnﬁ:lﬁﬂ"lﬂ'fmi
w4, : Ay : mw § ot airrafa @4 adf o it e el ooe o

sfers orew ¢ w99 : W T M F 9 W aeaTan Ol du el
& wrlt dwmart ;o faswrerafy B c gl oF dw am o wme comm S
WA oid vaz amal o ard wie gl W oo wTee o qEafed s
fmiﬂﬂﬁ:ﬁim:mﬁrﬂ:ﬁi:ﬂmﬁqﬂﬁiﬁﬁﬁr:qﬂﬁﬁv
YEI TEviAAY - | e : diwen w0 § w Stoeg www & gt ;s A it
et & oty G won quit : sw ol o stiemeTr SgEd o0 @

wrerd T v et & e ;A Ao el ey ge Ay w1
& mgufta : wvimt fiFl smem S & qef: Gemm ownfr osmEenm
A i w0 e W et Y A : s A stedare) : e & drefi
AR W : @3g : Al amat  GF S mT o n o

Wi STWE A w1 AT AT | wETT Wi &Y T A A A -
iR wew ;7w o} AT ) it gy we e o Fensted arn s
gaieimy : Gutm awEm T 0 AW mAmered : 6 wtwdl s e
wE s Awel aam oF aOTE AT g u @

grafa smar? drwmgw Wi §EG : gl ward oret ar sy
o gETy WIS IO g AT BT W OX dwsiEt sEEla Shea aEt e
Yy wigif % e ; o T a(7) e e ; ¥ aTE A T AR
vammafy ; 3y (O dwwidly : oF awmw Afwwifr amat sty e Wl am o
T HTANT AT 3 [HTIEIA STV ST : G Trier s srgdiy srart sy
TIRTEY e < & Ay GF Trgrey sgwitfr g g i e : & § st arend cm

wT A AT Al =T Al ifew wt : smared ww § S o A
HLTEET : WNGATT wed TrOws ATy e : draveg sgeity wifh gy S
R ¢ FEAC AR ¢ MTHMTY SIEETET 0w N

A} T AT A ;W AT STHTS ¢ o] AT ATAY : iy AT Avgf : ey : g
g Gwfaw wmr c o090 :

TAT M TmATEEAl FTATATeREyE] WwEtey wonfa S o o



Kapitel VI  [Uberlegungen] hinsichtlich der differenzierenden
Unterscheidung des Selbstes

Die ersten finf Abschnitte dieses Kapitels gehoren thematisch noch zum vorherigen Kapitel.
Erst mit VI. 6 beginnt mit der Ertrterung des 'Kenners des Feldes' (ksetrajiia = datman), dem
eigentlichen Thema dieses Kapitels. Allerdings findet nicht wirklich eine inhaltliche Zasur
statt. In dem nachfolgenden Abschnitt wird nimlich nicht von etwas génzlich anderem
gesprochen, da die zuvor behandelten 36 rattvas nichts anderes als Manifestationen des
allumfassenden hochsten Selbst sind. Doch im Unterschied zu den vorherigen Abschnitten
enthalten die Abschnitte VI. 6 bis VI. 8 eine konkrete Beschreibung des Selbstes, und zwar

des Selbstes in unserem Korper, des jivaiman.

VI. 1

Durch die Vereinigung von Sonne und Mond pulsieren 36 Prinzipien [und] 28 Phasen
(kala) zusammen mit der pranasakti. Im gagana [befinden sich]verschiedene Stiitzen
(dhrti). Auf der Grundlage des Objekts (bimba) des Wissens, [existiert] der Mond in

cinem Teil des Denkorgans. Hier [ist] der vierfache antahkarana.

Die 'Vereinigung von Sonne und Mond' ist ein Thema des hathayoga. Das Wort hatha, so
Brahmananda in seinem Kommentar zu HYP I. I, setze sich zusammen aus den Silben #a und
tha, die u.a. 'Sonne' und 'Mond' bedeuteten. Wie HYP [. [ so erklart auch das Goraksasataka,
daf3 die Vereinigung von Sonne und Mond dem Ziel der sadhand gleichkomme.
Dariiberhinaus, so erfahrt man in GS 74 , entspreche die Sonne dem rajas und S akti, der Mond

dem bindu und Siva:

binduh Siva rajah Saktir bindum indi rajo ravih /

ubhayoh sangamad eva prapyate paramam padam //

"Bindu ist S iva, rajas ist Sakti. bindu ist der Mond, rajas ist die Sonne. Allein durch die

Vereinigung der beiden wird in der Tat der hdchste Zustand erlangt."

‘Sonne' und 'Mond' sind wohl auch hier im ersten Satz dieses Kapitels, als mikrokosmische
Manifestationen von Sakti und Siva aufzufassen. Doch im Gegensatz zu den in GS und HYP
gedullerten Vorstellungen zielt die 'Vereinigung von Sonne und Mond' hier im VD auf ein
anderes Ereignis ab, ndmlich der Entstehung des menschlichen Mikrokosmos. Schdpfung,
hervorgerufen durch die Vereinigung des méannlichen mit dem weiblichen Prinzip, war im VD
mehrfach zu finden: in Kapitel 1 entsteht durch das Zusammentreffen von Siva und Sakzi das
makrokosmische Universum und in Kapitel III durch die sexuelle Vereinigung von Mann und

Frau der menschliche Mikrokosmos.
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Aus der Vereinigung von Sonne und Mond entstehen, wie gleich zu Beginn des Abschnitts
erklart wird, 36 tattvas, kosmisch-ontologische Prinzipien oder Kategorien: Durch die
Vereinigung von Sonne und Mond [entstehen] 36 Prinzipien'. Die hier im VD von VI. 2 bis
VI. 5 aufgezihlten 36 rattvas stimmen nur teilweise mit den 36 rattvas des Trika-Systems
tiberein. Von den 36 Prinzipien werden nach VI. 3 dem Mond 15 zugeordnet ('Auf diese
Weise [gibt es] 15 Prinzipien. Sie [existieren] im gagana durch den dadhara des Mondes').
Aufgezahlt werden insgesamt jedoch 20, ndmlich: die finf kleinen Winde, die fiinf [Sinnes]-
Wahrnehmungen  (janivaceni’”) und die dazugehdrigen fiinf Wahrnehmungsorgane
(budhidrivem) und die fiinf feinstofflichen Elemente (zanmatra). Unklar ist daher, ob hier die
[Sinnes]Wahrnehmungen oder die Wahrnehmungsorgane zur Liste der 15 rattvas zu zdhlen
sind. Die Aufzihlung der auf die Sonne entfallenden tattvas beginnt in VI. 3 mit dem Satz 'Die
Sonne existiert in Vereinigung mit dem Atem des Nabels. Dort [befinden sich]...". Da jedoch
nachfolgend bis VL. 5 insgesamt 27 Prinzipien genannt werden, ist auch hier nicht klar, welche
von diesen zu den 21 rartvas der Sonne zu rechnen sind. Die erste der nachfolgenden Tabellen
enthilt alle in VI. 2 bis VI. 5 aufgezihlten rattvas, die zweite Tabelle, zum Vergleich, die 36

tattvas nach dem Trika-System:

1. naga 6. Gehor 11. Horen 16. Laut 21. prana 26. Sprechorgan
2. kiirma 7. Haut 12. Fiihlen 17. Berithrung | 22. apana 27. Hinde

3. krkala 8. Augen 13. Sehen 18. Form 23. vyana 28. Beine

4. devadatta 9. Zunge 14. Schmecken | 19. Geschmack :24. udana 29. Anus

5. dhananjaya  10. Nase 15. Riechen 20. Geruch 25. samana 30. Penis

31. Sprechen 36. manas 40. Wachzust. 44, Unwissenh. 48, sattva

32. Greifen 37. buddhi 41. Traumsttand | 45. Zweifel 49. rajas

33. Gehen 38. ahamkara 42. Tiefschlaf 46. Irrtum 50. tamas

34. Ausscheiden | 39. citta 43. trans. Zust. :47. Vergessen

35, -—---

1. Siva 7. vidya 12. purusa 17. Horsinn/Gehor 22. Sprechvermdg./-organ
2. Sakti 8. raga 13. prakrti 18. Tastsinn/Haut 23. Greifvermogen/Hand
3. sadasiva 9. kala 14. buddhi 19. Sehsinn/Auge 24. Beweg.-vermog./Fuld
4. Svara 10. kala 15. ahamkara 20. Geschmackssinn/Zunge | 25. Ausscheid.ver./Anus
5. Suddhavidya :11. nivati 16. manas 21. Riechsinn/Nase 26. Zeugungsverm./Penis
6. maya

27. Laut 32. Raum

28. Beriihrung 33. Luft

29. Farbe 34. Feuer

30. Geschmack : 35. Wasser

31. Geruch 36. Erde

373 Janiva (f.) bedeutet gemil Panses Index Verborum of Jiianesvari u.a. 'percipience, understanding’. Unter
Beachtung des Kontextes schliel% ich daher, dal3 janiveceni (Genitiv-Instrumental Endung) die Bedeutung 'der
[Sinnes-]Wahrnehmung' hat.
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In welchem Sinne der im zweiten Satz gebrauchte Begriff dhrii (V dhr, 'stiitzen'), 'Stiitze', hier
gebraucht wird, ist nicht ganz klar. Ich vermute jedoch, dafd es sich um etwas dhnliches
handelt, wie die in SSP [I. 10-29, 31 beschriebenen adharas oder Meditationsstiitzen, von
denen es im gesamten Korper 16*™, davon allein im Bereich des Kopfes sieben geben soll.
Auf diese konnten sich die 'im gagana [befindlichen] verschiedenen Stiitzen' beziehen. Nach
Yogakosa Vol. I'” ist sogar candra selbst eines von neun dhyanasthanas. Problematisch ist
auch bimba (bimba), und zwar schon deshalb, weil der Sinn des gesamten Satzes 'Durch die
Unterstiitzung des bimba/Objekts(?) des Wissens, [existiert] der Mond in einem Teil des
Denkorgans' unklar ist, aber auch, weil das Wort bimba selbst hier in ganz unterschiedlichem
Sinn gebraucht wird: Mondscheibe, Sphire, Objekt oder auch Reflexion. Der im letzten Satz
genannte antahkarana (amtaskarana), wortlich 'Innenmacher’, wird ins Deutsche hiufig mit
'Innenorgan’ iibersetzt. Er ist nach allgemeiner Auffassung die Stitte der Emotionen und
Gedanken (Monier Williams) und besteht aus vier Komponenten (‘amtaskarana catustaye'),

die am Schlufd von V1. 3 klar und ausfiihrlich definiert werden.

VI. 2

Der kleine Wind [hat] fiinf Manifestationen’ ®: ndga, kiirma, [krkalal, devadatia,
dhanaiijaya. Dies [sind] die fiinf kleinen Winde. Im Gehor das Horen,in der Haut das
Fiihlen, in den Augen das Sehen, in der Zunge das Schmecken, in der Nase das Riechen.
So existieren das Gehor, die Haut, die Augen, die Zunge, die Nase, diese funf, durch die
Verbindung mit der [Sinnes]Wahrnehmung. Deshalb werden sie Wahrnehmungs-

organe genannt.

VL. 3

Und Laut, Beriihrung, Form, Geschmack, Geruch: diese funf Elemente’”” [sind] die
feinstofflichen Elemente.””® Auf diese Weise [gibt es] 15 Prinzipien. Sie [existieren] im
gagana mit der Unterstiitzung des Mondes. Die Sonne existiert in Vereinigung mit dem
Atem’”” des Nabels. Dort [befinden sich] prana, apana, vyana, udana, samana. All diese
fiinf [sind] die groben Winde. Mit dem Sprechorgan das Sprechen, mit den Hinden das
Greifen, mit den FulRen das Gehen, mit dem verborgenen Organ das Ausscheiden von

Kot und Urin. Auf diese Weise existieren Sprechorgan, Hande, Fiil3¢, Anus, Penis, all

37 16 adharas erwihnt auch HYP III. 73 (in der englischen Ubersetzung werden sie als 'vital centers'
bezeichnet).

375 op. cit., S. 54.

376 Sphurana, wortlich 'Schwingung, Pulsieren’, hier im Sinne von 'Manifestation, Hervorbrechen' (siche
Monier Williams).

377 Bhiita kann hier nicht stimmen, es muf3 bhutem (Nom. Plur. n.) lauten.

378 Auch ranmatra ist nicht die korrekte Form, es mul’ tanmatrem (Nom. Plur. n.) lauten.

379 Statt pramana, 'Autoritit’, lies prana.
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diese fiinf, durch die Verbindung mit den Handlungen. Deshalb werden sie
Handlungsorgane genannt. Das Denkorgan (manas) [ist das, was] wiinscht und Zweifel
[hervorbringt].380 Das Kennzeichen des Intellekts (buddhi) ist ein zuerkennendes/er
[Objekt].381 Das Ego (ahamkara) [ist] der Stolz.**? Das [was] lebendig macht, ist das
Bewulitsein (citta). In dieser Weise sollten das Denkorgan, der Intellekt, das Ego, [und]

das BewuBtsein als das vierfiltige Innenorgan verstanden werden.

Die unter anderem in diesen zwei Abschnitten aufgelisteten finf Wahrnehmungsorgane
(jiianendriyas) und funf Handlungsorgane (karmendriyas) wurden bereits in IV. 3 und 4, die
10 pranas in 1. 5 behandelt, dort allerdings unsystematischer und unvollstindiger.
Guhyendriya, 'verborgenes Organ', ist hier vermutlich im Sinne von 'Ausscheidungsorgane’
aufzufassen. Im Anschlufd hieran fehlt die Erwdhnung des fiinften indriva, des
Zeugungsorgans. Es wird jedoch im néchsten Satz bei der Aufzdhlung aller funf karmendriyas
genannt: sisnad (Sisna). Die im darauffolgenden Satz nochmals aufgezéhlten fiinf
Handlungsorgane entsprechen der klassischen Vorstellung der paficakarmendrivas, wie sie
auch in Samkhyakarika 26 zu finden sind: vak, pani, pdda, payu, upastha. Auch die
feinstofflichen Elemente wurden bereits ansatzweise in I. 5 und IV. 2 beschrieben. Tanmadaitra,
nur das', ist die Bezeichnung fiir die feinstofflichen Elemente, die, verglichen mit den
mahabhiitas, eine Ebene geringerer Differenziertheit darstellen. Sie bilden die Vorstufe zu den
grobstofflichen Elementen.’® Die hier aufgezdhlten Sabda, sparsa, ripa, rasa und gandha
entsprechen den tanmatras des Samkhya-Systems. Die Termini sparsa (sparisu) und rasa sind
nicht nur in der Liste der tanmatras erwihnt, sondern finden sich auch in der Liste der

Sinnesreize (janiva) (VI. 2).

Der Satz 'Die Sonne existiert in Vereinigung mit dem Atem des Nabels. Dort [befinden sich]
prana, apana, vyana, udana, samana. All diese fuint [sind] die groben Winde' (V1. 3) steht im
Widerspruch zu den in IV. 4 gedulferten Vorstellungen hinsichtlich ihrer Lokalisierung. Dort
wird gesagt, dal3 diese fiinf 'groben Winde' an unterschiedlichen Stellen im Korper ihren Sitz

haben, nach obiger Aussage befinden sie sich jedoch allesamt im Nabel.

Der antahkarana besteht gemifd dem hier dargelegten Konzept aus den vier Komponenten
manas (Denkorgan), buddhi (Intellekt), ahamkara (Ich-Bewul¥sein) und citta (Bewultsein).
Es gibt hinsichtlich der Zusammensetzung des antahkarana auch noch andere Vorstellungen.
Nach Samkhyakarika 33, 35 besteht er z.B. nur aus drei Gliedern: manas, buddhi, ahamkara,

und nach SSS 1. 42 stattdessen aus finf: manas, buddhi, citta, ahamkara und caitanya. Unter

380 Samkalpa und vikalpa sind versuchsweise iibersetzt.

31 Bodhavya laksena wurde als Bahuviihi aufgefa. Die Ubersetzung ist eine wortliche. Man konnte vielleicht
weniger wortlich iibersetzen mit 'Die buddhi ist dasjenige, wodurch [ein Objekt] erkannt wird'.

382 A hamkara wortlich 'Tch-Macher'.

383 Vyasabhasya zu YS I. 45; I1. 19; III. 44, IV. 14 und Samkhyakarika 24-25, 38.



Text, Ubersetzung und Diskussion des Vivekadarpana 162

den vier Komponenten des antahkarana ist citta der am schwersten falbare Begriff. Dies
hingt unter anderem damit zusammen, dal3 citta und manas oftmals synonym verwendet
werden. Bezugnehmend auf Yogakundalyupanisad 1. [1]. 62, 73, 78, YogaSikhopanisad VI.
58,59, 69, 72, 75 und HYP IV. 22 wird citta im Yogakosa Vol. P** definiert als: "every kind
of mental activity - cognitive, affective and conative". Hariharananda Aranya versucht in
seinem Kommentar zu YS [. 7 den Unterschied zwischen citta und manas zu verdeutlichen:
"You see an elephant. The eyes only see a black mass; its other properties are not known by
the eyes. Knowledge about its power of carrying loads, its power of movement .... had been
gathered before by your appropriate sense-organs and retained in the mind (manas). The inner
faculty which combines all these fragments of knowledge after the elephant is seen and
produces the concept that it is an elephant, is ciffa. The feeling of satisfaction or pleasure that
you may have at the sight of the elephant is also an action of ciffa or mind-stuff and is only a

reappearence of the feeling of pleasure which you have experienced before."*

VL. 4

Vermittels der Objekte386 nehmen sie die Welt War387, das [ist] der Wachzustand. Er
erschafft wihrend des Schlafs eine nicht existierende Illusion, dies [ist] der
Traumzustand. Er erschafft einen gliicklichen Schlaf, dies [ist] der Tiefschlaf. Er
betrachtet’™ die vorherigen drei Zustiinde, dies [ist] der vierte (transzendente) Zustand.
Derartig [sind] die vier Bewul3tseins-Zustinde. 'Weil3 nicht', das [ist] Unwissenheit. Der
Zweifel verursacht das 'es ist, es ist nicht'. Irrtum™’ [ist] abweichende Sicht.”®
Vergessen [ist, wenn] vergessen wird. Unwissenheit, Zweifel, Irrtum, Vergessen, derartig

[sind] die vier [[Formen des] fehlerhaften Denkens (vikalpa).

Der wohl bekannteste Text, in dem die Theorie der vier Bewul3tseinszustidnde dargelegt wird,
ist die Manditkyopanisad. Dort heildt es, dal} sich der a@man zwar in jedem der vier
Bewul¥seinszustinde ausdriickt - "Eben dieser arman ist vierfach" (Mandiitkya Up. 2) - doch

dafd er sich dem yogi erst ginzlich im vierten Zustand offenbart (Mandikya Up. 7, 12). Die

384 op. cit., S. 55.

38% Hariharananda Aranya, Yoga Philosophy of Patafijali, S. 19.

388 Vikhaye margem wurde als Kompositum aufgefal¥ (vikhayamargem bzw. visayamargem). Die wortliche
Ubersetzung ist 'durch den Weg der Objekte'. mdrge ist im Marathi wie im Sanskrit margena, 'durch,
vermittels'.

387 Nach Panse (Alt-Marathi) und Monier Williams (Sanskrit) wird dr$ya nicht nur im Sinne von 'sichtbares
Objekt' gebraucht (was in diesem Satz nicht in Frage kommt, da das Wort visaya bereits in diesem Sinne
Verwendung findet), sondern auch im Sinne von 'Welt'. Allerdings ist drsyem (drsyem) eine Pluralform, was
hier keinen Sinn ergibt, aber vielleicht phonetische Griinde hat: das y fdrbt das folgende a in Richtung e.

388 Vicaranem bedeutet nach Molesworth u.a. auch 'sorgfiltig betrachten, sorgfiltig observieren'.

389 Vipariyavi ergibt keinen Sinn. Vermutlicht heil¥ es viparyaya, 'Trrtum' (Apte 8.v.).

390 Anarisa < Skt. anyadrsya, 'andere Sichtweise' (Molesworth s.v.) ist hier vermutlich im Sinne von 'norm- und

regelwidrig' zu verstehen.
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Vorstellung des Betrachtens der drei 'gewohnlichen' geistigen Zustinde von der Dimension
des vierten aus findet sich auch in tantrischen Werken, die sich ausfiihrlich mit den vier
Bewul¥seinszustinden ~ befassen. In  seinen  Ausfiihrungen  zu Ss L7
jagratsvapnasusuptabhede turyabhogasambhava, "In den verschiedenen [Zustinden]
Wachzustand, Traumzustand, Tiefschlaf und turiya [ist] die Existenz der Fiille des turiva"
bemerkt J.D. Singh: "The fourth state of consciousness is the everpresent witnessing
consciousness of all the three. Even the three states of waking, dreaming and profound sleep
could not be experienced as three different states without a consciousness, a knower that
knows all the three. That forth state is, then, our real Self."*!

Yogasiitras kennt einen, der tiber den Wahrnehmungen steht:

Auch der Verfasser der

YS1II. 20
drasta drsimatrah Suddho” pi pratyayanupasyah [/

"Der Seher ist der absolute Wahrnehmende. Obwohl er rein ist, beobachtet er die

Konzeptionen [des Geistes]."
Zu einer ausfiihrlichen Darstellung der vier Bewul3tseinszustinde siehe auch Kap. VIIIL. 1.

VL. 5
[Wer] niemandem Bises tut [ist] sattva-artig. [Wer] Zufriedenheit geniel3t [ist] rajas-

artig. [Wer] gewaltsam392

handelt [ist] famas-artig. Derartig [sind] diese drei gunas:
sattva, rajas, tamas. Die 16 Phasen des Mondes™ sind von Kalter Energie.””* Die 12
Phasen der Sonne sind von heiBer Energie. Derartig sind die 28 Phasen. All die
vorherigen Prinzipien [sind] 36. Durch die Gruppe der [Sinnes-]Jorgane, zusammen mit

395
4

den auf diese Weise 6 [zdhlenden], lebt den Korper erhaltend’”® derjenige zufrieden,

den man jiva nennt.

Mit diesem Abschnitt ist die Darstellung der 36 tarrvas abgeschlossen. Es beginnt die

Erorterung des eigentlichen Themas dieses Kapitels, die des arman. Hierflr wird ein Begriff

391y D, Singh, givasﬁlras, S. 39.

392Himsem (himsa fem., 'Gewallt, Zerstorung'; Panse s.v.) konnte (allerdings ohne Schluf3nasal) der Form nach
Instrumental- oder Lokativ-Singular sein (GOM § 142; OMR § 42a,d - fiir den eher seltenen Fall eines auf -¢
lautenden a-Femininums im Lok. Sing. findet sich bei Tulpule das Beispiel gurukrpe, 'in d. Gnade des gurus').
An dieser Stelle erscheint es mir sinnvoll, vom Instrumental ausgehend, himsem adverbiell aufzufassen.

393 Camdraciya, wortl. 'des Mondes', diese Genitivendung besteht aus Genitivendung -@ und deklinierter
Genitivpostposition (ciya) (OMR 842c¢, 43d; GOM § 103, 108).

394 Aufgrund der Endung -a fasse ich sitavirya als Bahuvrihi zu so/d kaja auf. Fiir den nachfolgenden Satz gilt
das Gleiche.

39°Die Zahl 64 ergibt sich hier aus 36 tattvas plus 28 kalds.

3%Samvaranem = savaranem, 'erhalten, aufrechterhalten' (Panse s.v.).
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verwendet, der aus der Bhagavadgita bekannt ist: 'Kenner des Feldes' (ksetrajnu):
Bhg XII1. 1

idam Sariram kaunteya ksetram ity abhidhiyate |

etad yo vetti tam prahuh ksetrajiia iti tadvidah //

"Dieser Korper, oh Sohn der Kunti, wird das Feld genannt. Und ihn, der dieses kennt, nennen

die dies Wissenden den Kenner des Feldes."

VI. 6

Die Sinne erfahren den GenuB an den Sinnesobjekten auf der Grundlage®’ des K orpers.
Der die Befriedigungen mit den Sinnen Empfangende, das [ist] der Kenner des Feldes.
[Wenn] unter den Sinnen ein oder zwei Sinne mangelhaft werden, dann geht die
Fortbewegung des Korpers weiter. Aber wenn der Individualitiitssinn®® des Kenners des
Feldes weggeht, wird fiir den verbleibenden Korper® iiberhaupt nichts getan. Wie die
anderen Tiiren aufhoren zu fliel3en, sobald man die [Haupt]Offnung des Wassertanks

zudriickt*®

, ebenso [hort] mit den Sinnen der Korper [auf zu leben], [sobald] mit dem
Kenner des Feldes die Sinne [weggehen]. Wie sich Eisen mit Hilfe eines Magnets*"' auf
natiirliche Weise zu bewegen beginnt, [so ist] das wunschlose®” Selbst das MaRgebliche
dieser ganzen Ansammlung. Wie sich die Menschen zur Nachtzeit ihrer eigenen
Vorstellungen gemiR*™ zu verhalten beginnen - gibt die Lampe [etwa] Anweisung,

[indem] sie sagt 'Verhaltet Euch so'? - ebenso sollte das eigene Selbst verstanden werden.

VI.7

Zusammen mit dem Spiegel des Wassers weicht das zweite Bild. [Wie] wenn ein Spiegel
zerbricht [und] das sichtbar gewordene Gesicht falsch wird, ebenso [erkennt man]
durch die Gnade des wahren guru [und] durch eigene Erfahrung die sichtbare Welt als

illusorisch [und] falsch. [Was] die Bezeichnung jiva trigt, [ist] eine Illusion. Diese [sind]

397 Dehdaceni adharem, wortlich 'durch die Grundlage des Korpers', im Sinne von 'mit dem Korper als
Grundlage fiir die sinnliche Erfahrung'.

398 Ahamkrti, nach Panse 'Vorstellung der Individualitit', muf3 vermutlich als Synonym zu ahamkara (Ich-Sinn)
aufgefal} werden.

399 Asataya dehdcem, wortlich 'des verbleibenden Korpers', wurde hier als Genitivus Subjectivus iibersetzt.

4% Dharita (dharita) Part. Pris. von dharanem, blockieren, zudriicken' (S.G. Tulpule miindlich).

O Bhramaka mani (wurde als Kompositum aufgefalt) ist vermutlich eine Variante von bhramaka, "Magnet'
(Panse s.v.).

“92Die doppelte Negation bei an-icharahita ist iiberflissig. Entweder muR es an-ichd oder ichdrahita heilfen. In
beiden Fillen ist die Bedeutung 'wunschlos, frei von Wiinschen'.

403 A puleni vicarem (Instr. Sing.) wortlich 'durch ihre eigenen Vorstellungen'.
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die Erkenntnisse. Der Eingeborene, Ewige [und] giinzlich Befreite sollte auf spontane

Weise/von selbst erkannt werden.

VL. 8

Er [ist] nicht klein4°4[n0ch] grob, [hat] weder Form [noch] Gestalt, [ist] nicht mit Farbe

405

[noch] ohne Farbe™, [ist] weder innen noch auBen. [Er ist] alldurchdringend. Ohne

einen Zweiten seiend, ist er ein Einziger.

In Vergleichen und Metaphern, die in Kapitel 1.7.2 diskutiert sind, wird hier erklért, daf3 der
arman eines jeden Menschen innerster gottlicher Wesenskern ist, das sich im Zentrum aller
Handlungen befindliche hochste Prinzip. Bis dahin folgt das VD dem aiman-Konzept, wie
man es beispielsweise auch aus der Bhagavadgita kennt. Doch in VI. 7 erfolgt eine Aussage,
die ich, wie bereits im Zusammenhang mit der Besprechung des Kapitels II angedeutet, fiir
eine der grundlegendsten hinsichtlich des jiva-Konzepts des VD halte: '[Was] die Bezeichnung
Jiva tragt, [ist] eine Illusion’. Wie alles in dieser 'sichtbaren Welt', so ist auch das, was der
unwissende Mensch fiir sein individuelles Bewul3tsein hilt (jivarman), in Wirklichkeit nichts
anderes als das alldurchdringende Bewuldsein (paramarman), das eigenschaftslose und

einzige Prinzip in dieser Welt.

Amaranitha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung
zum Selbst, [Uberlegungen] hinsichtlich der differenzierenden Unterscheidung des
Selbstes.

404 S ana fehlerhaft fiir sana.
405 Varnu na savarnu ergibt keinen Sinn. Nach S.G. Tulpule (miindlich) ist hier vermutlich nicht savarnu (sa-
varna, 'eine bestimmte Farbe/Kaste betreffend, bzw. einer solchen angehorend; Monier Williams s.v.), zu lesen,

sondern avarnu, 'ohne Farbe'.
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Kapitel VII Die unterscheidende Betrachtung der Gruppe der Elemente

Bei diesem aus nur zwei Abschnitten bestehenden Kapitel gehort der erste Teil thematisch
eher zum vorherigen, in keinem Fall jedoch zum Thema dieses Kapitels. Die bereits zuvor in
VI. 4 erorterten vier Zustinde des Bewuldtseins (cyari avastha) werden in Abschnitt 1
nochmals detailliert dargestellt. Diese Wiederholung wirft die Frage auf, ob es sich dabei nicht
um eine nachtriiglich eingeschobene Textpassage handelt. Die Definitionen der einzelnen
Bewul¥seinszustinde gehen z.T. ineinander iiber. Es 1403 sich daher manchmal nur schwer
erkennen, wo die Darstellung des einen Bewul3seinszustands endet und die des nichsten
beginnt. Ich habe deshalb den ersten Abschnitt nicht en bloc iibersetzt und diskutiert, sondern
die einzelnen Bewul3tseinszustinden getrennt behandelt. Die Diskussion des ersten Abschnitts
ist auf sprachliche und inhaltliche Auffalligkeiten beschrinkt, da das Konzept der vier

Bewul¥seinszustinde bereits im vorangegangenen Kapitel dargestellt wurde.

VII. 1

Im Korper [gibt es] diese vier natiirlichen Bewul3tseinszustinde:

Wachzustand (jagrti):

Das Licht des wachen Leuchtens im Auge schwindet nicht. Die Erinnerung an das

406

Vergangene'® [und] das Zukiinftige wird nicht vertrieben/verdringt. Im BewuBtsein*"’

wohnt cigenes Wiinschen, guter Charakter, [und] ausgezeichneter Intellekt. Dies wird

das Wachen genannt.

Das Adjektiv jagataya, 'wach', taldt Panse im Sinne von 'aktiv' auf. Letzteres paldt zu der alten,
traditionellen Vorstellung des Sehvorgangs, nach welcher bei der visuellen Wahrnehmung
eines Gegenstandes ein Lichtstrahl vom Auge ausgehend auf den Gegenstand trifft.*”® Das
Wort athavana im zweiten Satz wurde von mir zwar mit 'Erinnerung’ tibersetzt, doch da es
nach unserem Verstindnis natiirlich keine Erinnerung an das Zukiinftige gibt, muf3 hier die

'Erinnerung' als 'Gedanken an' aufgefal3t werden.

Tiefschlaf (susupti):

408 yermutlich ist hier magila (magila) statt magiva zu lesen (S.G. Tulpule miindlich).

407 Jhani(m) fasse ich als Lokativ Singular von jiiana, Bewul¥sein' (Panse s.v.) auf. Die sonst iibliche
Bedeutung 'Wissen, Erkenntnis' ergibt hier keinen Sinn.

408 Vedantaparibhasa I. 123b: caksuhsrotre tu svata eva visayadeSam gatva svasva visayam grhnitah | - "Sight
and hearing, however, go forth of themselves to the locality of the contents and apprehend their respective

contents" (Ubersetzung S.S. Suryanarayana Sastri).
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Durch das Handeln des Mondes veranlal3t der Himmel (oberer Teil d. Kopfes) das
Schwinden des BewuBtseins. Von dort steigt der Schlaf auf. Unterstiitzt durch das
Gesicht/den Kopf (mit Hilfe des Mundes/der Offnung?) fillt Benommenheit auf die
Augen.409 Dies [ist] der Tiefschlaf. Die Erinnerung an Vergangenheit [und] Zukunft

wird verdringt.

Die Bedeutung von vyape ist nicht klar. Vyapa ist eine Ableitung von vyap (Skt. vi + vV ap):
‘durchdringen’ und hat nach Molesworth die Bedeutungen 'Leben, Existenz' aber auch
'Handeln'. Ebenso unklar ist, ob das Wort mukha sich auf den Mund oder irgendeine andere,

womdglich feinstoffliche Offnung bezicht, oder 'Gesicht/Kopf bedeutet.

Traumschlaf (svapnavastha):

Wie [wenn] eine volle Wolke vor der Sonne steht, [und so] die Sonne auf der einen Seite
durch die Wolke bedeckt erscheint [und] auf der anderen Seite erstrahlt, ebenso
erscheint die Sonne des Bewubtseins klein. [Sie] erstrahlt im Hals. In dieser Zeit sicht
man einen Traum. Durch/bei viel Licht erleuchtet [sie] viel. Durch/bei wenig Licht sieht
man wenig. Dies [ist] der Traumzustand. Es ereignen sich spontane Omen gleich*'’

zukiinftigen Dingen. Erachte [sie] als!

412

eine Geheimsprache. Dies wird Traumzustand

genannt.

Zum Vergleich, der zu Beginn dieses Abschnitts verwendet wird, siehe in Kapitel 1.7.2
(‘"Vergleiche und Metaphern im VD'). Wie bereits in der Diskussion von VI. 1 erwihnt wurde,
ist der Sinn des Wortes bimba je nach Kontext unterschiedlich. In Panses Jiianesvari-
Wortindex findet man zu bimba u.a.: Scheibe der Sonne oder des Mondes, Bild,
Erscheinungsform, Reflexion. Das Verb prakdasanem, 'erstrahlen’, im nachfolgenden Satz

ergibt nur einen Sinn, wenn man sich fiir "Sonne' entscheidet.

Nach S.G. Tulpules Ansicht (miindlich) liegt bei dem Satz 'bahuta prakase : bahuta prakase'
nicht unbedingt ein Abschreibfehler vor. Es gibt zwei Moglichkeiten, den Satz zu verstehen:
1. prakase im ersten Satzteil konnte der Instrumental Singular des Nomens prakasa, 'Licht'
(die korrekte Form wire prakasem) sein und prakase im zweiten Satzteil eine Verbalform (3.
Sing. Pras.) von prakasanem, 'leuchten'. 2. Statt prakdse miifdte eventuell, wie im

nachfolgenden, parallel konstruierten Satz ...thode dekhe, dekhe stehen.

499 Doleyam jhapu pade wortlich "Benommenheit fillt zu den Augen'.

410 A yikhem = sarikhem, 'gleich, wie' (S.G. Tulpule miindlich).

4L Statt taisem mufd es hier nach S.G. Tulpule (miindlich) jaisem lauten.

N2 Susumna ergibt an dieser Stelle keinen Sinn. Vermutlich muld es (mna < pta) susupta (=susupti),

"Traumschlaf’ lauten.
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Zustand der Transzendenz (turiya):

Durch die Strahlen der Sonne [ist] der samana(-Atem) heil3. [Nachdem er] auf den Pfad
der susumna gelangt ist, entfernt er zwischen den Augenbrauen den Hemmsteirt® der
Augen, die vom dumpfen Selbst erdrickt werden. Das Zusammentreffen der Erfahrung
des vorhergehenden Zustands [und] das Licht des nachfolgenden/wiederkehrenden
Wachzustands existiert** gemeinsam mit der Unterscheidung|-skraft]. Dieser [Zustand]

wird vierter genannt.

Hier wird vermutlich auf die bereits in Kapitel VI erorterte Vorstellung hingewiesen, dafd vom
vierten Bewul3seinszustand (furiya) aus alle anderen Bewul3tseinszustinde wahrgenommen
werden.  Zusammentreffen'  (samgatfi) bezieht sich  moglicherweise auf das
Zusammenkommen der drei Zustande jagrti, svapna und susupti im turiya-Zustand. Vielleicht
ist samgati aber auch im Sinne des samadhi zu verstehen, der nach Auffassung der yogis im

vierten und hochsten Bewul3tseinszustand stattfindet, bzw. mit diesem gleichzusetzten ist.

Mit Abschnitt VII. 2 beginnt das eigentliche Thema dieses Kapitels, die 'unterscheidende
Betrachtung der Gruppe der Elemente'. Eine unvollstindige Darstellung der Evolution der
mahabhutas findet sich auch in L. 5.

VIL 2

Aus Ather [entstehen]: Furcht, Ekel, Verlangen, Scham, Griibeln, aulRerdem die eine
Qualitit - der Laut. [Aus der Luft entstehen]: Stirmen, Abhingigkeit, Ausdehnung,
Kontraktion, Unterdriickung, aufl¢erdem die zwei Eigenschaften der Luft: Laut,
Berithrung. Aus Feuer [entstehen]: Hunger, Durst, Trigheit, Schlaf, Zittern, aul3erdem
werden insbesondere: Laut, Beriihrung, Form als die drei Eigenschaften des Feuers
erkannt. [Aus Wasser entstehen] Speichel, Urin, Schweifl, Samen, Menstrualblut,
zusammen mit [ihren] Produkten, [aull¢erdem werden]: Laut, Berithrung, Form,
Geschmack zu Recht als die vier Eigenschaften des Wassers'® erachtet. [Aus] Erde
[entstehen]: Knochen, Fleisch, Haut, Gefil3e, Haar, aulRerdem die fiinf Eigenschaften:

Laut, Beriihrung, Form, Geschmack, Geruch. Die Erde [gehort] zusammen mit der

413 Utalem ist nach Molesworth ein 'als Hemmnis unter ein Rad gelegter Stein w.i." .

414 Eg ist unklar (und war vermutlich, wie so oft bei Handschriften, auch fiir den Herausgeber schwer zu
unterscheiden) ob es hier tatsichlich varte oder nicht doch varitte lautet. Panse unterscheidet zwischen
vartanem, (intrans.) 'existieren, handeln, erhalten)' und varttanem (intrans.) 'sich verhalten, handeln, sein,
geschehen'.

415 Statt der Nominativ-Singular-Form dpa wiirde man nach dem Muster der vorangegangenen Sitze hier
Genitiv-Singular erwarten. Ich halte es fiir moglich, dafd es eigentlich dpa lauten soll, das nach OMR 8§ 42¢ die

synthetische Form des Gen. Sing. von apa ist.
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Eigenschaft Geruch. Der Ather hort. Die Luft stirmt. Das Feuer sicht. Das Wasser
flieBt. Die Erde ermoglicht zu gehen.

Das Wort bhita, 'Elemente’, bezieht sich hier auf die grobstofflichen Elemente (mahabhitas),
die aus Kombinationen von feinstofflichen Bestandteilen bestehen. Diese Vorstellung findet
man bereits in Prasnopanisad IV. 8. Innerhalb des Samnkhya-Systems hat man dann ein
elaborierteres Konzept von der Entstehung der mahabhiitas aus den tanmatras entwickelt, das
fur den in VII. 2 dargelegten Entwicklungsprozess der grobstofflichen FElemente Pate
gestanden haben konnte. Nach Vacaspatimisra (Tartvavaisaradi . 44)*'° entsteht das
Atheratom aus dem Sabda-tanmatra, das Luftatom aus den beiden tanmatras sabda (Laut) und
sparsa (Bertihrung), von denen das letztere dominant ist. Das Lichtatom entsteht aus den
tanmatras Sabda, sparsa, und riapa (Form), wovon wiederum ripa das vorherrschende
tanmatra ist, usw. Nach Vyasabhdsya zu YS I. 45 und . 19 entsteht akasa aus dem Sabda-
tanmatra und besizt damit dessen spezifische Qualitit, in gleicher Weise entsteht vayu aus dem
spar$a- und dem Sabda-tanmditra und besitzt dadurch wiederum deren Qualititen, usw. Siche
hierzu auch SSam [. 71-74. Diese Entstehung der auch im vorliegenden Abschnitt
aufgezdhlten Elemente aus der Kombination verschiedener tanmatras wird hier in VIL 2 zwar
explizit nicht genannt, gleichwohl stimmen die im VD genannten Qualititen (guna) der
einzelnen Elemente mit den konstituierenden ranmarras, wie sie das Samkhya-System
postuliert, in Anzahl und Namen iiberein. Die bei der Darstellung des Erdelements zu
findende, nochmalige und ausdriickliche Erwahnung der Qualitdt des Geruchs (gamdha
gunem prthvi) ist entweder wie bei VacaspatimiSra im Sinne der spezifischen oder
vorherrschenden Qualitdt des FErdelements zu deuten, oder als Glosse. Die im VD
vorgenommene Zuordnung von Flementen zu Bestandteilen und Gefiihlsregungen des

Korpers findet sich in vergleichbaren Texten jedoch nicht.

Amaraniatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas die unterscheidende

Betrachtung der Gruppe der Elemente.

416 érirﬁmas’amkarabhatﬁcﬁrya, Patanjala-Yogadarsanam, Tattvavaisaradisamvalita-Vyasabhasyasametam, S.
44,
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VIII. Kapitel Die unterscheidende Betrachtung des Korpers (Sarira)

Der Inhalt dieses Kapitel, das zusammen mit dem vorherigen zu den kiirzesten der 21 Kapitel
des VD zihlt, wird seinem Titel gerecht. Die drei ersten Abschnitte des vorliegenden Kapitels
bestehen in Aufzihlungen von verschiedenen grob- und feinstofflichen Komponenten des
Korpers. Auch die in dem kleinen Abschnitt 4 aufgezihlten drei Lebensabschnitte 'Kindheit',
‘Jugend' und 'Alter’ haben unter dem Gesichtpunkt korperrelevanter Aspekte bei einer solchen

Aufzihlung ihre Berechtigung.

VIIL. 1

Im Korper
dreieinhalb MabBeinheiten Samen (bindu). Aus dem Menstrualblut der Mutter
[entstehen]: Fliissigkeit, Blut, Fett, Fleisch, aus dem Samen (Sukra) des Vaters: Samen
(bindu), Mark, Knochen. Derartig [sind] die sicben Bestandteile. [Wo sich] das
Erdelement [befindet], [dort ist] die Basis, [wo] Wasser[-Element], [dort] Wasser|-
Region], [wo] Feuer[-Element], [dort] FFeuer[-Region], wo Wind[-Element], dort Luft|-
Region], wo Raum[-Element], dort Ather[-Region]. Derartig [sind] Erde, Wasser, FFeuer,
Luft, Ather.

47 Ibefindet sich] eine neunfache MafReinheit Menstrualblut (rajas) [und]

Es werden hier die bereits aus Kapitel III. 2 bekannten, jeweils von Mutter und Vater
beigetragenen Korperfliissigkeiten, Menstrualblut (rajas) und Samen (bindu) und die daraus
entstehenden, in III. 4 erwihnten sieben Korperkonstituenten (saptadhatu, Fliissigkeit, Blut,
Fett, Fleisch und Samen, Mark, Knochen) genannt. Wie schon in Kapitel III erGrtert, ist das
Konzept der sieben Korperkonstituenten ein auf den ayurveda zuriickgehendes und
insbesondere fiir den hathayoga grundlegendes Konzept, das allerdings in den verschiedenen
hathayoga-Werken hinsichtlich der Zusammensetzung etwas variiert. Die Gorakhbani weist
ein beziiglich Anzahl und Zusammensetzung der einzelnen Korpersubstanzen mit dem VD
nahezu iibereinstimmendes Konzept auf.*'® Hier geht man ebenfalls von vier dhatus der
Mutter und drei dhatus des Vaters aus, die in der Gorakhbani genannten Substanzen weichen
jedoch vom VD ab:

sata pita rasa matd tama kari gadi pai
loha masa tuca nadi ye cari dhata mata ki bolive,
biraja hada grdra ve tini dhata pita ki boliye

Von der Mutter: Blut, Fleisch, Haut und Blutgefif3e, vom Vater: Samen, Knochen und
grdra(?).

T Kayecam thaim wortlich 'am Ort des Korpers'.
“18 Gorakhbani S. 203, herausgegeben von P.D. Barthwal, Prayag, 1943.
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Anders als in Kapitel III wird im vorliegenden Abschnitt der Samen des Vaters zuerst als
bindu, dann aber als Sukra bezeichnet. Zur Unterscheidung verwende ich die in den
Ubersetzungen und Wérterbiichern fiir rajas/raja liberwiegend gebrauchte Bezeichnung
‘Menstrualblut' (engl. 'menstrual discharge'; Monier Williams-, Molesworth s.v.). Die Menge
des im Korper befindlichen "Menstrualblutes' wird im ersten Satz mit der Mal3einheit ghadi
angegeben. Ghadli ist nach Molesworth und Panse entweder ein Zeitmald von 24 Minuten oder
hat die Bedeutung '...-fach, mehrfach'. Aus dem Kontext ergibt sich, dald ghadi hier als
Mengenmald gebraucht wird. Wieviel dieses Mengenmald umfaf3t, lief3 sich nicht in Erfahrung
bringen. Im selben Satz wird eine weitere Mal%inheit genannt, pala. Pala ist nach
Molesworth sowohl eine Zeiteinheit (der 60. Teil einer ghatika), als auch eine Gewichtseinheit
(das Gewicht von 28 dhabii [?] ). In SSP I. 73 werden die Mengen der verschiedenen
Korpersubstanzen ebenfalls in pala angegeben. Die Menge des Samens im Korper stimmt mit

dem VD iiberein:

sarddhapalatrayam Sukram vimSatipalam raktam dvadasapalam medah |

"Dreieinhalb Mafd Samen, 20 Mal3 Blut, 12 Mal} Fett."

Im zweiten Teil des vorliegenden Abschnitts werden die finf grobstofflichen Elemente
(mahabhiita) von den Fiiflen bis zum Kopf ihrer jeweiligen Korperregion zugeordnet. Wie der
prthvt dhatu, 'Erdelement', im ersten Satz (Jii VI. 239, "parthiva dhatu'), so sind auch pani,
agni, pavanu und pokali als Korperkonstituenten (dharu) aufzufassen. Die ersten drei Sitze
miissen nach dem Muster der nachfolgenden Sitze 'wo Wind[-Flement], dort..." und 'wo
Raum[-Element], dort..."] ergénzt werden. Eine anschaulichere Darstellung dieser sich
entsprechenden Elemente und Korpersegmente finden sich in der Yogatativopanisad. Dort
erstreckt sich der Bereich des @kasa (Raum/Ather) vom Scheitelpunkt des Kopfes bis zwischen
die Augenbrauen (YTU 98), der Bereich des vayu (Wind/Luft) von den Augenbrauen bis zum
Herzen (YTU 95), der Bereich des vahni (Feuer) vom Herzen bis zum After (YTU 91), der
Bereich der apas (Wasser) vom After bis zu den Knien (YTU &88), der Bereich der prthvi
(Erde) von den Knie bis zu den Fiil3en (YTU 835).

In VIIL. 2 folgt eine Aufzdhlung der verschiedenen Komponenten des Korpers:

VIII. 2

Die Ohren, die Augen, die Nasen|[-locher], ein Mund, die verborgenen Sinnesorgane
machen zwei, solches [sind] die neun Tore (Offnungen). Die zehnte [ist] der
brahmadvara. Die FuRknichel*, die Knie, die Hiinde, die Handgelenke, die Ellenbogen,
die Schultern, drei Drehgelenke, e¢in Kopf, dies [sind] die sechzehn

419 Statt ghofi lies ghote (Nom. Plur. m. von ghotd).
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Gelenke/Verbindungsstellen. Vier im Rektum, sechs im vayusitra®’, zehn im Nabel,
zwolf im Herzen, sechzehn in der Kehle, zwei im dgjfiacakra, 21 dahinter, eine oben,

solches [sind] die 72 Kammern.

Von den zehn Korperdffnungen ergeben sich die zuerst genannten neun (nava dvarem) aus:
zwel Ohren, zwei Augen, zwei Nasenlocher, ein Mund, ein Rektum und eine Genitalffnung.
Die meun Tore' sind auch bekannt aus gvelds’vataropani,sad Ill. 18; Bhagavadgita V. 13;
Yogasikhopanisad 4; YTU 13 und Jii V. 75, XII. 52. Die zehnte Korperdftnung ist ein kleines
Loch am Scheitelpunkt des Kopfes. Diese Vorstellung findet sich schon in den iltesten
Upanisads. Nach Taittirivopanisad 1. [6]. 1 befindet sie sich dort, "wo sich jenes Ende des
Haarschopfes dreht" (..yatrasau kesanto vivartate..). Nach Aitareyopanisad I. [3]. 12 ist es
diese Offnung, durch welche der aman bei der Geburt in den Korper eingeht. In den Werken
des yoga und rantra, besonders in den Yoga-Upanisads, wird diese Offnung zumeist als
brahmarandhra bezeichnet, wie z.B. in HYP [IV. 16; Advayatarakopanisad 5;

Trisikhibrahmanopanisad 64 oder auch wie hier in Yogasikhopanisad VI. 33a:
satcakrani ca nirbhidya brahmarandhrad bahir gatam

"Die sechs cakras durchstoRen habend, ist [es] aus**' dem brahmarandhra hinausgegangen'.

Nur vereinzelt, wie auch an der vorliegenden Stelle des VD, findet man hierfiir den Terminus
brahmadvara. Dieser wird in V. 1, wie z.B. auch in GS 47, im Sinne einer Offnung am
unteren Ende der susumna verwendet. Kontext und Textstellen, wie die folgende bestétigen

jedoch, dald brahmadvara hier mit bhrahmarandhra identisch ist:
SCN 3
.. brahmadvaram taddasye pravilasati sudhadharagamyapradesam . .

"Das brahmadvara, der Ort, durch den man gehen muf3 zum Stom des Nektar, leuchtet an ihrer

(citrint) Miindung."

Die am Schlul} dieses Abschnitts genannten 72 Kammern' sind mir im Zusammenhang der
‘inneren Welt' unbekannt. Die wortliche Bedeutung des Altmarathi-Wortes kothia (siche OMR
ethymologisches Glossar), kotha (Marathi Vyutpatti Kosa s.v.) ist: 'Getreidespeicher,
Lagerraum' < Skt. kostha. Diese Bedeutung hat kotha oder kothdra auch noch im modernen
Marathi (Lagerraum, [.agerkammer, Kammer eines Gewehrs, Kammer von Wasserrohren, etc.
(Molesworth s.v.). Es konnte sein, dald die koghas hier im Sinne der Bliitenblitter (dala) der

kamalas bzw. Segmente der cakras aufzufassen sind, da sie bis auf die 21 danach’ und die

4207u vayu-siitra siche IV. 6.

421 Bine andere Lesart an dieser Stelle ist brahmarandhre (im brahmarandhra) fiir brahmarandhrad, vgl. Pandit

AM. Sastri, The Yoga Upanisads, S. 455.
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‘eine oben' zahlenmil3ig mit diesen iibereinstimmen (siehe auch IV. 6): miuladhara - 4,
svadhisthana - 6, manipiira - 10, anahata - 12, visuddha - 16, ajiia - 2. Die '21 danach’ haben
nichts zu tun mit den 21 Juwelen aus V. 2 und VIII. 3. Sie konnten sich auf weitere, iiber dem

ajfinacakra befindliche Energiezentren beziehen und die ‘eine oben' auf das brahmarandhra.

Auch die folgenden drei Worter, die in diesem Abschnitt verwendet werden, sind
problematisch, da ich sie so in keinem der mir zu Verfligung stehenden Worterbiicher finden
konnte. Das Wort manigata bedeutet nach S.G. Tulpule (miindlich) 'Handgelenk(e)'.
Mudupem (hier im Plural, im Singular miif¥te es mudupa lauten), das nach S.G. Tulpule
(miindlich) 'Schultern' bedeutet, konnte zu mumdhda (m.), '‘Bereich der Schultern' (Molesworth
s.v.) gehoren. Tithadem konnte mit tithanem, 'drehen, verdoppeln (ein Seil in Kringel oder
Schlaufen)' in Zusammenhang stehen, bzw. mit fithd, 'Drehung, Kriimmung, Windung (in
einem Seil), fitha, 'Krimmung, Drehung', fida, 'Verdrehung, Verwerfung' (allesamt
Molesworth s.v.). Der Kontext legt nahe, dafd es sich auch hier um etwas Gelenkartiges

422

handeln mufd, was durch S. Hanamamte bestitigt wird.””” Die von ihm aufgelisteten "16

423 - Lo )
manava sarirace, werden bis auf

Gelenke des menschlichen Korpers", solad samde (samdhe)
zwel Ausnahmen, Taille und Oberschenkelgelenk, auch in VIILI. 2 aufgezihlt. Taille und
Oberschenkelgelenke, die nach Hanamamte zusammen drei Gelenke ergeben, kdnnten jedoch
identisch sein mit den in VIII. 2 genannten 'drei Drehgelenken': 1 mana (Nacken), 1 kambara
(Taille), 2 khamde (Schultern), 2 kopare/hatamci (Ellbogen), 2 managate (Handgelenke), 2

botamce (Finger), 2 jamghd (Oberschenkelgelenk), 2 gudaghe (Knie), 2 ghote (FulfknSchel).

VIIL 3

Die fiinf Elemente, die funf Wahrnehmungsorgane, die vier Bewul3tseinszustiinde, die
vier [Formen des] fehlerhaften Denkens, das aus vier bestehende Innenorgan, die drei
gunas, die drei Laute, die drei Drehgelenke, die Gruppe der 21 Edelsteine, die 20 Finger
und Zehen, die zechn Winde, die neun ndadis, die sechzehn Verbindungsstellen, die 72
Kammern, die neun Tore, die sicben Bestandteile, die sechs cakras, die 21.600 Atemziige
(des ajapajapa), die 360 Knochen, die 35 Millionen Haare, die vier Hiinde [und] FiiBe, die

zwei Ausscheidungstellen, eine individuelle Seele. All dies wird Korper genannt.

Die meisten Konstituenten des Korpers sind klar. Manikulem ist, wie auch in V. 2,
unverstiandlicherweise Plural, obwohl es sich nur um eine Ansammlung (hier im Sinne einer
Aufreihung) von 21 Juwelen handelt. Romavali bedeutet wortlich 'Haarlinie" (Molesworth-,
Panse s.v.), da es jedoch unwahrscheinlich ist, dafd hier mit romavali kodi autha tatsachlich 35

Millionen einzelne Haarlinien gemeint sind, habe ich romavali als einzelne Haare aufgefal.

422§ Hanamamte, Samketakosa, S. 449.

423 Molesworth: samda (Gelenk, engl. joint) properly samdha.
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Die 'drei Laute' sind vermutlich die Silben -A-, -U- und der Nasal -M-, eben diejenigen drei

Laute, aus denen sich der om-Laut bzw. pranava zusammensetzt.

Die 21600 Atemziige' sind ein in den tantrischen Werken immer wieder zu findendes Thema.
Sie beziehen sich auf die Anzahl der Atemziige, die nach allgemeiner Vorstellung jeder
Mensch im Verlauf eines Tages durchfiihrt. Unmittelbar damit verkniipft ist das Konzept der
ajapdjapa-gayatri, auch hamsa-mantra oder so ham-mantra genannt. Nach diesem Konzept
wiederholt jeder Mensch unwillentlich mit der Fin- und Ausatmung viele tausend Male am
Tag bereits denjenigen mantra, der ihm zur Befreiung aus dem samsdara verhelfen kann, und
der von der Einheit bzw. Identitdt von Individuum und allumfassendem hdchsten Bewul3tsein
(ham-sa/so”ham wortlich 'Ich [bin] Er') kiindet. So heil?t es in der Doctrina Mystica (Abschnitt
5):

..ekavimsatsahasrani satsatani tathaiva ca nisahe vahate pranah. sarvakalam vinasyati.

hakarena bahir yati sakdarena viset punah. ...

"...21600 mal wihrend einer Nacht und eines Tages geht der Atem [aus und ein]. Er vernichtet

die ganze Zeit. Mit 'ha[m]' geht er nach auf3en, mit 'sa’ tritt er wieder ein."***

Hierin iibereinstimmend erklart GAS V. 84:

atha kevalikumbhaka | hamkarena bahir yati sahkarena viset punah /

satsatani divaratrau sahasranyekavimsatih | ajapam nama gayatrim jivo japati sarvada //

"Nun der kevalikumbhaka, mit ham geht er (Atem) hinaus, mit saf tritt er wieder ein. 21600

mal, Tag und Nacht, wiederholt der jiva unablissig die gayatri namens ajapa."”™

VIIIL 4
Kindheit, Jugend, Alter.

Amaranitha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die unterscheidende Betrachtung des Korpers.

424 R Nowotny, Eine durch Miniaturen erliuterte Doctrina Mystica aus Srinagar, S. 24.

425 Siehe hierzu auch Dhyanabindiipanisad 61-64 und Brahmavidyopanisad 23.
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Kapitel IX Die unterscheidende Betrachtung des Universums

Da der Korper fiir den tantrika und yogi ein vollkommenes Ebenbild des Universums ist,
findet man als eines der Hauptmerkmale der tantrischen sddhana einen bis ins kleinste Detail

426 N
Alles was sich im duferen Komos

ausgearbeiteten Anthropokosmos, wie es Eliade nennt.
befindet, die Sterne, kosmischen Krifte, Welten, die irdischen Regionen mit ihren Bergen,
Wiildern und Fliissen, etc., befindet sich in mikrokosmischer Form im eigenen Korper und
wird bestimmten Bereichen, Organen oder Substanzen des Korpers zugeordnet. Wer diese
Korrelationen kennt, besitzt den Schliissel zum Wissen von seiner wahren Identitit, Siva.
Diese Identifikation von Mikro- und Makrokosmos kam zwar schon an mehreren Stellen im
VD zum Ausdruck, im vorliegenden Kapitel jedoch, wird sie umfassend und detailliert
vorgenommen. Auf diese Weise offenbart sich das innere Universum der yogis und eine

weitere Dimension ihrer Erfahrungswelt.

IX. 1

Die Herren unter den [vollendeten] yogis kennen die Einteilung®’ des Makrokosmos im
Mikrokosmos. Jene Kenntnis vom unverinderlichen Wissen, das [ist] Siva. Das
Pulsieren des BewuBtseinsm, das von ihm [ausgeht], dies [ist] Sakti. Im rudra-Knoten
danach [befindet sich] die Welt Rudras; im vispu-Knoten die Welt Visnus; in der Triade,
im brahma-Knoten [die Welt Brahmas).*® Zwischen diesen dreien jeweils sieben

machend sind es 21. Diese werden die hochsten Welten genannt.

Nach Ansicht S.G. Tulpules (miindlich) sind die einzelnen Sitze bzw. Satzteile der ersten
Zeile zu folgenden beiden Sitzen zusammenzufassen: 1. yvogisvara brahmanda vibhagani
pindim janati, 'Die Herren unter den [vollendeten] yogis kennen die Einteilung des
Makrokosmos im Mikrokosmos', 2. tem niscalajiianajananem toci siu, 'Jene Kenntnis des
unverdnderlichen Wissens, das [ist] Siva'. Nach meiner Auffassung sind auch drei Sitze
moglich: 1. (wie oben), 2. das [ist] die Kenntnis des unveréinderlichen Wissens, 3. das [ist]
Siva. Jananem am SchluR des Kompositums im zweiten Satz, der parallel zum nachfolgenden
Satz konstruiert ist (tayapasauni cetand sphurana teci Sakti), kann man als Verbalnomen
(GOM 8247) im Sinne von 'Wissen/Kenntnis' auffassen (wie iibersetzt), oder als Infinitiv, mit

dem voranstehenden niscalajiiana als Objekt ('jenes unverinderliche Wissen zu wissen'). Das

426 yoga, S. 245.

2" Nach S.G. Tulpule (miindlich) bedeutet vibhaghani, das ich in keinem der mir zur Verfiigung stechenden
Worterbiichern finden konnte, 'Ein-/Aufteilung’. Dieses Wort setzt sich zusammen aus vibhaga und dem Suffix
-ni das abstrakte Nomina bildet (GOM §159).

28 Cetana sphurana wurde als Kompositum aufgefaf.

2% Der Herausgeber erginzt an dieser Stelle wegen der vorangegangenen Zuordnungen 'im rudra-Knoten die
Welt Rudras, im visnu-Knoten die Welt Visnus', an dieser Stelle vermutlich zu Recht brahmaloku, 'die Welt

Brahmas'.
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erste @ in niscaldjiana ist wahrscheinlich eine spontane Langung, da niscala-ajiana,
'unverinderliches Nicht-Wissen', an dieser Stelle keinen Sinn ergibt. Richtig ist niscalajiiana.
In beiden Fillen ist der Sinn des Satzes, dal3 diese Kenntnis identisch ist mit S iva, dem Wissen

also ein dhnlich hoher Stellenwert eingerdumt wird, wie im Sankara-Advaitavedanta.

Nach dem kosmischen Paar Siva und Sakri, das keiner bestimmten Stelle im Korper
zugeordnet ist, werden einer, wie es scheint, §ivaitischen Rangordnung der Gotterhierarchie
folgend, die Lokalisierung der drei Gottheiten Rudra, Visnu und Brahmd und deren Welten in
die drei granthis vorgenommen. Das Adverb pascime nach rudragramthim, wértlich 'dahinter,
danach, westlich', ist nicht eindeutig erklérbar. Es ist vielleicht im Sinne von 'nach der Sakii
zu verstehen. Nach der Beschreibung in V. 2 befindet sich der rudragranthi im Bereich des
Kopfes, der visnugranthi 'zwischen den Schultern' und der brahmagranthi an einer nicht niher
bezeichneten Stelle darunter. Ahnlich wie in V. 2, so ist auch im vorliegenden Fall von 21’
Gebilden®° zwischen diesen drei Knoten die Rede, die hier als 'hoOchste Welten' bezeichnet

werden.

IX. 2

Die Unterteilung [gemiR] der gedanklichen Einteilung. Der kalapurusa: in ostlicher®

432]; der

436
]

Richtung als Indra; in den Augen, in der Glut, Agni [siidostliche Richtung
Widerw'zirtige“33 Siiden™*, der zerstorerische Yama; Siiddwesten**, Nirrti; [im Westen
Varuna, |der] das Wasserelement befordert; das Element des Windes®’ in der
Vibration/im Zittern, Nordwesten, im guten und im schlechten Wort; im Norden
Kubera; im Nordosten I$anya.*® Diese sollte man als die im Korper [befindlichen] Hiiter
der acht Himmelsrichtungen kennen, beginnend im Osten in der Reihenfolge der

Unterteilung nach Siiden.

B0Die drei granthis werden in V. 2 als mani, Juwelen oder Perlen, bezeichnet.
431 Nach S.G. Tulpule (miindlich) muR es statt piirva hier purve, 'im Osten’, lauten. Die Bedeutung 'anfangs,
zuerst' kommt wegen der nachfolgenden Ausfiihrungen hier nicht in Frage.

432 Die zu Beginn des nachfolgenden Satzes vom Herausgeber erginzte Himmelsrichtung, iiber die Agni
herrscht, agneyi, 'Stidosten’, gehort nach meiner Auffassung zu diesem Satz.

433 Okhatiye, 'bosartig, widerwirtig schlecht', ist das zu daksina (richtig wire hier der Lokativ daksine, 'stidlich,
im Siiden) gehorige Adjektiv (Lokativ Singular von [f.] okhata).

434 Auch hier miifte es nach S.G. Tulpule (miindlich) statt daksina (daksina) daksine (Lok. Sing.), 'im Siiden’,
lauten.

435 Das Wort nikratu ist obskur. Nach S.G. Tulpule (miindlich) handelt es sich wahrscheinlich um rnairrti,
‘Siidwesten’, oder nairrtiye, 'siidwestlich'.

38 pascime, 'im Westen', wurde vom Herausgeber erginzt.

B Vayotattya ergibt keinen Sinn, es mul stattdessen vayotattva (vayutattva), 'Element Vayus, Element des
Windes', lauten.

4 — e i . . .. 5. . [
38 Isanya (isanya, 1sana) ist einer der ilteren Namen Siva/Rudras (Monier Wiliams s.v.).
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Den Begriff kalapurusa, wortlich 'Zeitmann, Zeitmensch, Zeitwesen', konnte ich zwar in
keinem der mir zur Verfiigung stehenden Nachschlagewerke und Worterbiicher finden,
stattdessen jedoch das Synonym kalanara (bei Monier Williams). Danach steht es in der
indischen Astrologie fiir die Figur eines in die zw0lf Tierkreiszeichen eingeteilten ménnlichen

Korpers.

Die folgende Tabelle enthilt die Angaben zu den jeweiligen Himmelsrichtungen der
astalokapalas oder astadikpalas, die, in Ubereinstimmung mit traditionellen Vorstellungen,
hier in IX. 2 genannt werden. Die Angaben stimmen iiberein mit den Angaben einer von W.

9 Dieselben Angaben sind

Kirfel erstellten und auf mehreren Purdanas basierenden Tabelle.
auch zu finden in S. Hanamante, Samketakosa**® und mit leichten Abweichungen in

Manusmrti V. 93.

Kirfel / Hanamamte | Manusmrti
Osten Indra Indra
Stidosten Agni Agni
Stiden Yama Yama
Stidwesten Nirti Sarya
Westen Varuna Varuna
Nordwesten Vayu PavanalVayu
Norden Kubera Kubera
Nordosten [$ana Soma/Candra

Mit Ausnahme von IX. 8 beschreiben alle nun folgenden Abschnitte ein Analogiesystem des

dufleren und inneren Kosmos. Der Verfasser des VD beginnt mit den Unterwelten.

IX. 3

Im unteren Teil der FiiBle [befindet sich] fala, dariiber vifala, im Bereich der Knie sutala.
An der Verbindung der Gelenke*' nitala. Man sollte falatala kennen. Am FuBiknochel
[befindet sich] rasatala, daruber patala. So werden vom Bereich der FuBe bis zu den

Lenden die siecben Unterwelten genannt.

439 Devibhagavatapurana VIII. 7, Kiirmapurana 46, Lingapurana 48; Varahapurana 76; Vayupurana 34; Die
Kosmographie der Inder, S. 95.

40 6p. cit., S. 305.

44t Samdhim bamdhim sicht zwar aus wie ein Wortspiel, doch ergeben die beiden Lokativ-Singular-Endungen
hier keinen Sinn. Moglicherweise handelt es sich um ein Kompositum (Lokativ Singular): samdhibamdha,

dhnlich wie samdhibamdhana, '"Verbindung von Gelenken' (Molesworth s.v.).
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Das Wort patala, so vermutet W. Kirfel, steht im Zusammenhang mit dem Wort pdta, 'Sturz,
Fall', und bezeichnet sieben unterirdische Weltenrdume (saptapdtala), die man sich als einen

*2 Die Hollen (naraka) werden hier im VD nicht

Etagenbau mit sieben Stockwerken vorstellte.
erwahnt. Die Ansicht, dal3 sich die sieben Unterwelten in den unteren Gliedmalden des K&rpes
befinden, bzw. mit diesen gleichgesetzt werden, findet man in einer ganzen Reihe von

443 - . . . . .
Die Namen der einzelnen Unterwelten sind dabei fast immer dieselben, nur

Yogawerken.
hinsichtlich der Korperstellen, denen sie zugeordnet werden, gehen die Vorstellungen

teilweise auseinander. So heil¥ es beispielweise in SSS I11. 3-4:

kitrmah padatale ngusthatale patalam ucyate /
talatalam puro ngusthatpadaprsthe mahatalam /] 3 //
gulphe rasatalam proktam jamghayam sutalam matam |/

vitalam janudese syadatalam mila isyate // 4 1/

"Die Schildkrote [befindet sich] in der Ful3sohle. [Was] im unteren Teil der Zehen ist, wird
patala genannt, talatala vom grof3en Zeh [an], [was] im Fulriicken, mahatala. (3) [Was] im
Fullkndchel [ist], wird rasatala genannt, [was] im Unterschenkel wird fiir sutala gehalten.

Vitala diirfte im Bereich des Knie sein. Atala wird [als] in der Wurzel [befindlich] erachtet.

)"

In den Abschnitten 18 - 24 der Doctrina Mystica sind die Namen der Unterwelten bis auf zwei
Ausnahmen (atala statt tala und mahatala statt nitala) mit der Aufzihlung hier im VD
identisch. Die Reihenfolge ist allerdings eine andere und eine Zuordnung zu den unteren

Regionen des Korpers wird nicht unternommen. Die Passage zeigt jedoch, dal3 diese

Unterwelten zu den unteren Bereichen des Korper gehéren.444

Uber den sieben Unterwelten befinden sich weitere Regionen:

IX. 4
Bhiuiloka [befindet sich] im Nabel, bhuvarloka im Herzen, svargaloka in der Kehle,
maharloka im Leuchten, janaloka dariiber, tapaloka in der Stirn, satyaloka im grofien

Wissen.**® Die vorangegangenen siecben und**® sieben: derartig [sind] die 14 Welten.

Nach W. Kirfel findet sich in der vedischen Literatur bereits eine Dreiteilung des Weltalls in

dem oft gebrauchten mystischen Ausdruck 'bhitr, bhuvah, svar'. Eine Gruppe von sieben gibt

42y Kirfel, Die Kosmographie der Inder, S. 143.

443 SSP II1. 2; SSS II1. 3-4; Vivekasimdhu I. [4]. 41-44; Doctrina Mystica Abschn. 18-24.
444 E Nowotny, Eine durch Miniaturen erlduterte Doctrina Mystica aus Srinagar, S. 30-31.

45 Mahajiianim, 'im grofen Wissen', paf nicht in die Aufzihlung. Es konnte sich hier um eine fehlerhafte
Lesung handeln.

448 yq ist moglicherweise falsch fiir va, 'und'.
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es nach Kirfel im S atapathabrahmana (IX. [5]. 2. 8). Eine weitere Entwicklung sind die
sicben Weltenschichten oder Sphiren, wie man sie auch hier in Abschnitt 4 vorfindet:

447 .
In vielen

bhiirloka, bhuvarloka, svarloka, maharloka, janarloka, tapoloka und satyaloka.
Yogawerken findet man weitgehende Ubereinstimmung mit dem VD beziiglich Namen und
Anzahl der lokas.**® Von einander abweichende Vorstellungen zeigen sich hingegen bei den
Korperregionen, die den jeweiligen lokas zugeordnet sind. In Vivekasimdhu 1. [4]. 47-49 z.B.
werden bis auf svarloka, fir welchen indraloka steht, dieselben Welten aufgezihlt. Die

Korperregionen stimmen jedoch nur zum Teil mit denen im VD iiberein:
Vivekasimdhu I. [4]. 47-49

nabhisthana tem bhiimamdala | bhuvarloka vaksasthala /
maharloka tem kamthanala Iviratacem 1/ 47 1/

Jjanoloka tem vadana | tapoloka tem lalatasthana /
mastaka tem brahmabhuvana /satyaloka jo /] 48 1/
imdraloka te hata | imdriyasi ddhisthana jetha /

disa pokali te pamtha karnaramdhrace /1 49 //

"Bhiimandala (bhiiloka) [ist] die Region des Nabels, bhuvarloka die Brust, maharloka der
Hals von virata. (47) Janaloka [ist] das Gesicht, tapoloka die Stirnregion, der Kopf, die
Sphire Brahmas, welche satyaloka [ist]. (48) Indraloka [ist] die Hand, wo der Sitz fur die
Sinne [ist], der leere Raum [ist] der Pfad [seines] Geh&rgangs. (49)"

Nach W. Kirfel befindet sich im Zentrum von bhiirloka jambiidvipa, die 'Rosenapfelinsel’, wie
sie in Indien genannt wird. Jambiidvipa ist unterteilt in neun Regionen (navakhande, 1X. 0).

71 ihm gehdren die acht Gebirge (astaparvata, 1X. 5).

IX.5
Der [Berg] kiskindha449, der [ist] das Knie. In der Kehle [ist] der Berg mandara, in der
linken Korperseite, der himalaya, in der rechten der Berg gandhamadana™’, in der

Schulter der nisidhajala®', am hochsten Ort der lokaloka. Die Wirbelsiule*> sollte als

4T\, Kirfel, Die Kosmographie der Inder, S. 5.

448 SSP I11. 3-4; SSS II1. 6-7;, Nadabindiipanisad 1-4; Vivekasimdhu I. [4]. 47-48;

449 Kiskindradri ist vermutlich kiskindha, nach Monier Williams der Name eines Gebirges in Siidindien (siche
Ramayana).

480 Dje Schreibweise gamdhamardanu ist nicht ganz korrekt, es sei denn, es handelt sich hier um eine Variante,
wie sie hdufig bei Landschaftsbezeichnungen vorkommen. Laut Molesworth ist der Name dieses Berges
gandhamadana, 'berauschend durch Duft'.

451 Nisidhajala ist moglicherweise fehlerhaft fiir nisidhdcala.

452 Danda in merudamde ist hier offenbar nicht Maskulinum, wie sonst im Marathi (Panse- u. Molesworth s.v.),

sondern Neutrum, wie im Sanskrit méglich (Monier Williams s.v.).
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meru verstanden werden. Im Kopf [ist] der kailasa. Diese Gruppe der acht Berge sollte

als im Korper [befindlich] verstanden werden.

In Hinblick auf die Zusammenstellung der Achtergruppe gibt es in der Literatur
unterschiedliche Vorstellungen. Von den acht der hier genannten Berge werden nur zwei bei
W. Kirfel erwihnt, nidmlich mandara und gandhamddana. Diese beiden, so Kirfel, werden
von einigen Puranas zu denjenigen Gebirgen gezihlt, die den meru umlagern.453 In SSS 111
25-26 findet sich zwar ebenfalls eine Zuordnung des astaparvata zu verschiedenen
Korperbereichen, doch obwohl es sich wie beim VD um ein Werk des Nathasampradaya

handelt, werden hierbei teilweise Namen anderer Gebirge bzw. Korperregionen genannt:
SSS . 25-26

merudamde merur asti kailaso brahmasamkhake /
prsthe himadrir malayo vame ms$e mamdarah parah // 25 //
vimdhyadrir daksine karne vame mainakaparvatah /

sriparvato lalate syad evam astau kulacalah 1/ 26 1/

"In der Wibelsiule befindet sich der meru, im brahmarandhra der kaildsa, im Riicken der
himalaya, in der linken Seite der malaya. Die andere Seite [ist] der mandara. (25) Das
vindhya-Gebirge [befindet sich] im rechten Ohr, im linken der mainaka-Berg, der sri-Berg in

der Stirn: so die Gruppe der acht Hauptberge. (26)"

IX. 6
Unten, oben, Mitte: jene drei Welten sollten erkannt werden. Die neun Offnungen, jene

[sind als] die neun Regionen im Korper.

Diese Unterteilung des Korpers in 'unten, oben, Mitte’ konnte sich auf die drei
Korperabschnitte Beine, Rumpf, Kopf beziehen, als mikrokosmische Entsprechungen zu den
makrokosmischen Sphiren Unterwelt, Erde, Himmel. Sie sind seit dem S atapathabrahmana
belegt. Nach X/I. [2.] 3. I wurde bei der Schopfung Agni die irdische Welt, Vayu die Welt des
Luftraumes und Surya die Welt des Himmels als Machtbereich zugewiesen. Unter dem
Begrift triloka fassen Molesworth und S. Har_laman_l‘[e454 die drei Welten svarga, mrtyu und

patala zasammen.

Der zweite Satz dieses Abschnitts ist wohl so zu verstehen, dafd sich die 'neun Regionen' der
dufleren Welt in Form der neun Ko&rperdtfnungen (navadvarem, 'meun Tore') im Korper
befinden. Mit welchen dulleren Regionen die Korperdftnungen hier identifiziert werden, wird

nicht gesagt. Wahrscheinlich handelt es sich um die bei Molesworth erwihnten navakhamda,

4S3W. Kirfel, Die Kosmographie der Inder, S. 93.
454 Samketakosa, S. 335
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nine divisions of jambudvipa.*” Molesworth nennt hierzu zwei vollig unterschiedliche

Listen. Die Namen der einen stimmen mit den von W. Kirfel erwdhnten "Zonen" des
Jambudvipa iiberein. Kirfel nennt zwar nur sieben, dies riihrt jedoch daher, daf3 er die Region
des Ostens (bhadrasva), der Mitte (ilavrta) und des Westens (ketumdala) zu einer einzigen,
nach seiner Zihlung der vierten, zusammenfalt.”® Eine Liste mit wiederum anderen Namen
der neun Regionen, unter Angabe der dazugehdrigen Korperstellen, nennt Hanamamte in
Samkelako§a457: Brahmakhanda - Ohr, saumyakhanda - Haut, gabhastikhanda - Auge,
varanakhanda - 7Zunge, nagakhanda - Nase, indrakhanda - Hand, kaSeriukhanda - Ful3,

bharatakhanda - Genitalien, tamrakhanda - Anus.

Jambudvipa ist der zentrale Kontinent der Frde. Die sieben Ringkontinente (saptadvipa)

werden im folgenden genannt:

IX.7

In der Ringregion der Knochen [befindet sich] jambudvipa, im Fett sakadvipa, im Fleisch
kusadvipa, im Kopf krauiicadvipa, in der Haut salmalidvipa, in den Haaren gomedadvipa,
in der Region des Nabels, im sambhavi, der puskaradvipa. Derartig sollten die sieben

Ringkontinente im Korper erkannt werden.

Zwischen den Ringkontinenten befinden sich die sieben Ozeane (saptasdagara), die im Text

erst im tiberndchsten Abschnitt genannt werden, hier aber ihren Platz haben:

1X.9
Im Urin [befindet sich] der Salzozean, in der Brust der Milchozean, im Schleim der
Yoghurtozean, im Mark der Schmelzbutterozean, im Zuckerrohrsaft . . . [Text

vermutlich unvollstindig], im Menstrualblut der Weinozean, im Samen der Duftozean.

Die Namen der in den letzten beiden Abschnitten aufgezihlten Ringkontinente stimmen
vollstindig, und die Namen der Ringmeere nahezu vollstindig mit einer von Kirfel
angefertigten Liste iiberein®®, die auf Bhavisya-, Matsya- und Varahapurana basiert.
Ahnliche Beschreibungen finden sich in SSS [1. 22-23. Hier werden die sicben Kontinente

und die sieben Ozeane in verschiedenen Bestandteilen und Saften des Korpers lokalisiert:
SSSHI. 22-23

syur jambasalmaliplaksakusakrauiicakagomaydah /

455 Molesworth verweist hierbei auf den Vivekasimdhu, leider jedoch ohne Stellenangabe.
456 Kirfel, Die Kosmographie der Inder, S. 57.

T op. cit., S. 355.

458 Siche zweite Aufstellung in W. Kirfel, Die Kosmographie der Inder, S. 57.
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sveto magjjasthinadisu mamse tvaci kace nakhe // 22 //
mitram Sukram kapho medo vasaprasvedaretast /

ksareksudadhisarpisu madhuvaripayamsi ca // 23 1/

"Jambi, salmali, plaksa, kusa, krauiica, gomaya [und] Sveta diirften in Mark, Knochen,
Adern, Fleisch, Haut, Haar [und] in der Nase sein. (22) Urin, Samen, Schleim, Fett, Mark,

? [befinden sich respektive] im Salz[-Ozean], Zuckerrohr[-Ozean],

SchweilR, Samen®
Joghurt[-Ozean], Schmelzbutter[-Ozean], im Honig[-Ozean], Wasser[-Ozean] und Milch[-

Ozean]. (23)"

Aus dem Gesagten ergibt sich, dald iksu rasim hier in IX. 9, 'das Zuckerrohr im Saft', oder 'im
Saft des Zuckerrohrs' auf fehlerhafte Uberlieferung beruht und iksu-sagarim, 'im
Zuckerrohrozean', oder iksu-rasa-sagarim, 'im Zuckerrohrsaftozean', lauten mufd. Es fehlt
dann allerdings immer noch die diesem Ozean entsprechende Korpersubstanz. Nach SSS 1.
23 wire es Sukra, der jedoch schon vergeben ist. S ukra, der 'Samen’, ist ebenfalls unter den in
IX. 9 genannten Ko&rpersubstanzen, und ist, da hier auch Sronita, 'Menstrualblut', genannt
wird, vermutlich als der vom Vater stammende, den Korper konstituierende Samen (siche
Kapitel III) aufzufassen. Die hier und in VIL. 2 §ronita (Ubersetzung "menstrual blood" von
M.G. Weiss™) genannte, von der Mutter stammende Substanz wird unter der Bezeichnung

rakta in SSP 1. 8 erwahnt: ..rakte iksusamudrah.., 'im Menstrualblut der Zuckerozean'.

IX. 8
Die vier Sprachebenen, das [sind] die vier vedas. Die $astras, die sechs philosophischen

Systeme, das [sind] die sechs cakras.

Die vier vedas und die hier wohl als Sastras bezeichneten sechs philosophischen Systeme
(khatudarsanem < Skt. saddarsana) fallen aus den iibrigen Aufstellungen dieses Kapitels
heraus, da es sich nicht um Konstituenten des Kosmos handelt. In keiner der von mir
eingesehenen derartigen Listen werden sie erwihnt. Dennoch, so scheint es, werden sie hier
ebenfalls als Bestandteile des Universums aufgefald und haben ihre mikrokosmischen

Entsprechungen in den 'vier Sprachebenen' und 'sechs cakras'.

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die unterscheidende Betrachtung des Universums.

459 Warum hier Samen zweimal (Sukra und retas) aufgefiihrt wird, ist unklar.
%0 Siehe FulRnote 192.
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Kapitel X Die unterscheidende Betrachtung des Korpers (deha)

Auch dieses Kapitel handelt vom Aufbau des Korpers. Er wird, wie bereits an der Uberschrift
zu erkennen, im Gegensatz zu Kapitel VIII nicht als §arira sondern als deha™®' bezeichnet. Der
semantische Unterschied der beiden Begriffe 143t sich zwar nicht eindeutig bestimmen, es
scheint jedoch so zu sein, dald das Konzept des Sarira in Kapitel VIII nicht nur die
grobstoffliche Physis des Korpers sondern auch die feinstofflichen Bereiche und dariiber
hinaus sogar, wie in VIIL. 3, den jiva einschlief®. In X. 7 hingegen wird gesagt, dal3 es eine
'wahre Freundschaft' zwischen dem deha und dem jiva gibt, woraus man schliel3en kann, daf3
der deha im Gegensatz zum Sarira den jiva nicht mit einbezieht.*** Die Abschnitte X. 1 bis 4
(bis Zeile 2) enthalten Mikro-Makrokosmos-Analogien, wie sie bereits in dem vorherigen
Kapitel vorkamen. Die Abschnitte X. 4 (ab Zeile 2) bis 7 handeln von den Begrenzungen des

Korpers, wie auch von seinem Zweck als Mittel zur Befreiung (imoksa).

X.1

Im Knochen [befindet sich] das Aus-dem-Ei-Geborene, im Haar das Aus-dem-Sprof3-
Geborene, im Schweill das Aus-dem-SchweiBl-Geborene, im Fleisch das Lebend-
Geborene, in der Galle usw. der Sommer, im Schleim die Regenzeit, im Ubermal des
Windes der Winter. Innerhalb dieser, innerhalb der Monate jeweils zwei machend,
[ergibt] Herbst, Winter, kalte Jahreszeit, Friihling, heiBe Jahreszeit, Regenzeit. Derartig
[sind] die sechs Jahreszeiten. Von diesen, [jeweils] zwei Monate machend, entstehen

zwolf Monate.

Die zu Beginn dieses Abschnitts genannten vier verschiedenen Formen der Entstehung des
Lebens entsprechen einer alten und verbreiteten Vorstellung, die beispielweise auch in der

Janesvari Erwiahnung findet**:

Ji XIV. 98

paim manija svesdaja | udbhija jaraja | umatati sahaja | avayava he //

" Auf spontane Weise erscheinen die aus dem Ei***, aus dem Schweil}, aus dem SproR und die

aus dem Mutterschol3 geborenen Spezies."

81 Die in der Uberschrift von Kapitel VIII und X verwendeten Begriffe Sarira bzw. deha werden auch im
Kolophon des jeweiligen Kapitels gebraucht: ifi gorakhanathavacanim kathamti nijavicarem sarira vivekii // 8
/1 it §rigorakhanathavacanim amaranatha kathayeti dehaviveku nijabicare /1 10 //

462 Sjehe hierzu auch Kapitel XX. 3.

463 Siche auch S. Hanamates, Samketakosa, S. 107.

%% Fiir jara steht hiufig auch jarayu, 'Eihaut', was gut in diese Reihe paf. Jara hingegen ist mir nicht

verstindlich, da es wortlich 'Liebhaber, Verehrer' bedeutet.
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Die wortliche Bedeutung von mani ist im Sanskrit wie im Marathi eigentlich 'Juwel, Perle,
u.d." (Monier Williams- Molesworth s.v.). Zur Bedeutung von manija findet man im
Maharastra Sabdako$a und Panses Jiianesvari-Wortindex jedoch 'aus dem Ei geboren', ebenso
wurde in mehreren Kommentaren zur Jiianesvari (Editionen: Dandekar, Velinkar, Bhide und
Josi) an dieser Stelle (XIV. 98) manija durchamdaja (wortl. ‘aus dem Ei geboren) substituiert.
Auch Jnanesvar verwendet in einer Aufzdhlung der vier Entstehungsformen in Jii XV. 48 statt
manija das Wort andaja, und bereits in Chandogyopanisad VI. [3]. 1 wird andaja als eine der

drei Formen des Lebensursprungs genannt.

Das zweite Thema dieses Abschnitts sind die der Vorstellung nach ebenfalls im Korper
angesiedelten Jahreszeiten mit ihren Monaten. Nach einer Zdhlung von S. Hanamamte*® gibt
es drei Jahreszeiten, die hier zunichst erwiahnt sind. Sie werden weiter unterteilt in sechs, und
diese in die Monate. Yamdajim doni doni karitam masim ist schwer verstiandlich durch masim.
Vielleicht ist der Sinn: die drei Jahreszeiten werden in je zwei aufgeteilt, die je zwei Monate
erhalten. Letzteres wird aber zu Recht erst am Ende des Abschnitts erwihnt und wére dann

doppelt vorhanden. Danach ergibt sich die folgende Tabelle:

vasanta (Fihling) - chaitra und vaisakha
unhala

grisma (Sommer) - jyestha und asadha

varsa (Regenzeit) - Sravana und bhadra
pavasala

Sarada (Herbst) - asvina und kartika

hemanta (Winter) - marga und pausa
hivala

sisira (kalte J.-zeit) - magha und phalguna

Die drei Jahreszeiten Sommer, Regenzeit und Winter werden hier in X. 1 den drei
Korperkonstituenten nach dem ayurveda, pitia, kapha und vata, bzw. einem 'Ubermald von
vata (vataprakopa) zugeordnet. Prakopa ist ein Terminus technicus fiir das Uberwiegen eines

dieser Elemente, nach ayurvedischer Auffassung die Ursache fiir Krankheiten.

X.2

Im Nabel-cakra [befindet sich] die Sonne, im binducakra**®

der Mond, in den Augen der

Mars, im Herzen der Merkur, im visnusthana der Jupiter, im Samen die Venus, in der

485 Samketakosa, S. 32.
%8 Welcher Zusammenhang zwischen dem bimducakra und dem in V. 3 erwihnten bimdusthana im trikiita

besteht, ist nicht klar. Das Gleiche gilt fiir die nachfolgend genannten visnusthana und visnugramthim (V. 2).
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nddi467 der Saturn, im Mund der rdhu, im v&yusthdna“68 der ketu. Innerhalb dieser
jeweils drei [Abschnitte] machend, entstehen die 27 Mondstationen. Und aus ihren
Namen [derjenigen der Planeten] werden die siecben Wochentage. Die zwolf matras des

prana werden die zwolf Monate.

In diesem Abschnitt werden die sieben Planeten Sonne, Mond, Mars, Merkur, Jupiter, Venus,
Saturn und die beiden Mondknoten rdhu und ketu auf verschiedene Stellen im Korper
tibertragen. Die indische Astrologie bezeichnet die Schnittpunkte der Mondbahn mit der
Sonnenbahn als 'Mondknoten’. Der Mondknoten, in dem der Mond die Sonnenbahn von
Sitiden nach Norden iiberquert, wird 'aufsteigender Knoten', Skt. keru, der andere 'absteigender
Knoten', Skt. rahu, genannt. Wenn bei einer bestimmten Gesamtkonstellation Sonne und
Mond in Konjunktion stehen, kommt es zu einer Sonnen- oder Mondfinsternis. Daher stellte
man sich die Knoten auch als Drachen (daitvas), bzw. Teile eines Drachens, vor, die Ursache
fiir die Finsternisse sind.*”” Der aufsteigende Knoten (r@hu) war der Vorstellung nach der
Kopf des Drachen und der absteigende Knoten (keru) der Schwanz des Drachen. Das Wort
naksatra, (Skt. nakta, 'Nacht' + ksarra, 'Herrschaft, Macht') 'der iiber die Nacht herrscht', wird
bereits im Rgveda und hiufig auch im Atharvaveda erwihnt und bedeutete hier noch
Fixstern', spiter dann 'Gestirn' und 'Mondstation'. Die 27 (spiter 28) Mondstationen (satavisa
naksetrem) sind nach Auffassung von H.G. Tiirstig der ilteste und wichtigste Bestandteil des
indischen astrologischen Systems und finden sich vollstindig aufgelistet in Atharvaveda XIX.
7.97% Welches (moglicherweise graphische) Konzept von der Konstellation der naksatras der
Darstellung hier in X. 2 zugrunde liegt, wonach sich diese 27 Mondstationen ergeben, indem
man 'Zwischen diese [sieben Planeten plus 2 Mondknoten] jeweils drei macht', ist allerdings
nicht klar.

Unklar ist auch prandaciya. Moglicherweise sollte es pranavdciya (des pranavas) lauten - dies

ist auch die Ansicht des Herausgebers - oder prandaciya (des pranas). Zur ersten Moglichkeit,

467 Bezieht sich vemutlich auf susumna-nadi.

%8 Vayosthana (vayusthana) bezieht sich moglicherweise auf die in VIIL 1 genannte Region des Windes/der
Luft gemeint: ...jetha pavanu teha vayo.... Der 'Bereich des vayu' reicht nach Yogatattvopanisad 95 "von den
Augenbrauen bis zum Herz".

499 Siehe H.G. Tiirstig, Jyotisa, Das System der indischen Astrologie, S. 74. Ich iibernchme hier fiir r@hu und
ketu den auch von H.G. Tiirstig verwendeten Begriff 'Drachen’. Diesen Begriff halte ich hier fiir angemessener,
als die in den Sanskrit-Worterbiichern Monier Williams und Petersburger Worterbuch und héufig auch in der
deutschen und englischen Literatur verwendete Bezeichnung 'demon’/Démon’. Zum einen werden die sowohl
im Sanskrit als auch Marathi als daityas bezeichneten rahu und ketu in Miniaturen eher als schlangenhafte
Wesen dargestellt, zum anderen ist mit dem Begriff 'Ddmon’, abgeleitet von dem altgiechischen Wort
daimonion (dIUOVIOV), ein anderes Konzept verbunden, das sich zudem noch im Lauf der Zeit verdinderte
(unpersonliche Lebenskraft > innerer Schutzgeist > boser Geist). Zum Begriff 'Diamon’ siche A. Bertolet,
Worterbuch der Religionen, 132-133.

470 6p.cit S. 13-15, 98. Eine vollstindige Liste der 27 naksatra findet man beispielsweise bei Monier Williams.
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pranava, ist zu sagen, daf3 man in einigen tantrischen Schriften die Vorstellung findet, daf3
seine Aussprache iiber eine Dauer bzw. Strecke von zwolf Moren (mdtras) erfolgen kann. So
schreibt A. Padoux, bezugnehmend auf Svachandatantra IV. 344-55 und VI. 342-48, dal3 der
uccara (Aussprechen) des pranava stutenweise vom Herz-cakra zum brahmarandhara und
dariiberhinaus zum dvadasanta ('Ende von zwdlf' oder 'dessen Ende zwdlf sind') verlduft, und
dald sich jede der Stufen iiber eine bestimmte Anzahl von maras erstreckt. Nach
Svachandatantra 1IV. 342-48 werde die Strecke zwischen diesen Zentren in der Breite von
Fingern (angula) gemessen. Finer von A. Padoux angefertigten Tabelle, welche die
verschiedenen Elemente des uccara zusammenfaldt, ist zu entnehmen, dafd die Strecke vom
Herzcakra bis zur Sikha zwolf Finger messen soll. Im Netratantra, so Padoux, heil?t es, dal3 der
uccara des Om-Lauts, von 'A" (dies entspricht dem Herzcakra) bis unmana (dies entspricht
dem dvadasanta) in zwdSltf adhvan (Weg- und Zeitbezeichnung) verlduft.”! Marra bezeichnet
ebenfalls Langen- und Zeiteinheit. 12 marras spielen auch beim prana, der zweiten
Moglichkeit, eine Rolle (siehe z.B. Apte). Besonders bei den hathayogis gibt es die
Vorstellung, dafd der prana beim normalen Atemvorgang iiber eine Distanz von 12 madtra nach
aullen und dann wieder zuriick in den Korper stromt. In Jii VI. 236 wird diese Entfernung

ebenfalls in Fingern gezihlt, womit sehr wahrscheinlich die Fingerbreite gemeint ist:
nasaputauni vara/ jo jatase amgulem bara/ to gacca dhariuni maghara/amtu ghali //

"Der Wind, von der Nasendffnung zw0Olf Finger hinaus gehend, kehrt, nachdem er

festgehalten wurde, nach innen zuriick."”

Dieser Vorgang findet sich auch beschrieben in Vijiianabhairava 24 (Dharand 1). In seiner
(teilweise sehr freiziigigen) Ubersetzung dieses Verses verwendet J. Singh das Wort
dvadasanta (obwohl es im Vers nicht erwahnt wird) und bezeichnet damit den inneren oder
dufleren Endpunkt des ein- bzw. ausstromenden Atems.”’? Auch Brahmanandas Kommentar
zu HYP II. 12 14[% sich entnehmen, dald fiir den pranayama ein Strecken- und/oder Zeitmal3
von zwOlf matras, oder ein Vielfaches davon, von Relevanz waren. In der englischen
Ubersetzung des Kommentars zu HYP II. 12 heil’t es: "In the first stage, the Prana is retained
for twelve matra-s, in the second, for twenty-four marra-s; and in the third, for thirty-six

matra-s".

X.3

Ida, pingala, susumna, sarasvafi: wieviele nadis im Korper [sind], soviele manigfaltige
Fliisse [gibt es]. Im Schiidel, in der Offnung der susumna [befindet sich] siryata,
Jjalamdhara in der kakimukhi, kavarula im Nabel, uddiyana [ist] ein halber Sitz (pitha).
Derartig [sind] die dreieinhalb Sitze.

471 A Padoux, Vac, The Concept of the Word in Selected Hindu Tantras, S. 407-410.

arzy, Singh, Vijranabhairava, S. 48.
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Obwohl hier keine detaillierte Analogsetzung der inneren nadis mit den dul3eren nadis (Fliisse)
vorgenommen wird, zeigt der erste Satz dieses Abschnitts dennoch, dal3 die feinstofflichen
Kanile des inneren Kosmos mit den Fliissen und Stromen in der dulleren Welt identifiziert
werden. Eine Gleichsetzung der feinstofflichen inneren Kanile mit den dul3eren Fliissen ist in
der Yogaliteratur nichts Ungewdhnliches, wie sich am Beispiel von HYP [II. 110a belegen
L4f3:

ida bhagavati gangd pingala yamund nadi /

"Ida [ist] die erhabene Ganga, pingala [ist] der FluR Yamunda'.

Zudem wird hiufig susumnd mit der der Vorstellung nach unterirdisch verlaufenden Sarasvari
identifiziert und die Stelle zwischen den Augenbrauen, wo die drei Haupt-ndadis
zusammentreffen, mit dem trisanigam, dem beriihmten Zusammenfluld dieser drei Fliisse in
Allahabad.

Pitha bedeutet wortlich 'Sitz' und bezeichnet speziell im tantrischen yoga ein in einem cakra
befindlichen Ort der Kraft. In SSP II. 1-9 werden vier pithas genannt: kamaripapitha im
adharacakra, odyanapitha im svadhistanacakra, jalandharapitha im nirvanacakra und
piarnagiripitha im akasacakra. Von diesen vier findet man drei, unter etwas anderem Namen
in X. 3: jalamdhara, kavarula(?) und uddivana.*” Mgoglich wire, dald sich hier die
Bezeichnung kavarula auf kamariipapitha bezieht, und zwar aus folgendem Grund: die hier im
VD genannten pithas bezeichnen im hathayoga drei als wichtig erachtete Verschlul3praktiken
(bandha), die in Kapitel XX ausfiihrlicher behandelt werden. Zwei davon tragen den Namen
der oben genannten pithas (jalandhara-bandha und odyana-bandha). Der dritte bandha wird
allgemein als mitlabandha bezeichnet, eine Praktik, mit der versucht wird, auf das untere
cakra einzuwirken, dasjenige cakra also, in dem sich nach SSP IlI. 1 das kamarupapitha
befindet. Fiir die Hypothese, da3 sich kavarula auf einen pitha im Bereich des
mitladharacakras, moglicherweise kamariipa-pitha, bezieht, spricht auch die lexigraphische
Ahnlichkeit zwischen kavarula und dem in J7i XVIII. 1036 genannten kamvarumiila. Vielleicht
wurde kamvarumitla (mitla = milacakra ?) hier zu kavarula zusammengezogen. Mit
kamvarumitla wird in Jii XVIII. 1036 entweder die Stelle zwischen Geschlechtsorgan und
After (Panse s.v.) bezeichnet, oder die Praktik des miilabandha selbst, wie die Darstellung in
GhS I1l. 14a nahelegt:

Jia XVIII. 1036

"3 Das jalamdhara-pitha befindet sich gemiR SSP II. 8 im nirvanacakra, das kamariipa-pitha (kavarula?)
gemilRSSP I1. 1 im adharacakra und das uddiyana-pitha gemaSSP I1. 2 im svadhistanacakra.
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"Oh Eroberer der Schiitze, die Ferse zwischen die beiden Offnungen des apana (Anus und

Penis) driickend, der kamvarumiila”.

GhS IIl. 14a
atha millabandhakathanam | parsnina vamapddasya yonim akuficayet[d]... /

"Nun die Darstellung des mitlabandha. Man moge die Ferse des rechten Fulles zum Anus

beugen...".

Der hier im behandelten Abschnitt ebenfalls als pitha bezeichnete siryata ist moglicherweise
identisch mit dem in Yogapar Abhangamala I V*7* erwihnten Srihata, und dem Srihatta in SSP
VI. 81. Letztgenannter wird, dhnlich wie im VD der siryara, "am hochsten Punkt des Kopfes"
(mastakante) lokalisiert, doch zahlt er in der SSP nicht zu den pithas, sondern nach C. Kiehnle
zu den drei laksyas.475 Auch der Terminus autapitha (hier in X. 3: autha pithem, 'dreieinhalb
Sitze') werde in den Liedern der Yogapar Abhangamala tir gewohnlich in Zusammenhang mit

1

diesen drei laksays genannt, so C. Kiehnle, "...that one is inclined to believe that it is

"#16 Wie bei den anderen feinstoffliche Phinomenen

something connected with or near them.
im Inneren des Korpers, so handelt es sich auch bei den pithas um mikrokosmische
Entsprechungen zu Erscheinungen in der dufleren Welt. In K. Dowmans Die Meister der
Mahamudra®’ findet man eine Aufzihlung von insgesamt 24 "Orten der Kraft", wie er die
pithas nennt. Es ist nach K. Dowmann eine urspriinglich von Kazi Dawa-Samdup und
angefertigte Standard-Liste, die mit einer Liste in Hevajratantra 70 bis auf funf Fille
tibereinstimmen soll und von Dowmann durch die genaue geographische Position eines jeden
Ortes erginzt wurde. Fiir die drei in X. 3 genannten pithas findet man darin folgende
Angaben: Oddivana (Uddivana, Odiyvna, Urgyan), das Svat-Tal in Nordpakistan; Jalandhara
im oberen Kangra-Tal, Himachal Pradesh; Kamariipa, in der Nihe von Gauhati in Assam.

Wie K. Dowman ausfiihrt, handelt es sich bei den meisten dieser Orte um Sakta-pithas.

X. 4
Die verschiedenen Stellen im Korper [sind] diese Gegenden478: im brahmasthana

Kedara®”, im Denkorgan Malikarjuna, im Kasi des Korpers [ist] der Visvesvara,

474 C. Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 245.

475 C. Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 98.

7% ibid. S. 99.

TR, Dowman, Die Meister der Mahamudra. Leben, Legenden und Lieder der 84 Erleuchteten, S. 330-30.
(Originalausgabe erscheint unter dem Titel Master of Mahamudra. Songs and Histories of the Eighty-Four
Buddhist Siddhas).

“’8D.h. in der Folge wird aufgefiihrt, welche Korperstelle welchem Ort in der duferen Welt entspricht.

479 n HYP III. 24b erfihrt man, an welcher Stelle im Kopf sich der kedara befindet trivenisamgamam dhatte
kedaram prapayenmanah, "It enables the mind to reach Kedara [the sacred seat of Siva in the mystic center

betweeen the eyebrows]".
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[welcher] das Selbst [ist].480 [Wer] diese™! erkennt, dem [ist] noch lebend Befreiung.
[Obwohl] alle (:iiufReren) heiligen Orte gekannt werden, befinden sie sich doch im
Korper. [Wer] den Korper so kennt, fiir den ist es nicht erforderlich irgendwohin zu
laufen. IThm allein [kommen] alle heiligen Orte [wie auch] der Lohn der heiligen Orte
[zu]. Durch eben diesen Korper sollte dieser samsara verstanden werden.
Rechtschaffenheit, Wohlstand, Vergniigung, Befreiung, das [erreicht man] durch die

Gnade des gurus.

Nach weiteren drei Identifizierungen, und zwar von #ulfren 'Gegenden' mit 'Stellen' im
Korper, wird in diesem Abschnitt erkladrt, warum das Wissen von der Kongruenz von Mikro-
und Makrokosmos fiir den yogi so entscheidend ist: durch dieses Wissen erlangt er 'noch
lebend Befreiung', den Zustand eines jivanmukta. Der sukzessive Prozess der Identifizierung
des Mikro- mit dem Makrokosmos gipfelt in der vollstindigen Transformation des eigenen
Wesens. Ein jivanmukta, so die Vorstellung, erfahrt das Universum in seinem und als seinen

Korper:

Yogapar Abhangamala 10. 3 ab™

auta hata ha deha brahmamda sagalem yamta |

"This body [measures only] three and a half ells, [but] therein is the whole universe."

Der Zustand der jivanmukti, der Befreiung im Leben, ist das yogische Erlosungsideal, das im

Jivanmuktiviveka von Sri Vidyaranya folgendermalf3n beschrieben ist:
JMVI. 3

atha keyam jivanmuktih kim va tatra pramanam katham va tatsiddhih siddhau va kim
prayojanam iti cet | ucyate jivatah purusasya kartrtvabhoktrtvasukhaduhkhadilaksanas

cittadharmah klesarapatvad bandho bhavati, tasya nivaranam jivanmuktih /

"Well, then what is this jivanmukti (Liberation in life)? What proof is there (of its possibility)?
How is it brought about? What is the good of it even if it were capable of accomplishment?
These questions are thus answered: Bondage, to a living being, consists in those functions of
the mind which are characterized by feelings of pleasure and pain, concomitant with action
and enjoyment and which, therefore, are so many distractions (from the natural condition of

Bliss); freedom from this bondage is 'Liberation in life'."

Eine #hnliche, eher poetische Beschreibung des lebend Befreiten findet man bei Lalla-Ded:

80 Ausfiihrlich dargestellt und diskutiert in 1.7.2 "Vergleiche und Metaphern im VD',

481 Demonstrativum yamtem (Dat. Plur.) bezieht sich vermutlich auf die zuvor aufgezihlten Regionen.

482 . Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 248-49.

483 Q11 Vidyaranya, Jivanmuktiviveka, S. 10 (Sanskrittext), S. 192 (Ubersetzung von S. Subrahmanya éastri).
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tsedanandas jiianaprakasas, yimayv tsyin tim zivantay-mukt,

veshmas samsaranis pashas, abhodhy gandah sheth-sheth dith.

"Those who realized the Consciousness-Bliss, the effulgent sun of All-Knowledge, became

liberated even while alive; The unintelligent tied knots, by hundreds upon hundreds, to the

vastly spread meshes of the net of the world." 84

Problematisch sind in der letzten Zeile die Worte dharmu, arthu, kamu, moksu,
'‘Rechtschatfenheit, Wohlstand, Vergniigung, Befreiung', da der Zusammenhang mit dem
vorherigen Satz nicht klar ist. Vermutlich jedoch sind die vier purusarthas (Lebensziele) hier
als dasjenige zu verstehen, was durch den Korper im samsara erlangt werden kann, bzw. zu
erlangen ist. Die hier nur kurz angesprochene herausragende Bedeutung des gurus wird in
Kapitel XIV noch ausfiihrlicher behandelt.

X.5§

[Wenn der Korper] von einem Geist/bhiita besessen ist, wird dies Verriicktheit genannt.
Hat™® der Korper fiinf Elemente/bhiitas, wie sollte man ihn dann nennen? [Hat er*®%]
einen einzigen Makel/doga, ist er niemals akzeptabel. Was ist dann die Bezeichnung eines
Korpers, der mehrere Makel/dosas hat? Diejenigen Menschen, [die] einen Angstzustand
haben, [sind] leidend. Haben sie dann vier Zustinde, [so] sind sie bestindig leidend. In
gutem Zustand nennen wir [ihn], [obwohl er] an neun Stellen zerrissen [ist]. Welcher in
dieser Weise zerbrochen ist, wurde an 16 Stellen®™’ zusammengefiigt. Wir nennen [ihn]
stark, dennoch vertrocknet [er] durch den Durst. Wir nennen [ihn] wissend, dennoch ist
[er] durch sehrdiinne Rohren®® gebunden. Wir nennen [ihn] unser eigen, dennoch ist er
der Nahrung verhaftet. Welcher so unbedeutend [ist], dessen Aufstehen auf den Fiil3en

war erforderlich.*’

In X. 5 und X. 6 bedient sich der Autor der Mehrdeutigkeit bestimmer Worter. Die hierauf
beruhenden Wortspiele und Bilder illustrieren die Begrenztheit und Verwundbarkeit des

Korpers. So ist das Wort bhirta in den ersten beiden Sétzen jeweils verschieden aufzufassen.

484 B N. Parimoo, The Ascent of the Self, S. 116.

85 Deham pamca bhiitem, wortlich 'die fiinf bhfitas der Korper', wurde wie auch die hier nachfolgenden
Genitiv-Konstruktionen possessivisch mit 'haben' iibersetzt (Navalkar § 591). Deham ist zwar Plural, aber an
dieser Stelle wiirde man einen Singular erwarten, da das nachfolgende, darauf Bezug nehmende Pronomen
tayasi im Singular steht. Nach S.G. Tulpule (miindlich) bezieht sich dieses tayasi auf den Korper.

88 Yoka dosdcem bezieht sich auf den Korper, deha ist im VD Neutrum.

87 Diese 16 Stellen (sola thayim) sind moglicherweise identisch mit den in VIIL 3 genannten sold samdhi, '16
Gelenken'.

488 Vaimci nadi ist vermutlich eine Bezeichnung fiir die feinstofflichen RShren oder Kanile (nadi).

489 Vermutlich, so S.G. Tulpule (miindlich), bezieht sich je (jem) auf deha (n.). In diesem Fall jedoch wiirde

man anstelle des Relativums jaydca eher das Korrelativam faydca erwarten (siche Ubersetzung).
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Zuerst ist es im Sinne von 'Gespenst, Geist, Damon' gebraucht, danach wird mit den finf
bhiitas auf die funf mahabhuitas (FElemente) angespielt. Die rhetorische Frage im zweiten Satz
'Wie sollte man ihn dann nennen?' fiihrt zur eigentlichen Aussage der beiden Sitze, die lautet:
wenn man den Menschen, dessen Korper von einem Geist besessen ist, fiir besessen oder
verriickt hilt, fiir wie normal oder gesund sollte man dann den sogenannten 'normalen’ Korper
erachten, der immer 'besessen’ ist von fiinf Geistern, namlich den finf Elementen, aus denen
er sich zusammensetzt. Nach dhnlichem Muster wird in den darauffolgenden beiden Satzen
die Mehrdeutigkeit des Wortes dosa eingesetzt. Zundchst hat es die Bedeutung '(kOrperlicher)
Makel' und im zweiten Satz bezieht es sich auf die tridosas des ayurveda: vita, pitta, kapha.
Im ayurveda hat dosa wiederum zwei Bedeutungen: 1. einer der (eben aufgezihlten) drei
Korpersifte; 2. eine Storung bei den Korpersiften, die nach avurvedischer Vorstellung die
Krankheiten verursachen, also ebenfalls im Sinne von 'Makel' zu verstehen sind. Indem jeder
Korper aus den drei dosas besteht, ist er - dies ist hier auch die Botschaft - immer mit dem
Makel des Fehlerhaften oder Kranken behaftet. Im dritten Wortspiel 'Diejenigen Menschen,
[die] einen Angstzustand haben, [sind] leidend. Haben sie dann vier Zusténde, [so] sind sie
bestéandig leidend' nutzt der Autor die Doppeldeutigkeit des Wortes avastha. Das Wort avastha
wird im Altmarathi sowohl im Sinn von '(Bewul3tseins-)Zustand' (wie im Sanskrit), als auch
im Sinn von "Zustand der Unruhe, Angst' (Panse s.v.) gebraucht. Der Autor stellt hier also den
eher harmlosen, nur zeitweilig auftretenden Zustand der Unruhe oder Angst (avastha), dem als
normal empfundenen begrenzten und begrenzenden vier Zustinden (avasthas) gegeniiber, in
denen sich der jiva immer befindet. Im restlichen Teil dieses Abschnitts wird durch
Gegeniiberstellung von dem, was man dem Korper an positiven Eigenschaften nachsagt und
dem, wie es in Wirklichkeit um ihn bestellt ist, nochmals auf die Illusionen aufmerksam

gemacht, die der Mensch hinsichtlich seines Korpers hat.

X.6

Das Resultat [der Existenz] dieses Korpers [ist], dal3 durch diesen Korper wahre
Rechtschaffenheit ausgeiibt wird. Obgleich dieser Korper von reinen Eigenschaften ist,
ist [er] aber vom Ego umschlungen.490 Obgleich [er] wahrlich intelligent491 [ist], ist [er]
dennoch vom Arger erfal3t. Obgleich [er] sehr*? klug493 [ist], wird er dennoch erstickt
durch eine Fiille falscher Vorstellungen. Er ist nicht von einer Bewegung des Geistes (auf
eine Sache oder Einheit ausgerichtet), sondern, [genauer] betrachtet, von vielen

Bewegungen des Geistes. [Er] ist abgekiihlt durch die zwolf [und] sechzehn Phasen der

490 Statt vevastalem lies vestalem; vestanem, ‘umgeben, umschlingen, einpacken’ (Molesworth s.v.).
9 budhivamta ist nach Molesworth eine populire Form von bud(d)himan.
92 Camga wird nach S.G. Tulpule (miindlich) hier adverbiell gebraucht: 'sehr, dufRerst'.

493 Die Endung von manasviyem ist unklar.
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494

mit Phasen Versehenen (Sonne und Mond)™ ", aber einfe Eigenart]495 dieses Korpers [ist]

schlecht, weil er ohne besonderen Grund*® 36*” zu einem Fiinfgliedrigen®® macht, und
[obwohl er] von der Stadt der Einheit [kommt], auf den Platz der 64 gefallen [ist].
Derartig [ist] das Resultat [der Existenz] dieses Korpers. Dies [ist]: durch diesen Korper
wird das Wissen vom Selbst verstanden. Dieser Korper ist durchbohrt von den rasas. Er
kam in Kontakt mit dem Stein der Weisen (parisa)‘m, deshalb wird [er] durch die dhatus

gebunden genannt. [Er] kam zu [den] dhatu[s], deshalb gelangt er zur Zerstorung.

Bei yekyavrtti ist nicht klar, ob yekya fir aikya, 'Einheit', oder flir eka, 'eins’, steht. Vrti ist hier
entweder als Terminus technicus gebraucht, im Sinne von 'Modifikation/Bewegung', wie im
klassischen Yogasystem, oder im allgemeineren Sinne, wie u.a. nach Panse in der Jiianesvari
als 'mood of the mind'. Vermutlich geht es auch hier bei yekya und vriti gerade um das
Zusammenspiel der verschiedenen Konnotationen. Trotz dieser Unklarheiten bezeichnet
vekyavrtti wahrscheinlich den Zustand des samadhi, den Zustand, in dem das Denken (manas)
mit dem hdochsten Bewuldsein verschmilzt. Diesem Zustand wird hier in X. 6 der
'‘gewohnliche' Zustand des Geistes gegeniibergestellt, der gekennzeichnet ist durch eine

Vielzahl von Fluktuationen bzw. Modifikationen (nana vriti, X. 6).

Obskur ist der Satz 'er (Korper) ist auf den Platz der 64 gefallen'. Die Zahl ergibt sich aus der
Summe der zuvor erwihnten 36 fattvas und der 28 kalas von Sonne und Mond. Nach S.G.
Tulpule (miindlich) ist cauhdata eine dltere Variante von cauka (modern. Maratht: 'zentraler
Platz'). Der 'Platz der 64" konnte eine Anspielung auf das Schachbrett sein. Die 64 Felder des
Schachbretts werden als Metapher z.B. auch in der Caryagiti gebraucht. Dort beziehen sie sich
nach Munidatta auf das 64-blittrige nirmanacakra.”® Moglicherweise besteht auch ein
Zusammenhang mit den klassischen 64 Kiinsten (Skt. catuhSasta kalah). In einem seiner
sakhis gebraucht Kabir die Metapher der '64 Lampen' nach Ch. Vaudeville in eben diesem
Sinn:

caumsathi diva joi kari, caudaha camda mamhim |

tihim ghari kisakau camdinau, jihim ghari satagura namhim /7%

9% Kalavamtdca hat zwar eine Genitiv-Singular-Endung, dennoch kann es sich nach S.G. Tulpules (miindlich),
hier nur auf die Sonne und den Mond beziehen und miif¥e auch noch die deklinierte Endung -civa haben.
Kalavamta, 'Phasen habend' (Sonne - 12 kalas/Phasen und Mond - 16 kalas/ Phasen).

9% Yeka hier vermutlich im Sinne von 'irgendetwas'.

496 Sahaja, 'ohne besonderen/e/es oder bestimmten/e/es Objekt, Zweck, Grund, Ursache Notwendigkeit'
(Molesworth s.v.).

497 Gemeint sind die 36 tartvas, siche Seite 158-59.

98 pacamgu (Skt. paficanga < paica, 'fiunf + anga, 'Glied') ist eine Bezeichnung fiir den Korper.

499 Auch hier wiirde man statt des Lokativ bei parisim Instrumental erwarten.

*0p, Kvaerne, An Anthology of Buddhist Tantric Songs, S. 50/123.

°01 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 151.
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. . ey 502
"Even when sixty-four lamps burn and fourteen moons shine within... ."

Eine befriedigende L.Oosung fiir den 'Platz der 64' gibt es bisher nicht.

Rasa hat nach V.S. Apte 33 Bedeutungen. Die rasas konnten die sechs Geschmacksrichtungen
sein: katu, amla, madhura, lavana, tikta, oder die 8-10 Stimmungen in den Kiinsten: sringara,
hasya, karuna, raudra, vira, bhayanaka, bibhatsa, adbhita, santa, vdtsalya.503 Bis auf
Santarasa sind alle dazu angetan, den Mensch zu binden. In der Nachbarschaft von parisa und
dhatu wird wohl auch auf rasayana, 'Alchimie’, angespielt, eine Ausprigung des fantra, die
nach S. Dasgupta eng mit dem "Kult der Siddhas" verbunden ist: "Rasayana or alchemy is an
ancient science of the pre-Christian origin having immense popularity in different parts of the
world. In India, however, instead of purely a chemical science, it developed theoretical
speculations and already in fairly old medical texts we find references to the view that siddhi
or perfection can be attained by making the body immutable with the help of Rasa (i.e., some
chemical substance). . . . The Rasa or Parada is believed to be vested with the mysterious
capacity of transforming a base metal into gold and thus by constant rejuvenation and
envigoration through a process of transsubstantiation the Rasa can make every creature
immortal. It has been said that Rasa is called Parada because it leads one to the other shore of

d 1504

the worl Rasa wird nach S. Dasgupta bei den Nathasiddhas durch den vom sahasrara

herabtropfenden amyria substituiert und der alchimistische Prozess in den psycho-chemischen

505 . ~— s - . . . .
Auch in der Jianesvari finden sich Hinweise auf eine

Prozess des hathayoga transformiert.
Substituierung und Internalisierung solcher zum rasayana gehorigen Substanzen und

Prozesse:
Jil. 77

lohdcem kanaka hoye | hem samarthya parisimca dhe /

kim mrtahi jivita lahe | amrtasiddhi |/

"Aus Eisen wird Gold. Dies ist einzig die Fahigkeit des Steines der Weisen. Ebenso gewinnt

der Tote das Leben durch das Erlangen des amyra."®

Der parisa, 'Stein der Weisen/Priifstein’ ist ebenfalls ein Begriff oder ein Konzept, der bzw.

das in enger Beziehung mit dem ras@yana steht. David G. White”’

nennt den Begrift paras
patthar und iibersetzt ihn mit "alchemical touchstone". Im Maratht Vyutpatti Kosa wird darauf

hingewiesen, dafd sich das Wort parisa moglicherweise von Sanskrit sparsa, 'Bertihrung’,

502 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhi 2(a,b), S. 51.

503 Monier Williams s.v.

S04g, Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 193, 253.
% ibid. S. 194,

*% Siehe auch Jii VIII. 201, XVII. 216.

07 The Alchemical Body, S. 413.
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ableitet. Er ist der Vorstellung nach ein Stein, durch dessen Beriihrung sich gewdShnliches
Material wie Eisen in Gold verwandelt. Im rasayana steht der parisa fiir die Substanz, die den
gewohnlichen Korper in einen vollkommenen Korper (siddhadeha) oder gottlichen Korper

(divyadeha) transformiert.

Dhatu ist zum einen ein Terminus technicus des ayurveda, fiir die konstituierenden Flemente
des Korpers (saptadhatu, siehe 111. 4). Zum anderen ist es ein alchimistischer Begriff fiir die
Metalle allgemein und fiir das Gold im Besonderensog, und, wie auch rasa und parisa, fiir die
transformierende alchimistische Substanz. Uber dhau im rasayana-System schreibt D.G.
White: "While rasayana has been used as a generic term for alchemy in India since the tenth
century, the means and ends of the discipline are more properly identified by two other terms.
These are dhatuvada, the 'doctrine of elements' and dehavada, 'the doctrine of the body." These
two branches of tantric alchemy form a unified whole: dharuvada alchemy, which concerns
itself with the transmutation of base metals into gold, is the necessary propaedeutic to
dehavada alchemy, the alchemy of elixirs of bodily immortality. Their complementarity is
underscored in a classic passage from the RA (Rasarnava 17. 165-66): 'As in metal, so in the
body. Mercury ought always to be imployed in this way. When it penetrates a metal and the
body, [mercury] behaves in an identical way. First test mercury on a metal, then use it on the
body."®” Diese Mehrdeutigkeit des Wortes dharu nutzend, verweist der Autor des VD bei dem
Wort dhatubadha, 'durch die dharus gebunden', einerseits auf die Abhingigkeit des Korpers
von den sieben konstituierenden FElementen, andererseits auf die dem hochsten Ziel
abtriglichen Sinne und Emotionen. Es kann auch eine Anspielung auf den schédlichen Einfluf3
solcher rasayana-Praktiken, wie das Finnehmen bestimmter, den Korper angeblich stirkender

bzw. 'veredelnder' Substanzen sein.

X.7

Das [was] mit den Ohren gehort wird, warum sollte man das sagen? [Was] man direkt™"’
mit den Augen sieht, das [existiert] weder am Anfang noch am Ende des Korpers. [Es]
existiert nur dazwischen. 'Wir halten es (Leben?) fest' sagt man, [doch] wird man es

nicht festhalten.”'! [Es gibt] eine wahre Freundschaft zwischen dem Korper und dem

%08 GSijehe D.G. White, The Alchemical Body, S. 153, 207. Auf Maitrayanasamhita. II. [2]. 2;
galapalhabrdhmana. II1. [8]. 2. 27, Aitareyabrahmana VII. [4]. 6 verweisend, nennt M. Eliade das Gold den
Innbegriff der Unsterblichkeit in Indien wie auch andernorts und schreibt: "Das Gold ist das einzige
vollkommene, sonnenhafte Metall und deshalb hiingt sein Symbolismus mit dem Symbolismus des Geistes und
der spirituellen Freiheit und Autonomie zusammen"; Yoga, S. 289.

09D .G. White, The Alchemical Body, S. 187-88.

®10 prataksa tehlerhaft fiir pratyaksa.

1 Das Verb dharanem (dharave) wird hier nach S.G. Tulpules (miindlich) Ansicht im Sinne von 'festhalten/in

der Hand haben' (siche auch Molesworth) verwendet.
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jiva’'?, aber er ist Seltsamkeiten™" vehaftet. Doch durch den jiva wurde diesem Korper
wohl getan. Das weis er (Korper) [jedoch] nicht, deshalb wird [er] nutzlos®'* genannt.
Das [ist] wahr. Der jiva, der einen Korper hat, geht am Ende nicht mit ihm.*'® Da fiel er
(Korper). Dann fingt er an zu stinken.”'® Er wird widerlich. Ohne die yoga-Praktiken

zergeht er”" zu Staub.*® Nun soll folgendes geschehen™: durch diesen Korper sollte

520

man sein eigenes Selbst™ in rechter Weise erkennen. Die Menschhaftigkeit dieses

Korpers, allein dies [ist] recht.

Das Leben mit diesem Korper ist nur von kurzer Dauer, es ist eine Illusion, zu glauben, es
beherrschen zu konnen - dies ist vermutlich die Aussage der ersten Satze dieses Abschnitts.
Der Satz "Wir halten es (LLeben?) fest, sagt man, [doch] hilt man es nicht fest' ist nach S.G.
Tulpules Auffassung ein Seitenhieb auf den rasayana, durch den man den Korper
vollkommen beherrschen und unsterblich machen wollte. Was den Korper wirklich am Leben
erhilt ist der jiva, wie bereits in Kapitel II dargelegt. Der jiva, hier im Sinne von 'Seele’, geht
mit dem K&rper eine symbiotische Beziehung ein, oder, wie es hier heif3: '[Es gibt] eine
wahre Freundschaft zwischen dem K&rper und dem jiva'. Die Idee ist hierbei vermutlich, daf3
der K&rper den jiva braucht, um lebendig zu sein, und der jiva den Korper braucht, als Gefil3,
um in dieser Welt agieren zu konnen. Was hier im VD als Freundschaft' zwischen jiva und
Korper bezeichnet wird, nennt JhaneSvar in Jii XVIII. 325¢d in &dhnlicher Weise eine

"Vereinbarung" zwischen jiva und Korper:

Jenem bhasa keli dehemsti | aghava visayim 1/

"(Der jiva) der mit dem Korper eine Vereinbarung traf hinsichtlich aller (Sinnes-)Objekte".
Der Korper ist fiir den Nathayogi von grofler Bedeutung. Er ist fiir ihn, im Gegensatz zur

Auffassung einiger anderer asketischer Traditionen, keinesfalls 'nutzlos', sondern das Geféhrt,

das er bendotigt, um sein Ziel, armdjiiana, moksa, erreichen zu konnen. Die Vorraussetzung ist,

*12 Die wortliche Ubersetzung ist: 'Welchem jiva eine wahre Freudschaft des Korpers [ist]. Der Sinn des

Relativums jaya am Anfang des Satzes ist unklar. Die Ubersetzung entspricht einem Vorschlag von S.G.
Tulpule (miindlich).

13 paravada, 'Gerede, Geriicht', pal¥ nach meiner Auffassung nicht hier in den Kontext. Moglicherweise muf
es stattdessen paravada, 'Seltsamkeit, seltsame Art u. Weise' (Molesworth s.v.) heifsen.

14 Vayevasa ist nach S.G. Tulpule ein Altmarathi-Wort mit der Bedeutung ‘nutzlos, unbedeutend'.

1> Wortlich 'Wes jiva ein Korper [ist], mit diesem geht er am Ende nicht'.

18 Wirtlich 'Dann erreicht den umgefallenen Gestank'.

1" Vite hoye wortlich 'zergehend wird'.

518 Statt matiyesa lies matiyesi (Dat. Sing., OMR §43b).

1% Atam aso hem (@so, 3. Pers. Sing. Imperativ), wortlich 'Nun sollte dies sein’, ist vermutlich als Einleitung
zum nachfolgenden Satz aufzufassen.

%20 Pas aus dem Reflexifpronomen apana unter Beifiigung des Suffixes -pa gebildete Abstraktum apanapem

bedeutet: 'Selbstheit' (OMR § 53) und ist hier im Sinne von ‘eigenes Selbst' gebraucht.
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dalR der Kd&rper durch hathayoga- und sonstige Praktiken ausreichend vorbereitet ist. Die
wichtigste Voraussetzung hinsichtlich des Korpers wird im letzten Satz dieses Abschnitts
genannt, seine 'Menschenhaftigkeit'. Es ist also nicht mit irgendeinem Korper getan, es mul3
ein menschlicher Korper sein. Bei den buddhistischen Sahajiva-Siddhas kommt dem Korper
des Menschen eine ebensolche Bedeutung zu: "In the Hevajra-tantra we find that the Lord
(Bhagavan) was asked by a Bodhisattva whether there was any necessity at all of this physical
world and a physical body, everything being in reality nothing but pure void. To this the reply
of the Lord was that without the body there was no possibility of the realisation of the great
bliss and here lies the importance of the body. ... In the Sri-kala-cakra we find that without the
body there cannot be any perfection, neither can the supreme bliss be realised in this life
without the body - it is for this reason, that the body with the nervous system is so important
for yoga; if perfection (siddhi) of the body be attained, all kinds of perfection in the three
worlds are very easily obtained.”*! Es ist nach Auffassung der yogis und Siddhas also nicht
nur die dem Menschen vorbehaltene Fihigkeit des Denkens, Verstehens und der Einsicht fiir
die hohere Erkenntnis obligatorisch, sondern auch die physischen Grundlagen. Ungeeignet
sind nicht nur die Korper der Tiere, sondern auch die Existenzformen der Gotter. So schreibt
M. Eliade: "Nur durch die Erfahrungen erlangt man Befreiung, daher haben auch die Gdotter
(videha, 'Korperlose'), die ohne FErfahrung, weil ohne Korper sind, eine niedrigere
Existenzverfassung als der Mensch und konnen nicht zur vollstindigen Befreiung

1522
gelangen.

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die unterscheidende Betrachtung des Korpers.

521, Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 89.
522 M. Eliade, Yoga, S. 48.
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Kapitel XI Das Wissen vom Selbst

Dieses Kapitel schliel3t inhaltlich an das vorherige an, in dem gesagt wurde, dafd das Wissen
vom Selbst der eigentliche Sinn und Zweck des menschlichen Korpers sei: '‘Durch diesen
Korper sollte man sein Selbst in rechter Weise erkennen'. In XI. 1 und 2 wird das Wesen des
Selbst beschrieben, obwohl es, wie es in XI. 2 heildt, eigentlich 'nicht zu beschreiben
(anmirvacyu)' ist. In den nachfolgenden Abschnitten XI. 3 bis 5 bedient sich der Autor hierfiir
nahezu ausschlief3lich der Sprache der Vergleiche und Metaphern. Das Wissen vom Selbst ist

eines der zentralen Themen des VD.

XI. 1

Von Brahma bis zur Ameise ist letztlich [alles] ein einziges BewubBtsein (caifanya). Dort
existieren keine Kasten und Nicht-Kasten. Kindheit, Jugend, Alter: dies [ist] die Natur
des Korpers (deha). Hunger [und] Durst, diese [gehoren zum] prana. Leid [und]
Verwirrung, diese [gehoren] zum Denken. Alter [und] Tod [gehoren zum] Korper
(Sarira). Wachen, Traumen, Tiefschlaf: in diesen drei Zustinden lebt das Denken. Ein
Teil der Reflexion des Wissensm, dies [ist] turiya. [Was sich] jenseits des Intellekts [und]

dieser Zustiande [befindet], das sollte als das Selbst erkannt werden.

Der erste Satz 'Von Brahmd usw. bis zur Ameise ist letztlich [alles] ein einziges BewuBtsein'
enthilt nicht nur die Essenz des elften Kapitels, sondern auch die monistische Auffassung der
Nathas, dald die Schopfung eine Manifestation oder ein Spiel des hdchsten Bewul¥seins
(caitanya) ist. Dieses Konzept des sphitrti- oder cidvilasa-vada beschreibt A.K. Banerjea so:
"Gorakhnath and the Siddha-Yogi school maintain that the selfexistent, selfshining,
selfperfect, infinite and eternal consciousness, which is the Absolute Reality above time-
space-relativity, reveals itself as a spatio-temporal cosmic system, wherein it originates and
develops and sustains and destroys diverse orders of derivative and finite phenomenal
existences with various kinds of forms and attributes, and a plurality of imperfect and
changing phenomenal consciousnesses embodied in various kinds of physical and vital

524 .
" Der Ausdruck 'von Brahma bis

organisms and playing there parts in this cosmic system.
zur Ameise', im Sinne der Gesamtheit aller Daseinsformen, ist in dhnlicher Form auch in der

Jianesvari zu finden:
JinlX. 221

adi brahma karuni | Sevatim masaka dharuni /

mdajim smasta hem janoni | svariupa majhem //

*2 Jiiana vicardca ist nach S.G. Tulpule (miindlich) als Kompositum aufzufassen.
24 A K. Banerjea, Philosophy of Gorakhndth, S.57.
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"Von zuerst Brahma bis zuletzt die Miicke, erkennen sie in allem meine Gestalt."%

Im weiteren Verlauf dieses Abschnitts werden FEinfliisse und Verinderungen aufgezihlt,
denen Korper und Denken (manas) im Laufe des Lebens ausgesetzt sind. Redewendungen
wie: 'dies [ist] die Natur des Korpers', 'diese [gehOren] zum prana’, 'diese [gehSren] zum
Denken' bringen zum Ausdruck, daf3 der arman von diesen unberiihrt bleibt. Wie der letzte
Satz des Abschnitts vermuten 143, vertritt der Autor des VD die Auffassung, dal3 der amman
sich in einem Zustand jenseits des 'vierten' Zustandes befindet. Auch nach S.G. Tulpules
Auffassung (miindlich) lassen die Sitze . . :in diesen drei Zustdnden lebt das Denken (manas).
Ein Teil der Reflexion des Wissens, dies [ist] turiya. [Was sich] jenseits des Inellekts [und]
dieser Zustiande [befindet], das sollte als das Selbst erkannt werden””° keine andere Deutung
7u, als dald sich der a@man jenseits der vier Zustidnde (jagrti, svapna, susupti, turiyds27
befindet. Auf diese Vorstellung trifft man auch in anderen yoga-Werken, wie z.B. der

Avadhittagita (1. 49b):
atmaiva kevalam sarvam turtyam ca trayam katham //

"Der atman allein [ist] alles. Wie [kOnnten] die drei Zustinde und der vierte [ihm

. 528
zugeschrieben werden]?"

Die Definition des turiya-Zustands als: "Teil der Reflexion des Wissens' ist nicht unmittelbar
verstandlich. Moglicherweise handelt es sich hier um die Vorstellung, daf3 der ruriva-Zustand
nur aus einem Bruchteil des hochsten Wissens besteht, das htchste Wissen hingegen sich in
einem Zustand noch jenseits des turiva befindet, was man auch aus der Avadhiitagita-Stelle
schlief3en kann. Nach Auffassung einiger tantrischer Traditionen, wie auch der Narhas, gibt es

einen (Bewul3-)Seinszustand jenseits des ruriva-Zustands, den turyatita, 'jenseits der turiya '
SSPV.52a
sthitlasiksmakaranam tisryam tiryatitam iti paiicavasthah kramena laksyante /

"Grober, feinstofflicher, kausaler, vierter, iiber den vierten hinausgehend, [diese] fiinf

Zustande sollten der Reihe nach wahrgenommen werden."

525 Wortlich '"Zuerst Brahma machend, zuletzt [als] Miicke gehalten habend'.

%26 a [ h]ya avasthalm] von der Form her sowohl Genitiv als auch Lokativ Plural sein konnte, ist die wortliche
Ubersetzung entweder 'jenseits des Intellekts [und dieser Zustinde' oder 'jenseits des Intellekts in diesen
Zustdanden'.

2771 den vier Bewuliseinszustinden siche VI. 4.

°%8 Erginzungen in Anlehnung an Svami Cetanandas englische Ubersetzung in der Edition des Advaita
Ashrama.
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In vielen Yoga-Upanisads trifft man auf einen weiteren Terminus fiir den hochsten aller

Bewul¥seinszustiande, namlich unmani (auch unmana, unmand < ud-manas), 'jenseits des

529
Denkens™":

Mandalabrahmanopanisad Il. [2]. 4b

unmanya amanaskam bhavati

"Durch unmani entsteht [der Zustand] ohne Denken."

XL 2

Welches gewohnlichen jivas Existenz™® auf der Grundlage der Sinnesobjekte

[stattfindet], das [ist] das Wissen von den Objekten. Er (jiva) lebt, Neigungen der

Tugend und Untugend wiithrend verschiedener Leben ausfuhrend, das [ist] das Wissen

531

des Vergessens. Diese drei Wissen[-sformen] [sind] nicht ohne Wiinsche.>*> Welche sich
in der Gangart des Selbstes™ bewegen, die sollten als Kenner des Selbstes erkannt
werden.>* Das Selbst [ist] rein, wissend, ewig, nicht zu beschreiben. Es [ist] der Anfang
von allem. Es selbst [ist] ohne Anfang. Alles erzeugt habend, [ist] es selbst unerzeugt. Die
Elemente und die lebenden Wesen durchdrungen habend, [ist] es selbst von nichts
durchdrungen. Alles durchdrungen habend, existiert nur es allein, deshalb ist [es] eines,
dessen Selbst die Welt ist.™* [Obwohl] einer, dessen Selbst die Welt geworden ist, wird er
nicht befleckt536, deshalb [ist es] jenseits der Wellt.

Im letzten Satz dieses Abschnitts ist die Rede von 'drei Wissens[formen]', beschrieben werden
jedoch nur zwei. Entweder ist der Text hier unvollstindig, oder - dies hielt S.G. Tulpule
(miindlich) ebenfalls fiir denkbar - die dritte Wissensform besteht in dem bereits in XI. 1
erwahnten 'Teil der Reflexion des Wissens'. Zu der dritten Wissensform erhélt man hier keine

zusitzliche Information. Die niedrigste Wissensform besteht in der ausschlief3lichen Kenntnis

529 7u unmani-(avastha) sie auch HYP IV. 39; GhS VII. 17; Nadabindopanisad 40, 53; gdndilyopanisad 1. [7].
17.

%30 Asanem wortlich 'zu sein, Sein'.

*31 Sadharana jivam wurde als Kompositum aufgefafy.

532 Ana icharahita ist als ein zusammenhingendes Wort aufzufassen, nimlich anicharakhita (anicharahita), bzw.
als Adjektiv zu jianem anicharahitem.

533 Wartlich 'in der Gangart [ihrer jeweiligen] Selbste'.

34 Das Relativum je und das Priidikat calati des Relativsatzes stehen im Plural, hingegen das Korrelativum ro,
das Subjekt @mavitu und das Pridikat janava des Hauptsatzes im Singular. Um zu einer sinnvollen Ubersetzung
zu gelangen, wurden Pluralformen verwendet.

3% Visvatmaku (visvatmaka) ist ein in der Jiianesvari hiufig gebrauchter Bezeichnung fiir den arman: Jn Il
177¢; XI. 259b, 615b, 676a; XV. 599a; XVIII. 1793a.

%3¢ [ impe (3. Sing. Priis.) wird hier, der Form nach zwar Aktiv, wie es scheint passivisch verwendet. Auch in
der Janesvari wird limpe mit passivischem Sinn gebraucht wird. Allerdings findet man im VD auch die

Passivform limpije.
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der Objekte durch die Wahrnehmung der Sinne. Diese begrenzte Wahrnehmung bestimmt die
Welt der 'gewdhnlichen jivas'. Bei der Erlauterung der zweiten 'Wissen[-sform]' verdient der
Terminus vasanda (im Text Plural: 'Neigungen') besondere Beachtung, da es sich um einen fiir
den yoga elementaren Begriff handelt. Vasana ist eine latente Neigung oder unterbewul3te
mentale Disposition, die durch ein Ereignis in einem vorangegangenen Leben verursacht
wurde. Nach YS [V. 8-9 hinterlassen die Nachwirkungen einer bestimmten Handlung einen
Eindruck (samskara) im Unterbewul3tsein, der den Empfindungsmustern der Erfahrung, die
aus einer solchen Handlung resultiert, entspricht. Diese Findriicke werden im
Unterbewul3tsein gespeichert und manifestieren sich in einem spiteren Leben. Da dies
fortwihrend geschieht, und nach Mircea Eliade™’ die menschliche Existenz aus einer
ununterbrochenen Entladung von vasanas besteht, wird nicht nur der Charakter, sondern alles
Eigentiimliche eines Individuums durch diese unbewuften Tendenzen bestimmt. Das Leben
auf der Grundlage des "Wissens des Vergessens', wie es hier genannt wird, ist also eine Art
Marionetten-Dasein, bei dem die vasanas die Fiaden darstellen, deren Bewegungen alle

Erfahrungen bestimmen und dadurch dem Individuum kaum Freiheit ermdglichen.

Die Beschreibung des a@man in VD Kapitel XI enthilt eine Aufzihlung von Merkmalen, wie

sie in den Upanisads und auch in der Jianesvari™®, bzw. Bhagavadgita vorkommen:
Jill. 145, 147, 150

ha anadi nityasiddhu | nirupadhi visuddhu /
mhanauni Sastradikim chedu | na ghade yaya/l 145 1/
arjund ha nityu | acalu ha sasvatu /

sarvatra sadoditu | paripigrnu hall 147 1/

ha gunatrayarahitu | vyaktisi atitu /

anddi avikrtu | sarvaripa !/ 150 1/

"Dieser [ist] anfangslos, ewig vollkommen, frei von Beschriankungen, rein. Daher kann er
nicht durch Waffen usw. geschnitten werden.”* (145) Oh Arjuna, dieser [ist] ewig,
unbeweglich, immerwihrend, tiberall und immer vollkommen erfiillt. (147) Dieser [ist] frei
von den drei Qualititen, jenseits der Manifestation, anfangslos, unverindert, allgestaltig.
(150)"

Die Charakterisierung des Selbstes (arman) als avyapaku, wortlich micht durchdringend’
(Monier Williams s.v.), ergibt hier keinen Sinn, da es zuvor auf das Selbst bezogen heif 'die
Elemente und die lebenden Wesen durchdrungen habend' und nachfolgend 'es allein existiert,

alles durchdrungen habend'. Zieht man in Betracht, wie das Selbst zuvor charakterisiert wird

53" M. Eliade, Yoga, S. 49-50.
>3 Eine nahezu identische Beschreibung des d@man findet sich in Anubhavamrta VII. 103-133.

39 Wortlich 'dadurch ereignet sich das Schneiden von diesem durch Waffen usw. nicht',



Text, Ubersetzung und Diskussion des Vivekadarpana 206

(‘Alles erzeugt habend, [ist] es selbst unerzeugt'), so erscheint es nach S.G. Tulpule (miindlich)
moglich, dald vyapaka hier im passivischen Sinne gebraucht wird ('von nichts durchdrungen

. 540
seiend’)”.

Das zuletztgenannte Merkmal des Nicht-befleckt-Werdens des arman spiegelt die Auffassung
wider, dal3 die Hervorbringung des Universums fiir den aman keine 'Verunreinigung' im
Sinne einer Degradation bedeutet, da das Universum eine Manifestation des einen, ewig
unverinderlichen Bewul¥tseins ist. Im Anubhavamrta und in der Cangadevapasasti weist

Jhandev immer wieder auf diese ewige Unverinderlichkeit des a@rman hin:
ABhVII. 146

taya atmayacya bhaka | na padeci dusari rekha/

Jjari visva asekha | bharalem ahe 1/

"Die Ubereins‘[immung541 des arman [mit seiner Schopfung] wird nicht begrenzt, [auch] wenn

das gesamte Universum [durch ihn] erfiillt ist.”

CDP 14

bamdhiyaciya modi | bamdha nahoni gulact godi /

tayapari jagaparavadi | samvitti jana //

"In der Zerbrochenheit des [Molasse-]Klumpens [wird] die Sii%e der Molasse im Klumpen
[nicht zerbrochen]. In eben dieser Weise erkenne in der Beschaffenheit der Welt das

Bewul3tsein."”

XL 3
Wird der im Wasser reflektierte Mond im Wasser verunreinigt? In der Bewegung des

32 aber er ist davon verschieden. Ebenso sollte das Selbst

Wassers erscheint er verzerrt
verstanden werden. Wie in einem reinen Kristall die Farben Griin [oder] Gelb ohne eine
Art des Kontakts®” nicht erscheinen, oder ein makelloser Spiegel wie die Reflexion
erscheint, oder der Himmel wie eine nicht existierende Erscheinung wird, ebenso sollte
die sichtbare Welt im Herrn erkannt werden. Eine Blase ist im Wasser entstanden.

Betrachtet man ihren Gang (Lebensspanne) - wieviel Zeit [besteht sie]? Oder eine Welle,

4% Nach A. Debrunner lehrt Pataijali die passive Bedeutung des Nominalsuffix -aka zu Panini 3. 3. 113 fiir
pada-haraka-, "der am Fuld gepackt wird" und gale-copaka-, "der am Hals geschiittelt wird"; siche J.
Wackernagel, Altindische Grammatik (Bd. I, 2), A. Debrunner, Die Nominalsuffixe, S. 145-46. Als weitere
Bedeutungen von vyapaka findet man bei V.S. Apte 'individuell, speziell'.

4 Bhakalbhakha wortlich 'Ubereinkunft, Vereinbarung' (Panse, Molesworth s.v.).

542 Arikha, < Skt. @ + V¥ ris, 'verletzen, zerstoren', bedeutet nach S.G. Tulpule (miindlich) hier 'verzerrt,
entstellt'.

548 Upacdhi bhedavina ist nach S.G. Tulpule (miindlich) als Kompositum aufzufassen.
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[die] sich gerade erhoben hat, erscheint. [Um] schliel3lich unterzugehen dauert es nicht
lange.** Das Zwinkern™* des Auges dauert nicht lange.>** Ebenso dauert es nicht lange,
[bis] die sichtbare Welt verschwindet.”"’ Die Blitter eines Baumes werden abgeworfen,
danach kommen sie wieder hervor. Aber®® genau diese, [so] sagen wir, kommen nicht
[wirklich wieder]. Befindet sich in seinem (des Ruf3¢s) Inneren [noch] eine andere Mine
(aus der noch mehr Rul3 kommt)? Dann kommt er [aus der einen Lampe] hervor. Die
Wasser eines FluBes [sind] nicht ewig, aber in der flie3enden Bewegung549 sollten sie als
ewig verstanden werden. In dieser Weise [ist] die sichtbare Substanz nicht ewig. Thr
Flie3en, das sollte als ewig verstanden werden. Welcher Gewinn ist>? [darin], [wenn

man] das Innere einer Bananenstaude herauslost? Und die Frucht des Blattes™!

[ist] gut,
[wenn] die Ernte reif ist. Betrachtet man ihr (Frucht?)552 Aussehen553, erscheint [sie]
schon. Die Freude des Traumes [ist] nur im Traum schon. Geht man dann [der Freude]
auf den Grund, was ist [da]? In dieser Weise erscheint die Freude des samsdra554 gut, ist

aber am Ende nicht wohlschmeckend. So sollte man durch Wissen verstehen.>*

Wenn [man sagt], der Duft in einer Himmelsblume [sei] ein Gewinn, oder [dal3] der

Sohn einer nicht existierenden Unfruchtbaren die drei Welten genieR3t,™°

54 Wwirtlich iibersetzt lautet dieser Satz 'Am Ende [ihr] Untergehen erreichend baraucht es keine Zeit.'

545 Nimisanimisa bedeutet nach S.G. Tulpule (miindlich) "Zwinkern, Blinzeln'.

%48 Wortlich 'Das Zwinkern des Auges bewegend braucht es keine Zeit.'

4T Wartlich 'Die sichtbare Welt verschwindend braucht es keine Zeit.'

548 Nach S.G. Tulpule (miindlich) bedeutet an dieser Stelle puna, 'aber'. Punu (Skt. punar), 'aber, dennoch’'
(OMR ethymol. Glossar s.v.).

>4 pravaha bedeutet zwar wortlich 'Fluf, Stromung' Lt sich an dieser Stelle jedoch treffender mit 'flicRende
Bewegung' iibersetzen, um den Gegensatz zwischen dem Temporiren (‘die Wasser eines FlufRes') und dem
Ewigen (‘Fluf3, Stromung'’) zu verdeutlichen.

508 G. Tulpule (miindlich) vermutete, daf3 es hier statt vase (3. Pers. Sing. Pris. von vasanem, 'leben, wohnen')
ase (3. Pers. Sing. Pris. von asanem, 'sein, existieren’) heifden muf3.

5! Statt panicyem (kombinierte Kasusendung Lokativ -7 und Genitiv -cyem) lies panicem.

52 Da tyacad eine Maskulin-Endung hat, ist nicht klar worauf sich dieses Possessivum bezieht. Moglicherweise
mul3es, bezogen auf phala, Frucht', stattdessen rvacem heil3en.

553 Nach S.G. Tulpule (miindlich) wird vodau (vodava?) an dieser Stelle im Sinne von 'Aussehen, Hul¥ere
Struktur' verwendet. Bei Panse finden sich unter vodava nur Bedeutungen wie '(mask.) Aufnahme, (fem.)
Autoritit, Kraft, etc’, die an dieser Stelle keinen Sinn ergeben. Auch in VD XVII. 1 ist das Wort vodauci
(vodava + emph. Partikel ci) nach S.G. Tulpule (miindlich) im Sinne von 'Erscheinungsbild, Ausschen’
aufzufassen.

%54 Samvasaricem sukha wortlich 'die Freude im und des samsara’'.

5% Obwohl sich dieser Satz in der Edition Kulkarnis am Ende von XI. 3 befindet, passt er eher zu den
nachfolgenden Illustrationen von XI. 4.

%56 Bhogi wurde hier als 3. Pers. Sing. von bhoganem iibersetzt, konnte von der Form her auch 'durch Genuf3

charakterisiert, Genielender' bedeuten.
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XL 4

[oder] das Horn fiir™’ einen Hasen ist spitz, wie dieses Reden falsch [ist], ebenso ist die
sichtbare Welt als falsch wahrnehmbar, [obwohl sie>*®] existiert. In einer Fata Morgana
[gibt es] kein Wasser, aber fur die Gazelle existiert die falsche Vorstellung von Wasser.
Die Nichtexistenz einer Blumengirlande genie(t man aufgrund dieser
(fatamorganahaften) Erscheinung. Wie die Wahrnehmung von Silber anstelle
Perlmutter falsch [ist], ebenso ist die sichtbare Welt falsch, aber sie ist sichtbar. Der
vielformige samsara [existiert] in dieser Weise™ in der Tat fiir denjenigen®®’, dem keine
Kenntnis in bezug auf sich selbst [ist]. Dies [ist] Zucker. Sobald man [ihn] als aus fuinf
[Elementen] bestehend®®! bezeichnet, wird er, den Geschmack der SiiRe verlierend,
scharf? Diese Zuckerrohrpflanze sieht gekrimmt aus, aber ihr Saft verliert die
Annehmlichkeit™ der SiilRe nicht. In dieser Weise existiert keine Verkriimmung im Saft.
Oder, dieser Moschus sieht schwarz aus, aber [etwas] wie die kostliche Qualitiit seines

Duftes [ist] aul3ergewohnlich. So grol3 [ist] der Balanceakt®®

der Schopfung. Wer den
erkennt, durch welchen [er] in Bewegung ist, der wird in diesem samsara durch Freude

und Leid nicht befleckt,

XI5
wie das Blatt eines Lotos, [der, obwohl] im Wasser befindlich, unbefleckt ist.>** Das
Resultat dieses Lebens und der Hingabe und des Handelns, das [ist] in der Tat das, was

das Wissen vom Selbst [ist].

Die Abschnitte XI. 3 und 4, sowie zur Hailfte Abschnitt XI. 5, bestehen ausschliefllich aus
Vergleichen und Metaphern, die in Kapitel 1.7.2 ('Vergleiche und Metaphern im VD')

557 Statt des Dativ (saseyast) wiirde man hier Genitiv erwarten.

558 Vergleiche weiter unten im Abschnitt: faisa drsyaprapaiicu latikaci : para disataya, 'Ebenso ist die sichtbare
Welt falsch, aber sie ist sichtbar.’

> Yaisd = aisa.

*00 Statt tya lies taya (Dat. Sing).

*%! Der Gebrauch des Begriffs paiicadhara, "bestehend aus fiinf', ist an dieser Stelle vermutlich nicht zufillig.
Zum einen 4% sich der vorliegende Satz so interpretieren, dald eine neue Bezeichnung die Sache, die sie
bezeichnet, nicht verindert. Zum anderen aber ist pamcadhara nach Molesworth auch eine scherzhafte
Bezeichnung fiir die fiinf Strome, aus Augen, Nase und Mund, hervorgerufen durch den Genulfd von etwas
Scharfem. Pamcadhara konnte daher auch iibersetzt werden mit 'durch den fiinf Strome sind'.

%62 Soye fehlerhatt fiir soya.

°%3 Nach S.G. Tulpule (miindlich) bedeutet adhdla, "Balanceakt'. Adhdla konnte ich in keinem der mir zur
Verfiigung stehenden Worterbiicher finden; siehe hierzu auch Kapitel 1.7.2.

*%4 Die Trennung zwischen XI. 4 und XI. 5 ergibt an dieser Stelle keinen Sinn. Der erste Satz von XI. 5 gehort

noch zum letzten Satz von XI. 4
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ausfiihrlich diskutiert sind. Mit Hilfe dieser Bilder wird in XI. 3 die Natur des @man und die
Natur der Welt, wie auch das Verhiltnis der beiden zueinander erliutert. Die Kernaussagen
sind grof¥enteils mit dem identisch, was bereits zuvor iiber den amman gesagt wurde: er ist
ewig, unverdnderlich, frei, rein, und die Welt des samsara eine vergangliche Illusion. Die
zweite Hilfte von XI. 4 handelt nochmals vom d@man als dem Substrat der Schopfung. Das
schon in XI. 2 bei der Beschreibung des aiman verwendete Bild des Nicht-befleckt-Werdens
im samsara wird in XI. 4 und 5 auch auf denjenigen angewendet, der das Wissen vom Selbst
(@tmajiiana) hat. Das Lotosblatt, das im Sumpf wichst, an dem jedoch nichts haften bleibt, ist

ein altes Bild fiir den Kenner des Absoluten:
Chandogyopanisad 1V. [14]. 3
... yathd puskarapalasa apo na slisyante, evam evamvidi papam karma na Slisyata iti,...

"Wie Wasser dem Lotusblatt nicht anhaftet, so haftet [einem der] dies (brahman) kennt

schlechtes karma nicht an."

Bhagavadgita V. 10

brahmany dadhaya karmani | sangam tyaktva karoti yah /

lipyate na sa papena | padmapattram ivambhasa //

"Wer seine Werke vollbringt, indem er sie auf das brahman richtet und das Anhaften [an
irdischen Dingen] fahren 1403, der wird vom Ubel nicht befleckt, wie das Lotusblatt vom

Wasser."

Auch im Kolophon findet sich das Motiv des Nicht-verhaftet-Seins wieder:

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Gorakhanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, das Wissen vom Selbst, im samsara befindlich, vom samsara verschieden.

Kathayemti samsarim asauni samsaravegalem ist wohl ein Einschub, der syntaktisch nicht in
den Satz paf¥. Aufgrund der Neutrum-Endung von -vegalem konnte der Satz sich auf
armajiiana beziehen, doch ergibt ein "Wissen vom Selbst, das sich im samsara befindet, [doch]
vom samsara verschieden [ist]' keinen Sinn. Nach S.G. Tulpule (miindlich) kdnnte gemeint
sein, dal® man durch dieses Wissen, obwohl man sich im samsara befindet, von ihm

verschieden ist.
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Kapitel XII Die Charakterisierung der Vereinigung

Dieses Kapitel beginnt mit der Erdrterung der Gruppe der fiinf zentralen Gottheiten und den
nach ihnen benannten Verehrern. In XII. 2 folgt die Darstellung der vier Formen der
Befreiung (mmukti). Der in der Uberschrift verwendete Begriff sa@yojyvata bezeichnet eine dieser
vier Formen (die Befreiung durch die Vereinigung oder Verschmelzung mit der Gottheit),

steht jedoch vermutlich fuir mukzi generell.

XIL. 1

[Die die] rituelle Verehrung Sivas ausiiben sollten als Saivas erkannt werden, [die] an

%93, [die] Visnu verehren, als Vaisnava™®, [die]

567

den Orten der Sakti [verweilen] als Sﬁkteya
in Ganesa-mantras bewandert sind als Ganesa™’, [die] rituelle Verehrung von Sarya

ausfiithren als Saura.*® In dieser Weise werden diese - Saiva, Sakteya, Vaisnava, Ganesa,

Saura - die Verehrer, die jeweils eine der fiinf Gottheiten verehren (paiicdyatana)®®

genannt.

Aus Sicht der Smarta-Brahmanen gehoren die im vorliegenden Abschnitt genannten finf
Gottheiten - S iva, Visnu, Surya, Ganapati und Devi - zu den Hauptgottheiten. Nach einem
Konzept, das G. Biihnemann zufolge von Sankara verbreitet worden ist, werden sie in der
paiicayatana(-puja), 'Ort/Sitz der funf’, gemeinsam verehrt.”’® Von paiicayatana wurde hier
die derivative Form pdiicayatana gebildet, deren Bedeutung wohl 'die jeweils eine der finf

Gottheiten verehren' ist.

XIIL 2
AuRer den eigenen Neigungen®’', Kasten, Verhaltensregeln [oder] regionalem Gesetz,

gibt es keine Beschrinkung. Durch wen, [bestimmt] durch die Vielfiltigkeit der

572 573

personlichen Vorliebe, Hingabe fiir einen”’” Gott geiibt wird, der gelangt™™ zu dessen

565 Statt Sakteya lies Sakteya.

%6 Statt vasnava lies vaisnava.

%7 Statt ganesa lies ganesa.

°%8 Das hier verwendete saurya bedeutet zwar u. a. auch 'der Sonne angehorend’, dennoch ist die korrekte
Bezeichnung fiir einen siirya-Verehrer saura (siche Monier Williams und nachfolgenden Satz ).

%69 Nach C. Kiehnle (miindlich) ergibt pamcayetana (paricayatana) hier keinen Sinn. Stattdessen miisse es
paricayatana heilken.

7%, Biihnemann, Piija, A Study in Smarta Ritual, S. 49-51.

*"1Nach S.G. Tulpules Auffassung (miindlich) miif¥ vasana hier Plural sein und daher vasanam lauten.
"2 Wrtlich 'welcher'.

>3 7ur Vereinfachung wurden die beiden Passivformen karije und jaije aktivisch iibersetzt (GOM § 2306).
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Welt. Diese wird salokata genannt. Lebt man®

durch [seine] Zustimmung in der Nihe
des Gottes, wird dies samipata genannt. Wird Gleichheit [mit] der Form des Gotte5575,

list] dies s(v)aripata.’’® Wird man mit dem Gott vereinigt, [ist] dies sayojyata.

Die in diesem Abschnitt erdrterten vier Arten der Befreiung entsprechen dem Konzept der

salokyadi-catustay@ ' :

salokata-/salokya-mukti Befreiung [durch das Verweilen] am Ort [der Gottheit]
Befreiung durch die Nihe [zur Gottheit]

Befreiung durch die Wesensgleichheit [mit der Gottheit]

samipata-/samipya-mukti

sarupata-/sariapya-mukti

sayujyata-/sayujya-mukti

Befreiung durch die Vereinigung [mit der Gottheit]

XIL 3

"In solcher Weise>”® wird auf dem Pfad der Hingabe die Befreiung vierfach genannt. Die
dreifache Befreiung579, [bzw.] die Hingabe, zerbricht das Leid nicht®*’[und es] ist
weiterhin ein Kommen und Gehen.™' Es ist gesagt, [daR], obwohl durch gestalthafte
Gotterfiguren sayojyata > [erlangt wurde], dennoch irgendwann fiir diese Gotter die
Auflosung (pralaya) [geschieht], [und] dann in der Auflosung des Gottes [auch] dem
Verehrer Auflosung [widerfihrt]. Deshalb sollte man, in der formlosen eigenen Natur

fest werden. Eben/allein dies [ist] gut.584

Die Kritik gegen die vier (insbesondere die ersten drei) Formen der Befreiung ist dem Autor
des VD offenbar bekannt gewesen, daher die einleitende Formulierung 'es ist gesagt'. FEine

dhnliche Argumentation findet sich beispielsweise im Vivekasimdhu:

VSIL [8]. 14

5% Manyapanem devasamipa vartije ist eine Passiv-Konstruktion, wortlich 'wird durch Zustimmung in der
Nihe des Gottes gelebt..".

7 Sadrsya (sadrsya), ‘gleiches Aussehen'.

>"® Hier wird die dritte Form der Befreiung svariipata genannt. Die gebriuchlichere Bezeichnung ist jedoch eher
sarupata.

>"" Sjehe Monier Williams und S. Hanamamte, Samketakosa, S. 83.

>"8 Yaisiya ist ein zu bhakfimargim gehoriges Adjektiv, das adverbiell iibersetzt wurde.

579 e. salokata, samipata, s(v)ariipata.

*80 Bhakti dukha na khamdita wortlich 'Die Hingabe das Leid nicht zerbrechend'.

581 Yerajhara, 'Kommen und Gehen' (Panse s.v.), im Sinne des endlosen Kreislaufs von Geburt, Tod und
Wiedergeburt.

%82 Sayojyata fehlerhaft fiir sayojyata.

°33 Der Kontext legt nahe, dal3 @sije hier in jussivem Sinne gebraucht wird (GOM § 242).

584 Rine weitere Bedeutung, die man fiir barava in Panses Jianesvari-Wortindex findet, ist 'vorziiglicher,

besser' (engl. preferable).
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salokatd samipata/ tisari te svariupata /

iva tihimceyda matham | vaje kambt kalaci /1 1 1/

cautht saguna sayojyata/ tehi jana mayanirmita /

tari ya mukti hem atam / jhanem saca manisi // 2 1/
iya muktici part bamdhana | na cuke punaragamana /
Jjava vijayasi patana | samghai kothuni alem 1/ 3 //
Jetukem akara alem | tetukem mayamaya mhanitalem |

vinasu pavalem | mahapralaim /1 4 1/

"Gleichheit des Orts, Nahe, die dritte [ist] Gestaltgleichheit. Am Kopt dieser drei fiihlt man
den Splitter des Todes. (1) Die vierte [ist] die mit Qualitdten versehene Vereinigung. Erkenne
auch diese als durch die maya hervorgebracht. Dennoch erachtest du diese Befreiungen jetzt
als wahr. (2) Eben diese Befreiungen jedoch [sind] eine Fessel. Das Wiederkommen
(Wiedergeburt) bleibt nicht aus. Sage, woher ist das Fallen fiir Ruhm und Erfolg gekommen?
(3) Wieviel zur Verkorperung gelangt ist, soviel wird 'aus der maya bestehend' genannt. Bei

der groln, universalen Auflosung (mahapralaya) hat es die Zerstorung ereilt. (4)"

Im letzten Satz dieses Abschnitts nennt der Autor diejenige Art von Befreiung, die er als die

einzig wahre erachtet: nur die Vereinigung mit dem gestaltlosen Selbst ist vollkommen.

XII. 4
[Wenn] keine Vorstellung [besteht], was wird dann vorgestellt? Die Vorstellung

585 586 An welchem

verlischt.”™ Genau dies ist erforderlich. Nur dort im Selbst ist man selbst.
Ort miihsam umherlaufen?®®” Irgendeinen™ anderen Ort zu verlassen ist nicht
erforderlich. Ebenso wie das Ganga-Wesen der Ganga weiterbesteht, wenn [sie] im
Ozean Verschmilzt589, oder [wie] Milch in Milch vermengt ist, oder [wie wenn] eine
kleine Menge Wasser in den Ozean gefallen ist, [und] durch soviel [Wasser] zum Ozean
wird*”’, so wird die Befreiung durch Vereinigung beschrieben. Die anderen Befreiungen

591

sollten [nur] als die eigenen Neigungen™ [und] dem eigenen Denken zugehorig

verstanden werden.

Ahnliche Aussagen finden sich auch in Jii I1. 175-176:

85 Fiir ruta lies tute (3. Sing. Pris. von futanem, 'zerbrechen, verloschen'; Molesworth s.v.).

°88 A pana ist sowohl das Nomen 'das Selbst' als auch das Reflexivpronomen 'selbst'. A pana pem (= apanapem)
ist das daraus gebildete Abstraktum mit der Bedeutung 'one's own self’ (OMR 8§ 53).

s87 Dhavanemdhupanem, 'mithsam-, wild-, ergebnislos umherlaufen' (Molesworth s.v.).

°88 Kavhani ist ein Indefinitpronomen, das sich aus dem Interrogativpronomen kavana und dem Partikel -hi
zusammensetzt (GOM § 186).

%89 Nach S.G. Tulpule (miindlich) muf3 es hier statt mifana (Part. Perf.) milata (Part. Pris.) lauten.

%90 Wahrscheinlich im Sinne von '[und] dadurch diese Menge zum Ozean wird'.

9L Statt vasana lieR vasanam (GOM § 124).
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jaise sarita(v)ogha samasta | samudramdajim milata /
pari maghaute na samdta | paratale nahim // 175 //
taisiya yogisvarimciya mati | milanimsavem ekavatati /

pari je vicariini punaravrtti | bhajaticinall 176 1/

"Wie alle Stromung der Fliisse ins Meer miindet, aber nicht [wieder] hineinpassend (in die
FlulYlzufe), nicht zuriickkommt, (175) in gleicher Weise sind die mentalen Aktivititen (mati)
der Herren der yogis, [wenn sie] mit [dem Selbst] zusammenkommen, [in ihm] vereint.
[Diejenigen], welche jedoch in dieser Weise nachsinnen, erlangen nicht die Wiederholung
[von Geburt und Tod]. (176)"

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die Vereinigung (sayojyata).
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Kapitel XIII Die Charakterisierung der philosophischen Systeme

In diesem Kapitel stellt der Autor des VD die Lehren der sechs philosophischen Systeme
(saddarsana) vor, indem er jeweils einige ihrer Lehrsdtze oder Grundvorstellungen aufzihlt.
Neben den veda-kongruenten, daher als astika (seiend) bezeichneten Systemen (Abschnitte 1 -
8), werden auch die nastika (nicht-seiend)-Systeme der Jainas, Buddhisten und Materialisten

(carvakas) prasentiert (Abschnitte 9 - 11).

XIIL 1

Die Anhiinger des VaiSesika ", die Anhiinger des Nydya™>, die Anhiinger der Mimamsa,
die Anhénger des Vedanta, [die Anhiinger der Philosophie des] Bhaskara, die Anhéinger
des yoga nach Patanjali: derartig sollten die sechs philosophischen Systeme verstanden

werden.

Bis auf eine Ausnahme werden hier im ersten Abschnitt die Anhinger der saddarsanas
aufgezdhlt. Anstelle der zu erwartenden Anhénger des Samkhya-Systems wird jedoch nur der

Name eines 'Bhaskara' genannt, dessen Identitédt in XIII. 6 noch diskutiert wird.

XIII. 2
Im Vaisesika: Substanz, Qualitat, Aktivitit, Inhirenz, Allgemeinheit, Besonderheit. 'In
der Analyse der Gemeing'liltigkeit594 dieser sechs Kategorien [und] durch die Gnade

Gottes, [ist] Befreiung', [so] sagen sie.

Die Grundlage fiir das VaiSesika ist die Kategorienlehre. Danach sind alle Dinge, die
existieren, alles was erkannt und benannt werden kann, in sechs Kategorien (padarthas)
einzuteilen: 1. dravya (Substanz), 2. guna (Qualitat), 3. karma (Aktivitit), 4. samanya
(Allgemeinheit), 5. visesa (Besonderheit) und 6. samavaya (Inhdrenz). Die im 11. Jahrhundert
von givﬁdi‘[ya hinzugefligte siebte Kategorie abhava (Nichtexistenz), findet hier noch keine

Erwihnung.’”’

XIIL 3
Im Nyaya™® sollten die Kategorien: Erkenntnismittel, [Objekt der Erkenntnis], Zweck,

92 VaiSesika, naiyayeka, mimamsaka, yoga pdtamjala sind der Form nach sowohl Singular- als auch
Pluralformen.

93 Statt naivayeka lies naiyayika.

*94 Sayadharmya ergibt keinen Sinn, vermutlich, so S.G. Tulpule (miindlich), muR es s@dharmya lauten.

9% Siehe S. Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol. II, Atomistic Pluralism of Vaisesika, S. 181, 183-185.

9 Statt naiyayakim (Lok. Plur.) muR es vermutlich naiyayikim lauten.
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Zweifel, Beispiel, Schlul3folgerung, Teile des Syllogismus, hypothetische Diskussion,
Gewissheit, Diskussion, Scheinbeweis, Verdrehung, Zerschlagung der Argumente,
Gerede, falsche Einwiinde, fehlerhafte Argumentation, erkannt werden. So, beginnend
mit dem Erkenntnismittel, werden die 16 Kategorien genannt. Durch die Gnade Gottes

[ist] Befreiung.

Dem System des Nyaya™ liegen 16 padarthas zugrunde.’”® Bis auf eine Ausnahme sind sie in
diesem Abschnitt genannt. Obwohl von '16 Kategorien' die Rede ist, werden nur 15 genannt.

Es fehlt das in Nyayasiitra I an zweiter Stelle aufgefiihrte prameya, 'Objekt der Erkenntnis'.

XIIL 4

Die Anhiinger der Mimamsa sagen: Die [Opfer-]Handlung™’ gemiR der §ruti und der

600

smrii’ ausfithrend [erfolgt] das Erlangen des Himmels. Dabei®”! ist Gott nicht die

Ursache. Wie beim Tempel errichten jeweils die Erde erhoht [wird, und der Tempel] auf

602 3 eines

dieser Grundlage das Obere der Spitze erlangt’™, oder [wie] beim Graben®
Wasserlochs®*?, wiihrend jemand hinunter griibt, ihm [das] jeweils solange er gribt zur
Ursache fiir das Hinabgelangen [wird], ebenso [kommt das] Erfahren von Himmel
[oder] Holle durch das eigene Handeln [zustande]. Dabei gibt es keinen anderen

Urheber, so sagen sie.

Als charakteristisch fiir das Mimamsa-System nennt der Autor des VD die Negierung eines
Gottes als Schopfer des Universums und Verursacher des menschlichen Schicksals. Nach S.
Radhakrishnan akzeptiert die Mimdamnsa zwar eine Reihe von Gottheiten, aber: "It does not go
beyond these gods, since the observance of Vedic dharma does not require the postulation of
any supreme power. ... The Mimamsakas are unwilling to trace the results of actions to God's

will ...". Die Belohnungen fiir die Opferhandlungen erfolgten nach Auffassung der Mimamsa

97 Siehe Nyayasiitra 1.

*98 Siehe S. Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol. II, The Logical Realism of the Naya, S. 33.

599 Srauta smarta karma wurde als Kompositum aufgefal¥.

600 Smyti, 'Erinnerung, bzw. das, woran man sich erinnert’, was von Lehrern gelernt wurde. Die smyti umfaly die
sechs Vedangas, die Srauta- und Grhyasiitras, die Gesetzesbiicher des Manu, Yajiavalkya und der weiteren
sechzehn 'Gesetzesgeber', die [tihasas (e.g. Mahabhdrata, Ramayana), die Puranas und die Nitisastras. Im
Gegensatz hierzu ist die Sruti das, was von den rsis unmittelbar gehort, bzw. was ihnen offenbart wurde.

601 Tetha, 'dort’, hier im Sinne von 'beim Streben nach dem Himmel'.

692 Kamavata (kamavatafkamavatd) ist vermutlich Partizip Prisens von kamavinem/kamavinem, 'erlangen,
erreichen’ (Panse-, Molesworth s.v.). Die wortliche Ubersetzung ist 'Wie einen Tempel errichtend auf eben
diese Weise die Erde aufsteigt, [und] er durch eben diese Grundlage die hochste Spitze erreichend [ist]'".

603 Wrtlich "oder ein Wasserloch grabend'.

604 Amdha (Skt. andhu), wortl. 'blind, dunkel’, ergibt hier keinen Sinn. Nach S.G. Tulpule (miindlich) muf3 es

hier vermutlich, wie auch in II. 2, und hier vom Herausgeber vermerkt, ada, 'Brunnen, Wasserloch, lauten.
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nicht durch einen wohlgesonnen Gott, sondern durch das vom Opferer verursachte apiirva,
dem "metaphysischen Verbindungsglied", wie es Radhakrishnan nennt, zwischen der

Handlung und dem Resultat.*®

XIIL §

Die Anhiinger des Vedania sagen: Ein [und dasselbe] Gold wird®®® durch die
Differenzierung in vielerlei Gestaltungen®”’ zu verschiedenen, mannigfaltigen
Schmuckstiicken, oder man verfertigt Skulpturen-Schmuck®” in einem schinen Berg:
auch dieser [Schmuck ist] allein von ihm (dem Berg) unterschiedlich durch
Gestaltung6°9. Dasselbe sagen sie aus, durch Sitze [wie] 'Das bist Du' usw. 'Das
Brahman, muld man wissen, ist dies alles', so sagen sie. Die Verhaftung an einen Ast,
[diese] Fessel des Papageis [ist] in Wirklichkeit falsch. [Ist] in gleicher Weise®'® die Fessel
im Traum [etwa] wahr? Ebenso [ist] die Verhaftung [im samsara] falsch.
Opferhandlung®', das ist bedingt. Deshalb leben sie, die $ikhd, die heilige Schnur, [und]
die Opferhandlungen aufgegeben habend.

In den ersten beiden Illustrationen spiegelt sich wohl weniger die Advaita-1.ehre Sarkaras
wieder, als eher eine Auffassung, wie sie in Badarayanas Vedantasitras zu finden ist, ndmlich
ein auf den upanishadischen Lehren griindender Monismus®?. Danach ist das brahman
sowohl causa efficiens als auch causa materialis dieser Welt®?, d.h. die universale
schopferische Kraft, die sich zu allen Dingen dieser Welt transformiert, wie 'ein [und
dasselbe] Gold ... zu verschiedenen, manigfaltigen Schmuckstiicken' oder, wie ein 'Berg' zu
‘Skulpturen’ gehauen wird. Brahman und die Welt sind nach dieser Lehre nicht verschieden
(ananya)®*, ebenso wie ein Tontopf nicht verschieden ist von Ton, um eines der typischen
Metaphern der Vedantasiitras®" zu nennen. Sankara hingegen erklirt, dal sich das brahman
nicht in oder als die Welt transformiert. Nach seiner Auffassung (in dieser Radikalitét

allerdings erst spéter, sieche Vivekaciidamani) ist nur das brahman wahr, die Welt hingegen

605 Siehe S. Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol II, The Piirva Mimamsa, S. 421, 424.

698 pavanem wortlich 'erreichen, gelangen zu'.

897 Nand racand visekhem wurde als Kompositum aufgefaly.

698 Bezieht sich vermutlich auf solche Skulpturen, wie man sie z.B. in den bekannten Felsenhohlen von Ellora
und Ajanta (Maharastra, Distr. Aurangabad) findet.

699 Racand visekhem wurde ebenfalls als Kompositum aufgefal¥.

®10 Tevo ergibt keinen Sinn. Es mufd vermutlich zevi, 'in gleicher Weise, nach dieser Manier' (Panse s.v.) lauten.
®11 Karma ist hier im Sinne von ritueller Opferhandlung zu verstehen.

®12yg1. S. Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol .II, The Vedanta Sitra, S. 442-44.

13 Vedantasiitra I. [4]. 23-27.

1%ibid. I1. [1]. 14.

$15ibid. 1. [1]. 4, 1. [4]. 22.
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[llusion. Um dies zu illustrieren gebraucht er Metaphern, wie die von 'Seil und Schlange' oder

'Perlmutter und Silber'.®'

Im Anschluf3 an die beiden ersten Illustrationen dieses Abschnitts ist von vakyas, 'Sitzen',
'‘Aussagen’ oder 'Ausspriichen’ die Rede. Hiermit sind wohl die vier mahavakyas gemeint, die
als die Essenz der Upanisads erachtet werden: tar tvam asi, 'Das bist Du', stammt aus
Chandogya Up. VI [8]. 7: sa ya eso” nima aitad ammyam idam sarvam, tat satyam, sa arma: tat
tvam asi, svetaketo, iti, "Dieses Feine, dies zum Selbst [Gewordene, ist] dies alles, das [ist] die
Wahrheit, das [ist] das Selbst, das bist Du, oh Svetaketu". Die drei anderen mahavakyas
lauten: prajianam brahman (brahman ist Erkenntnis), avam dtma brahman (das brahman [ist]
dieser arman), aham brahmasmi (Ich bin das brahman). Der Satz 'All dies, muld man wissen,
[ist] das Absolute' ist selbst kein mahavakya, doch vermutlich so zu verstehen, dal’ die
mahavakyas in diesen bekannten Ausspruch aus Satapatha Brahmana X. [6]. 3 bzw.
Chandogyopanisad Il1. [14]. I miinden. Da nach Auffassung des Vedanta also das individuelle
Selbst mit dem Absoluten identisch ist, ist 'die Verhaftung [im samsara) falsch'.®"” Dies fiihrt
nach Ansicht des Autors des VD dazu, dald die Anhdnger des Vedanta die Insignien der
Brahmanenschaft, §ikha (Haarschopf) und heilige Schnur (suttra, yajiiopavita), wie auch die

Opferhandlungen aufgeben.

XIIIL. 6

[Die Anhiinger des] Bhaskara sagen so: Das Handeln [kommt] vom brahman selbst.
Warum sollte ihm dann entsagt werden? Das Resultat der Handlung aufgebend [ist] das
Handeln fiir das brahman®'® das Beste®', so sagen sie. In diesem philosophischen System
sagen einige®’: warum, das Resultat des Handelns aufgegeben habend, sollte es
(Resultat) nutzlos vergehen? Iben dies Resultat des Handelns in Gott dargebracht
habend, sollte man still bleiben. [Was] Gott anerkennt621, das sollten wir tunm, SO sagen

sie.

Obwohl bhaskara nicht als derivative Form zu erkennen ist - wie z.B. pdataiijala, das sich von

Pataiijali ableitet - 143 das Verb mhanati, 'sie sagen', vermuten, dald bhaskara hier 'Anhdnger

®18 Siche hierzu S. 45-50, 173-74.

617 Beide Tllustrationen dieses Abschnitts werden ausfiihrlich diskutiert in Kapitel 1.7.2 ('Vergleiche und
Metaphern im VD).

®18 Brahma karma wurde als Kompositum aufgefaf¥.

819 Samarabhiita ergibt keinen Sinn. Nach S.G. Tulpule (miindlich) ist hier sarabhiita, 'beste-, hauptsichliche
Sache' (Monier Williams s.v.) zu lesen.

20Nach S.G. Tulpule (miindlich) bedeutet yeka (eka) hier nicht 'einer’ sondern 'einige’.

621 Jane (3. Pers. Sing. von jananem) hat nach S.G. Tulpule (miindlich) hier die Bedeutung 'anerkennen,
belohnen' (Molesworth s.v).

®22Nach S.G. Tulpule (miindlich) ist der Imperativ kurum (1. Pers. Plur.) hier in adhortativem Sinn gebraucht.
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des Bhaskara', bzw. 'Anhinger des Systems von Bhaskara' bedeutet. Wegen der Erwihnung
dieses Namens im Zusammenhang mit den sechs philosophischen Systemen ist anzunehmen,
daRR hier bhaskara der Kommentator der Brahmasiitras ist, der im achten Jahrhundert lebte. Er
war der Begriinder der bhedabheda-Schule (Nichteinheit und Einheit). Die im vorliegenden
Abschnitt genannten philosophischen Vorstellungen stimmen teilweise mit den im
Bhaskarabhasya ausgefiihrten Lehren iiberein. Im Gegensatz zu Sankara geht Bhaskara davon
aus, dafd die Welt der Materie reale Existenz besitzt, obwohl sie wesensgleich ist mit dem
brahman. Er postuliert eine tatséchliche Evolution (parinama) und verwirft die
Ilusionstheorie, die er auf buddhistischen Einfluld zuriickfihrt: mahayanikabauddhagathitam
mayavadam, "die maya-Doktrin ist von den Mahayanabuddhisten aufgestellt."*> Nach seiner
Lehre sind auch "jiva und das Absolute auf natiirliche Weise identisch, Verschiedenheit [von

n624 Karma, Handeln [in der

Jiva und Absolutem] aber beruht auf Begrenzungen (updadhis).
Welt], ist nach Bhaskaras Auffassung, so S. Radhakrishnan, ein wesentliches Mittel, um
hochste Erkenntnis und Befreiung zu erlangen.625 Brahma karma, 'Handeln fiir das brahman',
ist daher im Sinne eines Handelns aufzufassen, bei dem, dhnlich wie nach der Bhagavadgita
(XVIII. 56-57), der Handelnde das Resultat (phala) nicht fur sich in Anspruch nimmt, sondern
dem Hochsten widmet, bzw. Gottes eingedenk die Handlung ausfiihrt, und dadurch zur

Befreiung gelangt.

XIIL. 7

Der yoga nach Pataijali: Zuriickhaltung®S, Observanz®?’, Korperstellung,
Atemregulierung, Zuriickziechen der Sinne, Konzentration, Meditation, Versenkung.
Durch diesen®*® achtgliedrigen yoga, [geschieht] das Schwinden dieser Fiinfergruppe von
Plagen629: Unwissenheit, Ich-heit®*’, Zorn, HaB, Verhaftung. Die Vereinigung des jiva

mit dem hichsten Selbst®’, dies nennen sie Befreiung.

In dieser Darstellung des klassischen Patanjali-Yoga-Systems werden zunidchst die acht
Glieder (astanga) aufgezahlt, wie in YS [I. 29: yamaniyamasana pranayama-
pratyaharadhdaranadhyanasamdadhayo” stavangani. Als weiteres wesentliches Merkmal dieses
Systems wird genannt, daf3 durch die Ausiibung dieser acht Methoden 'das Schwinden der fiint

klesas' erlangt wird. Eine iibereinstimmende Aufzéhlung dieser 'fiinf Plagen’ findet sich in ¥'S

823 Bhaskarabhasya zu BS I. [4]. 25).

824 Iivaparayos ca svabhaviko “bheda aupadhikas tu bhedah; Bhaskarabhdsya zu BS IV. [44]. 4.
6255, Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol II, S. 670-71.

626 Zuriickhaltung' oder 'Selbstkontrolle' ist hier auf den Umgang mit der Welt bezogen.

627 personenbezogene 'Observanz'.

%28 Karuni ist offenbar eine Postposition mit Instrumenal als Obliquus.

829 Klesa paricakaci wurde als Kompositum aufgefafi.

%30 Smita ergibt keinen Sinn, es mul es asmita lauten.

%31 riva paramatmeyaca wurde als Kompositum aufgefafy.
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Il. 3: avidya smitdardagadvesabhinivesah pafica klesah. 7Zwar findet sich {iiber einen
Zusammenhang zwischen dem Praktizieren der astangas und der Auflosung der paficaklesah
in den Yogasitras expressis verbis nichts, doch nennt YS [II. 2 den kriva-yoga (nach
Hariharananda beinhaltet dieser Praktiken wie tapas, Schweigen, Atemkontrolle, etc.632) als
Mittel zur Verminderung der klesas. Die abschlielfende Definition, 'Vereinigung der
individuellen Seele (jiva) mit dem hochsten Selbst, dies nennen sie Befreiung', entspricht
sowohl terminologisch (jiva, paramatman) als auch inhaltlich nicht dem klassischen yoga-
System, sondern eher dem Advaitavedanta. Nach Vivekaciidamani 162, 289, 336, 355, 379,
438, 479 erlangt Befreiung, wer die Identitit des individuellen Selbsts (jiva, aiman) mit dem
hochsten  Selbst/Absoluten (paramdaiman, brahman) realisiert. Hingegen wird nach
Vyasabhasya zu YS Il. 25-26 moksa erlangt, wenn mit Hilfe des unterscheidenden Wissens
(viveka) die Verbindung von purusa und buddhi gelost wird und so der purusa seinen

urspriinglichen Zustand der Einzigkeit (kaivalya) wiederfindet.

XIIL 8

Uberlegung zur [hochsten] Realitiit gemii der Verschiedenheit anderer philosophischer
Systeme®” - [Die Anhiinger von] Bhaskara sagen: Opferung fiir SinnesgeniilRe, Himmel
usw. und unsere sechsfache®** Handlung [sind] maRgebend. Nach Auffassung der Drei-
Stab-samityasis sollten wir vom [Stadium des] Haushélter an die vierfiltige Handlung
ausfithren, so sagen sie. Die Ein-Stab-satgmydsis635 sagen: Im yoga vollendet seiend®®,

sollte man den besten pranayama ausiiben.”’ Auf diese Weise ist der Vedanta in drei

832 Yoga Philosophy of Patafijali, Containing his yoga aphorisms with Vyasa's commentary in Sanskrit,
Commentary and Annotations by Swami Hariharananda Aranya, S. 115.

833 A nika darsanabhedem wurde als Kompositum aufgefaf.

834 Khatukarman (Skt. satkarma) konnte sich auf die sechs Pflichten eines Brahmanen beziehen: adhyayana,
‘Studium des veda'; adhyapana, "Unterrichten des veda'; yajana, 'Darbringung von Opfern'; yajana, 'Ausfiihrung
von Opfern fiir andere’; dana, "Verteilung von Gaben'; pratigraha, 'Annchmen von Gaben'. Nach den spiiteren
Gesetzbiichern, so Monier Williams, beinhaltet das satkarman die sechs tiglichen Verpflichtungen: snana,
‘religiose Waschung'; samdhyajapa, "Wiederholung von Gebeten zur Zeit der drei samdhyas'; brahmayajna,
'Verehrung des hochsten Wesens durch die Wiederholung der ersten Worte aus heiligen Biichern'; farpana,
‘tagliche Darbringung von Wasser fiir Gotter, Heilige und Ahnen'; homa, 'Opferung von Brennmaterial, Reis
usw. im Feuer'; devapiija, 'Verehrung von zweitrangigen Gottheiten' (siche Monier Williams).

®3%Tm Gegensatz hierzu ist nach Monier Williams auch ein ekadandin ein Vertreter einer vedantischen Schule.
636 yogariidha, wortlich 'den yoga erklommen', hier im Sinne von 'den yoga gemeistert, das Ziel des yoga
erreicht’.

637 Abhyasanem ist nach S.G. Tulpule (miindlich) ein Infinitiv oder Denominativ (OMR 8 72). Dieser Infinitiv-
Typus ist nach J. Bloch (FML 8§ 265) ein deklinierbares Verbalnomen, das im Nominativ Obligation ausdriickt.
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enthalten®*® [und] der Vedanta [ist] auBerhalb®’ von drei. Derartig sollten die sechs

philosophischen Systeme®* verstanden werden.

Obwohl dieser Abschnitt vorgibt, die Uberlegung der verschiedenen philosophischen Systeme
zur hochsten Realitdt wiederzugeben, enthilt er, wie es scheint, nur stichpunktartig die
Vorstellungen einiger Schulen. Dandin (Skt.) bedeutet wortlich 'der durch einen oder mehrere
Stocke charakterisiert ist'. In Samnyasopanisad II. 13-15 findet man unter den dort
aufgezihlten Charakteristika eines Asketen: "The ascetic should bear a Staff...". Doch nach
Aussage dieses Textes gibt es insgesamt sechs verschiedene Kategorien von Asketen (/1. 23) -
kuficaka, bahiudaka, hamsa, paramahamsa, turivatita und avadhita - die jeweils eine
unterschiedliche Anzahl von Stiben mit sich fiihren. Von diesen triagt nach Samnydasopanisad
Il. 24, 27 nur der kuficaka-Asket drei Stiabe (der paramahamsa einen Stab der turivatita und
der avadhiita indes fiihren iiberhaupt kein Hab und Gut [also vermutlich auch keine Stibe])
mit sich.®*! Tridandis: drei Stocke (die, wie mir Augenzeugen berichteten, viel kiirzer sind, als
die Stocke der éaﬁkara—Dandis) werden zu einem zusammengebunden. Nach Bharativa
Samskrtikosa (hier wird auf Manu XXII. 10 verwiesen, wo die tridandis erwihnt werden)
brauchen tridandis Sikha, siutra und kaccha nicht abzulegen und konnen auch wieder grhasthas
werden. In der buddhistischen Literatur werden sie tedandika genannt. Eine Gruppe von
Sivaitischen gosavis, die einen trisiula tragen, werden auch tridandis genannt. Nach
Molesworth ist tridandi ein Wandermdnch der einem bestimmten Orden angehort, und das
Tragen der drei Stocke stehe symbolisch fiir die Macht iiber seine Worte, Gedanken und
Taten. Mit der 'vierfdltigen Handlung' der tridandis, von der in XIII. 8 die Rede ist, knnten
die im Samketakosa aufgezihlten cara karme yatici, "vier karmas des Asketen": dhyana
(Meditation), antarbahya (innen-aul¥en), sucita (Reinheit), bhiksa (Betteln), nitya
ekantasevana (bestindiges Leben an einem zuriickgezogen Ort)** gemeint sein, oder
allgemeiner cara prakara kamamce, "vier karma-Arten": nitya (regelmaldiges), naimittika
(gelegentliches), kamya (Wiinsche erfiillendes), nisiddha (abwehrendes).643 Uber die
philosophische Ausrichtung der Drei-Stab-Samiidsis liefd sich jedoch nichts in Erfahrung
bringen. S. Sinha, B. Saraswati und D. Sawyer zufolge werden unter den saiva-Asketen

insbesondere die Vertreter des von Saikara gegriindeten dasanami-Ordens als (eka)dandis

638 Jaye (3. Pers. Sing. Pris. von janem) bedeutet nach S.G. Tulpule (miindlich): [er] ist enthalten'. Diese
Bedeutung findet man auch bei Molesworth.

639 Bhe ist nach S.G. Tulpule (miindlich) eine Kurzform von bakera, 'auf3en, aulierhalb'.

%40 Darusanem = darsanem (N. PL. n.).

841 Samnyasopanisad aus der Sammlung, The Samnydsa Upanisad-s (on Renunciation), Ubersetzung von A.
Ramanathan.

%42 op. cit., S. 91.

43 op. cit., S. 104.
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%4 Mit den im

bezeichnet, da diese bei ihrer Initiation einen Bambusstock erhalten.
vorliegenden Abschnitt erwéhnten 'Ein-Stab-Samiiyasis' konnten also die Asketen aus der
Schule des Sarnkara-Advaitavedanta gemeint sein, doch sind die im VD geiuRRerten Lehren

nicht besonders charakteristisch.

Die beiden nachfolgenden Sitze 'Auf diese Weise ist der Vedanta in drei enthalten®® [und] der
Vedanta [befindet sich] auBerhalb von drei' sind wohl so aufzufassen, daf3 die Philosophie des
Vedanta in drei der sechs klassischen Systeme enthalten ist: neben dem Vedanta selbst
vermutlich noch im Bhdaskara-System und im Pataiijali-Yoga, jedoch nicht im Vaisesika,
Nyaya und Mimamsa. Die parallele Satzkonstruktion der beiden Sitze konnte ein Hinweis

darauf sein, daldhier ein Vers oder Sprichwort eingearbeitet wurde.

XIIL 9
Die Jainas erkliiren: Ein Jaina, befreit von den achzehn Makeln, ohne [die Gesellschaft
von] Menschen®®®, wird den Schatz der Triade der Perlen erlangen.* Sie sagen

Nichtverletzung [ist] der hichste dharma. Ohne Bedeckung sollte man leben.*®

Die im vorliegenden Abschnitt genannten '18 Makel der Jainas' (astadasa dosa) sind: himsa
(Verletzung), asatya (Unwahrheit), adattadana (Diebstahl), maithuna (Begattung), parigraha
(Besitz), krodha (Zorn), mana (Stolz), maya (Tauschung), lobha (Gier), raga (Leidenschatt),
dvesa (Hald), kalaha (Streit), abhyakhyana (falsche Anklage), paisunya (Verleumdung),
parivida (Tadel), aratirati (Unzufriedenheit-Zufriedenheit), mayamrsa (Irrtum durch
Tauschung), mithyatva (Falschhei‘[).649 Sie  werden oft auch als papasthana,
'Vergehensumstéinde', bezeichnet und sind nach P. Balcerowicz (miindlich) eine spitere,
mittelalterliche, Entwicklung im Jainismus, da nicht zu finden in den kanonischen Texten oder

im Tattvarthasitra und Tattvarthadigamabhasya.

Radhakrishnan vermerkt, dafd nach jainistischer Auffassung nirvana auf dem Wege der drei

Juwelen (triratna) - der Glaube an Jina, das Wissen von seinen Doktrinen und die

650
d.

vollkommene Lebensfiihrung - erlangt wir Nach Monier Williams sind die 'drei Perlen’

(ratnatraya): samyag-darsana, rechte Wahrnehmung; samyag-jiana, das rechte Wissen;

644 p.w. Sawyer, The Monastic Structure of Banarsi Dandi Sadhus, in: B. R. Hertel, C. Humes (eds.), Living
Banaras: Religion in Cultural Context, S. 159-180. S. Sinha / B. Saraswati, Ascetics of Kashi, An
Anthropological Exploration, Varanasi 1978.

84> Wortlich ‘der Vedanta geht zu drei'.

%48 Nirjana, wortlich 'ohne Menschen', im Sinne von ‘ohne jeglichen Kontakt zu Menschen'.

%47 pavavaya (pavaveya) Futur Partizip von pavanem, 'erlangen, erreichen’, (OMR 8§ 69).

%48 Wortlich 'Ohne Bedeckung (=Kleidung) seiend sollte man leben'.

649 Siehe P.C. Nahar and K.C. Ghosh, An Encyclopaedia of Jainism, S. 503-511; R. Williams, Jaina Yoga, S.
206.

650§, Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol. I, Pluralistic Realism of the Jainas, S. 325.
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samyak-caritra, die rechte Lebensweise. Ahimsa, 'Nichtverletzen' ist eines der Hauptmerkmale
des Jainismus. Die Jaina-Asketen und -Monche fegen den Boden, auf dem sie gehen und
tragen einen Schleier vor dem Mund, um das Einatmen lebendiger Organismen zu verhindern.
Aus dem selben Grund filtern sie das Trinkwasser und verzichten auf den Verzehr von
Honig.”! Mit niravarana, 'ohne Bedeckung', wird auf ein Charakteristikum der nackten Jaina-
Monche des Digambara-Ordens hingewiesen, da diese digambaras sind, 'deren Bekleidung

der Himmel oder Raum ist'.

XIII. 10
Dann iiberlegten die Buddhisten: Der Raum im Topf, der Raum im Kloster, der grofie
Raum, wo diese drei Leeren zusammen verschmolzen sind, iiber diese Leere sollte

nachgesonnen werden.

Der hier erwahnte Lehrsatz von den 'drei Leeren' kdnnte sich auf die buddhistische Doktrin
der drei kavas - dharma-kaya, sambhoga-kaya, nirmana-kaya - beziehen. Im Mahayana-
Buddismus ist nach S. Radhakrishnan der dharmakaya die alldurchdringende, unverdnderliche
Grundlage der schopferischen Vielfalt. Wenn dieses absolute Prinzip Name und Form
annimmt, so Radhakrishnan weiter, transformiert es sich zum sambhoga-kaya, 'Korper des
Genusses'. Das brahman ist nun der allwissende, omniprisente und alles bewirkende I$vara,
der gleichbedeutend mit Adi-Buddha ist. Der niichste Schritt in der Entwicklung ist der
nirmanakaya, 'Korper der Transformation’, d.h. aus dem IsvaralA di-Buddha manifestieren
sich mehrere avataras. Nach Radhakrishnan wird im Mahayana die Doktrin der drei kayas auf
den Menschen iibertragen: "In all beings there is the Dharmakaya or the permanent reality;
immediately over it we have the body of enjoyment, or the Sambhogakaya, the spirit
individualised, and then the Nirmanakaya, where the mind is defiled."®? Im tantrischen
Buddhismus sind nach S. Dasgupta die drei ka@vas mit der Konzeption der sechs cakras
verkniipft: das unterste cakra in der Nabelregion, manipura, repriasentiert nirmanakaya, das
cakra im Herz, anahata, ist mit dharmakaya identifiziert und das cakra in der Kehle,

visuddha, wird mit sambhogakaya gleichgesetzt.*>

XIII. 11
Dann wurde von den Carvakas iiberlegt: Nur durch den Tod [ist] Befreiung.654 [Wenn]

der Korper zu Asche geworden [ist]655, dann kommt niemand von den Toten zuriick.

Das Selbst existiert iiberhaupt nicht.

*libid., S. 327.

652§, Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol .II, S. 599-600. Siche hierzu auch Kapitel 1.7.2 ('Vergleiche und
Metaphern im VD).

653S. Dasgupta, An Introduction to Tantric Buddhism, S. 148.

854 Maranadeva moksa ist offensichtlich ein Sanskrit-Zitat. In Madhavas Sarvadarsanasamgraha (Zeile 53)

heil¥ es #hnlich: dehocchedo moksa, "Die Zerstorung des Korpers [ist] Befreiung.”
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Die Lehre der Materialisten wird lokavata, 'auf die Welt ausgerichtet’, genannt und die
Anhinger dieser Lehre entweder Lokayatikas oder, wie hier, Carvakas, nach dem Namen ihres
Begriinders Carvaka. Nach der Lehre der Carvakas ist der Erwerb religiosen Verdienstes
sinnlos und die sinnlichen Freuden im Leben das einzig Erstrebenswerte, da das Leben des
Menschen mit dem Tode des Korpers definitiv zu Ende ist®. So findet man in Madhavas

Darstellung des Systems der Carvakas in Sarvadarsanasamgraha (Zeile 18) folgenden Vers:

vavaj jivam sukham jiven ndasti mrtyoragocarah

bhasmibhitasya dehasya punar agamanam kutah

"Solange Leben [ist] sollte man gliicklich leben. Dem Tode ist nichts unerreichbar. Wie

[sollte] dem K&rper, der zu Asche geworden, das Wiederkommen [moglich sein]."

XIII. 12

Auf diese Weise wurde durch die eigene [dem anderen jeweils] entgegengesetzte Ansicht
das cigene [philosophische System]*’ dargelegt. Aber inmitten dieser [philosophischen
Systeme]**® durch den Zustand des Einsseins sich von Zweifeln frei zu verhalten, dies

[ist] gut.

Abschlieflend nennt der Autor die Erfahrung der Einheit als das einzig Erstrebenswerte
angesichts der verschiedenen Theorien. Nur durch diese Erfahrung hilt man die Gefahr des

Zweifels ab.

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die unterscheidende Betrachtung der philosophischen Systeme.

6% Jhaleyam (indeklinables Part. Perf von honem, OMR § 68) erklirt das bhiita in Sarira bhasmibhiita.

656 vgl. S. Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol I, S. 278-79.

57 Apulalem (Neutrum-Endung) bezieht sich vermutlich auf darsana (n.).

658 Yeyamadhyem (konnte Singular und Plural sein, OMR 8§ 51) bezieht sich vermutlich auf die im

vorangegangenen Satz genannten darsanas.
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Kapitel XIV Die Charakterisierung von guru und Schiiler

Im yoga und tantra hat der guru eine einzigartige und absolute Stellung. Er wird nicht nur als
Vermittler zwischen dem Géttlichen und dem nach Befreiung strebenden sadhaka erachtet,

sondern gilt als die Verkorperung Gottes bzw. der gottlichen Kraft (Sakti) selbst.

XIV.1

In diesem Ozean des samsara®> [gibt es] keinen derartigen Zweiten auBler dem sadguru,
[der] hinubergeleiten kann. Doch auf dem Pfad zum Ewigen660 [ist] der guru fiinffach.
Die smrti hat [ihn] vierfach genannt, und zwar: Mutter, Vater, Lehrer, und der, von dem
die Keimsilbe erlangt wird, ist der eine. Inmitten dieses vierfachen gurus [ist] die Triade
des gurus“1 grundlegend. Inmitten dieser Triade des gurus [ist] einem allein [von den

1% erklirt, den Schiiler

dreien] Begrenzung. Welcher®®, indem er das hichste Lebenszie
von Zweifel frei macht, der wird der wahre guru (sadguru) genannt. Der guru wird die
Verkorperung des hochsten Herrn genannt. Der guru [ist] die hochste Ursache. In den
Zehenspitzen der Fiile des gurus weilen die 68 Pilgerstitten. Sobald [man] die FiiBe des
gurus verehrt, erlangt man dort die Frucht aller Pilgerstiitten. Wenn der guru in der
Nihe ist, sollte [man] keine andere Verehrung ausfuhren. Deshalb sollte nur Verehrung
fir den guru dargebracht werden.*** Derartig [ist] die Observanz, [die] durch den
hochsten Herrn fiir den guru®® geschaffen wurde. Indem er, wenn er den guru
gesehenm [hat], sich mit acht Gliedern [nieder]-wirft wie ein Stock, die Hinde faltet
[und] bittet®®’, durch den Dienst am guru keine Schande empfindend, sollte man sich in
der Nihe des gurus aufhalten.®® Durch Tat, Gedanken [und] Rede, [und] keine

Abweichung im Sinn®* hegend, [so] sollte man den guru verehren.’”® Im Sitzen, im

659 Statt samvasarisamudri lies samvasarasamudri (samvasara + samudri). samvasara ist nach Panse eine
andere Schreibweise fiir samsara.

660 Nityamargim konnte auch fiir nitimargim stehen, 'auf dem Pfad der rechten Lebensfiihrung' (S.G. Tulpule
miindlich).

%1 Gurutraye fehlerhaft fiir gurutraya (Neutrum), "Triade/Dreiheit des gurus'.

662 13 fehlerhaft fiir jo, 'welcher'.

663 Paramartha, "hochstes Lebensziel', ist gleichbedeutend mit moksa.

664 Karije wortlich '[es] sollte gemacht werden'.

%% Gurusi (Dat. Sing.) wortlich 'fiir den guru’', hier im Sinne von 'den guru betreffend'.

%% Dekhiliyam (dekhileyam) ist eine adverbiale Form des Partizip Perfekt von dekhanem, 'schen’ (OMR § 68).
%57 Nivavita ergibt keinen Sinn. Vermutlich soll es, wie auch vom Herausgeber korrigiert, vinavita (Part. Pris.
von vinavanem, 'bitten, beten') lauten, wortlich 'bittend geworden'.

%58 Nach S.G. Tulpules Auffassung (miindlich) ist asije Optativ (3. Pers. Sing. von asanem; siche auch OMR §
64). Die wortliche Ubersetzung von asije ist 'man sollte sein'.

®%° Buddhibheda, 'Abweichung oder Storung des Geistes' (Panse-, Monier Williams s.v).
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Liegen, im Schlaf [und] im Wachen sollte er sich an den Namens des gurus erinnern.®”!
[So], wie von einer Lampe e¢ine andere Lampe angeziindet wird, [und] wie diese ebenso

ls672

a aul3erordentlicher Glanz sichtbar ist, so gibt der Schiiler durch die Gnade des

gurus die Unbedeutendheit (laghutva) auf [und] erlangt Bedeutsamkeit/Guru-schaft

(gurutva).

Taru®” wurde, um in der Sprache des hier verwendeten Bildes zu bleiben, mit
'hiniibergeleiten’ iibersetzt. Die wortliche Bedeutung dieser Kausativform (Inf. t@ranem) von
taranem, 'iberqueren' (< Skt. V 7, 'liberqueren, hiniibersetzten') ist 'iiberqueren lassen'.
Taranem wird jedoch auch noch im Sinne von 'jemanden befreien oder retten' gebraucht
(Molesworth-, Monier Williams s.v.). Das Bild zu Beginn dieses Abschnitts bezieht sich also
auf die Funktion des gurus, den Menschen aus dem samsara zu fihren. Dieses und dhnliche
Bilder sind ausfiihrlich beschrieben in Kapitel 1.7.2.

Im vorliegenden Abschnitt wird darauf verwiesen, dal3 jeder Mensch mehrere gurus, bzw.
Personen mit guru-dhnlicher Funktion, hat. Es ist die Vorstellung eines fiinfachen-, viefachen-
bzw. dreifachen gurus genannt. Im zweiten Satz ist vom 'fiinfachen’ guru die Rede. Es wird
jedoch nicht ausgefiihrt, wer diese fiinf sind. Nach dem Samketakosa besteht der fiinfache

gury aus: Vater, Mutter, Feuer, héchstes Selbst und guru.674

Nach Auffassung der smrti, so der
VD-Text weiter, sei der guru 'vierfach', bestehend aus: Mutter, Vater, Lehrer, und dem einen,
von dem die Keimsilbe erlangt wird. Letztgenannter ist der sadguru. Was die nachfolgend
genannte "Triade des guru' (gurutraya) betritft, so findet man hierzu im Samketakosa zweierlei
Gruppen, erstens: janmadata (wortl. Geber der Geburt, i.e. der leibliche Vater), vidyaguru (der
Lehrer, der Wissen vermittelt), moksaguru (der guru der Befreiung ermoglicht, i.e. der
sadguru); zweitens: Vater, Mutter, Lehrer.®”> Aus dem vorliegenden Text ergibt sich, daf3 hier
fur die "Triade des guru' nur die letztgenannten drei in Frage kommen. Welcher von diesen
drei derjenige mit '‘Begrenzung' (fiir sima findet man bei Panse die Bedeutungen 'boundary,
limit, border') ist, und worin diese Begrenzung besteht, ist jedoch nicht klar. Vermutlich, so
S.G. Tulpule (miindlich), bezieht es sich auf den Lehrer (acarya), da dieser dem Schiiler nur
begrenztes Wissen vermitteln kann. Im Gegensatz zu ihm steht der sadguru, der wie es

anschliel3end heil¥, 'das hochste Lebensziel (paramartha) erklart'.

870 Gurusi arcije ist eine impersonale Passiv-Konstruktion mit jussivem oder prekativem Sinn, bei der ein
transitives Verb (arcanem) verwendet wird (GOM 8§ 236¢), hier zusammen mit dem Dativ-Objekt gurusi.

671 Karije wortlich ‘es sollte getan werden.'

872 prabha ist vermutlich Nominativ Singular.

873 Taru ist das Supinum von taranem.

674 g, Hanamamte bezieht sich nach eigenen Angaben hierbei auf Mahabharata, Vanaparvan, 214-27,
Samketakosa S. 182.

7% S. Hanamamte, Samketakosa, S. 35. Bei der zweiten Gruppe bezieht sich Hanamamte auf Ramayana,
Ayodhyakanda III. 2: purusasyeha jatasya bhavanti guravah sada | acaryas caiva kakutstha pita mata ca

raghava I/
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Was der 'gewohnliche’ Lehrer ebenfalls nicht vermag, sondern nur der sadguru, und was fur
den Schiiler von mindest ebensolcher Bedeutung ist, wie die Unterweisung in das hochste
Wissen, ist die Mitteilung des bijaksara, 'Keimsilbe'. Bijaksara, auch bijamantra oder nur bija
genannt, ist ein Terminus, der hier in der Bedeutung eines nicht-semantischen
monosyllabischen mantras zu verstehen ist, den der Schiiler z.B. wihrend seiner Initiation
(diksa) von seinem guru erhilt.®”® Davon gibt es verschiedene, siehe z.B. Satcakranirapana.
Der mantra des gurus, hdaufig auch nur als 'Rede des gurus' (guruvac) oder 'Klang des gurus'
(gurusabda) bezeichnet, ist nach Auffassung vieler tantrisch-yogischer Traditionen der

Schliissel zur Befreiung:
Kularnavatantra l. 107a
muktida guruvag eka vidyah sarva vidambakah /

"Die Rede des gurus allein schenkt Befreiung. Alle Wissenschaften [sind] Imitationen."

Kabir:

sataguru samca siurivam, sabada ju baha eka /

lagata hi buim mili gaya, pard karejai cheka 157

"The Satguru is the true Hero, who loosed of a single Sabda:

The moment it struck, I fell to the ground and a wound opened in my breast."®’®

Uber die besondere Wirkung des wihrend der (tantrischen) Initiation (diks@) vom guru
erhalten mantras schreibt R.M. Steinmann: "Die verschiedenen formellen und informellen
diksa-Formen, in welchen der sadhaka sSakti-pata, den 'Niedergang der Sakti', erfahrt, sind ein
machtvolles Mittel des Gurus, um in diesem eine allmihliche geistige Transformation zu
bewirken. Hauptiibertragungsmittel stellt dabei das personliche oder ista-mantra dar, welches
als eigentlicher Krafttrager mit der Potenz des Gurus identisch ist. Im guru-mantra des
mantra-raja ('mantra-Konig') genannt sadguru®”, durch den die selbst passive hdochste
Gottheit in Form ihrer jiiana-sSakti die Erlosung erwirkt, ist deren schopferisch-kosmische

Energie in reiner, geballter Form enthalten."**

'Der guru wird die Verkorperung des hochsten Herrn genannt. Der guru [ist] die hochste
Ursache': dhnliche Aussagen iiber den guru finden sich auch in der Gurugita, die von mir in
diesem Kapitel hdufig zum Vergleich herangezogen wurde, da ihre Darstellung des gurus und

guru-Schiiler-Verhiltnisses als typisch fiir den Tantrismus aufgefald werden kann. Nach R.M.

676 A. Bharati, The Tantric Tradition, S. 256, 271(Anm. 32).
677 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 55.

678 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhi 9, S. 153-54.

7 Gurugita 61 und 107.

680 R .M. Steinmann, Guru-S isya-Sambandha, S. 103.
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Steinmann ist die Gurugitd "ein in tantrischen sadhaka-Kreisen beliebtes Werk, daf3 in Form
einer esoterischen Belehrung Parvatis durch Siva, dem mythischen guru-sisya-Paradigma, die

tantrische Spielart der guru-bhakti verherrlicht."**'

Gurugita 32 - gurur brahma gurur visnur
gurur devo mahesvarah Igurur eva parabrahma tasmai Srigurave namah, "Der guru ist
Brahmda, der guru ist Visnu, der guru ist Mahesvara (Siva), der gury ist in der Tat das hchste
Absolute. Verneigung [sei] dem guru; 44a (hier ist sogar von einer Superioritit des gurus tiber
die hochste Gottheit, Siva, die Rede) - Sive kruddhe gurus trata gurau kruddhe Sivo na hi,
"Wenn Siva erziimt ist, [ist] der guru der Beschiitzer. Wenn der guru erziirnt ist, [kann selbst]
Siva nicht [beschiitzen]; 33a - hetave jagatam eva..., "[Verehrung sei dem guru], der Ursache

des Universums"; 36a - yatsatyena jagat satyam..., "Durch wessen Realitit die Welt real ist."”

Anhnlich heil¥t es in Advavatarakopanisad 17-18

gurur eva param brahma gurur eva para gatih /
gurur eva pard vidya gurur eva parayanam /! 17 1/
gurur eva pard kastha gurur eva param dhanam /

vasmat tadupadestasau tasmad gurutaro guruh // 18 //

"Der guru ist das hochste brahman, der guru ist das hochste Schicksal, der guru ist das hochste
Wissen, der guru ist die letzte Zuflucht. (17) Der guru ist das hochste Ziel, der guru ist der

hochste Reichtum, weil er das (brahman) lehrt, deswegen ist der guru sehr bedeutsam. (18)"

Auch der physische Korper des gurus gilt als Hort der Heiligkeit und gottlichen Kraft.
Besondere Wertschitzung genief3en traditionellerweise die Fiif3e des gurus. Obgleich die Fiil%e
des gewdhnlichen Menschen als unrein erachtet werden, sind die Fiile des gurus nach

tantrischer Auffassung besonders kraftvoll und Segen spendend682:
Gurugita 55

vatpadarenukanika kapi samsaravaridheh /
setubandhayate natham desikam tam upasmahe //

"Wir verehren den wegweisenden Herrn (guru). Auch [nur] ein wenig Staub von seinen Fiif3en

. y . _ w683
baut eine Briicke [iiber] das Meer des samsdara."

SSP V.62

kathandc chaktipad va padavalokanat /

%81 Guru-S isya-Sambandha, Das Meister-Schiiler-Verhiltnis im traditionellen und modernen Hinduismus, S.
98.

%82 In Jii VI. 297 heil¥ es, daR die yogis auf ihren Wegen mit ihren Fiien oder in ihren Fufstapfen (Marathi:
paula) die acht tibernatiirlichen Kriifte (siddhis) hinterlassen.

%83 Die 'wahren' Fiilke des gurus sind nach dem Verstindnis von Padukapaiicaka 5 und 6, wie auch Gurugita 57

feinstofflicher Natur und befinden sich im Bereich des sahasrara.
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prasadat svaguroh samyak prapyate paramam padam |/

"Durch die Worte oder das Fallen der Kraft, durch den Anblick der Fiif¢, durch Gnade des

eigenen guru wird der hchste Ort vollstindig erreicht.”**

Die hier in XIV. 1 gedul3erte Vorstellung, dafd Verdienst durch Verehrung der Fiil3e des gurus
dem Verdienst gleichkommt, den man erlangt, indem man Wallfahrten zu allen heiligen Orten
(firtha) unternimmt ('Sobald [man] die Fiie des gurus verehrt, erlangt man dort die Frucht

aller heiligen Orte'), findet man in dhnlicher Form auch in Gurugita 12:

gurupdadambujam smrtva jalam Sirasi dharayet |

sarva tirthavagahasya samprapnoti phalam narah //

"Sich an die Lotusfiil3e des gurus erinnernd sollte man Wasser auf dem Kopf [auf-]tragen.

[So] erlangt ein Mensch die Frucht des Badens an allen heiligen Orten".

Die zweite Hilfte des ersten Abschnitts ist zwei weiteren wichtigen Aspekten der guru-
Schiiler-Beziehung gewidmet, ndmlich der Verehrung oder Anbetung des gurus (gurupiija)
und dem am guru zu verrichtenden Dienst (guruseva). Nach im yoga und tantra verbreiteter
Auffassung bildet die Verehrung/Anbetung des gurus (gurupiija) und der hingabevolle Dienst
an den guru (guruseva) die Basis fiir eine fruchtbare guru-Schiiler-Beziehung. Beide Praktiken
tordern die Hingabe zum guru (gurubhakti) und sind fiir das Erlangen der Gnade des gurus
(guruprasada), die den Schiiler in seiner geistig-spirituellen Entwicklung mal3geblich

unterstiitzt, wesentlich:
SSam 1II. 14

guruprasdadatah sarvam labhyate subham atmanah /

tasmdat sevyo gurur nityam anyatha na Subham bhavet //

"Durch die Gnade des gurus wird alles Gliickverheif3ende fiir einen selbst erlangt. Daher sollte

man dem guru bestindig dienen. Nichts anderes kann [derartig] gliickverheifend sein.”

Verehrung und Dienst fiir den guru, die der Schiiler hdufig im gurukula, der Tamilie des
gurus', oder wie es hier im VD genannt wird, gurusamnnidhi (gurusamnidhi), der 'Nihe des
gurus', ausfiihrt, beinhalten ein uneingeschrianktes Sich-Hingeben. Dies umfaldt traditionelle
Formen der Verehrung, die z.B. hier in XIV. 1 mit 'sich mit acht Gliedern [nieder]-geworfen
habend wie ein Stock' (sastanga damdavata ghaluni) ausgedriickt sind. Sdastamga bedeutet
wortlich (Skt.) 'mit-acht-Gliedern'. Im Sanskrit und Maratht gibt es hierfiir auch die
Bezeichnungen sdastamga-namaskara oder sastamga-pranama. Diese Bezeichnungen riihren
daher, dafd dabei acht Glieder, bzw. Korperstellen (nach Monier Williams: Hénde, Brust,
Stirn, Knie, FiiRe) den Boden beriihren. Ahnlich heif¥ es in SSam [Il. 15b: astamgena

684 Giehe hierzu auch SSP V. 4.
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namaskuryad gurupadasaroruham, "Mit acht Gliedern sollte man den Lotos der Fiil3e des
gurus verehren." Bei guruseva gehen Verehrung und Dienst ineinander iiber, wie der Satz
‘Durch Tat, Gedanken [und] Rede ... sollte man den guru verchren' zeigt. Die dreifache
Verehrung (karmand manasda vaca sind Instrumental-Singular-Formen des Sanskrit) ist ein
verbreitetes Konzept und z.B. auch in SSam III. 13b und in Gurugira 28 und 82 zu finden.
Auch im Samketakosa®® ist eine dreifache Verehrung (trivara namaskara) aufgefihrt: 1. die

korperliche (kavika), 2. die sprachliche (vacika) und 3. die gedankliche (manasika).

Eine weitere Praktik, die im vorliegenden Abschnitt genannt wird, ist gurunamasmarana. Das
'Erinnern an den Namen des gurus' war sowohl in der sant-bhakti Nordindiens, als auch

Maharastras populir:
Ji XIII. 448ab
Jjayacem vaktra | vahe gurunamdace[m | mamtra /

"Wessen Mund das mantra, [i.e.] den Namen des gurus, mit sich fithrt."

Hingabevolle Verehrung, Dienst und die anderen Praktiken, die der Schiiler unter bestdndiger
Anleitung und Aufsicht des gurus ausfiihrt, fithren schlief3lich zur Vernichtung der begrenzten
Identitat, (ehamkara, jiva) des Schiilers. Der Schiiler erlangt selbst den Zustand der Guru-
schaft. Diesen Transformationsprozess beschreibt Eknath in seinem Kommentar zu Bhagavata
XII. 505-518 folgendermalen: "Wegen seiner Freude am (sic!) guru-seva ruht er sich nicht
einmal einen halben Augenblick lang aus. Durch die Zunahme seiner Freude (entsteht) die
zunehmende Siif3e in der Verehrung des Guru." (XII. 505) "In seinem Mund hat er (stindig)
den Namen des sadguru. In seinem Herzen hat er Gottesliebe (prema). Und mit seinem Korper
handelt er Tag und Nacht unablédssig fiir den Guru.” (XII. 5/0) "Da sein mana sich mit guru-
seva (sic!) (stdndig) beschittigt, vergildt er Frau, Sohn und Geld. Er vergif¥ die Erinnerung an
sein mana. "Wer bin ich?' - dieser Gedanke fillt ihm gar nicht ein." (X/I. 5/1) "Er macht den
sadguru zur Sonne am Himmel des cit (Bewul3tsein) und sich selbst zum siryakanta-Juwel.
Durch seine Hitze entsteht dann Feuer. Durch seinen inbriinstigen Glauben ziindet er dann ein
Holi-Feuer im Wald der Tduschung an (mayavanim holi kart) an." (XII. 517) "Er wird von
selbst zu einer kleinen Welle im Teich des Unsterblichkeitsnektars der Gnade des sadguru.
Seht! Innerlich und dul3erlich nimmt er die Gestalt des Guru an." (X/I. 518 )686

Die Mehrdeutigkeit der beiden Begriffe laghutva und gurutva nutzt der Autor des VD fiir ein
Wortspiel. Die wortliche Bedeutung von /aghu ist 'leicht, klein' und die von guru 'schwer,
grof3. Hieraus entstehen, durch Anhéngen des Taddhita-Suffix -tva, die beiden Abstrakta
laghutva, 'Leicht-/Kleinheit (im Sinne von Unbedeutendheit)' und gurutva, 'Schwerheit' (hier

%85 6p. cit., S. 76.
®8¢ Y. van Skyhawk, Bhakti und Bhakta, Religionsgeschichtliche Untersuchungen zum Heilsbegriff und zur
religiosen Umwelt des Sri Sant Ekanath, S. 296-98.
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im Sinne von Bedeutsamkeit aber auch 'Guru-schatt’). Mit laghutva ist in diesem Abschnitt
der Bewul¥seinszustand des Schiilers gemeint, dem Zustand der Unwissenheit und
Begrenztheit. Gurutva bezeichnet den Zustand des gurus, die Guru-schaft oder wie bei
Jnanesvar, das Guru-Amt (gurutva, Jit IX. 47b). Die Funktion des gurus/sadgurus besteht also
darin, den Schiiler aus seinem begrenzten Zustand zu befreien und in den Zustand des gurus
zu erheben, wie auch das hier gebrauchte Bild des Lichtes, das ein weiteres Licht entziindet,
illustriert. Da dieses Bild im Zusammenhang mit der 'Gnade des gurus' (guruprasada) und der
Transformation des Schiilers genannt wird, konnte es auch sein, dal3 hier auf die tantrische
Initiation, Saktipata- oder Saktinipata angespielt wird, der Ubertragung der Sakti des gurus auf
den Schiiler. Nach Agehananda Bharati heif3 es bei Abhinavagupta (zitiert aus Tantrasara,
leider ohne Stellenangabe): "As one lamp is lit at the flame of another [lamp], so the divine
Sakti, consisting of the mantra, is communicated from the guru's body to that of the disciple.

687 1osc. -
" Fiir eine

Without diksa, japa, or the mantra, piuja, and other rituals are entirely useless.
derartige Anspielung spricht auch, dafd das in XIV. 2 verwendete Wort upadesu nicht nur
‘Unterweisung' bedeutet, sondern ebenso 'Initiation' (Molesworth s.v.). Ch. Vaudeville
tibersetzt upadesa (Alt-Hindi) in einem der sakhis Kabirs (3, Kap. 5) mit 'Initiation' und
bemerkt hierzu in einer Fuldnote: "upadesa (Skt. upadesa), lit. teaching, refers to the initiation
given by the Guru to his disciple, generally through the imparting of a sacred mantra, which is

the key to salvation (moksa).*™®

XIV.2

Aber den Schiiler [als solchen] erkannt habend sollte [ihm] durch den guru689
Unterweisung/Initiation gegeben werden. Der Dumme, der Geizhals, der Verleumder,
das Klatschmaul®®’, der Unstete, der Heimtiickische, der Arglistige, der Hingabelose, der
Betriiger, der S'lichtige691, der Zornige, der Schreihals, der Eingebildete, der
Unzufriedene, der von anderen Kasten, die Frau: [solche] erkannt habend, wie [kann]

692
h

der guru wissend/wissentlic solchen Schiillern den hochsten Nektar der

Unsterblichkeit geben.*”

Bevor ein Aspirant von einem guru als Schiiler akzeptiert wird, wird er auf seine Qualifikation

oder Berechtigung (adhikara) hin gepriift. Hierzu schreibt R.M. Steinmann: "Der Guru hat

®871n The Tantric Tradition, S. 193. Siche hierzu auch in Kapitel 1.7.2.

®88 Ch. Vaudeville, Kabir, S. 188.

%89 Gurunu ist nach S.G. Tulpule (miindlich) eine seltene Form des AM-Instrumental Singular.

%9 [ gvaka war in keinem der mir zur Verfiigung stehenden Worterbiicher zu finden. S.G. Tulpule (miindlich)
leitet es ab von lavalava, -vi, "Tratschen/Klatschen zwischen verschiedenen Parteien' (Molesworth s.v.). Die
Bedeutung von lavaka ist vermutlich also 'Schwitzer, Klatschmaul'.

91 Vyesani, Skt. vyasanin (Adj.), 'siichtig, abhingig' (Monier Williams s.v.).

ngjé;anala ergibt keinen Sinn, es mufd vermutlich janata, 'wissend' (Part.Pris. von jananem) lauten.

%93 Devo (devom) Supinum von denem.
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den Novizen aus zwei Hauptgriinden einer eingehenden Priifung in bezug auf seine ethisch-
moralische Reife, Motivation und psychische und geistig-spirituelle Eignung zu unterziehen.
Auf der einen Seite ist sich der Guru bewul¥, dal} er mit der initiatischen Annahme des
Schiilers auf allen Wirklichkeitsebenen, dafl heif®t in Tat, Wort und Denken, die
Verantwortung fiir diesen trigt und die implizierte Zusicherung fiir seine Gnadenerrettung aus
dem Meer der Existenz gibt .... Auf der anderen Seite weil3 der Guru, daf3 seine Unterweisung
und mystisch-initiatorische Einwirkung nur im wiirdigen Schiiler, das heif3t unter bestimmten,

individuellen Voraussetzungen Frucht tragen konnen."**

Zur Priifung des Anwirters durch den guru heil3t es auch in Kularnavatantra X1V. 66:

vedhadiksakaro loke srigurur durlabhah prive |
sisyo’pi durlabhas tadrk punyayogena labhyate |

na dadyad yasya kasyapi ity ajiid paramesvari /

"Oh Geliebte, der guru, der vedhadik.sc'l6 93 durchfiihrt, ist schwierig zu finden in der Welt.
Schwierig zu finden ist auch ein derartiger (geeigneter) Schiiler. [Diese Qualifikation] wird
erlangt durch die Verbindung mit religidsem Verdienst. [Diese Initiation] sollte nicht irgend

jemandem gegeben werden, so lautet der Befehl, oh hochste Gottin."

Wer aufgrund bestimmter Méngel fiir die Schiilerschatt nicht in Frage kommt, wird hier im
VD (wie hiufig in tantrischen Werken) ausfiihrlich aufgelistet. Bis auf zwei Ausnahmen sind
aufgrund derartiger Mingel ungeeignete Aspiranten auch nach Kularnavatantra XIII. 1-22
von der Schiilerschaft auszuschliefRen®”®: weibliche Anwiirter (str7) und Anwarter 'von anderen
Kasten' (anike yarica). Was Frauen anbelangt, schreibt G.W. Briggs: "Women who have been
initiated into the sect (Kanphatas/Gorakhnathis) are numerous”®”’, und auch HYP [I1. 99 nennt
die Moglichkeit, dald Frauen durch bestimmte Praktiken zu hatha-yoginis werden konnen, was
die Initiation durch einen guru voraussetzt. Ein Beispiel aus dem Nathasampradaya
Mahardstras ist die Schwester Jhanes$vars/Jnanadevas, Muktabal oder Muktai. Sie hat nach
P.N. Joshi und R.C. Dhere einen eigenstindigen Traditionszeig des Nathasampraddaya in

698

Maharastra hervorgebracht”® und auf Jhane$vars Geheil3 dem yogi Camgadeva (Camga

Vate$vara) gurudiksa erteilt.””” Was 'andere Kasten' anbelangt, fragt man sich, was das sein

694 R.M. Steinmann, Guru-S isya-Sambandha, S. 228.

69 "Durchbohrungs-Einweihung”, eine der Formen der tantrischen Saktipdta-diksa, bei der die cakras
durchstofRen werden. Nach Svami Vishnu Tirtha ist die vedha-diksa gleichbedeutend mit der Saktipata-diksa
(Devatma Shakti, S. 78).

%% Die an dieser Stelle des Kularnavatantra genannte Liste der mit "schlechten Eigenschaften" verschenen
Schiiler ist noch weitaus umfangreicher.

TG.wW. Briggs, Gorakhnath and the Kanphata Yogis, S. 48 (siche auch Seiten 10, 34, 121).

%98 p N. Joshi, Nathasampradaya, udaya va vistara, S. 528; R.C. Dhere, Sri Guru Goraksanatha, caritra ani
parampara, S. 154, 159.

899R.C. Dhere, Sri Guru Goraksanatha, caritra ani parampara, S. 159
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soll. Entweder konnte es sich um andere Kasten, als die des gurus, handeln (was aber wohl
kaum belegt ist), oder um niedere Kasten. Allerdings waren bei tantrischen Ritualen initiierte

Mitglieder aus niederen Kasten und auch beiderlei Geschlechts nichts Ungewéhnlichesmo:

Kularnavatantra VIII. 97

stri vatha purusah sandas candalo va dvijottamah /

cakre 'smin naiva bhedo 'sti sarve Sivasamah smrtah //

"Ob Frau, Mann oder Eunuch, candala oder hchster der Zweimalgeborenen, in diesem (éri—
/Bhairavi-)cakra (bei tantrischem Ritual von viras und Saktis) gibt es iiberhaupt keine

Unterscheidung. Alle werden [hier] als gleich mit Siva erachtet.”

(Wenn das Ritual vorbei ist, werden die Kasten wieder getrennt, siche VIII. 96. Es geht bei
solchen Ritualen also nur um eine auf ritueller Ebene stattfindende und keine soziale
Gleichstellung.) Auch finden sich Hinweise dafiir, daf3 im Narhasampradaya Niederkastige
aufgenommen und initiert wurden. So sollen mindestens zwei der beriihmten navandathas
(neun Nathas) der Uberlieferung nach aus niederen sozialen Schichten gekommen sein:
Adabanganatha soll ein Bauernjunge gewesen sein (Marathi adabarnga, 'dumm’), und
Carpatanatha nach P.N. Joshi sehr wahrscheinlich ein Sadra.””" Der AusschluR von Frauen

und 'anderen Kasten' ist also ungewdohnlich fiir Narha- und andere tantrische Kreise.

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die Charakterisierung von guru und Schiiler.

"0 I Kuldrnavatantra XIII. 10 ist ein Aspirant vom Ritual auszuschlieRen, der stri-dvista ist, "von Frauen

gehal}", vielleicht auch "feindselig gegeniiber Frauen" (von der Form her jedoch nicht zu rechtfertigen).

"9 p N. Joshi, Nathasampradaya, udaya va Vistara, S. 181.
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Kapitel XV Die Charakterisierung des rajayoga

Wie in vielen Werken, die sich mit den verschiedenen Formen des tantrischen yoga befassen,
so wird auch in diesem Kapitel des VD der rgjayoga in einem Atemzug mit drei anderen yoga-
Arten genannt, namlich layayoga (yvoga der Verschmelzung/Auflosung), mantrayvoga (yoga
der mantras) und hathayoga (voga der Beharrlichkeit). Nach Yogatattvopanisad 19b gibt es
einen "vierfiltigen yoga" bestehend aus mantra-, laya-, hatha- und raja-[yoga]. Diese vier
werden in Yogasikhopanisad [. 129 unter dem Begriff mahayoga zusammengefal3t.
Varahopanisad V. 10 nennt mantra-, laya- und hatha-[{yoga] als aufeinander aufbauende
Stufen eines yoga-Prozesses, der mit hathayoga als der grobsten Stufe beginnt. Von den vier
voga-Arten gilt der rajayoga als der hochste und vollkommenste, so heifdt es z.B. in
Vivekasimdhu 1. [2]. 91cd: ha smare to camgu | bahutammajim // - "Dieser (rajayoga), [an
den] man sich erinnert, er [ist] von vielen [yoga-Arten] der beste”. In einigen Fillen werden

die anderen yoga-Arten sogar nur als Vorstufen zum 'Konigsyoga' angesehen:
HYPI.2

pranamya Srigurum natham svatmaramena yogind /
kevalam rajayogaya hathavidyopadisyate //

"Durch den yogi Svatmaramna, nachdem er sich vor seinem guru und Herrn verneigt hat, wird

die Wissenschaft des hathal-voga] dargelegt, einzig zum [Erlangen des] ra@jayvoga."

Ahnlich fiihrt nach Auffassung von HYP [I. 77 Erfolg im rdjayoga nur iiber die vorherige
Ausfiihrung von hathayoga-Praktiken:

kumbhakapranarodhante kuryac cittam nirasrayam /

evam abhydasayogena rajayogapadam vrajet //

"Am Ende des Hemmens des Atems sollte man den Geist frei von Verhaftung machen. Durch

yoga, der in Ubung besteht’*, diirfte man so zum Zustand’® des rgjayoga gelangen.”
Die vier yoga-Arten werden im folgenden jeweils kurz dargestellt.

XV.1

Man richtet die Aufmerksamkeit auf die Auflosung an einer Stelle, das [ist] layayoga.

Der verkirperte Gott wird durch verschiedene mantras’ unter Kontrolle gebracht’®,

92 Bei abhyasayogena, "durch yoga der in Ubung besteht" oder "durch yoga und Ubung", konnten auch die
Glieder umgestellt sein, yogabhydsena, "durch Ubung von yoga".
7% Pada, wortlich "Ort".
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das [ist] mantrayoga. Man verweilt, irgendeine Handlung, aus [jemandes] Mund’"
vernommen [und diese] ausgefiihrt habend mit Beharrlichkeit in einer Korperstellung,
das [ist] hathayoga. Wenn man die Modifikationen des Geistes als unbestindig erkannt
hat [und] durch das eigene Wissen unerschiitterlich geworden ist, das [ist] r@jayoga.
Derartig [sind] laya-, mantra-, hatha-|yoga], aufgrund derer man ungliicklich werden
diirfte.”” Aber man diirfte dann gliicklich werden, wenn’® man durch Wissen

immerwihrend unerschiitterlich geworden ist.

Asije (asije) ist der Form nach Passiv eines intransitiven Verbs im Sinne von
Optativ/Konjunktiv (GOM 8 242). Im ersten Satz dieses Abschnitts und in den nachfolgenden
Sitzen ist es im Sinne von 'bleiben, ruhen' (Panses Jiianesvari-Wortindex) gebraucht. Bei
launi asije und houni asije betont es vermutlich den Aspekt des Andauerns einer Titigkeit oder
Verharrens in einer bestimmten Position.”” Wortlich bedeutet laksa launi asije 'man verweilt
die Aufmerksamkeit auf die Auflosung an einer Stelle richtend'. Laya leitet sich ab von Skt. v
[, 'verschmelzen, sich auflosen’. Nach R.K. Rai ist laya sowohl die Vereinigung der
prakrti/kundalini mit dem im sahasrara befindlichen purusa, das Ziel des laya-yoga, als auch
ein Synonym fiir samacdhi, der Zustand der geistigen Verschmelzung.”'® Dieser Zustand der
geistigen Verschmelzung oder Auflosung wird nach der Definition des VD dadurch erreicht,
daR man sich dauerhaft auf ein (vermutlich geistiges) Objekt konzentriert. Ahnlich wird nach

HYP IV. 31-32 laya als das Authoren aller korperlichen und geistigen Aktivitdten beschrieben:

pranastasvasanisvasah pradhvastavisayagrahah /
niscesto nirvikarasca layo jayati yoginam // 31 1/
ucchinnasarvasamkalpo nihsesasesacestitah /

svavagamyo layah ko 'pi jayate vagagocarah /! 32 1/

"Eine Verschmelzung/Auflosung der yogis [bei der] der eingehende und ausgehende Atem

aufgehort hat [und] das Ergreifen der [Sinnes-] Objekte ausgeloscht ist, sich nichts bewegt und

0% Mamtra mamtratavam ist nach S.G. Tulpule (miindlich) als Kompositum aufzufassen. Die Iteration mamira
mamtra, so S.G. Tulpule, sei entweder im Sinne von 'mehrere mantras' oder 'maniras und dhnliche Praktiken'
zu verstehen. Tavam ist eine Ablativ-Postposition (GOM § 133).

"% Vaisya ergibt keinen Sinn. Der Herausgeber vermerkt, da es hier vasa (Adj.), unterworfen, bezwungen'
(Molesworth s.v.) heiffen muf3. Nach meiner Aufassung kommt stattdessen eher das dem vaisya orthographisch
dhnlichere vasya, 'unter der Kontrolle seiend’ (Panse s.v.) in Frage.

9® Mukhim (Lok. Sing.) wortlich 'in [jemandes] Mund'.

97 Hoije wurde als Optativ/Konjunktiv aufgefaf¥. Die Ubersetzung entspricht S.G. Tulpules (miindlichem)
Vorschlag: 'one would be misserable’.

708 Je ergibt an dieser Stelle keinen Sinn. Stattdessen, so S.G. Tulpule (miindlich), muf3 es vermutlich jai (jaim),
‘wenn' (mit Korrelativam faim) lauten.

9% Ahnlich der Gebrauch von asije in Jiidnesvari VI. 170b und VIII. 73a: maga nivam1a ethemci asije / - "dann
verweilt [er] an eben diesem Ort" (V1. 170b); ani jagata jamva asije / - "und solange [er] wach ist" (VIII. 73a).
"OR K. Rai, Encyclopedia of Yoga, S. 297. Zu samadhi siche VD, Kap. XXI.
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nichts verdndert, ist siegreich. (31) Irgendein [Zustand der] Verschmelzung/Auflosung, bei
dem alle Vorstellungen abgeschni‘[‘[en/zers‘[ér‘[711 [und] keine Korperbewegungen geblieben
sind, [der nur] dem Selbst verstindlich [und] durch Worte nicht erreichbar (= unbeschreibbar)
ist, entsteht. (32)"

Die knappe Definition des mantrayoga befaldt sich mit nur einem der vielen Aspekte der
Mantrapraktik, und zwar der Unterwerfung von Gottheiten. Hierzu findet man im
Mantramaharnava die Bemerkung: "Especially, we have to offer our thanks to the allmighty
Siva through whose benign glance the mantra-sastra has been revealed, through which Sastra
that people in former times where able to defeat the gods even, and having subdued them,
made them do for them whatever they desired."”? Der in XIV. 1 erwihnte, vom guru
erhaltene bijamantra (bijaksara) ist jedoch nicht dafiir gedacht, sich irgendeiner Gottheit zu
bemichtigen, sondern dafiir, Wissen und Befreiung zu erlangen. Ein anderes Ziel, das manche
Nathayogis mit Hilfe von mantras verfolgen, ist das Erwerben von iibernatiirlichen Kriften

(siddhis), die hier nicht angesprochen sind.”"?

Hinter der Bezeichnung ‘'irgendeine Handlung' (bhalatem karma) fur die dsanas und der
Beschreibung des hathayoga, als etwas, das man praktiziert, nachdem man es von jemandem
gehort hat, konnte fiir eine despektierliche Haltung gegeniiber dem hathayoga sprechen. Dies
wire allerdings ungewdhnlich fiir die Nathas, da diese yoga-Art bei ihnen eine wichtige Rolle
spielt. Bei der Definition des hathayoga wird auf die Grundbedeutung des Wortes hatha
zuriickgegriffen, nimlich 'Gewalt, Beharrlichkeit, Bestindigkeit' (Monier Williams s.v.).”"*

Auch im Marathi bedeutet hatha bzw. hata 'Beharrlichkeit, Hartndckigkeit' (Molesworth s.v.).

XV.2

[Rajayoga] beseitigt Hindernisse’"

[und] Irrtum’'. Er beseitigt [sie], Verlangen und

Zorn zerstorend. Er besiegt die Diebe des Stolzes, Neides”'’, Egos usw.””* [Wenn] dann

"1 Ahnlich definiert YS 1. 2 diesen Zustand: yogas cittavritinirodhah, "yoga [ist] das Zuriickhalten der
Modifikationen des Geistes".

12 Agehananda Bharati, The Tantric Tradition, S. 123. Beim Zitat aus dem Mantramaharnava fehlen genaue
Angaben. NachA. Bharati ist der Text "published in loose leaves”, Bombay, Kshemaraj Srikrishnadass 1924).
"3 Nach Yogatattvopanisad 21-22 erlangt man durch eine zwolfjihrige mantra-Praxis siddhis wie
Weitsichtigkeit oder die Fihigkeit seinen Korper zu verkleinern. Ahnlich heift es in YS V. I
Janmausadhimantratapahsamadhijah siddhayah, "Ubernatiirliche Krifte [sind] verursacht durch Geburt,
Krauter, mantras, Askese und Versenkung".

"4 M. Eliade iibersetzt hatha mit "Gewalt, gewaltsame Anstrengung” (Yoga, S. 238).

"5 Adaphamta m. ist nach Molesworth u.a. ein ‘plotzlich auftretendes Hindernis'. Moglicherweise, so die
Auffassung von S.G. Tulpule (miindlich), konnte adaphata hier auch der 'sich aufspaltende Weg' bedeuten, im
Sinne der zuvor beschriebenen yoga-Arten. Adaphaia bedeutet nach Molesworth u.a. 'Nebenspalte, -Platz, -Ort'
und adaphadanem nach Marathi Vyutpatti Kosa 'sich verzweigen'.

"8 Bhramatem (bhramate) ist nach S.G. Tulpule (miindlich) Dativ Singular.

717 = .
Machara = matsara, 'Neid'.
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dem Konig, dessen Konigreich der Korpers ist, Ungliick [widerfihrt], dann macht er
(rajayoga) [ihn wieder] gliicklich.719 Die Unterscheidung [ist] der Hauptminister. Die
Zufriedenheit [ist] ein hoher Beamter. Dann [sind] die Elemente der siebengliedrigen
Herrschaft’*® durch die Vereinigung der fiinf’*' gefestigt.””” Er (Konig) sagt zu den
Wahrnehmungsorganen: 'Seid klug!'>® Zu den Handlungsorganen’* sagt [er]: 'Gebt
das Handeln nicht auf". Sein eigener Befehl lautet: 'Alles an seinem Platz,””® miRachtet
nicht die jeweilige Begrenzung'. Solange sich Atem/Leben im Korper befindet, ist das

individuelle Selbst in diesem Zustand glucklich. Dies wird r@jayoga genannt.

Dieser Abschnitt besteht nahezu auschliefdlich aus einer Allegorie, die illustriert, wie der
ra@jayoga den Menschen aus seiner mif3lichen Lage retten und zu einem Zustand des Gliicks
verhelfen kann. Zur Erlduterung dieser Allegorie siche Kapitel 1.7.2 ('Vergleiche und
Metaphern im VD').

Die Abschnitte 3 und 4 befassen sich mit dem wahren r@ayogi.

XV.3

An irgendeinem Ort [ist er] ein Nackter, einer, dessen Gewand die Himmelsrichtungen
sind, an einem anderen Ort einer mit himmlischem Gewand [und mit] reichliche[n]
Wohlgeriiche[n]. An [irgend]einem Ort [ist] ein Wald fiir Askese, [dort ist er] am Ful3

cines Baumes der Einsamkeit zugetan.””® An einem anderen Ort genielt er vielfiltige

"8 Mada-machara ahamkaradikam wurde als Kompositum aufgefal¥. Mada-machara konnte auch
zusammengenommen werden, mit Genitiv-Dativ Endung.

¥ Der Sinn der beiden Siitze maga deha rajya nrpopadrava und tavam sukhiya kari ist aufgrund ihrer knappen
Stils nicht eindeutig, obige Ubersetzung kann daher nur unter Vorbehalt gelten.

20 Saptamga rajyadhatii bezieht sich auf die klassischen sieben Elemente des Herrschaftsmechanismus, spielt
jedoch auch auf die sieben Korperkonstituenten (saptadhatu, siehe Kap. 111, 4; VIIL. 1) an; siche hierzu Kapitel
1.7.2 ('"Vergleiche und Metaphern im VD).

2! Die 'Vereinigung der fiinf' (paiicdceni mele) bezieht sich vermutlich auf die nachfolgend genannten fiinf
Wahrnehmungsorgane (buddhindriya) und tiinf Handlungsorgane (karmendriya).

22 Drdha fehlerhaft fiir drdha, da es sich auf das Maskulinum rajyadhatii (Nom. Plur. m.) bezicht.

23 Buddhi (Instr. Sing.) asa (Imperativ Plural von asanem) bedeutet wortlich 'Seid mit Klugheit/Verstindnis!'
24 Karma-indriyamtem = karmendriyamtem (Dat. Sing).

2 Jethicam tetha wortlich 'von wo - dort'. Der Sinn ist wohl: Haltet alles an seinem jeweiligen Platz, oder:
Lal alles, wo (oder wie) es sein sollte'.

2% Bijanaratu ergibt keinen Sinn, es muld vijanaratu (vijanarata) lauten; vijana, 'ohne Menschen' + rata,

‘ergeben in, verhaftet' (Monier Williams s.v.).
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Freuden, [die er] auf naturliche Weise erlangt [wie] Indra™’. [Auch wenn] iiberall

behindert’®, lebt er ohne Bindung. Er wird ein gliicklicher rajayogi genannt.

Unter rajayogi wird hier, wie es scheint, der Idealtypus des yogi verstanden. Er ist weder von
duferen Lebensumstidnden abhingig, noch an bestimmte Lebensformen oder religiGse
Traditionen gebunden. Uber alle Bindungen dieser Welt erhaben, ist er dennoch (oder gerade
deshalb) in allen Bereichen des weltlichen wie auch religésen Lebens zu finden. Ahnliches
findet sich in Avadhiutagita VII. 9:

yogaviyogai rahito yogi bhogavibhogai rahito bhogi /

evam carati hi mandam mandam manasa kalpitasahajanandam //

"Als yogi, ohne Bindungen und Trennungen, als Genieffr ohne Geniisse und
Genullos[igkeit], so geht er ganz langsam [dahin], wobei seine eigene Gliickseligkeit

hervorgebracht ist durch [sein] Denken."

SSPVI. 22

Jitendriyas ca bhagavan sa sudhih kovido budhah /

carvakas carhatas ceti tathda bauddhah prakasavit //

"Er, der Erhabene, der seine Sinne bezwungen hat, [ist] intelligent, erfahren [und] weise. Er
[ist] ein Carvaka und Arhata, ebenso ein Buddhist [und] ein Kenner des Lichts [des

Bewul3tseins]."

XV.4

Gemald seiner Auffassung729 [sind] Freund [und] Feind gleich. Lob [und] Tadel, auch
das [ist] dasselbe. Irgendjemand achtet [ihn] hoch. Ist er durch die Hochachtung
entziickt? Verachtung nimmt er iiberhaupt nicht an.”® Bei Guten [und] bei

Schlechten”" lebt [er] in Zufriedenheit. Er wird ein gliicklicher rdjayogi™* genannt.

2T Nach S.G. Tulpule (miindlich) enthidlt sahajaprapta puramdhara einen unausgesprochenen Vergleich.
puramdharu (puramdara, Panse s.v.), "Zerstorer der Festungen', ist ein haufiger Beiname von Indra (aber auch
von Agni oder Siva, Molesworth S.v.).

28 pratibandha (pratibamdhu) ‘an obstacle, the state of being stopped, hindered' (Molesworth s.v.),
pratibaddha, 'obstructed, impeded’ (Molesworth s.v.).

29[ ekhem von lekhanem, 'to regard, consider, value' (Panse s.v.)

730 Mananemci (Infinitiv + Partikel -ci) kann nicht richtig sein, denn ein Infinitiv ergébe hier keinen Sinn.
Vermutlich muf3 es maneci (3. Pers. Sing. + ¢i) lauten.

731 Statt vokhata und gomata muR es nach S.G. Tulpule (miindlich) vokhatam und gomatam lauten, da beides
Lokativ Plural.

32 Rajayaugu (rajayoga) ergibt hier wenig Sinn, stattdessen mul} es nach S.G. Tulpule (miindlich) rajayaugi

(rajayogi) lauten.
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Durch die Vereinigung mit dem hochsten Bewul3tsein erlangt der rajayogi einen Zustand des
vollkommenen und bestandigen, d.h. durch keine dufieren Umstinde zu beeintriachtigenden,
Gleichmuts. Auch dies ist ein hiufig beschriebenes Merkmal des wahren yogis, hier eine

Passage aus der Jiianesvari zu Bhg. X1V. 21-25:
Ji XIV. 361-63

taist nimda ani stuti | na ye konhect vyakti /

nahim amdharem kam vati | siuryagharim // 361 //
iSvaru mhanoni pajila | kam coru mhanoni gamjila /
vrsagajim vedhila/ kelaravo /1 362 1/

kam suhrda pasim alem | athava vairi varapade jale /

pari nene rati pahalem |/ teja jevim // 363 //

"Ebenso [sind] Lob und Tadel [ihm] nicht bekannt, [wie] im Haus der Sonne [nicht] die
Dunkelheit oder die Lampe733. (361) [ODb] er als Gott verehrt oder als Dieb schikaniert wird,
[ob er] umgeben ist von Bullen und Elefanten, [oder] zum Konig gemacht wird, (362) oder ob
Freunde in [seine] Nihe gekommen sind, oder Feinde iiber [ihn] hergefallen sind, aber er
kennt nicht Nacht [oder] Dammerung, wie das Licht. (363)"

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die Charakterisierung des r@jayoga.

"33 Mit Hinweis auf Jii I1. 361 ist nach Marathi Vyutpatti Kosa vati u.a. gleichbedeutend mit diva, Lampe'.
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Kapitel XVI Die Charakterisierung des Wissens

Das Wissen, um das es im folgenden geht, ist das Wissen, das zur Befreiung aus dem samsara
filhrt. Den Aussagen dieses Kapitels zufolge liegt die Gefangenschaft im samsara in der
mangelnden Fahigkeit begriindet, zwischen dem vergénglichen Stofflichen (pinda) und dem
unverganglichen Transzendenten (pada) zu unterscheiden, und in der falschen Identifikation
mit dem Stofflichen, dem Nicht-Selbst (andarman). Befreiung erlangt, wer das unterscheidende
Wissen (viveka) besitzt und das Selbst erkennt, das alles Formhafte und Stoffliche
transzendiert. Dieser Gegensatz von 'Selbst' und 'Nicht-Selbst' 143t den FEinflul3 des
dualistischen Sam khya-Systems erkennen. Danach basieren Gefangenschaft und Befreiung auf
der Verbindung bzw. Trennung von purusa (Seele) und prakrti (Materie). Verbindung und
Trennung wiederum resultieren aus der nicht-vorhandenen bzw. vorhandenen

Unterscheidungstahigkeit (viveka) (Samkhyapravacanasiutra lll. 72).

XVL. 1

Es wird gesagt, pinda und pada [sind] Form und das jenseits von Form. Was [ist es, das]
pinda genannt wird? Der aus sicben Bestandteilen bestehende Korper und die kundalini.
Pada [ist] hamsa. Zusammen mit diesen””' beiden Silben, ihm (hamsa?) ihnlich,
manifestiert sich der bindu des Lebens des jiva. Deshalb wird der bindu als jenseits von
Form bezeichnet. Das (pada?735) [ist] das Unmanifeste, das Selbst. Das [ist] die Ursache

von allem.

Pinda736 ist also der aus den sieben Bestandteilen (Lymphe, Muskelfleisch, Blut, Knochen,
Mark, Fett und Samen)737 bestehende Korper und die kundalini. Pada ist das, was keine
Gestalt oder Form besitzt, der ham sa.” I amsa ist ein sehr bedeutungsreicher Terminus. Von

3% Wohl zu Kolonialzeiten

seiner ethymologischen Bedeutung her ist hamsa die (Grau-)Gans
wurde hieraus der Schwan. Im Rgveda (IV. 40. 5.) ist der hamsa eine Metapher fiir ein
gottliches Wesen, vielleicht die Sonne. In Kathopanisad V. 2 wird die Strophe mit dem ein-
und ausgehenden Atem in Verbindung gebracht. In spiteren Texten, wie den Yoga-Upanisads

(z.B. Hamsopanisad 5; Yogasikhopanisad VI. 20; Brahmavidyopanisad 60-62) steht der

34 Das am Anfang dieses Satzes (i do akserahita ...) stehende 7 ist nach S.G Tulpule (miindlich) eine Variante
des Demonstrativpronomens ke, 'diese’ (Nominativ Plural n.).

3% Worauf sich fem bezicht ist nicht ganz klar, vermutlich auf das Neutrum pada. Denkbar wire jedoch auch,
dafl3 es hier statt fem to heiflen muf3und sich auf den zuvor genannten bimdu (m.) bezicht.

387 pinda siehe auch 1. 1; 1L 1; IX. 1.

37 Siche hierzu I1. 4.

38 In Gurugita 121a findet man eine schr dhnliche Interpretation von pinda und pada: pindam kundaliniSaktih
padam hamsam udahrtam, "pinda ist die kundalinisakti, pada wird der hamsa genannt."”

739 Griechisch Xnv, lat. anser (urspr. hanser), engl. goose.
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hamsa zwar ebenfalls fiir das individuelle Selbst, das mit dem hochsten Selbst identisch ist740,

doch hat hamsa in diesen Werken auch noch eine andere Bedeutung. Das Wort wurde in die
beiden Silben /am und sa zerlegt, und ham mit dem eingehenden Atem und sa¢ mit dem

ausgehenden Atem (manchmal auch umgekehrt) assoziiert’ ™

Dhyanabindopanisad 62

hakarena bahir vati sakarena viset punah /

hamsahamsety amum mantram jivo japati sarvadda/l

"Mit [der Silbe] sa geht [der Atem] hinaus, mit [der Silbe] Aa tritt er wieder ein. Hamsa,

. . _ 742
hamsa, diesen mantra wiederholt der jiva immerzu."

Der bindu ist der anusvara, der sich im Zentrum der beiden Silben A« und sa befindet und sie
miteinander verkniipft zu Aa-m-sa. Er wird im vorliegenden Abschnitt mit (parama)pada,
dem (hochsten) Ort identifiziert und auch, wie es scheint, mit dem Leben des jiva in
Verbindung gebracht. Moglicherweise spielt hier eine tantrische Vorstellung hinein, nach der
die gesamte gottliche Schopfungsenergie in einem einzigen Punkt, dem bindu, enthalten ist,
aus dem heraus sich die Schopfung entfaltet. So schreibt A. Padoux: "Bindu is the 'drop’ of
energy, that is, the energy as collected within a single drop or point, concentrated upon itself,
and therefore endowed with special potency. At the same time, it is, graphically the dot above
the line marking the anusvara, the nasalization and lengthening of the vowel over which it is
written, and especially (and more importantly), nasalization that prolongs the sound of the
mantra OM and is charged with its whole divine energy. ...In the emanation, bindu is the
concentrated energy prior to its creating of diversity through its own division. Now the energy
owes its power to the fact, that it is not alone but united with Siva, the emanation being

nothing else than the outcome of this union."”*

XVI. 2
Durch welchen Korper durch’™ die [Handlungs]-Organe, durch Fiil3e, Hinde usw.’#

der GenuR der Sinnesobjekte

erfahren wird, das [ist] der grobstoffliche Korper.
Zuvor [ist das Verlangen nach dem Genul] erst [einmal] im Inneren. Durch einen

Gedanken/Wunsch, kommt es dann durch die dulRRere Gestalt’*” zum Ausbruch.”® Das™

401 Yogasikhopanisad VI. 20 wird der hamsa als paramatmariipa, "von der Form (oder Gestalt) des hichsten

Selbst"”, bezeichnet.

"1 Nach A. Padoux ist hamsa nicht der Atem selbst, sondern die Energie des Atems; Vac, S. 141.

42 Eine dhnliche Beschreibung des hamsa- oder so’ham-mantras findet sich auch in Vijiianabhairava 155-56.
3 A. Padoux, Vac, S. 105-106.

44 Karuni ist hier Instrumental-Postposition (OMR §43).

" Carana hastadikim wurde als Kompositum aufgefaf.

"¢ Vikhaye ist wohl die phonetische Schreibweise. Es muld visayabhoga lauten.

47 Vermutlich im Sinne des grobstofflichen Korpers.
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[ist] der feinstoffliche Korper. Nur aus Bewul3tsein bestehend und frei von Vorstellung,

wahr [und] ewig750

, derartig [ist] der transzendente Korper. Derartig [ist] der
grobstoffliche, der feinstoffliche, der transzendente [Korper]. Derartig sind die Korper
von jedermann. Aber [wer] die Aufmerksamkeit’! fiir’>? die anderen beiden Korper

aufgibt und im transzendenten lebt, der wird ein gliicklicher Wissender’> genannt.

Das Konzept der drei Korper, die, einer im anderen steckend, den jivarman umgeben, ist im
voga und tantra weit verbreitet: pimdem pimdaca grasu | to ha nathasamketimea damsu, "Ein
Korper verschlingt den anderen. Das ist das Geheimnis in der Ubereinkunft der Nathas" (Jii
VI. 29ab). Die Bezeichnungen fiir die einzelnen Korper sind dabei manchmal verschieden. In
Varahopanisad I. 6a lauten sie: sthitla- (grobstoftlich), sitksma- (feinstoftlich) und kdarana-
sarira (Ursachenkorper) (dehatrayam sthilasiksmakaranani  vidur budhah). Statt des
sitksmasarira nennt Vivekasimdhu 1. [4]. 9, 10, 68 den auch im nachfolgenden Abschnitt 3

754
I

erwihnten lingadeha (es ist daher zu vermuten, dal3 es sich um ein Synonym handelt).””" In

der Yogapar Abhangamala wird ein weiterer Korper genannt, der mahakarana-deha, der, wie
der karana im vorliegenden Abschnitt, mit dem Zustand der Transzendenz korreliert, und in

dem der yogi die Verbindung mit dem samsdara aufzulosen vermag:
Yogapar Abhangamald 65. 2ab
jagrti sthitla turya mahdakarana /

"The waking state [is] the gross, furiyd the mahakarana [body]”.755

In VD XVI. 2 entspricht dieser feinstofflichste aller K&rper einem Zustand jenseits aller
geistigen Aktivitédten, in der Mdald einem Zustand frei von Unwissenheit bzw. maya:
Yogapar Abhangamala 4. 4

sthitla sitksma karana avidya te maya/

"8 Umdadeya, Genetiv/Dativ (dieses -eya wird an -Ia Partizipien angehingt), leitet sich nach S.G. Tulpule
(miindlich) von umdadanem, 'hervorbrechen' ab, im modernen Marathi umatanem, 'erscheinen, hervorkommen'
(Molesworth s.v.), umadda, m. 'Ausbruch’ u.d. (Molesworth s.v.).

"9 gtatt re ist tem zu lesen, da es sich auf deha (im VD Neutrum) bezieht.

750Am'lya, ‘nicht-ewig', ergibt hier keinen Sinn, es soll vermutlich nitya, 'ewig', lauten.

L Asta ergibt keinen Sinn, es mufd asthd, 'Aufmerksamkeit, Beachtung', lauten (S.G. Tulpule miindlich).

2 Dehaci asta (dehamci asthd) wurde hier als Genitivus objectivus aufgefal¥ 'die Aufmerksamkeit fiir die
Korper'.

53 Da sukhiya jiianiya (beides Nom. Sing. m.) sowohl als zwei Adjektive als auch zwei Substantive aufgefalt
werden konnen, kann hier auch iibersetzt werden: '..., der wird gliicklich [und] wissend genannt' oder '..., der
wird ein Gliicklicher [und] ein Wissender genannt'.

54 Auch im Samkhya wird nach S. Radhakrishnan der feinstofflich (sitksma) Korper linga(deha) genannt; siche
Indian Philosophy Vol II, S. 284.

S5, Kiehnle, Jiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 292.
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mahdakaranacya thayam righa kara//

"The gross, the subtle, [and] the cause [bodies are] ignorance, [which is] maya. Enter into the

place of the mahakarana[-deha]." 736

XVL 3

Wenn wir den Korper den Handelnden nennen, warum konnte dann nicht jeder der
Handelnde sein? Obwohl der [feinstoffliche] Merkmalkb‘rper757 dabei ist, sich auf der
Grundlage des Topfes (des grobstoflichen Korpers) zu drehen’, dreht er sich [nur]
eingebildet (in der Vorstellung).759 Doch [ist] das Selbst frei von Vorstellungen. Dort [im

Selbst] kommt es in keiner Weise zu Vorstellung.”*® Auf verschiedenartiger Grundlage

761

erscheint die nicht existierende [sichtbare] Welt. Wagen (Korper)™”" [ist] der Name fur

eine Ansammlung [von verschiedenen Dingen]. Sobald sich diese [Ansammlung]

762 763

auflost’®®, wozu soll man [dann] also’® 'Wagen' sagen? Der Triger'® fir diese

Erscheinung’® [ist] vergiinglich.

Der Sinn der Frage 'Wenn wir den Korper den Handelnden nennen, warum konnte dann nicht
jeder der Handelnde sein?' ist mir nicht ganz verstindlich. Karte(m) (Dativ) im ersten Teil des
Satzes kennzeichnet den grobstofflichen Korper als den, der Handlungen ausfiihrt, und mit
karta im zweiten Satzteil konnte der Agens aller Handlungen in diesem Universum gemeint

sein, brahman. Nach S.G. Tulpules Auffassung (miindlich) soll diese Frage suggerieren, daf3

% ibid. S. 244.

ST Limgadeha, "Merkmalkorper', wird er genannt, weil er alle Merkmale oder Eigenschaften der sich immer
wieder verkorpernden Seele mit sich fiihrt; siehe Samkhyakarika 20 und 40.

8 Bhavamtem ... bhamve ist eigentlich redundant, wortlich 'umherdrehend dreht er sich umher'.

"% Lies: ...ghatdceni adhdrem bhafm]vamtem, kalpita bhamve. Das Bild hier ist wohl das eines Topfes, der auf
der Topferscheibe rotiert. Obgleich sich der Topf dreht, dreht sich der Raum darin nicht. Ebenso dreht bzw.
bewegt sich der grobstoffliche Korper, doch eine damit verbundene Bewegung des unsichtbaren, feinstofflichen
Merkmalkorpers existiert nur in der Einbildung.

80 Statt kalpane muRes entweder kalpand lauten, oder, falls es sich um den Infinitiv handeln sollte, kalpanem.
81 Nach Apte wird ratha auch im Sinn von 'Korper' verwendet. Siche hierzu Kapitel 1.7.2 ('Vergleiche und
Metaphern im VD).

762 Vighadata, Partizip Prasens, wortlich 'sich auflosend, zerstort werdend'.

783 Aisem hat in rathu aisem kavandtem mhanave nach S.G. Tulpule (miindlich) eine dhnliche Funktion wie iti
im Sanskrit.

"% Nach S.G. Tulpule (miindlich) bedeutet hier vahi, 'Bezeichnung, Benennung, Nomenklatur. Diese
Bedeutung konnte ich in den mir zur Verfiigung stehenden Worterbiichern jedoch nicht finden. Auch lief3 sich
nicht kliren, woher vakil kommt. Nach meiner Auffassung konnte es auch sein, dafd es nicht vahi sondern vahi
(£.), 'Grenze, Ab-/Begrenzung' (Panse s.v.) heillen sollte, im Sinne einer fest umrissenen Einheit, die nur
theoretisch und als Konzept existiert. Hier wurde vaki mit 'dasjenige, welches trigt' iibersetzt (siche Monier
Williams).

765 Upapatisa ist eine Dativ-Form des moderneren Marathi (Navalkar § 78). Die korrekte Altmarathi-Form ist

upapattisi.
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es dulerlich zwar so erscheinen mag, als gibe es viele verschiedene Handelnde, doch letztlich
hinter allen Handlungen nur der eine, gottliche Handelnde stecke, der sich als (jiv)arman
gleichermal3en in allen Menschen befindet. Obwohl der a@man nach XVI. 2 offenbar mit dem
‘transzendenten Korper' identisch ist, und sich sozusagen im Zentrum aller Aktivitdten des
Geistes befindet, ist er selbst 'frei von Vorstellung'. Um in dieser Welt zu leben, bedient sich
der arman der Korper, in denen er steckt. Die 'verschiedenartige Grundlage’, von der in XVI. 3
die Rede ist, konnte sich auf das Zusammenspiel der materiellen Elemente und ihrer

Aktivititen beziehen, die die Illusion der "Welt' erschaftfen.

Das letzte Drittel von Abschnitt XVI. 3 und der gesamte Abschnitt XVI. 4 bestehen aus
Vergleichen und Metaphern, welche die Verginglichkeit des Korpers, die Ursachen der
falschen Identifizierung und die Kraft des karma illustrieren. Fine ausfiihrliche Erorterung
findet sich in Kapitel 1.7.2 (‘"Vergleiche und Metaphern im VD").

XVL 4

Das Selbst sollte als unverginglich verstanden werden. Sobald irgendjemand ein
verdunkeltes Haus’®® betritt, sicht er nur Dunkelheit. Wer Gelbsucht bekommen hat,
dem erscheint tatsichlich alles gelb. Wenn® man sich kreisformig drehend
herumdreht’®®, dann glaubt man, [dal3] der Berg, die Erde, oder der Wald sich dreht.
Derartig [ist] die Illusion der Menschen. Durch die eigenen Neigungen’® macht er sich
selbst traurig. Dies durch die Sicht des Wissens’*, tatsichlich erkennend, sollte man
unerschiitterlich sein. Das Blatt der Betelpflanze lost sich vom Stengel, aber es lebt
[noch] sechs Monate, oder, ein kraftvoll gedrehter Kreisel zieht sich durch das vorherige

Rotieren zusammenm, oder, ein Pfeil [wurde] auf den Weg des Himmels entlassen.””* Er

%6 Amdharala gharamtu wurde als Kompositum aufgefal. Amdharala (amdharald) ist hier ein adjektivisch
gebrauchtes Partizip Perfekt von amdharanem, 'sich verdunkeln' (Molesworth s.v.).

87 Je (Relativpronomen Plural: 'welche’) kann hier nicht stimmen, weil das Pridikat des Satzes, bhave,
Singular ist. Vermutlich soll es hier jai(m ), 'wenn', lauten, und ebenso fai(m ), 'dann’, statt fe, 'diese’.

%8 Bhavai steht vermutlich fiir bhafm]ve (3. Pers. Sing. von bhamvanem, 'kreisen, herumdrehen’) oder eine
Kombination von bhave + Explikativum /i, wie in pamcai, 'alle fiinf" in III. 7.

%9 Apuleyam vasana (apuliyam vasanam) ist Instrumental Plural (GOM § 113, 124). Obwohl vasana hier
wahrscheinlich im Sinne von Neigung, Verlangen, Wunsch', (Panse s.v.) gebraucht wird, schwingt vermutlich
auch die Bedeutung 'im Unterbewul¥sein eingespeicherter Eindruck aus vorangegangenen Leben' mit. Zu
vasana siche die Erorterung betreffend Kap. XI. 2.

0 Jianardrsti ist nach S.G. Tulpule (miindlich) Instrumental Singular. Dies widerspricht allerdings OMR §
42a, wonach der Instrumental Singular des Femininums mit -i/7-Endung in der Regel auf -ya lautet. A. Master
indes gibt (nach cigenem Bekunden in Ubereinstimmung mit W. Doderet) die Instrumental Singular-Endung
mit -7 an (GOM 8§ 112).

e Nidhiya (Instr. Sing. von f. nidhi, 'rasches Drehen’, Panse s.v.), nidhi (3. Pers. Sing von nidhanem, 'sich
zusammenzichen'). Nidhanem leitet sich nach Molesworth von nidha ab, u.a. 'schnelles Herumwirbeln (eines

Kreisels) auf einer Stelle’, in Verbindung mit dharanem auch 'schlafen’ (Molesworth s.v.). Nach S.G. Tulpule
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verweilt [dort], solange die vorherige Kraft’” existiert. Ebenso [existiert] der samsara
des Wissenden [solange] die vorherige Kraft [existiert], weiter nicht. So sollte [es] durch

die Gnade des gurus wirklich verstanden werden.

Die letzten drei Bilder dieses Abschnitts sind Metaphern fuir den jivanmukia, den noch-im-
Leben-Befreiten. Im Zusammenhang mit dem Samkhya schreibt S. Radhakrishnan tiber ihn:
"When discrimination arises, prakrti does not forthwith free the purusa, for, on account of the
momentum of past habits, its work continues for some little time (Samnkhyakarika 67); only the
body is no more an obstacle to it. By virtue of the force of prarabdhakarma, the body
continues, though no fresh karma is accumulated. Though the jivanmukta has no aviveka, yet
his past samskaras compel him to possess a body (Samkhyapravacana Sutra Ill. 82-83).
Release from bondage and continuance of body are compatible with each other, since they are
determined by different causes. At death the jivanmukta attains complete liberation, or

disembodied isolation (videhakaivalya).”774

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die Charakterisierung des Wissens.

(miindlich) ist daher hier auch die Ubersetzung 'ein kraftvoll gedrehter Kreisel schlidft' moglich. Siehe hierzu
auch Kapitel 1.7.2 ('Vergleiche und Metaphern im VD").

2 Sodila (Partizip Perfekt) 'ent-, gelassen’, hier im Sinne von '(ab-)geschossen’, und zwar in den Himmel,
wortl. 'auf den Weg, der der Himmel ist'.

"3 Bajobali bedeutet nach S.G. Tulpule (miindlich) 'Kraft'.

74§, Radhakrishnan, Indian Philosophy Vol I, S. 313.
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Kapitel XVII Die Charakterisierung der Unterweisung

Das eigentliche Thema dieses Kapitels, die Charakterisierung der (wahren) Unterweisung,
findet man erst am Ende in XVII. 3. Der erste Abschnitt befal3 sich mit falscher und wahrer
Entsagung und der zweite Abschnitt, sowie die erste Hilfte des dritten Abschnitts, mit

falschem und wahrem Wissen und den wahren Wissenden.

XVIL. 1

Die Luft als Nahrung775, das Schlafen auf der Erde, das lange brahmacarya’®, die
Zuriickhaltung beim Sprechen777, das Halten der drei Stb‘ckem, das Wilzen in Asche,
das Scheren des Kopfes779, das Bedecken mit verfilztem Haar”’, das Austrocknen”™ des
Korpers, diese [Praktiken] hauptsichlich uibend, [gibt es] zusitzlich vielfaltige Praktiken
der Entsagung.”* Wie alle Geschmacksrichtungen ohne den einen Geschmack des Salzes
geschmacklos werden, ebenso sollten alle Entsagungen ohne das eine Wissen iiber den

83 erkannt werden. Durch die Hitze [der Sonne]?

785
h

Herrn von allem als geringwertig

erhitzt, erwigt [jemand,] sich einfac durch den Schatten einer dahineilenden Wolke

7 8.G. Tulpule (miindlich) zufolge ist asa : vara als ein Satz aufzufassen: 'Die Nahrung [ist] die Luft'.
Vermutlich stehen beide Substantive im Nominativ, richtig miif%e es dann jedoch nicht @sa sondern asa lauten
(Skt. @Sa, 'Nahrung', < V as, 'essen’).

776 Brahmacarya, 'brahman-Wandel, Zélibat', bezeichnet das erste der vier Lebensstadien (dsrama), den Stand
eines im Studium befindlichen, unverheirateten Heranwachsenden. Da das ‘lange brahmacarya’ im
Zusammenhang mit einer Aufzihlung von verschiedenen die Askese betreffenden Praktiken genannt wird, ist
anzunchmen, dal3 der Begriff hier im Sinne einer permanenten sexuellen Enthaltsamkeit aufzufassen ist. Im
Kontext des yoga gilt die Definition aus Vyasabhasya zu Yogasiitra 1. 30: brahmacaryam
guptendriyasyopasthasya samyamah, "Brahmacarya [bedeutet] Kontrolle des verborgenen Organs, des
Geschlechtsorgans.”

""" Vaca niyemu (vaca nivama) wurde als Kompositum aufgefal¥, ebenso wie tridamda dharana, bhasma
lumthana, mumdita mumdana, jatda vesthana und deha sokhana.

78 7u Praktik und Status des tridandin siche XIII. 8.

" Mumdita mumdana, 'das Scheren des Gescherten' ist seltsam, konnte verderbt sein. Es wurde von mir
interpretiert als 'das Scheren des Kopfes'.

780 Jaga, 'dreadlocks’, ist nach Molesworth eine Bezeichnung fiir das verfilzte Haar, wie es von Siva und den
Asketen getragen wird. Fiir nagas (nackte Asketen) sind die oft schnurartigen Locken die einzige Bekleidung.
81 Sokhana (Skt./Mar. Sosana), '(Aus-)Trocknen', ist hier vermutlich so aufzufassen, dafd die yogis nichts
trinken.

82V airagya niyema wurde als Kompositum aufgefal¥.

783 Vairagyahinem wurde als zwei getrennte Worter (vairagya hinem) aufgefalk.

84 Una oder finha (unhem, Instr. Sing.) nach Molesworth 'Hitze, insbesondere Hitze der Sonne'.

783 Sukhem wurde als Adverb aufgefal¥: 'einfach, ohne weiteres'.
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zu kiihlen, oder, durch die Kilte zusammengezogen’®, wirmt sich [jemand] mit dem
Feuer aus einer Handvoll Gras.”’ Das Euter einer Ziege scheint gut gemolken zu sein,

[aber] am Ende [ist es] ohne Buttermilchwasser. Wann ist das Getreide [je] durch

789

[Regen-]Wasser788 gereift? Nur sein Aussehen [ist] gut, [aber] am Ende [ist das

Getreide doch] nicht gut. Ebenso erscheint die Entsagung der Unwissenden anfinglich
gut, aber die Zerstorung [dieser Entsagung] erfordert keine Zeit.”® So ist die Entsagung

der Wissenden nicht.

Die Illustrationen finden sich ausfiihrlich erklért in Kapitel 1.7.2 ('Vergleiche und Metaphern
im VD'"). Problematisch in diesem Abschnitt sind die beiden Sitze gj@ yvaudhe nikem
vodavalem dise : sevatimni kamkaru. Yaudhe ergibt keinen Sinn, stattdessen konnte es nach
S.G. Tulpule (miindlich) yugma lauten. Yugma bedeutet uv.a. 'Paar’, hier, so S.G. Tulpule,
moglicherweise im Sinne von 'Euter-Paar'. Bei manchen Ziegenarten befindet sich am Hals
ein beuteldhnliches Gebilde, das man fiir ein Euter halten konnte. Yugma ist Neutrum und
wiirde hinsichtlich des Genus mit nikem und vodavalem iibereinstimmen. Vodavalem ist nach
S.G. Tulpule (miindlich) das Partizip Perfekt von vodhavanem (odhavanem) und bedeutet hier
‘plaziert’. Diese Bedeutung konnte ich jedoch in keinem der mir zur Verfligung stehenden
Worterbiicher finden, stattdessen (bei Molesworth) u.a. die Bedeutungen 'to draw towards or
unto, to befall or betide; - used of fortune or destiny, adversity, etc." Meines Erachtens ist
vodavalem das Partizip Perfekt des Kausativs von odhanem, 'melken gelassen/melken
gemacht'. ...Nikem vodavalem dise wurde daher mit '...scheint gut gemolken zu sein' ibersetzt.
Statt sevatimni kamkaru mufd nach S.G. Tulpule (miindlich) sevarim nikamkaru getrennt
werden: ntkamkaru, 'ohne Buttermilchwasser', kankara ist nach Monier Williams "mit Wasser
gemischte Buttermilch". Sevafim nikamkaru wurde daher mit 'am Ende/letztendlich ohne
Buttermilchwasser' tibersetzt. Damit ist vermutlich gemeint, daf3 diese euterdhnlichen Gebilde
der Ziege zwar so aussehen, als kdnne man aus ihnen Milch herausmelken, doch tatsdchlich

nicht einmal Buttermilchwasser hergeben.

786 Kakadanem bedeutet 'sich zusammenziehen (durch Kilte oder Krampf)' und die davon abgeleitete und
reduplizierte Form kakadakuda (Adj.), 'steif vor Kilte', (Molesworth s.v.). Nach S.G. Tulpule (miindlich)
konnte es hier auch im Sinne von 'zittern' aufzufassen sein.

87 Mughi eki trunagni tapem, wortlich: 'durch das Feuer des Grases in einer einzigen Hand'.

788 pani ist nach S.G. Tulpule (miindlich) hier im Sinne von Regenwasser aufzufassen, siche auch Molesworth.
89 Nach S.G. Tulpule (miindlich) bedeutet vodauci (vodava + ci), 'Erscheinungsbild, Aussehen'. Auch V.D.
Kulkarni gibt in einer Fullnote zu dieser Textstelle u.a. drsya, 'sichtbar, zu sehend, sichtbares Objekt’ an. Die
Grundbedeutung von odhanem [vodhanem, ist jedoch 'ziehen', und die von odha/vodha, "Zug'. Bei Molesworth
findet man zu odha u.a. '"Zugkraft, Seil', zu odhava 'schiefe Ebene bei einem Zugbrunnen, aufsteigende
Tonleiter'. Bei Panse findet man nur vodava '(mask.) Aufnahme (fem.), Autoritdt, Kraft'. Die Bedeutung von
vodauci ist daher nicht klar.

9 Pana nasatd velu na lage bedeutet weniger wortlich 'Es dauert nicht lange bis [die Entsagung] zerstort ist'.
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XVIIL 2

Richtige Rezitation”' der vier vedas, Horen der’*

Auslegungen des dharmasastra,
tigliche Beachtung der sechs Handlungen: wenn dem Intellekt die Auslegung der
Kenntnis des brahman nicht [moglich] ist, [ist das] wie der Loffel, [der] Zugang zu

*  Geschmacksrichtungen hat - aber erkennt er”, welche derartige

allen”
Geschmacksrichtung gut [ist] und die Siile dieses Geschmacks? So sollte das

Wiederholen des zuvor [genannten]796 erachtet werden.

Weder durch Askese (XVII. 1), noch durch das Horen, Rezitieren und Studieren des veda oder
verdienstvolle Handlungen (XVIL. 2), und auch nicht durch das Studieren der Schriften (erste
Halfte XVII. 3) laf% sich nach Auffassung des Autors/der Autoren des VD das Hochste

erlangen. Ahnlich heif’t es in Kularnavatantral. 116

tavat tapo vratam tirtham japahomarccanadikam /

vedasastragamakatha yavat tattvam na vindate //

"Solange man nicht das [hochste] Prinzip findet, [sind] Askese, Geliibde, Wallfahrt, japa,
Feueropfer, Lobpreisung usw., vedas, sastras, agamas [und] Erzdhlungen [aus den puranas

von Bedeutung]."

XVIL 3

Ein Gef‘zihrt797, [das] gute [und] sehr wohlriechende Dinge [wie] Sandelholz, Kampfer,
Moschus, usw. und Juwelenschmuck’®, Edelsteine, Perlen mit sich fiihrt, ist mit die[ser]
Ladung vollgefiillt. Aber, verstehe, kennt das Gefahrt die Dinge des Wohlgeruchs aus

[eigener] Erfahrung?799 Ebenso ist fir einen, [der beim] Studium guter Biicher das

91 Nach Ansicht S.G. Tulpules (miindlich) handelt es sich bei supatha um ein von pathana abgeleitetes
Adjektiv, supatha pathana bedeutet daher wortlich 'richtig rezitierte Rezitation'.

92 Wortlich 'in die Darlegungen'.

93 Die Bedeutung von vivarim (Lok. Sing./Plur. von vivara) ist nicht ganz klar. Es bedeutet "Hohlung, Loch’
(Molesworth-, Panse s.v.), und wird nach S.G. Tulpule (miindlich) hier im Sinne von 'Gehorloch’ verwendet.
Ich halte es in Hinblick auf den Kontext fiir wahrscheinlicher, dafl vivara (< Skt. vi + V vr, 'offenbaren,
darlegen’) hier die Bedeutung 'Darlegung, Erorterung’ hat, entsprechend vivarana im iibernidchsten Satz.

9% Avagha fasse ich als Lokativ von avagha und als Adjektiv zu rasim auf (siche Master § 142).

9% To kaye janatu ase bedeutet wortlich 'ist er wissend/kennend?' kaye = kaya (Panse s.v.).

9 Ghokhanem magila, das "'Wiederholen des zuvor [genannten]' bezicht sich auf den veda, etc.

T pravhana = pravhanem (Panse s.v.), von Skt. pravahana (Monier Williams s.v.).

"8 Thikathaula ist nach S.G. Tulpule (miindlich) eine bestimmte Art Schmuck, der aus goldeingefaften
Juwelen besteht. Moglicherweise gibt es hier einen Zusammenhang zu (Marathi) thika, 'Edelstein in der Mitte
eines Fingerrings' (Molesworth s.v.).

9% Bhagavari ergibt keinen Sinn, es muf bhogavari lauten, bhoga (Obliquus von bhoga ) + vari (‘auf’), wortl.
‘auf eigene Frfahrung hin'. Pari tya suparimala vastu bhagavari jana : te pravhana kai janata ase wurde zu

einem Satz zusammengefal¥.
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[hiochste] Prinzip nicht erkennt, [nur] ununterbrochene Miihsal. 800 FOlglich801 sind die
Wissenden, die, verstanden habend mit Bedacht nachdenken, anders. Aber sie sind [es]
nicht. Ein Kenner der Schriften geworden [zu] seinsoz, was fiir eine Sache [ist das
schon]? [Es gibt] viel verschieden[-artige] Unterweisung. [Wahre] Unterweisung [ist]

namlich die, [welche] sich in den wenigen Worten des sadguru offenbart, wie die Wurzel

804

der grol3en Heilpflanze, ( a)mrtasaﬁj'ivan28°3, die einzige Wurzel, durch welche™™ man frei

von Makel wird [und] Unsterblichkeit erlangt. Ungeeignete [und]falsche Heilpflanzen®"

8

gibt es viele. Sie vertrocknen®®, zu Pulver® geworden®® Derartig ist jene

amrtasanjivani nicht.

"(Guru-)upadesa” ist nach R.M. Steinmann "die lehrhafte Vermittlung durch den personlichen
Meister. Auf der didaktischen Ebene fordert der Guru den Reinigungsprozess in bezug auf das
richtige Erkennen, Wollen und Handeln, indem er den sadhaka tiber das wahre Wesen und

Verhiltnis der ewigen Realitdten zur Seele... aufklart."**”

Eine derartige Unterweisung ist
meines Erachtens wohl zu umtfangreich, als dal3 sie in nur 'wenigen Worten' durchgefiihrt
werden konnte. Die 'wenigen Worte des sadguru', die so machtig sind, daf3 man durch sie
sogar Unsterblichkeit erlangt, sind daher moglicherweise der vom guru erhaltene mantra, und
somit kdnnte es sich bei upadesa um mantra-diksa handeln. Es gibt im Tantrismus zudem die
Vorstellung, daR selbst ein beiliufig gesprochenes Wort eines vollkommenen yogis®'® oder
(sad)gurus von dessen Sakti erfiillt ist und daher die Wirkung eines mantras haben kann. So
wire es auch denkbar, dald es sich bei den 'wenigen Worte des sadguru’ um ganz 'normale’,

aber dennoch mit gurusakti geladene Worte handelt, mit welchen der guru den Schiiler auch

80011 Amytabindiipanisad 18 wird sogar die Ansicht vertreten, da man von Biichern ablassen soll.
801 Die Bedeutung von uro zu Beginn dieses Satzes ist unklar. Der Form nach konnte es sich um die 3. Person
Singular des Imperativs von uranem, 'iibrigbleiben’, handeln: 'man soll (ver)bleiben!'. Das ergibt hier jedoch
keinen Sinn. Nach Ansicht S.G. Tulpules (miindlich) ist uro ein (Druck-)Fehler, den man nicht berichtigen
kann. Moglicherweise ist uro fehlerhaft fiir far7: 'Dann sind also die Wissenden, ...".

802 rahalayam (jaleyam) ist auf dem Instrumental des Partizip Perfekt von hone basierender Absolutiv (GOM §
254).

803 Amrtasam jivani wurde als Kompositum aufgefal¥, mitasamjivani, 'die Tote erweckt' (Molesworth s.v.).

804 Die Verdopplung jenem jenem ist meines Erachtens iiberfliissig.

805 Nara kiita vosadhi wurde als Kompositum erachtet. Vosadhi ist Nominativ Plural (f.) von (v)osadhi
'Heilpflanze, Heilkraut'.

806 Kothejauni jari ("periphrastisches Passiv", FML § 260). Nach S.G. Tulpule (miindlich) gibt es im Altmarathi
das Verb kothejanem, '(ver)trocknen, verdorren'. Dieses Verb konnte ich jedoch in den mir zu Verfiigung
stehenden Worterbiichern nicht finden.

807 Ciirna werden auch die ayurvedischen Pulver genannt.

808 Ciirna hounu, wortlich: 'Staub gworden seiend'.

809R M Steinmann, Guru-S isya-Sambandha, S. 121.

810 §S 111. 27: katha Jjapah, "[Des yogis] Rede [ist] [mantra-]Wiederholung)”. In Ksemarajas Kommentar zu
diesem siitra heil¥ es u.a. (Ubers. J.D. Singh): "...even an ordinary conversation of his amounts to the muttering

of a prayer."”
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ohne feierliche diksa initiiert. Diese Auffassung wird auch in XIX. 3 zum Ausdruck gebracht.
In Swami Muktanandas Biographie seines gurus Swami Nityananda findet man solche
unkonventionellen Formen der Saktipata-diksa beschrieben: "In the beginning he would tell
them very politely, 'All right, now it's time to go." But they wouldn't leave. So he would pick
up anything he could get his hands on - sticks or stones - and throw them at the people. He
didn't use abusive terms as much as I do, but sometimes he did. He would say, "You father of a

monkey, get out of here." Even from those blows, people received Saktipat.” s

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die Charakterisierung der Unterweisung.

811 Muktananda (Swami), Bhagawan Nityananda of Ganeshpuri, S. 84-85.
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Kapitel XVIII Die Charakterisierung des Korpers (Sarira)

Die Aussagen dieses Kapitels lauten kurz zusammengefafdt: Der Korper ist unrein, schwach
und vergénglich. Jede ausschliefllich auf den Korper bezogene Askese oder Entsagung ist
wertlos (weitere falsche oder unvollstindige Formen der Entsagung wurden bereits im
vorherigen Kapitel thematisiert). Um das Selbst zu erkennen, ist es erforderlich, das im
Korper befindliche und mit dem Korper verbundene Denkorgan (manas) zu disziplinieren.812
Ahnlich wie der Autor des VD in diesem Kapitel, so mokiert sich auch Kabir iiber yogis, die

sich nur mit der Disziplinierung des K&rpers (kavayoga) befassen:

kesaum kaha bigariya, je bhiidai sau bara /
mana kaum kahe na miidie, jamai bikhai bikara // 4 1/
tana kaum jogi saba karai, mana kaum birala koi /

saba sidhi sahajaim paie, je mana jogi hoi 1/ 5 /33

"What wrong has your poor hair done that you shave it again and again?
Why not rather shave your mind, full of sensual desires and corruption? (4)
In body, they are all "Yogis', but Yogis of the mind are few.

All powers are easily acquired if the Mind itself becomes a Yogi. (5)"%*

XVIIL 1
Dieser Korper ist aus der Menstrualfliissigkeit (vitala) entstanden, gefiillt mit

. 815
Unreinem

[und] geformt aus Knochen. Wie sollte man ihn verstehen. Beim Kopf zeigt
sich klar, [dal} er damit] angefiillt [ist]. Man konnte die Offnungen von hier (dem Kopf)
rein waschen, aber alle sicben Offnungen®'® triefen ununterbrochen. Man kann sie nicht

verstehen.*'” In dieser Weise ist der Korper®'® unrein.

Im Marathi Vyutpatti Kosa wird vitala von dem Sanskritwort vistha, 'Exkrement’,
abgelei‘[e‘[.819 Im Vergleich zu raja, 'Menstrualblut' (siehe III. 2 und 5), steht bei vitala (vitala)

wohl noch stirker die Konnotation der Unreinheit im Vordergrund. Nach S.G. Tulpule

812 Die wortliche Bedeutung des in den Abschnitten 2 - 4 verschiedentlich gebrauchten Verbes dandanem ist
‘schlagen’ oder auch 'bestrafen’ und leitet sich ab von danda, 'Stock'.

813 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 88.

814 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhis 4 und 5, S. 280-81.

815 Asudha (Skt. asuddha): unrein, das Unreine, Blut'.

818 4 Mund, 2 Nasenlocher, 2 Augen, 2 Ohren.

817Neiﬁjali (3. Pers. Plur. Passiv) wortlich: 'sie werden nicht verstanden'.

818 Obgleich dieses Kapitel den Titel §arira laksena trigt, wird in den ersten beiden Abschnitten dieses Kapitels
fiir 'Korper' nicht $arira, sondern (insgesamt 5 mal) deha verwendet. Dies ist ein weiterer Hinweis dafiir, dal3
beide Termini im VD Synonyme sind. Siehe hierzu auch die Erorterung zu X. 1.

819 Nach Marathi Vyutpatti Kosa und Molesworth 'Unreinheit, Menstrualfliissigkeit’; nach Panse 'Unreinheit,

Verunreinigung'.
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(miindlich) wird das Wort seit dem spiteren Mittelalter, z.B. bei Tukaram, im Sinne von
"Verunreinigung', 'Unreinheit’ oder 'Schmutz' verwendet. Asudhd wird in der Jiianesvari nach
Panse im Sinne von '(unreinem) Blut' (J7i IX. 57, als Gegensatz zur "reinen Milch") gebraucht,

was hier auch mitschwingen konnte.

XVIIIL 2

Wirklich rein hingegen ist das, [was] in diesem Korper lebt.*** Das allein®'

[ist] rein,
das, was*> durch sich selbst erkannt wird. Den Korper durch Geliibde [und] Fasten zu
disziplinieren ist nicht notwendig. Er [wird] auf ganz natiirliche Weise diszipliniert: Die
Kindheit [wird] durch die Jugend diszipliniert. Die Jugend®? [wird] durch das Alter
diszipliniert. Das Alter [wird] durch den Tod geziichtigt. Aber in diesem Korper steigen
schlechte Neigungen auf. Es ist den Menschen iiberhaupt nicht moglich sie zu

disziplinieren. [Das ist] der Lauf des Schicksals®**,

Um eine einheitliche Ubersetzung des Verbes dandanem bemiiht, habe ich es mit
'disziplinieren' libersetzt, obgleich das tatsdchliche semantische Spektrum dieses Verbes, wie
es in diesem Kapitel verwendet wird, weitaus umfangreicher ist und je nach Kontext von
‘bestrafen’ tiber "peinigen, ziichtigen' bis hin zum milderen 'disziplinieren’ oder 'kontrollieren'

reicht.

XVIIL 3
Irgendwann®*® wird die Erde zu den Unterwelten®*® gehen. Wenn das Wasser verdunstet

ist, werden die siechen Ozeane austrocknen. Sonne [und] Mond erloschen so, wie Lampen

827
d.

ausgehen durch den Win Mond [und] Wind existieren iiberhaupt nicht. So geschieht

es. Solches wissend, was machst Du [fiir] eine Geschichte hinsichtlich des Ki)'rpers?828

820 pana nikem Sudha tem hoye und iye dehim vartata zusammengefafl¥. Man vermif} ein jem, entweder statt
tem, oder vor iye.

821 Statt te yekale lies tem yekalem.

822 Statt je apanape janije te lies jem apanapem janije tem.

823 Taruna fehlerhaft fiir tarunya oder tarunapana.

824 Oder: 'durch den Lauf der Zeit/des Schicksals.’

825 Yekye samaim wortlich 'in einer Zeit', nach S.G. Tulpule (miindlich) hier in indefinitem Sinn: 'in irgendeiner
Zeit/zu irgendeinem Zeitpunkt'.

826Rasdlala (Dat. Plur.) steht hier nicht, wie in IX. 3, fiir eine der siecben Unterwelten, sondern fiir die Unterwelt
generell.

827 Varyani (< vara, "'Wind') ist Obliquus in Kombination mit einer Instrumental-Postposition (- ni).

828 Nach S.G. Tulpule (miindlich) ist sariragosii kai karisi idiomatisch; die Ubersetzung entspricht seinem

Vorschlag.
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Das Disziplinieren verlischt zusammen mit dem Korper, deshalb sollte man einen

anderen als diesen disziplinieren.*”’

Es zeigt sich in diesem Kapitel eine ablehnende Haltung gegeniiber der Disziplinierung und
Vervollkommnung des Korpers, die im Widerspruch zu Aussagen anderswo im VD steht und
die auch generell der Auffassung der Narhas beziiglich kavasadhana nicht zu entsprechen
scheint. Uber die Bedeutung des vollkommenen Korpes bei den Nathasiddhas schreibt S.
Dasgupta: "There is indeed the question of liberation in Hatha-yoga, - but here the conception
of liberation itself is different from the other schools of thought. Liberation here means
immortality first in a perfect body (siddha-deha) and then in a divine body (divya-deha), and
this is the Siddhi or the perfection after which the Siddhas aspired".830 In den Werken des
hathayoga, der die Grundlage der sadhana der Narhas bildet, zeigt sich die herausragende
Bedeutung des Korpers und seiner Disziplinierung besonders deutlich. So verspricht HYP II1.
82 durch die Ausiibung einer bestimmten Praktik sogar das Verschwinden von grauem Haar
und Falten im Gesicht. Entsprechend liest man in VD XX. 3: "Der Korper des Siddhas [ist]
derartig: nicht zu zerschneiden, nicht zu zerstechen, ohne Alter und Tod, frei von Schatten und
Korper', und in XX. 2: 'Solange der Korper erschiittert durch einen Stock zerbricht, von
spitzen Pfeilen durchbohrt zerbirst, bei dem Schlag eines eisernen Speers niedergedriickt wird,
durch verschiedene andere Schlige geschiittelt niedergeht, solange sollte die Siddha-schatt,
[die nur darin besteht] zu glauben, [daB] die Festigkeit [des Korpers erlangt] worden ist, als

[etwas, das] zur Unterhaltung der Menschen [dient] verstanden werden.'

Moglicherweise handelt es sich aber in VD XVIII nicht um eine gédnzliche Ablehnung der
Korperdisziplinierung, sondern nur um eine Ablehnung gegeniiber extremen Askesepraktiken
und der ausschlief3lichen Fixierung auf den Korper und seiner Vervollkommnung. In J7i XVII.
255-58 zihlt Jnanesvar solche Praktiken auf, wie: die Askese der 'fiinf Feuer', das Verbrennen
von Balsam®! auf dem Kopf, das Durchstechen der Haut mit Haken, extreme Atemiibungen,
langes Fasten, mit dem Kopf nach unten iiber Feuer hiingen, das Verschlucken von Rauch, bis
zum Hals in eiskaltem Wasser stehen etc. Jianesvar urteilt tiber diejenigen Asketen, die den
Korper in solcher Weise peinigen, dhnlich wie der Autor des VD oder der Dichter-Heilige
Kabir:

Jia XVII. 254

kevala murkhapanaca varda | jivim gheuni dhanurdhara/

nama thevije sarira/ vairivacem //

829 Hier und auch im weiteren Verlauf dieses Kapitels wurde damdije als Optativ aufgefalyt (OMR § 64).
8305, Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 219.
83! Gugula (Skt. guggulu), 'a fragrant gum, bdellium, Amyris Agallocha' (Molesworth- Monier Williams s.v.)
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"Den Wind der Dummibheit in das L.eben genommen habend, oh Bogenschiitze (Arjuna), wird

der Korper als Feind bezeichnet."

XVIIL 4

[Wenn] man den Termitenhiigel aul3en geschlagen hat, stirbt [dann] innen die Schlange?
Ein Hund rennt, um einen [auf ihn] geworfenen832 Stein zu beiflen. Dann [kommt] ein
weiterer Stein [und] landet auf [seinem] Kopf. Der Lowe ist nicht so. Er ertrigt den
Pfeil®* [oder] Stein und frifl3t genau den, welcher [diese] wirft. Dann hort das Werfen
ganz von selbst auf. Ebenso, was geschicht [wenn man]| das Disziplinieren der
Aktivitiat™ des jiva aufgibt und [stattdessen] den Korper diszipliniert? Man sollte das

833 83¢ disziplinieren.>’ Man sollte das Verlangen,

den samsara suggerierende™ " Denkorgan
[das einen] an den niedrigen Ort®*® bringt®”, disziplinieren. Wenn man diesen®®
diszipliniert hat, ist der Korper ebenfalls diszipliniert. Beziiglich des hochsten Herrn
wird keine Disziplinierung ausgefithrt. Durch so viel ist fiir ihn der hochste Herr

schon erlangt worden.

832 Mokaliliyam (mokalileya) ist ein zu gudeyasi gehoriges Partizip Perfekt (Dat. Sing. m.), wortlich ‘entsendete,
losgelassene', hier im Sinne von 'geschossen, geworfen'.

833 Statt kada lies kamda.

834 Vi (vrtti) wird hier nicht im Sinne von '(mentaler) Modifikation' (wie citta-vitti in YS I. 2) gebraucht,
sondern bezeichnet nach S.G. Tulpule (miindlich) das Verhalten/die Aktivitit des jiva. Nach Hamsopanisad 8
umfal¥ vprri das gesamte empirische Bewuf}sein des Denkens, Fiihlens und Strebens, sowie die vier
Bewul¥seinszustinde Wachen (jagrati), Traumen (svapna), Schlafen (susupti), Transzendenz (furiya).

835 Sucika, das so in keinem der mir zur Verfiigung stechenden Worterbiicher zu finden war, steht fiir Skt.
sticaka-: "in nachldssigerem Sanskrit tritt -ika- etwa auch ein, wo die Grammatik -aka- oder ein anderes Suffix
fordert” (J. Wackernagel, A. Debrunner, Altindische Grammatik, Bd. 11, S. 310). "-aka spielt klassisch eine
grolk Rolle in der Bildung von Nomina agentis”, Beispicle: marjaka, 'reinigend’, usaka, 'wohnend', karaka,
‘machend, Bewirker' (Wackernagel-Debrunner, Bd. II, S. 145). Siic: uv.a. 'to betray, reveal, hint, intimate,
suggest' (Apte s.v.), also: sucaka, 'suggerierend'.

836 Samsara sucika mandtem wurde als ein Kompositum aufgefaf.

837 Das Relativum jem in samsara sucika manatem jem damdije ist nach S.G. Tulpules Auffassung (miindlich)
iiberfliissig.

838 Adhasthalim (adhas + sthala) wurde wortlich iibersetzt. In welchem Sinn es hier gebraucht wird, ist nicht
ganz klar. Adhasthafim wird nach Molesworth im Sinne von 'Schande’ oder (gleichzusetzen mit abharavasim)
‘Enttduschung’ oder 'durch Frustration verursachtes Leid' gebraucht. Hier in XVIIL. 4 ist adhasthalim
(sozusagen als Antipode zu paramapada, 'héchster Ort") vermutlich im Sinne des samsara als Ort niederer
Existens zu verstehen.

839 Ghali taya wurde als ein Wort aufgefal®. Es ist das zu kamatem (Dat. Sing) gehorige Partizip Prisens:
adhasthalim ghalitaya kamatem .., 'Das an einen niedrigen Ort bringende Verlangen'.

840 Hem (dieses) bezieht sich vermutlich auf mana (n.).

84 Itukena (Instr. Sing) hier vermutlich im Sinne von 'dadurch’ (durch das Disziplinieren von Denken/

Denkorgan und Verlangen).
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Dieser Abschnitt besteht hauptsichlich aus Illustrationen (ausfiihrlich diskutiert in Kapitel
1.7.2 'Vergleiche und Metaphern im VD'), die nochmals verdeutlichen, dald nicht die

Kasteiung des Korpers, sondern die Disziplinierung des Denkorgans (manas) zum Ziel fiihrt.

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, das Disziplinieren des Korpers.
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Kapitel XIX  Die Charakterisierung der (rituellen) Gottesverehrung

Wie sich gemil3 Kapitel X VIII wahre Askese nach innen, auf das Denkorgan (manas), richtet,
so zielt nach dem vorliegenden Kapitel die wahre Gottesverehrung (devapiija) auf das innere

Selbst und nicht auf einen personifizierten Gott im AufReren:

XIX. 1

Einige®* stellten sich Gott so groR wie eine Handfliche vor. Einige vermuteten [ihn]
gemiiR ihren eigenen Vorstellungen®” im Tempel®*, Einige sagten, Gott befinde sich auf
der Spitze eines groRen Berges®”. Indem sie zum Herrn des yoga (yogesvara)**® gingen,
glaubten einige, dal3 [er] vollig in den drei Welten Form angenommen hat.3¥ Allein
diejenigen, die Gott nicht zerteilen®®, sollten als die wahren bhaktas Gottes erkannt
werden. Sie (die anderen) zerteilen den ungeteilten Gott. Die Hingabe eines [solchen]
bhakias [als wahre Hingabe] zu bezeichnen, [wiire] eine Schande fiir Gott. Gott [ist]
unmanifestiert. Nachdem man [dem Gott] einen Ehrensitz bereitet hat, wird er zum
Verehren eingeladen. Man sagt: 'Oh alldurchdringender Gott, Du wirst verehrt'.
Nachdem man gesagt hat 'Geh jetzt!', [wird er] weggeschickt. Indem man den
gestaltlosen Gott zu einem gestalthaften machte, wurde er mit schonen Blumen verehrt.

[Das ist] wie®* wenn der innere Raum®*°

[eines Hauses] gesammelt [und] nach draul3en
geschiittet wird, oder [wie] wenn die dullere Leere in einen Korb®! geschiittet und nach
drinnen gebracht wird. Auf diese Weise wurde im Denken® die Verehrung der Gottheit

wahr, deshalb wird [diese Vorstellung] geachtet.

842 Yekim (Lok. Plur. oder Instr. Plur.) hat nach S.G. Tulpule (miindlich) die Bedeutung 'bei einigen/durch
einige’.

843 Statt apuleya bhavana (Instr. Plur.) lies apuliyam bhavanam heilen (GOM § 113, 124).

844 Neben deula kann auch prasada im Altmarathi im Sinne von "Tempel' verwendet werden. Vielleicht handelt
es sich bei einem der beiden um eine Glosse.

84 Girivara sikharim wurde als Kompositum aufgefaf¥.

846 Yaugesvari hilt man zunichst fiir ein Femininum mit der Bedeutung 'Herrin des yoga'. Doch wegen des
nachfolgenden maskulinen Adjektivs bharariipitu (Prafix bhara + Partizip riipita) muld man davon ausgehen,
dald es sich um ein Maskulinum handelt. Der Lokativ in yaugesvari (yogesvarim) driickt moglicherweise
Bewegung 'auf etwas zu' aus, da nach A. Master (GOM 8§ 140) des ofteren die Funktionen des des Lokativs,
Dativs und Instrumentals nicht auseinander gehalten werden.

847 Tyibhuvanim bharariipitu wortlich: '[daR der yogesvara (= Siva)] vollig in den drei Welten gestaltet ist'.

848 Devaci khamdana na kariti wortlich: '[Die] das Zerbrechen des Gottes nicht machen'.

849 Taisem ergibt hier keinen Sinn, es mufd jaisem lauten (S.G. Tulpule miindlich).

850 A kase (Instr. Sing.?) ergibt keinen Sinn, es miil¥e dkasa (akasa) lauten.

8% pataura (m.) bedeutet nach S.G. Tulpule (miindlich) 'Korb, Schachtel’; pafauram ist Lokativ Singular.

852 Manim im Sinne der Vorstellung der Menschen, die diese Art der Verehrung fiir die richtige halten.
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In der Jiianesvari wird erlautert, auf welche Weise die Auffassung von der Dualitét von Seele

und Gott zu dieser falschen Verehrungspraxis fihrt:
JilV.68-71

pari jianemvina nasile | je buddhibhedasi ale /

tenemci tva kalpilem | anekatva /] 68 //

mhanauni abhedim bhedu dekhati | yaya anamya namem theviti /
devi devo mhanati | acarcdtem |/ 69 //

Jjem savatra sadda sama | tetha vibhaga adhamottama /
mativasem sambhrama | vivamciti // 70 //

maga nanahetuprakarem | yathocita upacarem /

manilim devatamtarem | upasiti /] 71 1/

"Aber ohne das Wissen [dald es nur einen Gott gibt] sind die verloren gegangen, welche in
einer Verwirrung des Intellekts gelangt sind. Deshalb glauben sie an die Nicht-Einheit. (68)
Daher sehen sie Verschiedenheit im Unterschiedslosen, geben dem Namenlosen Namen und
nennen das nicht Diskutierbare Gott [oder] Géttin. (69) [Aufgrund der] Vewirrung unter
Einflul einer [bestimmten] Auffassung erkldren sie [das], welches tiberall [und] immer gleich
[ist], als hoch und niedrig. (70) Dann verehren sie mit unterschiedlichen Absichten [und]
angemessenen Zeremonien die verschiedenen, [von ihnen als real] akzeptierten Gottheiten.
(71)"

853 .
, wird

Obwohl solche puja-Formen besonders im Tantrismus/Saktismus gebrduchlich sind
im VD die Verehrung eines gestalthaften (sakara) und mit bestimmten Qualitdten (saguna)
behafteten Gottes angeprangert und karrikiert: 'Nachdem man [dem Gott] einen Ehrensitz
bereitet hat, wird er zum Verehren eingeladen. Man sagt: 'Oh alldurchdringender Gott, Du
wirst verehrt'. Nachdem man gesagt hat 'Geh jetzt!', [wird er] weggeschickt." Das
"Wegschicken' oder 'Entsenden’ einer Gottheit (visarjana) zam Abschlul3 einer devapiija ist
Bestandteil der Liturgie. Visarjana oder udvasana bildet den letzten von 16 Schritten
(upacdra) einer devapiija. Nach G. Biihnemann kehrt nach verbreiteter Auffassung dann die
Gottheit wieder in ihre himmlischen Gefilde zuriick. *** Uber dhnliche Formen der Verehrung

855

mokieren sich auch Kabir und andere Vertreter der Nirguna-Schule™", die Heiligen der

Virasaivas wie z.B. Basavanna und die kashmirische yogini Lalla-Ded:

853 Siehe z.B. die kashmirischen devi-Kulte der Viryakali, Guhyakali, Kubjika, Tripurasundari, etc. Nach A.
Sanderson bilden sie die historische Grundlage fiir das monistische Trika-System, das mit der Tradition der
Nathas in engem Zusammenhang stehe. A. Sanderson, Saivism and the Tantric Tradition, in: The Worlds
Religions. The Religions of Asia, 128-172.

854 (3. Biihnemann, Piija, A Study in Smarta Ritual, Vienna 1988, S. 34, 200. Siche hierzu auch P.V. Kane,
History of Dharmasastra, Vol. Il Part II, chap. XIX: Devayajnia, S. 729.

853 Siche P.D. Barthwal, Traditions of Indian Mysticism based upon Nirguna School of Hindi Poetry, S. 68-74.
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Basavanna

"The pot is a god. The winnowing fan is a god.

The stone in the street is a god. The comb is a god.

The bowstring is also a god. The bushel is a god

and the spouted cup is a god.

Gods, gods, there are so many, there's no place left for a foot.

There is only one god. He is our Lord of the Meeting Rivers. (563)

They plunge wherever they see water.
They circumambulate every tree they see.
How can they know you O Lord,

who adore waters that run dry trees that wither? (581 )"856

Lalla-Ded

Div vata, divar vata, petha bona chuy ikavdh.:

Piiz kas karakh hit bhata, kar manas ta pavanas sangdh.

"Idol is but stone, so is the temple, Above and below it is joined in one mass;

O ignorant Brahmin! Whom would you offer worship to?

Bring about the communion of the mind and the vital airs (prdna)."857

XIX. 2

Die Vaignavas®™® [sind] gekennzeichnet®™ durch Muscheln, Diskus und Zeichen®*’, durch

81 als Schmuck am Kaorper sind die Saivas geschmiickt. Den

2

Stock und fripundra

Korperschmuck machen sie als Zeichen®® , um [sich] den Menschen zu erkennen zu

863 864

geben. Wegen der besonderen Eigenschaft™ des Schmucks und durch Nachlissigkeit

856 A K. Ramanujan, Speaking ofgiva (Basavanna-vacanas 563, 581), S. 84, 85.

857 B N. Parimoo, The Ascent of the Self, vakha 55, S. 123.

88Nach S.G. Tulpule (miindlich) handelt es sich bei vaisnava und $aiva um Pluralformen.

859 Samkha cakra mudramkita wurde als Kompositum aufgefaft.

880 Mit mudra ist hier vermutlich in Analogie zum nichsten Satz der tilaka der Vaisnavas gemeint, der oft aus
weiler Erde und farbigen Pasten besteht und auf die Stirn aufgetragen wird.

8 Danda tripumdri wurde als Kompositum (Instr. Plur.) aufgefal¥. Tripumdra ist das aus drei horizontalen
Streifen bestehende Zeichen (tilaka) der S aivas, das auf die Stirn oder auch auf Riicken, Brust, Schultern usw.
aufgetragen wird.

82 §.G. Tulpule dulerte die Ansicht, daR hier das Wort volakhi, wie es hiufig auch in der Literatur der
Mahanubhavas der Fall sei, in der Bedeutung von "Zeichen, Ornament' gebraucht wird.

8631ch vermute, daBmit der 'besonderen Eigenschaft' hier die begrenzte Haltbarkeit dieser Zeichen gemeint ist.
864 Gemeint ist vermutlich, daf diese Zeichen auf der Haut erblassen und sich verwischen, wenn sie aus

Nachlassigkeit nicht stindig neu aufgetragen werden.
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verfallen sie beim Verfall des Korpers. Einige praktizieren®®, indem sie die duferen
Zeichen aufgeben [und] das Zeichen in der Seele festhalten.’®® [Wahre] Saivas [und]
Vaisnavas geworden, verstehen sie auf die richtige Weise. [Ist] das Denkorgan, [das]
an®®’  einen guten Gott denkt grol3 oder [ist] Gott gro3? [Wenn] durch die

Durchdrungenheit [von Gott] alles erkannt Wird868, dann [ist] Gott groB.

Wie alle dufferen Rituale als Formen der Verehrung bedeutungslos sind, so sind es nach
Auffassung des Autors auch die dufleren Kennzeichnungen und Insignien der verschiedenen
religiosen Traditionen. Vermutlich stehen die hier genannten Saivas und Vaisnavas
stellvertretend fiir alle anderen. Nur am inneren Kennzeichen oder Siegel in der Seele ist der
wahre bhakta zu erkennen. Mudra bezieht sich hier wohl auf die besondere innere Haltung
oder den Zustand des wahren Gottesverehrers. Nach Svam1 Digambarji vom Kaivalyadhama
in Lonavala (Maharastra) ist mudra die besondere Finstellung oder Haltung von K&rper und
Geist, die ein fortgeschrittener yogi annimmt, wenn er sich an der Grenze zu einer spirituellen
Erfahrung befindet.*

XIX. 3

Wenn man das Denken/Denkorgan unterwirft®”

, [dann ist] Gott dort, wo[-immer] das
Denken hingegangen [ist]. Wie eine Welle nicht vom Wasser getrennt iiber [es] hinaus
gelangen kann, [oder wie] die Sonnenstrahlen zusammen mit der Sonne scheinen871,
ebenso geht das Denken der Wissenden getrennt von Gott nirgendwohin. Dann gehen
alle firthas auf natiirliche Weise zum/zu den Wissenden. Sein Reden [ist] vedische

Rezitation, [seine] Mahlzeit Feueropfer, [sein] Schlaf stockgleiche [Verneigung]872 und

86> Siehe Apte s.v. anu + V sr.

85 Drdha ist nach S.G. Tulpule (miindlich) als Adverb zu dharuni aufzufassen und nicht als Adjektiv zu mudra.
87 Barave devim kalpi wortlich 'er denkt in einen groRartigen Gott'. Diese Textstelle konnte verderbt sein.

8681 jest man sarva vyapakapanem als Kompositum, dann ergibt dieser Satz einen etwas anderen Sinn, nimlich:
‘[Wenn Gott] durch [seine] Alldurchdrungenheit erkannt wird...". Einfacher wire sarvavyapakapana: '[Wenn]
das Durchdrungensein von allem [durch Gott] erkannt wird...".

89Yoga Kosa Vol. I, S. 111.

870 Namiina ist entweder Absolutiv von namanem, 'beugen, unterwerfen, Macht ausiiben' (Panse s.v.), oder es
steht fiir namana, 'das Niederbeugen' (Molesworth s.v.). Der Sinn wire in beiden Fillen gleich. Moglicherweise
steht es auchif (Persischyamuna, Beispiel, Muster Modell' (Molesworth s.v.). Der Sinn wire dann: Wenn
man das Denken zum Modell macht, dann [ist] dort, wo das Denken hingeht Gott.

871 Das zweite der im Marathi Vyutpatti Kosa aufgefithriten Verben pahanem geht auf das Sanskrit-Nomen
prabha (Prakrit paha) zuriick und hat daher nicht nur die bekannte Bedeutung ‘erscheinen, sich offenbaren’,
sondern auch 'scheinen, strahlen'.

872 Dandavata bedeutet wortlich 'wie ein Stock' und bezieht sich auf eine gebriuchliche Form der Verchrung
oder Verneigung, bei der gesamte Korper 'wie ein Stock’ ausgestreckt auf dem Boden liegt; siche hierzu auch
Erorterung zu XIV. 1.
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373
1

[sein] gliickseliger samadh [ist] am Ort [seines] Selbstes. Welche Handlungen auch

immer jemand ausfithrt, dessen Hingabe zu festem Glauben® geworden ist, sie®”
[resultiert] aus der Gottesverehrung des Wissens® °. Seine Verehrung sollte als die wahre

verstanden werden.

Wer sein Denken vollstidndig auf Gott ausrichtet, verschmilzt schlieBlich mit seinem ganzen
Wesen mit Gott. So ist auch die wortliche Bedeutung von bhakti 'teilhaben an Gott' oder 'Gott

1877

zuteil werden™ "', Diesen Zustand beschreibt Tukaram folgendermal3en:

vitthala gitim vitthala cittim | vitthala visramti bhoga jayval/

vitthala asamim vitthala Sayanmim | vitthala bhojanim grasograsim //
vitthala jagriimsvapnasusuptim | ana dujem nenatim vitthalemvina //
bhiisana alamkara sukhacd prakara | visthalim nirdhara jayam naram //

tuka mhane tehi vitthalaci jhale | samkalpa murale dujepanem 1778

"Vitthala beim Singen, Vitthala im Denken, Vitthala im Ruhen, woraus Genul3 [entsteht],
Vitthala im Sitzen, Vitthala im Schlaf, Vitthala beim Essen und Verzehren. Sie kennen keinen
anderen auller Vitthala. Welchen Menschen Vitthala Ornament, Schmuck, Art der Freude
[und] Gewiltheit [ist], sagt Tuka, sie selbst wurden [zu] Vitthala. Wiinsche, [verursacht] durch

Verschiedenheit, verschwanden."

Ubereinstimmendes findet man bei Kabir bei seiner Beschreibung des sahaja-samadhi:

sadho sahaja samddhi bhali | guru pratapa ja dina se jagi dina dina adhika cali /
Jjaham jaham dalaum so parikarama, jo kucha karaum so sevall

jaba sovaum taba karaum dandavata, pijaum aura na deva/

kahaum so nama, sunaum so sumirana, khavam piyom so pijall

giraha ajada eka sama lekhaum , bhava mitavom dija/

amkha na miumdom kana na riumdhaum, tanika kasta nahim dharaum /

khule naina pahicanaum hamsi, sundara riupa viharaum //

sabada niramtara se mana laga, malina basana tyvagi /

uthata baithata kabahum na chitai, aisi tari lagi //

kaha kabira yaha unamuni rahani, so paragata kara gai /

dukha sukha se koi pare parama pada, tehi pada rahd samai //

873 Das Kompositum sukha-samadhi 14l sich auch als 'samadhi der Gliickseligkeit' iibersetzen.

874Nach S.G. Tulpule (miindlich) bedeutet nistha (nistha) hier 'Glaube’, siche auch Panse s.v.

875 T ist Singular, vorher das Relativum jaya jaya Plural.

876 5.G. Tulpule (miindlich) zufolge konnte es hier moglicherweise statt jiiandciye auch jraniyaci lauten: 'aus
der Gottesverchrung eines Wissenden'.

877 Siehe Etymologie des Wortes bhakti im Petersburger Worterbuch.

878 Sakalasamtagatha, khamda cautha, S ritukaramamaharaja, Kanhoba, Ramesvarabhatta, S. 70.
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"O Sadhu, the intuitional union is the best. Since the day when I met with my Lord by the
Grace of the Guru, there has been no end to the sport of our love. Wherever I go, I move
around Him, all I achieve is His service. When I lie down (to sleep), I lie prostrate at His feet,
I don't worship any other deity. Whatever I utter, that becomes His name; Whatever I hear
becomes His remembrance; my eating and drinking constitute His worship. The cloister and
the hearth are one to me, all duality having been resolved. I shut not my eyes, I close not my
ears, I do not in the least mortify my body. With open eyes I behold His beautious form and
recognise Him and smile. My mind has united to the eternal Word. It has abandoned low
passions. Standing and sitting never is the harmony disturbed. Saith Kabir, this is the supra-
conscious life, - I have here expatiated on it. There is an ultimate sphere beyond pain and

. 879
pleasure, therein I am merged."

Uber den sahaja-samadhi schreibt S. Dasgupta: "The final state of yoga is called the Sahaja
state or Sahaja-samadhi or éﬁnya—samﬁdhi by the Buddhist Sahajiyas and this idea is to be met
with in the literature ascribed to the Naths. In the two versions of the Akula-vira-tantra
(authorship attributed to Matsyendra-nath) we find a detailed description of the state of
sahaja... In that state of perfect quietude the yogin becomes one with the whole universe and
realises a non-dual existence. In such a state 'He himself is the goddess, himself the God,
himself the disciple, himself the preceptor; he is at once the meditation, the meditator and the
divinity (meditated upon).*® Nach P.D. Barthwal definiert Kabir den sahaja als einen
Zustand in dem alle fiinf Sinne involviert sind, indem sie vom Sinnesleben weg und auf Gott
gelenkt werden: "A knower is he who has applied his mind to Him, said he [Kabir]. The
intuitional faculty is to be acquired through mental process by transcending and not by

abandoning them."**!

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die Charakterisierung der rituellen Gottesverehrung.

879p D. Barthwal, Traditions of Indian Mysticism based upon Nirguna School of Hindi Poetry, S. 170-71.

880 [Akula-vira-tantra, A, S.26], S. Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 196.

81 p D. Barthwal, Traditions of Indian Mysticism based upon Nirguna School of Hindi Poetry, S. 59. Siche
hierzu auch 'An Essay on the Concept of Sahaja’ in P. Kvaerne, An Anthology of Buddhist Tantric Songs, A
Study of the Caryagiti, S. 61-64.
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Kapitel XX Die Charakterisierung des Siddha

Siddha ist das Partizip Perfekt der Sanskritwurzel sidh und bedeutet 'erlangt, erreicht,
vollendet, bewiesen'. Einer der friihesten Textstellen, in denen der Begriff siddha auf eine
Person angewendet zu finden ist, ist ¥'S Ill. 32 und [II. 5/. Hier, wie auch im Vyasabhasya
diesbeziiglich, werden Siddhas als eine Kategorie von gottlichen oder halbgottlichen Wesen
aufgefal¥, die "sich im Raum zwischen Erde und Himmel umherbewegen" (siddhanam
dyavaprthivyor antaralacarinam, aus dem Kommentar zu /1. 32). Im Tantrismus bezeichnet
Siddha jemanden, der den hochsten Grad der Vollkommenheit erlangt, d.h. nach Vorstellung

der tantrischen yogis, die Spitze der Evolution erreicht hat:
Tejobindiupanisad I. 39a
tatah sadhananirmuktah siddho bhavati yogirat /

"Dann, befreit durch sadhana, wird er ein Siddha, ein Konig des yoga."

JiaVI. 478

temci to apana | svayem jahala nirvana /

Jjem sadhakamcem karana | siddha tattva I/

"Das Absolute, welches das Motiv [aller| sadhakas [ist], sind sie selbst geworden. [Das ist] der
Zustand des Siddhas."

7Zu den Traditionen, die Siddha-schaft (siddhatva) als Ziel ihrer sadhana sehen, zihlen die
Nathas. Obwohl offensichtlich eine Unterscheidung zwischen Nathas und Siddhas gemacht
wird - so berufen sich die Ndathas auf die Autoritit der 'neun Narhas und 84 Siddhas' - werden
die Nathas in der Regel auch als Siddhas bezeichnet. Daher gibt es beziiglich des
Nathasampradaya Begritfte wie siddhamata, '(Lehr)Meinung/Ansicht der Siddhas' oder
siddhapantha, "Pfad/Tradition der Siddhas'. Die letztere Bezeichnung findet man nach R.C.
Dhere auch in einigen abhangas von Jianesvar und Tukaram, aber auch in der Literatur der
Mahanubhavas.®®* Siddhayogasampradaya, 'Tradition des yogas der Siddhas' ist eine weitere

Bezeichnung fiir die Narha-Schule.®®

David G. White faf¥ das weite Feld der historisch bekannten Siddha-Traditionen
folgendermalen zusammen: "As a propper noun, Siddha becomes a broad sectarian
appellation, applying to devotees of Siva in the Deccan (Mahesvara Siddhas), alchemists in
Tamilnadu (Sittars), a group of early Buddhist tantrikas from Bengal (Mahasiddhas,

Siddhacaryas), the alchemists of medieval India (Rasa Siddhas) and most especially, a

882R.C. Dhere, $77 Guru Goraksanatha, caritra ani parampara, S. 31-33.

883p N. Josi, Nathasampradaya, udaya va vistara, S. 224.
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(generally) north Indian group known as the Natha Siddhas. These latter two groups greatly
overlapped one another, with many of the most important Nath Siddhas - Gorakh,
Matsyendra, Carpati, Dattatreya, Nagnath, Adinath and others - being the authors (if only by
attribution) or transmitters of a wide array of revealed yogic and alchemical teachings. The
medieval Nath Siddhas and Rasa Siddhas further interacted with a third group. This was the
Pascimamnaya (Western Transmission), a Sakta sect devoted to the worship of the goddess
Kubjika which, based mainly in Nepal, also incorporated tantric yogic, and alchemical

. . . . 884
elements into its doctrine and practice".

Die Nathas suchen die Siddha-schaft, die gleichbedeutend ist mit der Finswerdung mit Siva
(Sivatva), noch im Leben zu erlangen. Dazu benétigen sie einen vollkommenen Korper, iiber
den, wie S. Dasgupta in Hinblick auf Gorakhbani pada 61 schreibt, "Yama, the King of death,
had no hold."®® Obwohl das Ziel bei allen Siddha-Traditionen darin bestand, einen solchen
Korper zu erlangen, gingen hierbei die einzelnen Traditionen unterschiedliche Wege, die sich
aber, wie man D.G. Whites Ausfiihrungen entnehmen kann, beriihrten oder gar kreuzten. Nach
V.V. Raman Sastri lag im "alten Siddha-Kult" die Betonung auf dem psycho-chemischen
Prozess, genannt kayasadhana.®* Der bei den rasa-Siddhas hierbei verwendete rasa (eine
chemische Substanz, die Quecksilber enthalten soll) wurde bei den Nathasiddhas durch

887

verschiedene Praktiken des hathayoga substituiert.”™  Diese Vorstellungen und Praktiken

werden im vorliegenden und nichsten Kapitel dargelegt und hinsichtlich ihrer Niitzlichkeit
tberpriift. Kapitel XX beginnt mit einer Darstellung des gewohnlichen Korpers (sozusagen
des asiddhadeha) in Abschnitt 1 und 2. ***

XX. 1
Solange der Korper durch die sichen Korperkonstituenten®’ gebunden erscheint, eine
Ansammlung von Wiirmern [ist], von Kot und Urin umgeben, von den Korpersiften

Wind, Galle, Schleim erfal3t, durch Hitze und Kilte ausgezehrt890 wurde®”, solange

8841).G. White, The Alchemical Body, S. 2.

8858, Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 221.

886 v v. Raman éﬁstﬁ, The Doctrin and Culture of the Siddhas, in Cultural Heritage of India, Vol. 11, S. 303-
319, zitiert in: S. Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 192.

87 Siche Erliuterungen zu X. 6.

888 Nach J. Dam nennt der Yogabija (S. 34 ff.) in diesem Zusammenhang einen reifen, pakva (Skt. 'gekocht’)
und einen unreifen, apakva, Korper; Shiva Yoga, S. 118.

889 Saptadhatu (saptadhatit) wurde als Instrumental Singular aufgefal¥. Zu saptadhatu siche Erliuterung zu VD
I1.4.

890 e Endung von jarjarim ergibt keinen Sinn. Es muf3 nach S.G. Tulpule (miindlich) stattdessen jarjara oder
Jarjarita (Marathi Vyutpatti Kosa s.v.) lauten. Es gibt aber im Sanskrit das Suffix -7- vor bhiita und krta, etc.,
jarjaribhiita, hinfillig geworden' (das -i- steht, wenn der Ubergang zu einem neuen Zustand ausgedriickt wird).
891 Bhiitalem ist das Neutrum von bhiitald, das Master (GOM § 226) zu "abnormal forms" rechnet. Es gehort zu
den Sanskrit-Partizipien, an die zusitzlich die Marathi-Partizip-Perfekt-Endung -/ angehiangt wird.
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sollte es als sinnlos®* erachtet werden, von Siddha-schaft zu reden. [Dies wiirde
bedeuten] sich selbst™ Schande zu machen. Solange der Korper durch Hunger geplagt
wird, ohne Wasser vertrocknet, veriingstigt durch Furcht erschrickt®* [und] durch den

Tod begrenzt wird®®, solange sollte [in bezug auf den Korper] Unsterblichkeit zu

896 897

preisen” = [als etwas] erachtet werden, das hier Schande macht.

XX. 2

Solange der Korper zerbricht wenn durch [Bambus?-]Stocke®”®

899

erschiittert”, zerbirst

wenn von spitzen Pfeilen’® durchbohrt, nach unten gepresst wird beim Schlag’”' einer

902 3

eisernen Waffe’”?, sich zusammenzieht wenn durch verschiedene’” andere Schliige

umhergeworfen, solange sollte die Siddha-schaft, [die nur darin besteht] zu glauben,

904
o [

[daB der Korper] Festigkeit erlangt hat als etwas] zur Belustigung der Menschen’”

erachtet werden.

Diese beiden Abschnitte enthalten eine Darstellung des gewdhnlichen Korpers, die wohl dem
aufkommenden Hochmut des praktizierenden sadhakas entgegenwirken und ihn an seine

Verletzbarkeit gemahnen soll. In der Umkehrung erhidlt man hierdurch auch eine

892 Nirunem muf moglicherweise nirutem lauten und ist nach S.G. Tulpule (miindlich) eine korrupte Form von
nirarthaka, 'ohne Sinn'.

893 Die wortliche Bedeutung von apanaya apana ist 'er/man selbst fiir sich selbst. Siche in Ji [. 178 apanayam
apanda.

894 Dadake (3. Person Singular Pris. von dadakanem, 'niederdriicken, -pressen’) ergibt an dieser Stelle keinen
Sinn. Vermutlich muf3es dacake lauten (< dacakanem, 'einen Schrecken bekommen, sich aufregen,
erschrecken’; Moleworth s.v.). Bhiyaliva dacake, wortlich 'er erschrickt erschrocken’, wurde in der Ubersetzung
zu 'er erschrickt’.

89 Die Endung von kalasi (Dativ. Sing.) ist nicht klar. Moglicherweise handelt es sich um eine fehlerhafte
Lesung fiir Instrumental kalesim (OMR 8 43). Statt kafe mufd es nach S.G. Tulpule (miindlich) aka/e lauten (3.
Person Singular von akalanem, 'begrenzen, beschrinken'’; Panse, Molesworth s.v.).

896V akhane = vakhanem.

87 Yetha laja karanem wortlich 'hier Schande zu machen'.

898 Kadeyani ist wahrscheinlich von kamdem, hier vielleicht 'Holzstiick, -stock'. Kafm Jdeyafm ni Obliquus + ni
(= nim, Plural nach GOM § 129): 'durch [Bambus?-]Stocke'. Kamdem nach Panse auch 'Pfeil'.

899 gtaft haleya ist halaleya (Partizip Perfekt von halanem, 'bewegen, erschiittern, umherwefen'; Panse s.v.) zu
lesen.

990 $4ra = $ara, Pfeil'.

9 Ghaim (ghayim) ist Lokativ Singular von ghdya 'Schlag, Wunde'.

902 Statt lahudipa ist vermutlich lahudica zu lesen. Lahudi bedeutet nach S.G. Tulpule (miindlich) ‘eiserner
Speer’ (< loha, 'Eisen’). Der Herausgeber des VD erklirt lahudipa in einer Fullnote mit lokhamda (Eisen) und
ghana (Skt. ghana, 'eiserne Keule, Streitkolben').

3 Vividha ghatim wurde als Kompositum aufgefaly.

904 ...Drdhatva jhaleyam..., wortlich: '[dald dem Korper] Festigkeit geworden [ist]".

9051 okaramjanem ist nach S.G. Tulpule (miindlich) fehlerhaft fiir lokaramjana.
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Beschreibung des siddhadeha, des 'vollkommenen Korpers' oder 'Korper eines Siddhas', der

diesen Schwichen nicht unterworfen ist. Entsprechendes erfahrt man im nichsten Abschnitt:

XX.3

Der Korper des Siddhas’[ist] so: nicht zu zerschneiden®”, nicht zu zerteilen, ohne Alter
und ohne Tod, frei von Schatten und Ki)'rper.”8 [Thm ist] das Sichtbare und das
Unsichtbare sichtbar, sei es”” Klein®'® [oder] grol3. Derartig sind die Krifte’! des
Korpers [eines Siddhas]. Dem Unendlichen [sind] unendliche Krifte. ' Einige913 werden
yogis durch eine Praktik der Vereinigung mit dem Selbst.”'? Einige yogis praktizieren
das Zusammenziehen’" der unteren Offnungen®'®. Einige wenden den festen Verschlufi

917

des uddiyana im Nabelcakra an. Einige fiillen durch piraka™ " den Wind in den ganzen

920
k

Korper.”'® Einige, 'lambika' iibend’"®, bringen [die Zunge] an einem Holzstiic an, das

[sie] nach unten bewegt (verlingert)”*'. Solange sie die Praktik nicht kennen, durch

98 Sidha deha (siddha deha) wurde als Kompositum erachtet, das man entweder im Sinn von 'Korper eines
siddha’ oder 'vollkommener Korper' auffassen kann.

7 Fiir dchedya lies achedya, wie auch nachfolgend fiir abhedya abhedya und fiir ajaramara ajaramara. Nach
A. Master gibt es im Altmarathi die Neigung das Anfangs-a zu lingen (GOM 8§ 33).

98 Chaya : kaya : vivarjita wurde als ein Kompositum aufgefaf.

0% 1o ist 3. Person Singular Imperativ von honem (OMR § 62).

910 Statt sane lies sana oder sana (Molesworth s. v.).

911 Statt dehasaksi mufd es entweder dehasakti lauten, oder es ist zu trennen deha (Gen.) Sakti, denn deha
(Dat./Gen. Sing.) innerhalb eines Kompositum ist unwahrscheinlich,.

912 Anamta Sakti wurde als Kompositum aufgefaf.

913 Yeka (eka), hier und nachfolgend in XX. 3 und 4, lies ekem wortlich 'durch einige'.

914 Nija yogabhyasem wurde als Kompositum aufgefal¥ und hier iibersetzt mit 'Praktik der Vereinigung mit dem
Selbst'. Man konnte es auch wiedergeben mit 'Yogapraktik fiir das Selbst/des Selbstes' oder 'angeborene
Yogapraktik'.

915 A komcana = akumcana (Molesworth s.v.), wohl in Analogie zu samkocana.

987 ies adhodvaramce.

97 Clirake ergibt keinen Sinn, es ist stattdessen piirakem zu lesen.

918 Die Kasusendung in sarvamgem ist unklar. Vermutlich ist sarvamgim (Lokativ Singular) zu lesen: 'im
ganzen Korper'.

919 Karato kann nicht stimmen. Es miifte entweder karita (einfaches Part. Pris.) oder karitam (erweitertes Part.
Pras.) oder kariti (3. Pers. Plur. Pris.) lauten.

920 Nicestika kastim (nicestikakastim), wortl. 'infan/bei einem Holz[stiick]', wurde als Kompositum aufgefalt.
Nicestika: zur Endung siche siicika in X VIIL. 4. Priifix ni- bezeichnet eine Abwiirtsbewegung, so dald nicestika
‘nach unten bewegend' bedeutet.

921 I ambika wird in der hathayoga-Literatur im Zusammenhang mit der Technik der Verlingerung der Zunge
u.a. im Sinn von 'Zunge' gebraucht, wie z.B. in GAS [. 29. Wie es scheint, ist lambika in yogi-Kreisen auch der
Fachausdruck fiir diese Technik, weshalb hier von lambika-machen/iiben die Rede ist. Wie man GAS [. 30-32
entnehmen kann, besteht die Technik darin, die Zunge mit Werkzeugen herauszuziehen und dadurch im Laufe

der Zeit zu verldngern.
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welche die Einheit”®* von Wind und Denkorgan923 zustande kommt, solange [sind] alle

Praktiken nutzlos.

Zu den Besonderheiten, die den Korpern der yogis und Siddhas nachgesagt werden, gehort
u.a. auch das hier genannte Charakteristikum chaya-kaya-vivarjita, 'frei von Schatten, Korper'.
Nach S.G. Tulpule (miindlich) muld es vollstindig chaya-kaya-maya-vivarjita, 'frei von
Schatten, Korper und Illusion' lauten. Kaya (1.) ist im Maratht "the popular form" (Molesworth
s.v. kaya) von Skt. kaya (m.). Da sich chaya-kayva-vivarjita, so Tulpule, auf den siddha-deha
beziche, sei ein weiteres Mal offenkundig, dald im VD zwischen deha und kaya unterschieden

924
werde.

Moglicherweise handelt es sich auch um ein Reimwort zu den anderen. Andererseits
konnte hier mit ...kava-vivarjita auch gemeint sein, dald ein siddha-deha ein Korper ohne
grobstoffliche Hiille ist, weshalb er auch keinen Schatten wirft. % Der Satz '[Thm ist] das
Sichtbare und das Unsichtbare sichtbar, sei es klein [oder] grold bezicht sich auf
tibernatiirliche Krifte (siddhis), die Siddhas hiutig zugeschrieben werden, vermutlich die u.a.

in SSam I11. 54 aufgezihlten siddhis "Weitsicht' (ditradrsti) und 'Feinsicht' (sitksmadrsti).

Mit dem Terminus 'untere Offnungen’ ist der Anus gemeint. Das Kontrahieren des Anus ist
Bestandteil einer hatha- und kundaliniyoga-Praktik, die millabandha genannt wird. Bandhas
sind nach C. Kiehnle "confinements/enclosures [of the brea‘[h].”926 Eine Beschreibung des

milabandha, wortlich 'VerschlulR der Wurzel', findet man in HYP II1. 61 :

atha millabandha
parsnibhogena sampidya yonim akuiicayed gudam /

apanam ardhvam akrsya milabandho” bhidhiyate //

"Nun der milabandha. Mit dem Bogen der Ferse das Perineum”’ gepresst habend, sollte man,
den apana aufwirts zichend, den Anus zusammenziehen. [Das] wird Wurzelverschluf3

genannt."

Omdhiyanda, auch uddivana, uddana, odhiyana, o.i. genannt, bezeichnet einen weiteren

bandha, uddiydnabandha.928 Zusammen mit dem bereits erwihnten und in Abschnitt 4

922 Fiir yekyem (phonetische Schreibweise) lies yekya.

923 Mana pavanacem muf3 als Kompositum aufgefaf¥ werden.

924 Siche hierzu die Einleitung zu Kapitel X.

925 Im Marathi Vyutpatti Kosa findet man unter kaya/kaya ein Sanskritzitat (leider ohne Quellenangabe), in dem
kaya u.a. als das definiert wird, was aus Knochen usw. besteht ("ciyate asmin asthyadikam iti kayah"), unter
deha findet man dort u.a. einen Hinweis auf den dreifachen Korper: grober K., Merkmal-K., Ursache-K.
(dehatraya = sthiila, limga, karana).

928 ' Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 126.

92" Nach Yoga Kosa Vol. I bezichen sich yoni, yonisthana oder yonisthanaka im Zusammenhang mit diesem

bandha auf das Perineum, den Bereich zwischen After und Genitalien.
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genannten mahabandha gehort diese unter hathayogis bekannte Praxis nach HYP IIl. 6-7 und
S Sam [V. 15 zur Gruppe der zehn mudras. Wie hier in XX. 3, so wird dieser uddivana auch
nach HYP IIl. 57, 59; GhS I11. 10 und Yogasikhopanisad I. 108 im Bereich des Nabels (iiber-
und unterhalb des Nabels) ausgefiihrt. Uddivana bedeutet wortlich 'Hochfliegen' (< Skt. ud +
V di), was vermutlich damit zusammenhiingt, dal}, wic in Yogakundalyupanisad 1. 47
beschrieben, dies "der bandha [ist], durch welchen der prana in der susumna hochfliegt (=

aufsteigt)" (bandho yena susiimnayam pranas tiuddiyate yatah).

Piiraka (siche Anm. 852), wortlich 'das Fiillen', im Sinne von 'Einatmen’, ist, wie man z.B. aus

HYP Il. 71a erfahrt, eine Komponente des dreifachen pranayama’:
pranayamas tridha prokto recapiirakakumbhakaih /

"Der pranayama wird dreifach genannt mit recafka] (‘'Entleeren' = Ausatmen), pitraka ('Fiillen'
= Einatmen), kumbhaka (< Skt. kumbha, "Topf', = 'Luft anhalten")."

Der letzte Satz von XX. 3 bezieht sich auf eine als grundlegend erachtete, hier jedoch nicht
beschriebene Praktik, durch die prana und manas miteinander verschmelzen. Ich nehme an,
dafld der Autor des VD hier auf die Interdependenz von manas und prana anspielt, die im yoga
als konstitutiv angesehen wird. So heilt es in HYP [V. 24a

dugdhambuvat sammilitav ubhau tau tulyakriyau manasamarutau hi /
"Denn die beiden, manas und prana, sind vermischt wie Milch und Wasser, [und] von

gleichen Aktivitédten."

Da manas und prana derart miteinander verkniipft sind, kommen sie zusammen zum
Stillstand.”® Auf diesen Stillstand, der zu samddhi bzw. moksa fihrt, wird hier

moglicherweise mit der 'Einheit von Wind und und Denkorgan' hingewiesen:
HYPIV. 15

Jaanam kuto manasi sambhavatiha tavat | prano’pi jivati mano mriyate na yavat /

prano mano dvayamidam vilayam nayed yo | moksam sa gacchati naro na kathamcidanyah //

928 In X. 3 wurde mit fimdiyana ein bestimmtes pitha bezeichnet, einem nach SSP II. 2 im svadhistanacakra
befindlichen Kraftzentrum.

929 7n piiraka siche auch GhS I. 57, II. 45, V. 53-54; HYP II. 35, 45, 62-63, 71, Darsanopanisad VI. 12,
gdndilyopanisad[. [6].1,1[7]. 11-13.

930 [YP IV. 21: pavano badhyate yena manas tenaiva badhyate | manas ca badhyate yena pavanas tena
badhyate // - "Durch wen der Wind (prana) festgehalten wird, durch den wird auch das Denkorgan festgehalten.
Durch wen das Denkorgan festgehalten wird, durch den wird der Wind festgehalten.”
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"Wie [kann] das Wissen hier im Denkorgan entstehen, solange der prana lebt [und] das
Denkorgan nicht tot ist. Wer dieses Paar, Denkorgan [und] prana, zur Auflosung fiihrt, der

gelangt zur Befreiung, keinesfalls ein anderer Mensch."

XX. 4
[Diese Praktiken] sind [nur] die Ursache fir Erschopfung. Einige empfinden ein
Brennen”' durch die dsanas und mudras [wie] mahabandha. Einige, mit dem Gesicht

nach unten, die Hinde hoch”? haltendm, [sind] unbeweglich.934 [Es gibt] 84 asanas.”

Genau soviele [sind nur] bruchstiickhaftes Wissen.”® [Einer], der’’

in die eigenen
Methoden und Ziele unterweist, wird [einer] genannt, der 125000 [Schiiler]
unterweist.””®  Bei einigen939 [ist] der Wind’*® unvollkommen.”" All diese

Unterweisungen sollten als nutzlos erachtet werden.”*

Das 'Brennen’, das einige yogis durch die Ausiibung der ‘asanas und mudras [wie]
mahabandha' empfinden, konnte sich auf das durch diese Praktiken erzeugte tapas, '(innere)
Glut' oder fejas, '(inneres) Feuer' beziehen. Keinen Sinn macht in diesem Zusammenhang die
von Molesworth genannte Bedeutung von tikhatavanem: "To be affected with the sensation
consequent upon eating anything hot or pungent - the tongue”, denn hier betrifft die
Empfindung der Hitze oder des Brennens nicht die Zunge, sondern den Korper des yogis.
Nach Baudhayanadharmasutra IV. [1]. 24 erzeugt man tapas durch Anhalten des Atems, das

auch wihrend des mahabandha durchgefiihrt wird. Es konnte aber auch abfillig gemeint sein.

'Einige, mit dem Gesicht nach unten, die Hiande hoch haltend, [sind] unbeweglich' kdnnte sich

943

auf die hathayoga-Praktik viparitakarani (Kopt- oder Schulterstand)™™ beziehen, oder auf den

931 Yiir nikhataviti lies tikhataviti. lauten.
932 Urdha = firdhva, 'hoch, nach oben'.
933 Karuni, Absolutiv.

934 Wenn man nach S.G. Tulpule (miindlich) davon aussgeht, dafd yeka, wie auch in den anderen S#tzen zuvor,
als Pluralform aufzufassen ist, dann muf3 es statt des Singular sthiru hier Plural sthira lauten.

935 Diese Zahl nennt auch HYP I. 33a: caturasit yasanani Sivena kathitani ca, "Durch Siva werden 84 dsanas
dargelegt.”

938 Khanda jiane (jiianem, Plural), wortl. "Teil-Wissen', wurde als Kompositum aufgefal¥.

937 Fiir je lies jo.

938 Liir upadesa lies upadesi.

939Yeki fehlerhaft fiir yekim (Lok. Plur.) lauten.

940 pavana sidhivina wurde als Kompositum aufgefafy.

94 Sidhivina = siddhivina.

942 Janavem miif¥e hier janave lauten, da upade$a Nominativ Plural maskulin ist.

943 7 viparitakarani siche auch GhS III. 2, 34-35 (viparitakari), gSam IV. 45-46; Yogatattvopanisad 122. In
drei Abbildungen in Yoga Kosa Vol. 11, S. 160 fiihrt ein hathayogi viparitakarani vor, und zwar einmal auf den
Schultern ruhend (die Hiande zur Unterstiitzung an den Hiiften haltend) und ein anderes Mal auf dem Kopf

stehend.
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Lotossitz im Schulterstand (iirdhvapadmasana in sarvangasana).”** Brahmananda schreibt in
seinem Kommentar zu HYP I1l. 81 iiber viparitakarani: "The process is this: The body should
be raised in the air by resting the back of the head and neck and shoulders upon the ground,

supporting the hips with the hands, the elbows resting on the ground if required."945

'[Einer], der in die eigenen Methoden und Ziele unterweist, der wird [einer] genannt, der
125000 [Schiiler] unterweist' ist scheinbar ein Seitenhieb auf gurus von zweifelhaftem Ruf,
also solchen, die eher an Ruhm und Profit, als am Fortschritt und Heil ihrer Schiiler
interessiert sind. Sava ani laksi (sava, 'manner, way'; Maratht Vyutpatti Kosa s.v. und laksa,
‘aim, object, target’; Panse s.v.) klingt dhnlich wie savavo laksa (125000), wodurch ein
Zusammenhang zwischen der grof3en Anzahl Schiiler und den eigenen Interessen des gurus
suggeriert wird. Gurus von zweifelhaftem Ruf werden auch von den Vertretern anderer
Traditionen angeprangert, so spottete z.B. Kabir:

svammim hitva semta ka, paikakara pacasa /

ramma namma kathaim raha, karai sikham ki dsa /7%

"At little cost he became a 'SwamT', the master of fifty servants -

He put aside the Name of Ram, so eager was he for disciples! """’

'Bei einigen [ist] der Wind unvollkommen' bedeutet wohl, dafd einige yogis ihren prana nicht

beherrschen.

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die Charakerisierung des Siddhas.

944 Siche Silva, Mira und Shyam Mehta, Yoga The Iyengar Way, S. 114

9% Englische Ubersetzung von Srinivasa Iyangar, iiberarbeitet von A. Ramanathan und R. Burnier,
Hathayogapradipika S. 52.

948 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 84.

947 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhi 17, S. 268. Kularnavatantra XII1. 99-110 bezeichnet es als dullerst schwierig,
unter den vielen, meist minderqualifizierten gurus den einen sadguru zu finden, der den Schiiler wirklich zur

Befreiung fiihren kann.
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Kapitel XXI Das philosophische System des achtgliedrigen yoga

Das in diesem Kapitel dargestellte achtgliedrige Yogasystem wird von den Narhas des VD als
grundlegend erachtet, weshalb es auch in anderen Werken des Nathasampradaya, wie z.B. SSS
1. 49-58 oder Yogapar Abhangamala 47. 3 und 54. 378 Erwahnung findet. Amrtanadopanisad
6 nennt sechs arigas, von denen alle bis auf eines mit den hier im Kapitel genannten
tibereinstimmen (a@sana wird nicht genannt, stattdessen ist tarka das vorletzte anga), dhnlich
wird es auch in Maitryupanisad VI. 18 dargestellt. Alle acht Glieder, wie sie von Patanjali in
YS II. 29 aufgezihlt und auch in einigen Yoga-Upanisads, z.B. in Yogatattvopanisad 24-25
und Trisikhibramanopanisad 28-31, erwédhnt werden, werden im folgenden genannt und
jeweils kurz dargestellt. Trotz Ubereinstimmung mit dem klassischen Yogasystem zeigt sich in
Kap. XXT auch der Einflul3 des hatha- und kundalini-yoga, ersichtlich aus der Herausstellung
der dasanas und des pranayama, wie man es z.B. von Hathayogapradipika, Sivasamhita,
Gherandasamhitad oder den Yoga-Upanisads kennt. Die eigentliche Darstellung des
astangayoga beginnt mit XXI. 5 und wird bis XXI. 11 fortgefiihrt. XXI. 1, 3 und 4 handeln
vorwiegend von den idealen Bedingungen fiir die yoga-Praxis. XX. 2 ist obskur, da der
Abschnitt, ganz abgesehen vom unverstindlichen Inhalt, thematisch nicht zwischen XXI. 1
und 3 palfdt.

XXIL 1
Ein tugendhaftes Land, wohlgesonnenes Verhalten, wohlgeborene Menschen®”, von
festem Denken, ein Ort frei von Storung: an einem solchen Ort sollte die yoga-Praxis

ausgefiihrt werden.

Eine zur Ausiibung der yogasadhana optimale Umgebung zu finden, wurde von den yogis als
so grundlegend erachtet, dafd man auch in anderen Werken tiber yoga dhnliche Aufziéhlungen

finden kann:
GhSV. 5a
sudese dharmike rajye subhikse nirupadrave /

"In einem guten LLand, in einem nach dem dharma regierten Reich, wo [man] gute Bettelspeise

[findet], wo es keine Stérung gibt [sollte yoga praktiziert werden]." 930

JiaVI. 165-166

Jjo samtim vasavila thavo | samtosasi savavo /

948 O Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 282, 286.
949 Sujattu = Skt. sujdtu, hier im Sinne von 'edel, nobel'.
950 Giche hierzu auch GAS V. 3-7 und S Sam III. 20-21.
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mand hoya utsavo | dhairyacall 165 //
abhydasuci apanayatem kari | hrdayatem anubhava vari /

aisi ramyapanaci thori | akhamda jetha // 166 //

"Der Ort sollte [einer sein], der bewohnt ist von Heiligen, [der] eine Unterstiitzung fiir die

Zufriedenheit ist [und] dem Denken die Kraft der Bestindigkeit [gibt]. (165) Wo [man] fiir

sich [yoga-]Ubung auf die Erfahrung im Herzen™"

Annehmlichkeit gleichsam unendlich [ist]. (166)"

praktiziert [und] das Ausmald der

XXI. 2

Durch die erste yoga-Praktik, durch samyama [ist?] Wachen, pranayama, pratyahara.

Da von samyama die Rede ist, konnte sich diese Passage urspriinglich an XXI. 4
angeschlossen haben und wurde vielleicht spiter durch einen Kopisten félschlicherweise hier
eingefiigt. Der Inhalt dieses Abschnitts ist problematisch, und der Zusammenhang zwischen
den 'yoga-Praktiken' und samyama ist unklar. Sollte samyame(m?) Instrumental sein, konnte
gemeint sein, dall durch samyama Wachsamkeit, pranayama und pratyahara entsteht. Eine
solche Vorstellung ist mir jedoch nicht bekannt. Samyama, uv.a. "Zusammenhalten’, wird in
sehr unterschiedlichem Sinn gebraucht, nach Apte z.B. "religious vow, any religious act on the
day preceding a vow or course of penance". Moglich wire daher, dal3 jagarana, pranayama
und pratyahara im Zuge der Anfangsstadien und -observanzen auszuiiben sind und XXI. 2 zu
tibersetzen ist 'mit samyama, der ersten yoga-Praktik zusammen [sind zu iiben]: Wachen (zu
viel Schlaf ist schlecht fiir den yogi, jagarana ist auch das Wachen iiber Nacht) prandayama
[und] pratyahara'. Im Patanjali-yoga bezieht sich samyama auf das Zusammenfassen der

letzten drei yoga-Glieder (dharand, dhyana und samadhi) zu einer 'Drei-Phasen-Praktik':
YSiui 4

trayam ekatra samyama, "Die drei in einem ist samyama."

XXI. 3
Scharfes, Saueres, den Wind becintrichtigende, die Galle beecintrichtigende, den

Schleim beeintr'zichtigende952 [und] verdorbene Nahrung953, Betelbl'zitter,954 soviel sollte

1 Hrdayatem, wortlich 'fiir das Herz'.

92 Vatala, pittala und §lesmala bedeuten im Sanskrit und Marathi 'windig', 'gallig’ und 'schleimig’. Das
Adjektiv pittala oder pittalii hat nach Molesworth auch die Bedeutung ‘tending to vitiate the bilious humor - an
article of food', entsprechend bedeuten vatila oder vatifla 'producing flatulence'. Die Speisen, die die drei
Korpersifte negativ beeinflussen, bzw. deren Gleichgewicht storen, fithren gemild der Lehre des ayurveda zn
Krankheiten. Zu Genus entsprechen vatale, pitale und slesmale dem Neutrum viduflanna] (siche Anm. 952).

953 Yiir vidulatra ist nach S.G. Tulpule (miindlich) vidulanna zu lesen, 'schlechte Nahrung' (< vidula/vidula,

‘verdorben, schlecht’, und anna, Nahrung'). Vidulafvidula konnte ich den mir zu Verfiigung stehenden
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man vermeiden.”” Schwere Arbeit”™®, Kiilte””’, Hitze, Rennen, energisches Bewegen,
grol3e Strecken sollte man nicht erreichen. Viel Geplapper [und] nutzlose Miihen sollte
man nicht machen. Die Menschen sollten nicht mit freiwilligem Fasten”™® als
[allgemeiner] Regel leben. [Wer] so viel” aufgibt, fir den wird die yoga-Praktik
bestindig.

XXI 4

Ihm allein ist Vollendung im yoga, [bei dem] im Geist der Eifer’°

getragen wird. Die
Entschlossenheit sollte man nicht aufgeben. Dann’®' sollte man die Bestindigkeit
festhalten. Man sollte vollkommen erfiillt von Zufriedenheit leben. Man sollte ohne
Verhaftung’® leben. Man sollte sich nicht an die Gesellschaft niederer Menschen®®
halten. Man sollte die Niihe von Frauen’**aufgeben. Sogar dem Klang der Frauen’®
sollte man nicht erlauben in die Ohren zu fallen. Durch so viele [Observanzen] wird

yoga-Praxis durch einen [einzigen] samyama erlangt.

XXI. 3 und 4 besteht aus einem Katalog von bestimmten Speisen, korperlichen und geistigen
Aktivitdten, sozialen Kontakten und Charaktereigenschatten, die der yogi meiden bzw. fordern
sollte. Ahnliche Regeln fiir die vyoga-Praxis halten auch hahayoga-Werke wie
Hathayogapradipika und Gherandasamhita bereit: "Scharfes und Saures vermeiden” soll der
vogi auch nach HYP I. 59a und GhS V. 23a; 'schwere Arbeit' (prayasa) und Geschwiitz nach

Worterbiicher nicht finden, hingegen vidala, 'Unreinheit, Verschlechterung', (Panse und Marathi Vyutpatti
Kosa s.v.) und vidalanem, 'verunreinigen' (Marathi Vutpatti Kosa s.v.).

94 Die Bedeutung von tambola ist nach Panse und Molesworth 'Rolle aus Betelblittern mit Arecanuf3 Limone,
Katechu, Kardamon, etc'.

95 Varjije, wie auch die anderen Verben mit ije-Endung in diesem Abschnitt wurde als 3. Person Singular
Optativ (OMR § 64) bzw. Passiv mit potentialem Sinn (GOM § 234) iibersetzt. Die ije-Formen der
nachfolgenden Abschnitte wurden, abhingig vom jeweiligen Kontext, mit passivischem oder potentialem Sinn
iibersetzt.

98 Biir pravasu lies prayasu (wie auch vom Herausgeber vermerkt).

97 Sita = §ita.

98 Statt ghrtopavasem ist vermutlich grhitopavasem (grhita, 'angenommen, akzeptiert' + upavasa, Fasten') zu
lesen. Grhitopavasa, 'angenommenes Fasten', im Sinne von absichtlichem oder freiwilligem Fasten.

959 Fiir ituke lies itukem.

90 Jehavo ist nach S.G. Tulpule (miindlich) eine korrupte Form von utsaha 'Eifer, Heiterkeit, Freude'. Nach
Molesworth ist utsava eine korrupte Form von utsava, die gebriuchlichere Form sei jedoch utsaha. Auch Panse
verweist bei utsava auf utsaha.

%1 Taim, 'dann’, ist moglicherweise fehlerhaft fiir rem (als zum nachfolgenden dhairya gehoriges Pronomen).
Dann wiirde der Satz lauten 'Die[se] Bestindigkeit sollte man festhalten'.

92 Nisamgafm] ist Instrumental, auf -a/m] adverbiell gebraucht.

93 Nica lokasamgu wurde als Kompositum aufgefalt.

984 Stri samnidhi wurde als Kompositum aufgefaf.

985 Amganam ci (Genitiv Plur. von amgana, 'Frau') ist als zusammenhidngendes Wort aufzufassen.
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HYP I. 15; 'ausgedehnte Reisen' nach HYP [. 61 und GAS V. 25. Die 'Nihe von Frauen' (XXI.
4) wird auch nach HYP [. 6la und GhS V. 26a als der yogasadhand abtraglich erachtet.

Samyama im letzten Satz konnte als 'Geliibde' aufgefaldt werden.

XXL §

Das erste Glie
967

d°* des yoga [ist] dsana, das zweite pranayama, das dritte pratyahara, das

vierte ' [ist] dharand, das fiinfte dhyana, das sechste im samdadhi zu verbleiben. Yama
[und] niyama [ist] allen zugehb‘rig%s. Derartig [ist] der sechsgliedrige yoga.969 Dies 1af3t

. 970
man nicht aus.

Die hier aufgezihlten sechs Glieder asand, pranayama, pratyahdara, dharana, dhyana und
samadhi sind identisch mit den Gliedern drei bis acht des asta@igayvoga nach Patanjali. Sie
werden im vorliegenden Abschnitt als 'sechsgliedriger yoga' (sadanga) bezeichnet. Mit yama
(Gebote) und nivama (Observanzen) werden auch die ersten beiden Glieder des Patanjali-yoga
genannt””', womit das klassische achtgliedrige yoga-System komplett ist. Hierauf hinweisend
heif3 es im ersten Satz des nachfolgenden Abschnitts (der thematisch noch zu XXI. 5 gehért):

'Finige nennen diesen [yoga] achtgliedrig'.

XXIL. 6

Einige nennen diesen [yoga] achtgliedrig. 8.400.000 Existenzformen®’’? der Lebewesen’”,
eine solche Zahl ist genannt worden. Wie das Lebewesen sitzt, [so ist] eben dies sein
Sitz/asana. Unter diesen wurde durch die Sri Nathas 100 weniger 16 gemacht. Unter

diesen 84 wurden durch die sants’’* zwei akzeptiert.

96 pahilemamga ist zu trennen.
97 Fiir cautha (Maskulin-Endung) lies cauthem oder cauthi.

98 Samanya, 'zu allen gehorig, gewshnlich', was man auch als 'selbstverstiandlich’ interpretieren kann.
99Sadamga yaugu wurde als Kompositum aufgefaly.

970 Hem na cuke ist ein idiomatischer Satz. Er ist nach S.G. Tulpule (miindlich) so zu verstehen, dald man das
zuvor Aufgezihlte - die sechs Glieder einschlieRlich yama und niyama - nicht umgehen kann, wenn man den
yoga meistern will.

9" Yama und (Obsevanzen) werden in YS 7. 30, 32 aufgezihlt und in 1. 35-45 einzeln dargestellt.

972 Yoni, wortl. 'MutterschoR', wird u.a. auch im Sinn von "Existenzform’ (Panse s.v.) verwendet.

973 Jiva yauni ist nach S.G. Tulpule (miindlich) als Kompositum und jiva hier nicht im Sinne von 'Seele’
sondern Lebewesen' aufzufassen. Auch in der englischen Ubersetzung der nachfolgend in der Erorterung dieses
Abschnitts zitierten Verse der Gherandasamhita (Ubersetzung R.B.S. Chandra Vasu, published by Oriental
Books) und des Goraksasataka (in G.W. Briggs, Gorakhnath and the Kanphata Yogis) wird jiva mit "living
being" bzw. "living creature” iibersetzt.

974 Samtalsanta ist abgeleitet von Skt. sat, 'seiend, wahr, gut' und wird hier synonym mit den Termini yog7 und

siddha gebraucht.
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'8.400.000 Existenzformen der Lebewesen' bezieht sich auf die weit verbreitete Vorstellung,
nach der sich jedes Wesen insgesamt 8.400.000 mal in verschiedenen Spezies inkarnieren
mulf3, um zuletzt als Mensch geboren werden zu konnen.”” So heif}t es in einem der vacanas
von Akkamahadevi:

"Not one, not two, not three or four,
but through eighty-four hundred thousand vaginas

976
have I come, have I come..."

Die Auffassung, dafd jede einzelne der 8.400.000 Spezies ihre jeweils typische Sitzhaltung hat,

die als asana betrachtet wird, findet sich auch in der Gherandasamhita:
GhSII. 1

asanani samastani yavanto jivajantavah /

catursiti laksani Sivena kathitani ca //

"[Es gibt] zusammen [so viele] Sitze/dsanas, wie Spezies von Lebewesen. Von Siva wurden
8.400.000 beschrieben."

Auch Goraksasataka 8, 9 stimmt mit dieser Vorstellung iiberein:

asanani ca tavanti yavantyo jivajatayah /
etesam akhilan bhedan vijanati mahesvara /1 8 //
caturasiti laksanam ekaikam samudahrtam /

tatah Sivena pithanam sodasonam satan krtam /1 9 //

"Wieviele Spezies von Lebewesen [es gibt] soviele asanas [gibt es]. Die vollstandige
Unterscheidung von diesen kennt [nur] Siva. (8) Jede einzelne der 8.400.000 wurde erklart.

Davon wurden durch Siva 100 minus 16 (= 84) der Stellungen gemacht. (9)"
Die beiden wichtigsten Stellungen kommen im néchsten Abschnitt zur Sprache.

XXIL. 7

Einige sitzen®”’ gut im Lotossitz (padmasana), andere [praktizieren] den Diamantsitz

979

(vajrasana) um zu einem festen Stock”® zu werden, an einer ebenen Stelle’”’ auf der

975 Siche hierzu auch Samketakosa (S. 570), Kularnavatantra III. 105 und Jii XV. 149.

976 A K. Ramanujan, Speaking ofgiva, S. 117.

9" Baisatd, erweitertes Partizip Priisens.

"8 Drdha damda wurde als Kompositum (Dat. Sing.) aufgefaf¥.

979 Die Instrumental-Endung in samasthalem ergibt hier keinen Sinn. Es ist vermutlich samasthalim (Lokativ)

zu lesen 'an einer ebenen Stelle'.
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980

Erde, dort [sollten] die Sitze/asanas weich [sein].””" Dann sollte der Sitz/das Sitzen”®! von

982

den Herren des yoga °~ bequem ausgefiihrt werden. Den linken Ful3, die Ferse zwischen

Anus und Scrotum fixierend, sollte man sitzen. Dann, die Ful3knochel [dieses Ful3es]
zusammenbringend mit den FuRknocheln des rechten FufBies’™, die Zehen
zusammengedriickt habend sollte man sitzen™*: dies [ist] svastika/-asana]. Der
padmasana [ist] gut. Er sollte als giinstig bei jeder Verrichtung verstanden werden. Der
linke FuB sollte auf den rechten Oberschenkel bequem gefertigt werden:”* dies [ist] der
vajrasana. Indem er den Korper fest macht, [sollte er als] alle Krankheiten beseitigend”®®

verstanden werden.

Statt 'andere [praktizieren] den Diamantsitz (vajrasana) um zu einem festen Stock zu werden',
14l sich nach S.G. Tulpule (miindlich) auch iibersetzen ‘andere [praktizieren] den
Diamantsitz, um ein starkes Riickgrat zu bekommen.' In diesem Fall wiirde man drdhadanda
als Bahuvrihi auffassen, 'einer dessen Riickgrat stark ist'. Moglicherweise liegt dem Terminus
vajra-asana (Diamantsitz) die Vorstellung zugrunde, dafd man durch die Ausiibung dieses
asana den Korper so stark und fest wie einen Diamant machen kann. Die Ubersetzung
'‘Diamant’ fiir vajra ist zwar allgemein gebriuchlich, aber eigentlich nicht korrekt. Der vajra ist
urspriinglich der Donnerkeil Indras, der aus den Knochen des rsis Dadhici, dem hirtesten

Material, gefertigt wurde, um den asura Vrttra zu tSten (siche Mahabharata . [3]. 9).

Padmasana und vajrasana werden in den asana-Listen der hathayoga-Werke hiufig unter den
84 asanas an vorderster Stelle genannt, (sieche z.B. HYP [I. 34; GhS II. &; gSam I, 84),
manchmal auch siddhdsana und padmasana, wie in Yogakundalyupanisad I. 4-6. Nach HYP I.
37 sind vajrasana, siddhasana, muktasana und guptasana nur verschiedene Bezeichnungen ein
und desselben dsana. In GhS I1. 3-6 rangiert svastika(-asana) in der Liste der aufgefiihrten 32
asanas auf Platz 6 und padmdsana auf Platz 2, woraus sich ergibt, dald sie als verschiedene
asanas aufgefaldt werden, wie es wohl auch hier im VD der Fall ist. Svastikdsana als

selbstiandiges dasana ist auch beschrieben in Trisikhibrahmanopanisad 34, Varahopanisad V.

980 Tetha mauvala asanamci pari bedeutet wortlich: 'Dort weich die Art und Weise der Sitze'. Mauvala =
movalaj/mavala, 'weich' (Molesworth s.v.).

98 Baisaka (baisaka) wird nach Molesworth sowohl im Sinne von 'Sitzen', 'Sitz- und Korperstellung', als auch
'Sitzunterlage' verwendet. Obwohl unmittelbar zuvor @sana im Sinne von 'Sitzunterlage' gebraucht wurde, 14X
der Satzkontext vermuten, dafd baisaka hier im Sinne von '[Korper-]Stellung’ aufzufassen ist.

982 yogesvart (yogesvarim) ist Instrumental Plural (OMR §42a).

983 Daksina carana ghoteya (ghoteyam) wurde als ein Kompositum aufgefal¥.

984 Asije ist moglicherweise abgeleitet von Skt. V s, 'sitzen', in dieser Bedeutung jedoch in keinem Marathi-
Worterbuch zu finden.

983 Statt svasthapije lies svasthavije (< Kausativ svasthavinem, 'gefestigt und ruhig machen’). Svasthu ist
vermutlich ein Adverb, daf das nachfolgende Verb intensiviert, daher die Ubersetzung 'sehr fest und ruhig
gemacht werden'.

986 Samasta rujaharana (Skt. ruja, "Krankheit') wurde als Kompositum aufgefal¥.
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16 und Sandilyopanisad I. [3]. 1. Eine #hnliche Beschreibung dieses dsana, wie hier im VD,
findet sich in GAS II. I3 und HYP [. 19.

Der Terminus dasana wird im yoga nicht nur im Sinne von 'Sitzhaltung', sondern auch
‘Sitzauflage' verwendet, wie im vorliegenden Abschnitt in 'dort [sollten] die Sitze/dsanas
weich [sein]'. Eine solche Sitzauflage besteht nach GAS V. 33 und Gurugita 138 wahlweise aus
Wolle, Antilopenfell, Tigerfell oder Kusa-Gras.

XXI. 8

Kurz’, lang, verlingert: dreifach wird der prandyama genannt. Zwolf MalReinheiten
des pranayama’™® sollte man wiederholen, dann”® sollte man den prana [am Eintreten]
hindern. Jener [ist] pranayama, der jedes Ubel beseitigt. 48 MaReinheiten sollte man

990

wiederholen, dann sollte man den prapa [innen] halten.” Jener pranayama sollte

verstanden werden [als der, der] die Ursache™' der Befreiung fiir den Asketen® [ist].

993, [der] wird im Haochsten

Fiir wessen prana kein Kommen und Gehen [mehr] ist
aufgeli)'st.994 Er ist glucklich im hochsten brahman [und] im Selbst. Das Aufhoren [des]
Gang[s]/der Bewegung des pranayamaldes Vehikels des Atems”®: [wenn] der Atem
bewegungslos™® wird, das wird prandyama genannt. Und Ausatmen, Einatmen,
Anhalten, Fixieren . . . . aber unbeweglich. Bei”’ wessen Korper ein solcher [pranal

geblieben ist, der [ist] das rettende Boot im Ozean des samsara. Derartig ist allein

%7 Wie vom Herausgeber nachfolgend korrekt vermerkt, muf3 es statt rahasva hrasva, 'kurz', heil3en.

988 Die Korrektur des Herausgebers pranavaciya, 'zwolf Malkinheiten des pranavas (Om-Laut)', anstelle von
pranavamaciya entbehrt nach meiner Ansicht der Grundlage, da der gesamte Abschnitt XXI. 8 dem pranayama
und prana gewidmet ist.

989 Tavam (= Skt. tavad) im Sinne von 'bis dorthin (i.e. bis zur Linge von zwolf Mal%inheiten)' .

990 Kumbhije ist von der Form her Optativ von kumbhanem. Dieses Verb konnte ich jedoch in den mir zu
Verfiigung stehehenden Worterbiichern nicht finden. Nach meiner Auffassung geht dieses Verb auf die
pranayama-Technik kumbhaka zuriick. Nach S.G. Tulpule (miindlich) hat kumbhije eine dhnliche Bedeutung
wie zuvor nirodhije.

9L Statt moksakarana lies moksakarana.

992 Viir yatisi lies yatisi.

993 Das "Kommen und Gehen' (verajhara) bezieht sich auf das Ein-und Ausstrémen des Atems.

994 Para linu ist als ein Wort aufzufassen, 'der im Hochsten aufgelost ist'.

995 Statt prandyana, 'Vehikel des prana’, konnte es auch pranayama heifRen.

996 Rahanu ist vermutlich Absolutiv von rahanem [rahanem, 'bleiben, stehen bleiben, aufhoren, anhalten’
(Panse, Molesworth s.v)

997 Die Postposition sarisa, 'in der Nihe von, zusammen mit, etc.’, die nach A. Master (GOM § 272) einen
Genitiv erfordert, folgt hier auf einen Lokativ (Saririm). Unklar ist, ob hierdurch ein besonderer Aspekt der
Bezichung von prana und Korper ausgedriickt werden soll, da sich nach meiner Kenntnis der prana nur im

Korper befindet.
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999
1

prtii_zaydma.998 Er (prana) ist ein Ritual” gegen alles Ubel. Jenen yogi'® [der ihn iibt,]

soll man als Brahma, Visnu [und] Mahesa erkennen.

o messen die hathayogis die Atemziige nicht nur in 'kurz' (hrasva), 'lang'

1002

Beim prdn&ydmalo
(dirgha) und 'verlangert' (pluta) ~°, sondern auch in matras, Moren. Matra ist nach Monier
Williams sowohl ein Zeit- als auch ein Lingenmal3, vermutlich weil Zeit = zurlickgelegte
Wegstrecke ist und umgekehrt. Wenn der prana in mairas gemessen wird, entspricht also jede
dabei gemessene Zeit auch der Strecke, die der prana in dieser Zeit zuriicklegt. Eine matra
entspricht nach Yogatattvopanisad 40 der Dauer der Bewegung "des kreisenden Knie, nicht
schnell nicht langsam [ausgefuihrt], die Finger schnippend” (janu pradaksinikrtya na drutam
na vilambitam | amgulisphotanam kurydat sa matra parigiyate). Die Vorstellungen iiber die
Dauer einer einzelnen matra, wie auch iiber die Anzahl der marras bei den jeweiligen
pranayama-Ubungen, sind jedoch verschieden. So findet man in Brahmanandas Kommentar
zu HYP II. 12 hinsichtlich der Zeitdauer der pranayamas (bzw. der Anzahl der matras mit der
sie auszufiihren sind) eine andere Auffassung als in VD und Yogatattvopanisad: (Zitat) "In the
first stage, the prana is retained for twelve matrdas; in the second, for twenty-four matras; and
in the third, for thirty-six matras. A matra is defined to be the time taken for circling the knee
three times, flipping the fingers once; others say the time occupied by clapping the hands
thrice; the third definition is the time taken for the breath to go in and come out in the case of a

. 1003
man who is sound asleep."

Wie Brahmanandas Kommentar weiter zu entnehmen ist, steigt der prana, wenn er iiber eine
Zeit von 125 palas (125 x 0,4 min. = 50 min.) zuriickgehalten wird, zum brahmarandhra auf.
Im Zustand des samadhi verweilt er dort gar fiir zwolf Tage. Die Kontrolle des prana-Flusses
durch pranayama-Praktiken, wie im vorliegenden Abschnitt von VD XXI, ist fiir den yogi von

grofdtem Interesse, da er hierdurch Befreiung erlangen kann:
SSam I11. 69b
pranapanavidhanajiiah sa bhaven muktibhajanah |

"Die Regulation von prana und apdana kennend, wird er (yogi) ein der Befreiung Teilhaftiger

werden."

998 1m Sinne von: 'das kann nur prandyama fertigbringen'.

99 Purascarana (purascaranu) ist nach Monier Williams ein 'preparatory or introductory rite' und nach
Molesworth 'the recitations and other rites prescribed by the Mantra $astra to be observed by one who would
acquire the power of using a mantra'.

199075 yaugi gehort nach nach S.G. Tulpules Auffassung (miindlich) zum nachfolgenden Satz.
100% patafijali definiert den prandyama in YS II. 49 als die "(sitzend im dsana) ausgeiibte Unterbrechung von
Inhalation und Exhalation" (tasmin sati Svasaprasvasayor gativicchedah pranayamah).

10021yi¢ drei entsprechen den Silbenquantititen im Sanskritalphabet Arasva, dirgha, pluta.

1903 (Jpers. Srinivasa Iyangar, The Hathayogapradipika of Svarmarama, Adyar Library, Engl. Transl. S. 24.
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Die von Molesworth und Panse genannte Bedeutung fir trahatanem [trahdtanem, 'laut
anschlagen (Musikinstrumente, Waffen)', ergibt im vorliegenden Kontext (ani recan(n)e[m] :
puranem . kumbhanem : trahdtanam) keinen Sinn. Moglicherweise geht trahatanem, dhnlich
wie davor khumbije < kumbhaka, auf die hathayoga-Praktik trataka zuriick. Nach HYP 11. 21-
22 ist trataka eine der sechs Praktiken (satkarmani), die vorbereitend zum pranayama
ausgelibt werden sollen. Nach HYP II. 31 und GhS [I. 53-54 besteht trataka im Fixieren der
Augen auf ein Objekt, daher die Ubersetzung Fixieren'.

XXIL. 9
Die ausgestreckten Sinne sollte man zu [ihren] vorherigen'® Plitzen zuriickbringen.
Dies [ist] das Kennzeichen des pratyahara. Das Denken ist noch nicht vernichtet, aber [es

ist] bewegungslos an einem [einzigen] Ort. Dies sollte als dhyana erachtet werden.

Pratyahara (prati-a-hr) bedeutet 'zuriickziehen'. Patanjalis Definition des pratyahara lautet in
YS1I. 54:

svavisayasamprayoge cittasya svarupanukara ivendriyanam pratyahdarah /

"Pratyahara ist gleichsam der Sinne Annahme der Natur des Bewul3tseins bei der Trennung

von [ihren] jeweiligen Objekten."

Die Vorstellung, dald das Bewul3sein des Menschen fiir gewdhnlich durch die Sinne nach
aul%en 'flief' und wieder zurlick nach innen gefiithrt werden muf3, um zu seinem gottlichen
Ursprung zu finden, war vermutlich sowohl in den mystischen Kreisen des alten
Griechenlands als auch Indiens verbreitet. So geht auf diesen Prozess des Zuriickziehens der
Sinne von der dufleren Welt vermutlich das Wort "Mystik' zuriick, das sich von griechisch
myein (MUEIV) 'Augen oder Lippen schlieRen' ableitet'®”, und in Kathopanisad II. [1]. 1b
heil3t es:

kascid dhirah pratyagdamanam aiksad avrttacaksur amrtatvam icchan //
"Irgendein Weiser sah das innere Selbst, die Augen zuriickgewandt, die Unsterblichkeit

suchend.

Das Zuriickziehen des Seh-Sinnes als Bestandteil des jalandharabandha wird in Jii VI. 204,
1006,

2006 folgendermalien beschrieben = :

1004 pfagurt wurde als Adjektiv zu thayam aufgefal¥. Da thayam Dativ Plural ist, miif¥e es statt maguti jedoch
magutam oder maguteyam lauten.

1005 giehe A. Bertholet, Worterbuch der Religionen, 411-412.

1008 pyje nachfolgenden Textstellen bei der Erorterung von pratyahara und dhyana sind z.T. C. Kichnles

Austithrungen hieriiber in Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, 130-132 entnommen.
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dithi rahoni amtulikade | bahera paula ghali kodem //
te thayim thavo pade | nasagrapithim // 204 1/
atam disamci bheti ghyavi | kam riapact vasa pahavi 1/

he cada sare daghavi | apaisayall 206 //

"Das Sehen, innen verweilend, setzt vorsichtig seinen Fuld nach drauf3en. Es 4% sich nieder
am Orte auf der vordersten Nasenspitze (204). Nun entschwindet der Wunsch, die [zehn]

Himmelsrichtungen zu besuchen oder Formen zu schmecken, vollig ohne Anstrengung (206)."

Nach der in XXI. 5 genannten Reihenfolge der sechs yoga-Glieder miildte nach pratyahara
dharana folgen. In der in diesem Abschnitt stattfindenden Erorterung der einzelnen Glieder
tehlt dharana jedoch. Die Definition von dhdarana ist nach YS [Il. 1: desabandhascittasya
dharand, "Dhdarand ist das Binden des cirta an einen [bestimmten] Ort." Dhydna (Nomen

actionis von Skt. V dhyai, 'denken, vorstellen, meditieren') ist nach Patafjali:
YSII. 2
tatra pratyayaikatanata dhyanam /

"Dhyana ist die Kontinuitét der Vorstellung dort".

Tatra (dort) bezieht sich nach dem Vvydsabhasya auf einen oder mehrere innere
Fixierungspunkte, desa nach YS IIl. I und dem vorliegenden Abschnitt aus VD. Bei diesen
'‘Orten’ konnte es sich um die in SSP 1. 10-29, 30 genannten ddharas ([Meditations-]Stiitzen)
und laksyas (Konzentrationsobjekte) handeln. Nach GAS VI. I kann man die Aufmerksamkeit
richten auf: a. eine grobstoffliche Form (sthiila); b. ein Licht (jyotis); c. etwas feinstoffliches

(sitksma), wie brahma als bindu oder die kundali als hGchste Gottheit.'*’

XXI. 10

Wenn die Sinne das Sinnesobjekt vergessen haben [und] in sich selbst gliicklich'*®
[sind], dies [ist] samadhi. Nachdem Freude [und] Leid vertrieben sind, ist dort durch das
1009 1010 DerlOll yogi

vollige Einssein' ", nur die nicht zubeschreibende Freude des brahman.

007 yr 1. sthiilam jyotis tatha sitksmam dhyanasya trividham viduh | sthiillam miirtimayam proktam jyotis
tejomayam tathda | sitksmam bindumayam brahma kundaliparadevata, die drei Formen des dhyana werden
ausfiihrlich in diesem Kapitel der Gherandasamhita erlautert.

1908 Statt sukhiya, da abhingig von imdrive (Nom. Plur. n.), ist sukhiyem zu lesen (GOM § 92).

1009 gevala yekyem wurde als Kompositum aufgefal¥. Statt yekyem konnte es auch yekya (phonetische
Schreibweise) heil’en. Die Ubersetzung lautet dann: "...ist dort allein Einheit [und] die nicht zubeschreibende
Freude des brahman.'

1919 Anirvacya (anirvacya) brahmasukhaci wurde ebenfals als Kompositum aufgefal. Statt brahmasukhaci lies
brahmasukhaci.

101 Fijr fe (Nom. Plur. m.) lies fo (Sing.), da das Bezugswort yaugi (yogi) Singular ist (was sich aus den -u-

Endungen nachfolgender Adjektive ergibt).
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[ist] von ewiger Gliickseligkeit, ewig zufrieden'®

, ewig freudig, unverginglich, versehen
mit den Eigenschaften [gottlicher] Herrschaft.'"® Zu ihm gelangen'® die acht grofien

iibernatiirlichen Krifte und Wohlstand.'**®

Patanjalis Definition zu samadhi in YS [I1. 3 lautet:
tad evarthamatranirbhdsam svarapasunyam iva samdadhi /

"Samadhi ist nur das (dhyana), als einziges Objekt erscheinend, wie die Leere seiner eigenen
Natur."

Die Charakterisierung des im samdadhi befindlichen yogis in XXI. 10 und 11 entspricht nicht
dem samadhi-Konzept des Patanjali-yoga (siehe auch nirvikalpa- oder asamprajiiata-samadhi
(in YS 1. 18). Im VD wird nicht ein in stiller Meditation versunkener yogi beschrieben, sondern
ein ekstatischer, mit gottlichen, tbernatiirlichen Kriften versehener vyogi, der sich im
tantrischen sahajasamadhi*®'® befindet. Dies ist der spontane und immerwihrende Zustand der
Identitit mit dem hdchsten Bewul3tsein, auch samata, 'Gleichheit' oder samarasya (< sama-
rasa), 'gleiche Essenz-heit' genannt. Der vollkommene Nathasiddha lebt in Einheit mit

Schopfung bzw. materieller Welt und dem Absolutem:
SSP VI. 65

prasaram bhasate saktih samkocam bhdasate Sivah /

tayor yogasya kartd yah sa bhavet siddhayogirat I/

"Als Ausdehnung des Universums erscheint Sakti, als Zusammenziehung erscheint Siva. Wer

beide vereint, der ist ein vollendeter Konig unter den yogis."

XXIL 11
Durch asana [erlangt man] die Beseitigung von Krankheiten, durch pranayama die

[Beseitigung der] Ursache [der Krankheiten], durch pratyahara das VerschlieRen des

1017 1018
h

Geistes. Durch dharana [ist es] unmoglic in diesem Korper den ganzen Tag

1022 Nitya trpta und nitya sukhi wurden als Komposita aufgefal¥.

103y aisvarya (aisvarya) wird nach Monier Williams auch im Sinne von 'iibernatiirliche Kraft' gebraucht.

1004 T akunu yeti (3. Pers. Plur.) takunu yenem, 'to come as if tossed or thrown hither, to come constantly and as
a sure thing or matter of course' (Molesworth s.v.).

1015 pidhi (rddhi) wurde hier als einzelnes Wort (Nom. Sing.) aufgefal¥, da es von dstamahasidhi durch
Interpunktion getrennt ist. Moglich wire aber auch, dald es zusammen mit astamahdsidhi ein Kompositum
bildet, dhnlich wie riddhi-siddhi, "Vollkommenheit und Wohlstand' (siche z.B. J7ii II. 360, 365, IV. 133, XVIII.
1071).

1016 Sjehe Erorterung zu XIX. 3.

1Y Fiir asambhava ist wohl asambhavya, ‘unmoglich’ (Moleworth s.v.) oder unwahrscheinlich' (Panse s.v.) zu

lesen.
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herumzuschwelgen. Durch samadhi'®"’ [erlangt man] Eigenschaften der [gottlichen]
Herrschaft. [Man] wird fihig die Erklirung hinsichtlich des Absoluten entgegengesetzt
zu machen. Oder, nachdem er die Freude, die die Gluckseligkeit des Absoluten'®’ [ist],
geschaut hat, in Gedanken [mhanauni = iti], [dal3] Erschaffen, Zerstb‘renml, alles gleich

ist, bleibt er einfach/ganz still.

Auch in hathayoga-Werken wird die heilende Wirkung der asanas hervorgehoben. So werden
durch das Praktizieren des bhadrasana nach HYP [. 54 und GhAS II. 10, des simhdsana nach
GhS 1. 15, und des padmasana nach GhS II 8; GS 12; HYP [. 44, 47 alle Krankheiten
ausgemerzt. Im Zusammenhang mit mayiurasana werden in GhS 1. 30 sogar die Namen der
Krankheiten, die es beseitigt, genannt. Uber die Wirkung von dhéarana und samadhi 1% sich

aufgrund der Textlage des VD nichts Genaues sagen.

Amaraniatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksahnathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die Charakterisierung der Vollendung im yoga.

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas das Buch 'Spiegel der

unterscheidenden Betrachtung'. Alles soll gliickverheifiend sein.'

[Dies] lesend soll Sieg [und] Wohlergehen in Mahesvara sein.

1018 Moglicherweise, so S.G. Tulpule (miindlich), ist hier statt ksapa ksapa zu lesen. Skt. ksapa ist nach Monier
Williams 'a measure of time equivalent to a whole day of twenty-four hours'. Dennoch ergibt dieser Teil des
Satzes (ksapan ramanem) hier keinen Sinn und ist meines Erachtens fehlerhaft. Die obige Ubersetzung 'den
ganzen Tag herumzuschwelgen' kann daher nur unter Vorbehalt gelten, gleiches gilt fiir nachfolgend brahmim
nirupana : viparita karavaya, 'die Erklarung hinsichtlich des Absoluten entgegengesetzt zu machen'.

1019 Statt samadhi lies samadhi.

1920 Brahmanandu sukha wurde als Kompositum aufgefafi.

Y21 Ghadamoda = ghadanem + modanem (Molesworth s.v.).

102261 ibham bhavatu ist eine Sanskrit-Formel zum AbschlufR.
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