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Vorwort des Ubersetzers

Om Namo Bhagavate Krishnanandayal!

Am Tag nach der langsten Nacht, mit der zunehmenden Sonne, lege ich diese
Ubersetzung zu Fiissen von Sri Swami Krishnananda, dem Sprecher dieses
Kommentars zur Bhagavadgita.

Als ich im Sommer 2015 das englischsprachige Original las, hatte ich schon
zahlreiche verschiedene Kommentare gelesen. Swami Krishnanandas
Kommentar beriihrte mich aber auf eine solche Weise, dass der Wunsch aufkam,
eine deutsche Ubersetzung zu erstellen. Nachdem ich auch einige Biicher von
Swami Krishnananda gelesen hatte und seine tiefgriindigen Erlauterungen
kannte, war ich gleichzeitig auch unsicher, ob ich dieser Aufgabe gewachsen sei.
Nachdem Sri Swami Padmanabhanandaji seine Zustimmung zu dieser
Ubersetzung gegeben hatte, wagte ich mich trotzdem daran und vertraute auf die
innere Fiihrung bei dieser Arbeit.

Das Motto beim Ubersetzen ist fiir mich: "So wértlich wie moglich, so frei wie
notig." Dies mag an einigen Stellen dazu fiihren, dass Satze und Begriffe nicht so
elegant sind, wie sie sein kénnten. Trotzdem ist jede Ubersetzung immer auch
eine Interpretation, da Worter vielschichtige Bedeutungen haben. Ich kann nur
darauf vertrauen, im Sinne von Sri Swami Krishnanandaji gewahlt zu haben.

Die Bhagavadgita ist fiir mich eine Schrift von ewiger Aktualitat. Dass sie auf
dem Schlachtfeld direkt vor einem grossen Kampf gesprochen wurde weist
darauf hin, dass es sich nicht um eine Lehre fiir weltabgewandte Menschen
handelt, sondern dass sie in den Alltag und die Erfahrungen jedes Menschen
hineinreicht und diese erhellen kann.

Swami Krishnanandas Kommentar ist umfassend. Obwohl auf dem Advaita
griindend, umfasst er Karma-, Bhakti-, Raja- und Jnana-Yoga und bringt diese zu
einer harmonischen Synthese. Haufig werden Bhakti und Jnana als die beiden
Fliigel des Vogels bezeichnet, der die Seele in seine transzendente Heimat tragt.
In dieser Synthese scheint es eher eine vierfliigelige Libelle zu sein, die den
Aspiranten auf seinem Weg leitet.

Andreas Binder
22.Dezember 2016
Radolfzell am Bodensee



Vorwort

Om Namo Bhagavate Vasudevaya

Gepriessen sei Lord Krishna, der Weltlehrer, der Arjuna die unsterblichen
Lehren der Bhagavad Gita inmitten eines Schlachtfeldes gab.

Die Bhagavad Gita ist ein universales Evangelium, das in viele moderne
Sprachen tiibersetzt wurde. Es ist ein ,Himmlisches Lied“ in siebenhundert
Versen. Zahlreiche Kommentare sind iiber dieses Buch geschrieben worden, die
auf der ganzen Welt studiert werden. Die Lehren sind praktisch. Sie kénnen in
allen Umstdanden des eigenen Lebens angewandt werden.

Bharatavarsha wird in der ganzen Welt aufgrund der Bhagavad Gita hoch
geschatzt. Mahatma Gandhi fragte einst den Bibliothekar in einer der grossten
Blchereien in London: ,Welches spirituelle Buch geben sie am haufigsten
heraus?“ Der Bibliothekar antwortete ,Die Gita.“

Mahatma Gandhi selbst sagte: ,Ich verlor meine Mutter, als ich jung war, aber
die Gita war eine Mutter fiir mich. In allen Momenten der Sorge und
Niedergeschlagenheit, wann immer ich die Gita 6ffnete und ein oder zwei Verse
hier und dort las, trostete sie mich.”

Der verehrungswiirdige Sri Swami Krishnanandaji, der einer der flihrenden
Jinger seiner Heiligkeit Gurudev Swami Sivanandajis war, diente Gurudevs
Institution fast vierzig Jahre als Generalsekretdr. Urspriinglich hielt er in den
frithen Siebzigern eine Reihe von Vorlesungen iiber die Gita, und ich hatte das
Glick, bei einigen davon dabei gewesen zu sein. Dann gab Pujya Swamiji auf
Bitten von vielen Devotees aus dem Osten und dem Westen 1989 51
Vorlesungen, die in diesem Buch enthalten sind.

Swami Krishnanandaji Maharaj hat dieses grossartige Buch auf eine sehr
einfache Weise dargelegt, die selbst ein Laie verstehen kann. In seinen
Vorlesungen erzahlte er zahlreiche interessante Vorfalle und kurze Geschichten,
die ein grosses Interesse in den Zuhorern erzeugten. Dieses wunderbare Buch
wirft ein Flutlicht auf das Thema und erhellt unseren Pfad. Wenn der Pfad
beleuchtet ist, kann man sicher auf das Ziel zugehen. Darum studiere diese
Vorlesungen regelmassig und mache dein Leben erhaben.

Es ist meine ernsthafte Hoffnung, dass dieses Buch eine grosse Verbreitung
findet und dass eine grosse Anzahl von Menschen diese Vorlesungen von Pujya
Swami Krishnananda lesen und daraus enormen Nutzen haben werden.

Mogen die erlesensten Segnungen von Lord Krishna immer mit euch allen
sein.

Swami

Vimalananda,

Prasident,

The Divine Life Society Headquarters

Sri Krishna Janmashtami
August 17,2014
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DISKURS 1

Die Schlussschrift der Bhagavadgita

Brahmavidyayam yogasastre Srikrsnarjunasamvade. Diese Worte tauchen am
Ende jedes Kapitels der Bhgavadgita auf. Diejenigen, die kein Sanskrit verstehen,
mogen dies nicht einmal bemerkt haben. Diejenigen, die Sanskrit konnen,
nehmen es als normal und libergehen es einfach als etwas, was am Ende jedes
Kapitels rezitiert werden muss, was auch immer der Grund dafiir sein mag. Aber
es gibt in der Bhagavadgita kein tiberfliissiges Wort. Es gibt nichts, was man
libergehen oder als ein Einfiihrung betrachten koénnte, was man wegdeuten
konnte. Selbst wenn es ein sehr bekanntes Apostroph gibt - Sribhagavan uvaca -
hat auch dieses eine eigene Bedeutung.

Was lehrt die Bhagavadgita? Sie lehrt drei Dinge: brahmavidyayam yogasastre
Srikrsnarjunasamvade. Es wird wiederholt in unsere Ohren gerufen, was die Gita
lehrt. Die Kommentare zur Gita sagen, dass sie Karma Yoga lehrt, raja Yoga,
bhakti Yoga, jnana Yoga, eine Synthese des Yoga, die Kunst des Lebens und was
nicht noch alles. Aber die Gita selbst sagt uns durch ein Schlusswort aus nur drei
Wortern, was sie lehrt: brahmavidyayam yogasastre Ssrikrsnarjunasamvade.
Tatsachlich bedeuten diese drei Worter Theorie, Praxis und Verwirklichung.

Es gibt theoretische Physik, praktische Physik und es gibt die technologischen
Anwendungen davon. Theoretische Physik ist die fortgeschrittene
Konzeptualisierung der fundamentalen Struktur der physischen Wirklichkeit,
egal in welcher Form. Dann wird durch diese, durch ein methodisches,
systematisches Studium der Bestandteile der Materie gewonnene Einsicht die
Materie immer beeinflussbarer und man kann leicht mit ihr umgehen. Ein
unbekanntes Objekt ist beangstigend. Je besser wir es kennen und je vertrauter
wir damit werden, desto leichter ist es flir uns, es zu einem gegebenen Zweck zu
benutzen.

Brahma-Vidya ist die Wissenschaft vom Absoluten - das Denksystem, dem es
moglich ist, in sich selbst zu jeder Zeit die ganze Struktur der Dinge zu verstehen.
Das Absolute wahrzunehmen heisst, auf einmal in unserem Denkprozess alle mit
dem Objekt des Denkens verbundenen Dinge in Betracht zu ziehen - nicht nur
die inneren Bestandteile des Objektes als solchem, sondern auch die
Beziehungen, die dieses Objekt zu anderen hat. Die Wirklichkeit einer
bestimmten Sache ist nicht nur in ihr selbst; sie ist auch in dem, was sie
bestimmt, einschrankt, beeinflusst, bedingt, definiert und sie zu dem macht, was
sie ist.

Jedes Individuum ist eine eigene Entitat. Aber dieses ,eine eigene Entitat sein”
ist keine so einfache Sache, wie es oberflachlich scheinen mag. Als menschliche
Individuen scheinen wir vollstandig isolierte Personen zu sein, und wir stehen
fir uns selbst, unverbunden mit dusseren Dingen. Aber wir sind nicht ohne



Verbindung zu den Dingen. Die physische Atmosphaire, die soziale Atmosphare,
die politische Atmosphare und die psychologische Atmosphare bestimmen uns.
Darum vergessen wir, selbst wenn wir in unserem Zimmer sind, nicht, dass
unsere Individualitat durch die Gegenwart der Gesetze der Gesellschaft, der
Regierung, der physischen Natur und der Gedanken der Menschen im
Allgemeinen mitbedingt wird. Also ist unsere Individualitit nur eine Chimare,
und vollstandige Individualitat ist nicht moglich.

Es gibt eine Beziehung von ,A“ zu ,B“. Wenn ,A“ nicht in Beziehung zu ,B“
stiinde, waren wir uns nicht bewusst, dass ,A“ unabhangig von ,B“ ist. Wenn wir
sagen, dass ein Gegenstand von roter Farbe ist, dann ist es keine unabhangige
Wahrnehmung der Rote des Gegenstandes. Es ist gleichzeitig eine
Unterscheidung, die wir zwischen der Réte und den anderen Farben treffen, die
nicht rot sind. Wenn es tliberall nur Rote gabe, waren wir nicht in der Lage, die
Rote von Dingen wahrzunehmen. Es gibt eine Unterscheidung in den
Eigenschaften eines bestimmten Gegenstandes, der rot ist. Diese Unterscheidung
liegt in der Tatsache, dass es nicht das ist, was nicht rot ist. Es ist rot, und es nicht
nicht rot. Diese Nichtheit ist ein negativer Einfluss, der auf diesen Gegenstand
ausgelibt wird.

Wir sind menschliche Wesen und wir sind keine Tiere. Dass wir keine Tiere
sind, ist ein bedingender Faktor, selbst wenn wir individuelle menschliche Wesen
sind. Die Existenzen, die ausserhalb von uns sind, sind nicht wirklich ausserhalb
von uns. Sie beeinflussen uns. Was ich letztendlich meine ist, dass es bei dem
Konzept dieses Totalen oder dem Absoluten nicht ausreicht, dass wir es nur so
betrachten, als ob es uns klar ist. Wir miissen das strukturelle Muster dieses
Objektes in seiner Verbindung mit dusseren atmospharischen Bedingungen auch
erforschen, das es sowohl hinsichtlich seiner Qualitat als auch seiner Quantitat
bestimmt, so dass auf absolute Weise zu denken bedeuten wiirde, die ganze
Struktur des Universums selbst in einem Atom zu erkennen, und die ganze
Regierung in einem einzigen Beamten zu sehen. Wir konnen wenn notwendig die
ganze Regierung heraufbeschwoéren, obwohl kein Beamter die Regierung
genannt werden kann. Auf dhnliche Weise kann jedes Objekt seinen Unterhalt
von allem im Universum ziehen.

Brahma-Vidya ist die Kunst und die Wissenschaft, sich in der Art und Weise
auszubilden, die Welt als solche richtig wahrzunehmen, einschliesslich des
eigenen Selbst, in der Gesamtheit von Beziehungen, so dass keine
bruchstiickhafte Vision der Dinge als ein Schliissel zum Konzept des Absoluten
betrachtet werden kann. Meistens - oder immer, konnte ich sagen - sind unsere
Wahrnehmungen partiell. Sie sind auf bestimmte Bedingungen beschrankt. Sie
sind bedingt in Bezug auf einen Marktplatz, einen Bahnhof, eine Bushaltestelle,
ein Biiro, eine Fabrik oder ein Haus. Dies sind die Dinge, die unsere Gedanken
begrenzen, aber wir erheben uns nicht iiber die scheinbare Ausserlichkeit dieser
Bedingungen und gehen nach innen zur Beziehung dieser Dinge zu anderen
Dingen.

Es ist sehr schwer, dies im Geist zu behalten, weil der menschliche Geist durch
die Sinne beschrankt ist. Er ist seiner Natur nach verausserlicht, und eine totale



Wahrnehmung ist weder verausserlicht noch verinnerlicht. Es ist eine Mischung
des Ausseren und des Inneren, so dass wir in der Mitte stehen, zwischen unserer
Wahrnehmungsfahigkeit und dem wahrgenommenen Gegenstand. In einer
totalen Wahrnehmung von Dingen sind wir nicht in uns selbst; wir haben uns
transzendiert. Noch sind wir in dem Gegenstand; wir haben den Gegenstand
transzendiert. Wir sind in der Mitte als die Mischung, ein mischendes
Bewusstsein, dass eine Harmonie zwischen dem Seher und dem Gesehenen
hervorbringt, oder zwischen zwei beliebigen Ansichten der Wirklichkeit. In allen
Situationen gibt es zwei Aspekte: Die Ursache oder den verursachenden Faktor,
und die Wirkung, auf die die Ursache einen Einfluss zu haben scheint. Meistens
sehen wir die Ursache als eine Sache und die Wirkung als eine andere.

Brahma-Vidya ist ein schwieriges Thema. Es wiederholt nicht nur die Worte
der Upanishaden oder der Brahma Sutras oder selbst der Gita. Es ist das
Eingehen des Bewusstseins in die genaue Bedeutung der Lehren, was in vielen
Versen der Bhagavadgita selbst gelehrt wird. Mattah parataram nanyat kificid
asti (7.7); aham atma gudakesa sarvabhutasayasthitah (10.20); pasya me partha
rupani Sataso’tha sahastrasah (11.5); divyam dadami te caksuh pasya me yogam
aisvaram (11.8); jAieyam yat tat pravaksyami yaj jaiatvamrtam asnute, anadi-mat
param brahma na sat tan nasad ucyate (13.12); sarvatah- panipadam tat
sarvato’ksisiromukham, sarvatahsrutimal loke sarvam avrtya tisthati (13.13): Das
Absolute hat Augen tberall, hat tiberall Fiisse, hat tiberall Hinde, weil es weder
ein Subjekt noch ein Objekt ist. In der vollstandigen Wahrnehmung von Dingen
sind wir nicht wir selbst, noch sind wir etwas anderes, als das, was wir sind. Wir
sind etwas jenseits von dem was wir sind und das von dem, was wir sind,
verschieden ist. Dies scheint die endgiiltige Bedeutung des Brahma-Vidya
Aspekts der Bhagavadgita zu sein.

Aber wie ich vorhin erwahnt habe muss die theoretische Physik zur
angewandten Physik fiihren. Was niitzt es, nur Dinge zu wissen. Dieses Wissen
muss im praktischen Leben angewandt werden. Auf ahnliche Weise muss dieses
Brahma-Vidya, das das Wissen um die Integralitit der Dinge ist, in die tagliche
Umsetzung gebracht werden, in unsere Teetassen, unsere Fiillfederhaltern,
unsere zornigen Gesten, in unsere Vorurteile, unsere Wiinsche, unseren
Anziehungen und Abneigungen. In jeder Situation muss es dieses Brahma-Vidya
geben. Wir kénnen nicht nur zu einer bestimmten Zeit ganz sein, und ein Teil zu
einer anderen Zeit. Wird die ganze Person in unserem Biiro sein, und nur ein
Prozentteil zuhause? Wir sind tberall Ganze, aber wir verhalten uns
unterschiedlich zu unterschiedlichen Zeiten, und verwandeln uns damit
scheinbar selbst in Bruchstiicke menschlicher Personlichkeit, wir leben kein
gesundes Leben. Es ist kein ganzheitlicher Zugang zu den Dingen.

Brahma-Vidya muss im Yoga Shastra angewendet werden, die die tagliche
Anwendung unseres Bewusstseins, unseres Geistes, unserer Einstellung auf alles
in der Welt ist, in Begriffen der Lektionen, die wir durch Brahma-Vidya gelernt
haben. Was ist der Zweck dieser Yoga-Praxis in Begriffen der Weisheit, die wir
durch Brahma-Vidya bekommen? Es ist krsnarjunasamvada: Das Gesprach der
Seele mit Gott. Krsnarjunasamvada ist das Gesprach der Seele mit dem Absoluten.



Die Seele spricht mit dem Absoluten. Arjuna, der dem machtigen Krishna
gegeniibersteht, ist symbolisch fiir die Seele, die in ihrem taglichen Leben dem
Kosmischen Wesen gegeniibersteht.

Wer kann dem Absoluten begegnen? Wer kann mit Gott sprechen, solange wir
nicht in der Reinheit unseres Geistes flammen und lodern, wie es Gott selbst tut?
Solange wir nicht die Begrenzungen durch Fleisch und Knochen und die
Begrenzungen der Psyche, die sozial, politisch etc. bedingt sind liberwunden
haben, solange wir nicht in der Lage sind, unser Bewusstsein iiber diese
Begrenzungen zu erheben, wie sollen wir da mit Gott sprechen? Wer kann es
wagen, sich Gott zu ndhern, wenn es kein kommunizierendes Medium zwischen
uns und Gott gibt? Die Wellenlange unserer Individualitat und die Wellenldnge
Gottes stehen in solchem Kontrast, dass es keine Vermischung dieser beiden
Faktoren gibt. Die Radiostation Gottes sendet Botschaften. Wir sind nicht in der
Lage, irgendeine Nachricht von Gott zu empfangen, weil unsere Empfanger hier
eine sehr schwache Wellenldnge haben und deshalb keine Nachricht empfangen
wird. Das Yoga Shastra oder die Praxis des Yoga ist nichts anderes als die
Einstellung der Wellenlinge unserer Empfanger auf die Wellenldnge der
Botschaft, die von Gottes Sendestation kommt.

Dies ist Yoga Shastra, und sein Zweck ist direkter Kontakt mit Gott. Es macht
keinen Sinn, an Gott zu denken, zu Gott zu beten, Gott zu fithlen und uns
vorzustellen, dass wir eines Tages Gott verwirklichen werden. Es ist notwendig,
ihm jeden Tag zu begegnen, wenn es wahr ist, dass er in jedem Atom gegenwartig
ist, wie es gesagt wird. In jedem Atom schwingt Er, wie die Sonne in unserem
Sonnensystem schwingt. Wenn dies der Fall ist, muss man genau jetzt mit lhm
Kontakt aufnehmen. Gott ist ein Hier und ein Jetzt, und nicht ein Danach oder ein
Irgendwo oder ein Irgendwer. Er ist ohne diese Begrenzungen des Konzeptes von
Raum und Zeit. Kontakt mit Gott ist Kontakt mit Zeitlosigkeit, mit Ewigkeit, mit
Unmittelbarkeit, Jetzt-heit und Hier-heit. Dies ist die Bedeutung der endgiiltigen
Lehre der Bhagavadgita, in der die Seele mit Gott kommuniziert, in ihrer
Verwirklichung der Vollkommenheit, die sie schliesslich durch Yoga Shastra
erreichen muss. Dies ist die Praxis der in dieser Welt notwendigen Disziplin des
Wissens von Brahma-Vidya, das die theoretische Ausbildung ist, die wir dariiber
erhalten, wie die Welt letztendlich gemacht ist.

Erst miissen wir wissen, dann miissen wir handeln, dann miissen wir
verwirklichen. Ein dhnlicher Hinweis wird im elften Kapitel der Bhagavadgita
gegeben. Es ist nicht genug, wenn wir nur sehen und wissen, wir missen
hineingehen. Es ist fiir uns notwendig, im taglichen Leben in Gott einzugehen. Es
reicht nicht, wenn wir nur denken als eine Art dussere Tiinche auf unserem
Korper. Dann wird es wie eine Tiinche nur an der Aussenseite bleiben, und es
wird kein Teil unserer Struktur sein.

Das tagliche Eingehen in Gottes Existenz heisst gottliches Leben zu leben, und
wir sollten nicht denken, dass dies eine sehr schwierige Sache ist. Wer kann
taglich in Gott eingehen? Wo ist Gott? Ist Er in irgendeiner nicht vorstellbaren
Unendlichkeit? Es ist nichts von dieser Art. Sarvatah panipadam tat
sarvatoksisiromukham, sarvatah Sruti-mal loke sarvam avrtya tisthati (13.13);



mattah parataram nanyat kifcid asti (7.7): Es existiert nichts ausserhalb von
Gott. Wenn das der Fall ist, was ist dann die Entfernung zwischen uns und Gott?
Die Entfernung wird aufgehoben. Es ist ein entfernungsloser, zeitloser Kontakt.
Dies ist fiir uns moglich, vorausgesetzt, dass wir die Tore unserer Personlichkeit
offnen, dass wir die die Fenster dem Sonnenschein des Hochsten Wesens o6ffnen,
das uns ewig erleuchtet, und unsere Egos auflosen, die behaupten ,Ich existiere
auch zusammen mit Gott.“ Der biblische Fall von Satan ist nichts anderes als die
Geschichte der Behauptung des Egos in der Gegenwart Gottes: ,Wenn es Dich
gibt, dann gibt es mich auch.” Der Devotee sagt: ,Gott, es gibt Dich, aber es gibt
auch mich, der iiber Dich kontempliert.“ Diesen Devotee sollte es liberhaupt nicht
geben. Lass diesen Devotee sich auflosen, und dann besitzt ihn Gott. Die Fliisse
gehen in den Ozean ein, und die Welt verschmilzt mit dem Bewusstsein, das ein
Hier und ein Jetzt ist.

Die  Bhagavadgita ist ein Brahma-Vidya, ein Yoga Shastra,
srikrsnarjunasamvada. Es ist ein theoretisches Verstehen der Struktur des
Kosmos, die Praxis des Yoga und der tagliche Kontakt mir Gott in unseren
praktischen Angelegenheiten, was wirkliches gottliches Leben ist.
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Diskurs 2

Das erste Kapitel:
Visada Yoga, der Yoga der Niedergeschlagenheit des Geistes

Die Bhagavadgita ist ein System der Meditation. Es ist keine Geschichte, die uns
liber etwas erzahlt wird, was vor Jahrhunderten geschehen sein mag. Sie ist ein
konzentrierter spiritueller Fiihrer, der uns von genau der Stufe, auf der wir uns
zu jedem gegebenen Moment der Zeit befinden, aufnimmt und es uns ermdoglicht,
uns von dieser Stufe auf die nachsthohere Stufe zu erheben, von der
nachsthoheren Stufe zu einer noch hoheren Stufe, und so weiter, auf eine
schrittweise Art. Es gibt kein Uberspringen oder plétzliche Spriinge in den
Lehren der Bhagavadgita.

Auf eine Weise konnten wir sagen, dass die Bhagavadgita mit dem
schlimmsten aller Zustinde anfangt, den wir uns denken kénnen. Was kann
schlimmer sein als eine Schlacht? Wir wissen, dass die Gita nicht in einem
Tempel oder einer Kirche oder einem Kloster gelehrt wurde, was ein
angemessener Ort fiir eine Lehre tliber die Ewigkeit gewesen ware. Ist ein
Schlachtfeld der passende Ort fiir eine Lehre liber zeitlose Existenz? Der Grund,
warum die Gita auf einem Schlachtfeld gelehrt wurde ist, dass eine spirituelle
Leben nicht nur ein Idealismus menschlichen Strebens ist, eine Moglichkeit, was
man in der Zukunft erreichen kann, sondern ein Realismus des gegenwartigen
Moments. Es niitzt nichts, Ideen iiber moégliche zukiinftige Errungenschaften zu
haben, ohne ihre Verbindung mit den heute bestehenden Bedingungen zu
schatzen. Es wird gesagt, dass wir nicht aus unserer eigenen Haut heraus konnen.
Wir sind so fest auf diese Erde gepflanzt. Unsere Fiisse sind so in den Sumpf
dieser physischen Existenz gesunken, dass, mit welcher Kraft auch immer, der
Geist sich in den Lichthimmel des Transzendenten erhebt, er uns nicht vergessen
lassen wird, dass unsere Flisse im Schlamm stecken. Das ist der Grund, warum
die Situation, die als am scheusslichsten betrachtet werden kann, als der Ort
genommen wurde fiir das Lehren dessen, was die beste aller Lehren ist. Es ist so,
als wiirden wir uns aus der Holle in den hochsten Himmel erheben.

Die Konflikte der menschlichen Gesellschaft werden im ersten Kapitel der
Bhagavadgita dargestellt; und der ansonsten sehr abenteuerlustige und
enthusiastische spirituelle Sucher findet sich wahrscheinlich in einer misslichen
Lage, die eher durch Empfindungen und Gefiihle als durch die Vernunft
beherrscht wird. Arjuna bat Sri Krishna: ,Bitte fahre meinen Wagen zwischen die
beiden Armeen, so dass ich einen Uberblick haben kann, wem ich
gegeniiberstehe.“ Sri Krishna hétte dies tun und still bleiben kénnen. Aber er
blieb nicht still. Er sprach ein paar Worte, die die Gefiihle von Arjuna anfachten:
,Siehe die Kurus, die vor dir aufgereiht stehen!“ Wenn ich im richtigen Moment
ein Wort sage, dann werde ich so tief in dich gehen, dass du es niemals vergessen
wirst. Zur richtigen Zeit sollte ich das richtige Wort sagen, so wie man im
richtigen Moment einen Knopf driickt. Der Name Kuru bezieht sich auf die
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Familie der Ahnen, aus der die Kauravas und die Pandavas beide hervorgegangen
sind. Zu sagen ,siehe die Kurus“ bedeutet zu sagen ,Siehe das Feld, das von
Deinen eigenen Verwandten gefiillt ist, da ihr alle von den Kurus abstammt.” Das
Blut der Kurus floss durch die Venen der Pandavas und der Kauravas. Es war
eine Familienfehde, und der Name Kuru regte Gefiihle einer emotionalen
Ubereinstimmung mit diesen Verwandten an.

Selbst wenn wir aus irgendeinem Grund einen unserer Verwandten nicht
mogen, konnen wir dennoch nicht vergessen, dass diese Person mit uns
verwandt ist. Die Vorstellung ,er ist ein Verwandter und mir bekannt und mir
sehr nahe“ wird eines Tages aufkommen, trotz der anderen Faktoren, die uns
diese Person nicht moégen lassen. Dies ist so, weil Blutverwandtschaften in einem
biologischen Sinne so intensiv sind. Die Liebe einer Mutter zu ihrem Kind besteht
aufgrund der Tatsache, dass ihre eigene biologische Substanz durch dieses Kind
fliesst — und sie scheint sich in ihrer Liebe zu dem Kind selbst zu lieben. Die Liebe
zu Verwandten ist ahnlich.

Arjuna hasste die Kauravas in einem solchen Masse, dass er nicht wollte, dass
sie leben. Und dann dachte er: , Aber sie sind meine Verwandten. Dies sind meine
Neffen, dies sind meine Briider, dies sind meine Gurus, dies sind meine Lehrer;
dies ist die Gruppe von Menschen, die mich aufgezogen haben.” Es gab zum
Beispiel Bhishma, auf dessen Schoss Arjuna als kleines Baby sass, und es gab
Drona, der der Meisterbogenschiitze war und auch der Guru der Pandavas. Nur
aufgrund dessen, was die Pandavas von Drona gelernt hatten, konnten sie auf
dem Schlachtfeld stehen. Undankbarkeit wird als die schlimmste der Siinden
betrachtet. Arjuna fiihlte: ,Bin ich diesen grossen Kriegern gegeniiber undankbar,
die zuallererst meine eigenen Verwandten und verehrungswiirdige Altere sind?
Es gibt nichts Schlimmeres als Undankbarkeit.“ Der Name Kuru regte eher ein
biologisches Gefiihl oder eine Zuneigung in Arjuna an als den rationalen
militdrischen Geist, mit dem er das Feld betreten wollte.

Ich habe oft das Gefiihl, dass das erste Kapitel das wichtigste Kapitel in der
Gita ist, wahrend viele Menschen es auslassen weil sie denken, es sei nur eine
Einfiihrung, und mit dem zweiten Kapitel beginnen. In meinem Buch mit dem
Titel The Philosophy of the Bhagavadgita sind sechs Kapitel der Erklarung des
ersten Kapitels gewidmet. Niemand sonst hat so viel liber das erste Kapitel
geschrieben. Der Punkt ist, dass es wichtiger ist zu verstehen, wo wir jetzt stehen,
als uns darauf zu fokussieren, was wir erwarten, was als nachstes passiert. Die
gegenwadrtige missliche Lage zu vergessen heisst in unserer Basis schwach zu
werden, wenn wir versuchen hoher und hoher aufzusteigen. Jeder Schritt, den
wir im spirituellen Leben machen, sollte ein fester Schritt sein. Es spielt keine
Rolle, ob wir nur einen Schritt machen, aber es sollte ein fester Schritt sein. Wenn
wir eilig Schritte machen gibt es die Moglichkeit, dass wir spater unsere Schritte
zuriickgehen miissen. Selbst wenn Jahre benotigt werden, um diese Schritte zu
tun, spielt das keine Rolle, solange das Wenige, was wir erreicht haben, eine feste
und solide Errungenschaft ist.

Wenn der spirituelle Sucher einige Jahre in Selbstverzicht verbringt, entsteht
ein entschlossener Geist: ,Ich habe mich tliber all die Wiinsche der Welt erhoben.
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Ich habe von allen Dingen genug gehabt. Ich bin jetzt hier um die Schlacht des
Lebens zu kampfen, um die Welt zu transzendieren, mich ihr zu stellen, sie zu
tiberwinden und sie dann zu tberschreiten.“ Die Pandavas, die den Kauravas
gegeniiberstehen, sind wie ein spiritueller Sucher, der der ganzen Welt
gegenlibersteht. Die objektiven Geflihle werden von den Kauravas reprasentiert
und die subjektiven Gefiihle werden von den Pandavas reprasentiert. Es ist fir
den Einzelnen schwierig, sich dem Gegenstand ausschliesslich auf der Annahme
zu nahern, dass es ein fremdes dusseres Element ist, weil die Welt kein fremdes
Element ist. Das Blut des Einzelnen fliesst genau durch die Fasern der objektiven
Welt. Das Individuum ist ein Inhalt der Welt und deshalb werden all die
Wirklichkeiten der Welt auch in den Wirklichkeiten der korperlichen
Personlichkeit gesehen. Es gibt nichts in uns, was nicht in der dusseren Welt ist.
Wir werden spater erkennen, dass wenn wir diese Schlacht des Lebens kaimpfen
und die Verfiihrungen und die Fehler der Wahrnehmung der Welt iiberwinden
wollen, wir uns tatsachlich in eine Schlacht gegen uns selbst stiirzen. Wir werden
entdecken, dass die Krifte, denen wir uns stellen und die wir in der Form einer
angenommenen Ausserlichkeit der Welt {iberwinden miissen, tatséchlich in uns
sind, weil alle Gesichter der Wirklichkeit, egal ob positiv oder negativ, die man
sich in der dusseren Welt vorzustellen versucht, in einer Miniaturform in unserer
Personlichkeit sind.

Die drei gunas der prakriti - sattva, rajas und tamas- bilden alles in der Welt,
und sie bilden auch unsere korperliche Personlichkeit. Selbst unser Geist wird
durch diese drei gunas bedingt. Darum muss jede Planung des subjektiven
Bewusstseins in Hinblick auf die dussere Welt die Tatsache beriicksichtigen, dass
der Planende aus genau denselben Elementen besteht, die die objektive Welt
bilden, auf gleiche Weise wie das Blut, das in den Pandavas war auch in den
Kauravas war. Und darum empfinden wir ein Gefiihl von Schrecken, ein Gefiihl
von Zaghaftigkeit.

Spirituelle Sucher, die in ihrem Streben ehrlich sind, werden anfangen, ein
Gefiihl innerer Angst und Zittern nach Jahren spiritueller Praxis zu spiiren,
aufgrund unterschiedlicher Fragen, die entstehen werden und die nicht friither
entstanden sind, weil sie die falsche Vorstellung hatte dass die Dinge, gegen die
sie kdmpfen miissen, vollstandig dusserlich sind. Die Erfahrung bei spiritueller
Meditation, wenn man mit Gurus lebt, wenn man Askese in Ashrams tut etc., wird
langsam die Tatsachen der inneren Komponenten der Natur hervorbringen, und
nachdem man iiber Jahre ein klosterliches Leben oder ein spirituelles Leben
unter einem Guru gefiihrt hat, wird ein Schrecken unbekannter Natur das
Individuum in Besitz nehmen.

Es entstanden Fragen im Geist von Arjuna: ,Ist es richtig, sich gegen dieselben
Bestandteile zu stellen, die auch die Bestandteile meiner Personlichkeit sind? Das
heisst, kann ich gegen meine eigenen Verwandten kampfen? Ist es ethisch
gerechtfertigt? Ist es in einer Familie zuldssig oder ethisch, wenn ein Mitglied
ein anderes Mitglied angreift? Die Kuru Familie umfasste all die Kauravas und all
die Pandavas, und in dieser Haltung des militdrischen Angriffs scheint es, als
wirde eine grosse Familie gegen sich selbst kimpfen, wie ein Haus, dass sich in
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sich selbst teilt. Ist dies ethisch zulassig und hat es iliberhaupt irgendeinen
praktischen Nutzen? Es sieht aus wie Vatermord, Mord, und jede Art von To6tung,
die in ethischen Raten verurteilt wird.

Zweitens fiihlt der spirituelle Sucher einen Zweifel einer anderen Art: ,Lasse
ich die Welt im Stich in meinem Enthusiasmus fiir Gott?“ Fortgeschrittene
spirituelle Sucher werden solche Fragen haben. ,Habe ich nicht eine Pflicht
gegentiber leidenden Menschen? Soll ich individuell zu Gott fliegen und zulassen,
dass meine eigenen Briider, meine Verwandten und die Menschheit im Sumpf der
Unwissenheit feststecken? Ist es nicht meine Pflicht, diesen Leidenden etwas zu
helfen?” Ein wenig spiritueller Erleuchtung ist wie ein halb gebrannter Topf, der
zerbricht wenn Wasser hineingegossen wird. Es zerbricht genau die
Entschlossenheit des spirituellen Suchers, Gott zu erreichen, und er will dann ein
Weltretter werden, ein Arbeiter fiir das Wohlergehen der Menschheit. Er geht in
fremde Lander, griindet Zentren, hat tausende von Devotees und empfindet eine
Zufriedenheit, dass seine Mission erfiillt ist. Dies ist eine Ausdehnung der Logik
von Arjunas Gefiihl, dass die Welt zu sehr eine Wirklichkeit ist, als dass man sie
so einfach mit dem Gefiihl umgehen konnte, dass sie angegriffen, unterworfen
und zerstort werden kann, aufgrund der Tatsache dass sie eine
Verwandtschaftsbeziehung mit einem selbst hat. ,Sie sind ich, und deshalb habe
ich eine Pflicht ihnen gegeniiber; und meine Pflicht ist nicht, mich ihnen
entgegenzustellen, sondern Mitgefiihl fiir sie zu haben.” Dies ist eine Frage.

Eine andere Frage, die im spirituellen Sucher entsteht ist: ,Ich habe zwanzig
Jahre Meditation praktiziert und habe vierzig Jahre in einem Ashram gelebt. Was
habe ich letztendlich erreicht?“ Es wird eine Niedergeschlagenheit im Geist
geben. ,Wenn vierzig Jahre nichts gebracht haben, was fiir eine Garantie gibt es
dann, dass zwanzig weitere Jahre etwas bringen werden? Vielleicht gibt es dabei
einen Fehler.” Ein sehr intelligenter Freund von mir, der in einem Ashram in der
Néahe lebt - der praktisch der Griinder dieses Ashrams ist, ein Veteran, der Tag
und Nacht gearbeitet hat um diesen Ashram zu griinden - kam eines Tages zu
mir, nach zwanzig Jahren harter Arbeit an der Griindung des Ashrams. Ich
machte gerade einen Spaziergang, und zufallig ging er hinter mir. Er fragte:
,Findest du auch Zeit, um den Kommentar von Jnaneshwara iiber die Gita zu
lesen - das Kapitel iiber Meditation? Swamiji, glaubst du wirklich an diese
Dinge?“ Er fragte mich: ,Glaubst du wirklich an diese Dinge?“ Sein Geist war auf
die eine oder andere Weise etwas sauer geworden. Seine Begeisterung fiir soziale
Wohltatigkeit und fiir die Griindung eines Zentrums fiir die Wiederbelebung des
Hinduismus hatten ihn so sehr besessen, dass er einen Nervenzusammenbruch
hatte, er hatte eine Herzattacke und es entstanden in seinem Geist Zweifel
hinsichtlich der Existenz Gottes selbst; und jetzt ist er in einem gebrochenen
Zustand.

Dies ist nicht das Problem eines Anfangers in der Spiritualitat. Es ist das
Problem einer fortgeschrittenen Person in der Spiritualitat. Die Welt hat keine
Angst vor einem Anfanger; sie weiss, dass er nur eine Fliege ist, darum kiimmert
sie sich nicht um ihn. Ein Elefant kiimmert sich nicht um eine Fliege, die auf ihm
sitzt, aber wenn ein Lowe vor ihm auftaucht, dann wird er sich des Lowen
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bewusst sein. Auf dhnliche Weise wird sich die Welt nicht darum kiimmern, sogar
zehn oder flinfzehn Jahre von japa, Meditation etc. zu erkennen, weil diese japas
nicht einmal die Haut oder den Rand der Wirklichkeit des Lebens beriihren
werden. Aber wenn wir entschlossen sind, fangt die Welt an zu spiiren, dass wir
tatsachlich vorhaben, ihr zu begegnen. Dann wird sie ihre Zahne und Klauen
zeigen und wird Emotionen aufwiihlen, die innerlich vergraben waren, und die
Entsagung, zu der wir Zuflucht genommen haben, wird irrationalerweise in
Gefiihle von unerfiillten unterbewussten Potentialen versinken, und belanglose
Winschen werden sich manifestieren. Eine Person mag ein wohlhabendes
Individuum sein und aus einer reichen Familie stammen, und sie mag dem fiir
das Streben nach Gott entsagt haben. Aber nach dreissig oder vierzig Jahren der
Meditation, mag sie sich so hungrig fithlen und ihr Appetit wird so sehr
zunehmen, dass sie viel mehr essen wird als sie gegessen hatte, als sie bei ihrer
Familie war, und nichtige Wiinsche wie nach einer Armbanduhr oder einem
Radio werden entstehen. Sie ist ein wohlhabender Mensch gewesen, Sohn eines
grossen Landbesitzers, aber das spielt keine Rolle, weil individuelle Gefiihle sich
nur manifestieren, wenn die sozialen Gefiihle unterdriickt werden.

Wenn wir inmitten der Gesellschaft gut positioniert sind und jeder uns
respektiert, dann kdnnen wir nicht wissen, was flir eine Art Person wir sind. Die
Gesellschaft sollte uns abweisen oder wir sollten die Gesellschaft abweisen,
entweder das eine oder das andere, und dann werden wir auf uns selbst gestellt
sein. Zu dieser Zeit wird das, was wir in unserem grundlegenden
Unterbewussten sind, an die Oberfliche kommen, und wir werden weder reich
noch arm sein; wir werden nur empfindsame Individuen sein wie jeder andere
auch. Dann kommen die Zweifel auf: ,Das ist nichts fiir mich.“ ,Ich habe einen
Fehler gemacht, als ich den Guru gewahlt habe. Ich werde zu einem anderen Guru
gehen miissen.” ,Meine Meditationen miissen falsch gesteuert sein.“ ,Was ist mit
mir geschehen? Wenn ich sterbe verliere ich alle Dinge. Diese Welt ist fiir mich
verloren.“ ,Ich habe einen Vater und eine Mutter, die mich lieben.” Diese kleine
Zuneigung dieser Eltern und Verwandten wird wie ein Skorpion stechen, wenn
alles abgeschnitten wird und es nichts flir uns gibt, worauf wir uns abstiitzen
konnen. Und wie ich erwdhnt habe werden torichte Wiinsche, ganz irrationale
Instinkte vom Individuum Besitz ergreifen, wenn er sich ganz von der
Gesellschaft abtrennt und ein Einsiedlermonch wird oder ein asketisches
Individuum, und seine Gefiihle hungern lasst. ,Welche Garantie gibt es, dass ich
Gott in diesem Leben erreichen werde? Es mag eine grosse Hoffnung sein, aber
aus dem, was mir in den letzten fiinfzig Jahren geschehen ist, erkenne ich, dass
ich nichts erreicht habe. Ich habe nicht einmal einen Schritt in Richtung
Gottesverwirklichung gemacht.”

Die Empfindungen, die inneren unbewussten Kréafte, nehmen das Individuum
in Besitz, und wenn sie den Schwachpunkt der individuellen Empfindungen
finden, nutzen sie die Gelegenheit, um ihn zu tiberfallen und anzugreifen, und der
fortgeschrittene spirituelle Sucher wird zu einem kleinlichen Individuum, das
praktisch hilflos ist: "Gott ist nicht gekommen, die Welt ist gegangen." Zu einer
bestimmten Zeit werden wir entweder das Gefiihl haben, dass die Welt uns
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verlassen hat, oder dass wir die Welt verlassen haben, aber dass Gott nicht
gekommen ist. Das ist die Situation, in der wir uns finden - weder dies noch das,
wie in einem Vakuum - und es geschieht zu dieser Zeit, dass wir eine Neurose
entwickeln oder einen Zusammenbruch haben kénnen, oder ein Magengeschwiir
entwickeln oder eine seltsame Krankheit, bei der das Gehirn falsch funktioniert
und der Geist verwirrt wird. Ich habe einen Swami gesehen, der immer seinen
Kopf geschiittelt hat. Er sagte: "Ich habe Meditation liber die grofdartige Wahrheit
der Gegenwart von Bewusstsein liberall getibt. Ich habe angefangen, Bewusstsein
in Objekten zu sehen. Dies hat mich sehr gliicklich gemacht. Ich bin damit
fortgefahren, mich auf die Gegenwart von Bewusstsein in allem zu konzentrieren.
Eines Tages wurde ich scheinbar wie aus heiterem Himmel vom Blitz getroffen,
und jetzt fiihle ich mich so. Gibt es irgendein Heilmittel, das du dir vorstellen
konntest?" Ich gab ihm ein Heilmittel, das ihm half und ihn zufrieden stellte.

Arjuna sollte auf all die psychologischen Eventualititen gut vorbereitet sein,
denen er sich vielleicht stellen muss, statt nur auf die korperlichen
Eventualitdaten vorbereitet zu sein. Mit dem Geist zu kdmpfen ist schwieriger als
mit Menschen zu kampfen, weil es der Geist ist, der Werte in den Dingen sieht
und Menschen als Freunde oder Feinde etc. betrachtet. Wer sagt uns, dass so-
und-so ein Freund oder ein Feind ist? Es ist der Geist. Daher gibt es eine
bestimmte psychologische Reaktion von uns, die der bestimmende Faktor dabei
ist, wenn wir unsere Werteansicht definieren wollen. Ansonsten konnen wir
nicht wissen, wer ein Freund und wer ein Feind ist, weil eine Beziehung dieser
Art, positiv oder negativ, ein entgegenwirkendes Medium des Geistes selbst ist,
der eine Form hat, in die die Werte gegossen werden, und wenn es die
Empfanglichkeit nicht in unserem Geist gidbe, in Begriffen von Zuneigung und
Hass zu reagieren, dann wiirden wir Zuneigung und Hass nicht erfahren. Es gibt
eine Schwache im Geist, die im gewoOhnlichen sozialen Leben verschiittet ist,
denn wenn wir in guter Gesellschaft sind, denken wir nicht immer in Begriffen
von Zuneigung und Hass etc. Alles sieht gut aus, und wir sind wohlhabend. Aber
wenn wir vollstandig alleine sind, werden die Moglichkeiten der ansonsten
ignorierten Aspekte des Geistes auftauchen und uns sagen, dass wir sie
vollstandig ignoriert haben, wir haben ihnen unsere Schuld nicht bezahlt, die
Abgabe wurde nicht bezahlt, und deshalb werden wir uns nicht weiter bewegen
konnen. Arjuna fragte: "Selbst wenn ich mich diesen Menschen stelle, und selbst
wenn ich der Beste aller spirituellen Sucher bin, welche Garantie gibt es, dass ich
Erfolg haben werde? Ich mag die Welt besiegen - oder die Welt mag mich
besiegen. Ich mag bei diesem Versuch vergehen." Arjuna selbst hat diese Frage
gestellt: "Wenn jemand in der Mitte vergeht und nichts erreicht hat, was wird
dann sein Schicksal sein?" Lord Krishna beantwortet diese Frage in einem
anderen Kapitel.

Befinden wir uns spirituell in einer hilflosen Situation? Wir werden diese
Frage nicht beantworten konnen, solange wir kein individuelles Leben leben. Wir
sollten nicht in Gesellschaft sein. Wenn ich sage wir sollten nicht in Gesellschaft
sein meine ich nicht, dass wir unter einem Baum sitzen oder in den Dschungel
gehen sollten etc. Der Geist sollte von jeder Art des sozialen Kontaktes getrennt
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werden. Eine Person mag neben uns sitzen, aber es ist moglich, dass wir nicht
sozial mit ihr verbunden sind oder uns nicht einmal bewusst sind, dass sie da ist.
Wir reisen in einem Zugwaggon. Viele Menschen sitzen im gleichen Waggon. Sind
wir mit irgendjemandem davon verbunden? Es ist zweifellos eine Gesellschaft.
Wir sitzen inmitten einer grossen Zahl von Menschen, die nichts anderes ist als
die menschliche Gesellschaft, aber wir sind uns nicht einmal der Existenz dieser
Menschen bewusst und es kiimmert uns nicht, was fiir Menschen sie sind. Es ist
eine vollige Loslosung unseres Geistes aus offensichtlichen Griinden. So kénnen
wir inmitten von tausenden von Menschen sein und dennoch ihnen gegeniiber
gleichgliltig sein. Auf dhnliche Weise ist die erforderliche soziale Loslosung kein
tatsachliches korperliches Weglaufen aus Rameswaram in die Himalayas. Das
ware zu gar nichts niitze, weil es der Geist ist, der Verwiistung anrichtet, und
nicht der Korper.

»~Werde ich Erfolg haben? Wenn ich vergehe, was geschieht dann?“ Dies ist
Arjunas Frage. Zweitens sind Bhishma, Drona, Karna etc. keine gewohnlichen
Menschen. Sie sind zehnmal starker als Arjuna, und Arjuna weiss das. Niemand
kann sich diesen Menschen stellen.

Vor dem Beginn des Krieges (dies ist eine kleine Abweichung vom
Hauptthema), als alle auf dem Schlachtfeld aufgestellt waren, Riistungen trugen,
mit Pfeil und Bogen in den Handen und gezogenen Schwertern - alles hatte die
Hitze des Krieges und niemand wusste, was im nachsten Moment geschehen
wirde - legte Yudhishthira seine Waffen nieder, zog seine Schuhe aus, zog ein
einteiliges Tuch an, ein dhoti, und schritt durch die dichte Aufstellung voran.
Niemand verstand, was mit dem verriickten Mann los war; er schritt in die Mitte
seiner Feinde, die ihre Schwerter gezogen hatten.

Arjuna sagte: ,Was ist mit meinem Bruder geschehen? Ist er verriickt
geworden?”

Duryodhana und andere sagten: ,Feigling! Feigling! Der Feigling kommt. Er
hat Angst. Weil er uns sieht, ist er angstlich. Er kommt, um um Frieden zu
betteln.”

Krishna sagte: ,Ich bin mir bewusst, was er ist. Weder ist er ein Feigling, noch
hat er irgendeinen Fehler gemacht. Er folgt einer grossartigen Tradition, den
Alteren Ehrerbietung zu zollen.”

Wir miissen unseren Alteren Ehrerbietung darbringen. Dies ist eines der
grossen Dharmas Indiens. Er ging hin und warf sich vor Bhishma nieder.

Yudhishthira sagte: ,Segne mich mit Erfolg.”

,Nicht solange ich lebe“, antwortete Bhishma.

»Was dann?“ fragte Yudhishthira. ,Wann werde ich Erfolg haben? Wie werde
ich dich besiegen?

»,Das werden wir spater besprechen”, sagte Bhishma.

Yudhishthira ging dann zu Drona und warf sich vor ihm nieder. ,Bitte, segne
mich mit Erfolg.”

Drona antwortete: ,Da ist nichts zu machen, solange ich auf dem Feld bin.”

Yudhishthira ging dann zu Kripacharya, der sagte: ,Kein Erfolg fiir dich,
solange ich da bin.”
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Die Welt wird uns sagen: ,Ich werde dich nicht so einfach verlassen.” Sie
ergreift uns mit all unseren Empfindungen und Wiinschen und Sehnsiichten und
sozialen Beziehungen. Das Gold und Silber, die Milch und den Honig dieser Welt
kann man nicht so einfach aufgeben. Es gibt eine Freude dabei, eine wichtige
Person in der Welt zu sein. Es gibt eine Befriedigung dabei, ein Konig zu sein, ein
Eroberer oder ein Herrscher eines Landes. Es gibt eine Befriedigung dabei, eine
sehr wohlhabende Person zu sein, ein Millionar, der sich im Gold walzt. Und
wenn diese Verfithrung auf uns geworfen wird - angenommen, es wird uns ein
goldener Thron angeboten - was werden wir sagen, mein lieber spiritueller
Sucher? Wir werden zdgern.

Man sagt, dass Satan Christus ein grosses Feld von Gold und Silber gezeigt hat
und sagte: ,Nimm das fir Dich. Verwandle Steine in Brot etc. Du bist ein Meister.
Du hast grosse siddhis erlangt. Wozu jetzt weitere Meditation? Hor damit auf.
Verrichte einige gute Werke fiir leidende Menschen.” Dies wurde auch auf andere
Weise Buddha gesagt, und dies wird jedem von uns gesagt werden.

Arjuna war eine epische Repasentation des inneren Chaos, dem man sich zu
Beginn des spirituellen Lebens stellen muss. Ich beschreibe die Anfangsstufen
des spirituellen Lebens, nicht die fortgeschrittenen Zustinde, wenn wir etwas
Positives empfangen: ,Grosse Verwirrung - ich habe alles verloren. Ich habe
meinen Vater und meine Mutter verloren. Ich habe hier keine Freunde, und
niemand spricht mit mir. Ich bin krank. Ich habe nichts erreicht. Ich habe keine
Flihrung, keine Lehren. Ich werde verriickt werden.” Ein spiritueller Sucher mag
sich so fiihlen und hier- und dorthin rennen. Manchmal reisen sie, um sich davor
zu bewahren, verrtickt zu werden, von Ort zu Ort. Das ist auch ein Weg. Wenn wir
sehr zornig sind und einen langen Spaziergang machen, beruhigt sich unser
Arger. Aber letztendlich werden uns diese Strategien nirgendwo hinfiihren. Der
Grund daftr ist, dass wir uns nicht fest auf der richtigen Einschatzung der Werte
gegriindet haben.

Ob man der Welt entsagt oder der Welt nicht entsagt — wer hat uns gesagt,
was wir machen sollten? Hat uns irgendjemand gesagt, dass es notwendig ist, der
Welt zu entsagen? Etwas wurde uns von den Alteren gesagt. Es wird in einigen
Schriften gesagt. Ist es aufgrund der Aussage irgendeines Buches, dass wir die
Welt hinauswerfen wollen? Oder haben wir einen tatsachlichen Grund daftir?
Gibt es einen rationalen Grund fiir unser Gefiihl, dass der Welt entsagt werden
muss? Ich denke, sehr wenige Menschen werden eine Antwort auf diese Frage
geben: Was ist der rationale Grund, der Welt zu entsagen? Ist es weil wir Gott
wollen? Wir werden bemerken, dass dies eine sehr schreckliche Frage ist, und
wir werden keinen rationalen Grund haben. Lass die Schriften das sagen, lass die
Bibel oder die Gita das sagen, lass die Gurus das sagen; niemand wird uns hier
helfen. Wenn wir ertrinken, wird keine Gita zu unserer Rettung kommen.
Niemand wird kommen. Unser eigenes Bewusstsein wird kommen.

Also ist Arjunas Schwierigkeit eine spirituelle Schwierigkeit; es ist eine
spirituelle Krise, in der er sich befindet. Auf epische Weise beschreibt Vyasa
dieses Chaos des spirituellen Suchers, der zuvor sehr abenteuerlustig war und
der vorwarts ging, um sich der Schlacht des Lebens zu stellen, der aber sofort
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sehr zaghaft wurde und seine Waffen zu Boden warf. ,Kein japa, keine
Meditation, kein Biicherlesen hilft. Ich bin unfdhig, irgendetwas zu tun® sagt
Arjuna.

In diesem Zustand ist der Guru unsere einzige Zuflucht. Gliicklicherweise
hatte Arjuna einen guten Guru; und gliicklicherweise hatte er ein Gespiir fiir das
Gefiihl, dass es notwendig war, sich ihm zu iibergeben; und gliicklicherweise
wusste er, dass sein Egoismus nicht ldnger funktionieren wiirde. Hatte sein
Selbstbewusstsein fortbestanden und hatte er an den falschen Argumenten
festgehalten, die er im ersten Kapitel vorgebracht hatte, dann ware nichts daraus
entstanden. Es ist jedoch etwas sattvisches Karma erwacht, und er spiirte, dass es
fiir ihn notwendig war zu wissen, was getan werden muss.

Arjuna fragte Sri Krishna: ,In diesem chaotischen Zustand meines Geistes, was
ist meine Pflicht? Ich liberantworte mich Dir, grosser Meister. Bitte sag es mir.”

Die Antwort von Bhagavan Sri Krishna ist: ,Du verstehst nichts. Du ziehst
Schlussfolgerungen ohne ein richtiges Verstindnis der Struktur des Lebens und
deiner Beziehung zu Menschen und Dingen im Allgemeinen. Dies ist ein sehr
bedauernswerter Zustand. Wie kannst du ohne die richtigen Vorannahmen
Schlussfolgerungen ziehen? Wenn du eine auf falschen Vorannahmen begriindete
Schlussfolgerung ziehst, ist diese auch falsch. Darum ist alles, was dir bis zu
diesem Zeitpunkt gesagt wurde ohne irgendeine Grundlage, weil du weder dich
selbst noch die Welt kennst.”

Was ist die Bedeutung davon, sich selbst und die Welt zu kennen? Diese
Fragen werden schrittweise in den Kapiteln zwei und drei beantwortet werden.
Das zweite Kapitel wird uns sagen, was wir sind, und das dritte Kapitel wird uns
sagen, was die Welt ist.
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Diskurs 3

Das zweite Kapitel beginnt: Sankhya Yoga

Wir schauen nur mit unseren Augen die Welt an und beurteilen Dinge gemaf3
dem Bericht, der durch das Medium der Sinne geliefert wird. Die ganze
Information, die wir durch die Sinnesorgane iliber die Welt bekommen, ist
umbhiillt und in vielen Fallen verzerrt. Es wird angenommen, dass eine Person als
ein Individuum etwas mit dieser Welt zu tun hat. Die Aufgabe dieses Lebens ist
praktisch ein Versuch, mit dieser Welt auf irgendeine Weise umzugehen - sie sich
nutzbar zu machen und sie zum eigenen Zweck zu gebrauchen.

Hier ist der wesentliche Punkt. Wir miissen die Welt fiir unsere Zwecke
nutzen. Durch wissenschaftliche Fortschritte und technologische Entdeckungen
und Erfindungen scheinen wir zu versuchen, die Welt immer mehr zu unseren
Zwecken zu benutzen. Sie ist ein Objekt, sie ist ein Ding; sie ist ein Werkzeug, das
fiir einen dufderlichen Zweck gebraucht werden muss - nicht zum Nutzen der
Welt, sondern zum Nutzen eines anderen, der sich selbst ein menschliches
Individuum nennt. Beurteilen wir die Dinge nicht meistens auf diese Weise? Alles
muss in die Form unserer sinnlichen und kérperlichen Bediirfnisse gegossen
werden. Wir machen Bemerkungen iiber Dinge: "Es ist so und so." Diese
Anmerkungen sind Beurteilungen, die wir den Dingen in der Welt geben,
aufgrund der Hinweise, die uns von den Sinnesorganen geliefert werden, die
vollkommen unzuverldssig sind aufgrund ihrer Triebhaftigkeit. Deshalb wird der
denkende Geist, oder das wache Bewusstsein, aus seinen eigenen Wurzeln
herausgezogen. Die Aktivitit der Sinnesorgane rupft uns scheinbar von uns
selbst ab und wirft uns in die Winde der dufderen Welt. Wir sind von Morgen bis
Abend gestresst aufgrund eines Verlustes an Selbst, den wir erleiden, selbst
wenn wir nicht tatsachlich wissen, was mit uns geschieht.

Jede Wahrnehmung ist eine Bewegung des Selbst in Richtung eines Objektes.
Das Bewusstsein muss den Geist mit einer Intelligenz aufladen, die durch die
Sinnesorgane hindurchschaut und die Gegenstiande ortet, die Welt vor uns, auf
eine bestimmte, nebeneinander gestellte Weise. Also ist unsere Schlussfolgerung,
dass wir etwas kennen - wir kennen die Welt oder wir kennen was auch immer
es ist - auf dreifache Weise bedingt: erstens, weil es den Denkprozess
durchlaufen muss, das antahkarana; zweitens, weil der Geist immer durch die
Sinnesorgane denken muss und drittens, weil die Sinnesorgane sich die Dinge als
in Raum und Zeit verortet vorstellen miissen. Also gibt es einen dreifachen Fehler
in der menschlichen Wahrnehmung, der die sozialen Beziehungen umfasst und
alles, was wir als unseres oder nicht unseres betrachten. Aufgrund dieser
ausschliefdlich personlichen Beurteilung, die aus menschlicher Empfindung
entsteht, drehte Arjuna den Spiefd um und machte eine unerwartete Geste, seine
Waffen niederzulegen. Er sagte: "Ich werde mich nicht auf dieses ansonsten sehr
gepriessene Abenteuer eines Krieges mit den Kurus einlassen."”
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Ich habe gestern darauf hingewiesen, dass der spirituelle Sucher sich
meistens in dieser Notlage findet, wenn er mit der Welt nicht richtig umgehen
kann. In einem Zustand des Geistes ist die Welt ein Gegenstand von Freude und
Genuss - als eine Eigenschaft. In einem anderen Zustand des Geistes sieht sie wie
ein Hindernis aus, und je eher wir uns daraus befreien, desto besser. Wir wollen
uns aus all unseren Verwicklungen mit der Welt befreien. Aber eine dritte Stufe
kommt, wenn die Welt auf eine feindliche Weise auf den Geist reagiert, der
dachte, sie sei scheinbar nur ein unndétiges Anhangsel seiner Wahrnehmung. Es
ist zu diesem Zeitpunkt, dass tatsachlich eine Beschamung liber das strebende
Bewusstsein kommt und ein Gefiihl des letzten Momentes, dass vielleicht alles
vorbei und nichts moglich ist. Es scheint, dass selbst der grosse Buddha diese
Erfahrung am Tag vor seiner Erleuchtung hatte. Es war ganz dunkel- es gab kein
Licht am Horizont. Nach Jahren der Askese kroch er auf allen Vieren aufgrund der
Schwiche seines Korpers. Er dachte, dass tapas sei vorbei und er habe nichts
erreicht. Es war eine vollige Mutlosigkeit des Geistes.

Diese in erster Linie spirituelle Niedergeschlagenheit eines spirituellen
Suchers wird auch Yoga genannt. Das erste Kapitel, das nichts anderes ist als eine
Beschreibung des Weinens von Arjuna, wird Visada Yoga genannt: Der Yoga der
Niedergeschlagenheit des Geistes. Diese Niedergeschlagenheit ist keine morbide,
melancholische Stimmung des spirituellen Suchers. Sie ist eine gesunde
Erkenntnis der Unmoglichkeit, dass sich ein individuelles Wesen alleine dieser
Welt der Werte stellen kann, und es wird das Bediirfnis nach hoherer Hilfe
gespiirt. Flr eine Person mag es ein Guru sein; flir eine andere Person mag es
Gott selbst sein. Deshalb fragte Arjuna, in der dussersten Hilflosigkeit nicht
wissen zu konnen, was tatsachlich zu tun war, was seine Pflicht schlechthin sei.
Was war seine Pflicht in dieser Welt? Dies war die Frage von Arjuna, die er in
unterschiedlichen Stilen des Ausdrucks formulierte, entsprechend der Tradition
dieser Zeit.

Die Antwort von Sri Krishna ist, dass all dies eine Art von Geschwaitz ist, zu
dem ein unwissender Geist Zuflucht nimmt, unter dem Eindruck, dass
Unwissenheit Seligkeit sei. ,Weder weisst du, was du bist, noch weisst du, was
die Welt ist. Wie fallst du Beurteilungen dieser Art, was du machen und nicht
machen sollst? Auf welcher Grundlage triffst du eine Aussage, dass dies getan
und das nicht getan werden soll? Was ist die Begriindung hinter dieser Ethik,
Moral und Rechtfertigung fiir jede Art von Handlung in dieser Welt? Was ist der
Boden, auf dem du dein Argument griindest, dich auf ein bestimmtes Projekt
dieser oder jener Art einzulassen? Ist es ein blosser Impuls des Instinktes, oder
die Kraft der Sinnesorgane, oder der Hunger des biologischen Organs? Oder ist es
eine gut begriindete Struktur, die du dir philosophisch konstruiert hast zum
Zwecke, dich hoch in die Sphéren einer spirituellen Schlussfolgerung zu erheben?
Weder kennst du dich selbst, noch kennst du die Welt, Arjuna; und dennoch
sprichst du, als warest du eine weise Person: prajiavadams ca bhasase."

Diese Weisheit, die Arjuna zu fehlen scheint, weswegen er die Situation, in der
er sich befand, falsch beurteilte, wird sankhya genannt, ein wohlbekannter
Begriff in philosophischen Kreisen. ,Es fehlt dir an sankhya - das heisst
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Lebensweisheit. Dies ist deine Krankheit, und darum ist alles, was du gesagt hast,
ein Durcheinander von Chaos. Deine Argumente sind nicht auf richtige logische
Weise formuliert, und deine Schlussfolgerungen werden nicht aus giiltigen
Voraussetzungen gezogen. Deine Vorannahme selbst ist falsch. Deine
Vorannahme ist nichts anderes als der Bericht der Sinnesorgane und die
Forderungen des Instinktes, der durch Liebe und Hass konditioniert ist. Hieriiber
musst du dich durch sankhya erheben.”

Es gibt eine philosophische Doktrin namens Sankhya, die die Kategorien zahlt,
aus denen diese Welt aufgebaut ist. Sie leitet sich vom Wort ,sankhya“ ab, was
verarbeiten, zahlen, berechnen und methodisch zu einer Schlussfolgerung
hinsichtlich der Anzahl von Prinzipien, aus denen diese Welt aufgebaut ist, zu
kommen heisst. Was ist dieses Gebaude? Wir schauen es an, und es scheint eine
unteilbare Masse zu sein, die vor uns steht. Aber es ist keine unteilbare Struktur.
Es besteht aus kleinen Bauteilen - Backsteine und Mortel und Stahl und was
nicht noch alles. Die Welt ist nicht so, wie sie unseren Augen erscheint; es ist nur
die Tinche, die wie sehen, da die inneren Backsteine und der Zement der
ausseren Wahrnehmung nicht sichtbar sind. Der Sankhya geht tief in die
Kategorisierung der Prinzipien des Universums und beginnt seine
Argumentation genau bei dem Bewusstsein, das tiberhaupt die Erforschung
unternehmen mochte: Wer ist es, der versucht, eine Erforschung der Natur der
Welt zu unternehmen? Wer ist es, der liberhaupt irgendetwas wissen mochte?
Ich bin es. Nun, was fiir eine Art Ich ist es?

Ohne in weitere Details dieses komplexen Themas zu gehen kénnen wir
schlussfolgern, dass wir im Wesentlichen Bewusstsein sind. Dieses Bewusstsein
ist die chaitanya shakti, oder der chaitanya purusha, der unteilbar gegenwartig ist
und unter keinerlei Umstianden teilbar ist. Der Sankhya bezieht seine Stellung auf
der Grundlage eines unteilbaren Bewusstseins namens purusha in den Begriffen
seiner eigenen Terminologie. Die Essenz der Angelegenheit ist, dass Bewusstsein
unteilbar ist und es nicht in Stiicke geschnitten werden kann. Es kann kein
Bruchstiick von Bewusstsein geben, weil jede Annahme, dass es moglich sei,
Bewusstsein in Teile aufzuspalten, die Einfithrung eines Bewusstseins bedingen
wiirde, nur um zu wissen, dass eine solche Unterteilung stattgefunden hat.
Bewusstsein muss sogar zwischen den beiden Teilen sein, was heisst, dass
Bewusstsein tiberall ist. Dies ist das grundlegende Prinzip, jenseits dessen wir
nicht gehen kénnen, und es gibt nichts Tieferes als das. Sa kastha sa para gatih
(Katha 1.3.11): Dies ist das Ende und die Substanz aller Argumente, egal ob
philosophisch oder empirisch. Aber Sankhya macht einen Punkt hinsichtlich
unseres hartnackigen Gefiihls, dass es eine Welt ausserhalb von uns gibt. Selbst
wenn eine Person paranoid ist und falschlich Dinge wahrnimmt und sieht, die es
nicht gibt, reicht es nicht aus, wenn wir einfach nur die Person als krank
bezeichnen. Es muss eine praktische Methode angewandt werden, um den Geist
zu behandeln und ihn zum Zweck der richtigen Wahrnehmung in Ordnung zu
bringen. Also mag die Welt auf diese oder jene Art da sein, das ist eine andere
Angelegenheit. Unsere Wahrnehmungen mogen falsch sein, und wir mégen nicht
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in der Lage sein, die Welt richtig zu verstehen - zugegeben. Aber was ist es, das
wir vor uns sehen?

Sankhya bezeichnet den objektiven Charakter von Wahrnehmung als prakriti
und das wahrnehmende subjektive Bewusstsein als purusha. Also unterteilt der
Sankhya die Wirklichkeit in zwei Phasen oder Blocke von Kraft - Bewusstsein
und Materie, Subjekt und Objekt, purusha und prakriti. Es wird angenommen,
dass Erfahrung durch einen Kontakt des Bewusstseins mit prakriti erzeugt wird.
Der Purusha kommt in Kontakt mit prakriti. Es ist sehr interessant hier zu
bemerken, dass es Kontakt zwischen zwei unahnlichen Dingen geben kann. Das
Bewusstsein ist niemals ein Objekt, prakriti ist niemals ein Subjekt. Der
Gegensatz zwischen diesen beiden Prinzipien ist offensichtlich. Wie konnen wir
eine Anndherung zwischen dem Subjekt und dem Objekt hervorbringen, die
voneinander entfernte Pole sind? Wie erfahrt der Geist oder das individuelle
Bewusstsein, dass es so oder so ein Ding gibt, oder dass es eine Welt gibt?

Die Analogie des Sankhya ist wohlbekannt. Bewusstsein wird niemals zu
einem Objekt. Es geht niemals tatsachlich in das Objekt ein. Es scheint
wahrzunehmen, als ob es ein Objekt gabe - genauso wie ein vollkommen reiner
Kristall farbig aussehen kann, wenn ein farbiges Objekt in seine Nahe gebracht
wird. Reiner Kristall ist farblos. Er ist scheinbar ein strahlendes reines Licht; und
wenn zum Beispiel eine rote Blume in seine Ndhe gebracht wird, dann wird es so
scheinen, als sei der ganze Kristall rot. Es sieht aus, als sei der Kristall rot
geworden. Diese Analogie aus dem Sankhya erstreckt sich auf das Gebiet der
Erklarung menschlicher Wahrnehmung - wie die Welt als solche vom
individuellen Bewusstsein gesehen wird. Die Welt wird zu keiner Zeit jemals
richtig erkannt, genauso wie es immer eine Verschiedenheit zwischen der
farbigen Blume und dem Kristall gibt, ungeachtet der Tatsache, dass der Kristall
scheinbar die Eigenschaft des Objektes angenommen hat. Ein rotgliihendes Eisen
sieht wie Feuer aus, nicht wie Eisen. Es ist weissgliihend von Hitze, und dennoch
ist das Gliihen, ist die weisse Hitze das Feuer; und es gibt da etwas, was nicht das
Feuer ist - namlich den Eisenstab. Der Einfluss der Hitze auf den Eisenstab ist so,
dass der Stab praktisch aufhort zu existieren, obwohl er in Wirklichkeit da ist.
Auf dhnliche Weise nehmen Gegenstande scheinbar eine Wirklichkeit an, obwohl
es keine Wirklichkeit in ihnen gibt; sie sind rein verganglich.

Die Welt ist Bewegung. Sie ist ein Stromen. Sie ist eine Kontinuitit von
Kraftteilchen, die in eine Richtung tendieren, und niemals ruht ein Kraftteilchen
in sich als ein ungeteiltes Etwas. Prakriti verandert stindig ihre Eigenschaften.
Sie ist eine Kontinuitat, die ein aus drei Strangen bestehender Fluss ist - namlich
sattva, rajas und tamas. Wie ein Rad, das sich dreht, wenn das Auto sich bewegt,
gibt es eine zyklische Bewegung der prakriti durch die gunas sattva, rajas und
tamas, und sie ist kein festes Objekt. Es gibt nicht so etwas wie ein solides Objekt
in dieser Welt, es gibt nur ein Stromen. Eine Person mag auf einem Bildschirm
auftauchen, wahrend die Person nicht wirklich dort ist. Tausende Kkleiner
Filmbilder sind mit solcher Geschwindigkeit bewegt worden, dass die Bewegung
vom Auge nicht erfasst werden konnte. Die Geschwindigkeit der Bewegung
ubertrifft die Fahigkeit des Auges, Einzelbilder zu sehen, und darum sehen wir
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dort jemanden und nicht die einzelnen Bilder, die mit einer Rate von etwas
sechzehn Bildern pro Sekunde vorbeiziehen.

Auf dhnliche Weise sehen wir, dass wir feste Objekte sind - das Gebaude ist
fest, die Erde ist fest, ich bin fest, du bist fest - aber die scheinbare Festigkeit ist
nur wie die scheinbare Festigkeit einer Person auf dem Bildschirm, wahrend die
Person nicht wirklich dort ist. Es ist eine kontinuierliche, schnelle Bewegung von
Einzelbildern, die die Illusion einer dort stehenden festen Person erzeugen, und
die Illusion entsteht aufgrund der Unfahigkeit der Augen, die Bewegung zu
erfassen. Hochfrequente Radiowellen bewegen sich genau hier, aber unsere
Ohren konnen sie nicht horen. Die Geschwindigkeit der Wellenbewegungen kann
nicht gehort werden, aufgrund der Rohheit der Trommelfelle; darum kénnen wir,
obwohl Fernsehwellen und Radiowellen genau jetzt auf uns einschlagen, nichts
sehen und nichts horen.

Auf dhnliche Weise macht das Bewusstsein sogar in der Wahrnehmung der
prakriti einen Fehler, die ansonsten nur eine Bewegung ist. Die scheinbare
Festigkeit oder die Stabilitit eines bestimmten Objektes, die das Bewusstsein fiir
gegeben halt, besteht, weil das Bewusstsein selbst scheinbar einstweilen in
dieses Stromen eingeht. Und ein begrenztes Stiick dieses grofden Materiestromes
erscheint als diese feste Entitit, wobei die Festigkeit tatsachlich vom
Bewusstsein selbst kommt, das die wirkliche Festigkeit ist, und das unsichtbar
ist. Deshalb ist die Wahrnehmung der Welt als eines festen Dinges eine totale
[llusion.

Prakriti, die die Objektivitat des Purushas ist, d.h. des Bewusstseins, besteht
aus drei Eigenschaften, die sattva, rajas und tamas genannt werden. Tamas ist
Tragheit, reine Inaktivitat; rajas ist Dynamik, Zerstreuung und Handlung; und
sattva ist Gleichgewicht und Harmonie. Die Vermischung und Kombination dieser
drei Gunas sind die eigentliche Substanz der prakriti. Die Rote einer Blume ist
eine Eigenschaft der Blume, aber die Rote selbst ist nicht die Blume, wahrend die
drei Strange eines Seiles nicht die Eigenschaften des Seils sind, die Strange sind
selbst das Seil. Auf gleiche Weise sind die drei erwdahnten gunas - sattva, rajas
und tamas - die tatsachliche Substanz der prakriti, und sie sind die tatsachliche
Essenz der Bewegung in dieser Welt. Diese drei gunas erschaffen durch
Vermischung und Kombination eine Situation der Transparenz im Kosmos, was
suddha tattva ist. Es ist der Beginn des Schopfungsprozesses des Universums. Es
ist scheinbar ein Traumzustand, indem Entwiirfe der zukiinftigen Schopfung auf
die Leinwand des Geistes selbst gezeichnet werden. Also gibt es vom Standpunkt
der Terminologie des Vedanta aus ein Herabkommen des Bewusstseins, das
absolut ist, zum Zustand von Ishvara, Hiranyagarbha und Virat oder in der
Sprache des Sankhya wird prakriti zu mahat, und mahat wird zu ahamkara. Bis
zu dieser Stufe, von der obersten Stufe bis zu Virat, oder von der Stufe des
Bewusstseins bis zu ahamkara gibt es ein universales Bewusstsein. Virat ist
universal bewusst. Hiranyagarbha und Ishvara sind universal bewusst. Mahat ist
universal bewusst. Der ahamkara, von dem im Sankhya gesprochen wird, ist
nicht die Ichheit des menschlichen Individuums. Es ist das Selbstbewusstsein des
Kosmos selbst.
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Jetzt findet ein tragisches Ereignis statt. Der eine unteilbare ahamkara oder
Virat teilt sich scheinbar in einen dreiteiligen Zustand - das Objekt, das Subjekt
und das verbindende Glied zwischen dem Objekt und dem Subjekt. Diese sind als
adhibhuta, adhyatma und adhidaiva bekannt. So sehen wir, dass es eine dufdere
Welt gibt, aufgrund der Unterteilung, die stattgefunden hat, und wir werden zur
Seite gestellt als Subjekte, die dufdere Objekte wahrnehmen, und die sich nicht
bewusst sind, dass es ein verbindendes Glied zwischen dem Objekt und dem
Subjekt gibt, das adhidaiva genannt wird. Dann gibt es die kontinuierliche
Verfestigung dieser Objektivitdt in die tanmatras, die sabda, sparsha, rupa, rasa,
gandha genannt werden, und die fiinf Elemente namens pritvi, apa, teja, vayu,
akasha, und so sind wir in die Festigkeit dieser Erde herabgekommen.

Das Individuum, das der Wahrnehmende dieser sogenannten aufderen Welt
ist, besteht auch aus den drei gunas. Die Bausteine, aus denen die Welt gemacht
wird, sind genau die Bausteine, aus denen auch unser Korper besteht. Der Geist
ist feinstoffliche Materie und der physische Korper ist grobstoffliche Materie, und
diese Grobheit und Feinheit hdngt vom Ausmaf} der Verfeinerung der gunas der
prakriti ab, die in den Aufbau dieses Korpers eingegangen sind. Nichtsdestotrotz
ist alles, was es in der aufderen Welt gibt, auch in uns. Also gibt es eine organische
Verbindung zwischen dem Subjekt und dem Objekt, und darum werden unsere
Beurteilungen iiber die Dinge nicht endgiiltig haltbar sein, wenn wir nicht unsere
eigene Verwicklung in den Prozess der Beurteilung mit einbeziehen. Der Geist
des Beurteilenden spielt eine grofde Rolle beim Treffen der Beurteilung. Was fiir
einen Geist hat diese Person? Ob es ein gestorter Geist, ein emotionaler Geist, ein
Geist voller Vorurteile, ein unparteiischer Geist oder konditionierter Geist ist,
wird bestimmen, was fiir eine Beurteilung erwartet werden kann.

Auf dhnliche Weise unterscheidet sich diese Wahrnehmung durch das Subjekt
von Objekten von Person zu Person, von Individuum zu Individuum, unter den
8400000 Arten der Schopfung, wie gesagt wird. Die Wahrnehmung einer Ameise
mag nicht dieselbe sein wie die Wahrnehmung eines Elefanten usw. Die
Beurteilung von Werten unterscheidet sich in Ubereinstimmung mit der
Fahigkeit zur Wahrnehmung im Falle der unterschiedlichen Arten der Schopfung.
Das menschliche Wesen ist eine Art, und er kann nicht fiir sich das Privileg
beanspruchen alles zu wissen, als ob es allwissend sei. Es hat nur menschliche
Augen, und sieht deshalb nur menschliche Werte und kann nichts anderes in
dieser Welt sehen.

"Also Arjuna, du hast einen Fehler gemacht, indem du dich nicht selbst als
eine der Personen in dieser Welt mitgezahlt hast. Die Menschen in der Welt sind
nicht nur auf3en; auch du bist eine der Personen in dieser Welt. Darum beinhaltet
deine Beurteilung der Menschen in der Welt auch eine Beurteilung von dir, die
du nicht machst. Du denkst die Welt besteht aus Menschen, die vollstandig von
dir getrennt sind," sagt Sri Krishna.

Zehn Menschen tuberschritten einen Fluss, und das Wasser war halstief. Mit
grof3en Schwierigkeiten wateten sie hindurch. Nachdem sie die andere Seite
erreicht hatten, wollten sie Uberpriifen, ob alle von ihnen hiniibergekommen
waren oder nicht, und darum begann einer von ihnen zu zahlen.
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Er sagte: "Eins, zwei, drei, vier, fliinf, sechs, sieben, acht, neun. Es sind nur
neun hier."

Die anderen sagten: "Wie ist das moglich? Ist jemand von uns ertrunken? Oh,
zahl noch einmal."

Ein anderer sagte: "Stellt euch da hin. Ich werde zdhlen."

Und wieder wurden nur neun Leute gezdhlt. Jedes Mal wenn sie zdhlten
stellten sie fest, dass ein Mann fehlte. Sie fingen an, sich gegen die Brust zu
schlagen und zu weinen, weil einer von ihnen im Wasser ertrunken war.

Ein Passant sah dies und fragte: "Warum weint ihr alle?"

"Oh, einer von uns ist ertrunken," antworteten sie.

"Wie viele wart ihr?"

"Zehn."

"Aber ihr seid zehn," sagte er.

"Wo sind die zehn? Nein, es sind nur neun. Schau doch!" Er zdhlte noch einmal
und zahlte noch einmal neun.

"Du bist der Zehnte!"

"Oh, ich verstehe! Ich bin die Person, die fiir all diese Aufregung
verantwortlich ist," rief der Mann aus.

Die Welt macht nicht unsere Schwierigkeiten. Die moderne Wissenschaft ist in
ihren tiefgriindigen Entdeckungen jetzt zu der Schlussfolgerung gekommen, dass
wissenschaftliche Beobachtungen durch die in der Wissenschaft verwendeten
Instrumente bedingt werden, und auch durch die Struktur des Auges des
Wissenschaftlers; und darum sind alle wissenschaftlichen Wahrnehmungen
bedingt. Unbedingte Kenntnis der Welt ist nicht einmal den besten
Wissenschaftlern moglich.

Darum werden die Bewegung der prakriti in sich selbst in Form der
Sinnesorgane und des Geistes einerseits und der Objekte andererseits von uns als
zwei verschiedene stattfindende Aktivitdten gehalten. Tatsachlich nimmt prakriti
die prakriti wahr - guna gunesu vartanta iti matva na sajjate (3.28). Eine Welle
schlagt gegen eine andere Welle im Ozean, und es sind dabei nicht wirklich zwei
Personen beteiligt. Die Struktur der Sinnesorgane und des Geistes ist fiir die Art
des Bewusstseins verantwortlich, das durch diese bestimmte Struktur geht, und
dennoch sollten wir nicht vergessen, dass die Sinnesorgane und der Geist aus
genau denselben gunas der prakriti zusammengesetzt sind - sattva, rajas und
tamas - und in unterschiedlichen Mischungen und Zusammensetzungen bestehen
die Objekte aus genau denselben gunas. Wenn also etwas erkannt wird, wenn wir
einen Gegenstand erkennen oder wahrnehmen, ist es die prakriti, die auf die
prakriti trifft. Deshalb machen wir tiberhaupt nichts. Aber wir denken, dass wir
isolierte Individuen sind, die dasitzen und die Dinge beurteilen. Keine
Beurteilung ist individuell méglich. Darum fiihrt letztendlich niemand irgendeine
Handlung aus.

Sri Krishnas Philosophie ist letztendlich, dass keine individuelle Handlung
moglich ist. Jede Handlung ist eine kosmische Handlung, da sogar das Konzept
von Individualitdit beseitigt wird im Lichte der Zwickmiihle, dass jede
Wahrnehmung nur ein Zusammentreffen der subjektiven Seite der prakriti mit

26



ihrer objektiven Seite ist. Wer macht also irgendetwas in dieser Welt? Es ist die
prakriti, die in sich tut, was immer sie tun will, wie das Grollen in den Tiefen des
Ozeans sich als Wellen an der Oberfliche erhebt, und dennoch ist es eine
Aktivitat, die stattfindet. Wenn etwas im Atlantischen Ozean geschieht, kann man
es im Arabischen Meer spilren, und wir kénnen nicht sagen, dass es zwei
unterschiedliche Meere gibt, die handeln. Es ist ein Impuls, der in
unterschiedlichen Bereichen wirkt.

Jede Wahrnehmung - und letztendlich alles Wissen - ist eine bedingte
Beobachtung von Dingen durch den Geist und die Sinnesorgane aufgrund der
prakriti, die diese Dinge einerseits subjektiv bedingt und andererseits objektiv.
Darum kann Sinneswahrnehmung nicht als richtige Wahrnehmung betrachtet
werden. Selbst reines Nachdenken kann nicht als korrekte Wahrnehmung
betrachtet werden, weil die das Objekt charakterisierende Auferlichkeit die
Gultigkeit jeder Wahrnehmung beeintrachtigt. Der Fehler der Wahrnehmung
jeder Art ist die Einfiihrung von Raum und Zeit inmitten der ansonsten
unteilbaren Bewegung von prakriti - subjektiv als die gunas und objektiv auch als
die gunas. Zwischen zwei Wellen im Ozean gibt es Liicken, aber die Liicken sind
mit einem grundlegenden Fundament aus derselben Substanz der Welle
ausgefiillt, und zwei Wellen, die voneinander verschieden sind, sind durch den
zugrundeliegenden Ozean verbunden. Auf &dhnliche Weise sind individuelle
Wahrnehmungen hinsichtlich dufserer Objekte tatsachlich ein Tanzen der Wellen
der gunas der prakriti mit sich selbst. Das gesamte Universum ist ein Tanz der
prakriti. Weder tust du irgendetwas, noch tue ich irgendetwas.

"Also Arjuna, du qualst unnotigerweise dein Gehirn indem du versuchst mir
zu sagen, ob der Krieg gefiihrt werden soll oder nicht, und was fiir Konsequenzen
folgen werden etc. Wie ziehst du diese Schlussfolgerungen, und auf welcher
Grundlage hast du diese Schlussfolgerungen gezogen, unwissend der Tatsache,
dass deine Beurteilung in Hinblick auf die Kauravas oder die Welt als ganze
falsch konstruiert ist, weil du aufderhalb davon stehst?" Es ist, wie wenn der
zehnte Mann sich selbst nicht mitzahlt und deshalb immer wieder darauf kommt,
dass eine Person fehlt.

Die Welt ist fehlerhaft weil wir nicht in der Lage sind, uns zu isolieren und uns
mit der Struktur der Welt zu identifizieren. Es gibt keine Harmonie zwischen uns
und der Welt der Objekte. Es gibt eine Spannung zwischen dem Subjekt und dem
Objekt. Die Spannung wird verursacht durch die schadliche Gewohnheit von
Liebe und Hass, weil der begrenzte Geist nicht alle Dinge in der Welt lieben noch
alle Dinge in der Welt hassen kann. Es ist unmdéglich. Der Geist arbeitet in
Bruchteilen. Ein wenig Denken, Nachdenken, formt sich selbst zu einem
Zeitpunkt zu einem bestimmten Muster und klassifiziert Objekte als
wiinschenswert oder nicht wiinschenswert, gemaf3 dem Zustand, den der Kérper
und der Geist gerade durchlaufen. Deshalb ist dem Geist keine vollstiandige
Wahrnehmung gegeben. Weder mogen wir die ganze Welt, noch hassen wir die
ganze Welt. Daher kann keine unserer Haltungen als abschlief3end giiltig
betrachtet werden.
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Mit Empfindungen aufgeladene Beurteilung ist keine Beurteilung. Es sollte
eine super-verniinftige Beurteilung sein, die auf der Grundlage der
Schlussfolgerung beruht, die die Vernunft aus der Basis einer existierenden
universalen Substanz ziehen kann. Die Voraussetzung muss Universalitat sein,
und von dort konnen wir die Partikularitat ableiten. Aber wir kdnnen uns nicht
von der Partikularitit zur Universalitit erheben, weil Einzelheiten uns nicht
sagen konnen, dass es ein Universales gibt.

Alle Logik in Indien ist deduktiv im Sinne, dass sie sich zuerst auf die hochste
Wirklichkeit griindet, wie es der Sankhya tut. Die Essenz des Denkens ist
Bewusstsein; es muss unteilbar sein, und deshalb sollte es universal sein. Also
gibt es eine Unterscheidung zwischen dem Ansatz der westlichen Philosophen
und indischen Philosophen. Die Empiriker wie Bacon und andere zahlen Dinge:
"Die Sonne geht im Osten auf. Die Sonne ging gestern im Osten auf, die Sonne ist
heute im Osten aufgegangen. Millionenmale ist die Sonne im Osten aufgegangen,
und deshalb muss sie immer im Osten aufgehen." Diese Art der Schlussfolgerung
wird Induktion genannt. Aus vielen Besonderen gewinnen wir eine
Verallgemeinerung. Aber es mag keine richtige Schlussfolgerung sein, weil selbst
wenn die Sonne flr Millionen von Jahren im Osten aufgegangen ist, mag sie eines
Tages nicht im Osten aufgehen. Aus irgendeinem Grund mag sich die ganze Sache
verandern, und sie mag im Westen aufgehen. Deshalb ist Induktion nicht richtig.
Die indische Philosophie verlasst sich niemals auf Induktion. Sie verlasst sich auf
Deduktion. Die grundlegende Wirklichkeit muss zuerst festgestellt werden, und
dies ist nur moglich durch eine Erforschung des Forschers selbst. Wie Ramana
Maharshi gerne sagte: "Immer wenn du eine Frage stellst, dann sage mir, wer die
Frage stellt." Darum gehe tief in dich.

Arjuna konnte das nicht tun. Sankhya ist das Wissen um die Struktur der Welt,
wie sie wirklich aufgebaut ist, einschliefdlich der Wahrnehmung des
Individuellen, und aufgrund dieser Tatsache gibt es so etwas wie eine
individuelle Handlung iiberhaupt nicht. Deshalb gibt es auch keine individuelle
Beurteilung. Darum war alles, was Arjuna gesagt hatte, Geschwitz; es war
Unsinn. Jetzt sagt Arjuna: "Bitte flihre mich auf den rechten Pfad des Handelns in
dieser Welt, im Lichte dieses grof3artigen Wissens, das du mir gegeben hast."

"Ich habe dich Sankhya gelehrt, jetzt werde ich dich Yoga lehren," antwortete
Sri Krishna. Esa te’bhihita sankhye buddhir yoge tvimam Srnu (2.39): "Alles, was
ich dich bis zu diesem Moment gelehrt habe, ist die Weisheit des Sankhya, die das
Wissen um die Struktur es Universums ist, wie es in sich ist, einschliefilich dir
selbst. Jetzt werde ich dir sagen, wie man in dieser Welt lebt - wie man in dieser
Art von Welt lebt, an der du beteiligt bist - und wie man auf eine unpersénliche
Weise handelt, und nicht auf eine personliche Weise." Das ist der Yoga der
Handlung, den Sri Krishna nachfolgend gibt.
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Diskurs 4

Das zweite Kapitel geht weiter: Wie man in der Welt lebt

Sankhya beinhaltet auch das Wissen um die Unsterblichkeit der Seele. Ganz am
Anfang von Sri Krishnas Belehrungen im zweiten Kapitel der Bhagavadgita, wird
die Ewigkeit der Seele betont. Todlos, unveranderlich ist der Atman: avinasi tu
tad viddhi yena sarvam idam tatam (2.17). Das Wort " avinasi" bedeutet
unzerstorbar. Nicht nur das, er ist allgegenwartig: yena sarvam idam tatam. Der
Atman ist an allen Dingen beteiligt, er ist das A und O. Die Unsterblichkeit oder
die Unzerstorbarkeit der Seele umfasst die Zeitlosigkeit der Seele, denn das, was
an der Zeit beteiligt ist, kann nicht unsterblich sein, weil Zeit der Faktor ist, der
alles totet. Der Prozess der Zeit ist der Prozess des Verfalls, der Umwandlung und
der endglltigen Zerstorung.

Darum kann nichts, was in den Prozess der Zeit involviert ist, unsterblich sein.
Daher legt die Unsterblichkeit der Seele auch die Zeitlosigkeit der Seele nahe.
Und die Zeitlosigkeit der Seele umfasst die Raumlosigkeit der Seele, denn wenn
die Zeit verschwindet, verschwindet auch der Raum. Weil Raum und Zeit zwei
Facetten des empirischen Eingebundenseins sind, verschwindet wenn das eine
verschwindet auch das andere. Wir konnen uns nicht die Zeit ohne den Raum
denken, da wir Zeit immer als eine Art Bewegung oder Reihenfolge im Raum
betrachten; und wir koénnen uns den Raum nicht ohne den beteiligten
Zeitprozess denken. Also unterliegt die ganze Welt der Veranderung, dem
Ubergang und den Bedingungen, die an der Existenz von Raum und Zeit beteiligt
sind.

Der Atman oder die Seele des Menschen ist nicht in Raum und Zeit. Die Seele
ist nicht in Raum und Zeit, weil sie wissen kann, dass es Raum und Zeit gibt. Der
Kenner eines Objektes ist nicht selbst das Objekt. Das Bewusstsein in uns, das
grundlegend der Atman ist, ist sich der Existenz einer solchen Sache wie Raum
und Zeit bewusst; deshalb kann der Kenner, der Bewusstsein ist, nicht selbst an
Raum und Zeit beteiligt sein. Der Kenner des Raumes ist nicht im Raum. Der
Kenner der Zeit ist nicht in der Zeit. Also ist die innere Seele grundlegend und im
Wesentlichen raumlos und zeitlos - avinasi und tatam - liberall ausgebreitet,
weiter als der Raum und dauerhafter als die Zeit. Diese Seele, die unsterblich ist,
ist scheinbar in einen verganglichen Korper eingehtillt. Das menschliche Wesen
ist teilweise in der Welt des Todes und teilweise in der Welt der Unsterblichen.
Wir sind korperlich und teilweise psychologisch in Raum und Zeit verwickelt.
Wir wissen sehr gut, dass wir einen Ort im Raum haben; wir kénnen uns nicht
tiberall hin ausdehnen. Und es gibt auch eine Bewegung unseres Lebens im
Prozess der Zeit. Wir werden geboren, wir wachsen, wir verfallen und eines
Tages vergehen wir. Darum unterliegt dieser psychophysische Organismus, der
das menschliche Individuum ist, selbst der Zerstorung, ungeachtet der Tatsache,
dass er eine Behausung dieser unsterblichen Seele ist.
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Wir denken auf zweierlei Art. Wir denken in Begriffen von Raum, Zeit und
Objekten und wir denken auch in Begriffen eines Strebens nach ewiger Existenz.
Wir wissen sehr gut, dass wir nicht lange in dieser Welt leben konnen. Jeder
muss sterben. Niemand kann die Tatsache verleugnen, dass eines Tages jeder
gehen muss. Trotz dieses Wissens um die Sicherheit des Todes dieses Korpers -
der Verneinung dieser psychophysischen Individualitit - fiirchten wir den Tod.
Wir wollen nicht sterben.

Wer ist es eigentlich, der nicht sterben mochte? Der Korper kann nicht nach
Unsterblichkeit streben, weil er in genau den Prozess des Sterbens verwickelt ist,
der die Zeit ist. Und der Geist, der psychophysisch ist, ist aufgrund seiner
verganglichen Natur sterblich. Warum also fiirchten wir den Tod? Wer fiirchtet
den Tod? Ist es der Korper, der den Tod flirchtet? Der Korper ist nicht einmal
bewusst; er ist eine physikalische Substanz. Es gibt etwas in uns, das nicht
sterben mochte. Der Wunsch nicht zu sterben kann nicht in etwas entstehen, das
in irgendeiner Weise dem Tod unterliegt. Der Wunsch, nicht zu sterben,
beinhaltet die Moglichkeit nicht zu sterben - daher unser Streben nach
Unsterblichkeit. Die Furcht vor dem Tod beinhaltet die Existenz von so etwas wie
Unsterblichkeit. Wir kénnen den Tod nicht fiirchten, aufler wenn wir nicht
sterben wollen, und der Wunsch nicht zu sterben kann nicht im physischen
Korper oder in irgendetwas in dieser Welt entstehen; er muss aus etwas
entstehen, was tiber der physikalischen Materie steht. Das heifdt, wir haben eine
Wurzel in der Ewigkeit, die die Ursache unseres Strebens ist, das uns nach
jenseits aller Ausdehnung in Raum und Dauer in der Zeit bringt. Wir wiirden
gerne die ganze Welt besitzen. Wir wiirden gerne zu Meistern des gesamten
Raumes werden, und wir wiirden gerne so lange leben wie die Zeit selbst. Dieser
Wunsch kann nicht in der Zeit entstehen. Er kann nicht im Raum entstehen. Er
entsteht in etwas, was nicht im Raum ist, nicht in der Zeit ist, und was kein Objekt
ist.

Darum sagt Sri Krishna zu Arjuna: "Sei kein Feigling, der sagt, dass er eines
Tages sterben wird und danach alles ausgeldscht sein wird, der sagt, dass er nicht
weifd, was danach geschehen wird." Die Angst vor dem Tod beinhaltet die
Zukiunftigkeit der Seele. Wir sagen, dass wir gute Handlungen tun miissen, wir
rechtschaffen sein miissen, und wir moralische und ethische Leben fiihren
missen. Diese Anweisungen konnen keinerlei Bedeutung haben, wenn die Seele
nicht unsterblich ist, weil man in jedem Moment sterben kann. Wenn morgen das
Ende dieser Individualitat ist, dann gehen alle guten Handlungen auch mit ihr.
Darum werden alle Anweisungen rechtschaffen und gut und menschlich zu sein
sinnlos, aufder wenn es stimmt, dass es die eine Moglichkeit der Kontinuitat des
Lebens nach dem Vergehen dieses Korpers gibt. Das heifdt, die Wiedergeburt der
Seele ist genau in den Anweisungen beinhaltet, in dieser Welt gut zu sein, Dienst
zu tun, und eine wiirdige Existenz in dieser Welt zu haben.

Die Wiedergeburt der Seele ist also sehr interessant. Die Seele nimmt dauernd
diese aufeinanderfolgenden Formen im Prozess der Evolution an, um in der
Erfahrung des Lebens weiter und weiter fortzuschreiten. Es ist fiir uns
notwendig zu sterben, damit wir bessere Lektionen in einer neueren
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Existenzform lernen konnen. Der Tod ist nicht die Ausloschung der
Individualitat. Der Tod ist nur das Abfallen einer dem Bewusstsein fiir eine
gegebene Zeitdauer {iberlagerten Bedingung, einer Bedingung, die nicht
notwendigerweise ewig ist. Wir werden weiter voranschreiten. Genauso wie ein
Schiller von einer Klasse in eine weitere Klasse voranschreitet, und die
niedrigere verliert zum Wohl des Erreichens der héheren durch das Abwerfen
der Bedingungen der niedrigeren Klasse und das Eintreten in die Bedingungen
der hoheren Klasse, auf dhnliche Weise ist das Bewusstsein innerhalb der Seele
jetzt durch den physischen Korper bedingt und in dieser physikalischen Welt
zum Zweck bestimmte Wiinsche zu erfiillen, die sie in fritheren Geburten
unterhalten hat. Wenn diese Bedingungen der Wiinsche zerbrochen sind - d.h.
wen sie vollstdandig erfiillt sind - werden die fiir die Existenz dieses Korpers in
Raum und Zeit notwendigen Bedingungen automatisch transzendiert, und wir
betreten ein neues Reich, einen hoheren Zustand der Bildung scheinbar, wo eine
weitere Wahrnehmung und eine tiefere Einsicht in die Dinge maglich ist. Dieser
Prozess der Seelenwanderung, Metempsychose, des Kommens und Gehens, wird
niemals enden, solange die Seele nicht die Lektion lernt, dass sie im Wesentlichen
ewig ist, und sie vollstandig wunschlos wird.

Dieser Korper ist verganglich: antavanta ime deha nityasyoktah Saririnah
(2.18). Die Seele ist natiirlich ewig - aber nichtsdestotrotz ist der Korper
verganglich. Wie interessant! Die Ewigkeit wird in einem verganglichen Schrein
aus Lehm aufbewahrt, der der Korper ist - wirklich zwei Gegensatze. Prakriti und
purusha sind sehr fesselnd nebeneinander gestellt in dieser Erfahrung des
Korperbewusstseins. Wie ich gestern erwahnt habe ist die Kiinstlichkeit, dass
diese Seele diesen Korper annimmt und zum Koérper wird genauso kinstlich, wie
die Annahme von Farbe durch einen reinen Kristall. Wir sind zum Korper selbst
geworden, und wir denken, dass wir nur im Korper sind. Solange wir intensiv
korperbewusst sind, ist die Seele nur ein theoretisches Konstrukt. Aber das ist
keine korrekte Wahrnehmung, genauso wie die Rote, die wir in einem Kristall
sehen, keine korrekte Wahrnehmung ist.

Sri Krishnas Argument geht weiter, von Stufe zu Stufe. Zuerst muss die Angst
vor dem Tod beseitigt werden, aufgrund der Maoglichkeit Unsterblichkeit zu
erlangen, und der gesamte Prozess der Evolution durch Geburt und Tod ist eine
Reise zur Endgiiltigkeit, die das Ende aller Seelenwanderung ist. So wie der Fluss
auf den Ozean treffen wird, wird die Seele das Meer der Allgegenwart erreichen.
Und nicht nur das, das Ausiiben der Pflicht, das das Hauptthema der
Bhagavadgita ist, beinhaltet das Betrachten der Weise, auf die ein menschliches
Individuum in dieser Welt lebt, als eine Kombination von Geist und Materie, Seele
und Korper, Bewusstsein und Objektivitat.

Es gibt eine jeder Person auferlegte Pflicht aufgrund der Einbindung in Raum
und Zeit. Wir miissen unsere Pflicht tun, unser svadharma. Svadharmam api
caveksya na vikampitum arhasi (2.31): "Bei der Betrachtung der Wesentlichkeit,
deine Pflicht auszuiiben, zumindest von diesem Standpunkt aus, solltest du nicht
vermeiden zu tun, was du tatsachlich tun solltest." Die Pflicht als solche ist in
unserer Einbindung in die Atmosphire beinhaltet. Die Komponenten unserer
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psychophysischen Individualitat gehoren tatsachlich zu der aufderen Welt. Der
physische Korper besteht aus den fiinf Elementen, der Geist besteht auch aus den
verfeinerten Formen der tanmatras, und die Sinnesorgane werden von
Gottheiten wie der Sonne, dem Mond und anderen liberwacht. Auf eine Weise
konnten wir sagen, dass wir in einer geborgten Existenz leben. Wir haben keine
eigene unabhingige Existenz. Das physische Material gehort dem physischen
Universum, das mentale Material gehort den tanmatras, und die Sinnesorgane
konnen nicht einmal denken und wahrnehmen, ohne das Handeln der
tiberwachenden Gottheiten, die das Arbeiten der Sinnesorgane kontrollieren.
Insofern, als es eine Beteiligung der Person an den Gottheiten gibt, die den
Sinnesorganen vorstehen, und wir auch den Bedingungen der materiellen
Existenz unterliegen, die die fiinf Elemente sind, haben wir eine Pflicht eine
Harmonie mit diesen Elementen aufrechtzuhalten.

Pflicht ist nichts anderes als das Aufrechterhalten von Harmonie mit der
Atmosphare. Wir sollten nicht in einem Zustand von Konflikt mit
irgendjemandem sein. Die Atmosphdre, in der wir leben kann eine
Familienatmosphidre sein, eine Gemeindeatmosphare, die Atmosphadre einer
Provinz, die Atmosphére einer Nation, eine internationale Atmosphare, oder es
mag die Atmosphare der ganzen physischen Schopfung sein. Was immer sie ist,
sie ist eine Atmosphare, mit der wir in einem Zustand von Harmonie sein miissen
- das heifst, weder unser Korper, noch unser Geist, noch unser Verhalten im
Leben sollte in einem Zustand des Konflikts mit den Anforderungen anderer
solcher Existenzen sein, die auch eine harmonische Existenz benotigen. Wir
sollten dieselben Rechte anderen Menschen einrdumen, die wir uns selbst
zugestehen. Die Privilegien und Rechte, die wir in dieser Welt erwarten, sind
auch die Privilegien und Rechte, die von anderen Menschen erwartet werden.

Insofern es keine Uberlegenheit oder Unterlegenheit zwischen Individuen
gibt, gibt es eine Notwendigkeit flir gegenseitige Zugestandnisse, die man sich
gegenseitig als ein Opfer einrdumt. Mein Bitten nach Freiheit sollte in keiner
Weise die Bitte nach Freiheit irgendeiner anderen Person beschneiden. Das
heifdt, ich sollte einem anderen Freiheit nicht verweigern, nur weil ich frei sein
will. Darum ist eine hundertprozentige Freiheit fir ein Individuum nicht méglich,
denn wenn jedes Individuum hundertprozentige Freiheit mochte, wird es
liberhaupt keine Freiheit geben, weil es ein Aufeinanderprallen der
Bestrebungen geben wird. Also ist die Freiheit, die wir in dieser Welt haben
konnen, eine Art Opfer, das wir zur gleichen Zeit machen miissen - das heif3t, wir
konnen keine hundertprozentige Freiheit erwarten, obwohl wir so viel Freiheit
haben konnen unter der Bedingung, dass andere auch in einem Zustand von
Freiheit sein miussen. Darum ist Pflicht das Ausfiihren der Handlung, die die
Harmonie in der Gesellschaft und in der Welt erhalten wird. Es beinhaltet auch
ein Opfer, dass wir nicht nur etwas fiir die Erhaltung des Lebens in einem
Zustand der Harmonie tun, sondern wir fiihren ein Opfer aus in der Form, dass
wir nicht tiber die Grenzen moglicher Freiheit hinausgehen.

Absolute Freiheit ist nicht moglich, weil es nichts Absolutes in dieser Welt
gibt. Alles ist relativ; alles hangt von etwas anderem ab; alles wird von anderem
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begrenzt. Unsere Existenz wird durch die Existenz anderer Menschen begrenzt.
Nur die Tatsache, dass wir als Individuen existieren zeigt, dass es andere
Individuen gibt. Also ist unsere Existenz selbst durch die Existenz anderer
bedingt. Also konnen wir keine hundertprozentige Freiheit haben. Niemand kann
sie haben. Die gesamte Welt ist durch Relativitat begrenzt. Darum ist es in diesem
Zustand gegenseitiger Kooperation, die fiir jedes Individuum notwendig ist, fir
jeden erforderlich an der Harmonie teilzuhaben, die die Natur aufrechterhalt.

Der ganze Kosmos ist nichts anderes als ein Gleichgewicht von Kraften. Wir
konnten sagen, es ist ein grofdes elektromagnetisches Feld, das versucht sich
immer selbst zu erhalten, und es wird keine Interventionen von anderen dulden.
In dem Moment, in dem wir intervenieren oder dieses elektromagnetische Feld
des Kosmos mit einer daufderlichen Haltung bertihren, gibt es einen Tritt; und das
ist es, was die Strafe des Karmas genannt wird. Das Karma, von dem wir
sprechen, ist nichts anderes als die Reaktion des wuniversalen
elektromagnetischen Feldes, in das wir jeden Tag scheinbar als Aufienstehende
eingreifen, was es nicht zuldsst. Unter diesen Umstdnden ist es notwendig, die
eigene Pflicht sowohl vom Standpunkt des Individuums als auch vom Standpunkt
der menschlichen Gesellschaft und des Wohlergehen aller Wesen auszufiihren.

In Indien gibt es eine grofde Anweisung, die panchamahayajna genannt wird,
die funf grofden Opfer, die jeder Haushalter beachten muss. Das erste ist deva-
yajna, das Akzeptieren, dass es liberlegene Gottheiten gibt, die unser Schicksal
kontrollieren. Deshalb ist die Verehrung der Gottheiten, der Gotter, eine
tiberragende Pflicht jeder Person, und wenn wir die Existenz dieser Gottheiten
ignorieren, wird es uns nicht einmal erlaubt werden, in dieser Welt zu existieren.
Wir miissen auch den grofden Rishis und Meistern dankbar sein, die uns das
Wissen der Schriften herabgereicht haben - der Vedas, Upanishaden etc. Wir
miissen unseren Lehrern dankbar sein, unseren Meistern, die uns erleuchtet
haben, und die grofiten der Meister sind die Rishis, deren Aussagen zu uns als die
Schriften gekommen sind.

Es gibt auch eine Notwendigkeit, den Menschen dankbar zu sein, die es uns
erlauben, als Individuen zu existieren auf die gleiche Weise, wie sie als
Individuen existieren. Es gibt ein gegenseitiges Opfer zwischen uns. Wenn ich
existieren muss, dann muss ich dafiir sorgen dass du auch existierst. Es ist nicht
moglich, Konflikt unter Individuen zu haben. Jeder hat einen Wunsch, in einem
Zustand von Harmonie zu existieren. Diese Notwendigkeit, Harmonie unter
menschlichen Wesen aufrechtzuerhalten, verlangt eine Abwagung und eine
humane Haltung unter den Menschen. Wir koénnen nicht plétzlich in Zorn
verfallen. Wir konnen nicht Menschen verdammen, wir kdnnen nicht Kritisieren,
wir konnen nicht eine Person unterwerfen und sie als Werkzeug betrachten oder
sie ausbeuten. Nichts in dieser Art ist moglich. Keine Person ist ein Werkzeug in
unseren Hinden, und wir konnen niemanden ausbeuten. Niemand ist ein Diener
in dieser Welt; jeder ist ein Meister, und deshalb miissen wir jeden mit Respekt
behandeln. Manusha-yajna ist der Respekt den athithis gegeniiber, den Gasten,
und den Menschen im Allgemeinen. Wir miissen auch die Lebewesen
berticksichtigen, die nicht sprechen konnen, wie die Tiere: bhuta-yajna.
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Das will sagen, dass dieses pancha-mahayajna oder die finf grofsen Opfer die
jeder Person vorgeschrieben sind, beinhalten, dass wir in einer Welt der
Gottlichkeit sind, in der das Leben allgegenwartig ist und Liebe den Kosmos
regiert. Hass ist nicht die Regel; Liebe ist die Regel. Es gibt eine Kraft der
Anziehung, die in jedem kleinen Atom und in jedem Molekiil gesehen wird, in
jeder Komponente von Molekiilen, in jedem Organismus, und sogar im gesamten
Sonnensystem. Die Anziehung, die man auf andere ausiibt, ist physikalisch als
Gravitation bekannt. Biologisch ist sie als Gesundheit bekannt, psychologisch
wird sie geistige Gesundheit genannt, rational wird sie Logik genannt und
spirituell wird sie Universalitat genannt.

All diese abgestuften Anerkennungen des Universalen Wesens im Besonderen
sollten als Grundlage von Ethik und Moral betrachtet werden. Eine Person ist in
dem Masse gut wie sie in der Lage ist, das Universale im Besonderen zu sehen.
Eine Person ist nur in dem Masse gottlich wie sie in der Lage ist, universale
Prinzipien in einzelnen Individuen zu erkennen. Dies ist die Essenz von
svadharma, auf das sich Sri Krishna bezieht. Neben der Unsterblichkeit der Seele
- die die Hauptbetrachtung ist und wegen der wir den Tod nicht flirchten sollten -
ist der andere Aspekt der Angelegenheit, dass wir in dieser Welt leben miissen,
indem wir unsere Pflichten erfiillen. Solange wir in dieser Welt sind, in diesem
physischen Korper, ist es uns auferlegt, die sozialen Pflichten zu erfiillen, die
personlichen Pflichten und die anderen erwdhnten Pflichten. Wenn wir in dieser
Welt selbst nur ein wenig Gutes tun, wird es unserem Bankkonto gutgeschrieben
werden. Des einen oder anderen Tages werden wir finden, dass es Zinsen
gebracht hat.

Nehabhikramanaso’sti pratyavayo na vidyate (2.40). Es wird keine Reaktion
von unseren Handlungen hervorgerufen werden, wenn unsere Handlungen
durch die Betrachtung eines universalen Prinzips motiviert werden, das
zwischen uns und dem Objekt, mit dem wir es zu tun haben, existiert. Und so
lange dieses Bewusstsein einer universalen Gegenwart zwischen uns und
anderen unser Verhalten bedingt und regiert, wird Handlung keine Reaktion
hervorrufen - das heifst, Karma wird uns nicht binden: na karma lipyate nare (Isa
2).

In der Isavasya Upanishad gibt es die Aussage isavasyam idam sarvam (Isa 1):
All dies ist von der einen Wirklichkeit durchdrungen. Deshalb sollten wir nicht
gierig sein. Wir sollten nicht versuchen, Dinge zu besitzen, weil die Vorstellung
von Besitz von Eigentum auch die Vorstellung ist, einen Teil der Welt in ein
Werkzeug fiir unsere Zwecke umzuwandeln. Wie ich erwahnt habe kénnen wir
nichts ausbeuten. Wenn wir Handlungen ausfiihren mit diesem Wissen, dass Gott
tiberall gegenwartig ist - das heif3t das Prinzip der Universalitat regiert alle Dinge
- werden wir durch unsere Handlungen gereinigt werden; Karma wird zu einem
reinigenden Medium und nicht zu einem bindenden Medium.

Aufierdem ist Handlung ein Muss: karmanyevadhikaras te ma phalesu
kadacana, ma karmaphalahetur bhir ma te sango’st-vakarmani (2.47); na hi
kascit ksanam api jatu tisthatyakar-makrt (3.5). Das bezieht sich auf die
Handlung, von der wir im Allgemeinen sprechen, was die Pflicht einschliefdt, das
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Ausfiihren von vorgeschriebenen Werken. Diese Vorschrift zur Handlung wird
genau aus der Struktur der prakriti geboren; die niemals aufhort, sich weiter zu
bewegen; und die ganze prakriti ist potentielle Aktivitat. Selbst wenn wir still
bleiben und keinerlei Werk tun, ist dieses unser Bewusstsein, dass wir keinerlei
Werk tun, auch eine Handlung. Daher kann niemand ohne irgendeine Art von
Handlung sein. Vollstiandige Inaktivitat ist nicht moglich, weil jede Zelle des
Korpers aktiv ist. Der Geist ist aktiv, das Wachstum, dem der Korper unterliegt ist
eine Aktivitat, und selbst der Tod ist eine Aktivitat. Es gibt bestandige Bewegung
im Kosmos. Es ist wie ein Zug, der sich ewig auf den Gleisen bewegt, und insofern
als es nirgendwo Inaktivitat gibt aufgrund der Beteiligung aller Dinge am Prozess
der prakriti, sollten wir das Beste aus den Dingen machen. Und schliefdlich gibt es
im Zustand des endgiiltigen purusha keine Aktivitat, weil es keinen Kontakt mit
der prakriti gibt und es kein Stromen oder eine natiirliche Reaktion gibt. Aber bis
zu dieser Zeit, solange der purusha oder das Bewusstsein des Atman mit diesem
Korper verwickelt ist, gibt es eine gegenseitige Handlung zwischen dem Atman
und dem Korper.

Der Atman erleuchtet den Geist und belebt den Korper, und der Koérper
begrenzt die Erfahrung des Bewusstseins, indem er es den Gesetzen der Natur
unterwirft. Die Naturgesetze regieren diese Welt. Dieser Korper ist durch jedes
Gesetz bedingt, das auf natiirliche Phdnomene anwendbar ist; deshalb scheint
unser jivatva, unser Bewusstsein, unsere eigene Existenz durch geographische
Bedingungen, historische Bedingungen und Krafte wie die Gravitation etc.
bedingt zu sein. Es gibt keine Schwerkraft fiir die Seele; sondern nur fiir den
physischen Korper. Je mehr wir in unserer Wahrnehmung verauf3erlicht sind, je
mehr wir den Sinnesobjekten hingegeben sind, je mehr wir denken, dass wir der
Korper sind, desto mehr unterliegen wir den Gesetzen der Natur, und umso mehr
wird das Karma uns binden und uns zwingen zum Zwecke der Teilhabe an den
Werken der prakriti zu arbeiten. Wenn wir nicht bewusst und freiwillig an der
Arbeit der prakriti teilnehmen, werden wir durch genau diese eigene Natur der
prakriti gezwungen werden, die in uns wirkt, die durch uns wirkt - und
tatsachlich sind wir selbst Verkorperungen der drei gunas der prakriti.

Es ist unsere Pflicht auf eine solche Weise zu handeln, dass die Handlung uns
nicht bindet. Die Betrachtung der Frucht einer Handlung ist dem Konzept der
Pflicht entgegengesetzt. Eine Person, die etwas von der Ausfiihrung der Pflicht
erwartet, hat keine Pflicht erfiillt. Pflicht bringt kein Gehalt ein. Eine Person fiihrt
keine Pflichten aus, weil etwas dabei herauskommt. Es ist eine notwendige
Verpflichtung unsererseits an der dem Kosmos eigenen Struktur teilzunehmen.
Wenn unsere Beine gehen erfiillen sie ihre Pflicht, aber sie bekommen kein
Gehalt, weil sie gehen. Die Glieder des Korpers arbeiten unabhdngig, und kein
Glied fragt nach Kompensation oder Riicksicht von den anderen Korperteilen.
Wenn uns die Augen den zu gehenden Weg zeigen und die Beine gehen, konnten
uns die Augen sagen, dass wir ihnen etwas geben sollen, weil sie uns geholfen
haben, indem sie uns die Richtung gezeigt haben. Dies geschieht nicht, weil
gegenseitige Kooperation die Essenz von Pflicht ist und in gegenseitiger
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Kooperation ist keine Erwartung von Friichten moglich, aufgrund der blofen
Tatsache, dass gegenseitige Kooperation all die erforderlichen Friichte bringt.

Pflicht ist automatisch auch ein Privileg. Die Gotter im Himmel wissen, dass
wir alles verdienen, was fiir unsere Existenz notwendig ist unter den
Bedingungen der Pflicht, die wir austiben. Also hat es keinen Zweck, dass wir in
dieser Welt arbeiten oder irgendetwas in dieser Sache unter dem Eindruck tun,
dass etwas daraus herauskommmen wird. Die Zukiinftigkeit der Erwartung von
Friichten der Handlung ist wiederum ein Konzept in der Zeit. Wir haben das
Gefliihl, dass wenn wir etwas tun, eine zukiinftige Frucht folgen wird. Die
Vorstellung von Zukunft ist wiederum eine Verwicklung unseres Bewusstseins
mit der Zeit. Es ist uns schon gesagt worden, dass wir keine Handlung mit einer
Vorstellung unserer Einbindung in Raum und Zeit ausfithren sollten. Unsere
Uberlegung sollte ein in allen Dingen gegenwirtiges universales Prinzip sein, und
nicht unsere Einbindung in Raum und Zeit. Also sollten wir nicht denken, dass
wenn wir heute etwas Gutes tun, wir morgen eine Frucht bekommen werden. Die
Vorstellung von morgen sollte nicht in uns entstehen, weil die Vorstellung von
Morgen Raum und Zeit beinhaltet und wieder eine Bindung ist. Die Bedeutung
von Pflicht ist sehr schwierig zu begreifen, und selbst grofde Weise sind verwirrt
in ihrem Verstindnis, was sie tatsadchlich ist. Kavayo’pyatra mohitah (4.16):
"Selbst gelehrte Menschen, selbst Meister mit Einsicht, sind verwirrt hinsichtlich
dessen, was Handlung ist, was Karma ist, und wie es wirkt. Jedenfalls werde ich
dir sagen, wie es funktioniert." Sri Krishna geht weiter voran.
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Diskurs 5

Das zweite Kapitel endet:
Die Griindung der Seele in der Universalitat

Der Impuls zu handeln entsteht aufgrund des Zwangs der Zustande der prakriti,
die sich immer auf zyklische Weise drehen und rotieren. Wie die unaufhoérliche
Bewegung der Speichen eines sich drehenden Rades bewegen sich die gunas der
prakriti - sattva, rajas und tamas unaufhorlich und ruhen nie. Insofern als jeder -
ich, du und alle Dinge - aus diesen Elementen der prakriti besteht, hat die
Veranderung, der die prakriti stindig unterliegt, einen direkten Einfluss auf
unsere individuelle Existenz, und wir unterliegen derselben Veranderung. Ob wir
es wollen oder nicht sind wir gezwungen, in eine bestimmte Richtung zu handeln.
Der ganze Punkt ist: In welche Richtung handeln wir?

Handlung an sich ist etwas wie Elektrizitat, die weder gut noch schlecht ist.
Handlung ist eine Art Anstoss in eine gegebene Richtung. Die Wirkung, die die
Handlung hervorrufen wird, hdangt von der Richtung der Handlung ab. Die
Richtung hdngt vom Geist und der Vernunft eines bestimmten Individuums ab,
das die Bewegung bestimmt - genauso wie ein Fahrer das Fahrzeug in einer
gegebenen Richtung steuert obwohl der Motor nicht die Richtung kennt, in die es
der Fahrer lenkt. Prakriti ist wie ein laufender Motor; und darum bewegt sich,
wenn sie sich bewegt, auch alles, aber die Richtung, in die es sich bewegt, hiangt
von der Intelligenz des Fahrers ab. Im Falle des Individuums ist es die Vernunft
oder das Verstandnis, die viveka shakti, die fiir die Richtung verantwortlich ist.

Die Bewegung kann von zweierlei Art sein. Es kann eine Bewegung weg vom
Zentrum oder auf das Zentrum zu sein. Alle Bewegungen weg vom Zentrum
werden zentrifugale Bewegungen genannt. Alle Bewegungen in Richtung des
Zentrums werden zentripedale Bewegungen genannt. Unsere Aktivititen, unsere
Werke, und Leistungen jeder Art kdnnen uns immer mehr von uns wegbringen
oder sie konnen uns unserem eigenen Selbst immer ndher bringen. Das heisst
unsere Werke und Taten in dieser Welt kdnnen entweder integrierend oder
desintegrierend sein. Wenn wir arbeiten, konnen wir uns erschopft fiihlen, und
konnen fiihlen, dass wir von allem genug haben; oder wir konnen Energie fiihlen,
Enthusiasmus, und wir wiirden gerne noch mehr arbeiten. Die Energie kommt
von der integrierenden Fahigkeit, die hinter unserer Handlung wirkt. Unsere
Seele ist das Zentrum von allem. Je mehr diese Kraft von unserer Seele ausgeiibt
wird, desto grosser ist die in unserer Handlung stattfindende Integration; es ist
eine in sich geschlossene, harmonische Handlung, mit der wir uns beschaftigen.
Aber wenn die Seele praktisch tot ist, wie es bei den meisten Menschen der Fall
ist, gewinnen die Sinne die Oberhand, und statt dass die Seele die Richtung der
Handlung vorgibt, fangen die Sinnesorgane an die Bewegung zu kontrollieren,
und sie ziehen uns aus uns selbst heraus.

Die Sinnesorgane haben nur eine Aufgabe, ndmlich uns aus uns selbst
herauszubringen und uns irgendwo hinzustellen, wo wir nicht sind. Das heisst,
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wir werden durch die Sinnesorgane gezwungen, uns bestindig etwas bewusst zu
sein, was nicht wir selbst ist; und je mehr wir uns eines Objektes bewusst sind,
desto weniger sind wir uns unserer selbst bewusst. Es gibt einen Verlust des
Selbst. Dies wird in der Isavasya-Upanishad atma-hana genannt. Asurya nama te
loka andhena tamasa vrtah, tams te pretyabhigacchanti ye ke catmahano janah
(Isa 3).Die Morder des Selbst, wie die Isavasya Upanishad es ausdriickt, sind
diejenigen, die sogar die Existenz des Selbst ignorieren, indem sie sich seiner
Existenz nicht bewusst sind, und der Rolle, die es in ihrem Leben und in der
Ausrichtung ihrer Handlungen spielt. Sie hangen vollstindig von den Impulsen
ihrer Augen und Ohren ab und von den Empfindungen oder den Gefiihlen, die
durch die Kraft der Sinnesorgane erzeugt werden.

Hier ist die Grundlage oder die Anatomie dessen, was wir Handlung nennen -
sowohl individuell als auch kosmisch. Wie ich erwidhnt habe, findet eine
kosmische Handlung statt wie der Motor eines Fahrzeugs, das nicht die Richtung
kennt, in die es fahrt. Prakriti kimmert sich nicht um die Richtung, in die unsere
Handlungen gehen. Sie treibt uns zum Handeln an, und wir kénnen diesen oder
jenen Weg gehen. Die Richtung, die wir einschlagen, hangt von unserer
Intelligenz ab - buddhi sarathi. In der Kathopanishad wird unsere Intelligenz
sarathi genannt. So wie Sri Krishna als Wagenlenker fiir Arjuna handelt, der im
Wagen ist, so handelt die buddhi oder die Intelligenz in uns als der Wagenlenker
in diesem Wagen des Korpers, dessen Fahrer der jiva ist. Dies ist das Bild, das wir
in der Kathopanishad haben.

Nachdem wir all dies gesagt haben, gehen wir jetzt zu der grofden Vorschrift
der Bhagavadgita: karmanyevadhikaras te ma phalesu kadacana, ma
karmaphalahetur bhir ma te sango’stvakarmani (2.47). Unsere Pflicht ist es, zu
handeln - das ist karmanyevadhikaras - aber wir haben kein Recht zu erwarten,
dass irgendein Ergebnis oder eine Frucht aus unserer Handlung entsteht. Von
einem oberflachlichen Standpunkt aus sieht dies nach einer sehr harten Lehre
aus, wie ein grausamer Arbeitgeber, der einen Arbeiter anweist, hart zu arbeiten,
ohne einen Lohn zu erwarten. Aber sagt Gott, dass wir weiter arbeiten sollen und
Er uns nichts geben wird? Gott ist kein grausamer Meister. Das Prinzip hinter der
verbindlichen Pflicht, die jedem Individuum auferlegt ist, ist das Beteiligtsein
jedes Universums an der Struktur des Universums, worauf ich mich bei meiner
Erklarung bezogen habe, was Sankhya ist. Das ganze Universum ist ein einziger
Korper, dessen Glieder die Zustinde der prakriti sind, und dessen Seele der
allgegenwartige purusha ist: yena sarvam idam tatam (2.17).

Nun, warum sollten wir handeln? Und warum sollten wir nicht die Friichte
der Handlung erwarten? Dies wird uns klar sein, wenn wir den Grund hinter
unserer Handlung analysieren, und den Grund, warum Friichte nicht so
entstehen, wie wir es wiinschen. Unsere Handlungen sind auf unserer Seite
verpflichtend aufgrund unserer Beteiligung an diesem psychophysischen
Organismus, der durch Bewegung der gunas der prakriti kontrolliert wird.
Darum werden wir, solange die prakriti sich bewegt, solange die gunas in diesem
kosmischen Prozess der Schéopfung und Evolution rotieren und sich drehen, in
diese Handlung eingebunden sein. Also ist unsere Aktivitit eine Teilhabe an der
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universalen Handlung der prakriti; wir handeln nicht unabhangig. Das Wissen
des Sankhya, in das wir frither eine Einsicht bekommen haben, sagt uns, dass wir
individuell keinerlei Vorrecht haben, weil wir ein organischer Teil der gesamten
Struktur der prakriti sind, dessen beherrschendes Prinzip der purusha ist.

Darum ist Arbeit ein Muss. Wir miissen etwas tun; wir miissen handeln. Aber
woran liegt es, dass wir nicht das Ergebnis bekommen, das wir erwarten? Die
Antwort auf diese Frage ist nicht im zweiten Kapitel. Die Antwort ist in einem
Vers im achtzehnten Kapitel: adhisthanam tatha karta karanam ca prthagvidham,
vividhas ca prthakcesta daivam caivatra paficamam (18.14). Wenn wir etwas tun,
dann haben wir eine sehr enge Vorstellung davon, welches Ergebnis aus dieser
Handlung entstehen wird. Die enge Vorstellung entsteht aufgrund unserer
Begrenzung auf unseren Korper und soziale Bedingungen, und weil wir unsere
kosmische Beziehung vollstandig ignorieren. Die Frucht ergibt sich aufgrund der
Rechtfertigung unseres Beteiligtseins an der kosmischen Struktur, ungeachtet
der Tatsache, dass wir die Handlung sogenannt individuell begonnen haben. Die
Handlung, die wir ausfiihren, ist nicht wie wir denken eine stereotype Bewegung
auf eine einfache Weise. Unsere Handlung ist sehr kompliziert. Sie beinhaltet
viele Faktoren. Wenn wir einen Biss Nahrung nehmen, wie viele Organe in
unserem Korper handeln dann? Der gesamte Organismus beginnt zu handeln.
Selbst wenn es nur eine Rosine ist, die wir in unseren Mund nehmen, beginnt der
ganze Mechanismus zu handeln. Auf dhnliche Weise setzt jede Handlung, die wir
ausfiihren, das ganze Rad der prakriti in Bewegung, und sie wird gemaf3 ihrer
Gesetze handeln und reagieren.

Der physische Korper ist das adhisthana, von dem gesprochen wurde. Die
Begrenzungen des physischen Korpers sind auch die Begrenzungen unseres
Handelns. Wir konnen nicht wie Elefanten arbeiten. Wir kénnen nur in dem
Ausmafs arbeiten, das der zerbrechliche menschliche Koérper zulasst. Es gibt viele
Schwachen soweit es unseren physischen Korper betrifft, und diese Schwachen
vermindern die Wirkung der Handlung, die wir ausfiihren. Also begrenzt das
adhisthana oder die physische Behausung unseres Bewusstseins die Wirkung der
Handlung in diesem Ausmass.

Karta ist das Ego-Prinzip. Wenn wir eine Handlung tun, behauptet sich das
Selbst auf eine bestimmte Weise. Die Art, auf die das Ego zum Zeitpunkt der
Ausfiithrung einer Handlung handelt, hangt vollstandig von dem Wunsch ab, den
es auf der unbewussten Ebene oder auf der bewussten Ebene hat, und die
Richtung der Handlung wird durch die impliziten Wiinsche motiviert sein. Das
Ego ist nichts als ein Biindel von Wiinschen. Es hat sowohl latente Wiinsche als
auch ausdriickliche Wiinsche. Darum wird es, wenn es handelt, entweder fiir die
Erfilllung eines sehr offensichtlichen Wunsches handeln, oder es wird den
Gedanken an die Moglichkeit der Erfiillung eines latenten Wunsches in der
Zukunft haben. Dies wird eine Einschrankung der Natur der Friichte sein, die sich
daraus ergeben, weil die Einschrankung nichts anderes ist als die Begrenzung
unseres Wunsches. Wir konnen nicht alles begehren. Wir haben nur kleinliche
Wiinsche. Unsere Wiinsche sind so klein und so schwach, dass die Begrenzung
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der Wiinsche, die die Handlung des Egos bedingen, eine weitere Begrenzung ist,
abgesehen von der Begrenzung des physischen Korpers.

Karta karanam ca prthagvidham. Die Instrumente der Handlung begrenzen
auch unsere Handlung. Welches sind die Werkzeuge, die wir einsetzen? Ein
Spaten, eine Spitzhacke, ein Gewehr, eine Hand oder ein Fufd sind die
Instrumente, die wir verwenden. Die von den Instrumenten gesetzten
Begrenzungen sind auch die Begrenzungen unserer Handlung. Vividhas ca
prthakcesta: Es gibt verschiedene andere Ablenkungen im Geist zur Zeit des
Ausfiihrens einer Handlung. Der Geist ist nicht sehr klar. Niemandes Geist ist sehr
klar zur Zeit des Ausfiihrens einer Handlung, weil es Argwohn und Zweifel gibt;
es gibt eine Angst, keinen Erfolg zu haben, oder dass nicht der richtige Schritt
unternommen wurde, oder das es nicht die richtige Sache zur richtigen Zeit ist.
Diese Arten von Ablenkungen begrenzen auch unsere Handlung.

Vividhas ca prthakcesta daivam caivatra paficamam. Der letzte Trumpf, den
der Herr vor uns stellt ist, dass der Wille des hochsten Wesens endgiiltig ist. Zur
Zeit der Schopfung bestimmt das hochste Wesen durch seinen Willen, was fiir
eine Art von Universum es sein muss, und diese Art von Universum ist
charakterisiert durch bestimmte Fahigkeiten, uns die Friichte von welcher
Art auch immer zu liefern. Darum koénnen wir nicht mehr oder weniger
erwarten, als was unter den Bedingungen dieses von Hiranyagarbha oder Ishvara
gewollten Universums moglich ist. Was auch immer unser individueller Wille
sein mag, er wird letztendlich vom endgiiltigen Willen veranlasst. Obwohl wir
eine bestimmte Handlung wollen, konnen wir nicht die besondere Weise wollen,
auf die wir sie wollen.

Es wird gesagt, dass eine rechte Handlung aus vier Blickwinkeln beurteilt
werden sollte. Zundchst sollte die Intention eine Sache zu tun gerechtfertigt sein.
Wir sollten keine ansto6fdige Intention hinter unserer Handlung haben. Zweitens
sollte auch die Konsequenz, die sich aus unserer Handlung ergeben mag,
gerechtfertigt sein. Drittens hat der eigentliche Grund - warum wir diese
Intention entwickelt haben, eine bestimmte Handlung auszufiihren - einen Grund
jenseits von sich, der hoher steht als unsere psychologische Intention, und auch
dieser muss gerechtfertigt sein. Und schliesslich sollte sie keiner Person schaden.
Wenn unsere Handlung irgendeiner Person wissentlich oder unwissentlich
Schaden zufiigt, wird sie eine Reaktion haben.

Handlungen, die entweder wissentlich oder unwissentlich getan werden,
werden eine Reaktion hervorrufen. Haufig haben wir das Gefiihl, dass wir
unwissentlich einen Fehler begangen haben und dass uns deshalb vergeben
werden sollte. Das Gesetz scheint nicht auf genau dieselbe Weise zu denken. Es
gibt ein oder zwei interessante Geschichten im Mahabharata und in den Puranas.
Es gab einen Konig, der viel Vieh hatte, und in diesem Land gab es einen
Brahmanen, der eine Kuh hatte. Eines Tages geschah es, dass die Kuh des
Brahmanen in die Viehherde streunte, die dem Konig gehorte. Und wie es der
Brauch der alten Herrscher war, wurden taglich Almosen aus Vieh und Gold den
Menschen gegeben. Eines Tages gab der Konig in Wohltdtigkeit etwas Vieh an
einen Brahman, und es geschah so, dass die streunende Kuh dabei war. Der
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Brahmane flihrte die Kuh, die ein Geschenk des Konigs war, und auf dem Weg
erfuhr der wirkliche Besitzer davon.

Er sagte: "Dies ist meine Kuh. Warum nimmst du sie?"

Die Antwort war: "Davon weif3 ich nichts. Sie wurde mir vom Konig gegeben."

Der Brahmane ging zum Konig und fragte: "Warum hast du meine Kuh einem
anderen als Geschenk gegeben?"

Der Konig sagte: "Ich wusste nicht, dass es deine Kuh war. Ich habe nie
erfahren, dass deine Kuh weggelaufen war. Sei mir nicht bose. Ich werde dir
tausend Kiihe geben. Mach dir keine Sorgen wegen dieser Kuh."

Der Brahmane antwortete: "Ich mochte keine tausend Kiihe. Ich mdchte nur
meine Kuh."

Es wurde eine Zwickmiihle weil der Brahmane, der das Geschenk bekommen
hatte, es nicht zuriickgeben wollte. Er sagte: "Konig, du hast sie mir gegeben.
Wirst du dein Wort zurticknehmen?"

Es wird gesagt, dass diese spezielle moralische Krise, in der sich der Konig
befand, ihn im nadchsten Leben zu einer Eidechse machte. Was fiir eine
schreckliche Bestrafung ist das! Diese Geschichte findet man im Bhagavatam. Sri
Krishna bertihrte die Eidechse, und sie wurde wieder zum Konig.

Es gibt auch die Geschichte von Mandavya, einem grofden Weisen. Er safd
meditierend in einer Ecke. Eines Tages war ein Dieb in der Schatzkammer des
Konigs. Die Priester und die Armee begannen, nach dem Tater zu suchen, und die
Diebe, die den Schatz genommen hatten, rannten Hals tiber Kopf davon.
Schliefdlich bekamen sie Angst, gefangen zu werden, darum warfen sie den
gestohlenen Schatz weg, und er landete gerade in der Nahe des meditierenden
Weisen. Die Armee fand ihn und folgerte, dass der Weise der Dieb sei. Sie zerrten
ihn weg und brachten ihn vor den Konig.

Der Konig sagte: "Spiesst ihn sofort auf.”

In diesen Tagen war der Konig der einzige Richter und konnte jedes Urteil
verhdngen. Sie spiefdten den Weisen auf einem Speer auf. Mandavya hing dort,
aber aufgrund der grofden Macht seiner Meditation starb er nicht.

Schliefdlich ging seine Seele zu Yama und er fragte Yama: "Fiir welche falsche
Handlung von mir hast du mich mit Aufspiessen bestraft? Meines Wissens habe
ich in meinem Leben keine falsche Handlung getan. Wie wurde diese Art von
Bestrafung mir zu teil? Du hast einen Fehler gemacht!"

Yama antwortete: "Du kannst dich nicht erinnern. Als du ein Kind warst, hast
du einen kleinen Stab genommen und eine Fliege aufgespiefdt. Deshalb bist du
aufgespiefdt worden."

"Wann habe ich das getan?" fragte der Weise.

"Du warst ungefahr sieben Jahre alt" antwortete Yama.

"Oh! Du bestrafst mich dafiir, dass ich etwas ohne das Wissen getan habe, dass
es falsch war. Ich war ein unschuldiges Kind. Ich wusste gar nichts."

"Unschuldig oder nicht, das Gesetz handelt!"

Dann, so wird gesagt, verfluchte Mandavya wiitend das Gesetz und veranderte
es so, dass zukinftig, von diesem Tag an, keine Bestrafung irgendjemanden
zugemessen wird fiir einen Fehler, den er vor dem Alter von vierzehn Jahren
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begangen hat. Dies ist Mandavyas Regel. Heute gibt es Richter, um solche Fille zu
entscheiden. Jedenfalls ist das Gesetz des Karmas sehr komplex: gahana karmano
gatih (4.17).

Der Grund, warum die Frucht einer Handlung nicht von uns erwartet werden
sollte ist, dass dies nicht in den Hdnden irgendeiner Person liegt. Es liegt
scheinbar in den Handen eines grofien Kabinetts von Kraften, wie ich frither
erwahnt habe, und letztendlich im Willen des Hochsten. Insofern als die Frucht
von allen Seiten kommt obwohl die Handlung von einer Seite ausgeht, sollten wir
den Geist nicht auf die Frucht der Handlung konzentrieren.

Weil die von uns gewiinschte Frucht nicht aus unserer einzelnen Enthaltung
entstehen wird und wir enttauscht sind, weil jemand das Geschick unserer
Handlungen kontrolliert, was niitzt es dann, iiberhaupt irgendetwas zu tun? Wir
wollen still bleiben. Wir sollten nicht mit dem Wunsch nach der Frucht an der
Handlung héngen, noch sollten wir an Handlungslosigkeit hangen: ma
karmaphalahetur bhir ma te sangostv akarmani (2.47). Anhaftung kann positiv
und negativ sein. Selbst wenn wir eine Sache anschauen, ist es Anhaftung. Wenn
wir eine Sache nicht anschauen, ist es auch Anhaftung. In beiden Fallen ist es die
Frage, wie der Geist arbeitet. Also ist Handeln ein Muss, und wir kdnnen nicht
still bleiben, nur weil unser gehegter Wunsch nicht erfiillt werden wird und es in
den Handen eines anderen liegt.

Also sind wir in eine schwierige Situation gestellt. Aber das Wissen des
Sankhya wird, wenn es im Yoga der Handlung angewandt wird, zu einer
Disziplin, durch die wir uns von dieser chaotischen Art des Denkens befreien
koénnen und von der Angst, dass unsere Handlungen schiefgehen kénnten oder
unsere Handlungslosigkeit nicht erlaubt werden wird. Die Disziplin, die Yoga ist,
folgt aus dem Wissen des Sankhya: esa te’bhihita sarikkhye buddhir yoge tvimam
srnu (2.39). In der Bhagavadgita bedeutet Yoga Handlung und sankhya bedeutet
Wissen. Alle Handlung sollte auf Wissen beruhen. Aber unsere Handlungen
beruhen nicht auf dem Wissen des Sankhya. Das Wissen des Sankhya ist das
Wissen um unsere organische Einbindung in das Gesamt der prakriti, in die
gesamte Schopfung. Wir sollten diesen Punkt nicht vergessen. Aber was machen
wir tatsachlich? Wenn wir anfangen, irgendetwas zu tun, haben wir ein
heimliches Motiv und ein Objekt vor uns. Immer wenn wir an einen Gegenstand
denken, haben wir den Wunsch uns ihm zu ndhern und ihn zu besitzen: dhyayato
visayan pumsah sangas tesupajayate (2.62).

Wenn wir Uber ein Objekt kontemplieren — was das einzige ist, was wir jeden
Tag tun, weil das eine oder andere Objekt in unserem Geist ist - dann denken wir
nicht an das an diesem Objekt beteiligte universale Prinzip. Wir denken
hauptsachlich in der verdusserlichten Weise der Sinnesorgane, die in den
Begriffen eines dusseren Objektes arbeiten. In dem Moment, wenn wir an ein
Objekt denken, nimmt die Begierde der Sinnesorgane zu. Sie wollen es besitzen.
Sangat sanjayate kamah (2.62). Der Wunsch, dieses bestimmte Objekt zu
besitzen, kommt oft in Konflikt mit einem dhnlichen Wunsch, dass andere es auch
besitzen wollen. Es gibt ein Aufeinanderprallen. Darum gibt es eine Moglichkeit,
dass wir in Konflikt mit anderen Menschen und mit anderen in der Welt
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wirkenden Kraften kommen, weil wir an einem bestimmten Objekt oder einer
bestimmten Gruppe von Objekten hdngen; und wenn es ein Eingreifen von
aussen gibt, werden wir zornig: kamat krodho’bhijayate (2.62). Wenn wir zornig
werden, hort unser Verstand auf zu funktionieren: krodhad bhavati sammohah
(2.63). Wenn unser Verstand zu funktionieren aufhért, werden wir in unserem
Verstehen verwirrt; sammohah findet statt. Sammohat smrtivibhramah,
smrtibhramsad buddhinaso (2.63). Wir werden scheinbar zu Idioten. Dann
kommt es zum Vergehen des eigentlichen Ziels des menschlichen Individuums.

Darum gibt es eine Notwendigkeit, ein Gleichgewicht in unserer Haltung
gegenlber Dingen zu bewahren. Samatvam yoga ucyate (2.48); yogah karmasu
kausalam (2.50). Dies sind zwei Definitionen von Yoga im zweiten Kapitel.
Ausgeglichenheit der Haltung ist Yoga; Geschicklichkeit im Handeln ist Yoga. Die
Ausgeglichenheit, von der als Yoga gesprochen wird, entsteht, wenn wir im
Sankhya oder Wissen verwurzelt sind - was bedeutet, dass wir kosmisch
bestimmt und nicht individuell motiviert sind. Dies ist der Fehler, den Sri Krishna
in Arjuna entdeckt hat: ,Es mangelt dir an sankhya!“ Wenn unser sankhya oder
Wissen fehlt, dann haben wir keine umfassende Vision der beteiligten Dinge. Das
heisst, wir denken niemals in Begriffen der Universalitit, wir denken nur in
Begriffen von Einzelnen. Das Gleichgewicht, das bei der Praxis des Yoga erfordert
wird, entsteht automatisch aus dem Wissen um unser Eingebundensein in die
kosmische Struktur der Dinge; und dann werden wir fahig, sehr geschickt und
gewandt bei der Ausfiihrung von Handlungen. Wir werden niemals einen Fehler
begehen in den Taten, die wir tun, weil wir eine umfassende Vision der Pros und
Kontras unserer Handlungen haben. Dies ist so, weil unser Yoga, unser Handeln
auf sankya oder Wissen beruht.

Solch eine Person ist ein siddha purusha, eine fest in perfektem Verstehen
gegriindete Person. Ihr Verstehen schwankt und flackert nicht. Es ist wie die
Flamme einer Lampe an einem windstillen Ort. Arjuna stellt die Frage: ,Was fiir
eine Art von Person ist dies?“ Prajahati yada kaman sarvan partha manogatan,
atmany evatmana tustah sthitaprajiias tadocyate (2.55): Eine Person von festem
Verstehen ist jemand, der nichts will. Und wenn wir wieder auf den sankhya oder
Wissen kommen, ist die Frage des Wollens redundant in dieser Welt, wo alles
letztendlich uns gehort und von einem anderen Standpunkt aus auch nichts uns
gehort. In einer Familie, deren Mitglied wir sind, kénnen wir nicht alles fiir uns
selbst besitzen, obwohl alles auf eine Weise uns gehort. In einer Familie haben
wir die Freiheit alles zu nehmen was wir wollen, und dennoch haben wir nicht
die Freiheit, alles fiir uns selbst zu fordern. Es gibt deshalb eine Freiheit
zusammen mit einer Einschrankung.

Die Fahigkeit, richtig zu handeln ist dasselbe wie die Fahigkeit, eine
Ausgeglichenheit im Bewusstsein zu halten. Niemand kann ein Experte beim
Ausfiihren von Handlungen sein. Expertentum bedeutet, keine Fehler zu
begehen, alle Aspekte der Angelegenheit zu betrachten, wie ich es eben gerade
erwahnt habe: Die Konsequenz, die Intention, der Grund hinter der Handlung etc.
Eine Handlung, die wir ausfiihren, sollte nicht schadlich sein, weder fiir uns noch
fiir andere. Manchmal mogen wir uns im Interesse fiir das Wohlergehen anderer
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ruinieren. Manchmal moégen wir andere im Interesse unseres eigenen
personlichen Wohlergehens ruinieren. Nichts davon ist erlaubt. Uns selbst zu
toten und einen anderen zu toten sollten als gleich strafbare Vergehen betrachtet
haben. Wir haben kein Recht, uns selbst zu toten, weil wir als Individuen genauso
heilig sind wie jede andere Person, die wir storen konnten. Dies ist der rechtliche
Standpunkt aus der spirituellen Betrachtung.

Ein sthitaprajna ist eine Person, die in ihrem Verstehen fest geworden ist
aufgrund des Fehlens von motivierenden Wiinschen. Kaman sarvan partha. Sie
gibt die ganze Motivation fiir Wiinsche, die sich auf bestimmte Ziele richten, auf.
Wenn wir das Erreichen bestimmter Ziele wiinschen, dann vergessen wir, dass
wir die anderen Faktoren ignorieren, die auch die Erfiillung unseres Wunsches
bedingen, die ich gerade eben erwdhnt habe. Also wird es Missgunst von anderen
Teilen der Natur geben, die wir in unserer Anhaftung an das bestimmte
begrenzte Ziel ignoriert haben, und dann werden wir wegen unserer Handlung
leiden. Also sollten alle Aspekte der Handlungen - wir konnten sagen die
vergangenen, gegenwadrtigen und zukiinftigen Aspekte der Handlung - in
Betracht gezogen werden, und dann werden wir bemerken, dass unsere
Teilnahme als eine Pflicht an jedem Ort, an den wir in der Gesellschaft gestellt
werden, automatisch die gewilinschte Frucht aus den kosmischen Kraften
erbringen wird, und wir miissen nicht die Erde umgraben um Felder anzubauen.
Gott, der der Hochste ist, wird sich darum kiimmern, dass unser Magen gefiillt
und unser Durst gestillt wird, und wir miissen uns nicht einmal um das Morgen
kiimmern, weil sich das Morgen selbst um sich kiimmern wird. An Morgen zu
denken heisst in Begriffen von Zeit zu denken, und wir haben schon entschieden,
dass in Begriffen der Zeit zu denken heisst den Tod einzuladen, weil Zeit das
totende Medium im Leben ist.

Die Seele denkt nicht in Begriffen von Raum und Zeit und deshalb sollten wir
nicht dieses unndtige Leiden einladen, indem wir ein Ergebnis einer bestimmten
Handlung erwarten. ,Wenn ich heute etwas tue, werde ich morgen etwas
bekommen“ - diese Vorstellung muss verschwinden, weil es fiir die Seele kein
Morgen gibt. Die ganze Lehre hat ihr Zentrum in dieser Beteiligung der Seele an
unserem Handeln. Dies wird sankhya genannt. Sankhya ist nichts anderes als das
kontinuierliche Handeln unserer Seele in jeder Art von Handlung, die wir
ausfiilhren. Wenn die Seele draussen ist und tiberhaupt nicht an unseren
Aktivitaten teilnimmt, und wenn unsere Aktivitaten nur kérperlich und sinnlich
sind, dann werden wir wie Holzkl6tze sein, die im Ozean hin und her geworfen
werden und die Richtung nicht kennen, die sie nehmen werden.

Dies ist ein sthitaprajna, eine so im Yoga gegriindete Person, die nichts will,
welil sie alles hat. Wenn wir alles haben, dann wollen wir nichts. Weil wir nicht
alles haben haben, wir einen speziellen Wunsch nach bestimmten Dingen. Dieser
sthitaprajna ist jemand, dessen Bewusstsein in der Seele des Kosmos gegriindet
ist und deshalb will er nichts. Die Frage des Wollens entsteht nicht, weil seine
Seele Uberall ist: yena sarvam idam tatam (2.17).

Flr ihn sieht diese ganze Welt scheinbar wie ein dunkler Traum aus. Wo wir
Werte sehen, sieht er keine Werte; und wo er Werte sieht, sehen wir keine Werte.
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Fiir uns ist diese Welt die einzige Wirklichkeit, und Gott ist eine mogliche
Begrifflichkeit. Fiir ihn ist Gott die einzige Wirklichkeit, und die Welt ist nur eine
Begrifflichkeit. Ya nisa sarvabhiitanam tasyam jagarti samyami, yasyam jagrati
bhutani sa nisa pasyato muneh (2.69): Diese Welt ist ein Traum fiir ihn, wahrend
sie fiir uns eine harte, wache Wirklichkeit ist. Fiir ihn ist die endgiiltige Hochste
Essenz die endgiiltige Wachheit, aber nicht fir uns, die wie Eulen am Tage nicht
wissen, dass die Sonne scheint. Im hellen Licht der Sonne sieht die Eule nichts als
Dunkelheit; auf dhnliche Weise sind wir in diesem Blenden des Hochsten Wesens
tberall, in dieser ewigen allgegenwartigen Handlung der Seele aller Dinge,
vollkommen blind. Die blosse Existenz davon ist scheinbar schon verdeckt. Die
Existenz der Seele wird unserer Wahrnehmung vollstandig verhiillt, weil unsere
Wahrnehmung auf den Sinnen beruht, wahrend spirituelle Wahrnehmung eine
Einsicht in die Seele ist. Pararci khani vyatrnat svayambhiis tasmat paran pasyati
nantaratman: kas cid dhirah pratyag-atmanam aiksad (Katha 2.1.1). Die
Kathopanishad sagt, dass Gott uns scheinbar verflucht hat; Brahma hat einen
Fluch auf jeden von uns gelegt, indem er die Sinnesorgane in eine dussere
Richtung geoffnet hat.

Warum hat er uns so verflucht? Es ist eine Verwiinschung, der Zwang der
Sinnesorgane in Richtung dessen, was nicht das Selbst ist. Das heisst der
anatman oder das Objekt ist so stark, dass wir nur in der Welt der Sinnesorgane
leben. Deshalb sind wir in einer Welt von Tod und Zerstorung. Anityam asukham
lokam (9.33); duhkhalayam asasvatam (8.15). Anityam ist das Wort, das in der
Bhagavadgita dafiir verwendet wird, was die Welt ist. Die Welt ist iberhaupt
nicht dauerhaft, und wir sollten in dieser Welt keinen dauerhaften Wert
erwarten. Sie wird von Anfang bis Ende von Sorgen erzeugt. Asukham lokam,
duhkhalayam: Dies ist das Hause der Sorge.

In einem Kleidergeschift konnen wir Kleider kaufen. In einem Besteckladen
konnen wir Besteck bekommen. In einem Gemiiseladen kénnen wir Gemiise
bekommen. Aber wir konnen nicht bekommen, was es dort nicht gibt. Diese Welt
ist der Laden, wo es Sorgen gibt - duhkhalayam - und deshalb werden wir nur
Sorgen ernten, wenn wir uns an die Anforderungen der Sinnesorgane binden.
Der ganze Yoga ist nichts anderes als das Kontrollieren der Krifte der
Sinnesorgane, die uns zwingen in Begriffen des anatman zu denken, und sie im
Atman zu zentrieren. Es ist eine Bewegung von der Zentrifugalitit der
Sinnesaktivitat auf die Zentripedalitat der Seele, Kontemplation der Seele liber
sich selbst. Tada drastuh svartipe avasthanam; vrtti sarupyam itaratra (YS 1.3-4).
Dies sind Patanjalis Sutras: Wenn du in deinem eigenen Selbst gegriindet bist,
horen die vrittis des Geistes auf; aber wenn du nicht im Selbst gegriindet bist,
dann handelt der Geist in Begriffen der vrittis und zwingt dich dazu, die Welt als
ein dusseres Objekt zu erkennen. Und gleichzeitig zwingt er dich dazu, sie
entweder zu wollen oder nicht zu wollen. Apiiryamdnam acalapratistham
samudram dpah pravisanti yadvat, tadvat kama yam pravisanti sarve sa santim
apnoti na kamakami (2.70). Wie werden wir in dieser Welt Frieden haben? Nur
die Person kann Frieden haben, in die alle vorstellbaren Wiinsche der Welt
eingehen wie Fliisse in den Ozean eingehen. ,Mag es Millionen von Wiinschen
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geben; ich werde sie alle in mich aufnehmen, in die Universalitat, die ich bin, wie
der Ozean.” Jede Anzahl von Flissen kann den Ozean erreichen, und der Ozean
wird es nicht miide, sie aufzunehmen. All die Wiinsche verschmelzen zusammen
mit den Gegenstinden der Wiinsche in diesem ozeanischen Bewusstsein der
Verwirklichung des sthitaprajnata. So wie der Ozean mit dem Wasser all der
Flusse gefillt ist, so ist der sthitaprajnata mit allen fiir uns denkbaren Werten
gefiillt, irdischen und himmlischen. Héchst gesegnet ist dieser Zustand einer
verwirklichten Seele - das heisst eine Seele, die sich in ihrer eigenen
Universalitat gegriindet hat und deshalb nichts will und deshalb die gliicklichste
Person ist.
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Diskurs 6

Das dritte Kapitel beginnt:
Die Beziehung zwischen Sankhya und Yoga

Esa brahmi sthitih pdartha nainam prapya vimuhyati, sthit-vasyam antakale’pi
brahmanirvanam rcchati (2.72). Das zweite Kapitel der Gita, das wir gestern
praktisch abgeschlossen haben, ist der Kern der Lehre der gesamten
Bhagavadgita, die in den folgenden Kapiteln ausgearbeitet wird, vom dritten
Kapitel an. Madhusudhana Saraswati, ein Kommentator der Bhagavadgita, hat
darauf hingewiesen, dass die Lehren jedes folgenden Kapitels ein Kommentar zu
dem einen oder anderen der Verse des zweiten Kapitels sind. Das zweite Kapitel
ist von herausragender Bedeutung, weil seine ganze Lehre von Sankhya und Yoga
handelt, deren Grundprinzipien in den letzten paar Tagen erklart wurden. Wenn
ihr euch an die Einzelheiten des Sankhyas und Yogas erinnern wiirdet, die wir
wahrend dieser Tage behandelt haben, wie sie im zweiten Kapitel beschrieben
werden, dann hattet ihr bemerkt, dass es eine vollstandige Lehre tiber den
hochsten Weg spirituellen Lebens ist, worin es eine gleichzeitige Annaherung der
Welt, Gottes und des Individuums gibt. Die Welt, das Individuum und Gott
werden als drei metaphysische Prinzipien betrachtet, liber die die Acharyas
Kommentare schreiben, und tliber die die Theorien der Philosophie dargelegt
werden.

Weil dies scheinbar die vollstindige Lehre ist, gerdt jemand, der darin
gegriindet ist, danach niemals in Verwirrung. Esa brahmi sthitih - praktisch ist die
eigene Griindung in diesem Verstandnis, das durch das zweite Kapitel gewahrt
wurde, wie wir es beschrieben haben, eine Griindung im Absoluten. Es ist eine
Verwurzelung des eigenen Bewusstseins in der gesamten Betrachtung der Werte.
"Deshalb, o Arjuna, ist dieses Wissen, das dir bis zu diesem Zeitpunkt mitgeteilt
wurde, genug, damit du dich in Brahman griinden kannst. Wenn du erst einmal
darin gegriindet bist, wirst du danach niemals mehr in mentaler Verwirrung sein.
Alles wird scharfsichtig, alles wird klar. Du wirst alle Dinge wie in einem Spiegel
sehen."

Selbst wenn eine Person in der Lage ist, nur im letzten Moment des Lebens in
diesem Bewusstsein zu bleiben, wird das ausreichen. Es ist gut, wenn wir ein
Bewusstsein dieser Wirklichkeit unser ganzes Leben hindurch aufrecht erhalten,
tagein tagaus; aber der mitfiihlende Herr sagt, dass selbst wenn das fiir uns nicht
moglich ist, wir selbst wenn wir uns dieses Zustand zu dem Zeitpunkt bewusst
sind, wenn der Atem diesen Korper verldsst, gesegnet sind. Sthitvasyam
antakalepi brahmanir-vanam rcchati: Er wird Brahman erreichen. So kénnen wir
die Wichtigkeit der Bedeutung des zweiten Kapitels der Bhagavadgita verstehen.

Nachdem er all dies gehort hatte, entstand eine Frage, die normalerweise
auch im Geist gewohnlicher Menschen entsteht, im Geist von Arjuna. Jyayasi cet
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karmanas te mata buddhir janardana, tat kim karmani ghore mam niyojayasi
kesava; vyamisreneva vakyena buddhim mohayasiva me, tad ekam vada niscitya
yena sreyo’ham dapnuyam (3.1-2): "Du hast mir gesagt, dass jede Handlung auf
Wissen griinden muss; und genau der Wert von Handlung scheint abhangig zu
sein vom Ausmafd des Sankhya-Wissens, in dem es verwurzelt sein muss. Dein
Schwerpunkt scheint mehr bei Sankya zu sein - Wissen. Und warum treibst Du
mich dann zur Handlung? Manchmal sagst Du Sankhya, manchmal sagst Du Yoga,
manchmal sagst Du "tue dies", manchmal sagst Du "tu das"; Du verwirrst meinen
Geist." Es ist eine sehr klare Lehre. Es gab keine Verwirrung in dem, was Sri
Krishna gesagt hatte, aber sie hatte den Geist Arjunas nicht betreten - so wie sie
vielleicht auch den Geist von vielen von uns nicht betreten hat. Man kann sich
nicht immer daran erinnern.

Jetzt nimmt Sri Krishna die Frage der Beziehung zwischen Sankhya und Yoga
auf, wortiber genug im zweiten Kapitel gesagt wurde. Es wurde immer wieder
erwahnt, dass alle unsere Aktivitaten im Wissen des Sankhya griinden miissen.
Aber gibt es zwei unterschiedliche Pfade, oder sind sie innerlich miteinander in
Beziehung?

loke’smin dvividha nistha pura prokta mayanagha jiianayogena sarnikhyanam

karmayogena yoginam (3.3)

na karmanam anarambhan naiskarmyam puruso’snute na ca samnyasanad eva

siddhim samadhigacchati (3.4)

Sankhya und Yoga oder Wissen und Handlung sind auf organische Weise
gegenseitig miteinander verbunden. Als gesagt wurde, dass Handlung im Wissen
des Sankhya wurzeln muss, war es nicht die Idee, das Abenteuer des Lebens in
zwei Aspekte aufzuteilen. Sankhya und Yoga sind so etwas wie die beiden Fliigel
eines Vogels, oder wie die beiden Beine, mit denen wir gehen, oder die beiden
Hande, mit denen wir greifen und festhalten. Sie erganzen sich gegenseitig; und
dass eines im anderen wurzelt oder eines flir das andere notwendig ist,
beinhaltet keinerlei Unterschied in der Struktur von Sankhya und Yoga; es
bedeutet, dass sie untrennbare Elemente in der umfassenden Perspektive des
Lebens sind.

Man kann nicht ein blosses Verstindnis des Sankhya in einem theoretischen
Sinne haben, aber ohne Beteiligung am Werk der prakriti oder Handlung; noch ist
es moglich, nur mit Handlung beschiftigt zu sein, ohne dass diese im Wissen des
Sankhya wurzelt. Wenn es nur eine Betonung von Sankhya oder nur eine
Betonung von Yoga gibt, ist es eine einseitige Schwerpunktlegung, durch die das
Wissen theoretisch und die Handlung blind wird. Yoga ist eine intelligent
gelenkte Bewegung auf eine vorgegebene Weise. Wir haben schon festgestellt,
dass die Praxis des Yoga oder das Ausfiihren von Handlung gemass den Vorgaben
des Sankhya eine schrittweise Bewegung in Richtung von immer grdsseren
Dimensionen universaler Existenz ist.

Das Prinzip der Universalitat beherrscht alle Handlungen, die wir ausfiihren,
und auch das Ausmass des Verstehens, das wir in unserem Geist unterhalten. Nur
weil wir etwas nicht tun heisst dies nicht, dass wir uns vom Impuls zu handeln
befreit haben. Na karmanam anarambhan naiskarmyam puruso’snute: Freiheit

48



vom Handeln wird nicht dadurch erreicht, dass man sich kérperlich vom
Ausfiihren von Handlungen abwendet. Na ca samnyasanad eva siddhim
samadhigacchati: Noch erlangt man durch einen blossen Akt der Entsagung von
der Beteiligung an der Welt siddhi oder Vollkommenbheit.

Wir sind auf eine sehr, sehr geheimnisvolle Weise mit der Welt verwickelt.
Diese Verwicklung ist tatsiachlich der bestimmende Faktor hinter der fiir uns
richtigen Weise, uns Dingen zu nahern. Die Verwicklung mit der Welt ist so, dass
wir, wie wir vorhin festgestellt haben, teilweise handlungsgebunden sind, weil
unsere psychophysische Personlichkeit aus den drei gunas der prakriti besteht.
Der Geist besteht aus den tanmatras, und der physische Korper besteht aus den
physikalischen Elementen, und so sind auf eine Weise sowohl der Geist als auch
der Korper Werkzeuge fiir die Intentionen der prakriti, was die kosmische
Aktivitat ist. Darum kann sich niemand, der einen Geist oder einen Korper hat,
vollstandig der Handlung enthalten. Sie wird ihm aufgezwungen werden, denn
wenn sich die Welt bewegt, bewegt sich auch jeder in der Welt. Wenn der Zug
sich bewegt, bewegt sich auch jeder, der in diesem Zug sitzt. Aber Yoga bedeutet
nicht bloss das Ausfiihren von Handlungen auf eine blinde Weise ohne den Grund
dahinter zu verstehen. Die Vernunft ist der philosophische Aspekt von Handlung,
und Handlung ist die Umsetzung der Vernunft. Beide miissen als sich gegenseitig
erganzende  Aspekte  einer  taglichen  Routine  unserer  Existenz
zusammenarbeiten.

Wir miissen dem Lauf der prakriti folgen, die sich in einem Evolutionsprozess
von niedrigeren Stufen zu hoheren Stufen bewegt, mit der Intention, die
bestmogliche Spezies hervorzubringen. Moderne Biologen und Anthropologen
sagen uns, dass die prakriti - oder Natur, wie sie es nennen - experimentiert, um
die bestmogliche Spezies zu finden. Es gab Amphibien, es gab Wassertiere, es gab
Wildtiere, es gab Mammuts, es gab Dinosaurier und es gab die wilden
menschlichen Wesen. Mit keinem von diesen war die Natur zufrieden. Es gibt
eine stufenweise Absicht der prakriti, das beste Produkt herzustellen, was im
gegenwadrtigen Moment die menschliche Individualitdt zu sein scheint.

Es wird allgemein akzeptiert, dass der Mensch der Gipfel der Schopfung ist,
und seine Intelligenz reprasentiert den Schlusspunkt, den man beim Verstehen
von Dingen erreichen kann. Und dennoch muss der Mensch noch zum
Ubermenschen werden. Es ist nicht die Absicht der prakriti dem Menschen zu
erlauben, fiir immer nur Mensch zu sein. Der in der menschlichen Individualitat
innewohnende  iibermenschliche = Charakter = muss  durch  weitere
Evolutionsprozesse manifestiert werden - Geburten und Tode; und wir sind
verpflichtet, an dieser Arbeit der prakriti, immer hohere Formen von Spezies zu
erschaffen, teilzunehmen. Die Taittiriya und die Brihadaranyaka Upanishad
erzahlen uns von hoheren Spezies von Wesen, die fiir unsere Augen unsichtbar
sind, Bewohner von héheren Reichen iiber dem physikalischen Reich, die deshalb
unsichtbar bleiben - die Gandharvas, die Devas, Indra, Brihaspati - die in einer
grosseren Dimension des Bewusstseins leben. Ihre Macht ist genauso gross und
ihr Glick ist millionenfach grosser als menschliches Glick. Also ist unsere
Teilhabe am Werk der prakriti tatsachlich unsere Teilhabe an der Arbeit, uns
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selbst in Richtung eines grosseren Wissens zu erziehen, das fiir uns verfiigbar ist,
und das des einen oder anderen Tages unser Erbe ist.

Darum wird Yoga, wenn es als eine verpflichtende Aktivitit interpretiert wird,
die dem Individuum auferlegt ist, zu einer notwendigen Teilnahme auf Seiten des
Individuums am Werk der prakriti fir die Evolution immer hoherer
Existenzformen. Aber nur menschliche Individuen sind in der Lage, Yoga zu
praktizieren. Subhumane Spezies konnen Sankhya oder Yoga nicht verstehen,
weil es sozusagen ein besonderes Privileg gibt, das dem menschlichen
Individuum gewahrt wird, namlich die Wiirde der Vernunft. Es gibt auch eine Art
von Geist, der instinktiv auch in den niedrigeren Tieren wirkt, aber Logik und
Vernunft stehen nur im menschlichen Wesen zur Verfligung. Das heisst, die
menschliche Vernunft kann Schlussfolgerungen aus gegebenen Voraussetzungen
ziehen, aber Tiere, die instinktiv sind, konnen solche Schlussfolgerungen nicht
ziehen.

Die Ruhelosigkeit, der wir in dieser Welt unterliegen, und die Schmerzen, an
denen wir leiden, sind die Voraussetzungen, aus denen wir eine Schlussfolgerung
ziehen konnen, die keine gliickliche Lage ist, und es muss eine Lage geben, die
diesen elenden Daseinszustand transzendiert. Dass wir keinen Schmerzen
irgendeiner Art unterliegen mochten, dass wir nicht sterben mdéchten, dass wir
keinerlei Sorgen mochten ist eine Voraussetzung, aus der wir die
Schlussfolgerung ziehen koénnen, dass wir in der Lage sind uns den Zustand
vorzustellen, indem es keine Sorgen, keine Schmerzen irgendeiner Art und nicht
einmal den Tod gibt.

Also ist es das Vorrecht der menschlichen Vernunft, dass sie in der Lage ist,
Schlussfolgerungen zu ziehen, die die gewohnliche Sinneswahrnehmung bei
weitem iiberschreiten. Die Sinne konnen uns nicht sagen, dass es eine
Moglichkeit der Unsterblichkeit der Seele gibt. Sie konnen uns nur sagen, ob es
aussen ein Sinnesobjekt gibt. Aber die Vernunft sollte nicht immer die zweite
Geige im Vergleich zu den Sinnesorganen spielen. Wir haben eine hohere und
eine niedrigere Vernunft. Es ist die hohere Vernunft, die solche
Schlussfolgerungen zieht, die in der Lage sind, uns aus den gewdhnlichen
Lebenserfahrungen zu erheben und es uns erlaubt, eine Ahnung der héheren
Existenzen zu haben. Die Vernunft sagt uns, dass es eine Moglichkeit gibt,
Unsterblichkeit zu erreichen. Aber der niedrigere Geist ist vollstandig durch die
Sinnesorgane konditioniert. Er ist instinktiv, und oft verhalten wir uns wie Tiere,
wenn nur der niedrigere Geist vorherrscht und vollstdndig unter der Leitung der
Sinnesorgane steht.

Also haben wir zwei Aspekte der Natur - den hoheren und den niedrigeren.
Im sechsten Kapitel der Bhagavadgita wird uns gesagt, dass das hohere Selbst
das niedrigere Selbst beherrschen sollte. ,Das Selbst ist der Freund des Selbst
und das Selbst ist der Feind des Selbst”, wird uns in Kapitel sechs gesagt. Welches
Selbst ist der Freund von welchem Selbst, und welches Selbst ist der Feind von
welchem Selbst?

Das hohere Selbst ermdoglicht es der hoheren Vernunft, unsterbliche
Moglichkeiten abzuleiten; das niedrigere Selbst ist reine mentale Aktivitat und
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Individualitat. Das hohere Selbst ist nur dann der Freund des niedrigeren Selbst,
wenn unser instinktives Handeln und unsere Sinnesaktivitit auf den
Schlussfolgerungen griinden, die von der hoheren Vernunft gezogen wurden. Das
heisst, in unseren taglichen Aktivititen sollten wir uns nicht wie nicht spirituelle
Leute verhalten. Selbst auf dem Marktplatz sollte unser Verhalten spirituell sein.
Unser hoheres Selbst sollte unseren niedrigeren Geist konditionieren, der auf
dem Markt Gemiise kauft oder zum Bahnhof geht etc. Es bedeutet nicht, dass wir
unter verschiedenen Bedingungen verschiedene Personen werden sollen. Wenn
dieser niedrigere Geist, der der jivatva ist, nicht in der Lage ist, sich den
Anforderungen der hoheren Vernunft anzupassen, die sagt, dass eine Moglichkeit
unsterblicher Existenz gibt, dann wird das hohere Selbst zum Feind des
niedrigeren Selbst - genauso wie das Gesetz diejenigen beschiitzt, die ihm
gehorchen, aber der Feind eines Individuums sein kann, der dagegen verstosst.

Also reprasentieren Sankhya und Yoga zwei Aspekte des Verhaltens des
menschlichen Individuums, wobei es eine Teilnahme am Werk der prakriti im
Prozess der Evolution einerseits gibt und andererseits ein Verstindnis, wo wir
uns hinbewegen. Wie ich erwahnt habe arbeiten Sankhya und Yoga sozusagen
zusammen wie die beiden Fliigel eines Vogels, und der Vogel kann nicht mit nur
einem Flugel fliegen. Sich nur des korperlichen Handelns zu enthalten ist keine
Handlungslosigkeit, weil der Geist dann immer noch handeln kann. Unsere
Absicht ist die Handlung. Unser Denken ist Handlung. Unser Fiihlen ist Handlung.
Die Bewegungen unserer Hande und Fusse sind nicht Handlung. Wenn eine
Person korperlich inaktiv ist, aber im Geist sehr aktiv ist, dann flihrt sie wahrlich
Handlung aus. Aber wenn eine Person ihr Bewusstsein aus den Fangen der
Sinnesorgane zuriickgezogen hat und sich der Welt in einer wechselseitig in
Verbindung stehenden Weise bewusst ist, dann fiihrt sie keinerlei Handlung aus,
obwohl sie sich der Welt bewusst ist. Darum ist der Geist das Kriterium hinter
Handlung oder Handlungslosigkeit des jeweiligen Individuums.

Eine weitere Vorschrift, die wir im dritten Kapitel haben ist, dass jede
Handlung bindend ist, solange sie nicht als ein Opfer ausgefiihrt wird: yajfiarthat
karmano’nyatra loko’yam karmabandhanah, tadartham karma kaunteya
muktasangah samacara (3.9). Es gibt eine sehr interessante Anekdote von
Bhagavan Sri Krishna im dritten Kapitel, wo er sagt: sahayajiah prajah srstva
purovdaca prajapatih, anena prasavisyadhvam esa vo’stvistakamadhuk; devan
bhavayatanena te deva bhavayantu vah, parasparam bhavayantah Sreyah param
avapsyatha (3.10-11). Als wir von Gott erschaffen wurden, hat Er uns zusammen
mit einem Impuls zu opfern erschaffen. Opfer bedeutet die Kooperation, die von
uns in Bezug auf andere Wesen in der Welt kommen muss. Wir miissen
notwendigerweise mit den Anforderungen einer gleichen Art von Existenz auch
von anderen Wesen kooperieren, egal ob sie tibermenschlich, menschlich oder
untermenschlich sind. Wir missen in Harmonie mit den Erfordernissen der
Gotter im Himmel sein. Wir miissen in Harmonie mit den Erfordernissen anderer
Menschen in dieser Welt sein. Wir miissen auch in Harmonie mit den
Erfordernissen der Tiere im Dschungel sein; wir koénnen sie nicht schlecht
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behandeln. Wir kénnen menschliche Wesen nicht schlecht behandeln oder sogar
ihre Existenz ignorieren.

Es scheint, dass Prajapati, der Schopfer, Individuen mit der Auflage erschaffen
hat, dass sie nur durch das Opfer liberleben werden. Wenn wir nicht in der Lage
sind, irgendeine Art von Opfer in Kooperation miteinander zu bringen, dann
werden wir nicht Giberleben konnen; unsere Existenz als Personen wird zerstort
werden. Der Uberlebensinstinkt in jedem Individuum beinhaltet das Erkennen
eines gleichen Uberlebensinstinktes in anderen Menschen. Wenn wir iiberleben
wollen, wollen andere auch iiberleben; und wenn wir auf qualitativ gute Weise
tiberleben wollen, wollen andere qualitativ genauso gut gestellt sein. Wir
mochten nicht Diener von jemandem sein, was bedeutet, dass wir unsere
Existenz qualifizieren, und wir waren nicht zufrieden, wenn es uns nur erlaubt
widre zu uberleben. Wiirden wir tberleben wollen wie Schweine oder wie
Personen, die von der Gesellschaft gedchtet sind? Darum ist die Erlaubnis zu
liberleben nicht genug. Die Quantitit des Uberlebens muss durch etwas anderes
qualifiziert werden, und zwar durch die Befriedigung, die wir gewinnen. Darum
missen wir in Hinblick auf andere Wesen, einschliesslich subhumaner Wesen,
darauf Riicksicht nehmen, dass auf welche Weise auch immer unser
Uberlebensinstinkt funktioniert, wir die Fiahigkeit haben miissen, den
Uberlebensinstinkt anzuerkennen, der auf gleiche Weise in ihnen funktioniert.
Das heisst, wir konnen nicht das Leben eines anderen Individuums
beeintrachtigen. Das ist die Bedeutung von Kooperation.

Wir konnen kein menschliches Wesen als Mittel zum Zweck oder Ziel
betrachten. Niemand ist ein Mittel zum Zweck; jeder ist ein Ziel an und fiir sich.
Das ganze Universum ist ein Konigreich von Zielen - was bedeutet, dass das
ganze Universum vom Selbst erfiillt ist. Das Ziel ist nichts anderes als das, worauf
alles hin gravitiert. Die Dienstbarkeit, die wir einigen geringeren Individuen
auferlegen ist nichts anderes als die Weise, auf die wir versuchen, uns selbst als
ein Ziel zu behaupten, und die andere Person als ein Werkzeug gebrauchen. Aber
diese Person ist nicht wirklich ein Werkzeug; diese Person ist auch ein Selbst. Die
Person ist aufgrund unglinstiger sozialer Bedingungen zu einem Diener
geworden; aber wenn giinstige Bedingungen bestehen, wird sich das Selbst
erheben und sich selbst als ein Ziel behaupten und wird wollen, dass du ein
Diener bist. So kann eine Evolution und eine Revolution in der Natur stattfinden.

Darum hat es Prajapati, als er die menschlichen Wesen erschaffen hat, fiir uns
notwendig gemacht, in einem Zustand der Harmonie mit anderen Menschen zu
sein, mit den Dingen in der Welt und auch mit den Gottern im Himmel. Die Gotter
im Himmel sind tatsachlich ein theologischer Punkt, den Sri Krishna in das
Konzept des Opfers einfithrt - das heisst, wir werden nicht in der Lage sein,
anderen eine helfende Hand zu reichen, noch werden wir in der Lage sein, den
Wert in anderen Personen und Dingen zu erkennen, wenn die Gotter im Himmel
uns nicht erlauben, dieses Bewusstsein zu haben.

Was sind diese Gotter im Himmel? Dies ist sehr schwierig zu verstehen. Die
Philosophie des Vedanta sagt uns, dass jedes Glied des Korpers durch einen Gott
kontrolliert und gelenkt wird. Es gibt neunzehn Prinzipien, die im Korper
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arbeiten. Es gibt die fiinf Organe der Wahrnehmung oder des Wissens: Die Augen,
Ohren, Nase, Geschmack und Beriihrung. Es gibt auch fiinf Handlungsorgane,
namlich Hande, Fiisse, Sprache etc. Die fiinf Organe des Wissens und die fiinf
Organe des Handelns ergeben zusammen zehn. Dann gibt es die flnf pranas -
prana, apana, vyana, udana und samana - die die flinffachen unterschiedlichen
Funktionen des Atems in uns sind, die auf unterschiedliche Weise im Korper
wirken. Und zehn plus fiinf gibt fiinfzehn. Dann haben wir die psychologischen
Organe - manas, buddhi, ahamkara und chitta - die eine vierfache Funktion
erflillen. Manas denkt nur, chitta erinnert sich, ahamkara beansprucht und
buddhi versteht. Fiinfzehn plus vier ist neunzehn - die neunzehn im Koérper
wirkenden Prinzipien.

Ekonavimsati-mukhah (Ma.U. 3) ist das Wort, das in der Mandukya Upanishad
verwendet wird. Dieser Gott, der durch das Individuum wirkt, hat neunzehn
Minder - ekonavimsati heisst neunzehn - und so kommt es, dass wir mit diesen
neunzehn Miindern in Kontakt mit den Dingen in der Welt kommen. Das heisst
die Sinnesorgane, die als neunzehn erwahnt werden, sind das wirkende Medium,
das von hoheren Gottheiten geleitet wird. Das Vedanta Shastra sagt uns, dass das
Auge durch die Sonne konditioniert ist, die Nase durch die Aswinis, die Zunge
durch Varuna, der Tastsinn durch Vayu, die Ohren durch die Dik Devatas, die
Sprache durch Agni, der Geist durch den Mond, das chitta durch Vishnu, das Ego
durch Rudra, buddhi durch Brahma und so weiter. Was bleibt dann also in uns,
abgesehen von den Beitragen durch die Gotter? Wenn wir die Tatsache
betrachten, dass selbst der physische Korper aus den Bausteinen der fiinf
Elemente besteht und die Sinnesorgane durch die Goéttern kontrolliert sind, wo
existieren wir dann individuell? Wir leben sozusagen eine geborgte Existenz -
physisch, psychologisch, sozial und auf jede Weise.

Es ist die Auflage von Prajapati, dass wir die Tatsache unserer gegenseitigen
Verwicklung nicht nur mit den Menschen aussen, nicht nur mit der Natur als
prakriti, sondern auch mit den Gottern im Himmel berticksichtigen miissen. Die
Gotter werden uns segnen. Tatsachlich ist die Segnung der Gotter nichts anderes
als das Erkennen, dass es ein bewusstes Element gibt, das uns mit anderen
Menschen verbindet. Die Wahrnehmung eines Objektes durch die Augen ist nicht
moglich, wenn es kein liberwachendes bewusstes Medium gibt. Ihr seht mich
zum Beispiel hier. Das Wissen um die Tatsache, dass ich hier bin, entsteht nicht
durch eure Augen, obwohl ihr mich mit euren Augen anschaut und es so
erscheint, als wiirden eure Augen euch sagen, dass ich hier bin. Die Augen sind
physische Augenballe, die sogar entfernt werden konnen, also sind es nicht die
Augen, die euch sagen, dass ich hier bin.

Was ist es dann, das euch sagt, dass ich hier bin? Ihr seid nicht in mich
eingegangen; ihr sitzt weit von mir entfernt. Es gibt eine physische Distanz
zwischen uns. Wenn die Distanz euer Wissen von meiner Existenz hier
verhindert, und die Augen und die Sinnesorgane ihrer Natur nach physisch sind
und deshalb nicht wissen konnen, dass ich hier bin, dann muss es etwas anderes
geben, was bewusst wirkt. Die Verbindungsstelle zwischen mir und euch sollte
eine bewusste Verbindung sein. Es kann nicht nur eine Verbindung von Ort und

53



Zeit sein. Natiirlich gibt es zwischen uns etwas wie Raum und Zeit, aber Raum
und Zeit sind unbewusste Prinzipien und kénnen deshalb nicht die Medien
werden, durch die ihr wisst dass ich hier bin. Selbst Licht ist kein bewusstes
Element, also konnt ihr nicht sagen, dass ihr aufgrund des Lichtes wisst, dass ich
hier bin. Es gibt ein unbekanntes Prinzip, das alle Dinge iliberwacht, ein
durchdringendes Prinzip - yena sarvam idam tatam (2.17) - das alle Dinge
durchdringt; es durchdringt euch, es durchdringt mich, und es durchdringt auch
die Verbindung zwischen uns.

Also sind die Gotter, die wir respektieren und taglich durch rituelle Verehrung
verehren miissen, die wir entweder bei uns zuhause oder in einem Tempel
ausfiihren, nichts anderes als ein inneres Erkennen, dass es ein hoheres Prinzip
als uns gibt, als andere, und selbst als die ganze Welt. Mit diesem Wissen leben
wir in dieser Welt durch gegenseitiges Opfer, gegenseitiges Verstandnis und
gegenseitige Kooperation zwischen der Welt und Gott. Dies ist letztendlich das
Prinzip des Karma Yogas, bei dem wir verniinftige menschliche Wesen sein
konnen, wiirdige Individuen nicht nur in den Augen anderer Leute, sondern auch
in den Augen selbst der Gotter.

Dies ist ein sehr schwieriges Thema, und nicht jedem in der Welt kann dieses
Wissen gelehrt werden, weil Menschen in verschiedenen Zustanden der
Entwicklung sind. Es gibt eine Vielzahl menschlicher Wesen. Es gibt menschliche
Wesen, die andere menschliche Wesen essen; sie werden Kannibalen genannt. Es
gibt menschliche Wesen, die nicht so schlimm wie Kannibalen sind, aber sie sind
sehr selbststlichtig und sagen: ,Wie du mir so ich dir. Wenn du gut zu mir bist,
dann werde ich gut zu dir sein. Wenn du schlecht zu mir bist, dann werde ich
schlecht zu dir sein.” Es gibt andere, die selbst dann gut zu dir sein werden, wenn
du schlecht zu Thnen bist. Noch hoher als diese ist der Heilige, der ein heiliges
Leben des Bewusstseins Gottes fiihrt. Noch hoher ist der Weise, der in Gott
gegriindet ist. Also gibt es selbst unter den menschlichen Wesen Stufen, darum
konnen wir nicht jedem menschlichen Wesen die gleiche Lehre geben, weil es flir
sie nicht moglich sein wird, sie aufzunehmen.

Diejenigen auf der hoheren Stufe sollten nicht die Menschen verurteilen, die
in den niedrigeren Kategorien sind und ihrer Sicht des Lebens folgen. Dies sagt
der mitfiihlende Herr: saktah karmanyavidvamso yatha kurvanti bharata, kuryad
vidvams tathasaktas cikirsur lokasamgraham (3.25). Wir sollten nicht denken,
dass wir einem Kind tiberlegen sind, das brabbelt und krabbelt. Seine Existenz ist
genauso wertvoll und genauso bedeutungsvoll fiir den Kosmos wie unsere, also
miissen wir damit kooperieren. Swami Sivanandaji Maharaj war so. Wenn ein
Kind kam, verhielt er sich wie ein Kind; wenn ein kranker Mensch kam, dann
wirdigte er ihn, wenn ein reicher Mensch kam, dann wirdigte er ihn; wenn ein
Tanzer kam, dann wiirdigte er den Tanz; wenn ein Musiker kam, dann wiirdigte
er die Musik; wenn ein Gelehrter kam, dann sprach er iiber Philosophie. Was
auch immer das Objekt vor dem Weisen sein mag, es spiegelt sich in seinem
Geist. Ein Weiser betrachtet sich niemals als anderen tiberlegen.

Die Welt besteht nicht aus liberlegenen und unterlegenen Teilen. Welchen
Teil in dieser grossen Maschinerie des Kosmos kann man als tberlegen
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betrachten und welchen Teil als unterlegen? Eine Schraube und eine Mutter in
einer Maschine sind genauso wichtig wie eine Antriebsscheibe oder ein Motor.
Das Rad des Autos ist genauso wichtig wie der Motor. Darum sollten diejenigen,
die mit dem Wissen der vollstindigen Loslosung von der Verwicklung mit
Objekten gesegnet sind, und die in Sankhya und Yoga gegriindet sind, andere
Menschen ermutigen, sich in die richtige Richtung zu bewegen, und sollten sie
nicht verurteilen. Tatsachlich sollten wir uns so verhalten, wie andere Leute sich
verhalten.

Der grosse Weise spielt sich nicht auf. Er verhélt sich wie ein normales
menschliches Wesen. Er ist kein Gegner der existierenden Lebensbedingungen.
Er ist ein Reformer durch die harmonisierenden Merkmale, die von ihm
ausgehen, und er wird nicht zu einer Quelle des Konflikts. Es gibt keine
Verdammung oder ein Gefiihl der Unterlegenheit gegeniiber anderen. Es gibt eine
systematische Methode im Prozess der Erziehung, die das Kind schrittweise aus
dem Zustand, in dem es ist, erhebt; und der beste Lehrer ist derjenige, der nicht
sagt, was er weiss, sondern der das sagt, was flr den Schiiler notwendig ist. Er
muss den Zustand des Schiiler schatzen konnen, die Stufe, auf der er oder sie ist,
und seine Lehre sollte dem Ausmass des Wissens des Schiiler entsprechen. Nur
dann gibt es ein harmonisches Verhaltnis zwischen Lehrer und Schiiler.

Sri Krishna sagt, indem er ein wenig von dem grossen Thema des Sankhya
und Yoga abweicht, dass es keine Darstellung des Wissens geben sollte. Je hoher
wir sind, desto einfacher sollten wir aussehen. Je grosser wir sind, desto kleiner
sollten wir fiir die Leute erscheinen; so ist ein Heiliger. Niemand kann wissen,
dass dieser Heilige ein grosser Mensch ist, weil er nicht als ein grosser Mensch
erscheint. In diesem Zusammenhang sagt Sri Sankaracharya in seinem
Kommentar zu den Brahma Sutras, dass derjenige ein Kenner Brahmans ist, von
dem, wenn man ihn anschaut, niemand wissen wird, ob er ein Narr oder ein
intelligenter Mensch ist, ob er ein guter oder ein schlechter Mensch ist, oder was
fiir eine Art von Person er ist. Niemand wird einschiatzen konnen, was fiir eine
Art von Person er ist. Solch eine Person ist ein Brahmana, ein Kenner Brahmans.

Lass dein Wissen in dir sein, als ein Fiihrer, als ein Licht fiir andere, aber
verwende es niemals um dein Ego aufzurichten und dann deine Individualitat
durch dieses Wissen zu projizieren. Lass dein Wissen nicht ausposaunt werden.
Das Licht wird durch sich selbst scheinen, selbst wenn es von Biischen bedeckt
ist, und deshalb wird deine Existenz selbst mit einer lauteren Stimme sprechen
als die Worter, die du sprichst. Deine Art zu leben, zu denken und zu fiihlen,
deine Art dich zu verhalten ist deine Lehre, also lass es keine Vorfiihrung von
Wissen geben. Wissen macht eine Person demiitig; und wenn du das hochste
Wissen erreichst, dann wirst du so demtitig, dass du gar nicht mehr zu existieren
scheinst, weil dein Wissen die Herzen und Seelen aller Menschen durchdrungen
hat. Du wirst zu dem, was die Bhagavadgita sarvabhtitahite ratah (5.25) nennt,
eine Person, die auf das Wohlergehen von jedem bedacht ist. Du bist ein Freund
der Hohen und Niedrigen, der Guten und Bosen, des Konigs und des Bettlers, des
Tieres und des Narren. Du bist ein Freund aller, und niemand wird vor dir Zahne
oder Klauen zeigen, weil Du ein Freund bist.
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Lass niemanden wissen, was fiir eine Art von Person du bist. Lass es den
Allmachtigen wissen, das ist genug. Wenn die ganze Welt weiss, was du bist und
Gott dich nicht anerkennt, dann ist das nichts fiir dich; aber wenn du der Welt
liberhaupt nicht bekannt bist und du einem zentralen Prinzip des Universums
bekannt bist, dann ist das genug fiir dich. Derjenige, der hier der Letzte ist, wird
der Erste im Himmel sein, und derjenige der hier der Erste ist, wird dort der
Letzte sein.

Besetze nicht immer den Platz ganz vorne. Du kannst weiter weg sitzen. Es
wird gesagt, dass wo ein Ramayana Katha stattfindet, Hanuman als ein alter
Mann auftaucht, der bei den Schuhen sitzt. Lebe wie ein tauber und stummer
Mensch, wie ein Mensch, der nichts weiss. Dieser Zustand, diese Art der Haltung,
sich nicht selbst dazustellen - auf keinerlei Weise vorzeigbar zu sein, wie ein
tauber und stummer Mensch auszusehen oder wie ein Person, die liberhaupt
nichts versteht - ist die Eigenschaft, die der Kérper automatisch annimmt, wenn
das Wissen sich steigert, wie bei Jada Bharata.

Jada Bharata war ein grosser Heiliger, der im Srimad Bhagavata Mahapurana
erwahnt wird. Er war der Sohn von Rishabhadeva. Er sprach iiberhaupt nicht; die
Leute dachten, er sei ein Idiot. Er verrichtete keinerlei Arbeit. Seine Briider
hiessen ihn, das Vieh zu hiiten, aber er erlaubte dem Vieh einfach in die Felder
von jedermann zu gehen und die Ernte zu fressen. Also sagten sie ihm, er solle
still bleiben und keinerlei Arbeit tun. Er war eine wohlgebaute Person, aber er
sah aus wie ein Idiot, der irgendwo in einer Ecke sass. Eines Tages nahmen ihn
einige Dacoitsll! gefangen. Sie suchten eine Person, die Kali geopfert werden
sollte, der devata, die sie verehrten. Sie dachten hier sei ein wohlgebauter
Mensch, der nicht spricht, also nahmen sie ihn. Sie fesselten ihn und zerrten ihn
in den Kali Tempel, wo sie ihn im Opfer gerade darbringen wollten. Als das
Schwert vom Priester erhoben wurde, brach die Kali murti auf, und die Gottin
stiirmte hervor und ergriff das Schwert aus der Hand des Dacoits, vernichtete sie
und verschwand. Kénnt ihr euch vorstellen, dass so etwas moglich ist? Dies ist es,
wie die shakti, die Jada Bharata unterhielt, arbeitete. Sie konnte Energie aus
einem Stein ziehen. Dies ist nur eine kleine Abweichung vom Hauptthema, Sri
Krishnas Punkt ist, dass eine Person die weise ist, ihre Weisheit nicht zu sehr vor
anderen Leuten zeigen sollte. Sie soll bescheiden sein. Sie mag ein
unterrichtendes Medium fiir andere sein, um sie von der Stufe, auf der sie sind,
hoher und hoher zu bringen, und nicht um sie plotzlich in hohere Reiche
springen zu lassen.

Prakrteh kriyamanani gunaih karmani sarvasah, ahankaravimudhatma
kartaham iti manyate (3.27). Wir kommen wieder zum Hauptthema zuriick. Weil
die prakriti alle Dinge tut - die gunas der prakriti wandeln sich auf eine zyklische
Weise - deshalb wird es fiir uns verpflichtend zu handeln. Derjenige, der sich
vorstellt, dass er die Handlung tut, ist wirklich im Zustand der hochsten
Unwissenheit. Von woher kommt also die Frage, ob wir individuell an einem
Werk teilnehmen? Wir nehmen tatsachlich kosmisch daran teil, sozusagen als ein
Vertreter des Kosmos - so wie der Botschafter einer Regierung nicht unabhangig
handelt und nur die Regierung reprasentiert, die ihn fiir einen bestimmten Zweck

56



beauftragt hat. Auf ahnliche Weise werden wir Instrumente in der Hand Gottes.
Wir handeln wie Botschafter Gottes. Die Anordnung Gottes muss immer in
unserem Geist sein, und wir sollten niemals denken, dass wir unabhangig
arbeiten. Stellt euch einmal vor, der Botschafter fangt an sich zu verhalten, als sei
er ein unabhangiger Mensch, als sei er die Regierung selbst, dann wird das ganze
Ziel verfehlt werden. Kein Individuum hat das Recht, das Ego in einem solchen
Ausmass zu projizieren, dass es das Gefiihl hat, dass er oder sie handelt; und
wenn irgendjemand dieses Gefiihl hat, ist dies der Gipfel der Unwissenheit.
Prakrteh kriyamanani gunaih karmani sarvasah, ahankaravimidhatma kartaham
iti manyate: Das Geflihl des Bewirkens oder der Taterschaft ist unser Verderben.

Wir haben viele Schriften gelernt, haben vielen Vorlesungen zugehort, haben
die Bhagavadgita und das Ramayana und das Bhagavatam studiert, aber jeder
von uns sollte morgens aufstehen und fiir ein paar Minuten sitzen und
nachfiihlen: ,Wie weit ist diese Lehre mir in Fleisch und Blut iibergegangen? Wie
oft werde ich zornig?“ Das spirituelle Tagebuch von Swami Sivanandaji Maharaj
ist ein sehr, sehr wichtiger Test, der uns auf der Spur halten wird. ,Wieviel Zeit
habe ich verschwendet? Wie viele Minuten habe ich mit unniitzem Klatsch und
Tratsch verbracht? Wie viele Minuten habe ich in nicht wiinschenswerter
Gesellschaft verbracht? Wie viele Minuten haben ich damit verbracht,
Unwahrheiten zu erzdhlen, etc.?“ Dies sind die Kontrollstellen im Tagebuch, das
von uns gefiihrt werden muss. Ansonsten wird sich das Ego immer wieder
behaupten, und all unser Wissen der Gita wird vergraben werden, denn wenn
alles Wissen, das wir durch unsere Intelligenz und durch unser Verstandnis
gewonnen haben nicht in unser Fiihlen eindringt, dann wird es keine Veredelung
unseres Charakters geben.

Wissen ist die Weise, auf die wir leben. Wissen ist kein theoretisches
Blcherlernen. Es ist kein Zertifikat von einer Schule. Es ist genau die Weise und
das Verhalten, mit dem wir uns im Leben benehmen - nicht nur in Bezug auf uns
selbst, sondern auch in Bezug auf andere Menschen, und vielleicht sogar in Bezug
auf Gott selbst.

Wie schwierig diese Lehre ist! Das Ausmass der Lehre ist so tiefgriindig, dass
das bruchstiickhafte Denken, an das der Geist gewohnt ist, Schwierigkeiten
haben wird, es zu erfassen. Ein vollstindiges Denken wird von uns erfordert um
die Bhagavadgita und die Upanishaden zu verstehen, aber wir sind immer an
bruchstiickhaftes Denken gewohnt. Wenn wir an eine Sache denken, dann
denken wir nicht an eine andere Sache. Es ist flir uns notwendig, an eine Sache
zusammen mit allen anderen Sachen zu denken, die auch auf eine ganzheitliche
Weise miteinander in Beziehung stehen.

Es gibt ein modernes System der Psychologie, das jetzt entdeckt hat, dass der
Geist auf ganzheitliche Weise funktioniert. Obwohl es so aussieht, als wiirden wir
ein oder zwei Gedanken auf einmal denken, haben die anderen Gedanken, die
vergraben oder implizit sind, und die eigentlich nicht an der Oberflache des
Geistes sind, einen gewissen Einfluss auf den gegenwartigen Gedanken, und
konditionieren uns, so dass unsere Handlungen nicht vollig fehlerfrei sind. Wenn
unsere Handlungen nur durch einen oder zwei Gedanken motiviert und gelenkt
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werden, und wir die Gegenwart anderer Aspekte unseres Denkens vollstandig
ignorieren, dann werden unsere Handlungen nicht fehlerlos sein. Sarvarambha hi
dosena dhumenagnir ivavrtah (18.48): Jede Handlung unterliegt einem Fehler.
Genauso wie es dort, wo es Feuer gibt auch Rauch gibt, ist ein Fehler an allem
beteiligt, was wir tun, denn immer wenn wir handeln, immer wenn wir
irgendetwas tun, verwenden wir einen Teil unseres Geistes aufgrund der
Tatsache, dass wir auf der Vorstellung von Mégen und Nichtmogen handeln. Wir
haben die Welt in zwei Blocke unterteilt: Das Notwendige und das
Nichtnotwendige.

Darum wird die Lehre der Bhagavadgita fiir solch bruchstiickhafte Denker
notwendig. Ein hoher Standard der Reinigung des Geistes durch die yamas und
niyamas ist notwendig, wie es Patanjali sagt, und wie es das Sadhana Chatushtaya
und das Vedanta Shastra sagen. Plotzlich in die meditativen Techniken der
Bhagavadgita zu springen wird uns nicht weiter bringen, solange unser Geist
nicht darauf vorbereitet ist und wir wirklich nach Gott fragen.
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Diskurs 7

Das dritte Kapitel endet: Der Kenner der Wirklichkeit

Tattvavit tu mahabaho gunakarmavibhagayoh, guna gunesu vartanta iti matva na
sajjate (3.28). Tattvavit bedeutet der Kenner der Wirklichkeit. Hier bedeutet
"Kenner" der Kenner des Prozesses der gunas und der prakriti und ihrer
Beziehung zu den  von Individuen  ausgefiihrten =~ Handlungen.
Gunakarmavibhagayoh tattvavit: Jemand, der die Wirklichkeit der Art und Weise
des Wirkens der gunas und der prakriti in ihrer Beziehung zu den Handlungen
von Menschen kennt, ist ein tattvavit.

Was weiss ein tattvavit? Jemand mit dieser Einsicht erkennt, dass alle
Bewegungen in der Form von Aktivitdten jeder Art nur Bewegungen der gunas
und der prakriti sind, ob sie nun im Himmel wirken, auf dieser Erde, in den
Unterwelten oder in der Hélle. Na tad asti prthivyam va divi devesu va punah,
sattvam prakrtijair muktam yad ebhih syat tribhir gunaih (18.40): In der ganzen
Schopfung, einschliefllich der Himmelsbewohner, werden wir keine einzige
Entitat finden, die frei von der Verwicklung mit den gunas der prakriti ist. Die
himmlischen Wesen sind in ihrer Konstitution verfeinerter und konnen aufgrund
ihrer inneren Konstitution, die von sattvischer Natur ist, sogar feste Objekte
durchdringen. Wir kénnen das nicht tun; wir sind tiberwiegend rajasisch und
tamasisch. So sind in der ganzen Schépfung, egal ob im Himmel oder auf der Erde
oder sonst irgendwo, die Aktivitdaten, die wir bei den Leuten sehen, nur die
Aktivitaten der gunas der prakriti.

Wenn zwei Beine gehen ist das eine Aktivitat der zwei Glieder des Korpers,
obwohl es eigentlich keine unabhangige Aktivitat der Beine ist. Es ist ein vom
ganzen Organismus des Korpers und des Geistes ausgegebener Befehl. Der
gesamte Korper ist an der Handlung beteiligt, wenn sich die Beine bewegen.
Immer wenn ein Individuum arbeitet oder irgendeine Handlung ausfiihrt, selbst
bei der geringsten Handlung, bestimmt eine kosmische Veranderung in der Form
der Rotation der gunas der prakriti seine Handlung. Deshalb ist der tattvavit oder
der Kenner der Wirklichkeit ein kosmisch bewusstes Individuum.

Wenn irgendetwas stattfindet oder ein Ereignis irgendwo in der Welt eintritt,
weifd der tattvavit, dass es irgendwo geschieht. Moderne Physiker sagen uns,
dass Ereignisse nicht im Raum stattfinden. Wenn sie nicht im Raum stattfinden,
wo finden sie dann statt? Sie finden weder in Zeit noch in Raum statt. Das
bedeutet dass ein Ereignis, das historisch in dieser Welt stattfindet - von
unserem Standpunkt aus historisch genannt - nicht in einem bestimmten Teil
dieser Welt stattfindet. Es ist eine Bewegung, die in der gesamte Welt stattfindet,
aber sich nur in einem Teil manifestiert, wie ein Geschwiir oder ein Furunkel. Es
konnte ein Vulkan sein oder eine Epidemie oder ein Krieg, der in einem Teil der
Welt stattfindet, aber er wird durch die Bewegung des Gesamtorganismus der
Welt erzeugt.
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Die Physik ist nun so weit gegangen zu verstehen, dass es ein Kontinuum gibt,
das die endgiiltige Wirklichkeit des Universums ist, und es ist seiner Natur nach
weder physisch noch fest. Feste Dinge konnen in Flissigkeiten umgewandelt
werden, Fliissigkeiten konnen in Gase umgewandelt werden, Gase konnen in
reine Energie umgewandelt werden, und Energie ist an keinem bestimmten Ort
lokalisiert. Energie ist keine lokalisierte Bewegung; sie ist ein Kontinuum, das
nichtraumlich und nichtzeitlich ist. Dies ist ein Thema der modernen Physik, das
uns praktisch zu den Schlussfolgerungen der Upanishaden und der Bhagavadgita
fiihrt, dass jede Handlung eine kosmische Handlung ist.

Also kennt ein tattvavit, ein Kenner dieser Wirklichkeit der Verdnderungen
der gunas der prakriti in Beziehung zu den Aktivititen eines Individuums, dass
die gunas auf die gunas einwirken. Alle Handlungen sind nichts anderes als das
Aufeinandertreffen von Teilchen der prakriti mit anderen Teilchen der prakriti.
Wenn die Sinnesorgane einen Gegenstand wahrnehmen, kommen diese gunas als
die Sinnesorgane in Kontakt mit den gunas als dem Gegenstand der prakriti. Die
Krafte der Natur wirken sowohl individuell als auch aufderlich. Wir haben schon
frither bemerkt, dass die Sinnesorgane aus den gunas der prakriti bestehen, und
dass sie auf intelligente Weise von den Gottheiten liberwacht werden - den
adhidevatas, die zwischen dem adhyatma, dem Individuum, und dem adhibhuta,
dem Objekt, wirken. Guna gunesu vartanta iti matva: Diese ganze wundervolle
Aktivitat der Welt, dieses grofdartige Drama, das die Geschichte der Menschheit
ist - natiirlich oder anthropologisch oder wie immer wir sie nennen - ist nur ein
Spiel der prakriti. Es ist kein bestimmtes Ereignis, das von irgendeinem
Individuum irgendwo verursacht wird, oder wir kdnnten sogar sagen, dass Gott
alles tut.

Wenn er dies erkannt hat, dann ist der Kenner der Wirklichkeit oder der
tattvavit na sajjate - frei von Anhaftung an irgendetwas. Er hat nicht einmal eine
Meinung zu irgendetwas, denn eine Meinung zu haben bedeutet ein Urteil zu
fallen, was nichts anderes ist als eine lokalisierte Auffassung, die wir im
allgemeinen etwas gegeniiber haben; und keine weise Person kann iiber
irgendetwas in dieser Welt ein Urteil abgeben, denn ein Ding zu beurteilen heisst
Faktoren zu eliminieren, die unsichtbar und nicht wahrnehmbar sind, und
dennoch zum Auftreten eines bestimmten Ereignisses beitragen. Urteile nicht,
auf dass du nicht verurteilt wirst. Wenn du eine Sache beurteilst, dann wirst du
auf eine dhnliche Weise von den Kraften der Natur beurteilt werden. Was auch
immer du mit der Welt tust, wird auch mit dir getan werden. Behandle andere so,
wie du selbst behandelt werden méchtest. Atmanah pratikilani paresam na
samdcharet (M.B. 5.15.17): Das, was fiir dich nicht gut ist, sollte auch nicht an
andere ausgeteilt werden. Dies ist eine ethische Konsequenz, die wir aus dieser
wissenschaftlichen und philosophischen Schlussfolgerung ziehen kénnen, dass
nur die gunas der prakriti in dieser Welt wirken und dass sie alle festen Objekte
bilden - Berge und Fliisse und das Sonnensystem und all unsere Kérper und
alles, was wir uns im Himmel oder auf der Erde vorstellen konnen. Weil er dies
weiss, hat er an nichts Anhaftung. Er bleibt unvoreingenommen, gleichgtltig. Er
ist ein Zeuge des Dramas, genauso wie die Zuschauer eines Schauspiels weder zu
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diesem noch zu jenem Schauspieler Anhaftung haben, weil sie sehr genau wissen,
dass all die Schauspieler eine gegenseitig zusammenhdngende Aktivitit
ausfiihren um eine bestimmte Wirkung zu erreichen. Genauso wie die Zuschauer
keine Anhaftung an irgendeinen der Mitwirkenden in einem Schauspiel
entwickeln, so ist es auch der Fall beim Kenner der Wirklichkeit. Er haftet an
nichts - iti matva na sajjate. Vollig unbeteiligt und nichts wollend lebt ein Kenner
der Wirklichkeit.

Welche Haltung hat er gegeniiber Menschen, die diese Wirklichkeit nicht
kennen? Unwissende Menschen, die sich sehr narrisch verhalten und Anhaftung
an Dinge entwickeln - was ist seine Haltung ihnen gegeniiber? Dies wird im
nachsten Vers nahegelegt. Prakrter gunasammudhah sajjante gunakarmasu, tan
akrtsnavido mandan krtsnavin na vicalayet (3.29). Diejenigen, die keine Einsicht
in die Natur der Handlungen von prakriti haben, entwickeln Anhaftung an
bestimmte Sinnesobjekte; aber wir sollten ihr Gefiihl nicht stéren oder ihren
Blick auf das Leben verurteilen. Wir sollten ihnen nicht sagen, dass ihre Ansicht
vollkommen falsch und ihre Wahrnehmung fehlerhaft ist. Verurteilung ist etwas,
was dem Kenner der Wirklichkeit unbekannt ist. Der Lehrer in einer Schule
verurteilt nicht das unwissende Kind oder den Schiiler. Ein Erblithen des Geistes
des Schiilers wird vom Lehrer angestrebt, der ein Meister der Psychologie ist. Sri
Krishna ist ein Meister der Psychologie und er handelt als der beste aller Lehrer
vor einem Schiiler wie Arjuna, und also erwartet er von jedem Kenner der
Wahrheit, dass er sich auch als ein guter Lehrer fiir die Menschheit verhalt, und
nicht als ein Richter der Menschheit. Der Lehrer beurteilt den Schiiler nicht als
gut oder schlecht, sondern als jemanden, der in einem bestimmten
Entwicklungszustand ist, von dem aus er zu einer grosseren Dimension des
Wissen erblithen soll. In der Sprache von Sokrates wird der Lehrer manchmal
eine spirituelle Hebamme genannt. Die Hebamme erschafft das Kind nicht, aber
sie bringt das Kind heraus. So ist es auch bei dem Lehrer. Er schiebt kein Wissen
in die unwissende Person. Er greift iiberhaupt nicht in den Geist des Schiilers ein,
aber ermoglicht es dem Geist, durch die geschickte psychologische Aktivitat des
Lehrers, sich einer Umwandlung zu unterziehen, so dass Wissen sich automatisch
aus dem ansonsten unwissenden Geist manifestiert.

Eine Person, die Plato und Sokrates unterrichtet hat, machte einmal eine
humorvolle Analogie, dass selbst ein Biiffel die Geometrie kennt. Wie kann er
sagen, dass ein Biiffel die Geometrie kennt? Hierfiir wurde eine Illustration
gegeben. Stell dir ein dreieckiges Feld vor, und ein Biiffel steht in einem der
Winkel. In einem anderen Winkel ist ein Mann mit einem Biindel Gras, der den
Biiffel ruft. Wird der Biiffel direkt zu ihm kommen, oder wird er durch den
anderen Winkel gehen? Er weiss, dass diese Linie kiirzer als die andere Linie ist;
dies ist das geometrische Wissen des Biiffels. Also wohnt auch einem Biiffel
etwas Wissen inne. Ein Affe weiss, dass Steine, die geworfen werden, ihn nicht
treffen werden, wenn er sich hinter einem Baum versteckt. Dies ist die Logik des
Affen. Wir konnen nicht sagen, ein Affe hatte keine Logik. Er weiss wie er die
Frucht aus unserer Hand greifen kann, wenn wir uns seiner Gegenwart nicht
bewusst sind. Wenn wir uns seiner bewusst sind, wird er nicht kommen. Wenn
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wir unachtsam sind und wegschauen, dann wird er kommen; und wenn wir ihn
verfolgen wird er wissen, wie er sich verstecken kann. Also ist eine anfangliche
Weisheit selbst in der geringsten Kategorie der Schopfung vorhanden. Darum ist
derjenige ein Weiser, der als ein guter Mentor handelt und die Dinge nicht als gut
oder schlecht beurteilt. Er ist selbst eine Gottheit. Tan akrtsnavido mandan
krtsnavin na vicalayet: Derjenige, der krtsnavit ist, der alle Dinge kennt, sollte sich
nicht bei denjenigen einmischen, die die Dinge nur teilweise kennen. Menschen
mit einem nur bruchstiickhaften Wissen der Dinge sollten von denjenigen, die ein
vollstandiges Wissen der Dinge haben, nicht als geringer beurteilt werden; und
kein Schiiler wird von einem guten Lehrer als vollig ungeeignet betrachtet.

Wer ist ein tattvavit? Ein Kenner der Wirklichkeit, er kennt die Wege der
gunas der prakriti und ihre Beziehung zu den Aktivitiaten der Menschen. Wie
verhalt er sich? Diese interessante Haltung und das Verhalten des jnanin oder des
Kenners der Wahrheit wird uns in zwei Versen des dritten Kapitels vor Augen
geflihrt. Es mag seltsam wirken, dass diese beiden Verse, die nicht zum Thema
des dritten Kapitels passen, hier stehen. Nur der Herr weiss, warum er sie
hierher getan hat. Plotzlich bringt er unseren Geist auf eine Hohe, die eigentlich
nicht das Thema des dritten Kapitels ist.

Yas tvatmaratir eva syad atmatrptas ca manavah, atmany eva ca samtustas
tasya karyam na vidyate (3.17): Fiir eine Person, die mit dem Selbst zufrieden ist,
gibt es keine Pflicht, die ausgefithrt werden muss. Atmany eva ca samtustas tasya
karyam na vidyate: Es gibt fiir diese Person keine Notwendigkeit, mit irgendeiner
ausseren Atmosphare in Form von Aktivitat in Kontakt zu kommen, weil sie sich
an ihrem eigenen Selbst erfreut. Ein atmarati ist jemand, der sich an seinem
eigenen Selbst erfreut, daran Vergniigen hat. Er ist in der Gesellschaft seines
eigenen Selbst. Die Upanishade sagt auch, dass er selbst sein Freund ist. Seine
Gesellschaft ist er selbst. Seine Nahrung ist er selbst. Er erfreut sich in sich selbst.
Solche eine Person wird ein atmarati genannt - jemand, der nichts mochte, weil
er alles ist.

Yas tv atmaratir eva syad atmatrptas: Er ist derjenige, der mit dem zufrieden
ist, was er ist, und er versucht nicht, irgendetwas dartiiber hinaus zu besitzen. Im
allgemeinen versuchen wir, mit unseren eigenen Besitztiimern zufrieden zu sein,
mit dem, was wir haben. So viel Land, so viel Geld, so viel Ansehen - auf dieser
Grundlage beurteilen wir die Quantitdt und Qualitdt unseres Gliicks. Aber hier
hangt die Freude dieses atmarati, tattvavit nicht von diesen dausseren Faktoren
wie Land, Geld, Ansehen etc. ab. Er wurzelt in sich selbst. Atmatriptah: Ich bin
zufrieden mit dem, was ich bin, und nicht notwendigerweise mit dem, was ich
habe. Das ist ein tattvavit. Atmatrptas ca manavah, dtmanyeva ca sarmtustas:
Atmatrptas ca manavah, atmanyeva ca samtustas: Er ist mit sich selbst zufrieden.
Tasya karyam na vidyate: Er muss keine Pflicht erfiillen.

Er muss von nichts anderem in dieser Welt fiir seinen Unterhalt abhangen:
tasya krtenartho nakrteneha kascana (3.18). So ist das glorreiche Ideal, das der
Weise erreicht, wenn er Einsicht in die Struktur dieser Welt der prakriti und
ihrer Beziehung zur menschlichen Aktivitat hat.
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Arjuna stellt eine Frage: Atha kena prayukto’yam papam carati ptrusah,
anicchannapi varsneya balad iva niyojitah (3.36): ,Dies ist eine interessante Lehre
und wahrlich sehr erhellend, aber die Menschen finden es sehr schwierig, sie zu
praktizieren. Die Menschen begehen Fehler, Versehen und Siinden, selbst wenn
diese Lehre tliber ihre Kopfe geschiittet wird. Sozusagen wissentlich begehen
Menschen Fehler. Obwohl sie gelehrt sind und eine Einsicht in das Wissen der
Schriften haben, ist es wahrscheinlich, dass sie den fehlerhaften Pfad wahlen.
Was ist der Grund hinter diesem Fehler, dem menschliche Wesen unterliegen?”

Kama esa krodha esa rajoguna samudbhavah, mahdasano mahapapma
viddhyenam iha vairinam (3.37). Unser Feind ist unser eigenes Selbst, das
niedrigere Selbst, auf das ich mich gestern bezogen habe, das vollstandig durch
die Geftihle von Liebe und Hass konditioniert ist. In den Versen des zweiten
Kapitels, die wir schon studiert haben, wird erwahnt, wie Begierden in Begriffen
von Objekten entstehen, und wenn eine Begierde in Begriffen von Objekten
entsteht, dann gibt es gleichzeitig Zorn in Hinblick auf das, was wahrscheinlich
ein Hindernis bei der Erfiillung der Begierde sein wird. Deshalb gibt es, wenn es
eine Begierde gibt, Zorn, entweder potentiell oder manifestiert. Selbst wenn er
nicht manifestiert ist, gibt es eine Anfalligkeit fiir Zorn in Hinblick auf ein
mogliches Hindernis, das bei der Erfiillung einer Begierde entstehen konnte. Also
gehen Liebe und Hass immer miteinander einher. Kama und krodha gehen
miteinander einher.

Kama esa krodha esa rajoguna samudbhavah. Aus der intensiven Erregung der
Natur der prakriti geboren, aufgrund der Erregung der rajasischen Qualitidt des
Geistes und der intensiven Storung an der Oberflaiche der Psyche gibt es die
heftige Aktivitit der Sinnesorgane in Richtung anderer Menschen und anderer
Dinge in der Welt, mit denen wir auf eine Weise umgehen, die immer nur
teilweise und nie umfassend ist. Sie ist immer teilweise aufgrund der Tatsache,
dass wir niemals ein verniinftiges Verstindnis der vollstandigen Struktur von
irgendetwas in dieser Welt haben konnen. Unser Wissen ist bruchstiickhaft. Wir
sind kein tattvavit; wir erkennen nicht die Beziehung zwischen den gunas der
prakriti und dem Handeln. Darum werden wir in Richtung der Selbstzerstorung
gezogen. So wie eine Motte in die flackernde Flamme fliegt unter dem Eindruck,
dass sie schon ist, und zu Asche verbrennt, so zwingen die Flammen der
Begierde, die durch die Sinnesorgane brennen, die individuelle Seele dazu, zu den
Sinnesobjekten zu fliegen, und dabei verliert sie ihr Verstandnis und manchmal
sogar ihre blosse Existenz.

Dieser Impuls muss kontrolliert werden. Wir sollten nicht zornig werden.
Tatsachlich ist Zorn ein Zeichen des Fehlens von Kultur, ganz zu schweigen von
spiritueller Einsicht. Eine unkultivierte Person regt sich iiber alberne Sachen auf.
Ihre Augen werden rot, ihre Lippen fangen an zu beben und sie fangt an, die
Faust zu zeigen. Dies ist nicht nur ein Zeichen eines Mangels an Bildung und
Kultur, es ist die Natur einer Bestie. Zorn ist der schlimmste aller Feinde. Lass ihn
keinen Besitz von dir ergreifen.

Hanuman ist in Lanka sehr zornig geworden. Sitas Notlage hat seinen Zorn in
einem solchen Ausmass entfacht, dass er dachte: ,Ich sollte erst von hier
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weggehen, wenn ich Ravana eine Lektion erteilt habe.“ Sein Auftrag war es nur,
Sita zu finden und Rama zu sagen, wo sie war; er war mit keiner anderen Arbeit
beauftragt worden. Aber dieser Botschafter liberschritt bei weitem seine ihm
zugesprochene Autoritat als Botschafter. Er sagte: ,Fiir einen Botschafter ist es
am besten, etwas mehr zu tun, als wozu er angewiesen wurde, im Interesse der
Regierung. Sie haben mir nicht gesagt, dass ich es tun soll, aber in ihrem
Interesse werde ich es tun.” Also erhob er sich zu der Form eines Berges, und wir
wissen, was er dann tat. Er zerstorte ganz Lanka, indem er es anziindete.

Danach beruhigte er sich ein wenig. Er begann zu fiihlen: ,Was fiir eine elende
Tat habe ich begangen! Zorn ist der schlimmste aller Feinde. Wie kam es, dass ich
in eine Wut dieser Art geraten bin und tiberall Feuer gelegt habe, und nicht
einmal daran gedacht habe, dass vielleicht auch Sita verbrennen kénnte? Wenn
dies geschehen ist, werde ich nicht zu Rama zurtiick gehen. Ich werde hier
bleiben, prayopavesha tun und mein Leben beenden.”

Hier ist ein Held, der, weil er weiss, dass feuergleicher Zorn aufwallt, ihn mit
der Kraft des Willens unterwirft. Solch eine Person ist ein Held, und nicht nur
derjenige, der eine Waffe in der Hand tragt. Kama und krodha sind die
schlimmsten Feinde. Sie sind Hindernisse beim spirituellen Fortschritt des
Geistes, weil es ihre Hauptaktivitat ist, genau das Bewusstsein der Universalitat
durch die Sinnesorgane zu verletzen, die auf der Grundlage von kama und
krodha, Begierde und Zorn, arbeiten. Wie werden wir diese Krafte unterwerfen?

Wenn wir eine Lizenz oder eine Zulassung wollen, kdnnen wir uns bei der
Regierung auf zwei Weisen bewerben. Es gibt eine Methode, bei der man es
durch die richtigen Kanale angeht. Man geht zum nachsten Beamten und reicht
seine Bewerbung ein; und diese Person beflirwortet sie und gibt sie dem
nachsten Beamten, bis schliesslich die hochste Autoritidt zustimmt und die
Zulassung erteilt wird. Die andere Methode ist, direkt zur hochsten Autoritat zu
gehen, wenn es fiir uns praktikabel und mdoglich ist, und dann wird eine sofortige
Anweisung herausgegeben und automatisch an alle unterstellten Beamten
kommuniziert, es geschieht also spontan anstelle einer routinierten, stereotypen
Methode, es schrittweise liber eine Zeitspanne voranzubringen.

So ist die Anweisung von Bhagavan Sri Krishna zu der Art und Weise, wie man
diese Impulse von kama und krodha kontrolliert. Wir konnen schrittweise von
der tieferen Stufe der Zdhmung zur hoheren Stufe vorangehen, oder wir kénnen
die Spitze beriihren und die ganze Kraft mit einer Handlung abwehren. Die
stereotype, schrittweise Methode ist es, die niedrigeren Methoden der Zahmung
anzuwenden und schrittweise zu den hoheren Methoden der Zahmung
aufzusteigen. Eine Person, die intensiven Leidenschaften und dem Zorn
unterliegt, mag gut daran tun, an einem Tag in der Woche zu fasten. Oder wenn
sie ernsthafter und ehrlich ist, mag sie jeden Tag eine Mahlzeit auslassen, denn
dann werden ihre Impulse wissen, dass wenn sie anfangen, zu viel Chaos zu
erzeugen, sie eine Mahlzeit verpassen werden, darum werden sie vorsichtig sein,
wie sie sich manifestieren. Bezihme dich durch Nahrungsgewohnheiten. Verfolge
eine ausschliesslich sattvische Didt und keine rajasische und tamasische Diat.
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Faste an einem Tag pro Woche oder lass jeden Tag eine Mahlzeit aus. Das ist eine
Methode.

Die andere Methode ist, soweit wie moglich zu versuchen die Gesellschaft von
Menschen zu vermeiden, die dir auf keine Weise helfen werden oder die eine
Storung fir dich darstellen werden. Atheisten und Materialisten oder Gegner
jeder Art mogen keine gute Gesellschaft fiir dich sein. Sei mit dir selbst alleine.
Versuche, soviel als moglich mit dir alleine zu sein, und sei nur in dem Masse
unter Menschen, das fiir die Arbeit, die du tust, notwendig ist. Du magst ein
Lehrer sein, du magst ein Fabrikmanager sein, du magst eine medizinische
Person sein, oder du magst ein Professor sein etc. Du sollst nur in dem Ausmass
inmitten der Gesellschaft sein, wie du musst um deine Verpflichtungen zu
erfiillen - nicht mehr, nicht weniger. Wenn die Pflichterfiillung vorbei ist, kannst
du dich zuriickziehen. Wenn die Stunde vorbei ist, dann musst du nicht damit
weitermachen, mit den anderen Lehrern zu plaudern etc. Reduziere Deinen
Kontakt mit Leuten auf ein Minimum durch eine verniinftige Analyse der
Erfordernisse der menschlichen Gesellschaft. Also ist die Diat eine Methode, und
sozialer Kontakt eine andere.

Die dritte ist das Studium spiritueller Bilicher, wie das Bhagavatam, die
Bhagavadgita, die Upanishaden etc. Dies sollte taglich getan werden, friih
morgens, so dass du den Tag mit den edlen Gedanken von Vyasa oder Valmiki
oder Bhagavan Sri Krishna oder Jesus Christus oder von wem auch immer
beginnst. Diese intensiven edlen Gedanken und die Tiefgrindigkeit dieser
spirituellen Lehren, die durch svadhyaya am Morgen in Deinen Geist eingetreten
sind, werden in einem gewissen Ausmass dein Verhalten wahrend des Tages
zahmen.

Und schliesslich gibt es Meditation und japa. Soviel Zeit wie méglich muss der
Meditation und japa gewidmet werden. Die Sinnesorgane werden durch diese
Methoden geschwacht, und ein schwacher Geist kann nicht so viel Chaos
verursachen und ist nicht so habgierig, wie wenn er stark ist.

Indriyani mano buddhir asyadhisthanam ucyate (3.40). Die Krafte von kama
und krodha haben einen Ort im Korper. Sie sind die Sinnesorgane, manas und
buddhi. Deine Vernunft, dein Geist und deine Sinnesorgane sind die Instrumente,
die von den Kraften von kama und krodha eingespannt werden, um ihre Ziele zu
erreichen. Also kann die niedrigere Kategorie zuerst kontrolliert werden, und die
hohere Kategorie danach. Die Sinnesorgane konnen zuerst durch die Mittel
gezahmt werden, die ich kurz erwdhnt habe. Dann kannst du den Geist
schrittweise durch japa sadhana kontrollieren. Weil direkte Meditation sehr
schwierig ist, kann der Geist durch japa sadhana, purascharana etc. gezihmt
werden. Dann wird die buddhi durch hohere Meditation gezahmt.

Dies ist eine schrittweise Methode der Anwendung von den niedrigeren zu
den hoheren Stufen. Aber es gibt eine direkte Methode die Sinnesorgane zu
unterwerfen, namlich das Erwachen des Bestrebens der Seele, sich im
universalen Bewusstsein zu grunden. Dies wird das Erwecken der brahmakara
vritti im Geist genannt. Eine vritti ist eine Modifikation des Geistes.
Normalerweise ist eine visayakara vritti in deinem Geist. Eine Modifikation des
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Geistes in Begriffen der Sinnesobjekte wird visayakara vritti genannt, aber die
Modifikation des Geistes in Begriffen der universalen Existenz wird brahmakara
vritti genannt. Wenn du versuchst, die gegenseitigen Beziehungen der
Lebensumstdnde zu analysieren wirst du bemerken, dass alles mit allem anderen
verbunden ist. Darum ist jede bestimmte Leidenschaft oder Zorn in Hinblick auf
ein Objekt nicht erlaubt. Diese Art der Meditation, die dein Versuch ist, dein
Bewusstsein auf ein universales Konzept zu richten oder zu fixieren, wird sofort
den instinktiven Aktivitidten des Geistes und zweitens den heftigen Aktivitaten
der Sinnesorgane Einhalt gebieten.

indriyani paranyahur indriyebhyah param manah

manasas tu para buddhir yo buddheh paratas tu sah (3.42)

evam buddheh param buddhva samstabhyatmanam atmana

jahi Satrum mahabaho kamaripam durdasadam (3.43)

Diese letzten Verse des dritten Kapitels sind wie ein Medikament, eine
Verschreibung durch einen Arzt, die du jeden Tag wiederholen kannst. Die
indriyas sind zweifelsohne stark, aber dass die Sinnesorgane stark sind bedeutet
nicht, dass sie die einzigen Autoritdten in der Welt sind. Der Geist ist starker als
die Sinnesorgane. Der Intellekt oder die hohere Vernunft ist starker als der
instinktive Geist. Hoher als die Vernunft ist die Starke dieses universalen Geistes,
der du wirklich bist. Also versuche dich schrittweise zu verwurzeln durch den
Prozess der Selbstanalyse, durch den du die gegenseitige Verbindung aller Dinge
erkennst, aufgrund derer bestimmte Liebe und Hass in dieser Welt nicht gebilligt
werden kann. Es kann keine Begierde nach etwas oder Hass fiir etwas geben.
Kama und krodha koénnen auf diese Weise bezwungen werden durch einen
direkten Anstoss, den du von der Spitze aus gibst, vom Atman, der universal ist.
Wenn der Befehl vom universalen Atman an die buddhi kommuniziert wurde,
dann kommuniziert sie diesen Befehl an den Geist, und der Geist kommuniziert
diesen Befehl an die Sinnesorgane und gebietet ihren Aktivitaten Einhalt. Kama
und krodha horen auf. So kannst du diese Hindernisse fiir die spirituelle Praxis
kontrollieren. So schliesst das dritte Kapitel der Bhagavadgita.
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Diskurs 8

Das vierte Kapitel beginnt: Die Avatare Gottes

Wir haben drei Kapitel der Bhagavadgita studiert. Wenn ihr mir sorgfaltig
zugehort habt, werdet ihr bemerken, dass die komprimierte Materie, die in die
ersten drei Kapitel eingegangen ist, sozusagen die eigentliche Grundlage der
ganzen spirituellen Lehre fiir die Menschheit bildet. Genauso schwierig wie es ist,
sich an all diese Dinge zu erinnern, so schwierig ist es auch, die an der Lehre
beteiligten verschiedenen Facetten zu erkennen; und noch schwieriger ist es, sie
in die tagliche Praxis umzusetzen. Das arme menschliche Individuum mit einem
schwachen Intellekt, mit einem sogar noch schwicheren Korper, mit
Spannungen, die von politischer, sozialer und vielen anderen Arten sind - wie
wird dieses Individuum in der Lage sein, diese Lehre zu erfassen? Wo ist das
Gehirn dafiir? Es ist schwierig, selbst die in den ersten drei Kapiteln versteckten
inneren Geheimnisse zu erkennen. So viel wurde iiber praktisch alles gesagt.
Niemand wird sich an all das erinnern - ausser dem Aufnahmegerat. Es wird
alles aufzeichnen, aber andere konnen sich nicht im Detail an alles erinnern.

Diese Schwierigkeit wird wahrscheinlich von jedem empfunden, da
gewoOhnliche menschliche Individuen Begrenzungen jeder Art unterliegen. Muss
das menschliche Individuum sich enttdauscht fiihlen, dass es letztendlich als eine
zu grosse Angelegenheit erscheint und wir vielleicht weder korperlich noch
mental geeignet sind, uns den tiefgriindigen Wirklichkeiten dieser Welt zu
stellen? Miissen wir in einem Zustand der Verzagtheit sein und uns hoffnungslos
filhlen? Nein. Es gibt eine filhrende Hand, die durch den Kosmos wirkt. Es ist
nicht nur ein Bild von Problemen und Schwierigkeiten und wissenschaftlichen
Verbindungen, das vor uns hingestellt wurde. Das Bild des Universums in
Begriffen der modernen Physik, der Chemie und der Astronomie mag ausreichen,
um unseren Geist zu erschrecken. Wir konnen uns nicht einmal vorstellen, was
fiir eine Art von Welt das ist, mit solcher Breite und solcher Tiefe und einer
solchen Komplexitidt des inneren Aufbaus. Solcherart sind die gunas der prakriti;
solcherart ist die prakriti, solcherart ist der purusha; solcherart sind die
Verflechtungen von Bewusstsein und Materie und Individualitat, und was nicht
sonst noch alles. Alle Arten von Dingen wurden erzahlt. Wir scheinen so weit von
diesen erhabenen Lehren entfernt zu sein, wie von den Sternen. Ist es so?

Das vierte Kapitel beginnt mit einem grossartigen Trost. Das Element der
spirituellen Fiihrung wird in den Aufmerksamkeitsfokus des Schiilers gebracht.
Es gibt eine ewige Fiihrung, die aus jedem Teil des Kosmos stromt. Das ganze
Universum ist aus Freunden, Forderern aufgebaut, die darauf bedacht sind, dass
wir geschiitzt und in der Lage sind, uns immer hoéher zu erheben, zu immer
tiefgrindigeren Zustanden der Vollkommenbheit. Sie sind die Himmelsrichtungen,
die von den Gottheiten beherrscht und tiberwacht werden, die Ashtadiggajas
genannt werden, die Gottheiten der vier Viertel, die Gotter, die unsere Sinne und
unsere mentale Psyche iiberwachen, eben die prakriti, deren sattva, rajas und
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tamas in unserer eigenen Personlichkeit ist, und der hochste purusha, der in die
Hohle unseres Herzens eingepflanzt ist.

Die hochste Moglichkeit der Hilfe stammt von einer universalen Intelligenz,
die das ganze materielle Universum und die ganzen vierzehn lokas durchdringt;
und immer wenn es eine Disharmonie zwischen den Teilen des Kosmos gibt,
steigt die Macht Gottes als ein avatara herab. Die Inkarnation Gottes ist nichts
anderes als die kosmische Intelligenz, die zu einer gegebenen Zeit durch ein
benotigtes Medium arbeitet, auf eine gegebene Weise, zu einem gegebenen
Zweck.

yada yada hi dharmasya glanir bhavati bharata

abhyutthanam adharmasya tadatmanam srjamyaham (4.7)

paritrandya sadhinam vinasaya ca duskrtam

dharmasamsthapanarthaya sambhavami yuge yuge (4.8)

Zu jedem kritischen Augenblick der Erfahrung, egal ob wissentlich oder
unwissentlich erzeugt, manifestiert sich Gott, gerade so wie die Heilkrafte im
Korper unabléssig arbeiten, wenn es eine Krankheit im System gibt. Wenn eine
Krankheit im Korper ist, dann glirten sich die schiitzenden Krafte und Machte, die
anabolische Machte genannt werden, und stellen sich den katabolischen Kraften
entgegen, die den Korper zerstoren wollen. So wie Gotter und Damonen im
Himmel kdmpfen, so kimpfen sozusagen die konstruktiven Heilungskrafte gegen
krankheitsbildende Toxine - genauso wie immer, wenn selbst nur ein kleiner
Schmerz aufgrund eines eingedrungenen Dornes im Fuss ist, der ganze Korper
als eine Inkarnation der Kraft herabsteigt, um das Element zu korrigieren, das als
etwas den korperlichen Erfordernissen vollstandig Fremdes eingedrungen ist.

Wann inkarniert sich Gott? Geschieht es manchmal, gelegentlich, immer oder
nur in bestimmten Zeitaltern? Das Wort ,yuga“ wird in diesem Vers gebraucht:
yuge yuge. Yuga bedeutet auch den vierfachen Kreislauf der Zeit, bekannt als
Krita Yuga, Treta Yuga, Dvapara Yuga und Kali Yuga. Diese vier Zeitalter des
Prozesses der Zeit werden auf Sanskrit yugas genannt. ,In jedem yuga
manifestiere ich mich“ ist eine Bedeutung. Wir werden im Srimad Bhagavata
Mahapurana oder dem Vishnu Purana oder anderen Puranas finden, dass die
Inkarnation Gottes in irgendeiner Form - Matsya, Kurma, Varaha, Narasimha und
so weiter - in jedem yuga stattgefunden hat. Aber yuga bedeutet auch einen
kritischen Augenblick, eine Krise, eine Situation, in der es einen Konflikt der
Krifte gibt, sowohl ausserlich als auch innerlich. Es gibt eine Notwendigkeit fiir
die Herabkunft erlésender Krafte, genauso wie die konstruktiven rettenden
Krafte des Korpers nicht nur manchmal arbeiten. Sie schlafen nicht einmal. Die
anabolischen Krafte oder die konstruktiven Krafte, auf die ich mich bezogen
habe, arbeiten unablasslich im Korper um dafiir zu sorgen, dass die Gesundheit
erhalten wird und der Korper nicht zerféllt.

Genauso wie die den Korper erhaltende Intelligenz kontinuierlich arbeitet, um
diesen psychophysischen Organismus zu erhalten, ohne ein Auge zuzumachen
und ohne zu schlafen, auf gleiche Weise handelt Gott in dieser Welt durch
unzahlige Manifestationen. Santi sahasrasah - tausend und abertausendfach sind
die Wege, auf denen sich Gott offenbaren kann, zum Zweck einer Annaherung der
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Zustande, einer Harmonie zwischen auf jede mogliche Art entstehenden
Konflikten. Gott kann sich in der Gestalt einer Verbesserung all der Umstande,
die den Menschen Schmerz verursachen, positiv manifestieren, oder negativ
durch die Amputation eines Korperteils, wenn dies unvermeidlich wird, was Gott
nur in extremen Faillen in Form einer Schlacht, von Krieg, Epidemien,
Wirbelstiirmen, Erdbeben, Fluten und Tornados tut. All dies kommt als
Inkarnationen Gottes. Er mag als das schone, Butter stehlende Kind Krishna
kommen - so zart, so attraktiv, so schon und so bezaubernd - oder er mag auch
als der furchterregende Narasimha mit Klauen und Ziahnen kommen. Also wir
sollten von ihm nicht erwarten, dass er sich nur auf die Weise manifestiert, die
wir mogen.

Wenn im Korper ein Fieber entsteht, ist das eine sehr schmerzhafte und sehr
unangenehme Sache, die stattfindet, aber es ist ein Heilungsprozess. Ein grofder
Krieg findet im Korper statt, und eine hohere Form von Energie erwacht zum
Handeln, um all die toxischen Krafte hinauszujagen. In diesem Krieg sterben
manchmal auch die Soldaten in der Schlacht, die die toxischen Elemente
vertreiben. Die Krieger kommen nicht immer gesund und munter zurtick. Viele
von ihnen vergehen. Man halt die weifsen Blutzellen fiir Krieger, und wenn sie
sterben, gibt es Eiter im Korper. Dieser Eiter ist nichts anderes als die Blutzellen,
die im Krieg fiir unser Wohlergehen sterben. Soldaten sterben fiir die Nation.
Nationen tliberleben; Soldaten sterben. Auf gleiche Weise kampften diese armen
weifden Zellen mit den Elementen, die als Toxine kamen, und wenn die Toxine zu
machtig waren - wie Ravana und Kumbhakarna - dann starben viele dieser Zellen
und opferten sich fiir das Wohlergehen des Korpers.

Auf dhnliche Weise hat die Manifestation Gottes einen Endzweck. Es ist kein
individueller, motivierter, lokalisierter Zweck. Gott steigt nicht um deiner oder
meiner Willen herab oder um dieses oder jenes Landes Willen. Fiir Gott gibt es so
etwas wie "mein" und "dein" nicht. Die vollstandige Absicht der Schopfung ist,
wenn man sie in ihrer Gesamtheit nimmt, die Absicht Gottes. Er mochte die
Gesundheit und Harmonie der gesamten Schopfung auf gleiche Weise, wie wir
die Gesundheit und Vollkommenheit des gesamten Korpers wollen. Wir wollen
nicht, dass ein Teil des Korpers leidet und ein Teil des Kérpers durch
medizinische Behandlung geheilt wird. Was sollte das niitzen? Wenn wir
teilweise krank und teilweise gesund sind, dann kénnen wir tiberhaupt nicht als
gesund betrachtet werden. Als guter Arzt nimmt Gott die Perspektive an, dass
der ganze Korper geschiitzt werden sollte. Es ist nicht genug, wenn nur irgendein
ein Glied geschiitzt wird; und wenn um des Schutzes des ganzen Organismus, der
der Korper ist, Willen, ein Teil entfernt werden muss, dann wird er ihn entfernen
- durch einen Wirbelsturm oder etwas ahnliches. Aber Gott kommt nicht immer
als eine Krankheit oder eine Bedrohung oder ein Narasimha. Er kann auch als ein
Freund kommen, ein Gonner. Suhrdam sarvabhutanam jiatva mam santim
rcchati (5.29): "Indem du mich als den Freund aller Wesen erkennst, sollst du
Frieden erlangen." Ein Schrecken wie Narasimha, oder eine furchterregende
Kraft wie Bhagavan Sri Krishna, und dennoch der Freundlichste, Giitigste,
Bewundernswerteste, das ist die Art, wie Manifestationen kommen.
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"Immer wenn das Dharma abnimmt und adharma sich erhebt, werde ich mich
manifestieren." Dharma ist die integrierende Kraft; adharma ist die auflésende
Kraft. Das, was die Gesellschaft, die Welt als ein Ganzes, als eine organische
Vollstandigkeit intakt halt, ist Dharma. Dharma ist eine kohasive Kraft, ein
zementierendes Element, selbst inmitten der schlimmsten Mannigfaltigkeiten
des Daseins. Adharma ist das Gegenteil- es schneidet all die Einheit, die wir
irgendwo haben konnen, in Stiicke - Bruder kampft mit Bruder, der Ehemann
verstofdt seine Frau, die Frau verlasst ihren Ehemann, der Sohn verklagt seinen
Vater, und niemand mag irgendjemanden. Diese Arten von schlimmen, sich
verdndernden Situationen koénnen das Ergebnis von adharma sein, das mit
grofder Raubgier arbeitet, das als Hiranyakashipus, Ravanas und Kumbhakarnas
etc. kommt, oder als die zerstorerischen kosmischen Krafte.

Es ist die Absicht Gottes dafiir zu sorgen, dass seine Schopfung in einem
Zustand der Harmonie und des Wohlergehens ist. Ich bitte euch, euch daran zu
erinnern, dass das Universum auf die gleiche Weise gemacht ist, wie unsere
Korper gemacht sind, also funktioniert das Universum auf gleiche Weise, wie
unsere Korper funktionieren. So wie die anatomischen und physiologischen
Funktionen diesen Korper auf notwendige Weise beschiitzen, gibt es eine
kosmische Anatomie und Physiologie, in deren Licht das Gleichgewicht des
Kosmos aufrecht erhalten wird. Zu diesem Zweck gibt es den avatara, was das
Kommen Gottes zum Zweck des Schutzes des Dharmas ist - das heisst, die Macht
der Einheit gegen die zerstorerischen und stérenden Elemente zu begriinden, die
vom Wege abkommen. "Dann inkarniere ich mich."

Immer wenn wir einen Schmerz im Korper spiiren, selbst in einem Finger
oder in einer Zeh, dann bedeutet das, dass der ganze Korper krank ist, und sofort
beginnen die Heilungskrafte zu arbeiten. Sofort handelt das Zentrum des
Universums, genauso wie das Zentrum unserer Personlichkeit handelt, wenn wir
zu niesen beginnen oder Kopfweh haben oder eine Wunde am Fuss etc. Um die
Ahnlichkeit der kosmischen und der menschlichen Struktur zu verdeutlichen,
sagen uns die Vedas, die Upanishaden und die Bhagavadgita, dass das Universum
eine Person ist. Genauso wie wir eine Person sind, ist auch das ganze Universum
eine Person. Sie wird Mahapurusha genannt, hochster Purusha, Purushottama.
Wie viele Menschen gibt es auf der Welt? Es gibt nur eine Person. Sahasrasirsa
purusah sahasraksah sahasrapat (P.S.1): Mit Millionen Kopfen, Millionen Augen
und Millionen Ohren ist dieser einzige Purusha. Und wo sind diese Millionen
Kopfe und Millionen Augen? Sie sind hier. Dein Kopf und mein Kopf, deine Augen
und meine Augen, deine Beine und meine Beine sind tatsachliche Seine Kopfe
und Seine Augen, durch die Er spricht und wirkt. Aber das Ego des Individuums,
das ein Teil davon ist, behauptet seine Individualitdt und schneidet sich selbst
von den Heilkraften ab, die vom Kosmos kommen.

Gott bricht niemals Sein Versprechen. Wir mogen unsere Versprechen
brechen, aber Gott nicht. Wenn Gott eine Entscheidung trifft, dann ist es fir
immer entschieden. Wie eine ewig bewusste Aufsicht handelt das
Gottesbewusstsein in diesem Kosmos. Gott weiss, was wir sprechen, was wir
denken, was wir fiithlen und was wir tun. Selbst die Bewegung einer Maus in
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einer Ecke eines Hauses ist diesem Zentrum des Kosmos bewusst. In diesem
Universum gibt es so etwas wie eine private Handlung nicht. Es ist schon gesagt
worden, dass wir nicht eine Blume im Garten beriihren konnen, ohne die Sterne
am Himmel zu storen. So ist die organische Verbindung. Es scheint eine grofe
Entfernung zwischen den Sternen und der kleinen Blume in unserem Garten zu
geben, aber die Verbindung ist so, dass die Sterne wissen werden, dass eine
Blume gestort wird.

So etwas wie individuelle, private Aktivitat gibt es in dieser Welt nicht. Auf
gleiche Weise gibt es so etwas wie private Aktivitat in unserem Korper nicht. Egal
ob wir mit den Augen sehen oder mit den Ohren hdren, mit der Zunge sprechen
oder mit den Flifden gehen etc.,, es ist keine individuelle Handlung, die stattfindet.
Es ist eine totale Handlung die sich durch die unterschiedlichen Glieder
manifestiert. Auf ahnliche Weise ist diese ganze Weltaktivitit, das grofie
Geheimnis der Menschheit - das Kommen und Gehen von Dingen, die Zerstérung
von Reichen und das Entstehen von Reichen und so weiter - das ganze Drama,
das in der Gestalt dieser Schopfung gespielt wird, eine einzige Handlung, die
stattfindet. Die ganze Welt macht nur eine Sache; sie macht nicht viele Sachen.
Auf gleiche Weise macht unsere korperliche Personlichkeit eine Sache in der
Gestalt von Sehen, Horen, Bertiihren, Verdauen, Sprechen, Gehen etc. Obwohl sie
als unterschiedliche Funktionen erscheinen, sind sie tatsachlich keine
unterschiedlichen Funktionen; es ist Herr So-und-So, der handelt.

Gott handelt, und wenn Gott handelt, dann regiert Dharma die Welt. Immer
wenn die Kraft von Dharma sich durch einen von einem Individuum
unternommenen extremen Schritt in die falsche Richtung bewegt, schwebt eine
dunkle Wolke um die Kopfe der Menschheit, und wir werden unsicher. Wir
wissen nicht, was morgen mit uns geschehen wird. Man nimmt auch an, dass die
Gedanken der Menschen das Schicksal von jedem bestimmen. Wenn ein Mensch
denkt, ist das ein sehr schwacher Gedanke; aber wenn die gesamte Menschheit
einen einzigen Gedanken denkt, dann zieht das die Aufmerksamkeit des
Zentrums des Kosmos an - genauso wie die Zentralregierung, wenn die ganze
Nation nach etwas schreit, ihre Augen 6ffnen und Schritte unternehmen wird,
wahrend sie, wenn ein Mensch schreit, sich nicht grofs darum kiimmern mag.

Christus wird der Menschensohn genannt. Jeder ist ein Menschensohn, also
warum sollte Christus der Menschensohn genannt werden? Er ist der Sohn des
Menschen mit grofiem "M". Es ist die Herabkunft einer gottlichen Kraft als
Antwort auf den Ruf der gesamten Menschheit, die nach Gott gerufen hat.
Ansonsten kann eine Person nicht der Menschensohn genannt werden, weil jeder
ein Menschensohn ist. Dies ist meine eigene Interpretation der biblischen
Aussage. Christus wird auch der Sohn Gottes genannt. Die Bibel bezieht sich auf
Christus als den Menschensohn und den Gottessohn.

Unsere Gedanken und Handlungen tragen in einem grofden Ausmafd zum
Wohlergehen oder zum Leiden der Menschheit bei; und wenn sie sehr intensiv
sind, dann storen sie die anderen Schichten des Kosmos wie Bhuvarloka,
Svarloka etc. Als die Rakshasas die Devas drangsalierten, gingen die Devas zu
Rudra und Brahma, und schliefdlich flehten sie Narayana an, etwas zu

71



unternehmen. Auf dhnliche Weise werden die vierzehn Welten danach schreien,
dass eine erlosende Kraft handelt. Dann wird das Zentrum des Kosmos
unmittelbar handeln, auf eine positive oder eine negative Weise.

Die avataras Gottes werden sehr detailliert im Srimad Bhagavata Mahapurana
beschrieben. Es wird gesagt, dass Narayana vierundzwanzig avataras hatte, aber
das ist nur eine Redeweise. Es kann vierundzwanzigmillionen avataras geben.
Wie viele Strahlen hat die Sonne? Wir konnen sagen, dass die Sonne nur einen
Strahl hat, der, wie ein riesiger Strahl, die ganze Erde mit Hitze tiberflutet; oder
wir konnen sagen, dass es Millionen von Strahlen gibt - sahasrakirana. Surya
wird sahasrakirana genannt, weil tausende von Strahlen von ihm ausgehen.
Wenn wir unsere Augen schliefden und auf die Sonne schauen, dann fiihlen wir
manchmal einen Glanz, der auf millionenfache Weise davon ausgeht.

Gott mag je nachdem eine einzige Handlung oder eine vielfaltige Handlung
unternehmen. Gliicklicher- oder ungliicklicherweise wird diese Lehre von den
avataras, die dem Herz des Menschen so wichtig und lieb sind, weil sie Gott auf
die Erde bringen, kurz in nur zwei Versen im vierten Kapitel der Gita
angesprochen, und danach geht es mit einem anderen Thema weiter - obwohl
dies ab dem siebten Kapitel reichlich kompensiert wird, wenn Gottes Herrlichkeit
im Uberfluss beschrieben wird.

Die Gesellschaft der Menschen muss in einem Zustand der Harmonie arbeiten,
damit sie tiberleben kann; und die Harmonie, die in der menschlichen
Gesellschaft erwartet wird, ist von zweierlei Art - eine horizontale Harmonie und
eine vertikale Harmonie. Die horizontale Harmonie wird varna Dharma genannt,
und die vertikale Harmonie wird ashrama Dharma genannt. Die soziale
Integration, die durch eine kooperative Handlung von Menschen durch die
Werke hervorgebracht wird, die sie von ihren eigenen Standorten aus ausfiihren,
ist eine horizontale Weise des Wirkens von Dharma zum Zwecke der Integration
der Menge der Menschheit. Aber die Qualitit des Individuums muss auch
verbessert werden; es reicht nicht aus, dass wir nur die Menge der Menschheit
schiitzen. Der qualitative Aufstieg des Individuums, das schon durch die
quantitativen Krafte geschiitzt wird - dieser vertikale Aufstieg, wie ich ihn nenne
- ist ashrama Dharma, das aus Brahmacharya, Grihastha, Vanaprastha und
Sannyasa besteht, wo wir den Hohepunkt der sozialen Solidaritat und der
spirituellen Integration erreichen.

Auch dies ist von Gott bestimmt. Caturvarnyam maya srstam
gunakarmavibhagasah, tasya kartaram api mam viddhy-akartaram avyayam
(4.13). Von allem, was historisch stattfindet, oder was nur vom Standpunkt
menschlicher Individuen stattfindet, kann man sagen, es sei Gottes Werk; und
dennoch tut Gott liberhaupt nichts, genauso wie die Sonne die Ursache jeder
Aktivitat in der Welt ist, aber man nicht von ihr denkt, sie wiirde irgendetwas
tun. Wir konnen keinen Finger rithren, wenn die Sonne nicht scheint, und
dennoch ist die Sonne nicht dafiir verantwortlich, wenn wir einen Finger riihren.
Nadatte kasyacit papam na caiva sukrtam vibhuh (5.15): Weder ist Gott
verantwortlich fiir das Gute, das wir tun, noch ist Er verantwortlich fiir das
Schlechte, das wir tun. Wir werden automatisch durch ein "Computersystem"
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belohnt oder bestraft, das er in Gestalt dieser kosmischen Krifte errichtet hat;
und so wie das Gesetz automatisch funktioniert, funktionieren unsere
Handlungen automatisch in Form von Vergniigen und Schmerz. Darum kann die
soziale Ordnung - sowohl individuell als auch kollektiv - nicht als Gottes Werk
betrachtet werden, und dennoch ist sie auf eine Weise Gottes Werk, weil sie eine
Tendenz in Richtung des Wachstums der Menschheit zu Gottes integrierender
Verwirklichung ist. Nichts was wir tun kann Gottes Werk genannt werden. Es ist
unser Werk; und dennoch kann ohne seine Billigung nichts stattfinden. Also hat
Gott gewissermafden die ganze Welt erschaffen und tut alles, aber andererseits
hat Er die Welt nicht erschaffen und tut nichts.

Ich habe die avataras Gottes sehr detailliert beschrieben, weil dies etwas ist,
das dem Herzen des Menschen sehr lieb ist. Dass Gott in unser Haus kommt und
uns von Moment zu Moment errettet, ist dies nicht eine gute und gliickliche
Botschaft?

73



Diskurs 9

Das vierte Kapitel geht weiter:
Das Ausfiihren von Handlung als Opfer

Inkarnation ist der Abstieg Gottes fliir den Aufstieg des Menschen. Dies wurde
kurz in zwei Versen aufgegriffen, die wir gestern studiert haben: yada yada hi
dharmasya glanir bhavati bharata, abhyutthanam adharmasya tadatmanam
srjamy aham; paritranaya sadhunam vinasaya ca duskrtam,
dharmasamsthapanarthaya sambhavami yuge yuge (4.7-8).

In zwei Versen wurde das grofde Mysterium der Inkarnation erklart. Und
immer noch ist diese Inkarnation ein Mysterium. Es wird fiir eine Antwort des
Kosmos auf die Forderung des Individuums gehalten, aber nur, wenn die
Forderung aus dem tiefsten Inneren des Herzens des Individuums kommt.
Ansonsten wird die Antwort nicht kommen, genauso wie ein Radio die Signale,
die von der Sendestation kommen, nur dann empfangen kann, wenn sein Herz,
was seine Empfangskapazitat ist, auf der gleichen Frequenz ist wie die
Sendestation.

Wenn das Herz weint wird erwartet, dass Gott kommt. Was ist die Bedeutung
des weinenden Herzens? Normalerweise haben wir eine solche Erfahrung nicht
in dieser Welt. Unsere Herzen weinen niemals, weil wir - zumindest die meisten
von uns - kein so dringenden Bediirfnis nach Gott haben. "Es macht nichts, wenn
er nach zehn Tagen kommt. Ich habe die Fahigkeit, zehn Tage ohne ihn
auszukommen." Haben wir nicht solche subtilen Gedanken? Ist es so dringend,
dass er genau jetzt kommen muss? Es zeigt, wie seicht unsere Herzen sind, und
wie narrisch unsere Gedanken sind, und wie unpassend unser Verstiandnis von
dem ist, was Gott ist. Zu sagen, dass Gott morgen oder iibermorgen kommen
kann ist wie zu sagen: "Ich kann nach zehn Tagen atmen. Heute muss ich nicht
atmen."

Gott ist eine grofiere Notwendigkeit als unsere tagliche Nahrung. Der einzige
Vergleich, den ich anstellen kann, ist der mit dem Lebensatem. Wir konnen nicht
sagen: "Lass mich nach zehn Tagen atmen. Es ist egal, wenn ich jetzt nicht atme."
Zu atmen ist eine unmittelbare Notwendigkeit. Die Notwendigkeit Gottes als
einer Unmittelbarkeit wird von der egobeherrschten Individualitit nicht
empfunden, die sich selbstbewusst und nicht gottesbewusst fiihlt. Die Karmas
des Individuums binden es so fest mit den Seilen seiner eigenen Begierden, dass
selbst die Ankunft Gottes nicht erkannt werden mag.

Gottes avataras, Gottes Inkarnationen, werden fiir ein ewiges Ereignis
gehalten - nicht fiir etwas, was vor Jahrhunderten stattgefunden hat und fiir
etwas, das spater, nach ein paar Jahrhunderten stattfinden wird. Es ist ein ewiges
Ereignis, so wie die Sonnenstrahlen ewig auf die Erde fallen. Es gibt eine ewige
Uberflutung der Erde durch das Licht der Sonne, tagein tagaus, hier oder
anderswo. So ist auf viele Weisen die Ankunft Gottes in dieser Welt ein avatara,
weil wir ohne nicht in der Lage waren, auf dieser Erde zu wandeln. Wir waren
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nicht in der Lage, einen Finger zu heben; wir waren nicht in der Lage, unsere
Nahrung zu verdauen; unsere Lungen wiirden nicht funktionieren; unsere
Herzen wiirden nicht funktionieren; es gibe unseren Atem nicht, es gabe unsere
Gehirne nicht. Es ist die Ankunft Gottes in einer bestimmten Form durch unsere
Individualitat, die kosmische Handlung durch das Individuum in einer fiir das
Individuum unbekannten Art, und dies ist der Grund fiir eben die Existenz des
sogenannten egobeherrschten Individuums.

Die Karmas, die die Seele binden, sind solch komplizierte Prozesse
relativistischer Assoziation in dieser Welt, dass es nicht leicht zu erkennen ist,
was tatsachlich geschieht, wenn Karma bindet. Kim karma kim akarme’ti
kavayo’pyatra mohitah: Auch gelehrte Menschen, im Wissen sehr fortgeschritten,
sind verwirrt dariiber, was Karma tatsachlich ist. Was ist Karma? Was ist
akarma? Haufig sind selbst Menschen von grofder Einsicht verwirrt. Kim karma
kim akarme’ti kavayo’pyatra mohitah, tat te karma pravaksyami yaj jAatva
moksyase’subhat (4.16): Jetzt werde ich dir sagen, was fiir eine Art von Sache
Karma ist. Karmano hy api boddhavyam boddhavyam ca vikarmanah, akarmanas
ca boddhavyam gahana karmano gatih (4.17): Es ist notwendig nicht nur zu
wissen, was Karma ist, sondern auch zu wissen, was Nicht-Karma oder
Handlungslosigkeit ist, und was falsche Handlung ist. Deshalb, was ist rechtes
Handeln, was ist falsches Handeln, und was ist Handlungslosigkeit? Es ist
notwendig, all diese Dinge zu wissen.

Karmano hy api boddhavyam boddhavyam ca vikarmanah, akarmanas ca
boddhavyam: Sehr schwierig ist diese besondere, komplizierte Weise, auf die
Karma wirkt. Es gibt keine solche Sache wie Karma, das drauféen auf einem Baum
sitzt. Es ist kein Ding, dessen Existenz wir uns irgendwo vorstellen konnen.
Gerade so, wie wir Krankheiten als bestimmte Fehlanpassungen des physischen
Funktionierens des Korpers betrachten statt als eine Sache, die aufderhalb des
Korpers sitzt und getrennt existiert, so sitzt auch das Karma nicht auf3erhalb von
uns und wartet drauf, uns zu drangsalieren.

Karma ist die besondere automatische Reaktion, die von den kosmischen
Kriaften angeordnet wird, im Verhdltnis zu der von einem Individuum
ausgefiihrten Handlung. Die Reaktion wird genau im Verhaltnis zu der Handlung
sein, die wir ausfiihren. In gewisser Hinsicht sieht das aus wie "wie du mir, so ich
dir" - und auf eine grobe Weise kdnnten wir sagen, dass es so ist.

Man halt die Welt fiir etwas wie einen Spiegel, durch den wir unser eigenes
Gesicht sehen. Wir sehen unsere Kontur in unseren Beziehungen mit der Welt.
Wenn wir die Welt anlacheln, dann lachelt die Welt uns an; wenn wir mit der
Welt bose werden, wird sie mit uns bdse, wenn wir sie verurteilen, dann
verurteilt sie uns. Wir kénnen nicht wissen, wie der Korper im Hinblick auf
unsere eigene individuelle Existenz handelt und reagiert. Der Korper ist nicht
auferhalb der Seele. Er wirkt untrennbar auf unser Bewusstsein ein, das unsere
individuelle Seele ist. Automatische Handlung findet durch den Kérper statt, und
die Erfahrung einer vom Korper ausgelosten automatischen Reaktion ist die
Freude oder der Schmerz, von denen wir sprechen.
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Auf dhnliche Weise gibt es eine spontane Handlung, die im Kosmos stattfindet,
wenn irgendeine Aktivitat, irgendeine Handlung irgendwo stattfindet. Die
Reaktion wird nicht von jemandem erschaffen, wie von Gott im Himmel. Gott
sitzt nicht dort und sagt: "So-und-so tut etwas. Ich werde auf diese Weise
reagieren.” Es ist eine automatische Aktion des Kosmos. Wenn einem Teil des
Korpers etwas geschieht, wird vom gesamten Organismus eine automatische
Reaktion angestofden, in Bezug auf dieses bestimmte Ereignis, das in einem Glied
des Korpers stattfindet. Es ist keine dritte Person involviert, die den Knopf
drickt.

Die Schwierigkeit beim Verstehen, was Karma ist, entsteht aufgrund unserer
Schwierigkeit zu erkennen, was unsere Beziehung mit der Welt tiberhaupt und
schliefdlich mit Gott selbst ist. Es gibt eine tief verwurzelte Gewohnheit der
Sinnesorgane uns zu zwingen zu fiihlen, dass die Welt vollstandig aufderhalb ist,
und dass Gott sehr weit entfernt ist. Selbst die in den Schriften Gelehrtesten
konnen dieser Schwierigkeit nicht entkommen plétzlich zu fiihlen, dass die Welt
auflen und Gott entfernt ist, und nicht so nah wie ihre eigene Haut. Die
fehlerhafte Auffassung der Beziehung von einem selbst mit der Welt und Gott ist
die Ursache der Reaktion, die von dem in Gang gesetzt wird, was die Wirklichkeit
in Gestalt der Welt oder Gottes ist, und dieser Fehler selbst ist ein Karma.

Das falsche Verstandnis unserer Beziehung zur Welt und zu Gott ist das
Karma, das wir ausiiben. Unser Bewusstsein ist unsere Handlung. Tatsachlich
sind die korperlichen Bewegungen keine Handlung. Wie wir unser Bewusstsein
modulieren, wie wir unsere Gedanken lenken und wie wir die Dinge um uns
herum empfinden - dies ist die Handlung, die wir tagein tagaus ausfiihren. In
jedem Moment empfinden wir etwas und denken etwas und verstehen etwas.
Diese psychologische Aktivitit, die ewig in uns stattfindet, ist die ewige
Handlung, mit der wir beschaftigt sind, und dies ist auch der Grund fiir die ewige
Reaktion, die in Gang gesetzt wird. Man nimmt an, dass sich Karma in unserer
Seele anhauft, im Sinne einer Neigung zur Wirklichkeit aufden, um dem
Individuum, das diese falsche Handlung gewollt hat, seinen Anteil zu geben. Und
wenn dieser Einfluss immer weiter geht - wenn wir auf falschem Denken,
falschem Fiihlen und falschem Verstehen beharren - dann beharrt der Kosmos
darauf, uns immer wieder einen Schlag zu versetzen, auf gleiche Weise wie wenn
wir darauf beharren, eine falsche Erndhrung zu haben und ein falsches Leben zu
fiihren, die Natur darauf beharren wird, uns mit unterschiedlichen Krankheiten
zu qualen.

Die Anhdufung von Anstofden, die wiederholt aus dem Kosmos kommen
aufgrund unserer tdglich wiederholten falschen Handlungen wird dicht -
sozusagen wie eine Wolke. Insofern als es eine Kraft ist, die von kosmologischer
Seite aus auf uns einwirkt, kann Karma nicht als eine Substanz betrachtet
werden. Die Handlung, die von einer anderen Quelle eine Reaktion erzeugt, ist
eine Art von Erfahrung, und das Residuum des Karmas, das Wiedergeburt etc.
verursacht, ist auch eine Potentialitit fiir Erfahrung in der Zukunft. Der
wiederholt auftauchende Einfluss kosmischer Krafte auf Individuen wird dicht
wie eine Wolke, und es wird zu dem, was wir die unbewussten, unterbewussten
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und bewussten Schichten des Geistes nennen. Diese drei Schichten sind: Das
dichte und tribe Residuum am Boden, wie die dichten Schichten oben auf einer
Wolke; eine etwas diinnere Schicht weiter unten; und eine diinnere Schicht noch
tiefer, wie die Schicht, die selbst in der Regenzeit, wenn die Wolken dicht sind,
leicht vom Sonnenlicht erhellt wird.

Der dichteste Teil unseres Karmas ist in der anandamaya kosha. Dies ist das,
was die Psychologen die unbewusste Ebene nennen. Der etwas diinnere Telil ist
das Unterbewusste, das wir oft im Traum erfahren, und der diinnste Teil ist der
Wachzustand. Aufgrund seiner Transparenz wird das Bewusstsein so klar
gespiegelt, dass wir selbst durch das karmische Residuum hindurch beginnen,
Dinge in der Welt so klar wahrzunehmen, als sei es im Wachzustand. Aber wir
nehmen Dinge im Traumzustand schemenhaft wahr, weil er unterbewusst und
nicht so klar wie der Wachzustand ist. Und wir wissen nichts im Schlafzustand,
weil die Wolke sehr dicht ist und das Bewusstsein diese Wolke nicht durchdringt
- genau wie wir wahrend des Monsuns die Sonne nicht einmal am Mittag sehen
werden, und es wird aufgrund der dichten Wolken, die den ganzen Himmel
bedecken, wie Nacht sein.

Dies ist die Schwierigkeit dabei zu wissen, was Karma ist. Gahana karmano
gatih: "Der Weg des Karmas ist wahrlich sehr schwer zu verstehen,” sagt
Bhagavan Sri Krishna. Aber Karmas lockern ihren Griff auf das Individuum, das
nicht vollstindig gemaf der Uberlegenheit der Anforderungen der Sinnesorgane
handelt, sondern im Geiste eines yajnas handelt, worauf im dritten Kapitel Bezug
genommen wird. Gatasangasya muktasya jaianava sthitacetasah, yajiiaydacaratah
karma samagram praviliyate (4.23): Die Person, die vollkommen frei von
Anhaftung ist, gatasanga, und frei von Anhaftungen, mukta, und gegriindet in der
Weisheit des Lebens, jaanavasthitacetasah, und die Handlungen als Opfer
ausfiihrt, wie es im dritten Kapitel detailliert beschrieben wird - fiir sie schmilzt
jede Handlung wie Eis vor der Sonne.

Keine Handlung wird eine Reaktion hervorrufen im Falle einer Person, die
wie bei einem yajna oder Opfer handelt - d.h. als Teilnehmer an den kosmischen
Absichten und nicht als ein individueller Handelnder mit der Absicht, eine
heimliche Frucht zu ernten. Eine Frucht zu erwarten ist ein besonderes Merkmal
selbstsiichtiger Handlung, und es gibt keine Erwartung von Frucht bei einer
selbstlosen Handlung. Es ist ein Werk um des Werkes willen, Pflicht um der
Pflicht willen, wie gesagt wird. In dem Augenblick, in dem es im Geist eine
Absicht gibt, eine Konsequenz oder eine Frucht zu ernten, morgen oder
libermorgen oder in der Zukunft, als das Ergebnis von Karma oder einer
Handlung, die heute getan wird, denkt diese Person tatsachlich in Begriffen des
Zeitprozesses, weil die Frucht einer Handlung erst nach einiger Zeit entstehen
wird. Die Erwartung der Frucht einer Handlung ist deshalb gleichbedeutend mit
der Verwicklung in den Prozess der Zeit, und Zeit ist dem Tode gleich; und solch
eine Person wird durch Karma gebunden. Aber jemand, der Handlungen als ein
yajna ausfiihrt, als eine Pflicht, erwartet keinerlei Frucht. Ein verstecktes Motiv
fehlt vollstandig im Falle selbstloser Handlung.
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Wir mogen uns fragen: Wenn wir von einer Arbeit nichts erwarten, warum
sollten wir dann tiberhaupt arbeiten? Das sind die Standardargumente moderner
Denker und selbst wohlbelesener Leute. Was sollte der Antrieb hinter uns sein,
um tiberhaupt irgendetwas zu tun, wenn wir nichts davon bekommen? Diese
Frage entsteht aufgrund unserer vollstindigen Unwissenheit liber die Natur
unserer Beziehung zur Welt, die, noch einmal, das falsche Verstandnis der Welt
als vollstandig aufderhalb von uns ist - ein Feld, auf dem wir Getreide anbauen
und die Friichte davon essen konnen, mit Gott irgendwo im Himmel, der uns mit
der Erléosung nach dem Tode segnen wird. Dies ist das seltsame, grobe,
ungebildete Argument selbst der gelehrtesten Leute heutzutage. Es ist schwierig
fiir eine Person anzuerkennen, dass es eine organische, lebendige Verbindung
zwischen uns, der Welt und Gott gibt.

Ein Individuum muss grosses punya, grosse Verdienste in seiner vorherigen
Geburt oder in mehreren Geburten erlangt haben, um diese grosse Wahrheit der
Identitdit unserer selbst mit der Atmosphdre, in der wir uns befinden,
anerkennen zu konnen. Deshalb ist selbstlose Handlung eine Frucht davon. Wenn
wir gesund werden, fragen wir dann, was wir bekommen, wenn wir gesund
werden? Gesundheit selbst ist die Frucht davon. Auf &dhnliche Weise ist
Selbstlosigkeit nichts anderes als eine gesunde Beziehung, die wir mit der Welt
und vielleicht mit Gott aufrecht erhalten. Und was wir selbstsiichtige Handlung
nennen ist eine ungesunde Beziehung, die wir mir der Welt und mit Gott aufrecht
erhalten - eine fremdartige Beziehung sozusagen. Wir behandeln die Welt und
Gott als Fremde, als ob wir keine Verbindung mit ihnen hatten. Dies ist eine wie-
du-mir-so-ich-dir Handlung, die uns die Natur antut. Aber wir kdnnen von dieser
Zwickmihle frei sein, Tritte von der Natur und von Gott zu bekommen, wenn
unsere Handlungen von einem Bewusstsein motiviert sind, dass wir ein Vertreter
sind, ein Instrument, ein Medium der Handlung kosmischer Krafte, und dass wir
selbst nichts tun.

Shakespeare hat alle die Stlicke mit seinem Federhalter geschrieben, aber wir
konnen nicht sagen, dass der Federhalter die Stiicke geschrieben hat. Obwohl es
wabhr ist, dass der Federhalter tatsachlich die Stiicke geschrieben hat, sagen wir
nicht, dass der Federhalter sie geschrieben hat; wir sagen, dass Shakespeare die
Stiicke geschrieben hat. Dies ist die Weise, auf die wir unsere Position in dieser
Welt verstehen miissen. Wir sind wie ein Federhalter in der Hand Gottes, ein
Instrument in Seiner Hand. Wir sind sozusagen ein Werkzeug: nimitta matra.

Das Gehirn wird diese Argumente aufgrund der triibben Karmas nicht
akzeptieren, die latent auf den unbewussten und unterbewussten Ebenen liegen.
Darum kann sich in den Anfangsstufen die spirituelle Praxis nicht zu solchen
Hohen dieses Verstandnisses erheben. Sie muss mit chitta shuddhi beginnen -
dem Uben der yamas, niyamas, viveka, vairagya, shad-shampat und mumukshutva
- Qualitaten, die in den Vedanta Shastras beschrieben werden. Wir miissen gute
Menschen sein, bevor wir zu Gottmenschen werden kénnen. Wir kénnen nicht
plotzlich gottliche Individuen werden, solange wir nicht zuerst und zuvorderst
gute Individuen sind. In den meisten von uns gibt es nur sehr wenig Gutes. Wenn
die Zeit dafiir kommt sind wir die gleichen Unmenschen, und dies ist etwas, was
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wir durch ein wenig Nachforschung erkennen koénnen, statt dass wir uns
tatsachlich in eine Notlage bringen, in der wir uns so verhalten miussen. Wir
miussen nicht krank werden um zu wissen, was Krankheit ist. Ein Arzt kann
verstehen. Ein guter Arzt kann wissen was Krankheit ist, wie sie wirkt, ohne
tatsachlich krank zu werden.

Daher ist es fiir uns wesentlich, uns in dieser Kunst des spirituellen Lebens
durch einen schrittweise aufsteigenden Prozess der Selbstreinigung auszubilden,
bevor wir mit den Meditationen der Upanishaden und der Bhagavadgita
beginnen. Selbst wenn wir zum Beispiel Schiiler des Vedanta werden, beginnen
wir nicht mit den Upanishaden und den Brahma Sutras und so weiter, denn sie
werden wie ein Dschungel aussehen, und wir werden nicht wissen, was es ist.
Alles wird in einem Wald gefunden, aber wir werden nicht wissen, was an
welchem Ort gefunden wird. Dies gilt auch fiir die Upanishaden und die Brahma
Sutras. Deshalb beginnt das Vedanta Shastra mit einfiihrenden Prakarana
Granthas wie dem Vedanta Sara, dem Vedanta Paribasha, dem Laghu
Vasudevamanana und dem Panchadasi. Dann studieren wir die Upanishaden.
Und erst danach sollten die Bhagavadgita und die Brahma Sutras studiert
werden. Wir sollten nicht plotzlich in sie hineinspringen, wenn wir keine schon
durch die Gnade Gottes vorbereitete Seele sind.

Gatasangasya muktasya jAanavasthitacetasah, yajAaya-caratah karma
samagram praviliyate: Alle Handlungen schmelzen sofort. Was ist dieser Zustand
von jiianavasthitacetas? Was ist tatsachlich gatasangatva; und was ist schliefdlich
tatsachlich das yajna karma? Wenn es hagelt, bilden sich kleine Eisballe; und in
dem Moment, wenn sie auf die Erde fallen, schmelzen die Eisballe und werden
flissig. Auf dhnliche Weise wird das Feuer der Erkenntnis die feste Masse von
Karma verbrennen, die wir angehduft haben, vorausgesetzt dass unsere
Handlungen vollkommen unmotiviert sind in Begriffen der Frucht, die in der
Zukunft daraus wird.

Brahmarpanam brahma havir brahmagnau brahmana hutam, brahmaiva tena
gantavyam brahmakarmasamadhina (4.24). Dieser Vers alleine ist ausreichend
fiir uns, um tliber den grossen Gott des Universums zu meditieren. Wenn wir ein
Opfer darbringen, ist die Opfergabe nichts anderes als ein Gesicht der hochsten
Wirklichkeit selbst. Der Ausfithrende, der Prozess des Ausfiihrens, das
Instrument der Handlung und das daraus folgende Ergebnis sind alle
unterschiedliche Modifikationen einer einzigen Wirklichkeit, auf gleiche Weise
wie die Wasser des Ozeans - egal ob sie wie Schaum oder Bldschen oder Wellen
sind, ob sie fest oder fliissig sind, oder in welcher Form sie auch immer sein
mogen - nur Modifikationen einer einzigen Wassermasse sind.

Selbst das Opfern der Sinnesorgane in Begriffen von Sinnesobjekten, die diese
rohe Aktivitat, die wir als Sinneswahrnehmung ausfiihren, ist tatsichlich eine
Handlung der kosmischen Macht. Die Mittel oder die Instrumente, die wir in
diesem Prozess der Wahrnehmung verwenden, stammen auch nur von dieser
hochsten Kraft. Das ist das havis das wir opfern - das yajna in Aktion. Das Feuer,
in dem wir die Opfergabe darbringen, ist nur dieses hochste Wesen, das sich als
Feuer manifestiert; und das Ziel, das wir in unserem Geist haben, das Ziel, das wir
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nach der Durchfiihrung dieses yajnas erreichen wollen, ist auch nur die héchste
Wirklichkeit. Der Pfad und das Ziel verschmelzen im hochsten Reich der
spirituellen Erfahrung.

Brahmarpanam brahma havir brahmagnau brahmana hutam, brahmaiva tena
gantavyam brahmakarmasamadhina. Es gibt einen ahnlichen Vers im Yoga
Vasishtha - tat chintanam tat kathanam anyonyam tat prabodhanam, eta deka
paratvam ca brahmabhyasam vidur budhah (Y.V. 3.22.24) - in dem uns gesagt
wird, dass wir brahmabhyasa liben miissen. Das Yoga Vasishtha schreibt drei
Arten von sadhana vor - prana nirodha, chitta-vritti nirodha und brahmabhyasa -
die pranayama, Kontrolle des Geistes und Meditation iiber das Absolute sind.

Tat chintanam: Tagein tagaus nur das zu denken. Eine Person, die zum Tode
verurteit wurde, wird immer an den Galgen denken, und die Schlinge des
Henkers wird in ihrem Geist sein selbst bevor es tatsachlich stattfindet, oder eine
Person, die eine grosse Beforderung erwartet, wird immer darauf warten, dass
sie kommt, das hohere Gehalt vorwegnehmen und so weiter. Genauso wie wir in
unserem Geist die grossen Ziele in dieser Welt in einer Form materiellen Besitzes
bewahren, sollten wir auf dhnliche Weise liber diese Realitiat briiten, immer nur
Das denken.

Tat kathanam: Wenn wir mit Menschen sprechen, sollten wir nicht iiber
unnotige Dinge reden. Wir sollten uns und den anderen mit einer Diskussion
tber dieses Thema erleuchten. Wir sollten die Person veranlassen nur uber
dieses Thema zu sprechen, und auch wir sollten nur iiber dieses Thema
sprechen. Dies ist tatsachlich ein satsanga der zwischen zwei Personen oder
irgendeiner Anzahl von Personen stattfindet. Tat chintanam tat kathanam:
Immer das zu denken, und nur dariiber zu sprechen und sich dariiber zu
unterhalten.

Anyonyam tat prabodhanam: Sich gegenseitig nur iiber dieses besondere
Thema erleuchten. Wenn wir irgendjemanden treffen sollten wir fragen: "Was
hast du studiert? Welchen Fortschritt hast du gemacht? Ich hatte auch gerne den
Nutzen davon, etwas zu wissen." So wie Schiiller manchmal ihre Noten in Schulen
und Colleges vergleichen, konnen wir Noten vergleichen und kénnen wir
Erfahrungen selbst unter unseren Kollegen vergleichen. Das ist gegenseitige
Erleuchtung die wir zwischen uns hervorbringen, und auch das wird zu einer Art
Meditation. In einer Familie, in einer Gemeinschaft, wo es viele Menschen gibt,
sollten wir keinen Unsinn reden. Wir sollten immer tuber dieses grossartige
Thema sprechen, das die grosse Gesundheit des Korpers, der Gesellschaft und
schliesslich selbst Befreiung ist.

Anyonyam tat prabodhanam, eta deka paratvam ca: Fir unser Leben und
unseren Tod nur davon abhangen. Dies ist unser Leben, und dies ist auch unser
Tod, und wir konnen keinen anderen Gedanken in unserem Geist haben. Eta deka
paratvam ca brahmabhyasam vidur budhah: Dies wird die Ubung von Brahman
genannt.

Es gibt ein kleines Buch von Bruder Lawrence mit dem Namen Practice of the
Presence of GodE2l. Thr konnt alle dieses Buch lesen. Es ist sehr interessant. Seine
Erfahrung war, dass uberall - in den Schuhen, in der Kiiche, im Geschirr, im
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Besenstiel - tiberall nur Gott ist. Es gibt einen ahnlichen weiteren Vers:
tadbuddhayas tadatmanas tannisthas tatpardayanah, gacchantyapunaravrt-tim
jiananirdhtitakalmasah (5.17). Wir werden diesen Vers spater diskutieren.

Heute ziehen wir bestimmte Schlussfolgerungen iiber unsere falsche
Auffassung iiber unsere Beziehung zwischen uns und der Welt und Gott, die
bindendes Karma erzeugt, und die Notwendigkeit, selbstlose Handlung in der
Form von yajna auszufiihren. Was yajna ist wurde beschrieben. Yajna ist

tatsachlich brahmabhyasa - vollstandige Abhangigkeit von Gott. Dies ist
schliesslich selbstlose Handlung.
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Diskurs 10

Das vierte Kapitel endet:
Methoden der Verehrung und der Selbstkontrolle

daivam evapare yajiiam yoginah paryupasate
brahmagnavapare yajiiam yajienaivopajuvhati (4.25)
Srotradinindriyanyanye samyamagnisu juvhati
Sabdadin visayan anya indriyagnisu juvhati (4.26)
sarvanindriyakarmani pranakarmani capare
atmasamyamayogagnau juvhati jianadipite (4.27)
dravyayajias tapoyajia yogayajias tathapare
svadhyayajiianayajias ca yatayah samsitavratah (4.28)
apane juvhati pranam prane’panam tathapare
pranapanagati ruddhva pranayamapardyanah (4.29)
apare niyataharah pranan pranesu juvhati
sarve’pyete yajiavido yajiaksapitakalmasah (4.30)

In diesen Versen aus dem vierten Kapitel finden sich weitere Einzelheiten, wie
man tatsachlich den Geist des yajnas im taglichen Leben in die Praxis umsetzt.
Wir haben in den fritheren Kapiteln viel iiber yajna, Opfer, gehort. Wir haben uns
in einem philosophischen Licht vorgestellt, was yajna oder Opfer ist. Jetzt wird
uns auf eine sehr geerdete, praktische Weise gesagt, wie wir spirituelles sadhana
als ein yajna oder als ein Opfer praktizieren konnen, und was die Methoden sind,
um tatsachlich yajna in unseren téaglichen Leistungen zu manifestieren.

Es gibt eine Vielzahl von Wegen der taglichen Ausfiihrung von yajna. Einige
Menschen opfern alles, einschliefllich ihrer selbst, den Gottern im Himmel. Sie
verehren Brahma, Vishnu, Siva, Ganesha, Devi, Durga, Surya. Jeden Tag gibt es
eine Hingabe ihrer selbst in einem Akt der Unterwerfung und Ergebung durch
Gebete, die als Mantras des Vedas dargebracht werden oder als Verse aus den
Puranas und den Epen, oder aus den Tantra und Agama Shastras. Die Gotter
werden gemafd der Anweisungen verehrt, die uns vor allem im Agama Shastra
gegeben werden, einer Schrift, die von den Ritualen der Verehrung handelt.

Wir mogen gesehen haben, wie Menschen Gotter in einem grossen
offentlichen Tempel verehren oder wie sie ein kleines Bild verehren, dass sie in
ihrem eigenen Haus vor sich gestellt haben - ein Siva linga, oder Vishnus Bild
oder Suryas sphatika oder was auch immer es ist. Sie fiihren unterschiedliche
Arten der Bewirtung aus flr den Gott, der als ein koniglicher Gast in ihr Haus
kommt.

Tatsachlich sind die Arten der Verehrung in Tempeln, besonders in grofden
Tempeln mit 6ffentlicher Verehrung, ahnlich den Arten, wie wir einen Konig in
unserem Haus empfangen wiirden. Nimm an wir werden informiert, dass morgen
der Herrscher unser Haus besucht. Was machen wir? Es gibt eine Reihe von
Dingen, die wir tun. Wir raumen tberall auf und machen alles ordentlich. Wir
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richten einen schonen Sitz fiir ihn her. Wir begriissen ihn mit Ehrungen und
sagen "setzen Sie sich bitte." Danach miissen wir nach indischer Tradition seine
Flisse waschen. Dieses System mag es im Westen nicht geben, aber in Indien ist
eine der wichtigen Empfangsgesten, die einem geehrten Gast gezeigt werden,
ihm einen bequemen Sitz anzubieten und seine Fiifie zu waschen. Danach
erkundigen wir uns, wie es ihm geht, und ob es irgendetwas gibt, was wir fir ihn
tun konnen, und dann bieten wir ihm etwas zu essen oder trinken an, geben ihm
Kleider oder Juwelen, und stellen vor ihn Friichte und all die kostlichen Gerichte,
die wir zubereitet haben. Wir schwenken ein heiliges Licht vor ihm, das arati
genannt wird, und dann sitzen wir ruhig und erkundigen uns nach seinem
Wohlergehen. Wir servieren ihm eine Mahlzeit und danach - sehr, sehr
ehrerbietig - verabschieden wir ihn. Dies ist es, was bei der Verehrung in sehr
grossen Tempeln wie Tirupati getan wird, obwohl sie in kleinen Tempeln nicht in
all diese Details gehen.

Gott kommt zu uns als ein Herrscher, und Er kommt taglich durch Anrufung.
Nach einiger Zeit verabschieden wir ihn; und so miissen wir ihn am nachsten Tag
wieder einladen. Nachdem man einen Gast verabschiedet hat, geht diese Person.
Jeden Tag wird diesem geehrten Gast, der Gott ist, der prachtvolle Empfang
gegeben; und schliefdlich bringen wir uns selbst dar: Ich bin Dein.

Daivam evapare yajiam yoginah paryupasate: Einige der spirituellen Sucher
oder Yogis verehren Gott auf rituelle Weise durch Gesange, das Ausfiihren von
Ritualen oder sogar durch tatsachliche Kontemplation. Brahmagnavapare yajiiam
yajiienaivopajuvhati: Oder wir kontemplieren liber das hochste Absolute in
unserer eigenen Personlichkeit. Wir geben uns diesem Ozean des Absoluten hin,
so dass wir mit diesem hochsten Wesen verschmelzen. Die grosste Verehrung,
die wir uns vorstellen konnen, ist die, wenn wir uns selbst darbringen, statt
kostliche Gerichte, Kleider, Gold, Juwelen etc. zu opfern. Sie sind zweitrangig im
Vergleich zu dem, was wir selbst sind. Wir opfern uns selbst in diesem grofden
brahmayajna, das wir ausfiihren - der Kontemplation tiber das hochste Absolute.
Brahmagnavapare yajiiam yajfienaivopajuvhati.

Srotradinindriyanyanye samyamdgnisu juvhati: Einige Yogis opfern die Kraft
der Sinnesorgane im Feuer der Selbstkontrolle. Selbstkontrolle wird als eine Art
kunda visualisiert, ein yajnasala - eine spezielle Grube, in der das heilige Feuer
entziindet wird. Unsere Ausfiihrung, oder der Akt der Selbstkontrolle, ist selbst
ein heiliges Feuer, das wir in uns selbst angeziindet haben, und in das wir die
Sinnesorgane selbst opfern, die wir als Opfergabe aus Ghee in dieses heilige
Feuer giessen. Die Wahrnehmung und all die wahrgenommen Gegenstiande der
Wahrnehmung werden in diesem Feuer des vollstindigen Riickzugs geopfert.
Alle finf Sinne - die Augen, die Ohren und die anderen Wahrnehmungsorgane,
werden in ihrer Kapazitidt als Krafte der Wahrnehmung und des Denkens aus
ihrer Verwicklung mit den Objekten gelost, zuriickgebracht und in das Feuer
geopfert, so wie Ghee geopfert wird. Wir konnten sagen, dass die Sinnesorgane in
das Feuer des vollstandigen Riickzugs geopfert werden - pratyahara. Hier wird
pratyahara beschrieben als die Opferung der Krafte der Sinnesorgane im Feuer
der Selbstkontrolle.
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Srotradinindriyanyanye samyamadgnisu juvhati, Sabdadin visayan anya
indriyagnisu juvhati. Es gibt eine gegenldufige Handlung zu dem was erwahnt
wurde, die auch als eine Art von Opfer betrachtet wird. Was wir zuerst erwahnt
haben ist, dass die Sinnesorgane, die mit den Objekten beschaftigt sind,
zuruckgezogen und in das Feuer der Selbstkontrolle gegossen werden. Hier, in
dieser zweiten Halfte des Verses, wird gesagt, dass all die Sinnesobjekte im Feuer
der  Sinnesorgane  geopfert werden durch das Medium  der
Wahrnehmungsorgane. Die Gegenstinde der Wahrnehmung werden im Geist
geopfert, und vom Geist werden sie dem Intellekt geopfert. Dies ist der
umgekehrte Prozess der Selbstkontrolle. Wir koénnen entweder unsere
Verbindung mit den Sinnesobjekten zuriickziehen und dann die Kréafte der Sinne
im Feuer unserer Selbstkontrolle opfern; oder wir kénnen die Form der Objekte
selbst schmelzen, wie es gemafd Patanjalis Yoga Shastra in Samadhi, samapatti
etc. getan wird. Es wird auch im vorletzten Vers des zweiten Kapitels erwahnt,
dass all die Begierden und die begehrten Objekte kommen und sich selbst in den
Ozean des Sehers ergiessen: apturyamanam acalapratistham samudram dpah
pravisanti yadvat, tadvat kama yam pravisanti sarve sa Santim dpnoti na
kamakami (2.70).

Wir miissen keine Angst vor der Welt haben. Dies ist eine hohere Form der
Selbstkontrolle. Die niedrigere Form der Selbstkontrolle besteht darin, die
Verbindung der Sinnesorgane mit den Objekten zu unterbrechen und in der
Selbstkontrolle die Energie in den Geist zu giessen. Die andere Art, die Konzepte
der Objekte zu schmelzen, ist schwieriger. Objekte existieren nicht. Sie sind nur
Konfigurationen kosmischer Krafte. Objekte sind nur Energien - sattva, rajas,
tamas- konzentriert in ihrem Austausch und ihrer Kombination, und wenn sie
also geschmolzen werden, wie hartes Eis in den heifden Sonnenstrahlen schmilzt,
dann vergeht die Objektivitit und der gesamte physikalische Kosmos mag
sozusagen zu Fliissigkeit schmelzen; und so wie Fliisse in den Ozean stromen,
wird die ganze Welt in uns einstromen. Dies ist eine hohere Art der
Selbstkontrolle, die nur grosse Meister ausfithren kénnen. Wir kénnen die Welt
nicht so einfach schmelzen und sie wie einen Fluss in unser eigenes
ozeangleiches Selbst stromen lassen: Sabdadin visayan anya indriyagnisu juvhati.

Sarvanindriyakarmani pranakarmani capare, atmasam- yamayogdagnau
juvhati jAanadipite: Alle Empfindungen und die Aktivitit der pranas
konzentrieren sich im Selbst. Es gibt fiinf Sinnesorgane - Sehen, Horen, Riechen,
Schmecken und Beriihren - und dies sind die fiinf Empfindungen. Es gibt auch
fiinf Formen des Atems - prana, apana, vyana, udana, samana. Das prana lasst den
Atem ausstromen, und das apana lasst den Atem einstromen; und wenn wir
diesen Prozess der Einatmung und Ausatmung anhalten, wird dies kumbhaka
genannt, was ein wenig spater in weiteren Versen erwahnt wird. Vyana ist eine
durchdringende shakti oder Kraft, die den Blutfluss durch den Kérper verursacht.
Samana gleicht die Krafte aus; es verdaut die Nahrung.

Diese Funktionen der pranas, zusammen mit der fiinffaltigen Funktion der
erwahnten Empfindungen, sind auf das Selbst konzentriert, und gehen wie
Sonnenstrahlen vom Selbst der eigenen Existenz aus. Man kann sich die fiinf
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pranas und ihre Funktionen, und die fiinf Empfindungen sozusagen als die
Strahlen der Sonne vorstellen - wobei die Sonne unser eigener Atman ist. Darum
sarvanindriyakarmani pranakarmani: Alle Empfindungen und alle Aktivititen der
pranas konzentrieren sich im Selbst. Atmasarmyamayogdagnau juvhati jianadipite:
Erleuchtet von der hochsten Form der Weisheit, ausgestattet mit dem Wissen um
den hochsten Geist des Universums, ist ein Yogi oder ein spiritueller Sucher in
der Lage, diese ansonsten sehr schwierige Aufgabe durchzufiihren, die pranas
und die Sinne in seinem eigenen Selbst zu konzentrieren, so dass keine
vielfaltigen Aktivitaten stattfinden. Es findet eine totale Handlung statt, totale
Wahrnehmung findet statt, und diese totale Wahrnehmung wird Einsicht oder
Intuition genannt: atmasamyamayogagnau juvhati jianadipite.

Dravyayajias tapoyajiia yogayajias tathapare, svadhyaya-jiianayajias ca
yatayah samsitavratah: Yogis, Schiiler des Yoga, opfern den Gottern im Himmel
physikalische Substanzen als eine Form der Verehrung. Dies wird materielles
Opfer genannt: dravya yajna. Andere opfern sich selbst durch das Ausfiihren von
tapas. Tapas ist das Erzeugen von Hitze im eigenen Korper oder Geist, indem man
die Sinnesorgane unterwirft. Es gibt eine Energiemenge in uns, die immer ein
Optimum beibehalt. Es nimmt niemals zu oder ab. Es wird gesagt, dass die
Gesamtenergie im Kosmos immer stabil ist - sie nimmt nicht zu oder ab - aber sie
kann unter bestimmten Umstinden zunehmen oder abnehmen. Wenn das
Bewusstsein iiber ein Sinnesobjekt kontempliert, das aufderlich ist, besonders mit
einer emotionalen Ladung darauf, dann fliesst die Energie durch den Kanal des
Wahrnehmungsorgans - und in diesem Ausmass vermindert sich das
Energiequantum. Und je mehr wir uns eines Objektes emotional bewusst sind,
desto schwacher sind wir an Geist und Korper, und um so schlechter geht es uns
auf jede Weise. Je grosser die Macht des Bewusstseins ist, es sich nicht zu
erlauben, sich in Richtung der Objekte der Sinnesorgane zu bewegen und sich in
sich selbst zu stabilisieren, desto grosser ist das Energiequantum in uns. Und
dann mogen sich unbezwingbare Starke, unbesiegbare Macht und solche Dinge
wie siddhis in einem selbst entwickeln, wenn unsere Energien in uns selbst
bewahrt werden, und es ihnen nicht erlaubt wird, sich nach aufden zu den
Objekten zu bewegen oder sich durch die Sinnesorgane zu den Koérperteilen zu
bewegen.

Wir haben die Schonheit eines kleinen Babies gesehen. Warum sieht ein alter
Mensch hasslich aus, wahrend ein Baby sehr schon aussieht? Der Grund dafiir ist
die Gleichverteilung der Energie im System des Babies. Wenn das Kind zu einem
Jugendlichen und einem Erwachsenen heranwachst, fangen die Energien an, sich
in den unterschiedlichen Teilen des Korpers zu konzentrieren, und die
Gleichverteilung hort auf. Die Harmonie, mit der die Energie in einem Baby
verteilt ist, macht jeden Teil seines Korpers schon. Es gibt keinen Vergleich eines
Teils mit einem anderen Teil. Ob es nun die Nase oder das Bein oder der Fuss ist,
alle sind schon. Aber wenn die Energien aufgrund der Begierden des
Erwachsenen zerstreut werden, dann konzentrieren sie sich im Auge oder in der
Nase oder in der Zunge oder in den anderen Organen, und die Energie lauft aus
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wie Wasser aus einem Topf mit vielen Lochern auslaufen mag. Dies sollte nicht
zugelassen werden.

Tapas ist die Starke, die wir in uns selbst ausiiben, und mit der wir unsere
Energie in uns bewahren, und wir wollen nicht, dass diese Energie zu einem
anderen Sinnesobjekt geht, nicht einmal zu einem bestimmten Teil des Korpers.
Sie sollte gleichmassig tiberall verteilt sein. Dies wird tapoyajia genannt. Darum
haben Kinder, die unschuldig sind und keine Begierden haben und auch Heilige,
die keine Begierden haben, schone und strahlende Gesichter. Aber gewdhnliche
Leute, die Begierden haben, fiihlen sich gezwungen, die Energien in Richtung der
Objekte durch ihre Sinnesorgane hinauszulassen.

Dravyayajias tapoyajiia yogayajias tathapare: In Begriffen der Yogapraxis
machen wir ein yajna in einem spirituellen Sinne. Es liegt an uns zu entscheiden,
was fiir eine Art von Yoga Bhagavan Sri Krishna hier meint. Es konnte Karma
Yoga sein, es konnte bhakti yoga sein, es konnte das raja Yoga des Patanjali sein
oder es konnte das jnana Yoga oder brahmabhyasa des Yoga Vasishtha und der
Upanishaden sein; durch die Ubung dieser Art von Yoga wird die héchste Art von
yajna ausgefiihrt.

Dravyayajias tapoyajia yogayajias tathapare, svadhyaya-jiianayajiias ca. Es
gibt Menschen, die dem heiligen Studium hingegeben sind. Taglich lesen sie die
ganze Gita, oder das ganze Srimad Bhagavata, oder das Ramayana, oder das
Mahabharata, oder die Bibel, oder den Koran, oder was immer ihr heiliger Text
ist. Sie ergiessen sich selbst in das Thema des Textes, so dass diese gewaltige
Konzentration, die sie dem Thema widmen, das in dem heiligen Text beschrieben
wird, zu einer Art von Konzentration wird. Svadhyaya ist heiliges Studium.
Svadhyaya bedeutet nicht Blicher in der Bilicherei zu lesen, einfach irgendetwas
zufallig aufzugreifen und zu lesen. Es ist ein konzentriertes Studium eines
einzelnen Textes oder einer einzelnen Gruppe von Texten - die Upanishaden,
Bhagavadgita, Vedas etc. - so dass die Gedanken der grossen Meister, die diese
Texte geschrieben haben, solch einen Einfluss auf ihren Geist haben werden, dass
sie praktisch nicht nur iiber die Gedanken dieser grofen Weisen meditieren,
sondern auch tber die edlen Themen, die in diesem Text dargelegt sind. Also ist
auch svadhyaya, heiliges Studium, das taglich von jedem ausgefiihrt werden
sollte, ein yajna, ein grosses Opfer, dass ein spiritueller Sucher ausfiihren sollte
und ausfithren muss.

Jnana yajna wiederum wird erwahnt als das sich Ergiessen der Seele in den
Kosmos, unser Verschmelzen mit all den fiinf Elementen, und dass wir aufhoren,
als Individuen zu existieren - und nur in Gott existieren. Das Yoga Vasishtha ist
besonders dem jnana yoga gewidmet. Es sagt uns, wie wir mit dem Hochsten
Wesen verschmelzen und die ganze Welt als ein existierendes Subjekt an sich
verneinen - um nur zu sehen, dass Gott alles durchdringt, und zu wissen dass nur
Gott ist.

Dravyayajias tapoyajiia yogayajias tathapare, svadhyaya-jianayajias ca
yatayah samsitavratah; apane juvhati pranam prane’panam tathapare: Einige
Menschen opfern das prana in das apana als eine Opfergabe bei einem Opfer. Das
Opfern des prana in das apana wird getan, indem man den Atem nach innen
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nimmt. Wie ich erwdhnt habe, bringt das prana den Atem nach aufden. Das apana
zieht ihn nach unten. Also wird, wenn wir einatmen, das prana, das ansonsten
nach aufden motiviert ist, von seiner nach aufden gerichteten Aktivitat abgehalten
und sozusagen in das apana gegossen. Dieses Giessen von prana in apana durch
Ubungen der Einatmung ist auch ein yajna des pranayama.

Prane’panam tathdpare: Einige opfern das apana in das prana. Dies geschieht,
wenn wir ausatmen. Wenn das prana nach aufden geht, dann wird das apana
nach oben gezogen; das prana mochte die Energie des Zugs nach unten mit sich
nehmen, und wir atmen aus. Aber wenn wir tief einatmen, findet die gegenteilige
Aktion statt; das prana wird dem apana geopfert. Also ist apane juvhati pranam
tatsachlich eine Beschreibung der Einatmung und Ausatmung. Puraka ist das
Flllen, rechaka ist Ausatmen. Also ist das, was hier erwahnt wird, nichts anderes
als der Prozess von puraka und rechaka, Einatmung und Ausatmung, als Teile des
Prozesses von pranayama.

Apane juvhati pranam prane’panam tathapare, pranapana-gati ruddhva
pranayamapardayanah. Einige Menschen tUben nur Einatmung oder nur
Ausatmung, aber einige halten sowohl den ausgehenden Atem als auch den
eingehenden Atem an einem bestimmten Punkt an. Dies wird kumbhaka genannt,
Zuruickhalten, was wirkliches pranayama ist. Deshalb beschreibt dieser Vers
tatsachlich den Prozess des pranayama - den Prozess der Einatmung, den
Prozess der Ausatmung und den Prozess des Anhaltens.

Wie werden wir den Atem anhalten? Im Allgemeinen machen die Leute es,
indem sie die Nasenlocher verschliefien, obwohl dies ein wenig ein
Erstickungsgefiihl verursacht. Dies ist ein Weg. Aber die bessere Methode, um
das Heben des Atems zu stoppen ist es, den Geist auf ein bestimmtes Objekt zu
konzentrieren. Je mehr Konzentration auf einem Ding, desto geringer wird der
Atemprozess sein. Nimm an, wir gehen am Rande einer tiefen Schlucht. Der Pfad
ist nur einen Fuss breit, und selbst wenn wir nur ein wenig daneben treten,
werden wir in den Abgrund fallen. Was wiirden wir tun? Nimm an wir wiirden
auf einem Seil in einem Zirkus gehen. So viel Konzentration ist dafiir erforderlich!
Selbst wenn wir nur ein wenig schwanken, werden wir hinunterfallen. Darum ist
die Konzentration des Geistes auf eine bestimmte Sache eine bessere Methode
um den Atem zum Anhalten zu bringen. Er kann nicht vollstandig anhalten, aber
er wird zu einem Minimum von Einatmung und Ausatmung, so dass der Atem,
der sich normalerweise 12 Zoll im gewohnlichen Atmungsprozess ausdehnt,
immer kiirzer wird. Am Ende, bei vollkommenem pranayama, wird sich der Atem
nur innerhalb der Nasenlécher bewegen. Er wird sich nicht aufserhalb bewegen.
Wir werden nicht einmal wissen, ob die Person atmet, bis wir ein Stiick
Baumwolle in die Nahe seiner Nase bringen. Diese Art von pranayama ist auch
eines der yajnas bei der spirituellen Praxis. Apane juvhati pranam prane’panam
tathapare, pranapanagati ruddhva pranayamaparayanah.

Apare niyatahdrah pranan pranesu juvhati. Andere beherrschen sich durch
eine enthaltsame Erndhrung. Sie nehmen nur ein Minimum an Nahrung zu sich.
Niyataharah—ahara ist Nahrung fir die Sinnesorgane. Obwohl im Allgemeinen
ahara die Nahrung bedeutet, die durch den Mund hineingelangt, kann es im
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yogischen Sinne als alles betrachtet werden, was die Sinnesorgane selbst
aufnehmen. Farbe und Form sind die Nahrung der Augen, Klang ist die Nahrung
der Ohren, Geruch ist die Nahrung der Nase, Geschmack ist die Nahrung der
Zunge, und Beriihrung ist die Nahrung der Haut. Deshalb sind auch diese
Nahrung. Und wenn wir also enthaltsam sind und nur sehr wenig essen, dann
verringern wir nicht nur unser Chapatti und unseren Reis, sondern wir
vermindern auch die Begierde zu sehen, die Begierde zu horen, die Begierde zu
riechen, die Begierde zu schmecken und die Begierde zu beriihren. All die
Empfindungen werden in ihrer Aktivitat verringert, und dadurch werden sie
praktisch kontrolliert. Dies ist niyataharah - kontrollierte Erndhrung der
Sinnesorgane.

Apare niyataharah pranan pranesu juvhati: Wir konnen die Sinne den Gottern
opfern, die den Sinnesorganen vorstehen. Sag dem Gott der Augen: "Nimm
Deinen Besitz." Sag dem Gott der Ohren: "Nimm Deinen Besitz" etc. Wir verteilen
die Besitztiimer, die nicht uns gehoren, die wir von diesen Gottern ausgeliehen
haben. Wir geben ihnen zuriick, und dann bringen wir in einem schrecklichen
Opfer uns selbst vollstandig dar, im Sinne der Zerstiickelung der Sinnesorgane,
und die pranas werden in das kosmische prana geopfert. Die Sinne werden den
Gottern geopfert, den Gottheiten, die den Sinnen vorstehen oder sie
kontrollieren, so dass die Sinne nicht langer unabhédngig arbeiten. Sie werden in
den kosmischen Gottheiten zentralisiert. Auf dhnliche Weise werden die pranas
im kosmischen prana, Hiranyagarbha, zentralisiert.

Apare niyataharah pranan pranesu juvhati, sarve’py-ete yajiavido
yajiiaksapitakalmasah: All diese erwahnten Prozesse der Selbstkontrolle sind
gleich gut, und jemand, der eine dieser Praktiken unternimmt, muss als ein
wirklicher spiritueller Sucher betrachtet werden, ein wirklicher sadhaka, ein
wirklicher tapasvin. Wir konnen zu jeder dieser Methoden der Selbstkontrolle
Zuflucht nehmen, die von Bhagavan Sri Krishna in diesen grossartigen Versen im
vierten Kapitel der Bhagavadgita beschrieben wurden.

Der Weg der spirituellen Praxis kann vielfaltig sein, wie in den verschiedenen
Formen von yajna dargelegt wurde, die in ein paar Versen im vierten Kapitel der
Bhagavadgita beschrieben werden. Ein yajna ist ein Opfer, eine Opfergabe, und
die Opfergabe kann ein sichtbares, materielles Etwas sein, oder es kann eine
Opfergabe durch eine innerliche Kontemplation sein. Sreyan dravyamayad yajidj
jianaya-jiah paramtapa, sarvam karmakhilam partha jAane paris-amapyate
(4.22): Besser als eine materielle Opfergabe ist das Opfern durch Wissen. Jnana
yajna ist dravya yajna tiberlegen. Das Vermitteln von Wissen ist ein grosserer
Dienst, als einer Person viel Geld als Wohltitigkeit zu geben, denn aller Wert
konzentriert sich in dem Ausmass des Wissens, das wir von uns selbst haben, von
der Welt und schliesslich von Gott - von Leben und Tod.

Jede Aktivitat gipfelt schliesslich in Wissen. Sarvam karmakhilam partha jiiane
parisamapyate: Jede Aktivitdt lenkt sich zu einem Zustand, in dem die Aktivitat
selbst endet und am Ende befindet sich alle Handlung in einem Zustand der
Beseitigung jeder Notwendigkeit fiir Handlung. Die Bewegungen der Fliisse
enden, wenn sie den Ozean erreichen, der ihre Bestimmung ist. Es gibt keine
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weitere Bewegung in irgendeine Richtung nachdem der Fluss den Ozean erreicht.
Bis zu diesem Zeitpunkt gibt es intensive Aktivitat. Also ist jede Aktivitdt eine
Verpflichtung, die daraus entsteht, dass das Bewusstsein in der Individualitat des
physischen Korpers festsitzt, und sie hort auf eine Handlung zu sein, wenn sie
eine Uiberindividuelle Dimension annimmt.

Das Fliessen eines Flusses ist eine Handlung, das Blasen des Windes ist eine
Handlung, das Ausbrechen eines Vulkans ist eine Handlung. Finden wir einen
Unterschied zwischen diesen Handlungen und unseren Handlungen? Der
Unterschied besteht in dem Ausmass des Personlichkeitsbewusstseins, des
Egobewusstseins, des Individualitatsbewusstseins, das daran beteiligt ist. Wenn
unsere Handlungen eine Auswirkung auf eine andere Person haben, dann rufen
sie eine Strafe durch eine Reaktion hervor; aber wenn die Ganga iiberfliesst und
Millionen von Dorfern beschadigt, wird keine Reaktion gegen die Ganga in Kraft
gesetzt. Wenn Tornados blasen, Bdume ausreissen, den Ozean sich erheben
lassen und alle Arten von Leben zerstoren, wird der Wind keinerlei Strafe oder
Reaktion fiir seine Handlung erfahren. Wenn ein Vulkan Millionen totet, wird er
keinerlei Karma haben, das darauf reagiert. Aber wenn wir etwas tun - wenn wir
ein Dorf zerstéren oder etwas kaputt machen - werden wir die Strafe dafiir
bekommen.

Die Ursache von Strafe oder Reaktion ist das Ausmass des individuellen
Bewusstseins, das wir aufrecht erhalten; und jnana ist die vollstandige
Beseitigung des individuellen Bewusstseins. Wissen bedeutet hier nicht
akademisches Lernen an einem College. Es ist kein Sammeln von Information
durch Biicher. Es ist eine Einsicht in die wirkliche Substanz aller Dinge. Es ist
Verwirklichung, die wir Wissen nennen. Wissen meint hier Identitit des
Bewusstseins mit dem Sein. Selbst wenn ein Professor viel dariiber weiss , wie
die Sterne geformt wurden, wie die Sonne sich bewegt, wie das Sonnensystem
funktioniert, kann man nicht von ihm sagen, dass er wirkliches Wissen um diese
Dinge hat, weil wirkliches Wissen identisch mit dem Sein davon ist. Wirkliches
Wissen um die Sonne zu haben wiirde bedeuten, die Sonne selbst zu werden, und
die Sterne zu kennen hiesse, die Sterne selbst zu werden. Da kein Professor mit
Wissen diese Einsicht erworben hat, durch die er eins werden kann mit dem, was
er lehrt, hdlt alles professionelle und akademische Lernen uns vom Objekt
wahren Wissens fern.

Hier ist das Wissen, auf das sich die Bhagavadgita bezieht, indem alle
Handlungen schmelzen sollen, nicht das gewohnliche Lernen irgendeiner Art von
Akademiker. Es ist nicht panditya oder Gelehrtentum, sondern es ist genau das
Wesen des Objektes, mit dem man sich durch das Wissen um das Objekt
identifiziert. Sat wird zu chit. Existenz wird zu Bewusstsein. Wissen ist
identifiziert mit dem Sein genau des Objektes, das wir kennen. Es ist diese Art
von Wissen, von dem als eine sehr erhabene Errungenschaft gesprochen wird, in
dem alle Handlungen schmelzen und fiir immer zu ihrem Ende kommen.

Alle materiellen Opfer sind im Vergleich zu diesem grossten Opfer unterlegen,
das eigene Bewusstsein in genau das Objekt des Bewusstseins zu opfern. Jnana
yajna ist hoher als dravya yajna oder irgendeine Art von yajna, das Objekte
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beinhaltet, die von materieller Natur sind. Yathaidhamsi samiddhognir bhasmasat
kuruter-juna, jianagnih sarvakarmani bhasmasat kurute tatha (4.37): So wie ein
flammendes Feuer Brennholz zu Asche verbrennt, so werden alle Karmas von
diesem flammenden Feuer des Wissens zu Asche verbrannt.

Arjuna ist verbliifft. "Was wird mir jetzt gesagt? Es wurde gesagt, ich solle die
Waffen ergreifen und kampfen. Dies wurde am Anfang gesagt, und das ist die
Bedeutung genau der Lehre. Wie ist die Beziehung dazwischen, dass ich
aufgefordert werde, auf dem Schlachtfeld zu kampfen, und mir nun gesagt wird,
dass alles was ich tue mit dem hochsten Wissen verschmilzt, das sich mit dem
Objekt des Wissens identifiziert?" Grosse Zweifel entstehen selbst in Arjuna, dem
besten der Schiiler.

Alle Karmas werden in diesem grossartigen Wissen zu Asche verbrannt.
Yogasamnyastakarmdanam jaanasamchinnasam$ayam, atma vantam na karmani
nibadhnanti dhanamjaya (4.41): Denjenigen, der aller Anhaftung durch die
Identifikation von sich selbst mit allen Dingen entsagt hat, der alle Zweifel durch
dieses Wissen zerstreut hat, das gerade jetzt beschrieben wurde, und der im
Bewusstseins des Selbst gegriindet ist, kann kein Karma kann binden. Dies ist die
Bedeutung  dieses  pragnanten Verses: yoga  samnyastakarmanam
jianasamchinnasamsayam, atmavantam na karmani nibadhnanti dhanamjaya:
Ihn, der ein Kenner und ein Yogi ist, ihn, der im Selbst gegriindet ist, ihn kann
keine Handlung binden.

Tasmad ajiianasafibhiitam hrtstham jAanasinatmanah, chittvainam samsayam
yogam atisthottistha bharata (4.42) ist der letzte Vers des vierten Kapitels.
"Deshalb sage ich dir, oh Arjuna, beseitige diese Unwissenheit, die aus falscher
Auffassung geboren wurde, und schneide alle Zweifel mit diesem Wissen ab; mit
dem Schwert der Einsicht, griinde dich selbst im Yoga. Diesen Zweifel, der das
Herz von jedem qualt und jeden zwingt, Dinge auf eine falsche Weise zu sehen,
beseitige diese Unwissenheit mit dem Schwert des Wissens - jianasinatmanah.
Entferne alle Zweifel jeder Art: "Welche Art von Beziehung habe ich mit mir
selbst?" "Welche Beziehung habe ich zu Gott?" "Was ist die Beziehung der Welt
zu Gott?" Entferne all diese Zweifel mit einem Schlag durch die Einsicht, die als
Wissen oder hochste Weisheit bekannt ist. Erhebe dich! Sei kithn! Bravo, oh Held
Arjuna!”

90



Diskurs 11

Das fiinfte Kapitel beginnt: Wissen und Handlung sind eins

»,Mein Herr, was sagst Du mir? Du sagst dass jnana das Hochste ist. Ich verstehe,
was Du sagst. Aber manchmal sagst Du ,du musst handeln. Alle Handlungen
schmelzen im Wissen. Wenn das der Fall ist, woher kommt dann die
Notwendigkeit, dass ich von Dir die Anweisung hore, dass ich handeln
muss?“ Sannyasam karmanam krsna punar yogam ca Samsasi, yac chreya etayor
ekam tan me briihi suniscitam (5.1). ,Manchmal sagst Du jnana, manchmal sagst
Du Karma. Welches von diesen beiden ist besser fiir mich?“ Dies ist Arjunas
Frage.

Jyayasi cet karmanas te mata buddhir janardana, tat kim karmani ghore mam
niyojayasi kesava (3.1). Diese Frage wird am Anfang des dritten Kapitels
aufgeworfen. Wenn buddhi, Verstehen, die Wurzel aller Aktivitat ist - wie es im
zweiten Kapitel erwahnt wird, wo buddhi oder Wissen als allen Handlungen weit
tiberlegen dargestellt wird - woher kommt dann die Notwendigkeit zum
Handeln? Jetzt wird am Anfang des flinften Kapitel von Arjuna eine ahnliche
Frage aufgeworfen. ,Wenn Du sagst, dass Wissen das Hochste ist und alle
Handlungen im Wissen schmelzen, dann bin ich sehr versucht, dieses Wissen zu
erwerben, in dem jede Notwendigkeit zu handeln sich auflésen wird und alle
Handlungen verbrannt werden."

Ein Jinger ging zu einem Guru und fragte: ,Maharaj, wer ist grosser, ein
Jinger oder ein Guru?“

Der Guru sagte: ,Ein Guru ist grosser.”

Der Jiinger antwortete: ,Dann mach mich bitte zu einem Guru.”

Dies ist die Art von Frage, die Arjuna gestellt hat, nachdem er den Diskurs
lber die gegenseitige Beziehung zwischen Yoga und sankhya, jnana und Karma
gehort hatte. In der Sprache der Bhagavadgita bedeutet sankhya Wissen. Es ist
auch als jnana bekannt. Hier bedeutet Yoga Handlung, Karma, oder vielmehr die
Anwendung von Wissen; Karma bedeutet angewandtes Wissen. Genauso wie es
angewandte Physiologie, angewandte Physik, angewandte Chemie etc. gibt, ist
angewandtes Wissen Yoga, und dieses ist Karma.

»Was ist das fiir eine Frage, die du noch einmal aufwirfst, nachdem du so viel
gehort hast, was ich dir gesagt habe?“ Im Lichte dessen, was wir schon im vierten
Kapitel studiert haben, gibt es im flinften Kapitel etwas Wiederholung. Das vierte
und das fiinfte Kapitel handeln vom selben Thema, darum scheint es manchmal
eine Wiederholung und eine Uberbetonung bestimmter Dinge zu geben.

Der Vers im dritten Kapitel war lokesmin dvividha nistha pura prokta
mayanagha, jianayogena sankhyanam karmayo-gena yoginam (3.3): ,Ich habe dir
gegeniiber erwahnt, dass es zwei Wege oder Ansatze zur Wirklichkeit gibt: jnana
und Karma.”“ Und jetzt spricht Sri Krishna im fiinften Kapitel praktisch dieselben
Worte. Samkhyayogau prthag balah pravadanti na panditah, ekam apy asthitah
samyag ubhayor vindate phalam (5.4). ,Nur Kinder denken, dass sankhya und
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Yoga zwei verschiedene Dinge seien. Darum ist deine Frage kindisch, ob jnana
Karma tiberlegen oder unterlegen ist, oder ob du beim Wissen oder bei der
Handlung Zuflucht nehmen musst. Ich habe dir gegeniiber erwdhnt, dass diese
beiden untrennbar sind.”

Die Seele ist nicht dasselbe wie der Korper, und dennoch findet man, dass Gott
von der Seele untrennbar ist. Die implizierte Anwendung von Wissen in der Form
von Handlung mag es so erscheinen lassen, dass Handlung von Wissen
verschieden ist, aber sie ist nicht von Wissen verschieden in dem Sinne, dass sie
das Wissen selbst ist, das im tdglichen Leben angewandt wird. Darum darf Karma
oder Yoga oder Handlung nicht als etwas ganz Verschiedenes von der Einsicht
oder dem Wissen, von dem friiher gesprochen wurde, betrachtet werden. Nur
Kinder und ungelehrte, ungebildete Personen denken, dass sankhya und Yoga
zwei verschiedene Dinge sind, dass Wissen und Handlung verschieden sind.
Wenn wir in sankhya gegriindet sind, werden wir automatisch auch in Yoga
gegriindet sein. Wenn wir in Yoga gegriindet sind, werden wir automatisch auch
in sankhya gegriindet sein.

Wenn wir zu den entferntesten Grenzen des dusseren Kosmos gehen, wie es
zum Beispiel durch die moderne Physik getan wurde, werden wir in der grossten
Entfernung der kosmischen Peripherie dasselbe finden, was wir in unserer
tiefsten Herzenstiefe finden. Das am weitesten Entfernte und das Nachste sind
dasselbe. Der Atman in der tiefsten Herzenstiefe ist dasselbe wie Brahman, das
wir jenseits von Raum und Zeit sehen. Das ist der Grund, warum die moderne
Physik sich langsam auf dem Schoss der Upanishaden gefunden hat, und uns in
ihrer eigenen Sprache das erzahlt, was die Upanishaden verkiindet haben lange,
bevor Einstein geboren wurde.

Also ist alles, was immer sankhya ist, auch Yoga. Wenn wir uns selbst der
richtigen Handlung widmen, werden wir uns im Zustand des héchstens Wissens
finden, das notwendig ist, um diese Handlung auszufiihren. Eine Person, die in
dem hochsten Wissen gegriindet ist, ist auf die gleiche Weise sehr aktiv, wie
vielleicht Gott aktiv ist. Sri Krishna bezieht sich auf sich selbst: na me parthasti
kartavyam trisu lokesu kimcana, nanavaptam avaptavyam varta eva ca karmani
(3.22). Sri Krishna sagt: , Es gibt nichts, was ich nicht erreicht habe, es gibt nichts,
was ich will, es gibt nichts, was ich brauche, es gibt nichts, was mich zum Handeln
zwingen kann, und dennoch bin ich sehr aktiv.”

Gott gewinnt nichts indem er aktiv ist. Er profitiert nicht von dieser
Schopfung der Welt. Kein Gewinn hduft sich fiir Gott an, weil Er die Welt
erschaffen hat, und dennoch sagen wir, dass er sehr aktivim Schopfungsprozess
ist als Brahma, sehr aktiv im Erhaltungsprozes als Vishnu und sehr aktiv im
Umwandlungsprozess als Rudra. Man wird schliesslich finden, dass die héchste
Aktivitat untrennbar vom hochsten Wesen ist.

Intensive Bewegung sieht manchmal wie keine Bewegung aus. Wenn wir
einen elektrischen Ventilator sehen, der sich mit einer hohen Geschwindigkeit
dreht, sieht es aus, als wiirde sich nichts bewegen. Wir sehen tiberhaupt keine
Bewegung, obwohl er mit der héchsten Geschwindigkeit dreht. Wenn wir einen
Finger in den Ventilator stecken um zu sehen, ob er sich dreht oder nicht, werden
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wir die Antwort kennen. Im Ubrigen sieht es aus der Entfernung so aus, als
wiirde er stillstehen. Also ist intensive Aktivitait wie keine Aktivitit; und
sogenannte Aktivitat hat ihre sichtbare Form, wenn Individuen das Medium der
Bewegung sind. Je kleiner, grober und begrenzter das Individuum ist, desto
sichtbarer ist die Handlung und desto begrenzter ist ihre Wirkung. Aber je
grosser die Dimension der Individualitdt ist, von der die Handlung hervorgerufen
wird und ausgeht, desto geringer ist die Reaktion, so dass, wenn die Dimension
des Individuums die kosmische Stufe erreicht, Handlung zu keiner Handlung
wird. Auf den Stufen, die geringer als die kosmische Stufe sind, gibt es sozusagen
Bewegung, aufgrund einer Art von Individualitat die von allem behalten wird,
was auf einer Stufe unter dem kosmischen Level ist. Deshalb haben wir das
Gefiihl, dass etwas geschieht, dass sich etwas bewegt, dass jemand etwas macht,
aufgrund der Begrenztheit der Personlichkeit, die man fiir den Akteur der
Handlung halt. Aber wenn der Akteur der Handlung unbegrenzt ist, gibt es
unbegrenzte Handlung - und unbegrenzte Handlung ist keine Handlung.

Alles zu haben heisst nichts zu wollen. Alle Begierden l6sen sich in dem
Zustand auf, wenn wir alle Dinge haben. Ekam apy asthitah samyag ubhayor
vindate phalam: Wenn wir in der hochsten Form von Aktivitat gegriindet sind,
sind wir auch gleichzeitig in der hochsten Form von Wissen gegriindet. Es gab
grosse Weise in Indien. Bhagavan Sri Krishna war einer, und es gab viele andere
wie Vasishtha, Vyasa, Suka Maharishi, Jada Bharata, Vamadeva und Dattatreya.
Sie waren alle im hochsten Wissen um die universale Wirklichkeit gegriindet,
und sahen dennoch aus wie gewohnliche Individuen, die iiberhaupt nichts taten -
obwohl in Wirklichkeit alles von ihnen getan wurde. Eine gewaltige
Geschwindigkeit wird von der Personlichkeit der im Wissen gegriindeten Person
angenommen, und so mag der im héchsten Wissen Gegriindete so erscheinen, als
wiirde er iiberhaupt nichts tun.

Einmal ging jemand zu Ramana Maharishi und fragte: ,Warum leistest du
nicht einige gute Arbeit flir die Menschen, statt hier zu sitzen?“

Ramana Maharishi antwortete: ,Woher weisst du, dass ich nicht arbeite? Das
hochste Wissen ist die hochste Handlung, deshalb mogen diejenigen, die im
hochsten Wissen gegriindet sind so scheinen, als ob sie nichts tun wiirden,
wahrend sie mit der hochsten Handlung beschaftigt sind.”

Ich habe gestern die Schwingungen erwahnt, die von dem wie ein Idiot
wirkenden Jada Bharata ausgeldst wurden. Dacoits schleppten ihn zum Tempel,
um den armen Mann durch Enthauptung Kali zu opfern. Er war in den Augen der
Menschen der schlechteste unter den Leuten, weil er nichts tat. Er sass herum, als
wirde er schlafen - ganz lethargisch sozusagen fiir alle dussere Wahrnehmung.
Er war vollstandig inaktiv. Weder bewegte er sich irgendwie, noch sprach er.
Aber in ihm war eine so dynamische Schwingung, dass sie sogar die Gotter im
Himmel bertihrte und Durga - Mahakali - aus dem Steinbildnis zog. Er sah wie
ein Niemand aus, aber die Herren im Himmel waren sich seiner Existenz
bewusst. Er hatte die Fahigkeit, die Krafte der Natur anzuziehen, durch die
gewaltige Schnelligkeit seiner inneren Aktivitat, die wie gar keine Aktivitat
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aussah, weil sich sein Wissen zur Dimension der kosmischen Stufe ausgedehnt
hatte.

Yat samkhyaih prapyate sthanam tad yogair api gamyate, ekam samkhyam ca
yogam ca yah pasyati sa pasyati (5.5). Was auch immer man durch Wissen
erlangt, auf die Weise wie Wissen in der Gita beschrieben wurde, genau das
Gleiche wird von denjenigen erlangt, die auf die in der Gita beschriebene Weise
mit Handlung beschiftigt sind. Jemand, der durch Identitit das am Ende durch
sankhya und Yoga, oder durch Wissen und Handlung erreichte Ziel kennt, solch
eine Person sieht wirklich die Wahrheit aller Dinge. Andere schauen nur Dinge
an, aber sie sehen nicht wirklich die Wahrheit der Dinge.

Sannyasas tu mahabaho duhkham aptum ayogatah, yogayukto munir brahma
nacirenadhigacchati (5.6). Das Wort ‘sannyasa’ wird hier so verwendet, dass es
die Eigenschaften von sankhya oder jnana impliziert, wahrend gewohnliches
sannyasa Entsagung bedeutet. Das hochste Wissen verlangt die hochste
Entsagung. Jetzt erwahnt Sri Krishna hier, dass wir ohne Yoga kein sannyasa
haben kénnen. Wir kénnen keine Entsagung haben ohne die Praxis dieses Yoga,
den ich bis hier beschrieben habe.

Der Welt zu entsagen impliziert eine Beherrschung der Welt. Eine
Beherrschung der Welt impliziert vollstandige Begierdelosigkeit nach allem in
der Welt. Konnen wir uns vorstellen, was Entsagung, sannyasa bedeutet? Er hat
nichts aufgegeben, was wirklich ist. Der sannyasin hat nur die falsche Vorstellung
aufgegeben, die er frither in Hinblick auf die daussere Welt unterhalten hat.
Niemand kann der Welt entsagen, solange er nicht zuerst sich selbst entsagt hat,
weil wir untrennbar mit der Struktur der Welt verbunden sind. Wir sind ein Teil
der Struktur dieses Universums. Darum kann eine Person, die versucht, der Welt
als ganzer zu entsagen, nicht anders, als auch sich selbst zu entsagen. Aber wenn
man die Bedeutung von sannyasa falsch interpretiert, kann man sich falschlich
vorstellen, dass Entsagung das Aufgeben der physischen Beziehung mit den
Objekten in der Welt ist, wahrend man die eigene korperliche Identitat intakt
halt. Dies ist nicht moglich. Ein sannyasi ist nicht korperlich intakt, wiahrend er
der Welt entsagt hat. Die Intaktheit kommt zusammen mit der Entsagung der
Welt. Wenn er der Welt entsagt hat, hat er auch sich selbst entsagt. Wenn er
nichts von der Welt will, dann will er auch nichts von seinem Koérper. Darum ist
es schwierig, Entsagung oder sannyasa zu praktizieren, ohne eine Art von Yoga,
die es zusammen damit geben muss — namlich die Einheit unserer selbst mit der
endgultigen Wirklichkeit in irgendeiner Form - entweder durch sankhya, oder
durch reine Aktivitat, wie es beschrieben wurde.

Sannyasas tu mahabaho duhkham aptum ayogatah. In diesem Sinne kénnten
wir sagen, dass ein sannyasin keine inaktive Person ist, weil hier sannyasa
dasselbe ist wie das Wissen, das vorher beschrieben wurde. Es ist hdchste
Entsagung aufgrund des Erlangens des hochsten Wissen. Es ist nicht moglich, der
Welt zu entsagen, solange es kein ebenso grosses Wissen oder Einsicht gibt. Je
grosser unsere Einsicht in die Dinge ist, desto grosser ist unsere Macht, ihnen zu
entsagen. Wenn wir eine Anziehung zu den Dingen haben, werden sie uns
kontrollieren, statt dass wir sie kontrollieren. Also bezieht man sich hier
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einerseits auf sannyasa, den Prozess der Entsagung von der Anhaftung an Dinge,
die offensichtlich ausserhalb des Bewusstseins sind; und andererseits bedeutet
es, in dem grossen Wissen gegriindet zu sein — der hochsten Art von Wissen.

Sannyasas tu mahabaho duhkham aptum ayogatah, yogayukto munir brahma
nacirenadhigacchati:

Wenn wir in dieser Art von Yoga gegriindet sind, wo jnana identisch ist mit
Handlung - sannyasa, oder Entsagung, ist dasselbe wie Aktivitat — dann ist in der
Welt zu sein dasselbe wie in Gott zu sein, und wir sehen keine Verschiedenheit
zwischen Gott und seiner Schopfung. Wir sehen die Welt so, wie Gott selbst das
Universum sehen wiirde. Wie sieht Gott die Welt? Zu dieser Zeit, in diesem
Zustand der Wissens, der hier beschrieben wird, in diesem grossen sankhya und
grossen Yoga, werden wir das Universum so visualisieren, wie der Schopfer
selbst es visualisiert. Deshalb haben wir Brahman erreicht. Sozusagen in einem
Augenblick haben wir mit dieser Praxis das Absolute erlangt.
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Diskurs 12

Das fiinfte Kapitel geht weiter:
Die Eigenschaften einer perfekten Person

Yogayukto visuddhatma vijitatma jitendriyah, sarvabhutatma bhiitatma kurvann
api na lipyate (5.7). In diesem Vers werden die Eigenschaften eines Yogis, einer
perfekten Person beschrieben. Eine Person, die in Yoga vereinigt ist, ist ein
yogayukta. Solch eine Person ist auch ein viSuddhatma: sein niedriges Selbst
wurde gereinigt um das hohere Selbst in sich zu reflektieren. Sie ist auch ein
vijitatma: eine Person, die sich selbst perfekt kontrolliert; jitendriya: deren Sinne
gezahmt sind; sarvabhtitatmabhtitatma: deren Selbst alle Wesen durchdrungen
hat, und die Selbste aller Wesen sind in ihrem eigenen Selbst. Dies sind die
Eigenschaften eines Weisen, die in diesem interessanten Yoga erwahnt werden.

Am Anfang gilt die Anstrengung der Beherrschung der Sinne; und wenn die
Sinne beherrscht sind, wird die Person ein jitendriya. Wenn eine Person aufgrund
der iiber die Sinne ausgeiibten Kontrolle ein jitendriya ist, dann wird sie zu einem
vijitatma - jemandem der sich selbst bezwungen hat. Die Bezwingung des eigen
Selbst ist tatsachlich die Bezwingung der Sinnesorgane, denn es geschieht
aufgrund der Aktivitat der Sinnesorgane, dass sich das eigene Selbst in Richtung
eines Nicht-Selbst bewegt. Wir bemerken, dass unser Interesse bei dusseren
Dingen ist. Die Welt scheint interessanter zu sein als unser eigenes Selbst. Dies
geschieht, weil das Selbst sich von sich wegbewegt, auf den Wegen der Sinne, auf
die Objekte der Welt zu. Aber eine Person, die die Sinne kontrolliert hat, erlaubt
es dem Bewusstsein nicht, die Sinne zu erfiillen und zu durchdringen und sich
durch sie in Richtung der dusseren Dinge zu bewegen. Solch eine Person hat sich
selbst kontrolliert. Es ist eine Kontrolle der Sinnesorgane; und zufallig ist es
gleichzeitig eine Kontrolle, die iiber das Selbst selbst ausgeiibt wird - das
niedrige Selbst. Ein jitendriya ist auch ein vijitatma.

Solch eine Person ist ein visuddhatma, deren Selbst reines sattva ist, frei von
rajas und tamas. Die gesamte Wirklichkeit spiegelt sich durch sattva guna, so wie
ein Spiegel das Gesicht einer Person klar reflektieren kann. Triibes oder
bewegtes Wasser spiegelt nichts richtig. Triibheit ist tamas und Bewegtheit ist
rajas. Sie Sonne spiegelt sich auf dem Wasser eines Sees oder eines Flusses.
Wenn der See schlammig ist, und er dicht und triib ist aufgrund von Schmutz im
Wasser, dann wird es keine Spiegelung der Sonne in diesem Wasser geben; aber
selbst wenn dort kein Schmutz ist, selbst wenn es reines Wasser ist, das sich aber
stark bewegt, dann wird es auch keine richtige und vollstindige Spiegelung der
Sonne geben. Auf dhnliche Weise mogen wir gestort sein und uns nicht in der
Lage befinden, das hohere Selbst in unserer eigenen Personlichkeit zu spiegeln,
entweder aufgrund des in uns vorherrschenden tamas oder aufgrund des in uns
vorherrschenden rajas. Entweder wir sind tamasisch - lethargisch und dunkel -
in unseren mentalen Operationen, oder der Geist wird auf hundert Weisen
zerstreut, so dass es dann auch keine Spiegelung gibt. Frei von diesen beiden
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Fehlern des Geistes ist ein visuddhatma, der rein sattvisch ist, unbefleckt von
rajas und tamas. Solch eine Person ist mit allen Dingen gleichzeitig vereinigt; er
ist ein yogayukta. Die in diesem Vers verwendeten Worter sind in einer
absteigenden Reihenfolge, wahrend ich sie in einer aufsteigenden Reihenfolge
erklart habe. Yogayukta ist der hochste Zustand, der vom visuddhatma erreicht
wird, der vom vijitatma erreicht wird, und dieser Zustand wird wiederum vom
jitendriya erreicht. Solch eine Person wird zu einem Wunder in dieser Welt.

Yogayukto visuddhatma vijitatma jitendriyah: Er wird auch ein
sarvabhutatmabhutatma. Er wird sich im Selbst aller Wesen im Universum
gespiegelt finden, und er wird die Selbste aller Wesen in seinem eigenen Selbst
gespiegelt finden. Sarvabhutatmabhutatma bedeutet jemand, der zum Selbst aller
Wesen geworden ist, und auch jemanden, in dem die Selbste aller Wesen ihren
Wohnort finden. Dies ist eine grossartige Beschreibung des hochsten Zustands
der Vollkommenheit, den man durch Einheit durch Yoga erreicht.

Man sagt, dass alle Prozesses in diesem Universum - Evolution, Involution,
Aktivitat jeder Art - aufgrund einer bestimmten Neigung in den gunas der
prakriti stattfinden. Darum geht man nicht davon aus, dass der hochste Herr
direkt verantwortlich ist, weder fiir das, was wir Schopfung oder Zerstérung
nennen, noch fiir irgendeine Art stattfindender Aktivitit. Seine Teilnahme an der
Schopfung ist zweitrangig, genau wie die Sonne, das Sonnenlicht, fiir alles
verantwortlich ist - Leben und Tod in dieser Welt - und dennoch ist die Sonne
nicht direkt damit verbunden. Dies ist ein sehr interessanter Vers in der
Bhagavadgita: na kartrtvam na karmani lokasya srjati prabhuh (5.14). Das
hochste Wesen, der Herr, stellt nicht direkt die Beziehung von Ursache und
Wirkung her, auf gleiche Weise wie die Sonne nicht direkt in die Aktivitaten der
Welt eingreift. Taterschaft in Handlung ist kartrtva. Handlung ist Karma. Weder
die Taterschaft in Handlung noch die Handlung selbst sind etwas, was direkt von
Gott erschaffen wird. Das heisst, dass die Fehler des menschlichen Wesens nicht
Gott zugeschrieben werden diirfen. Ansonsten ware die hochste Wirklichkeit, die
alle Individuen im Universum einschliesst, voller Zerstreuungen. Das Gesamt der
ganzen Menschheit ware nichts anderes als ein Haufen Zerstreuung und die
Unfahigkeit, richtig wahrzunehmen.

Gott ist transzendent, obwohl er auch immanent ist. Wasser durchdringt jede
Faser eines Stoffes, der in es getaucht wird. Wenn ein Stoff in einen Wassereimer
getaucht wird, wird jede Faser nass. Das heisst, das Wasser durchdringt den
ganzen Stoff; es ist im Stoff immanent. Das Wasser ist fast untrennbar vom Stoff,
denn wenn wir den Stoff beriihren konnen wir die Ndsse und das tropfende
Wasser sehen; und dennoch ist das Wasser nicht der Stoff. Es gibt keine
Verbindung zwischen dem Stoff und dem Wasser. Dass Gott das ganze Universum
durchdringt, jede kleinste Sache in der Welt, selbst das kleinste Atom, bedeutet
nicht, dass Gott sich mit den Fehlern des Lebens verwickelt hat, den
Begrenzungen von Dingen, der Ortsgebundenheit von Korpern, der
Unwissenheit, die Individuen charakterisiert. Diese sind keine Bestandteile des
hochsten Wesens.

97



Die Transzendenz, die die wirkliche Natur Gottes ist, befreit ihn von jeder Art
von Fehlern, die ansonsten in den Wirkungen gesehen wird, die Er durchdringt
und in denen Er immanent ist. Darum wird hier gesagt, dass die Taterschaft in
Handlung - das Bewusstsein, dass die eigene Individualitit fiir das Werk
verantwortlich ist - nicht von Gott erschaffen wird. Sie besteht aufgrund des
Fehlers des Egos, dass man das Gefiihl hat, man wiirde eine Handlung ausfiihren.
Die Handlung selbst ist ein Prozess, der durch die Bewegung der gunas der
prakriti erzeugt wird und deshalb kommt auch dies nicht von Gott. Er ist fiir
tiberhaupt gar nichts verantwortlich. Gott ist fiir alles verantwortlich; und
dennoch ist er flr nichts verantwortlich. Es kann auf jede Weise gesehen werden.
Gottes Verantwortlichkeit fiir alles liegt in der Tatsache, dass Er immanent ist,
und Seine Freiheit von jeder Art der Verwicklung entsteht aufgrund Seiner
hochsten Transzendenz.

Na kartrtvam na karmani lokasya srjati prabhuh, na karmaphalasamyogam:
Die Frucht der Handlung, die sich durch Handlungen anhauft, die mit einem
Motiv nach der Frucht durchgefiihrt werden; auch dies wird nicht von Gott selbst
getan. Er denkt nicht daran, uns etwas zu geben. Weder nimmt Er irgendetwas,
noch gibt Er uns irgendetwas. Eine automatische Handlung findet statt aufgrund
des strukturellen Musters des Universums. Egal ob wir in den Himmel oder in die
Holle kommen oder wiedergeboren werden, wir konnen nicht sagen, dass Gott
denkt, dass wir irgendwohin geworfen werden sollten oder dass man uns eine
Wiedergeburt annehmen lassen sollte. Es ist nichts derartiges. Das Universum ist
ein automatisches Handlungssystem und erfordert kein Eingreifen von aussen
durch Gott. Tatsachlich ist Gott keine d&ussere Sache und ist keine
ausserkosmische Wirklichkeit. Noch kann man Gott mit dem Kosmos selbst
identifizieren. Die Unterteilungen, die Verdanderungen, die Begrenzungen und die
raumzeitlichen Bedingungen, die die Eigenschaften der Welt sind, konnen nicht
Gott zugeschrieben werden. In einem Sinne konnen wir sagen, dass es nichts in
der Welt gibt, was in Gott gefunden werden kann; aber in einem anderen Sinne
kann alles in Gott gefunden werden, weil die Werte, die wir in dieser Welt sehen,
aus einer Transzendenz entstehen, die fiir die Augen unsichtbar und fiir den
Geist unvorstellbar sind.

Es ist wie die Analogie der Schlange und des Seils. Die Schlange ist nicht das
Seil und deshalb kénnen wir nicht sagen, dass das Seil zu der Schlange geworden
ist; und dennoch ware die Schlange nicht dort, wenn das Seil nicht dort ware. Das
Seil ist flr die Schlange verantwortlich, und dennoch ist das Seil nicht fiir die
Schlange verantwortlich. Das Seil ist niemals zur Schlange geworden; deshalb
konnen wir nicht sagen, dass das Seil fiir das Erscheinen der Schlange
verantwortlich ist. Und dennoch wire ohne das Seil die Schlange nicht darin
erschienen. Ebenso ist Gott fiir nichts verantwortlich, was in der Welt geschieht,
und dennoch kann nichts ohne Gottes Existenz in der Welt geschehen. Gott hat
eine sehr entscheidende Position inne: Gott tut alles, und dennoch tut er gar
nichts.

Na karmaphalasamyogam svabhavas tu pravartate: Die natlirliche Tendenz
des Daseins selbst ist fiir das verantwortlich, was wir Handlung und Motivation
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in irgendeine Richtung nennen. Nadatte kasyacit papam na caiva sukrtam vibhuh,
ajiianenavrtam jaianam tena muhyanti jantavah (5.15): Gott nimmt nicht unsere
Siinde oder unseren Verdienst, weil Verdienste und Siinden nur in
individualisierter Existenz Bedeutung haben, in der das Bewusstsein durch den
Korper und die Sinnesorgane arbeitet; deshalb konnen Siinde und Verdienst
nicht dem Bewusstsein zugeschrieben werden, das nicht durch die Sinnesorgane
und den individuellen Geistapparat arbeitet. Universale Existenz denkt nicht
durch den Geist und nimmt nicht durch die Sinnesorgane wahr. Darum kénnen
die Eigenschaften, die zum Geist und den Sinnen gehoéren, nicht Gott
zugeschrieben werden.

Also, was geschieht mit unseren verdienstvollen Karmas und unseren Stinden
und so weiter? Wird niemand fiir seine Stinden bestraft? Die Menschen werden
durch ihre Siinden bestraft. Die Siinde selbst bestraft uns; jemand anderes, wie
ein Richter, der im Gericht sitzt, bestraft uns nicht fiir unsere Stinden. Eine Siinde
ist eine spezielle fehlgeleitete, fehlangepasste Situation, die ein Individuum in
diesem Kosmos einnimmt; diese Fehlanpassung selbst ist die Siinde. Die Siinde
selbst bestraft uns, und es gibt niemanden sonst von aussen, der uns mit einer
Rute auf den Kopf schlagt. Das heisst, ein in sich selbst vollstandiger Organismus
nimmt eine in sich selbst vollstandige Situation ein, und seine Gesundheit und
Krankheit hangen vollstandig von der Art und Weise ab, auf die die Bestandteile
des Organismus funktionieren. Es gibt keine dritte Wirklichkeit, keine
ausserphysikalische Wirklichkeit die kommt, und sich in die falschen
Handlungen oder die richtigen Handlungen einer Person einmischt.

Darum wird gesagt, dass die im hochsten Zustand des Yoga ausgefiihrten
Handlungen weder verdienstvoll noch schuldhaft genannt werden koénnen.
Karma suklakrishnam: Karmas sind entweder schwarz oder weiss. Aber fiir den
Yogi sind Karmas weder schwarz noch weiss. Das Schwarze oder Weisse
entspricht der Falschheit oder Richtigkeit der Wahrnehmung. Was wir Siinde
nennen ist nichts anderes als die Verfestigung, die Kondensation falscher
Handlungen, die fiir lange Zeit angedauert haben; und punya oder Verdienst ist
die Kondensation guter Handlungen, die wir ausgefiihrt haben. Um noch einmal
zu wiederholen, was ich gesagt habe, ist eine gute Handlung die Tendenz in
unserem Bewusstsein, die sich in Richtung immer grésserer Dimensionen seiner
selbst bewegt, und eine Siinde ist eine Kontraktion des Bewusstseins, das sich
immer mehr in Richtung des physischen Kérpers bewegt; und die schlimmste
Siinde ist es, das Bewusstsein in den Korper selbst eingeschlossen zu haben und
zu denken, dass man nur der Kérper sei.

Nadatte kasyacit papam na caiva sukrtam vibhuh, ajidnendvrtam jianam tena
muhyanti jantavah: Aufgrund einer kosmischen Unwissenheit leiden alle
Individuen. Thr Leiden oder ihre Freuden sind keine Produkte, die von Gott
ausgehen. Die Transzendenz Gottes schliesst alle Verbindungen mit den
Veranderungen der prakriti aus, obwohl sich ohne Thn die prakriti nicht bewegen
kann: ajfianenavrtam jiianam tena muhyanti jantavah.

Tadbuddhayas tadatmanas tannisthas tatpardayanah, gacchantyapunaravrttim
jiananirdhiutakalmasah (5.17): Man kann diesen Zustand dusserster
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Vollkommenheit frei vom Guten und Schlechten der Dinge oder den
Eigenschaften der prakriti durch intensive Konzentration auf die Transzendenz
erreichen, die Gott ist. Gott ist makellos, weil es in Gott keinen Wechsel, keine
Veranderung, keinen Unterschied, keine Korperlichkeit und keine Ausserlichkeit
gibt. Meditation muss durch das Bewusstsein des Suchers auf eine universale
Transzendenz seiner selbst durchgefiihrt werden, frei von der Umklammerung
von was immer die Welt zu sein scheinen mag.

Tadbuddhayah: Diejenigen sind tadbuddhayah, die in ihrem Intellekt gefestigt
sind, und durch ihren Intellekt sind sie in Dem gefestigt, und ihr Verstandnis
wurzelt in Dem.

Tadatmanah: Dessen Selbst vollstandig in Dem wohnt. Unsere eigene Existenz
ist Seine Existenz, und Seine Existenz ist unsere Existenz; dieser Zustand wird
tadatmanah genannt. Tadatmanah ist die Vereinigung des niedrigen Selbst mit
dem hoheren Selbst. Das heisst, das individuelle Selbst vereinigt sich mit dem
Universalen Selbst. Dieser Zustand wird tadatmanah genannt. Das Selbst derer,
die fest in ihrem Verstandnis gegriindet sind, wurzelt auch in diesem hdchsten
Wesen.

Tannisthah: Dessen Hauptbeschiftigung des Gegriindetsein in diesem
Hochsten Wesen ist. Unsere tdgliche Aktivitdt, unser Beruf, unsere Beschaftigung,
was immer wir auch tun, ist eine Vorbereitung uns selbst in Dem zu griinden. Es
bedeutet nicht, dass unsere tagliche Routine der Gottesverwirklichung
entgegengesetzt ist. Die Aktivititen von Menschen, die tagliche Routine von
jedem, sollte so ausgefiihrt und so veredelt und harmonisiert werden , dass sie in
Hinblick auf dieses Hochste Wesen, das vollkommene Ordnung ist, vollkommen
in Ordnung bleibt. Es bedeutet nicht, dass wenn wir uns auf Gott zubewegen, wir
uns von falsch nach richtig bewegen. Es ist eine Bewegung vom geringeren
Richtig zum hoheren Richtig. Es ist auch keine Bewegung von der Unwahrheit zur
Wahrheit. Es eine Bewegung von der geringeren Wahrheit zur h6heren Wahrheit.

Darum bemerken die Menschen, deren Atman, das Selbst, herausragend im
Hochsten Selbst gegriindet ist, dass ihre ganze tagliche Routine auch so
umfangreich von dieser Vereinigung betroffen ist, dass die ansonsten
zerstreuende und ablenkende Form menschlicher Aktivitdt zu einer vielfaltigen
Ausstrahlung des Selbst wird, das im Hintergrund aller Aktivitat steht, genauso
wie Strahlen von der Sonne ausgehen. Man kann von den Sonnenstrahlen sagen,
dass sie auf eine Weise die Aktivititen der Sonne sind; aber diese Aktivitit der
Sonne in der Gestalt dieser Emanation von Strahlen ist nicht unabhangig von der
Existenz der Sonne. Darum kann man das Licht und den Glanz der Sonne auch in
den Strahlen sehen. Die Handlung der Sonne ist identisch mit der Existenz der
Sonne. Auf dhnliche Weise sollten unsere Aktivitaten von spiritueller Natur sein,
sie sollten vollstindig durch die Natur des Bewusstseins bestimmt sein. Oder
jede Arbeit ist nichts anderes als eine Bewegung des Selbst; das Bewusstsein
bewegt sich in Form von Aktivitiat. So ist Aktivitat tiberhaupt keine Bindung
mehr. Sie ist unser eigenes Selbst, das sich in Richtung auf sich selbst hin bewegt,
teilweise innerlich, teilweise dusserlich, so wie Wellen Aktivititen des Ozeans
sind; und dennoch sind sie keine Aktivititen des Ozeans, das die Aktivitit selbst
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eins mit dem Ozean wird. Tannisthah: Dies ist die eigene Griindung in diesem
Hochsten Wesen. Nisthah ist Griindung, Verwurzelung.

Tatparayanah ist immer eifrig, Das zu erreichen. Tagein und tagaus briiten
wir Uber die Moglichkeit dieser Hochsten Erreichung: ,Wann werde ich es
bekommen, wann werde ich es bekommen, wann werde ich es bekommen?“ Du
kannst damit weitermachen, dieses Mantra zu chanten: ,Wann werde ich es
bekommen, wann werde ich es bekommen, wann werde ich es bekommen, wann
werde ich es bekommen?“ Dieser kleine Satz ist auch ein Rezept dafiir, den Geist
zuruick zum Punkt der Konzentration auf Das zu bringen. Der Eifer dieses Sein in
uns selbst zu empfangen, der Eifer, uns selbst mit diesem Sein zu vereinen ist
tivra vairagya, intensive Anhaftungslosigkeit gegeniiber den weltlichen Objekten.
Es ist tivra samvega oder intensive Begeisterung sich mit Gott zu vereinen. Dies
ist ein Wort, das in Patanjalis Sutra verwendet wird - tivrasamveganam asannah
(Y.S. 1.21): Gott ist dir in dem Ausmasse nah, wie du begierig bist, ihn zu
erreichen. Tatparayanah bedeutet jemand, der intensiv begierig ist, Das zu
erreichen, und dessen Eifer wie eine Flamme brennt.

Gacchantyapunaravrttim: Solche Personen, die die Unsterblichkeit erlangt
haben, werden nicht in diese Welt der Sterblichkeit zurtickkehren.

Jiaananirdhutakalmasah: Weil sie durch das hochste Wissen gereinigt sind,
werden sie nicht in dieser Welt der Bindung und Begrenzungen wiedergeboren.
Unsterblichkeit ist erlangt.

lhaiva tair jitah sargo yesam samye sthitam manah, nirdosam hi samam
brahma tasmad brahmani te sthitah (5.19): Es mag von einem gesagt werden,
dass man Gott genau hier, genau jetzt erlangt hat, vorausgesetzt, dass man frei ist
von kama und krodha, Begierde und Zorn. Dies sind die Hindernisse, die unser
Bewusstsein um unsere Nahe zu Gott verhindern und eine falsche Vorstellung
erschaffen, dass Gott von uns entfernt ist. Wiedergeburt wird von Menschen
genau jetzt und genau hier iiberwunden.

lhaiva tair jitah sargo yesam samye sthitam manah: Diejenigen, deren Geist
innerlich und dusserlich vollkommen harmonisiert ist, und die in einem Zustand
vollkommen Gleichgewichts sowohl in sich als auch in Beziehung mit der
ausseren Welt leben, sind frei von Liebe und Hass und darum gibt es in ihnen
nichts, was Wiedergeburt verursachen wird. In diesem Sinne, so kdnnen wir
sagen, sind sie fiir die Unsterblichkeit erwahlt. Sie werden nicht wiedergeboren
werden.

lhaiva tair jitah sargo yesam samye sthitam manah, nirdosam hi samam
brahma tasmad brahmani te sthitah: Makellos ist das Hochste Absolute, die
hochste Reinheit ist Gott der Allmachtige. Weil dies der Fall ist, sind diejenigen,
die in der Reinheit ihres Bewusstseins vollkommen sind, diejenigen, die frei von
den Zerstreuungen sind, die den Geist charakterisieren, automatisch in Brahman
gegrindet. Das Erlangen Gottes ist keine zukiinftige Moglichkeit. Es ist eine ewige
Errungenschaft genau hier und jetzt. Gott ist nicht in der Zeit und nicht im Raum.
Deshalb gibt es keine Entfernung zwischen uns und Gott. Deshalb gibt es fiir Gott
kein Morgen. Gottes Handlungen sind sofortige Handlungen, und
Gottesverwirklichung ist auch ein sofortiges Ereignis. Plotzlich ist das Auftreten
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dieses sogenannten Ereignisses, das wir Gottesverwirklichung nennen: nirdosam
hi samam brahma tasmad brahmani te sthitah.

Vidyavinayasampanne brahmane gavi hastini, Suni caiva svapake ca panditah
samadarsinah (5.18): Das Hohe und das Niedrige sehen fiir den harmonisierten
Blick des Wesen gleich aus. Egal ob er eine gelehrte Person oder einen Narren
sieht, es macht keinen Unterschied fir ihn. Er sieht dieselbe zugrundeliegende
Wirklichkeit in beiden, die von den Augen der Welt als iiberlegen und unterlegen
betrachtet werden. Egal ob es ein gelehrter Weiser oder ein Tier ist - eine Kuh
oder ein Elefant oder ein Hund - der Blick des Weisen sieht nur die
zugrundeliegende Wirklichkeit, genau wie ein Goldschmied nur die Qualitdt und
das Gewicht des Goldes in einem Schmuckstiick sieht. Der Goldschmied hat kein
Interesse an der Form des Schmuckes; er sieht nur das Gewicht und wieviel Gold
darin ist, auf dieselbe Weise wie ein Tiger nur Fleisch in seinem Opfer sieht und
nicht sieht, was es ist, worauf er sich stiirzt. Egal ob der Tiger sich auf einen
grossen Heiligen oder ein kleines Kind oder Tier stiirzt, es sieht dort nur seine
Nahrung. Genauso, wie der Eisenschmied nur Eisen und der Goldschmied nur
Gold sieht, so sieht der grosse Weise tUberall nur Bewusstsein.
Sarvatahpanipadam tat sarvato’ksisiromukham (13.13) etc., wie es uns in einem
zukiinftigen Kapitel gesagt werden wird.

Panditah samadarsinah: Diejenigen, die in der spirituellen Uberlieferung
gelehrt sind, die mit der Einsicht in die Wirklichkeit der Dinge ausgestattet sind,
sehen tliberall Einheit.
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Diskurs 13

Das fiinfte Kapitel endet:
Die Eigenschaften des in Brahman gegriindeten Weisen

na prahrsyet priyam prapya nodvijet prapya capriyam
sthirabuddhir asammidho brahmavid brahmani sthitah (5.20)
bahyasparsesvasaktatma vindatyatmani yat sukham

sa brahmayogayuktatma sukham aksayam asnute (5.21)
ye hi samsparsaja bhoga duhkhayonaya eva te
adyantavantah kaunteya na tesu ramate budhah (5.22)
Saknotihaiva yah sodhum prak sariravimoksanat
kamakrodhodbhavam vegam sa yuktah sa sukhi narah(5.23)
yo’ntahsukho’ntararamas tathantarjyotir eva yah

sa yogi brahmanirvanam brahmabhtito’dhigacchati (5.24)
labhante brahmanirvanam rsayah ksinakalmasah
chinnadvaidha yatatmanah sarvabhttahite ratah(5.25)
kamakrodhaviyuktanam yatinam yatacetasam

abhito brahmanirvanam vartate viditatmanam (5.26)
sparsan krtva bahir bahyams caksus caivantare bhruvoh
prandapanau samau krtva nasabhyantaracarinau (5.27)
yatendriyamanobuddhir munir moksaparayanah
vigatecchabhayakrodho yah sada mukta eva sah (5.28)
bhoktaram yajiiatapasam sarvalokamahesvaram

suhrdam sarvabhtutanam jiiatva mam santim rcchati (5.29)

Dies sind die abschliessenden Verse des fiinften Kapitels. Na prahrsyet priyam
prapya nodvijet prapya capriyam: Der grosse in Brahman gegriindete Weise
erfreut sich weder wenn er angenehme Dinge erwirbt, noch trauert er, wenn er
in Kontakt mit unangenehmen Dingen kommt, weil er mit einem gleichem Blick
die Substanzen sieht, die die Bestandteile sowohl der angenehmen als auch der
unangenehmen Dinge sieht.

Die atomaren und molekularen Komponenten von Substanzen verursachen
die Verschiedenheit einer Substanz von einer anderen. Milch kann giftig werden,
wenn ein Molekiil entfernt wird. Alle Dinge sind nur Zusammensetzungen von
einheitlich verbreiteten Substanzen. Thre Permutationen und Kombinationen
lassen die Dinge unterschiedlich aussehen - schén oder hasslich, beleibt oder
diinn, notwendig oder unnétig, angenehm oder unangenehm. Deshalb gibt es fiir
die universale Sicht auf die grundlegende Substanz aller Dinge weder Freude bei
der Wahrnehmung dessen, was scheinbar angenehm ist, noch gibt es Trauer bei
der Wahrnehmung dessen, was scheinbar unangenehm ist. Das Angenehme und
das Unangenehme sind eigentlich keine Dinge; sie sind Reaktionen, die von
unserer Personlichkeit hinsichtlich einer bestimmten Beschaffenheit von Dingen
ausgelost werden. Also sind Dinge eigentlich weder gut noch schlecht, weder
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schon noch hasslich, weder angenehm noch unangenehm. Wir ldsen
unterschiedliche Reaktionen aus aufgrund des besonderen Aufbaus unserer
psychophysischen Individualitdt, die nur bestimmte Dinge unterbringen kann
und bestimmte andere Dinge nicht unterbringen kann. Deshalb sehen bestimmte
Dinge angenehm aus und bestimmte Dinge sehen unangenehm aus. Aber fiir die
Person, die nicht individuell ist, oder tiberindividuell - tibermenschlich, atimanav
- fiir diese Person, die eine ausgeglichene Sicht des Kosmos hat, sind Dinge
weder angenehm noch unangenehm, weil sie in der universalen Wirklichkeit
gegriindet ist. Brahmani sthitah: Unerschiitterliches Verstehen besitzt er, und
sein Selbst ist in Brahman gegriindet.

Bahyasparsesvasaktatma vindatyatmani yat sukham, sa brahmayogayuktatma
sukham aksayam asnute: Wenn wir vollstindig von der Verbindung mit den
Sinnesobjekten gelost sind, wenn die Sinne keinerlei Bedeutung in den dusseren
Objekten sehen und deshalb das Bewusstsein nicht nach aussen in Richtung der
Gegenstande ziehen, wenn Bewusstsein sich nicht selbst durch Wahrnehmung in
Begriffen der Sinnesorgane liberwaltigt, dann nimmt die Energie der Person zu,
und das Selbst erkennt sich selbst, wahrend das Selbst sich in der Wahrnehmung
und im Kontakt mit dusseren Objekten verliert. In jeder Wahrnehmung gibt es
ein Element, Bewusstsein zu verlieren. Das ist der Grund warum in den Yoga
Sutras von Patanjali selbst die Wahrnehmung eines Objektes ohne jedes Element
von Liebe oder Hass eine falsche Wahrnehmung genannt wird, weil vom
Standpunkt des Yogas aus jede Wahrnehmung, selbst wenn es sogenannte
richtige Wahrnehmung ist, nur bruchstiickhaft ist. Zum Beispiel ist dort ein
Gebdude, und es ist wirklich eine richtige Wahrnehmung; wir sagen nicht, es sei
ein Elefant. Zu sagen es ist ein Gebaude und kein Elefant ist wahrlich eine richtige
Wahrnehmung, aber von einem anderen Gesichtspunkt aus ist es keine richtige
Wahrnehmung, weil das begrenzte Handeln des Geistes eines Individuums
bestimmte Formen als ,ein Gebaude” charakterisiert, wdahrend wir
genaugenommen innerlich bemerken werden, dass das, was in einer Sache ist,
auch in einer anderen Sache ist.

Darum erfreut sich derjenige, der vollkommen frei von Anhaftung an dussere
Dinge ist - ahyasparsesvasaktatma -in sich und geniesst eine Seligkeit, die
Brahman selbst ist. Bahyasparsesv-asaktatma vindatyatmani yat sukham, sa
brahmayogayuktatma: Das Bewusstsein mit sich selbst zu identifizieren, indem
man es von der Verstrickung mit der Sinneswahrnehmung befreit, ist
gleichbedeutend damit, in Brahman gegriindet zu sein. Das universale Brahman
ist im Atman jedes Individuums. Der Raum ist universal; aber derselbe universale
Raum kann, wenn wir den Raum nur in einem Gefass sehen, so erscheinen, als sei
er auf ein kleines Gefdss begrenzt. Der Raum innerhalb des Gefasses wird Topf-
Ather genannt - ghatakash. Der Topf-Ather sieht sehr klein aus, weil er durch die
Wande des Topfes begrenzt ist, und der grossere Raum - der mahakasa ist -
scheint grosser zu sein als der kleine Raum in dem Topf. Also scheint es einen
Unterschied zwischen dem universalen akasha oder dem universalen Ather und
dem im Topf befindlichen individuellen Ather zu geben - aber in Wirklichkeit
gibt es keinen solchen Unterschied. Der Raum ist nicht in zwei Teile unterteilt
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worden, innerhalb und ausserhalb des Topfes. Dasselbe Bewusstsein ist in uns
und ausserhalb von uns.

Also ist unsere Innerlichkeit, die Selbstheit, die wir geniessen, die Seligkeit,
die aus der Loslosung des Bewusstseins von den Sinnesobjekten entsteht,
dasselbe wie die Seligkeit Brahmans - der universalen Wirklichkeit, die aus
unserem sogenannten kleinen Selbst hervorgeht, sich erhebt. Die universale
Wirklichkeit erhebt sich zum Handeln in dem Moment, indem das sogenannte
kleine Selbst sich vom Kontakt mit Dingen zuriickzieht und sich mit nichts
Ausserlichem beschiftigt - sa brahmayogayuktatma sukham aksayam asnute.

Ye hi samsparsaja bhoga duhkhayonaya eva te, adyanta-vantah kaunteya na
tesu ramate budhah: Jede Freude, die aus dem Kontakt einer Sache mit einer
anderen Sache entsteht, kann nicht als wirkliche Freude betrachtet werden. Es
gibt flinf Arten von Kontakt mit dusseren Dingen: Kontakt durch die Augen,
Kontakt durch die Ohren, Kontakt durch die Nase, Kontakt durch die Haut und
Kontakt durch die Zunge. Die Freude, die wir durch diese Art von Kontakt
erhalten, ist eine unzuverladssige Freude. Es ist eine triigerische Erfahrung, die
wir machen, und wir kommen falschlich zu der Schlussfolgerung, dass wir Gliick
erfahren, weil diese Art von Kontakt am Anfang angenehm erscheint, aber spater
Sorgen verursacht.

Selbst zum Zeitpunkt des Genusses eines Sinnesobjekts sind wir unter einer
Tauschung, und es ist keine wirkliche Freude, die wir erfahren. Warum fiihlen
wir uns glicklich, wenn wir in Kontakt mit einer Mango oder einer Tasse voll
kostlichem kheer oder irgendeinem angenehmen Objekt kommen? Der Grund
dafiir ist, dass wenn der Geist nicht in Kontakt mit irgendeinem Sinnesobjekt ist,
er in sich ruhelos ist und er nach aussen geht, um seine eigene Nahrung in Form
von Objekten zu suchen. Der Geist, der nicht in Kontakt mit Objekten ist, bewegt
sich nach aussen um diejenigen Objekte zu suchen, deren Kontakt er angenehm
findet. Wenn der Geist sich auf diese Weise bewegt, dann bewegt sich das
Bewusstsein des Atman oder Selbst zusammen mit dem Geist auch - genau wie
Elektrizitiat durch einen Draht fliesst. Wo auch immer der Draht ist, dort ist auch
Elektrizitat. Wo auch immer der Geist ist, dort geht scheinbar auch der Atman
hin, aufgrund der Anhaftung zwischen dem Geist und dem Bewusstsein, die vom
Karma verursacht ist; und wenn der Kontakt mit dem Bewusstsein stattfindet,
dann hat der Geist das Gefiihl, dass es keine weitere Notwendigkeit mehr gibt,
sich in der Suche nach einem Objekt aussen zu bewegen, weil das Objekt schon in
unseren Besitz gekommen ist. Der Geist hort auf, sich aussen zu bewegen und
kommt in Kontakt mit dem inneren Selbst. Sofort gibt es eine Freude. Die Freude
ist also aus uns gekommen. Sie ist nicht von dem Objekt gekommen, und dennoch
denken wir narrischerweise, dass das Objekt mit Seligkeit bemalt ist und wir die
Wohnstdtten von Sorgen sind, was nicht wahr ist. Das Gegenteil ist der Fall. All
diejenigen, die den Sinnesgeniissen nachrennen, werden friher oder spater
Sorgen ernten, weil alles, was einen Anfang hat, auch ein Ende hat -
adyantavantah. Das, was einen Anfang hat, wird auch ein Ende haben, weil
unsere Vergniigungen, die aus dem Kontakt entstehen, mit dem Kontakt selbst
beginnen. Deshalb werden sie enden, wenn der Kontakt zu Ende geht.
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Es gibt einen Verlust aufgrund von Sinneskontakt. Unsere Beziehung zu dieser
Welt ist zerbrechlich. Das Mahabharata sagt uns, dass genau so, wie zweli
Holzklotze, die auf der Oberflache des Ozeans treiben, miteinander aufgrund der
vorherrschenden Winde in Kontakt kommen konnen, wir miteinander in Kontakt
kommen und Verwandte, Freunde, eine Gemeinschaft werden; aber wenn der
Wind in eine andere Richtung blast, dann bewegen sich die Klétze voneinander
weg, als hatten sie keine Verbindung. So wirst du, wenn der Wind der
kosmischen Kraft in eine andere Richtung blast, an einen Ort und ich an einen
anderen Ort gebracht, als waren wir tiberhaupt nicht hier geboren worden. Der
grosse Weise Vyasa hat im Mahabharata geschrieben: yatha kastam ca kastam ca
sameyatam mahodadhau, sametya ca vyatlyatam tadvad-bhiitasamagamah. Das
in Kontaktkommen von Wesen, die Freundschaft, die wir haben, die
Gemeinschaft, die wir menschlich griinden, sie alle sind falsch in dem Sinne, dass
sie von den Winden kosmischer Machte bestimmt werden, die Kontakt
verursachen; und wenn diese Winde in eine andere Richtung wehen, werden wir
getrennt, und dann sagen wir, jemand sei gestorben. ,Ich habe jemanden
verloren. Mein Bruder ist tot,“ so weinen wir in Trauer. Warum sind wir dann
tiberhaupt in Kontakt gekommen, wenn wir hinterher weinen? Also hat der
Kontakt mit Objekten einen Anfang, und er hat auch ein Ende. Deshalb sind alle
Freuden, die aus Kontakt entstehen am Ende ein Gift, auch wenn sie am Anfang
wie Honig aussehen. Adyantavantah kaunteya na tesu ramate budhah: Weise
Menschen erfreuen sich nicht an den Sinnesobjekten.

Saknotihaiva yah sodhum prak Sariravimoksanadt, kaima krodhodbhavarm vegam
sa yuktah sa sukhi narah: Gesegnet ist die Person, die sich selbst vor dem Ablegen
ihres Korpers von Begierde und Zorn zurtickhalten kann. Die Vehemenz von Zorn
und die Vehemenz von Begierde sind tatsachlich die Vehemenz des Geistes, der
in Begriffen der Sinnesobjekte denkt. Deshalb arbeitet derjenige, der sich danach
sehnt, gesegnet zu sein, und der nicht in diesem samsara, in dieser weltlichen
Existenz, vergehen will, sehr hart - kama-krodhodbhavam vegam. Sa yuktah:
Solch eine Person ist mit der Wirklichkeit vereinigt.

Wir konnen nicht von der Begierde nach dusseren Dingen frei sein, solange
wir nicht mit dem universalen Sein vereinigt sind. Solange wir kein Element der
Universalitat in unserer Erfahrung haben, ist es nicht moglich, dass der Geist von
den Objekten der Begierde frei ist. Darum niitzt es nichts nur zu versuchen, die
ausseren Objekte abzulegen, sie wegzuwerfen, sie in die Ganga zu werfen und
uns vorzustellen, dass wir keine Begierden haben. Wir konnen von der Sehnsucht
nach etwas nicht frei sein, solange wir nicht etwas Grosseres erkannt und erlangt
haben. Das Objekt wird uns nicht ldnger qudlen und peinigen, wenn es etwas
grosseres als das Objekt gibt, was wir in unserem eigenen Selbst entdeckt haben.
Wenn wir den Ozean in uns haben, dann rennen wir nicht einem Becher Wasser
hinterher.

Darum obliegt es jedem Schiiler des Yoga, hart zu arbeiten, und nicht nur
negativ durch Zuriickhalten der Sinnesorgane durch fasten, nicht schlafen, nicht
sprechen und korperlich von den Dingen entfernt zu sein. Diese Methode ist
alleine nicht adaquat, weil wir Bewusstsein nicht aushungern konnen.
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Bewusstsein mochte Nahrung; deshalb miissen wir ihm die Nahrung der
universalen Erfahrung geben, in jedem Masse, wie sie sich ausdriickt. Es mag
nicht die hochste Universalitit sein, aber sie sollte hoher als die tubliche
Individualitat sein. Nur dann werden die Begierden spontan zu einem Ende
kommen. Wenn wir eine Million Dollar haben macht es uns nichts, wenn wir
einen Dollar verlieren; aber wenn wir nur zehn Dollar haben, dann sieht ein
Dollar schon sehr gut aus. Auf dhnliche Weise wiirde es uns nicht kiimmern, die
ganze Welt des Sinneskontaktes zu verlieren, wenn das Absolute in unserer
bewussten Erfahrung verwirklicht wird. Nur eine Person, die ihre Universalitat
verwirklicht hat, kann frei von Begierde und Zorn sein.

Yo’ntahsukho’ntararamas tathantarjyotir eva yah, sa yogi brahmanirvanam
brahmabhtito’dhigacchati: Wer in seinem eigenen Selbst gesegnet ist, wer sich in
seinem eigenen Selbst erfreut, wer in seinem eigenen Selbst frohlockt, wer in
seinem eigenen Selbst ruht, wer Leben in seinem eigenen Selbst findet - solch
eine Person hat Brahman erlangt. Yontahsukh: wessen Befriedigung innerlich ist,
in ihm; antararamah: wer sich nur in sich selbst zuriicklehnt und dort seine
Wohnstatt hat; tathantar-jyotir eva yah: wessen Erleuchtung, wessen Licht,
wessen Fihrung auch innerlich ist; sa yogi brahmanirvanam: er verschmilzt mit
Brahman weil er zu Brahman geworden ist. rahmabhiito’dhigacchati: Das
Universale ist nichts als Brahman, und Brahman ist nichts als das Universale.
Deshalb ist das Erlangen von Brahman dasselbe wie die Voraussetzung der
grossten Dimension unseres eigenen Bewusstseins, unserer eigenen
Individualitat, die sich zu kosmischen Ebenen ausdehnt, bis es nichts
Ausserliches mehr fiir sie gibt. So wird Atman Brahman, das Individuelle wird
zum Uberindividuellen, dem wahrhaftig Universalen - sa yogi brahmanir-vanarm
brahmabhtito’dhigacchati.

Kamakrodhaviyuktanam yatinam yatacetasam, abhito brahmanirvanam
vartate viditatmanam: Das Brahman, das wir suchen, ist direkt vor uns,
vorausgesetzt wir sind frei von Begierde und Zorn. Yogis, die selbstkontrollierte
Personen sind, die frei von kama und krodha sind - kamakrodhaviyuktanam
yatinam yatacetasam - deren Geist mit dem Selbst vereinigt ist, fliir solche
Personen ist Brahman hier, und nicht an einem entfernten Ort. Es ist genau hier
und jetzt. Abhitah: Fir diese Person ist Brahman iberall. Es gibt keine
Entfernung zwischen ihr und Brahman; es ist eine ewige Prasenz, die als
brahmanirvana erfahren wird: sa yogi brahmanirvanam
brahmabhiito’dhigacchati.

Der gesamte Yoga wird in zwei Versen gegen Ende des fiinften Kapitels
beschrieben, und das sechste Kapitel ist ein langer Kommentar zu diesen. Was
mit Yoga gemeint ist, wird ausfiihrlich im sechsten Kapitel dargelegt, aber der
Same dieses langen Kommentars wird in diesen beiden Versen gegen Ende des
sechsten Kapitels gesat: sparsan krtva bahir bahyams caksus caivantare bhruvoh,
pranapanau samau krtva nasabhyantaracarinau; yatendriya manobuddhir munir
moksaparayanah, vigatecchabhayakrodho yah sada mukta eva sah.

Sparsan krtva bahih: Durch die in den fritheren Versen beschriebenen
Methoden den ausseren Kontakt abschneidend. Sparsan krtva bahir bahyams
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caksus caivantare bhruvoh: Die Dinge nicht mit offenen Augen anschauend,
sondern die Augen in einem gewissen Masse schliessend, als wiirden wir
niemanden anblicken, oder auf den Fleck zwischen den Augenbrauen starrend.
An einer Stelle im sechsten Kapitel wird uns gesagt, dass es aussehen wird, als
wiirden wir auf die Nasenspitze schauen. Jetzt wird gesagt dass es aussehen
wird, als ob wir uns auf die Mitte zwischen den Augenbrauen konzentrieren
wiirden, was der Fall sein mag.

Sparsan krtva bahir bahyams caksus caivantare bhruvoh, pranapanau samau
krtva: Den Atem, der apana und prana ist, ausgleichend und nicht schwer oder
mit Schwierigkeiten ausatmen und einatmen. Wenn wir schnell rennen, atmen
wir auf eine ungewohnliche und abnormale Weise. Es gibt Keuchen, ein enormes
Ausstossen des prana und auch einen enormen Wunsch, das prana nach unten zu
stossen. Zu viel korperliche Ubung, die das prana nach aussen stossen und den
Korper erschopfen wird, ist nicht sehr forderlich fiir die Yoga Praxis. Yoga Asanas
sind besser als gewohnliche kérperliche Ubung, denn wenn wir rennen wihrend
wir Sport treiben, dann schwitzen wir, die Energie geht nach aussen, wir fiihlen
uns miide und atmen schwer, erschopfen uns selbst; aber in Yoga Asana gibt es
ein ruhiges und stilles Biegen des inneren pranas. Selbst wenn wir die Asanas
lange machen fiihlen wir uns nicht erschopft, wir schwitzen nicht, und unser
Atem hebt sich nicht, wie er es tut, wenn wir rennen oder springen. Es ist ein
Verinnerlichungsprozess der in der Yoga Asana stattfindet. Die Verausserlichung
von prana findet in gewohnlichen Spielen statt. Darum sind Yoga Asanas der
westlichen Art kérperlicher Ubungen iiberlegen. Die pranas und apanas - das
Atmen, das sowohl innerlich als auch dusserlich ist - sollten auf solch eine Weise
ausgeglichen werden, dass sie fiir die Konzentration des Geistes forderlich sind.

Der Atem und der Geist sind wechselseitig miteinander verbunden. So wie
jedes Zahnrad im Mechanismus einer Uhr mit den Zeigern verbunden ist, die die
Zeit anzeigen, gibt es eine Verbindung zwischen dem Geist und dem prana. Das
prana ist wie die Zeiger der Uhr. Es kann gesehen werden, aber der Geist ist
innerlich und kann nicht gesehen werden. Man sagt, dass das prana auf zwei
Weisen kontrolliert werden kann, genauso wie es zwei Wege gibt, um eine Uhr
anzuhalten. Ein Weg ist, die Zeiger festzuhalten; dann halt die Uhr an, aber es gibt
immer noch Druck von den Riadern innen, die die Zeiger bewegen wollen. Auf
dahnliche Weise ist ein blosses Anhalten des Atems nicht férderlich, um das prana
anzuhalten, wenn es noch Begierden im Geist gibt. Es ist vielmehr sehr schadlich.
Niemand sollte pranayama und kumbhaka iiben, wenn es verschiittete Begierden
im Geist gibt, weil das prana plotzlich wie eine Bombe ausbrechen und
Krankheiten unterschiedlicher Arten verursachen kann. Wenn ein von Begierden
erfiilltes, emotional zerrissenes Individuum anfangt pranayama zu tben, kann es
eher zu einem Zusammenbruch des Koérpers kommen statt zu seiner Starkung.
Also kann das prana kontrolliert werden, indem man den Geist kontrolliert,
indem man ihn von Begierden befreit, genau wie eine Uhr angehalten werden
kann, indem man den inneren Mechanismus anhalt; oder das prana kann
ausserlich angehalten werden, indem man den Atem anhalt.
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Pranapanau samau krtva nasabhyantaracarinau: Man geht davon aus, dass im
hochsten Zustand des ausgeglichenen Atems, prana und apana, die sich durch die
beiden Nasenlocher bewegen, nur innerhalb der Nase wirken. Sie kommen nicht
heraus, was im Gegensatz zu dem steht, was gewdohnlich in unserem taglichen
Leben geschieht - nasabhyantaracarinau.

Yatendriyamanobuddhih. Yata heisst Beherrschung, in Kontrolle halten;
indriya bedeutet die Sinne, mana bedeutet Geist und buddhi bedeutet Intellekt.
Derjenige, der das Wirken der Sinne, des Geistes und des Intellekts in Begriffen
der ausseren Dinge beherrscht, kontrolliert hat, wird ein yatendriyamano
buddhih genannt.

Ein muni ist jemand, der in sich ruhig, leise und still ist, und der sich nicht
selbst bekannt macht oder sein Wissen oder seine Pracht darstellt, der mit sich
selbst zufrieden ist und nicht nach Befriedigung von irgendjemand anderem
fragt. Solch eine Person ist ein muni, die ihre Sinne, ihren Geist und
Intellekt kontrolliert hat und in sich ruhig und still ist, vollstandig der Befreiung
des Geistes hingegeben - munir moksaparayanah - und auf die Befreiung ihrer
Seele fixiert ist. Tagein tagaus betet sie, dass die Seele von diesem Korper befreit
werden wird, dass sie brahmanirvana erreichen wird, dass Moksha eines Tages
ihre Segnung sein wird. Tagein tagaus briitet sie iiber die Moglichkeit, Befreiung
zu erlangen und sieht nicht anderes als Moksha - solch eine Person ist ein
moksaparayanah. Weil sie frei von jeder Art von Begierde ist -
igatecchabhayakrodah - gibt es weder iccha, noch Sehnsucht, noch Angst vor
irgendetwas. Krodha oder Zorn ist natiirlich weit von ihr entfernt. Wer auch
immer sie ist - sada mukta eva sah - solch eine Person ist in diesem Leben befreit.

Solch eine Person, die befreit ist, selbst wahrend sie scheinbar fiir einige Zeit
in diesem Korper lebt, wird ein jivanmukta genannt. Sie wird ein videhamukta
oder entkorpert Befreiter, wenn der Korper abgelegt wird, aber sie kann auch
schon befreit werden selbst wahrend es den Korper gibt, wenn die sattvischen
vrittis, sattvischen Karmas die Oberhand haben und rajas und tamas in ihr
vollstandig unterworfen sind. Wenn rajas und tamas vollstiandig ausgeldscht sind
und nur sattva in einer Person vorherrscht, dann ist sie ein jivanmukta -
wabhrlich ein sich in dieser Welt bewegender Gott. Aber wenn selbst das sattva
guna transzendiert wird - dann wird sie vollstandig frei von den Fangen von
prakriti selbst durch sattva - sie wirft den Kérper ab und wird tiberall universal
gegenwartig. Ein jivanmukta wird zu einem videha mukta - sada mukta eva sah.

Bhoktaram yajiatapasam sarvalokamahesvaram, suhrdam sarvabhiitanam
jiatva mam santim rcchati. Der Herr sagt: ,Wenn erkannt wird, dass letztendlich
Ich der Geniessende und der Handelnde bin, werden alle Opfer mir gegeben, alle
Aktivitat in dieser Welt wird von Mir motiviert. Alle Askesen, alles tapas ist nur
aufgrund Meiner Gnade moglich, weil Ich der Herr der Welten bin und der Herr
aller vierzehn Welten. Ich bin der liebste Freund aller Menschen, die in
irgendeinem Reich der Existenz leben.“ Niemand ausser Gott kann ein Freund
genannt werden. Wenn man diese Wahrheit kennt, erlangt man Frieden.
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Diskurs 14

Das sechste Kapitel beginnt:
Die Eigenschaften eines Sannyasins und eines Yogis

sribhagavanuvaca

anasritah karmaphalam karyam karma karoti yah

sa sannyasi ca yogi ca na niragnir na cakriyah (6.1)
yam sannyasam iti prahur yogam tam viddhi pandava
na hy asamnyastasamkalpo yogi bhavati kascana (6.2)
aruruksor muner yogam karma karanam ucyate
yogariudhasya tasyaiva Samah karanam ucyate (6.3)
yada hi nendriyarthesu na karmasvanusajjate
sarvasankalpa sannyasi yogarudhas tadocyate (6.4)
uddhared atmanatmanam natmanam avasadayet
atmaiva hyatmano bandhur atmaiva ripur atmanah (6.5)
bandhur atmatmanas tasya yenatmaivatmand jitah
anatmanas tu satrutve vartetatmaiva satruvat (6.6)
jitatmanah prasantasya paramatma samahitah
sitosnasukhaduhkhesu tatha manapamanayoh (6.7)

Das sechste Kapitel, mit dem wir jetzt beginnen, ist ein Hohepunkt genau des
Geistes der ersten sechs Kapitel der Bhagavadgita. Die ersten sechs Kapitel der
Bhagavadgita handeln von der Disziplin des menschlichen Individuums. Es
beginnt mit dem niedrigsten Zustand, wie er im ersten Kapitel erklart wird, der
ein Zustand des Konfliktes ist. Vom Zustand des Konfliktes wird der Geist
schrittweise zur Notwendigkeit erhoben, eine weitere Perspektive der Dinge zu
haben. Immer grofiere Einzelheiten dariiber werden im dritten Kapitel geliefert,
und noch mehr Einzelheiten werden im vierten Kapitel geliefert, und noch
detailliertere Details liber dasselbe Thema werden uns im fiinften Kapitel
gegeben. Bandhur atmat-manas tasya yenatmaivatmana jitah, andtmanas tu
Satrutve vartetatmaiva Satruvat. Dies sind alles abgestufte Beschreibungen der
aufsteigenden Reihen der Selbstdisziplin, die absolut notwendig ist, um in der
eigenen Individualitat vollstandig diszipliniert zu werden.

Unser psychologischer Apparat ist nicht richtig ausgerichtet; er ist
grofdtenteils  verwirrt. Die  Nicht-Ausrichtung der Psyche umfasst
unterschiedliche Funktionen - Verstehen, Fiihlen, Wollen etc. - und weil sie nicht
in einem Zustand psychologischer gegenseitiger Zusammenarbeit sind,
zersplittert die Personlichkeit in Bruchteile. Deshalb verhalt sich eine Person, die
in ihrer Psyche nicht richtig integriert ist, in unterschiedlichen Zustanden
unterschiedlich, und man kann nicht wissen, welche Stimmung eine Person zu
welcher Zeit an den Tag legen wird, aufgrund der Moglichkeit, dem Verhalten
unterschiedliche Konturen zu geben. Dies ist so aufgrund der Tatsache, dass
Menschen im allgemeinen ein fraktioniertes Leben leben; sie leben niemals ein
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ganzheitliches Leben. Sie sind entweder emotional launisch oder auf andere
Weise gestort, oder sie sind arrogant aufgrund ihrer akademischen Qualifikation
oder ihrem Wohlstand, ihrer Macht etc. Unter verschiedenen Bedingungen
verhalten sie sich auf unterschiedliche Weise, wobei die Betonung auf einem
anderen Aspekt des Geistes liegt. Dies ist die Eigenschaft eines undisziplinierten
Geistes, eines Geistes, der sich in kleine Teile von Verhalten und Benehmen
aufgeteilt hat, aufgrund einer nicht ausgerichteten Personlichkeit, einer
wechselhaften Personlichkeit, einer nicht gefestigten Personlichkeit und
letztendlich einer ungliicklichen Personlichkeit.

Dies muss schrittweise durch einen Prozess iiberwunden werden, indem die
sogenannten Bruchstiicke des Geistes in eine Gestalt integriert werden, wie es in
der modernen Psychologie genannt wird, so dass alles Denken zu einem totalen
Denken wird. Zum Erreichen eines totalen Denkens, bringt uns das Kapitel zu
immer hoheren Ebenen, so wie eine medizinische Behandlung schrittweise in
aufsteigender Reihenfolge vom schlimmsten Zustand, der die Krankheit eines
Patienten ist, zu einer schrittweisen Verbesserung der Gesundheit fiihrt, bis diese
irgendwann zu einer vollkommenen Gesundheit wird.

Der letzte Integrationsprozefd wird im sechsten Kapitel beschrieben. In den
ersten sechs Kapiteln wird uns nicht gesagt, was jenseits des Individuellen ist,
weil es keinen Sinn macht mit jemandem tber etwas zu sprechen was jenseits
des Individuellen ist, der nicht in der Lage ist, dieses Wissen aufzunehmen. Was
jenseits des Individuellen ist, ist kein Individuum. Deshalb ist es einer
gewoOhnlichen gespaltenen Personlichkeit nicht moglich, Wissen iiber die
hoheren Wirklichkeiten zu erlangen, die tiberindividuell sind. Darum wird es
notwendig, sich fir das Empfangen dieses Wissens durch ein schrittweises
Training in der psychologischen Integration vorzubereiten; und die hochste
Integration wird durch dhyana oder Meditation erreicht, die der Gegenstand
dieses Kapitels ist.

Anasritah karmaphalam karyam karma karoti yah, sa sannyasi ca yogi ca na
niragnir na cakriyah. Im alten Indien wurde von den Sannyasins erwartet in
einem reifen Zustand zu sein und die Stufen von Brahmacharya, Grihastha und
Vanaprastha transzendiert zu haben. Der Grihastha oder der Haushalter
unterhalt ein heiliges Feuer, das jeden Tag verehrt werden muss. Wenn er
Sannyasa annimmt, verehrt er dieses Feuer nicht mehr. Dieser Vers sagt, dass nur
weil ein Mensch kein Feuer unterhalt, man daraus nicht folgern kann, dass er ein
Sannyasin ist. Na niragnir na cakriyah: Von einem Sannyasin wird erwartet, dass
er eine Person ist, die sich an keinerlei aktiven Arbeit beteiligt. Der Vers sagt,
dass es in dieser Hinsicht nicht bedeutet, dass eine Person ein Sannyasin ist, nur
weil sie keinerlei Arbeit verrichtet.

Im traditionellen Muster gibt es zwei Charakteristiken von Sannyasa. Ein
Sannyasin verrichtet keine Arbeit im tiblichen sozialen Sinne, noch verehrt er das
Feuer so, wie es ein Haushalter tut. Kann man es also aufgeben, irgendeine Arbeit
zu verrichten, und es aufgeben, das Feuer des Haushalters zu verehren, und
sagen, dass man ein Sannyasin ist? Bhagavan Sri Krishna sagt hier, dass daraus
nicht folgt, dass ein Mensch ein Sannyasin ist, nur weil er die Feuerverehrung
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aufgegeben hat und keinerlei Arbeit tut. Die Eigenschaften von Sannyasa sind
eine innere Erleuchtung, eine Reife des Denkens und eine Erweiterung der
Perspektive. Es ist eine innere Errungenschaft und keine dufdere Leistung.

Wenn eine Person nicht von den Friichten einer Handlung abhangt -anasritah
karmaphalam - und dennoch damit fortfahrt, zum Wohlergehen der Welt zu
arbeiten, dann kann er als ein Sannyasin betrachtet werden. Das heifdt, Arbeit
hindert einen Menschen in keiner Weise daran, ein Sannyasin zu sein, aber Arbeit
hindert einen daran, wenn sie mit dem versteckten Zielt g