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Vorwort von Swami Krishnananda

Die Chhandogya Upanishad ist eine der bekanntesten philosophischen und
mystischen Schriften der indischen Kultur, die sich grundlegend aus den
Upanishaden, den Brahmasutras und der Bhagavadgita zusammensetzt. Sie
gehort zu den so genannten ,Geheimlehren’ der alten Zeit. Die Veda Samhitas mit
ihren versteckten Anweisungen werden als Grundquelle gottlicher Eingebungen
angesehen, und man nimmt an, dass sie in den Upanishaden veroffentlicht
wurden. Die Vedas bieten eine Vielzahl von Interpretationsmoéglichkeiten, - ein
Wissen von Adhidaiva oder der tibergeordneten Gottlichkeit, Adhibhuta oder des
erschaffenen Universums, Adhyatma oder des hochsten subjektiven
Bewusstseins und Adhidharma oder das Funktionieren von Gesetz und Ordnung.
Obwohl Adhyatma im engeren Sinne fiir das wahrnehmende und das wissende
Subjekt als etwas Inneres erscheinen mag, so unterscheidet es sich doch von
seiner Verwicklung in das objektive Universum und des iibergeordneten
Gottlichen. So wurden die Upanishaden von den Heiligen in friitherer Zeit
eingeordnet, und doch beinhalten sie Adhyatma-Vidya, das Wissen des reinen
Selbst mit seinen verschiedenen Abstufungen, Ebenen und Ausdrucksformen.
Gott Uber allem, das Universum aufderhalb, die Gesellschaft der Menschen und
Dinge in der Mitte, in die man selbst involviert ist, so wird alles innerhalb eines
Absoluten Selbst verstanden, und so konnen die Upanishaden in ihrem breit
gefacherten Grundwerk betrachtet und jeder Zweig des Wissens studiert werden.

Die Chhandogya und die Brihadaranyaka Upanishad stehen als die
wichtigsten Upanishaden an der Spitze aller Upanishaden. Diese beiden Texte
beschreiben den kosmischen und den nicht-kosmischen Aspekt der Wirklichkeit.
Bei der Brihadaranyaka Upanishad iiberwiegt die liber-spirituelle Natur auf allen
Ebenen der Existenz und allen Evolutionsstufen; es geht um eine mehr
liberidealistische Reinigung aller Phanomene der Erfahrungen. Die Chhandogya
Upanishad versucht in ihrer Betrachtung der Fakten realistischer zu sein. Hier
liegt der Grund, warum man bei der Chhandogya ein Gefiihl dafiir bekommt, wie
man die Formen der Erfahrungen betrachten muss, wiahrend die Brihadaranyaka
alles Erfahrbare iibersteigt.

Die Inhalte der Chhandogya Upanishad bieten vielleicht in ihrer
philosophischen und spirituellen Botschaft das tiefgreifenste Studium und sind
ein guter Begleiter fiir die Interpretationen aus der Brihadaranyaka Upanishad.
Das erste Kapitel iiber Panchagni-Vidya und Vaishvanara-Vidya sind ein
wichtiger Abschnitt aus dem fiinften Kapitel des Originaltextes. Dieses Kapitel ist
das klassische Beispiel fiir die kosmische Meditation und charakteristisch fir alle
Upanishaden. Im zweiten Kapitel dieser Vorlage wird das sechste Kapitel des
Originaltextes wiedergegeben, das die Anweisungen des heiligen Uddalaka an
seinen Sohn beinhaltet. Das dritte Kapitel dieser Textveroffentlichung ist der
Inhalt des siebenten Kapitels des Originaltextes. Es handelt von Bhuma-Vidya,
der Lehre des Heiligen Sanatkumara an Narada. Das vierte Kapitel ist eine
Betrachtung des achten Abschnitts des Originaltextes, das den Abschluss der
Upanishad bildet. Die Samvarga-Vidya und die Sandilya-Vidya, die sich an



anderer Stelle des Originals befinden, wurden als Anhdnge eingefligt. Das
weitgespannte Themenfeld dieser Upanishad ist im Inhaltsverzeichnis
aufgelistet.

Moge der vorliegende Text alle Leser und Sucher der Wahrheit auf der Welt
segnen.

The Divine Life Society
23.]Januar 1984



1. Kapitel — Vaishvanara-Vidya
1. PANCHAGNI-VIDYA

Die Upanishads zielen hauptsachlich auf das Meditieren, um die bindenden
Effekte zu korrigieren, die durch natiirliche Prozesse entstehen. Diese
natirlichen Prozesse folgen ihren eigenen Gesetzen, die man mit Hilfe von
Meditationstechniken iliberwinden kann. Die Philosophie zeigt auf, wie das
Universum funktioniert, das den Einzelnen an Samsara bindet, d.h. an die
standigen Wiedergeburten. Unsere Sorgen werden durch uns selbst erschaffen,
weil wir nicht die Gesetze des Universums befolgen. Die Behauptung einer
scheinbar unabhangigen Wirklichkeit, die sich von der eigentlichen Wirklichkeit
abhebt, wird als Ego bezeichnet. Diese individuelle Selbstbehauptung, Jivatva, das
Ego, ist Ursache der Sorgen und der Leiden, denen der Einzelne (Jiva)
unterworfen ist. Die Geburten und Tode sind die Bestrafung fiir das Individuum,
um es in seiner weltlichen Erfahrung zu reformieren, damit er zum normalen
Bewusstseinszustand zurtickkehrt. Dieser normale Bewusstseinszustand ist die
Universalitait des Seins, das dem Individuum gegenwartig, aufgrund der
Unwissenheit iiber seine Beziehung zum Universum und einer falschen
Vorstellung bzgl. seines eigenen Selbst unabhingig vom Universum, vorenthalten
ist.

Der erste Abschnitt der Chhandogya Upanishad, den wir uns ndher anschauen
wollen, ist ein schrittweises Anheben des Wissens, um uns iliber die normale
Erfahrung der Meditation zu erheben, d.h. iiber Geburt und Tod und iiber
Bindungen, welcher Art auch immer. Er zeigt Methoden auf, um die Sorgen zu
tiberwinden und das urspriingliche Sein wieder zu etablieren. Die darauf
folgenden Abschnitte sind systematische Lehren zu Adhyatma-Vidya oder Atma-
Vidya, ein Wissen liber das absolute Selbst, das einzige Heilmittel fiir die Leiden
unserer empirischen Existenz.

Dieser Abschnitt tber Panchagni-Vidya behandelt eine besondere
Meditationsmethode, d.h. das Wissen iiber die fiinf Feuer, wobei es sich um
verschiedene Offenbarungen bzw. Evolutionsprozesse handelt, der Weg einer
Seelenwanderung, an den die Seele gebunden ist. Es ist wie ein Kommen und
Gehen, ein Auf- und ein Absteigen in diesem Samsara-Chakra des sich standig
drehenden Rades der Bindungen. Wie dieses geschieht und wie man sich davon
befreien kann, welche Methoden es dazu gibt, um sich von der Umklammerung
dieser scheinbar willkiirlichen Gesetze, die auf uns einwirken und uns nach
ihrem Gutdiinken binden, wobei wir nicht in der Lage scheinen, in die
Geschehnisse von Geburt, Tod und Erfahrungen, die wir durchlaufen miissen, zu
befreien, sind die Themen, die hier behandelt werden. Dieses Gesetz des
Universums ist derart weit reichend, dass es schwer auf uns lastet, wenn wir es
nicht befolgen. Die Bindungen der Seele, hervorgerufen durch ihre eigene
Unwissenheit und verschiedene Heilmethoden, werden in diesem Abschnitt
behandelt.

Wahrend sich die Brihadaranyaka Upanishad in ihrem Ziel transzendenter
verhdlt und Meditationstechniken anbietet, die den normalen Verstand



tibersteigen, fiihrt uns die Chhandogya Upanishad auf den normalen Pfad der
Erfahrungen und hebt uns erst am Schluss in das Reich des Absoluten. Von
einigen Gelehrten wird die Auffassung vertreten, dass die Brihadaranyaka in
ihrer Betrachtung Aprapancha und die Chhandogya Saprapancha ist, d.h. die
Brihadaranyaka befasst sich nur mit dem Absoluten und alle Losungsansatze
sind nur aus der Sicht des Absoluten. Auf diese Weise hat die Brihadaranyaka die
letzte Stufe erreicht und sieht alle Heilmittel fiir die Probleme im Leben aus Sicht
des Absoluten. In der Chhandogya hingegen wurde der normale Mensch in die
Betrachtung einbezogen, auch wenn das Ziel letztendlich dasselbe ist. Auf diese
Weise ergidnzen sich die Aspekte der beiden Upanishads zu einem einzigen
Studium.

Die Panchagni-Vidya bezieht sich auf eine besondere Art von Meditation, um
die innere Bedeutung des Phanomens von Geburt und Tod zu erklaren. Was wir
im normalen Leben erfahren, ist nur die Folge von bestimmten Ursachen, die uns
verborgen sind. Wir sehen, wie Menschen geboren werden und wie Menschen
sterben, doch wir wissen nicht warum dieses geschieht. Die Ursachen sind uns
unbekannt. Worin liegt der Zwang, dass jemand geboren wird, und warum muss
er sterben? Wir haben keine Antwort auf diese beiden Fragen. Wir wissen auch
nicht, welche natiirlichen Prozesse dafiir verantwortlich sind. Wir haben keine
adaquate Erklarung zu dem Geheimnis der eignen Erfahrungen. Geburt, Tod und
Erfahrungen im Leben sind offensichtlich Folgen, die durch etwas verursacht
werden, von denen wir keine Kenntnis haben. Die Upanishad versucht uns iiber
die Meditation eine neue Art von Wissen zu vermitteln, die eine Losung fiir
unsere Sorgen darstellt, die unabdingbar ein subjektiver Teil der Gesetze des
natiirlichen Phanomens sind.

Dazu gibt uns die Upanishad folgendes Beispiel in Form einer Geschichte:
Svetaketu, ein Student und Sohn von Uddalaka war sehr belesen und gut
ausgebildet. Er war von seinem Wissen derart Uberzeugt, dass er damit vor
anderen Menschen prahlte und sich auf viele Diskussionen bei Hofe und
Audienzen von Koénigen usw. einliefs. Er stand fiir seine Bildung in einem guten
Ruf. Dieser junge Mann kam eines Tages zufallig zum Hof von Koénig Pravahana
Jaivali, einem ehrenwerten Eroberer. Als Svetaketu dort eintraf wurde er vom
Konig mit allem Respekt eines Brahmin, der die Vedas bis in alle Tiefen
beherrschte, empfangen. Der Konig stellte dem jungen Mann folgende Fragen:

,Bist du gut ausgebildet? Hast du studiert? Ist deine Ausbildung vollstandig?
Hat dich dein Vater gut unterrichtet?” Der Junge sagte: ,Ja, meine Ausbildung ist
abgeschlossen, und ich bin sehr belesen.”

Dann stellte der Konig weitere Fragen: ,Selbstverstandlich bist du gut
informiert, sodass du zu allen Problemen Stellung nehmen kannst. Du kennst
dich in allen Themen gut aus.” Dieses wurde von dem jungen Svetaketu bejaht.
Dann stellte der Konig fiinf Fragen.

Seine erste Frage lautete: ,Weifst du wohin die Menschen gehen, nachdem sie
diese Welt verlassen? Kennst du die Antwort auf diese Frage?“ Der junge Mann
antwortete: ,Ich weifs es nicht. Ich kann die Frage nicht beantworten.” Dann
stellte der Konig eine andere Frage: ,Weif3t du woher die Menschen kommen,



wenn sie in diese Welt wiedergeboren werden?“ Svetaketu sagte: ,Ich weifd auch
dieses nicht.“ ,Weifdt du denn, auf welchem Weg die Seele aufsteigt, d.h. die
Pfade, die man Devayana und Pitriyana nennt? Kennst du den Unterschied dieser
beiden Pfade? Warum unterscheiden sich die beiden Wege?“ Svetaketu sagte:
»<Ich kenne auch die Antwort auf diese Fragen nicht.

Dann stellte der Konig die vierte Frage: ,Warum ist die andere Welt nicht von
Menschen uberfillt? Sie kann immer wieder Menschen aufnehmen und ist
niemals tibervoll. Woran liegt das?“ ,Auch das weif} ich nicht“, kam die Antwort.
Nun die flinfte Frage: ,Welches sind die fiinf dargebotenen Opfer, und wie wird
das fiinfte Opfer, in fliissiger Form, zum Menschen?“ Auch hierauf bekam er keine
Antwort.

Dann sagte der Konig: ,Wie kannst du behaupten, du bist gut ausgebildet und
sehr belesen, wenn du selbst diese Fragen nicht beantworten kannst? Wie
kommst du auf die Idee, gut ausgebildet zu sein? Was hat dich dein Vater gelehrt,
wenn er dir diese Dinge nicht beigebracht hat?“ Der Junge fiihlte sich gedemuitigt,
sein Stolz schwand dahin, denn er erkannte, dass es etwas gab, was er nicht
verstand. Seine Ausbildung war nicht vollstindig. Es war das erste Mal, dass er
erkennen musste, nicht alles zu wissen.

Obwohl ihn der Koénig bat zu bleiben, rannte er mit dem Bewusstsein zurtick
zu seinem Vater, eine schwere Niederlage erlitten zu haben. Bei seinem Vater
angekommen, schrie er ihm entgegen: ,Wie konntest du behaupten, ich sei gut
ausgebildet und hatte alles Notige gelernt? Du hast mir erzahlt, es gabe fiir mich
nichts mehr zu lernen, meine Ausbildung sei vollkommen.“ Der Vater antwortete:
,Ja, was ist damit?“ ,Nein“, entgegnete der Junge. ,Dieser Konig hat mir ein paar
Fragen gestellt, von denen ich keine einzige beantworten konnte. Obwohl ich
offensichtlich nicht vollstindig ausgebildet bin, hast du immer behauptet, ich
gabe nichts mehr fiir mich zu lernen.” ,Um welche Fragen geht es denn?“ fragte
der Vater beruhigend. Der Junge wiederholte die Fragen. ,Nun sag mir die
Antworten!“ bat er seinen Vater. ,Wenn ich die Antworten auf diese Fragen
gewusst hatte, hatte ich sie dir beim Unterricht auch nicht vorenthalten. Ich
kenne ihre Bedeutung nicht. Ich habe dich in allem unterwiesen, was ich weif3.
Nie zuvor habe ich davon gehort. Wie sollte ich dir also eine Antwort auf diese
Fragen geben? Lass uns beide als Schiiler zum Konig gehen. Dieses ist der einzige
Ausweg, der uns bleibt. Wir sollten als demiitige Schiiler zu ihm gehen.“ Der
Junge sagte: ,Du kannst gehen. Ich werde nicht mitkommen.“ Er fiihlte sich derart
beschamt, dass er sich nicht noch einmal beim Konig zeigen wollte. Darum ging
sein Vater allein.

Der Vater ging also allein zum Hof des Konigs. Der Konig empfing den
Brahmin mit allem Respekt, hief ihn willkommen und bot ihm seine
Gastfreundschaft an. Gautama blieb tiber Nacht. Am nachsten Morgen als der
Konig seine Audienz abhielt, ging auch er dorthin. Der Konig sagte: ,Verehrter
Gast, frage nach allem, was von dieser Welt ist: irgendwelche materiellen Werte,
was auch immer du bendétigst. Ich werde dir alles zum Geschenk machen.” Der
Brahmin antwortete: ,Ich brauche nichts, denn ich bin zufrieden mit dem, was
ich besitze. Doch gib mir die Antwort auf die Fragen, die du meinem Sohn



vorgelegt hast. Ich bin zu dir ggkommen, um zu lernen, und nicht um Geschenke
zu bitten, die du mir freundlicherweise angeboten hast, denn ich bendétige nichts.
Doch ich moéchte um die Antwort auf die Fragen an meinen Sohn bitten, die ich
selbst nicht beantworten konnte.”

Der Konig war perplex und zugleich innerlich beunruhigt als er den Brahmin
so sprechen horte. Es verschlug ihn die Sprache, denn es ist schwierig, von einer
Sekunde auf die andere tiefschiirfende Fragen zu beantworten. So ist das bei
allen Lehrern. Kshatriyas suchen nicht gerade nach Brahmins als Schiiler. In alter
Zeit war es eher umgekehrt. Der Konig gehorte zum Stamm der Kshatriya und
der Schiller war ein Brahmin. Brahmins unterrichten Kshatriyas und nicht
umgekehrt. Aus diesem Grunde war er sich nicht so sicher, was er dem Brahmin
erzahlen sollte.

Was der Konig dem Brahmin erzahlte, war folgendes: ,Bleib fiir einige Zeit
hier. Wir sollten liber das Thema nachdenken.” Es heifdt, dass man ihn vielleicht
fir ein Jahr zu bleiben bat, denn so war es Tradition. Der Brahmin blieb als
vorbereitende Disziplin, um das Wissen zu erfahren. Danach sagte der Konig
eines Tages: ,Du bittest mich um das Wissen, das die Kshatriyas bis zum heutigen
Tage fiir sich behalten haben. Es wurde bis heute nicht an Brahmins
weitergegeben. Doch jetzt ist die Zeit gekommen, wo ich dieses Wissen
ausplaudern muss, denn du bist zu mir als Schiiler gekommen und mdochtest es
erfahren. Bis heute waren die Konige, die dieses Wissen fiir sich behalten haben,
tiberall vorherrschend. Sie konnten aufgrund dieser Macht iiber alle regieren,
denn sie waren durch diese Macht geschiitzt, und jetzt mochtest du dieses
Wissen von mir erfahren.“ Doch der Konig war irgendwie bereit dazu, dieses
Wissen mit dem Brahmin zu teilen, der als demiitiger und gehorsamer Schiiler zu
ihm gekommen war. An ihn wollte der Konig die grofde Wahrheit weitergeben.

Jetzt kommt die Antwort, die jedem respektvollen Sucher zuteil wird. Die
Antworten, die der Konig gab, sind bestimmte Formen der Meditation. Es sind
Prozesse des im Einklang mit hoheren Ebenen stehenden Geistes. Man nennt sie
,Vidyas’, denn es sind bestimmte Formen des Wissens. ,Vidya’ bedeutet auch
Meditation oder Kontemplation. Ein hoheres Wissen wird Vidya genannt, etwas,
das sich vom allgemeinen Wissen unterscheidet, d.h. es ist wissenschaftlich oder
kiinstlerisch usw.

Absolutes Wissen erhebt sich, wenn im Gegensatz zu anderen Wissengebieten
alles einbezogen wird. Jede Lernform dieser Welt ist irgendwie isoliert und sie
hat keine Verbindung zu andern Formen des Lernens. Jemand, der beispielsweise
ein Gebiet hervorragend beherrscht, kann auf einem anderen Sektor eine Niete
sein, d.h. hier kommt es in der Regel zu Einschrankungen. Unser Wissen ist
endlich und nicht allumfassend. Welche Ausbildung auch immer jemand
genossen hat, er wird niemals allwissend sein. Es gibt immer etwas, was er nicht
weif$ oder nicht beherrscht. Uns bindet eine Art von Unwissenheit, die irgendwo
existiert, von der wir allerdings keine Kenntnis haben. Wo es Unwissenheit gibt,
herrscht auch Bindung bezogen auf Subjekte oder Begleitumstande. Wenn wir
von einer Sache Kenntnis haben, sind wir nicht daran gebunden, aber wir kénnen
sie kontrollieren. Je grofier unser Wissen liber eine Sache ist, desto mehr konnen
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wir uns dieses Wissen zunutze machen. Doch, je weniger wir lber eine Sache
wissen, desto mehr sind wir von ihren Gesetzen abhingig. Die Welt bindet uns.
Die Gesetze der Gravitation und der Natur schranken uns ein, denn wir sind nur
ungeniigend tiber diese Gesetze informiert. Wir wissen nicht, wie sie
funktionieren, und warum wir diesen Gesetzmaf3igkeiten unterworfen sind. Was
lauft bei uns falsch? Wir wissen es nicht, obwohl uns klar ist, das mit uns etwas
grundsatzlich falsch lauft, und aufgrund dessen wir von der ganzen Welt
abhangig sind. Wir sind unter dem Daumen der Weltgesetze. Der Grund liegt
darin, dass wir uns scheinbar aufierhalb dieser operierenden Gesetze bewegen.
Wir verhalten uns wie auf der Flucht, die Gesetze sitzen uns im Nacken, und wir
miissen uns ihrem Diktat beugen. Wir kdnnen uns nicht dem Gravitationsgesetz
entziehen, und wenn wir dieses, wie bei der Raumfahrt, doch tun, dann benétigen
wir irgendwie einen Ausgleich. Wir sind Sklaven dieser Gesetze. Wir konnen
hinfallen und unsere Beine brechen; wir konnen ertrinken, verbrennen oder uns
kann sonst irgendetwas widerfahren. Unser Leben auf Erden basiert auf diesen
Gesetzen und wird durch sie entschieden. All dieses geschieht offenkundig
aufgrund irgendwelcher Schranken. Unser Korper, unsere ganze Personlichkeit
hat etwas Endliches. Unser Schicksal bezieht sich auf Gesetzmafiigkeiten, die
irgendwo ablaufen. Wir kénnen geistig nichts erfassen, was nicht physisch ist
und von den Sinnen nicht erfasst werden kann; wir konnen nichts visualisieren,
was ,Uberphysisch” ist; wir konnen keinen Aspekt der Wirklichkeit verstehen,
der nicht in Raum und Zeit ist und keine Ursache hat. Aufderhalb unserer
organischen Personlichkeit empfinden wir kein wirkliches Wissen. Wir sind
endlich, gebunden und in jeder Hinsicht beschrankt.

Die Prozesse missen aus dieser Sicht betrachtet werden. Einige Naturgesetze
sind auf seltsame Weise fiir diese so genannte Seelenwanderung verantwortlich.
Ist irgendjemand auf das Sterben vorbereitet? Wir wissen auf diese Frage keine
Antwort. Frither oder spater werden wir sterben. Doch warum miissen wir
sterben? Wer sagt denn, dass wir sterben miissen? Niemand weifs es. Und wenn
man nun geboren wurde, so ist zu bezweifeln, ob dieses auf eigenem Wunsch
geschieht. Dahinter steht irgendeine Macht. So verhalt es sich mit jeder Art von
Erfahrung, die der Einzelne durchmacht. Niemand weif3, was morgen geschieht.
Unsere Unwissenheit ist so grof3, dass wir als tiefdemiitige Wesen dastehen,
voller Scham, denn wir wissen nichts tiber die Macht dieser Gesetze, denen wir
unterworfen sind.

Die Panchagni-Vidya bietet mit ihrer Beschreibung iiber eine Meditation eine
Hilfestellung, die als ein grofdes Geheimnis der Lehrer der Upanishads angesehen
wird. Selbst wenn man einmal davon hort, ist man nicht sofort in der Lage es zu
verstehen. Das alleinige Horen, wie von dem Konig in unserer Geschichte, oder
das Lesen tiber diese Naturgesetze bedeutet keine Befreiung, denn sie sind ein
Geheimnis und unmittelbar mit dem individuellen Leben verbunden. Fiir uns
horen sie sich wie ganz einfache Informationen an, wie z.B. die Existenz der
vierten Dimension in der Physik. Man kann diesen Informationen viele Male
lauschen, doch man kann sie nicht wirklich erfassen, weil unser
Vorstellungsvermogen unzureichend ist. Genauso verhdlt es sich mit der
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Panchagni-Vidya oder der Vaishvanara-Vidya, die danach folgt. Es erscheint uns
lediglich wie eine Doktrin und eine Darstellung. Fiir die Upanishads ist Wissen
wie das SEIN. Es ist Praxis. Das eigene Leben ist wahrhaftiges Wissen, und darum
muss es Teil des eigenen Seins sein, es ist auch universal. Dieses Sein darf nichts,
keinen einzigen Aspekt der Offenbarung, ausschlief’en. Diese beiden
Bedingungen miissen erfiillt werden. Wir konnen uns weder sicher sein, dass
nicht doch irgendein Aspekt der Wirklichkeit von unserem Geltungsbereich
ausgeschlossen ist, noch konnen wir sicher sein, dass dieses Wissen Teil unseres
Lebensinhalts wird. Auf diese Weise bleiben sie eine Theorie aus den Biichern.
Wir kénnen jedoch einen Umriss dieses Wissens erhalten, das der grofie Konig
dem Kreis der Brahmins mit dieser Initiierung gab, die man das Wissen
Panchagni-Vidya nannte.

Wie bereits erwahnt, bedeutet Vidya Wissen, Meditation, eine umfassende
Innensicht der Natur der Wirklichkeit eines jeden Phianomens. Doch was ist ein
Phanomen? Diese Innensicht zu der uns die Upanishad hier fiihrt ist das
Phanomen des Abstiegs der Seele aus einer anderen Region in diese Welt und das
Phanomen des Aufstiegs der Seele von dieser Welt zu hoheren Ebenen, - wie
steigt die Seele ab und wie steig sie auf? Wenn wir diese Prozesse nur als
irgendein Ereignis betrachten, dann haben sie auf uns einen bindenden Effekt.
Menschen werden geboren; Menschen sterben. Dieses ist uns bekannt. Vielleicht
ist uns auch bekannt, dass bestimmte Handlungen fiir unsere Geburten und Tode
sowie unsere Erfahrungen im Leben verantwortlich sind. Gutes bringt gute
Erfahrungen hervor und Schlechtes fiihrt zu gegenteiligen Ergebnissen. Diese
Informationen haben wir durch Studien erfahren oder schon einmal zuvor
gehort. Doch dieses Wissen befreit uns nicht.

Die hier erwdhnten fiinf Feuer, Panchagnis genannt, sind keine Feuer im
physikalischen Sinne, sondern es handelt sich um Meditationstechniken. Die
Feuer sind Symbole fiir Opfer, die durch die Kontemplationen gemacht werden.
Wie iibt man diese Opfer im traditionellen Sinne der Riten aus? Es gibt
Opferstatten, Altdre, wo die heiligen Opfer durch ein Opferfeuer dargeboten
werden. Es wird ein leuchtendes Feuer auf einem Altar in einer heiligen
Atmosphare des ,Opfers” entziindet. Dabei wird das so genannte Sakrament, eine
Art von Substanz geopfert. Derjenige, der das Ritual zelebriert, bewegt in seinem
Geist bestimmte Gedanken, die durch das Rezitieren eines bestimmten Mantras
tiberbracht werden. Die bei dem Ritual gesungenen bzw. gesprochenen Mantras
beinhalten die heiligen Absichten des Zelebrierenden, die in dieser Form zum
Ausdruck kommen. Dieses ist der Hintergrund eines Opferrituals im
Allgemeinen. Diese Opferrituale sind bestimmten Gottheiten zugedacht. Das
Anrufen eines bestimmten Wesens, eines Gottes oder einer Gottheit ist die
Absicht des Opferrituals. In der Upanishad heifdt es, dass die gesamte universale
Aktivitat der Schopfung als ein solches Opferritual angesehen werden kann, -
Yajna.

Wenn man nicht in der Lage ist, einen bestimmten Schopfungsprozess, die
internen Verwicklungen, das Fiir und Wider und das Beziehungsgepflecht
wahrzunehmen, kann man auch nicht frei von diesen Gesetzen der subjektiven
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Krifte sein, die fiir diese Schopfung verantwortlich sind. Noch einmal, solange
wir keine bewusste Kenntnis von den verschiedenen Faktoren haben, die in
diesem Offenbarungsprozess oder in der Schopfung involviert sind, solange
konnen wir auch nicht frei von diesen Offenbarungsgesetzen sein. Geburt,
Wiedergeburt und Tod sind ein Teil des universalen Prozesses. Was man als den
universalen Offenbarungsprozess ansieht, schliefst alle Ereignisse, die irgendwo
auf der Welt stattfinden, und alle Erfahrungen ein, die man im Leben durchlauft.

Die Upanishad will uns klarmachen, dass kein Ereignis, keine Erfahrung
isoliert betrachtet werden kann. So wie jede Bewegung, jede Sache oder jedes
Ritual in einem Opfer mit jeder anderen Sache verbunden ist, so stellt ein Opfer
(Yajna) in einer universalen Handlung, wobei jede einzelne Handling mit allen
anderen innerlich verbunden ist, die ganze universale Offenbarung als einen
einzigen Prozess dar. Er setzt sich von Anfang bis Ende fort, und Geburt,
Wiedergeburt und Tod sowie andere phanomenale Erfahrungen diirfen nicht
isoliert betrachtet werden. Sie sind mit der absoluten Ursache verbunden. Wenn
wir die inneren vorherrschenden Verbindungen betrachten wiirden, die sichtbar
mit den unsichtbaren Ursachen verbunden sind, wiirden wir uns von der
Umklammerung dieser Gesetze befreien konnen, die von auflen auf uns
einwirken.

Es gibt verschiedene Stufen der Offenbarung. In der Upanishad wird zum
Zweck der Meditation eine besondere Art ausgewahlt. Wie kommt es zu einer
individuellen Geburt, wie wird ein Kind geboren, lautet die Frage. Wir glauben,
dass es einzig und allein von der Mutter geboren wird. Wir wissen nur dieses,
doch dieses ist nur das kleinste und letzte Wissen, was man von einer Geburt
haben kann. Das Kind wird nicht nur, wie durch magische Krafte, aus dem
Mutterlaib ausgestof3en. Es handelt sich dabei um einen umfangreichen Prozess,
der im gesamten Kosmos stattfindet. Alle offiziellen Stellen des Universums sind
in die Produktion der Entwicklung eines Kindes miteingebunden. Wenn ein Kind
geboren werden soll, gerat irgendwo und irgendwie der gesamte Kosmos in
Schwingung. Es ist keine Privatangelegenheit eines kleinen Kindes, das irgendwo
in einer Ecke des Universums das Licht der Welt erblickt, wie viele Leute gerne
glauben mogen. Das ganze Universum ist aktiv in die Gegenwart und Geburt
eines einzigen Kindes irgendwo auf dieser Welt eingebunden. Nicht nur Mutter
und Vater sind fiir die Produktion eines Kindes verantwortlich, sondern es ist der
ganze Kosmos. Alle Teile des Universums sind Eltern des kleinen Kindes, mogen
sie menschlich, libermenschlich oder anders geartet sein. Welchen Charakter
dieses Kind auch immer haben mag, sei es wenig intelligent, ein Atom, ein
Elektron oder Molekiil, - wie auch immer es gesehen wird, - es ist die Geburt
eines Kindes, die durch kosmische Faktoren bestimmt wird. Das ganze
Universum ist unser Vater, unsere Mutter, unsere Eltern. Das ist die Ursache, und
selbst, wenn etwas Schweifd aus einer Hautpore austritt, so hat dieser
Schweifdtropfen in einer Verkettung eine Verbindung mit allen universalen
Ursachen.

Die Upanishad beschreibt das Geheimnis der Verbindungen und
Abhangigkeiten der kosmischen Faktoren, die unseren Sinnen unbekannt und fiir
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unseren Verstand nicht erfassbar sind. Im Kosmos gibt es keine privaten
unabhangigen Handlungen. So etwas wie meine und deine Sache bzw. Kinder
sind unmoglich. Wenn dieses klar ist, wird niemand mehr behaupten: ,Dieses ist
mein Sohn oder meine Tochter.” Er oder sie sind weder dein noch mein. Er oder
sie gehoren dahin, wo sie urspriinglich hergekommen sind. Und woher sind sie
gekommen? Sie stammen aus jeder Zelle des Universums. Sie stammen
urspriinglich nicht nur von der Samenzelle und Eizelle von Vater und Mutter, wie
man allgemein annimmt. So verhalt es sich mit allem in der Natur. Auf diese
Weise wird der gesamte Kosmos in jedem Korper reflektiert. Darum heif3t es, der
Makrokosmos ist im Mikrokosmos. Der Kosmos wird in jedem kleinen Baby
reflektiert. Wie kann man also behaupten, dieses sei mein Kind? Es ist ein Kind
des Universums, fiir das man sorgen muss; es wird zuriickgezogen, wenn es
gerufen wird; es wird projiziert, wenn es aus irgendwelchen Griinden
erforderlich ist, was nur dem universalen Gesetz allein bekannt ist. Hier liegt der
philosophische Hintergrund von Vidya, genannt Panchagni-Vidya.

Bei den Ausfiihrungen iiber Panchagni-Vidya nimmt die Upanishad die
Position eines allumfassenden Hintergrunds ein, der hinter jedem Ereignis im
Phianomen des natiirlichen Prozesses agiert. Die Dinge sind nicht das, was sie zu
sein scheinen; hinter allem steckt eine tiefere Bedeutung, die oberflachlich nicht
sichtbar ist. Dieses ist die esoterische Seite oder der unsichtbare Aspekt der
sichtbaren praktischen Existenz. Ereignisse werden nicht plétzlich wie durch ein
Wunder sichtbar. Nehmen wir beispielsweise den Donner bei einem Gewitter.
Wir wissen nicht, wie der Donner plotzlich aus den Wolken kommt, auch wenn es
dafiir eine physikalische Erklarung gibt. Plotzlich fangt es an zu regnen, Sturm
kommt auf. Dann hort der Regen wieder auf und es ist (in den Tropen)
urplotzlich heifs. Dieses sind aus unserer Sicht nattirliche Phdanomene, doch aus
Sicht der Upanishad sind es iibernatiirliche Mysterien. Aufierordentliche
Ereignisse in der Welt sind eigentlich nichts Aufiergewohnliches. Ereignisse
finden zunachst im Himmel statt, und dann fallt ihre Gegenwart schrittweise an
Dichte zunehmend bis auf die Ebene des fiir uns Wahrnehmbaren und bertihrt
uns, wie zum Beispiel Krankheiten. Krankheiten treten in der Regel nicht
urplotzlich auf. Im Inneren geschieht zuvor etwas. Ihre Saat breitet sich aus. Es
gibt Ereignisse, die tief in unserem Inneren oder in irgendeiner Ecke dieser Welt
stattfinden. Sie 16sen einen Impuls aus, der sich nach aufden offenbart.

Ursachen fiir besondere Ereignisse, die als etwas Normales, Physikalisches,
Personliches, Sichtbares, Beriihrendes usw. angesehen werden, verbergen alle
ein transzendentes Geheimnis. Dieses ist der eigentliche Punkt, der mit
Panchagni-Vidya gemeint ist.

Die Geburt eines Menschen in diese Welt findet nicht nur in dieser Welt statt,
sondern sie erfolgt zuvor in hoheren Regionen. Man wird zundchst auf einer
,hoheren Ebene’ geboren. Und dieses Ereignis kommt schrittweise in tiefere
Regionen, bis schliefdlich, fiir unser Auge sichtbar, die Geburt koérperlich auf der
sterblichen Erde stattfindet. Erst dann wird das Kind geboren, etwas ist geboren
worden, eine Wiedergeburt usw. Doch dieses Etwas ist nicht plotzlich vom
Himmel gefallen. Zuvor hat in der Natur ein komplizierter Prozess stattgefunden,
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der fiir uns nicht sichtbar ist. Dieses alles geschieht nicht nur bei einer
menschlichen Geburt, sondern findet bei jedem Ereignis statt. Panchagni-Vidya
gilt also nicht nur fiir ein bestimmtes Ereignis, wie z.B. fiir die Geburt eines
Menschen. Dieses soll nur ein Beispiel sein, denn dieses Phdanomen bezieht sich
auf alle Ereignisse der ganzen Natur. Alles ist liberall in subtiler Form aktiv,
Dinge finden statt, bevor sie in Erscheinung treten oder wahrgenommen werden
konnen.

Der Konig Pravahana Jaivali instruierte Gautama auf diese Weise liber das
Geheimnis von Panchagni-Vidya.

,Jene Welt, oh Gautama, ist in Wirklichkeit das Feuer. Die Sonne ist da Ol; die
Lichtstrahlen der Sonne sind der Rauch; die Tage sind die Flammen; der Mond ist
die Kohle; die Sterne sind die Funken. In dieses Feuer opfern die Gotter ihr
Vertrauen. Daraus erhob sich Kénig Soma.”

Die Aktivitaten der himmlischen Ebenen konnen mit einem Opfer verglichen
werden. Es mag ohne Zweifel fiir einen Novizen (Neuling) tiiberraschend
erscheinen, dass die Upanishad alles als Opfer ansieht. Wenn man die Absicht
hinter dieser Parallele erkennt, wird man feststellen, dass es keinen besseren
Vergleich flir das Leben gibt, denn das Opferprinzip (Yajna) ist das Wesen des
Schopfungsprozesses. Dieses Prinzip ist auf jede Schopfung anwendbar, sei sie
physisch, sozial, dsthetisch oder betrifft er irgendeinen anderen Aspekt des
Lebens. Das Prinzip des Opfers beruht auf der Erkenntnis eines hoheren Wertes,
der hinter den allgemeinen Aktivitaten der sichtbaren Welt oder den Funktionen
des menschlichen Daseins operiert. Es gibt ein allumfassendes Ziel im Verstehen
des Opferprinzips. Alle Teile sind gleichwichtig, und jedes Teilopfer dient einem
hoheren Zweck, so wie es bei grofen Maschinen oder bei einzelnen
Arbeitsschritten zur Erstellung eines Produktes der Fall ist. Kein einzelnes
Zahnrad in einer Maschine arbeitet fiir sich allein, sondern es dient einem
tibergeordneten Zweck. Schau auf die Gliedmafien des menschlichen Korpers.
Kein Korperorgan arbeitet fiir sich selbst; es verbirgt sich etwas dahinter. Und
der Zweck, der sich hinter einer Maschine verbirgt, ist der Ausstofd von
Produkten; beim Menschen ist es der organische Korper als Ganzes. Genauso
verhdlt es sich mit allen Teilopfern, und ganz besonders ist es so, wenn sich das
Opfer auf den Schopfungsprozess des Universums bezieht. Alles ist mit allem
organisch verbunden, sodass alles genauso wichtig wie das andere ist.

Dieses Konzept des Allumfassenden ist das Geheimnis der Meditation, das
Panchagni-Vidya. Wenn diese Verbundenheit aller Aspekte verloren geht, hort es
auf eine Meditation zu sein. Jede Meditation ist ein Versuch des Geistes, alle
Aspekte der Psyche in einen Fokus zu bringen. So wie es eine Verbindung aller
Opferaspekte gibt, die in einem Ritual ausgedriickt werden, so gibt es diese
Harmonie auch in dem inneren Opfer, das bei der Meditation stattfindet.
Panchagni-Vidya ist eine Meditation. Es ist kein nach aufden gerichtetes Opfer. Es
handelt sich um die Kontemplation des Geistes, wobei alle auftretenden Aspekte
eingebunden werden, um der Wirklichkeit gewahr zu werden, die das Sichtbare
dieses inneren Opfers tlibersteigt.
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Die Upanishad sagt uns, dass die erste Schwingung, die jede Art von Aktivitat
in dieser Welt antreibt, und nicht nur allein in dieser Welt, auch auf einer
hoheren Ebene stattfindet. Die Ursache muss erzeugt werden, damit die Wirkung
durch den Einfluss der Ursache gefiihlt werden kann. Diese Ursache beruht nicht
nur auf einem einzelnen Faktor, sondern auf einer Kette von Faktoren.
Angenommen, ,A’ wird wahrgenommen und waére die Folge einer Ursache ,B’, die
sich auf diese bestimmte Weise in der physischen Welt offenbaren will; ,B’
wiederum hat eine andere Ursache, namlich ,C’; d.h., man konnte jetzt sagen, ,C’
ist die Ursache von ,A’ usw. Man kann dieses einfache Beispiel beliebig fortsetzen
und anwenden. Auf jeden Fall ist die erste Ursache die wirkliche Ursache, die sich
selbst auf den niederen Ebenen der Wirklichkeit in Raum und Zeit fortsetzt. Nur
diese Form, die sich in Raum und Zeit ausdriickt, ist uns bekannt und wird von
uns wahrgenommen bzw. erfahren.

Wir neigen dazu, die sichtbaren Folgen aller Dinge falsch zu betrachten.
Manchmal mégen wir diese Folgen und manchmal nicht. Manchmal sagen wir:
»Es regnet aus allen Kiibeln; es ist furchtbar heif3; welch ein Sturm usw.“ Was wir
mogen oder nicht mogen ist lediglich unsere individuelle Reaktion auf
Phanomene, die eigentlich nichts mit unseren personlichen Eindriicken zu tun
haben.

Die Upanishad nimmt uns zum Zweck der Erklarung eines kleinen Ereignisses
in dieser Welt mit zu den hochsten Ebenen des Himmels und sagt, dass das
Universum die Ursache jedes noch so winzigen Ereignisses in den hoéheren
unsichtbaren Ebenen ist, die mit dem Wort eines Lehrers als ,Uberwelt’
bezeichnet wird. Als ,Uberwelt’ konnte man das himmlische Reich betrachten, ein
Bereich, der tiberphysikalisch ist, der sich sogar jenseits des Astral-Reiches
befindet, und der die Ursache dessen bildet, was man als atmosphérische Reich
beobachten kann. Uns ist bekannt, dass jedes Phanomen in dieser Welt der Erde
weitestgehend durch die scheinende Sonne am Himmel beeinflusst wird. Dieses
bedarf keiner besonderen Erklarungen. Manchmal sieht es so aus, als ob jede
Existenz durch die Gegenwart der Sonne reguliert wird. Unser Leben und unsere
Aktivitaten hier haben eine Ursache, und man kann sagen, dass die Sonne die
Ursache unseres Lebens hier auf Erden ist. Doch was ist die Ursache fiir die
Sonne? Die Sonne ist auch eine Folge bestimmter Faktoren, - man kann sie als
astronomisch bezeichnen, - die der Bildung der Sonne vorausgehen. Astronomen
sagen, dass die Sonne wahrscheinlich durch die Kondensation von Staubnebeln
gebildet wurde, die auch fiir die Bildung der Milchstrafde verantwortlich sind, zu
dem unser Sonnensystem gehort. Die Milchstrafde, so heifdt es, ist ein rotierender
leuchtender Sternenhaufen oder Haufen von Staubnebeln. Doch die Ursache fiir
diese Anhaufung von Staubnebeln ist jenseits unseres Verstehens. Es muss
jedoch auch daftir Griinde geben. Dahinter miissen irgendwelche Schwingungen
stehen. Jene Schwingungen bilden die ursachliche Bedingung fiir die Offenbarung
dieser Welt in der wir leben. Doch auch diese Schwingungen miissen wiederum
durch irgendetwas ausgeldst worden sein usw., sodass man davon ausgehen
kann, dass dieses ursachliche Etwas, jenseits unseres Verstehens und jenseits
unserer Vorstellungskraft, unser Leben irgendwie kontrolliert. Alle
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Zwischenstationen in der Entwicklung dieser Kette bis hin zum Leben in dieser
Welt haben auf uns natiirlich ebenfalls irgendeinen Einfluss, denn sie haben in
der Kette auch ihre Spuren oder Eindriicke hinterlassen. Die eigentlich
verantwortliche Ursache kennen wir jedoch nicht. Sie ist fiir uns unsichtbar und
liegt jenseits unserer Vorstellungskraft. Dieser Punkt wurde von Pravahana
Jaivali mit Panchagni-Vidya Gautama dargelegt.

In diesem Abstieg des himmlischen Reiches, iiber das man aufopfernd
kontemplieren oder meditieren sollte, sind bestimmte Glieder bzw. Teile
enthalten. Die Welt, die als himmlisches Reich bezeichnet wird, ist selbst das
Opferfeuer, dem geopfert wird. Auf diese Weise muss meditiert werden. Der
Brennstoff, der das Feuer entfacht, und der die Ursache der emporsteigenden
Flammen ist, ist die Sonne. So wie Rauch beim Opfern aus dem Feuer aufsteigt, so
kontemplieren wir symbolisch auf die Strahlen der Sonne. Das Leuchten der
Flammen wird mit den Sonnenstrahlen verglichen, die den Tag erhellen. Wir
konnen die zuriickbleibende Glut eines Opferfeuers mit dem Mondschein
vergleichen, der wie die restliche Glut der flammenden Sonne wirkt, da das
Mondlicht im Allgemeinen erst sichtbar wird, wenn das Sonnenlicht bereits
verloschen ist. Betrachte die auseinanderstrebenden Sterne am Himmel wie die
Funken, die aus dem Feuer spritzen und sich im Raum verteilen. Dieses ist nun
eine Kontemplation auf die hoheren Regionen des Kosmos in der Form des
Opferfeuers.

In dieser Verbindung wird ein Mysterium erwahnt. Welche Verbindung haben
wir zu diesen hoheren Regionen der Welt? Die hoheren Regionen sind tatsachlich
mit uns verbunden. Der Sonnen- oder der Mondschein, das Funkeln der Sterne
oder das Wehen des Windes, - all diese Phanomene wirken leibhaftig auf unser
Leben ein. Diese Ereignisse scheinen aufgrund irgendwelcher Launen der Natur
stattzufinden, so als hatten sie nichts mit uns zu tun. Doch unser Leben ist mit
allen dufleren Phidnomenen verbunden, und umgekehrt. Es existiert eine
gegenseitige Abhangigkeit zwischen der aufderen Welt und dem individuellen
inneren Leben. Unsere Gedanken beeinflussen die Atmosphare. Man hort haufig
die Menschen sagen: ,Zurzeit sind die Menschen schlecht, denn es regnet
firchterlich.“ Worin besteht nun der Zusammenhang zwischen schlechtem
Wetter, und ob die Menschen gut oder schlecht sind? Diese Verbindung ist nur
schwer zu verstehen. Doch man kénnte eine Verbindung herstellen, wenn klar
wird, dass Gedanken und Stimmungen Schwingungen sind, die wir an die Umwelt
abgeben. Wir konnen unsere inneren Gefiihle und Gedanken nicht isoliert
betrachten. Wenn wir denken, so ist das nicht nur unsere Privatangelegenheit,
sondern wir erzeugen damit Schwingungen, die wir in uns erschaffen. Und diese
Schwingungen eines Menschen beziehen sich nicht nur auf den eigenen
physischen Koérper, sondern sie werden wie eine Aura bis zu einer bestimmten
Entfernung ausgestrahlt. Die Entfernung hiangt von der Intensitat der Aura, der
Kraft der Schwingungen oder der Gedankenintensitit ab. Aufgrund des
Austauschs dieser Schwingungen wird geraten, die Gesellschaft guter Menschen
zu suchen. Wir konnen durch die atmospharischen Schwingungen um uns herum
beeinflusst werden. Wann immer Gedanken oder Gefiihle entstehen, selbst wenn
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wir sprechen, werden in jedem Menschen Schwingungen erzeugt. In jeder
Handlung oder Gesprach sind anhidngige Gedanken und damit Schwingungen
verborgen. Wenn wir den sich verstarkenden Effekt der Schwingungen
betrachten, die von allen Individuen erzeugt werden, dann kénnen wir auch auf
den Effekt der erzeugten Schwingungen kontemplieren. Sie zerstoren die
gesamte Atmosphare. Sie erzeugen ein magnetisches Feld in der Atmosphare. Die
psychischen Einfliisse, die durch diese Schwingungen insgesamt in diese Welt
getragen werden, beeinflussen natiirlich die Bedingungen der natiirlichen Krafte.
Sie konnen ihre Bewegungen blockieren, ihre Aktivititen behindern, auf ihre
natiirliche Arbeitsweise einwirken usw.

Aufgrund unserer inneren Beziehungen zu den Aktivitaten der aufderen Natur,
so heifdt es in der Upanishad, sind unsere Handlungen wie eine wundervolle
Opfergabe fiir das Opferfeuer. Unsere Handlungen sind keine kraftlosen
Bewegungen unseres physischen Korpers oder seiner Glieder, sondern sie
wirken auf irgendeine Weise in die Natur. Wenn wir Ol ins Feuer giefRen,
verandern wir den Verbrennungsprozess. Es hangt sehr davon ab, was wir ins
Feuer giefen. Wenn wir Schlamm ins Feuer gief3en, geschieht auch etwas mit
dem Feuer. Wenn wir reines Ol ins Feuer giefen, verandert sich mit dem Feuer
ebenfalls etwas. Genauso verhalt es sich mit den Aktivititen des Menschen, die
mehr oder weniger sein Umfeld beeinflussen. Der Eingriff des Menschen in die
Natur muss auch im Zusammenhang mit dem Opfern gesehen werden. Wenn wir
mit uns selbst und mit der Natur im Einklang handeln, wird es zum reinen Opfer
(Yajna), doch wenn wir in den Prozess so eingreifen, sodass der natiirliche
Fortgang der Dinge behindert wird, entsteht daraus eine entsprechende negative
Reaktion, Uber die wir uns nicht zu wundern brauchen. Dann sind wir die
Verlierer.

Jede Handlung bzw. Handlungsweise verursacht eine Wirkung, Apurva
genannt, was an dem Gedankenprozess liegt, der sich hinter der Handlung
verbirgt. Handlungen sind nicht nur beziehungslose Bewegungen des Korpers,
sondern Schwingungen. Jede Schwingung beeinflusst die Atmosphare. Die
Umgebung wird beeinflusst. Diese subtile Auswirkung der Handlungen ist fiir uns
unsichtbar; das nennt man Apurva. Es wird etwas Neues erzeugt, was zuvor nicht
vorhanden war. Darum ist diese neuerliche Wirkung die Folge von Handlungen,
Apurva. Apurva oder die Folge unserer Handlungsweisen hat etwas mit uns
selbst zu tun, denn wir sind die Ursache. Da wir die Ursache von dieser Apurva
bzw. Folge unserer Handlungsweisen sind, sind wir auch fiir das Reifen der
Friichte aus den Handlungen verantwortlich. Auf diese Weise wird Apurva oder
das Ergebnis unserer Handlungen der fiir uns bestimmende Faktor fiir das was
geschieht, selbst wenn wir die Welt bereits verlassen haben. Manchmal wird die
Wirkung noch in diesem Leben gespiirt. Wenn unsere Handlungsweisen sehr
intensiv sind, seien sie gut oder schlecht, dann werden die Ergebnisse noch in
diesem Leben erfahren. Wenn sie sanft sind, dann materialisieren sie sich in
einem spdteren Leben. Wir bieten unsere Handlungen als Opfer fiir das
Opferfeuer an, dem natiirlichen Phdnomen.
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Fiir dieses universale Opfer, wobei die himmlischen Regionen das Feuer
darstellen und die Sonne der Brennstoff usw. ist, haben wir auch einen Beitrag zu
leisten, d.h. wir spielen eine wichtige Rolle, d.h. das Handeln. Dieses Handeln,
unsere Handlungsweise, hat einen grof3en Effekt. Yajna dient der Anrufung einer
Gottheit oder des Gottlichen. Wenn man nach Indraya Svaha ruft, so méchte man
damit Indra anrufen. Das Gleiche geschieht bei anderen Anrufungen von
Gottheiten durch ihre gottlichen Namen. Mit solchen Opferhandlungen finden in
diesem Leben, das dem grofien Feuer der Welt dient, Anrufungen statt. Damit
erzeugen wir bestimmte Wirkungen, Reaktionen und wir beziehen bestimmte
Erfahrungen in unsere Handlungen ein. Auf diese Weise sind unsere Handlungen
in dieser Welt mit dem Opfer in einem Opferfeuer vergleichbar, wobei Gott bzw.
Gottheiten in das Opfern mit einbezogen werden. Wir beziehen etwas mit ein,
bitten um die Aufmerksamkeit von etwas, um Es wahrend unseres Handelns zu
erfahren. Wenn die Handlung korrekt ausgefiihrt wird, entsteht eine Harmonie,
so als wiirde das natiirliche Opfer aktiviert; dann wird das Gottliche gesehen und
wir werden mit einer neuen Art von Korper gesegnet, der hier als Soma-raja
identifiziert wird, der wie Nektar gefiihlt wird und nicht von koérperlichem
Charakter ist, und der in der Lage ist, sich der hoheren Welt zu erfreuen, die in
die Handlung einbezogen wurde. Auf diese Weise werden virtuose, heilige
Handlungen und Wohltaten ausgefiihrt. Die handelnden Menschen werden nach
ihrem Tod in hohere Spharen erhoben und erfahren dann die Folgen ihrer
Handlungen bis zu dem Zeitpunkt, wo sich die Handlung erschopft hat, so als
wiirde es uns solange gut gehen, wie es unser Bankkonto erlaubt. Dann miissen
wir wieder hart arbeiten, um das Konto wieder auszugleichen und danach
konnen wir uns des Lebens wieder erfreuen.

Ahnlich verhilt es sich mit unseren Handlungen. Jede Handlung nimmt ihren
Anfang und ihr Ende; sie ist verganglich; sie hat einen zerbrechlichen Korper; sie
ist nicht ewig. Da sie einen Anfang hat, muss sie auch ein Ende haben. Das ist der
Charakter von Handlungen; es ist ihre Natur. Die Intensitat einer Handlung
bestimmt die daraus entstehenden Folgen. Wenn wir auf diese Weise in eine
hohere Welt aufsteigen und wieder zuriickkommen, entsteht die so genannte
Wiedergeburt.

Panchagni-Vidya beschreibt wie die Wiedergeburt stattfindet, und welche
Stufen die Seele bei ihrem Abstieg in die physische Koérperwelt durchlauft. Die
Beschreibung hat einen symbolischen Charakter, der nur schwer zu verstehen
ist. Die Lehren darf man nicht wortlich nehmen. Sie sind nur esoterisch zu
verstehen. Der wesentliche Punkt liegt darin, dass die hoheren Regionen nur als
Folge unsere Handlungen aktiviert und erreicht werden kénnen. Diese Folgen
unserer Handlungen selbst sind wiederum die Ursache fiir den spaterhin
erneuten Abstieg unserer Seele.

,Parjanya ist das tatsdchliche Feuer, oh Gautama. Der Wind ist das Feuer, die
Wolken sind der Rauch, das Licht ist die Flamme, der Blitzschlag ist die Glut und
der Donner sind die Funken. In dieses Feuer bieten die Gotter das Opfer von
Konig Soma an. Aus diesem Opfer entsteht der Regen.”
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Diese nachste Stufe des Abstiegs reprasentiert die Welt des Parjanya oder den
Gott des Regens. Diese Stufe ist grober als die hoheren Regionen des Himmels
oder der ,Uberwelt’. Uber diese Region, die wir jetzt ansteuern muss ebenfalls,
wie ein Opfer, kontempliert werden. Wenn Regen fallt, handelt es sich nicht um
ein isoliertes Ereignis. Der Regen ist eine Aktivitat, die mit anderen Aktivitaten
verbunden ist. Es handelt sich dabei auch um ein universales Phidnomen. Viele
Faktoren sind beim Regen mit einbezogen. Zuerst gerat eine hohere Region in
Schwingungen, und diese Schwingungen werden bis zu einem gewissen Grad
durch unsere Handlungen mit beeinflusst. Ob es sich um einen guten Regen oder
um einen Wolkenbruch handelt, der die Ernte vernichtet, hat auch damit zu tun,
wie wir leben. Dieses ist ein interessanter Punkt, den es zu verstehen gilt. Regen
ist nicht irgendein plétzliches Ereignis, das von unserer Handlung losgelost ist.
Auf die niederen Regionen, die mit dem Regen in Zusammenhang stehen, muss
wie bei einem Opfer kontempliert werden. Jede Entwicklungsstufe ist ein Opfer,
auf die meditiert werden muss. Jeder Abstiegs- und Aufstiegsprozess bedeutet
fiir die Upanishad eine Meditation.

Der Regen, - man kann ihn als Regengott (Parjanya) bezeichnen, - ist das
,Feuer’ des Opferfeuers. Das ,Feuer’ steuert die Aktivititen des Windes (Vayu).
Wir betrachten den Wind als Brennstoff, der das Opferfeuer entziindet. Wenn
eine derartige Anregung in der Atmosphare stattfindet, bilden sich Wolken. So
wie Rauch als Folge eines Feuers aufsteigt, formen sich daraus Wolken (Abhram),
die vom Wind in eine bestimmte Richtung getrieben werden. Das Leuchten der
Flammen des Opferfeuers wird durch Blitze, die aus den Wolken schiefen,
symbolisiert. Wir kennen den Lichtschein der Flammen, die den Altar erhellen. In
Verbindung mit dem Regen miissen wir auf die Lichtblitze der Flammen des
Opferfeuers kontemplieren. Das aufkommende Donnergrollen kann mit der Glut
verglichen werden, die als Rest des Opferfeuers iibrig bleibt. Das Grummeln nach
einem schweren Regenguss, das sich in alle Richtungen fortsetzt, ist wie die
Funkenglut, die in alle Richtungen aus dem Feuer davon spritzt. Wir héren ein
sanftes Gerausch von tiberall her, wenn der Regen aufhort und die Wolken davon
jagen. Letzteres konnen wir auch in unserem Geist beobachten. Dieses ist eine
Meditation, - der Regen, der durch Schwingungen in hdheren Ebenen,
hervorgerufen wird. Der Regen ist die Ursache fiir die Nahrung. Dieser Punkt
wird jetzt absichtlich erwahnt.

In diesem Feuer, dem kontemplativen Opfer des Regens, bieten die Gottheiten
ihre Handlung als Opfer an. Bhuta-Sukshma, wie es genannt wird, oder die
subtilen elementaren Krafte, ist das Soma-Raja oder Konig Soma. Dieses sind
alles schwer zu iibersetzende schwierige Begriffe, die noch schwerer zu
verstehen sind (Originalwortlaut von Swami Krishnananda). Sie sind von
hochster esoterischer Bedeutung; man darf sie nicht wortwortlich nehmen. Diese
subtilen Krafte werden mit den elementaren Kraften vermischt, d.h. mit den
Tanmatras, - Shabda (Klang), Sparsa (Beriihrung), Rupa (Farbe), Rasa
(Geschmack), Ganda (Geruch). Dann werden wir in die hoheren Regionen
eingebunden. Wir werden aus irgendwelchen Griinden mit unseren Handlungen
verbunden, und unsere Handlungen sind mit ihren Folgen verbunden, die sie
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erzeugen, - Apurva. Apurva wird auf diese Weise mit den subtilen
Elementarkraften, den Tanmatras, verkniipft. Dann geschieht es, dass wir durch
irgendwelche Krafte, die aus unseren Handlungen entstehen, in hohere Regionen
aufsteigen, wenn wir die Welt verlassen. Diese Handlungen, diese Folgen unserer
Handlungen, diese Schwingungen, die diese dramatischen Folgen erzeugen,
finden im Himmel statt. Es ist ein rotierendes Rad, ein Geben und Nehmen,
zwischen den Gottheiten im Himmel und den Menschen hier auf Erden. Wir
geben etwas und bekommen dafiir etwas zurtick. Die Natur gibt uns, was wir in
Form unserer Taten der Welt geben. Wir bekommen nichts, was wir nicht auch
verdienen, und wir koénnen auch nicht erhalten, was wir selbst nicht gegeben
haben. Was wir gegeben haben, das haben wir verdient, und was wir in Form
eines Opfers geteilt haben, das erhalten wir mit Zinseszins entsprechend der
Naturgesetze gegeben zuriick. Aufgrund dieser zyklischen Aktivitidten der Natur,
wo wir alle durch unsere Handlungen eingebunden sind, regnet es. Auf diese
Weise kdnnen wir ein wenig verstehen, warum es regnet.

Dieses Ereignis (Regen) des Himmels geschieht nicht unabhangig. Wir sind
auch in dieses Naturereignis des Regnens irgendwie involviert, auch dann, wenn
der Regen ausbleibt. Wenn kein harmonischer Austausch zwischen uns und der
Natur stattfindet, gibt uns die Natur nichts. Wenn wir zu gierig, selbstsiichtig
usw. sind, wird uns alles verweigert. Die Erde zieht ihre Krafte zuriick. In den
Puranas steht geschrieben, dass die Erde, die mit einer heiligen Kuh vergleichbar
ist, ihre Milch zuriickzieht, und dem Menschen, wenn er selbstsiichtig und
ichbezogen ist und mit niemandem teilt, keinen Tropfen Mich mehr zugesteht.
Dann erfahren wir die ablehnende Haltung der Natur. Diirre, Unwetter und
Katastrophen kommen tiber das Land.

,Die Erde ist das Feuer, oh Gautama. Jedes Jahr (die Zeiteinheit als Jahr) ist
der Brennstoff, der Himmel ist der Rauch, die Nacht ist die Flamme, die vier
Himmelsrichtungen (der Horizont) sind die Glut, die vermittelnden Aspekte des
Himmels stellen die Funken dar. In dieses Feuer machen die Gottheiten ihr
Regenopfer. Daraus entsteht Nahrung.”

Regen fallt auf die Erde. Die Erde, ebenso wie das Feuer, sind Objekte der
Meditation. Wir kontemplieren in einer anderen Stufe des kosmischen Opfers auf
die Erde als Feuer. Die Erde gilt als ein Opferfeuer. Die Kraft der Erde hangt von
einem Faktor ab, d.h. die zyklischen Veranderungen werden durch die Zeit
gepragt. Der Zeitfaktor spielt hier eine grofde Rolle. Der Zeitfaktor fiir die Erde
wird einerseits durch die Eigenrotation und andererseits durch ihre Reise um die
Sonne bestimmt, wobei der Einfluss der Sonne auf die Erde nicht unbeachtet
bleiben darf. Dieses bildet fiir uns den Zeitfaktor, d.h. das Jahr, das Samvatsara
genannt wird. Das Jahr ist der Zeitfaktor, der fiir die Erde und die
Nahrungserzeugung wichtig ist. Es ist der Ausloser fiir die Produktion der
Nahrung, Samit oder Brennstoff genannt, und die Ursache fiir das Leuchten des
Opferfeuers. Wie kontemplieren wir darauf? So wie sich Rauch aus dem Feuer
entwickelt, so kontemplieren wir auf den ganzen Himmel, als ware er der Dom,
der sich iiber der Erde erhebt. Wenn wir nach oben schauen, scheint sich der
Himmel wie ein Dom tuber der Erde zu erheben, und wir konnen darauf
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kontemplieren, als ware es Rauch, der vom Feuer der Erde aufsteigt. Und, so wie
sich die Flammen vom Opferfeuer erheben, so ist das Feuer die Ursache fiir die
Flammen. Das Phanomen der Nacht konnen wir in Bezug auf den Tag wie die
Ober- und Unterseite derselben Miinze einbeziehen, da sich beide, d.h. Tag und
Nacht, aufgrund der besonderen Aktivitat der Erde ergeben. Wir kennen den
Grund fiir Tag und Nacht. Insoweit wie die Drehung Erde um die eigene Achse fiir
den Tag und die Nacht verantwortlich ist, so ist das Feuer die Ursache fiir die
Flammen. Auf diese Weise betrachten wir das Phanomen von Tag und Nacht in
unserer Kontemplation auf das Opferfeuer und die Flamme. Die vier
Himmelrichtungen bilden die Glut, denn sie bleiben durch die Bewegungen in der
Welt scheinbar ruhig, unberiihrt und unverandert. Wenn wir auf den Horizont
schauen, empfinden wir Ruhe, so als ware die Erde unberiihrt. Es ist wie ein
Absinken der Aktivitaten, so wie die Flammen des Feuers letztendlich in die Glut
versinken. Die Funken des Feuers, die in alle Richtungen stoben, haben wir in
den vermittelnden Aspekten des Himmels, die wir in die Kontemplation
einbeziehen, als wiren sie Funken des Feuers. Diese Aspekte sind an dieser Stelle
von geringerer Bedeutung und werden darum als Funken bezeichnet.

Durch die Aktivititen der Gottheiten fallt Regen auf die Erde. Die Gottheiten
haben die leitende Funktion bei unseren Sinnen. Es gibt eine Verbindung
zwischen unseren Sinnesaktivititen und den Aktivitaiten der Gottheiten im
Himmel. Bei diesem grofen Opfer werden die Gottheiten durch den Regen
kontemplativ einbezogen, denn es driickt die Schopferkraft bei der
Nahrungsproduktion aus. Ich gehe spater noch darauf ein.

Die himmlische Region, die Atmosphire, die Erde, Mann und Frau, - dieses
sind die fiinf Ebenen des Feuers, die zum Meditationsobjekt werden, das als
Panchagni-Vidya  bekannt ist. Durch ibergreifende Verbindungen,
Kombinationen und eine harmonisierende Ordnung der Strukturen dieser flnf
Ebenen der Offenbarung finden Geburten statt. Dieser symbolische Charakter der
Geburt eines Individuums durch die fiinf Feuer ist auf den Ursprung aller
Ereignisse und auf alle Ausdrucksformen in dieser Welt anwendbar, egal ob es
sich um lebende Wesen oder die Offenbarung anderer Ebenen handelt, wie z.B.
unorganische Substanzen von physischer, liberphysischer Natur oder anderes.
Die Betonung liegt auf der Situation einer Offenbarung von irgendetwas
irgendwo. Es gibt eine universale Verkettung von Ursachen und Folgen, die von
allen Seiten zusammenkommen, wie die Gewasser von Ozeanen, die von tliberall
her zusammenstromen, um Wellenberge auf ihrer Oberflache entstehen zu
lassen. Dafiir ist eine Zusammenarbeit der unterschiedlichen Gewdasser in einem
Ozean erforderlich, obgleich es sich dabei nur um lokale Folgen handelt, deren
urspriingliche Quelle fiir uns unsichtbar ist. Es gibt letztendlich kein lokales
Ereignis in dieser Welt. Jedes Ereignis ist universal zu betrachten. So muss man
es auch bei der Geburt eines Menschen sehen. Jede Geburt geschieht aufgrund
eines universalen Drucks.

Die Philosophie von Panchagni-Vidya ist wie ein Meditationsprozess zu
betrachten. Nichts darf wie ein lokales Ereignis, eine lokale Struktur, ein
individueller ,Korper” usw. angesehen werden. Es existiert nichts Individuelles;
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und jeglicher Gedanke in diese Richtung ist eine Quelle fiir Bindungen. Wir sind
nur durch unsere falsche Vorstellung gebunden, nicht durch die Dinge selbst,
sondern durch die Vorstellung, dass es ausschliefilich eine Bindung auf
Gegenseitigkeit zwischen den Dingen gabe. Unsere Vorstellungen tiber die Dinge
beruhen lediglich auf unsere Sinneseindriicke, nicht auf die intuitionelle
Innensicht des Hintergrundes der Ereignisse. Was teilen uns unsere
Sinnesorgane mit? Sie berichten genau das, was sie aus dem grofden ,Topf von
Informationen in Form von ,Korpern“ wahrnehmen. Das Reservoir des
Backgrounds ist flir unser Auge nicht sichtbar und nicht mal fiir den normalen
Verstand erkennbar. Doch der Meditationsprozess bietet uns eine Mdéglichkeit,
das ganze Universum als verantwortliche Offenbarung fiir alles einzubeziehen; so
ist alles gleich alles, und alles ist tiberall. Es gibt weder abgeschottete Individuen
noch besondere ,Korper”. Dieses ist die Meditation, die uns von allen Bindungen
des Individualismus befreit. Wenn uns diese Form der Meditation das ganze
Leben lang begleitet, gibt uns das eine universale Wahrnehmung von allem.
Wenn man sich dann etwas Bestimmtes anschaut, nimmt man darin das ganze
Universum wahr. Es existieren keine Individuen bzw. Einzelpersonen. Die
Beschreibung tiber die Ursachen und ihre Folgen in dieser Upanishad dient dazu,
um uns Uber die allgemeine Sinneswahrnehmung zu erheben und das Tor zu
einem vollkommen neuen Wissen zu 6ffnen, das hinter den sichtbaren Folgen in
Form von Objekten der Wahrnehmung und den allgemeinen Erkenntnissen liegt.

Bindungen geschehen in Verbindung unseres Bewusstseins oder der Seele
zusammen mit den Sinneseindriicken, was durch die Aktivitaten des Geistes und
des Intellekts bestatigt wird. Der Geist, der Intellekt und die Sinne arbeiten
zusammen und geben uns damit falsche Vorstellungen iiber die Dinge. Den
ersten Fehler begehen bereits die Sinne bei ihrer Wahrnehmung. Der Geist und
der Intellekt bestatigen lediglich einen mehr synthesehaften Bericht der Sinne.
Der Bericht ist falsch, denn er schliefst die unsichtbaren Faktoren aus, die
zwangslaufig zwischen Ursache und Wirkung (den Folgen) entstehen. Wolken
kommen nicht urplétzlich tiber uns. Zuvor muss sehr viel mehr stattgefunden
haben, was aufderhalb unserer Betrachtung liegt, und was diese Wolken hat
entstehen lassen, aus denen es schliefilich regnet. So verhdlt es sich mit allen
Dingen uberall auf der Welt, denn alles, was wir sehen, fithlen usw. sind nur die
Folgen von Ursachen, die im Zusammenhang mit allen Faktoren gesehen werden
mussen.

Dieses sind die symbolischen Opfergaben, die bei Panchagni-Vidya als
Meditationsopfer angeboten werden. Dieses ist das Geheimnis, das die Kshatriyas
kannten und wovon die Brahmanas nichts wussten. Konig Pravahana Jaivali
wollte dieses Wissen nicht teilen, denn es war fiir ihn ein wohlbehiitetes
Geheimnis seiner Volksgruppe. Und jetzt gab er dieses Wissen an den Brahmanen
Gautama weiter, der zu ihm als Schiiler kam, und dem er von dieser mystischen
Doktrin der Meditation, d.h. Panchagni-Vidya, erzdhlte. Er schloss bei seinem
Vortrag mit der Nahrung als Opfergabe fiir das Feuer des Menschen, das in ihm
zu Saatgut transformiert wird und dann als Kind geboren wird. Dieses war eines
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der Fragen des Konigs an den jungen Mann, der zu seinem Hof kam, und dessen
Vater nun als Schiiler vor ihm stand.

Die erste Opfergabe ist die universale Schwingung in den himmlischen
Regionen; dieses ist das erste Opfer und die erste Opfergabe. Die zweite
Opfergabe bei dem Opfer ist der Widerhall der Schwingungen in den
himmlischen Regionen, die in den niederen Regionen der Atmosphare als Regen
wahrgenommen wird. Die groberen Offenbarungen sind die Ereignisse, die in der
Welt stattfinden; dieses ist die dritte Opfergabe. Das vierte Opfer ist der Mensch
selbst, der in dem Aktivitatenkomplex eingebunden ist, der die Nahrung der Welt
konsumiert, diese in Energie umsetzt und damit die Mannlichkeit in Schwung
bringt. Das flinfte Opfer ist die Frau, die sich mit dem Mann vereint und Kinder
gebart. Dieses sind die flinf Feuer. Diese Feuer kénnen nicht als voneinander
losgeloste Ereignisse betrachtet werden. Dieses ist der Zweck fiir dieses Vidya in
der Upanishad. Die Feuer sind so genannte gottliche Offenbarungen komischer
Natur, die weder von lokaler, physischer, irdischer noch von sonstiger Bindung in
irgendeiner dieser Opfer sind. Es sind alles Prozesse einer weit umfassenden
Natur, in die der Einzelne eingebunden ist. Das Konzept des Gesamtprozesses ist
universal.

Die fiinfte Opfergabe hat sofort zur Folge, dass ein Baby zur Geburt ansteht.
Dabei muss es sich nicht unbedingt um ein menschliches Wesen handeln, doch
bei dieser Beschreibung hier wurde das Beispiel eines menschlichen Wesens
gewahlt. Das heranwachsende Kind befindet sich 9 - 10 Monate lang im
Mutterleib. Es wird geboren, erblickt das Tageslicht und nimmt Dinge iiber seine
Sinnesorgane wahr. Es beginnt in dieser Welt wie ein so genanntes Individuum
zu leben. Dann lebt es in dieser Welt solange, wie es ihm aufgrund von
Handlungen in fritheren Leben vergonnt ist.

Die Lebenserwartung auf Erden wird bereits im Mutterleib bestimmt. Sie
kann weder verkiirzt noch verlangert werden; die Lebensdauer wird durch eine
bestimmte Kraft bestimmt, genannt Apurva, die fiir die Geburt eines Individuums
verantwortlich ist. Das hat viele Ursachen. Alle Ursachen werden zu einem
Ergebnis (zur Lebensdauer) zusammengefasst. Die Zusammenfassung ergibt sich
aus der Kraft der Offenbarungen, die bereits als Erfahrungen umgesetzt wurden
(Prarabdha-Karma). Prarabdha ist die Ursache von allem, was wir im Leben
erfahren, die Lebensdauer, die Art der Erfahrungen, die wir durchmachen, die
Umstdnde, unter denen wir geboren werden usw. All unser Vergniigen und
Schmerz und die Lebensldange fiir dieses Leben werden durch die Handlungen
bestimmt, die wir teilweise frither schon einmal durchgemacht haben, und durch
Erfahrungen, die uns teilweise auch noch in diesem Leben zugemutet werden;
das wird als Prarabdha-Karma bezeichnet.

Wenn jemand geboren wurde, so heifd3t das nicht, dass er endgiiltig von der
absoluten Ursache getrennt wurde. Die absolute Ursache bleibt mit allen
nachfolgenden Ebenen verbunden. Nichts kann von seiner urspriinglichen
Ursache getrennt werden. Selbst wenn der Abstieg bis zur niedrigsten Ebene
erfolgt, kann die Verbindung zu den hoheren Ebenen nicht gekappt werden. Sie
bleibt immer bestehen. Im gewissen Sinne mogen wir vom gottlichen Bereich
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abweichen; wir konnen uns als individuelle Seelen in gewisser Weise vom
Universalen entfernt haben, doch das heifdt nicht, dass wir unsere Verbindung
zum Universalen abgebrochen haben oder abbrechen konnen. Unsere
Verbindung mit allem, mit der Natur, mit Gott und allen anderen Dingen in dieser
Welt bleibt bestehen. Wir sind uns dieser Verbindung(en) nicht bewusst; diese
Verbindung kann nicht abreifden. Es bleibt eine stindige Verbindung. Ware es
nur eine voriibergehende Verbindung, wiirde sie nicht mehr wieder hergestellt
werden konnen. Sie bleibt fiir immer bestehen! Dieses alles geschieht wahrend
der Geburt eines Individuums, das sich liber die Geschehnisse nicht bewusst ist.
Tausende Ursachen verschiedenster Ebenen der Offenbarung kommen fir die
Geburt eines kleinen Babys zusammen, was dem kleinen neuen Erdenbiirger
natiirlich nicht bekannt ist. Es lernt nur den Ort seiner Geburt kennen. Alle
anderen Aspekte in dieser besonderen Welt werden aufgrund der intensiven
Verbindung von Korper und Geist mit einem Schlag vergessen. Die Verbindung
von Korper und Bewusstsein ist derart intensiv, sodass die Erinnerung an
vergangene Leben komplett ausgeldscht wurde und eine vollige Bindung nur an
den gegenwartigen Korper moglich ist, so als ware nur er eine Realitat, nichts
hatte zuvor stattgefunden und nichts ware in Zukunft moglich. Dieses ist wirklich
eine ungliickliche Situation, denn die gesamte Kette wurde vergessen. Nur ein
einziger Link blieb erhalten, d.h. das Bewusstsein in dem irdischen, kérperlichen
Leben als Individuum.

Wenn unser Leben beendet ist, verlasst Prana, die Lebensenergie, den
Verstorbenen. Und die Feuer libergeben das Individuum seiner Bestimmung, an
die es nach dem Tode gebunden ist. Diese Feuer sind wiederum in Aktion; sie
sind niemals fern. Wo auch immer man hingeht, wirken die Landesgesetze; man
kann sich dem Arm des Gesetzes nicht entziehen. Auch wenn man sich einige
hundert Kilometer entfernt, so heifdt das nicht, dass man sich den Gesetzen
entziehen kann. Genauso verhalt es sich mit den fiinf Feuern. Wo auch immer
man hingeht sind sie vorhanden, denn ohne sie kann nichts stattfinden. Die flnf
Feuer sind nichts weiter als die fiinf Abstufungen der Offenbarung des
universalen Gesetzes. Wie konnte man sich dem entziehen? Wo immer man sich
auch befinden mag, in welcher Geburtsform man sich gerade aufhalt, die Gesetze
bleiben aktiv, sie halten uns fest und geben uns eine bestimmte Form des Lebens.

Auf dieselbe Weise, wie man in die Offenbarung dieses besonderen Lebens
gestofden wurde, so wird man aus dieser Existenz hier durch denselben Prozess
der Offenbarung auf eine andere Ebene gebracht. Der Prozess bleibt der Gleiche,
denn die fiinf Feuer wirken tiberall in allen Ebenen des Seins.

Jene, die das Geheimnis dieses Panchagni-Vidya kennen, die die Doktrin der
fiinf Feuer kennen und die ein Leben durch diese Art der Meditation fithren, sind
von der Bindung des Karmas befreit. Sie steigen zur endgiiltigen Befreiung in
hohere Regionen des Lebens auf und kommen ins Brahma-Loka, dem Reich des
Schopfers; ansonsten kehren sie zu immer neuen Wiedergeburten zurtick. Wenn
man nicht mehr in diese Welt des Leidens wiedergeboren wird, muss man weder
wie ein Tier denken noch sehen oder unter den Bedingungen eines Tieres leben.
Das Gesetz der Unwissenheit ist keine Entschuldigung. Man muss auch fiir die
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Unwissenheit und den damit verbundenen Bedirfnissen leiden. Unwissenheit ist
nichts weiter als die Unfdhigkeit, die Verbindungen zwischen uns und den
verschiedenen Ursachen unserer Offenbarung mit dem gesamten Universum zu
erkennen. Da sich niemand dieses Wissen anzueignen scheint, ist jeder irgendwie
an Wiedergeburten gebunden. Dieses ist die bedauerliche Folge der
Unwissenheit des Einzelnen, auf die ich am Ende dieses Abschnittes noch
eingehen werde. Doch jene, die gliicklicherweise aufwachen, diese gottliche
Verbindung des menschlichen Lebens erkennen und in dieser Form des
Panchagni-Vidya meditieren, steigen durch gottliche Krafte tiber den noérdlichen
Weg oder den Weg des Lichts in hohere Regionen auf.

Der Archiradi-Marga oder Devayana bzw. nordliche Pfad der Gottheiten der
Himmelwesen, der Pfad der Befreiung des Geistes von der Bindung an Samsara
wurde wie folgt beschrieben. Jene, die darauf meditieren, die ein spirituelles
Leben des Wissens fiihren, die eine Innensicht des Geheimnisses dieser
Upanishad haben, die Disziplin (Tapas) praktizieren und die Gnade dieses
Wissens spliren, werden in das Reich des gottlichen Feuers erhoben, wenn sie
diese Welt verlassen. Sie werden durch die gottliche Flamme noch héher
emporgehoben. Doch hier endet der Aufstieg nicht; sie steigen noch hoher zu den
Gottheiten, die iiber die helle Seite des Mondmonats regieren. Von hier steigen
sie noch weiter hinauf, wo sich die Sonne wahrend der ersten sechs Monate eines
Jahres gen Norden bewegt. Dann steigen sie zu dem Gott auf, der iiber das ganze
Jahr herrscht. Dann gehen sie zur Sonne, wobei es heift, dieses sei ein wichtiger
Haltepunkt auf dem Weg zur Befreiung. Dann wandert die Seele weiter zu den
feineren Regionen der Erfahrungen und Freuden einer gottlichen Natur, die mit
den kiihlen Mondstrahlen vergleichbar sind. Dann kommt das Reich, das die
Upanishad als den Lichtblitz bezeichnet, der durch seine Gotter offenbart wird.
Dieses hat nichts mit dem Himmelsleuchten zu tun, sondern mit dem Lichtblitz
der Erkenntnis der Wirklichkeit. Wir befinden uns im Grenzland des Schopfers.
Daher kommen die Lichtblitze, und die Individualitit wird aufgegeben. Das
Bemiihen endet hier; andere Gesetze nehmen jetzt die Seele an die Hand. Eine
tibermenschliche Kraft beginnt jetzt zu wirken; ein Amanva-Purusha, ein
tibermenschliches Dasein beginnt. Jemand kommt und erkennt dich: ,siehe, der
Verbannte kommt, der Verschwender ist zuriickgekehrt®. Derart ist die Freude
der Gotter, wenn dieser Verbannte nach unendlich vielen Jahren des Leidens
zuriickkehrt. Der Ubermensch nimmt ihn bei der Hand und fiihrt ihn entlang des
Pfades des Lichts zu immer héheren Regionen, bis das Reich des Schopfers
erreicht wird, Brahma-Loka. Dieses ist der Pfad des Lichts, der Pfad der Freiheit,
der Pfad der Befreiung.

Doch die meisten Menschen sind nicht in der Lage, solch ein spirituelles
Leben der Meditation zu fiihren. Sie haben keine Kenntnis von den héheren
Wahrheiten des Lebens, obwohl sie gute Taten in dieser Welt vollbracht haben,
denn es sind gute Menschen, sehr wohltatig, sehr philanthropisch, die der
Allgemeinheit dienen, sie haben Tugenden, die in den Schriften aufs Hochste
gepriesen werden, und sie haben sich damit Verdienste erworben, Opfer
gebracht, doch sie wandeln nicht auf dem Pfad des Lichts. Sie gehen vielmehr den
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sudlichen Weg der Riickkehr. Dieses wird der Weg des Rauchs genannt, d.h.
Dhuma-Marga, Dakshina-Patha, der wiederum von den Goéttern geleitet wird. Von
der Gottheit des Rauches steigt die Seele zur Gottheit der Nacht auf; dann zur
Gottheit der dunklen Seite des Mondes; dann zur Gottheit der Sonne, die sich
sechs Monate lang nach Siiden bewegt. Was geschieht dann? Die Seele geht nicht
zur Gottheit, die iiber das Jahr regiert. Dieses wird hier besonders erwahnt und
scheint mystisch und sonderbar. Warum geht die Seele nicht dorthin? Etwas fehlt
hier. Es fehlt die Absprungmdoglichkeit. Die Wege laufen fiir eine gewisse Zeit
parallel; danach verzweigen sie entweder nach Siiden bzw. nach Norden. Den
Abzweig bildet die Gottheit des Jahres, die vom sudlich fiihrenden Weg nicht
bertihrt wird.

Auf dem stidlichen Weg wird die Seele zur Welt der Vater geleitet. Von dort
geht sie zur Region des Raumes, Akasa; dann geht sie zum Mond, Chandra-Loka.
Im Chandra-Loka, so nimmt man an, erfreut sie sich den Privilegien der Gotter,
jedoch nur mit einer befristeten Aufenthaltserlaubnis, und nicht wie ein
standiger Bewohner dieser Region, und so muss sie irgendwann wieder
ausreisen. Sie ist ein Diener der Gotter der Geburt. Diese Gottheiten, die es
bereits seit der Schopfung gab, stehen liber den Goéttern, die aufgrund ihrer Taten
in diesem Leben vortiibergehend zu Gottheiten wurden. Wenn die Verdienste aus
den guten Taten erschopft sind, miissen diese Seelen zuriickkehren. Sie konnen
nicht fiir immer dort bleiben. Sie sind Diener des Himmels von minderer
Kategorie. Die Seele hat in der Region kein Dauerwohnrecht, obwohl sie sich dort
aller Privilegien des Lebens erfreut. Sie kann dort wohnen, die gleiche
Unterbringung und alles haben, doch besitzt sie keinerlei Rechte. Dieses liegt an
der Tatsache, dass die Seele aufgrund ihrer Taten voriibergehend auf die Ebene
mit dem Status eines Himmelswesens erhoben wird. Doch wenn die Verdienste
ausgekostet wurden, was geschieht dann? Sie ist arm wie zuvor und kehrt auf die
gleiche Weise zuriick. Wenn sie also dorthin kommt, ist sie nicht wie die
Himmelsbewohner, die dort seit der Schopfung leben. Aufgrund dieser Tatsache,
so heifdt es, ist die Seele wie Nahrung fiir die angestammten Gottheiten; sie wird
von ihnen gefressen, sie dient denen, die liber ihr stehen. So lange wie die Seele
aufgrund der guten Taten in der himmlischen Region leben darf, so lange bleibt
sie dort. Dann muss sie wieder zuriickkehren. Sie wird schlief3lich wieder
zurlickgetrieben. Sie kommt zuriick zum Raum, - der Luft, - von wo sie zuvor
aufgestiegen ist. Sie kommt zur Ebene des Rauchs, den Wolken und dem Regen,
usw.

Diese Seelen, die in die vergangliche Welt zurtickkehren, kann man an ihrer
Feinfiihligkeit erkennen, die sich aus den Erfahrungen von Raum, Luft, Wolken,
Regen und subtiler Nahrung ergeben. Es ist nur schwer zu verstehen, wie sie
damit in Verbindung kommen. Sie gehen in neue Koérper ein, mit denen sie sich
identifizieren konnen. Dann findet die Wiedergeburt statt und derselbe Prozess
beginnt von neuem. Die individuelle Seele kommt von oben, nachdem die
Freuden beendet sind, die sie aufgrund von guten Taten erfahren durften. Jede
Seele wird in ihrem gesamten Charakter, mit all ihren Besonderheiten erfasst,
damit sie die neu zu erfahrende Ebene durchlaufen kann. Es ist nur schwer, diese
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Existenz zu liberwinden, so heifdt es in der Upanishad. Wenn sie sich einmal in
dieser niederen Ebene mit seiner Nahrung befindet, weifs man nicht, was sich
daraus entwickeln wird. Moglicherweise weifd Gott, was geschehen wird;
normalerweise kann dieses Geheimnis nicht geliiftet werden. Es ist sehr
kompliziert. In welche Richtung wird die Seele getrieben, von welcher Mutter
wird sie geboren werden, welche Erfahrungen muss die Seele durchmachen.
Niemand weifd es. Die Wege seiner Handlungen und seiner Reaktionen sind nur
schwer zu verstehen. Der Abstieg der Seele(n) wird durch diese Ebenen
gekennzeichnet. Sie werden eins mit Vater und Mutter, mit dem sozialen Umfeld,
in die (das) sie geboren werden. Und dann beginnt jede von sich zu sagen:
,Dieses ist meine Mutter; dieses ist mein Vater; das ist mein Zuhause; das ist
mein Besitz.“ Es wird alles vergessen, was zuvor geschah. Eine Seele gehort in
Wahrheit zu einem viel grofieren Bereich. Sie hat viele Freunde in den anderen
Regionen des Seins. Sie ist Blirger der weiten Welt, doch hat sie all das wie ein
dummer Mensch vergessen. Die Seele mit ihrem neuen Koérper identifiziert sich
mit ihrem Umfeld, ihrer Behausung, der Stadt, wo sie lebt, und sagt: ,Dieses ist
mein Besitz. Und sie hat mit dem neuen Korper keine Verbindung zu
irgendetwas anderem. Dieses ist ein bemitleidenswerter Zustand, sagt die
Upanishad. Doch was geschieht dann?

Menschen, die in ihrem vorherigen Leben Gutes getan haben, werden in ein
angenehmes Umfeld wiedergeboren. Dieses ist karmisches Gesetz. Das Gliick, die
Freiheit und die Zufriedenheit, die man im Leben erfiahrt, entsprechen den
friiheren guten Handlungen, d.h. besonders selbstlose Handlungen und
Handlungen zu wohltitigen Zwecken. Je mehr gegeben wird, desto mehr
bekommt man. Man kann kein Gliick erwarten, wenn man anderen in fritheren
Leben kein Gliick bereitet hat. Wenn man gierig und mies war, andere Menschen
um ihr Gliick gebracht hat und alles nur fir sich selbst beanspruchte, dann ist
dies auch das Schicksal, was man in diesem Leben selbst erfahrt. Wenn man in
Armut leben muss, nichts besitzt, so ist das ein Ergebnis der Selbstsucht in
friiheren Leben. Man hatte andere Menschen um ihren Besitz gebracht, und so
geschieht mit uns, was wir anderen zugefligt haben. Doch wenn man grof3ziigig,
gutherzig und dienlich war, dann erfahrt man dieses auch in diesem Leben. Man
bekommt mit gleicher Miinze heimgezahlt, was man anderen zugefligt hat,
positiv wie negativ. Im negativen Fall kann man sogar als Tier geboren werden,
so heifdt es in der Upanishad, wenn die Seele in eine besondere Welt geboren
wird. Es gibt nur einen Weg, auf dem man nicht mehr zurtickkehren muss. Das ist
Devayana-Marga, wie zuvor erwahnt. Der andere Weg bringt die Seele wieder
zurlick.

Es gibt eine andere Form der Geburt, sagt die Upanishad, die weder mit dem
nordlichen noch mit dem siidlichen Weg verbunden ist. Dieses ist die Geburt
kleiner Geschopfe, wie Insekten. Sie leben nur fiir wenige Stunden. Wahrende der
Regenzeit sieht man Motten und andere kleine Insekten, die sich aus der
feuchten Erde erheben und innerhalb weniger Stunden wieder verenden. Dieses
ist eine andere Form der Geburt. Das Leben ist hart! Ihr Leben ist so kurz und
von solch unbedeutender Dauer, sodass man sagen kann, sie wurden geboren,
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um sogleich wieder zu sterben. Wenn man zuschaut, wie sie geboren werden,
kann man beobachten, wie sie fast schon wieder verenden. Dieses ist der dritte
Weg von Geburt und Leben; er ist anders als das Leben, das wir durch den
nordlichen bzw. siidlichen Weg erfahren. Warum ist diese Welt nicht voller
Menschen, und warum ist diese andere Welt nicht voller Menschen? Die Antwort
lautet: es gibt einen Zyklus bzw. ein Rotieren der Menschen. Sie gehen von
diesem Reich zu jenem Reich, von jenem Reich zu diesem Reich, sodass keine
Welt tiberfiillt ist.

»,Man miisste dieses Lebens liberdrissig sein®, heifdt es in der Upanishad. Man
misste genug von diesem Leben haben. Wer mochte in dieser Weise leben, wo
man an Gesetze gebunden ist, die man weder kontrollieren noch wo man
mitbestimmen kann, wo man immer drunter leidet, wo man sich standig in einem
Zustand der Verpflichtung befindet und man nicht weifd, was im nachsten
Augenblick geschieht. Ist das lebenswert? Dieses ist kein Leben, sondern eine
Form unglaublich verraterischer Sterblichkeit. Oh, was fiir ein Leben ist das in
dieser Welt!

Unwissenheit erzeugt weitere Probleme in Form von Mégen und Nichtmégen,
egoistisches Handeln mit all seinen Konsequenzen, wie z.B. mdgliche Sorgen
usw., was immer neue Geburten dieser Art nach sich zieht. Letztendlich, so heifdt
es, dass jene, die ein Leben spiritueller Meditation fiihren, nicht durch diese
Gesetze beriihrt werden. Man wird nur dann durch diese Gesetze beriihrt, wenn
man sie nicht versteht. Jemand, der weif3, was dieses Gesetz bedeutet, kann
dadurch nicht verletzt werden. So verhilt es sich mit allen Gesetzen dieser Art,
seien es die Gesetze einer Regierung, der Naturwissenschaft, der Gesellschaft
oder der Spiritualitat. Es ist die Unwissenheit liber die Auswirkungen, was uns an
seine Funktionen bindet. Wenn wir mit den Feinheiten der Wirkungsweise
vertraut sind, werden wir es hinnehmen. Und warum sollten wir uns daran
halten oder warum sollte es uns nicht zur Ruhe kommen lassen? Die ganze
Schwierigkeit liegt darin, dass wir nicht einmal seine Regeln befolgen kénnen.
Wie konnen wir etwas befolgen, was wir nicht kennen? Darum ist Unwissenheit
ein wirkliches Problem; alle anderen Probleme sind gegenstandslos und nicht
erwahnenswert. Derjenige, der die Wahrheit des Universums kennt, ist frei von
allen Stinden und Schwierigkeiten.

Wir miissen noch einmal darauf hinweisen, dass mit ,jemand, der dieses
weifd’, nicht jemand gemeint ist, der diese Upanishad nur gelesen hat, oder
gelesen und verstanden hat, was es bedeutet. Hier heifd3t es vielmehr: ,Wissen
bedeutet Es zu leben’. Es ist wirkliches Leben, wohin dieses Wissen fiihren soll.
Es muss Teil unseres Lebens werden und sein. Von diesem Wissen ist hier die
Rede. Wissen heifdt sein; dieses ist die zentrale Philosophie der Upanishad. Dieses
dirfen wir nicht vergessen, wenn wir die Upanishad wirklich studieren. Wissen
ist Leben; Wissen ist sein; Wissen ist Existenz; du bist das Wissen. - Das was du
jetzt bist, bestimmt deine Zukunft. - Wenn unser Leben des Wissens, wie es heif3t,
wenn wir diese Weisheit verkorpern, wenn dieses Wissen Teil unserer Existenz
bzw. die Substanz unseres Lebens ist, und nicht nur eine intellektuelle
Information, dann sind wir frei von allen Bindungen. Dann werden sich diese
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Gesetze nicht negativ auf uns auswirken, denn diese Gesetze sind nichts anderes,
als der Ausdruck des Wissens, das die Natur der letztendlichen Wirklichkeit
darstellt. Soweit wie wir uns mit dem Charakter der Wirklichkeit identifizieren,
sind wir in unseren Handlungen vom karmischen Gesetz befreit. Der Begriff
Karma steht fiir das Gesetz der Wirklichkeit, das sich als Reaktion auf alles und
alle auswirkt, wenn man sich im Zustand von Unwissenheit befindet. Soweit wie
wir unwissend sind, soweit sind wir auch gebunden. Soweit, wie wir uns dessen
bewusst sind, damit leben und in der Lage sind, dieses Gesetz zu befolgen, soweit
sind wir auch frei.

Wer diese fiinf Feuer kennt, ist frei. Es ist schwierig, diese fiinf Feuer zu
kennen, solange man kein Leben in Meditation lebt. Unser ganzes Leben sollte ein
Leben der Meditation sein. Wir miissen uns dieses stiandig vor Augen fiihren.
Unsere Meditation sollte sich nicht nur auf die tdgliche halbe Stunde
beschranken, wobei lediglich die Augen geschlossen gehalten werden und
vielleicht an etwas Himmlisches gedacht wird. Das ganze Leben sollte Meditation
sein. Wenn man etwas anschaut, schaut man nur auf meditative Weise; wenn
man spricht, spricht man nur aus dieser Sicht; wenn man iiber etwas nachdenkt,
hat man nur diesen meditativen Gedanken im Hinterkopf. Wenn man ein Leben
im Sinne dieser Upanishad lebt, hort man auf, ein normaler Mensch zu sein. Das
grofle Wissen ist in allen Belangen wie ein Filter und wird so zum Befreier
unserer Seele. Selbst wenn man sich zwischen allen ,Atmosphéaren’ befindet, was
nicht wiinschenswert ist, ist man frei von allen Verunreinigungen, so heifst es in
der Upanishad, denn es gibt nichts, was wiinschenswert ware. Der Wissende ist
der Natur gegeniiber, die in alle Richtungen wirkt, aufgeschlossen. Alles ist
irgendwie Natur, sei sie wiinschenswert oder nicht, wie es heifdt. Wir vertrauen
der Natur in jeder Hinsicht, weil uns die Meditation fiihrt. Auf diese Weise
konnen wir auch durch nichts und niemanden verletzt werden. Andererseits
kann es sein, dass wir die Atmosphare, in der wir leben, positiv beeinflussen.
,2Jemand, der dieses weif3“, erreicht die hoheren Regionen, die sonst nur durch
gute Handlungen erreicht werden.

Dieser Abschnitt, der Panchagni-Vidya beschreibt, ist von erhebendem
meditativem Inhalt. Auf diese Weise konnen wir in dieser Welt ohne Bindung an
die Gesetze der Welt leben und nach dem Tod zur letztendlichen Befreiung des
Geistes in hohere Regionen aufsteigen. Es wird auch die Misere des Lebens
beschrieben. Daneben wird der eher komische Teil der wirkenden Natur mit
einbezogen. Das Leben bedeutet Sorgen; es ist voller Miseren; es ist voller
Kummer und Schmerz, wenn man in einem Zustand der Unwissenheit lebt. Die
Upanishad preist einerseits die Grofie und die Schonheit des Wissens, das zur
Befreiung der Seele fiihrt, und sie beschreibt andererseits die Harte des Gesetzes,
die uns treffen wird, wenn wir die Gesetze nicht befolgen. Sie weist uns auf die
Wiinsche der Gesetze hin, die Sorgen, die uns ungliicklich machen, wenn dieses
Wissen der Seele vorenthalten wird und wir ein Leben in tiefer Unwissenheit
fihren.
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2. VAISHVANARA, DAS UNIVERSALE SELBST

Bei dem Studium von Panchagni-Vidya wurde darauf hingewiesen, dass es zu
grofden Sorgen im Leben kommt, wenn wir ein Leben in Unwissenheit fiihren.
Unwissenheit ist der Grund fiir das Leiden, denn es fiihrt zu Handlungen in eine
falsche Richtung. Dieses ist die Ursache fiir die Seelenwanderung, die man durch
richtiges Meditieren auf die innere wesentliche Struktur des Universums
beenden kann, wenn man sich nicht durch die Erscheinungen, die im normalen
Leben durch die Sinne suggeriert werden, becircen lasst. Geburt und Tod eines
Individuums, der Prozess der Wiedergeburt, der Impuls zur Handlung, ausgelost
durch Wiinsche, und der Zwang, das Bewusstsein im eigenen Korper zu ziigeln,
sind alles Aspekte fiir die Bindung des Einzelnen. Das Leben ist aufgrund einer
sehr komplizierten Art von Unwissenheit ein Wesen der Bindung, ein Gefangnis.
In diese unselige Unwissenheit ist die phanomenale Existenz des Jiva, das
Individuum, verstrickt. Es muss aber auch Gegner dieses fatalen Zustands geben.
Gibt es keinen Ausweg? Miissen wir unbedingt derartig leiden, indem wir bedingt
durch das Gesetz von Ursache und Wirkung zur Seelenwanderung verdammt
sind, und miissen wir die Tortur dieses Leben auf uns nehmen, mit Faktoren,
tiber die wir weder Kontrolle noch von denen wir irgendwelche Kenntnis haben?
Mit Sicht auf die Befreiung des Geistes von der Bindung des Samsara, wird in der
Upanishad neben Panchagni-Vidya ein weiteres Thema aufgeworfen. Dieser neue
Abschnitt beinhaltet eine Erlauterung zur angesehenen Meditation, das
Vaishvanara-Vidya. In diesem Zusammenhang wird uns folgende Anekdote oder
Geschichte zur Einfiihrung vorgestellt:

Fliinf Weise, die nach der heiligen Tradition ausgebildet waren, alle waren
grofdartig in ihrer Meditation, bewandert in Opferhandlungen, doch waren sie
sich iiber das letztendliche Ziel ihrer Meditation nicht im Klaren. Diese grofien
Manner waren Prachinasala Aupamanyava, Satyayajna-Paulushi, Indradyumna
Bhallveya, Jana Sarkarakshya und Budila Asvatarasvi. Sie waren allesamt in der
Meditation aufgrund ihrer eigenen Technik fortgeschritten, doch sie hatten
immer noch Zweifel iliber ihren Meditationsweg, denn obwohl sie spiirbare
Ergebnisse erfuhren, gab es offensichtlich immer noch ein Problem in ihrer
Meditation. Sie wussten allerdings nicht, woher diese Probleme riihrten oder
worin diese Fehler bestanden. Darum berieten sie miteinander dariiber: ,Was ist
Atman? Was ist Brahman? Worin besteht unsere Schwierigkeit? Kannst du mich
erleuchten?” Jeder fragte die anderen: ,Was ist der richtige Weg? Ist es moglich,
unsere Meditationen in einen harmonischen Einklang zu bringen?“ Jeder
meditierte auf seine Weise. Jeder kam dabei zu wundervollen Ergebnissen. Trotz
dieser wunderbaren Ergebnisse aus den Meditationen, wandten sie verschiedene
Techniken an, nichts stimmte liberein. Sie misstrauten jeweils ihrem eigenen
Geist: ,Warum gibt es unter uns kein libereinkommen? Es muss einen Punkt
geben, der sich unserer Erkenntnis entzieht. Wir meditieren alle auf Atman, der
hochsten Wirklichkeit aller Dinge, das Selbst allen Seins, das Absolute, das
Brahman ist. Trotz unseres Bemiihens, muss es etwas Uniberwindliches
zwischen unseren Meditationsformen geben.“ Doch sie kamen in ihrer
Diskussion zu keinem Ergebnis.
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Dann dachten sie: ,Nun, in der Nahe wohnt noch ein grofier heiliger Mann.
Gehen wir doch zu ihm. Vielleicht kennt er das Geheimnis von Vaishvanara
Atman. Es ist Aruni Uddalaka, der beriihmte Kenner der Upanishads. Lasst uns zu
ihm gehen.” So entschlossen sie sich zu ihm zu gehen und ihm die Fragen zu
stellen, damit er sie erleuchten moge. Sie wollten mit ihm {ber die
Schwierigkeiten bzgl. ihrer Meditation und die moglichen Auswege diskutieren.

Es war eine grofRe Uberraschung fiir Uddalaka, so viele Gelehrte auf einmal in
seiner Hiitte begriifien zu dirfen. Und er dachte, bevor die Leute direkt vor ihm
standen: ,Warum kommen all diese Leute zu mir? Da muss etwas Besonderes
dahinter stecken. Offensichtlich wollen sie mir ein paar Fragen liber die hochste
Wirklichkeit stellen, obwohl sie doch selbst so berithmte Leute sind. Ich habe den
Eindruck, sie wollen mit mir tber die letztendliche Wahrheit diskutieren, und ich
bin vielleicht gar nicht in der Lage, auf ihre Fragen einzugehen. Vielleicht ist
besser, sie auf jemand anderen zu verweisen.“ So mutmafdte er bei sich und
dachte weiter: ,Sie werden mir sicherlich schwierige Fragen stellen. Ich weif3
bestimmt nicht alles und ich verstehe auch nicht alles. Es ist besser, sie an
jemand anderen zu verweisen.” -

Der Konig des Landes war eine grofde Seele. Sein Name war Ashvapati. Er war
ein grofder spiritueller Meister. Er war ein Meister der Meditation auf das so
genannte Vaishvanara. Sein Konigreich war wohlgeordnet. Er war der ideale
Regent und wurde von seinen Untertanen liebevoll als Vater betrachtet, weil er
alle Tugenden in sich verkorperte. — Als die Gelehrten nun vor Uddalaka Aruni
standen, sagte dieser: , Oh ihr Gelehrten, ich weif warum ihr gekommen seid. Ich
sitze mit euch im selben Boot. Ich habe auch meine Zweifel. Ich meditiere
genauso wie ihr und habe seit vielen Jahren meine Schwierigkeiten. Warum
gehen wir nicht alle gemeinsam zu dem grofien Eroberer Ashvapati, der ein
Meister des Meditierens auf Vaishvanara-Vidya ist?“ Und so kam es, dass sie alle
gemeinsam zum Konigspalast gingen.

Wenn Brahmanas normalerweise zu einem Konig kommen, erwarten sie von
ihm ein Geschenk. - Er hatte sie in allen Ehren empfangen, bat sie Platz zu
nehmen, doch sie wollten die dargebotenen Geschenke nicht annehmen. Dann
sagte er in bescheidener Weise: ,Ich folge dem Pfad der Tugend. Es gibt keine
Fehler in der Verwaltung meines Landes. Ich folge dem Pfad der Einfachheit und
Giite. Und ich mochte ihnen alle notwendigen Annehmlichkeiten in Form von
Geschenken zukommen lassen, wenn ihr darum gekommen seid.” Er begriifdte
jeden einzelnen. Er hdngte ihnen Girlanden um, gab ihnen zu trinken und fragte
sei nach ihrem Befinden. Dann gewahrte er ihnen eine angemessene Unterkunft.

Am nachsten Morgen trafen sich alle wieder zur Audienz des Konigs. Sie
wurden hoflich begriifst und der Konig sagte: ,Es gibt keine Diebe in meinem
Konigreich, keine Geizkragen, keine Gierhdlse und keine Alkoholiker. Niemand
vergisst seine taglichen Anbetungen, die als Pflicht oder Opfer beschrieben
werden. Niemand ist ungebildet oder gar unbeherrscht. Und auch ich iibe mich
regelmafdig in Opferungen. Ich gebe euch, was ihr wollt, und sehe dieses als mein
Opfer an. Ich hoffe ihr seid dessen zufrieden.“ All dies sagte der Koénig unter dem
Eindruck, dass die Besucher nach Geschenken, Gold und Silber usw. verlangen
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wiirden, denn er wusste von ihrem eigentlichen Anliegen noch nichts. ,Bleibt
eine Weile hier im Palast und nehmt an unseren Opferhandlungen teil.“

Die grofden Manner sagten: ,Nun, du bist so freundlich zu uns, doch wir sind
aus einem ganz anderen Grund gekommen. Wir wollen weder Geld noch andere
Werte. Warum auch immer jemand kommt, so muss er Gelegenheit haben, dieses
auszudriicken. Das ist seine Pflicht. Er sollte auch weder etwas anderes
behaupten, noch sollte er etwas annehmen, wonach er nicht verlangt. Unser
Anliegen ist etwas anderes. Es unterscheidet sich von dem, was du uns
anbietest.” - ,Warum geht es denn dann?“ Der Konig war tiberrascht: ,Was wollt
ihr?“

»Wir wissen, dass du aufderordentlich gebildet bist, iiber das Wissen des
absoluten Seins verfligst, liber das wir grofde Zweifel haben und auch zu keinem
Schluss kommen kénnen. Wir sind als Schiiler gekommen, die um das Wissen
bitten, das du besitzt, d.h. die Meditation auf Vaishvanara-Atman, was wir nicht
kennen. Dieses ist der Grund unseres Besuches, nichts anderes.“

Der Konig war tber den Zweck ihres Besuchs aufderordentlich erstaunt. Er
muss eine grof3herzige Personlichkeit gewesen sein. Er sagte: ,Kommt morgen
und besucht mich wieder. Die Wahrheitssucher waren keine normalen
Menschen wie du und ich. Sie waren vielleicht sogar dlter als der Konig, und doch
fithlten sie sich in Anbetracht des moglicherweise enormen Wissens ergeben. Sie
kamen entsprechend der alten Tradition mit gesegnetem Feuerholz zu ihm, ein
Opfer, das die Schiiler gelegentlich ihren Lehrern darboten. Sie fiihlten sich als
Brahmanen nicht den Kshatriyas liberlegen. Sie kamen als gebildete Schiiler zu
einem grofden Meister, so wie der Konig einer war.

Der Konig machte eine grofe Ausnahme bzgl. der normalen Regeln.
Normalerweise wird das Wissen nicht so einfach weitergegeben, so als wiirde
man heute kommen, um gleich morgen in das Wissen eingefiihrt zu werden. Es
gibt eine grofde Tradition und Disziplin. Manchmal wird es den Schiilern tiber
Jahre hinweg schrittweise vermittelt. Doch hier wurde eine Ausnahme gemacht,
da es sich nicht um normale Schiiler handelte. Sie waren bereits gut vorbereitet.
Sie waren Brahmanen, die iiber viele Erfahrungen in der Meditation verfligten
und dem spirituellen Leben hingegeben waren. Es waren keine normalen
Brahmanen, die zu einem Guru kamen und um Wissen nachsuchten. Darum
verlangte der Konig auch nicht, dass sie Uber einen ldngeren Zeitraum, wie
normalerweise tiblich, bei ihm bleiben und ihm dienen sollten usw. Er nahm sie
aufgrund ihrer Erklarung direkt als Schiiler an: ,Wir sind als Schiiler gekommen.“
»,Nun, ich akzeptiere euch als Schiiler.“ Ohne weitere Formalitaten sprach er zu
ihnen als seine Schiiler.

Der Himmel als Kopf des universalen Selbst

Der Konig befragte einen nach dem anderen: ,Worauf meditierst du? Worin
beruhen deine Schwierigkeiten?“ Jedem wurde diese Frage gestellt und jeder
beantwortete sie. Dann sagte er: ,lhr meditiert sicherlich auf den Atman. Doch
wie meditiert jeder von euch auf den Atman? Eure Techniken werden sich
bestimmt voneinander unterscheiden. Woran denkt ihr bei dem Begriff ,Atman’?“
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,<Ich meditiere auf den Himmel als das absolute Sein“, sagte Aupamanyava und
fuhr dann fort, ,ich benutze ihn, um die Aufmerksamkeit meines Bewusstseins
darauf zu lenken. Ich betrachte das Himmelreich als das letztendliche Symbol,
das Absolute, fiir meine Meditation. Ich denke an nichts anderes. Ich lenke meine
ganze Aufmerksamkeit darauf, denn es ist alles fiir mich. So meditiere ich. Doch
ich empfinde keinen Frieden dabei. Irgendetwas ist falsch mit dieser Technik und
darum bin ich hierher gekommen.“

Der Konig antwortete: ,Du bist ohne Zweifel ein sehr aufrichtiger Schiiler der
Meditation, und du bist ehrflirchtig mit dieser Technik umgegangen. Der Himmel
ist ein Teil des grofden Vaishvanara, das universale Sein, auf das du meditierst.
Insoweit wie du auf diesen Teil der absoluten Wirklichkeit meditierst, wirst du
grofden Segen davon erfahren. Du bist gut situiert. Du gibst endlos viele Opfer,
empfangst Gaste und ladst sie zum Essen ein. Du Ubst taglich das Yajna-Opfer.
Dieses sind die Ergebnisse deiner Meditation. Du hast immer reichlich zu essen
und zu trinken. Du siehst alles als wunderbar an. Du bist gliicklich. Wer auch
immer auf die gleiche Weise meditiert, wird in dhnlicher Weise gesegnet sein. Er
wird beriihmt werden. Er wird alles im Uberfluss haben und mit jedem
freundlich umgehen. Er ist von spirituellem Glanz. Dieses geschieht mit jedem,
der auf diese Art und Weise auf Vaishvanara-Atman meditiert. Und so ist es auch
bei dir. Dieses ist aber nur ein Teil der ganzen Wirklichkeit, denn in deiner
Meditation gibt es einen grofden Fehler. Dieses ist nur der Kopf des absoluten
Seins, die Krone der Wirklichkeit, die hochste Region von Vaishvanara. Insoweit
wie du falschlicherweise einen Teil als das Ganze ansiehst bzw. den Kopf fiir den
ganzen Korper haltst, wiare dein Kopf frither oder spater abgefallen, grofde
Kalamitdten waren liber dich gekommen. Darum ist es gut, dass du rechtzeitig zu
mir gekommen bist.“ Er sprach wie ein Arzt, der sagt: ,Man gut, dass du zu mir
gekommen bist. Die Krankheit ist bereits weit fortgeschritten. Du hast den Kopf
als den gesamten Korper angesehen. Lassen wir es jetzt dabei. Jetzt sei still.

Die Sonne als das Auge des universalen Selbst

Nun wandte sich der Konig an Satyayajna Paulushi und sagte: ,Auf welchen
Atman meditierst du?“ ,Ich meditiere auf die Sonne, das hellste Objekt am
Firmament. Sie ist fir mich absolutes Sein. Das ist der Atman, auf den ich
meditiere.“ Der Konig sagte: ,Satyayajna, du meditierst auf die Sonne als den
absoluten Atman. Sie ist nur ein Teil des Korpers von Vaishvanara. Sie ist nur ein
Teil, und wenn du auf sie als das ganze Sein meditierst, dann werden dir in
deinem Leben nur ganz bestimmte Charakteristika begegnen. Daher kommt das
Leuchten in deinem Antlitz. Du empfindest eine Form der Vollkommenheit in
deinem Leben, denn die Sonne an sich ist vollkommen. Du bist zufrieden und
leidest keinen materiellen Mangel. Du bist sehr gliicklich. Deine Familie verfiigt
lber viele Besitztiimer, wie Gold, Silber, eine Dienerschaft, reichliche gesunde
Erndahrung und andere Dinge. All dieses ist das Ergebnis der Meditation auf die
Quelle der Werte, d.h. die Sonne. Wer auch immer wie du meditiert, wird sich
derselben Friichte in diesem Leben erfreuen. Alles wird fiir ihn reichlich
vorhanden sein. Er wird aufgrund der Meditation mit Wissen gesegnet sein. Doch
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der Fehler in deiner Meditation liegt darin, dass du die Sonne als Auge des
kosmischen Korpers Vaishvanara betrachtest. Sie ist nicht die ganze Wirklichkeit.
Wenn du nicht zu mir gekommen warest, dann warst du blind von dieser
Meditation geworden, da du falschlicherweise das Auge des Virat als das ganze
Virat angenommen hast.

Die Luft als Atem des universalen Selbst

Nun richtete der Konig die Frage an Indradyumna Bhallaveya: ,Worauf
meditierst du? Mit welchem Atman hast du deine Schwierigkeiten?” ,Ich
meditieren auf die kosmische Luft, die blast, als alldurchdringende Wirklichkeit.“
Der Konig sagte: ,So weit so gut. Da das absolute Sein alldurchdringend ist, so ist
diese Luft auch alldurchdringend. Du hast diese alldurchdringende Luft, die sich
tiberall bewegt, als Symbol der Wirklichkeit angenommen. Sehr gut. Aufgrund
dieser Meditation auf die weit verbreitete Luft, Vayu, die sich tberall, in alle
Richtungen bewegt und von allen Seiten als absolutes Sein kommt, wirst du
tiberall verehrt. Respekt und Ehre wird dir ungefragt zuteil. Dein Ruhm eilt
tiberall hin, so wie die Luft sich liberall hinbewegt. Du hast viele Gefolgsleute,
Karawanen von Menschen, die dir folgen. Auf3erdem hast du reichlich zu essen
und verfligst liber Besitztiimer. Dieses ist der Ruhm, der allen widerfahrt, die in
dieser Form meditieren.“ Er wiederholte Ruhm und Ehre auf die gleiche Weise,
wie bei den zuvor befragten Besuchern. ,Dieses ist eine wunderbare Meditation,
doch sie beinhaltet auch Fehler. Die Luft ist nur der lebendige Atem von
Vaishvanara Atman. Du hast ihn als das Ganze angesehen. Dir ware Schlimmes
widerfahren, wenn du nicht rechtzeitig zu mir gekommen warest. Die lebendige
Luft hatte dich eines Tages verlassen, wenn du nicht rechtzeitig gekommen
warest.”

Der Raum als Korper des universalen Selbst

Dann wurde Jana Sarkarakshya befragt: ,Auf welchen Atman meditierst du?“ ,Ich
meditiere auf den alldurchdringenden Raum®, kam die Antwort. Dieses ist auch
ein Symbol fiir die Meditation. Raum ist alldurchdringend. Wenn einem nichts
einfallt, was alldurchdringender ware, woran sollte man sonst denken, als an den
Raum an sich. Der Konig sagte: ,Der kosmische Raum ist in jeder Hinsicht
ausgedehnt. Du meditierst auf ihn als die absolute Wirklichkeit, und darum sind
bei dir alle Aspekte ausgedehnt. Du hast alles im Uberfluss, Haus Besitz usw. Du
wirst zu Hause und in deiner Gemeinschaft aufderordentlich verehrt. Du bist
aufgrund deiner Meditation im Ubermaf} gesegnet. Das geschieht jedem, der auf
diese Weise meditiert. Doch dieses ist keine korrekte Meditation. Hier liegt ein
Irrtum vor, denn bei dem Raum handelt es sich lediglich um den Korper von
Vaishvanara. Wenn du nicht zu mir gekommen warest, ware etwas Schlimmes
geschehen, dich hatten z.B. Lahmungen befallen koénnen. Du warest
moglicherweise ein Opfer deiner eigenen Meditation geworden.” Dieses sind alles
wundervolle Meditationen, doch sie konnen auch gefahrlich werden.
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Wasser als Leib des universalen Selbst

Dann wandte sich der Konig an Budila Asvatarasvi: ,Worauf meditierst du?” ,Ich
meditiere auf das Wasser.“ Es gibt Leute, die auf den Ozean als ein Symbol
Brahmans meditieren, genauso wie es Leute gibt, die den Raum als
Meditationsobjekt gewahlt haben. ,Ich kontempliere auf den Ozean mit seiner
endlosen Ausdehnung als Symbol der Wirklichkeit. Dieses ist mein Atman®“, sagte
Budila Asvatarasvi. Der Konig entgegnete: ,So weit so gut. Du wirst durch diese
Meditation reichlich mit allen moéglichen Dingen beschenkt. Das Wasser ist die
Quelle der Nahrung, der Werte und der Krafte. Es ist die Ursache fiir die
tberreichliche Nahrung in deinem Haus. Und das gilt fiir jeden, der auf diese
Weise meditiert. Doch diese Form der Meditation birgt auch Fehler, denn sie
richtet sich nur auf den unteren Korper des kosmischen Vaishvanara. Er
beinhaltet nur einen Teil und nicht die gesamte Struktur des universalen
Korpers. Wenn du nicht zu mir gekommen warest, hatte diese Form der
Meditation Krankheiten zur Folge gehabt, die sich auf die Kérperteile beziehen,
die mit dem Wasserhaushalt des Korpers verbunden sind. Du hattest dort
irgendwann als Folge deiner Meditation Probleme bekommen kénnen.*

Die Erde als Fufd des universalen Selbst

Dann richtete der Konig seine Frage auch an Uddalaka Aruni: ,Worauf meditierst
du?“ Uddalaka antwortete: ,Ich meditiere auf die Erde in ihrer Vollkommenheit
als Wirklichkeit.“ Der Konig antwortete: ,Das ist richtig. Auf diese Weise hast du
aufgrund dieser Meditationsform wundervolle Tugenden entwickelt. Du bist
voller Freude und siehst, was wertvoll ist. Da die Erde die Grundlage fiir viele
Dinge ist, fiilhrst du ein fundiertes Leben. So geschieht es bei allen, die auf diese
Weise meditieren. Doch die Erde bildet nur die ,Fufdmatte’, d.h. die niedrigste
Ebene des Vaishvanara Atman. Die Erde ist wie die ,Fiifse’ des universalen Selbst.
Sie ist wie die Fiife des Atman, denn sie bildet die niedrigste Ebene der
Offenbarungen der Wirklichkeit. Wenn du nicht zu mir gekommen warest, ware
dir eines Tages moglicherweise etwas Schlimmes zugestofden. Du hattest
irgendwann nicht mehr auf deinen Fifien stehen konnen, denn sie waren
verdorrt und du hattest dich nur noch auf Kriicken fortbewegen kénnen.“

Das Selbst als das universale Ganze

Folgendes sagte der Konig zu den sechs grofsen Mannern: ,Meine lieben Freunde,
ihr seid in eurer Meditation alle sehr aufrichtig und ehrenwert. Aufgrund eurer
Meditation habt ihr mit euren Familien viel Freude und immer genug zu essen.
Doch euch ist nicht bewusst, dass ihr euch mit eurer Meditation auch auf
Irrtiimer eingelassen habt. Darum waren auf euch aufgrund eurer Meditation
frither oder spater einige Probleme zugekommen. Es ist gut, dass ihr zu mir
gefunden habt. Zu Anfang sah alles bei eurer Meditation korrekt aus, doch spater
haben sich einige Schwierigkeiten ergeben, die nicht einmal durch die beste
Medizin hatten kuriert werden kénnen.“ - ,Was miissen wir jetzt tun? Wir haben
verstanden, wo wir stehen.“ - ,,Genauer gesagt, es geht um zwei Fehler, die ihr
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alle gemacht habt. Ihr habt Teile des Ganzen als das Ganze betrachtet. Ihr habt
das Endliche fiir das Unendliche angenommen. Erdenkliches kann niemals das
Ganze sein, denn der Geist ist lediglich gewohnt an endliche Dinge zu denken.
Wenn man sich in seinen Vorstellungen iiber ein bestimmtes Objekt, auf das man
meditiert, weiter ausdehnen will, bleibt als Ergebnis nur etwas Endliches. Dieses
ist der Fehler. Ein weiterer Fehler ist, dass ihr glaubt, der Atman sei ein Objekt, so
als ware er aufderhalb von euch. Ihr sagt, er ist das Wasser, die Sonne, die Erde
usw. Nun gut, alles ist wundervoll. Doch sie alle sind aufderhalb von euch! Wie
kann ein so genannter Nicht-Atman Atman sein?“

,und was versteht ihr unter Atman? Wie kann Atman aufderhalb von euch
sein? Euer eigenes Selbst ist aufderhalb von euch? Was fiir eine Vorstellung! Thr
habt euch auf den Blodsinn eingelassen, indem ihr euer eigenes Selbst als Nicht-
Selbst anseht. Das Selbst kann nicht aufserhalb von euch sein; es kann kein Objekt
von sich selbst sein; es kann nicht tliber sich selbst nachdenken; es kann nicht als
etwas anderes auf sich selbst meditieren; es kann nicht etwas anderes als es
selbst sein. Etwas Endliches kann nicht als das Unendliche angenommen werden.
Eine andere Sache ist, dass etwas Externes nicht als das Selbst angesehen werden
kann. Ihr habt euch auf diese beiden Fehler eingelassen. Ihr habt in jeder Hinsicht
das Wissen des grofien Seins, wie bei der Geschichte der Blinden und des
Elefanten: Viele blinde Manner bertiihrten einen Teil eines Elefantenbabys und
betrachteten diesen Teil als etwas Besonderes. Keiner wusste, dass er nur einen
Teil des Elefanten beriihrte. Genauso seid ihr euch nicht iiber die Tatsache im
Klaren, dass, von dem ihr glaubt, dass es das Absolute ware, tatsdchlich nur
relativ ist. Von dem ihr annehmt, es sei Alles, ist nur ein Teil. Eure Meditation ist
in Ordnung, doch da sind auch diese Fehler, auf die ich hingewiesen habe. Man
kann die Schénheit dieser Welt im Uberfluss erleben und in den Augen anderer
Menschen als ehrenwert gelten, doch selbst dann kann ein fundamentaler Fehler
vorliegen. Diesen Fehler vermag man bei rein duferlicher Betrachtung nicht zu
erkennen.

»Es ist nicht noétig jedes einzelne Blatt zu wassern bzw. zu diingen, wenn man
eine Pflanze pflegen mochte. Es ist nur notwendig, die Wurzel zu wassern. Wenn
man sich um einen grofsen Baum kiimmert, was ist dann zu tun? Besteigt man ihn
dann und diingt und wassert jedes einzelne Blatt? Nein! Man kiimmert sich um
die Wurzel des Baumes und dann hat der ganze Baum automatisch etwas davon.
Was auch immer man erreichen mochte, kann man auf einen Schlag durch
Meditation erreichen, d.h. durch die Meditation auf Vaishvanara Atman. Die
Wurzel der Wirklichkeit darf im Bewusstsein nicht fehlen. Wer auch immer sich
das wahre Vaishvanara als etwas vorstellen kann, das sich von der Erde zum
Himmel, vom Himmel zur Erde, von der hochsten bis zur niedersten Ebene der
Offenbarung ausdehnt, ohne irgendetwas bzw. irgendeine Beziehung dabei
auszulassen, visualisiert das Ganze. Wenn man im Geist diese Ausdehnung der
Offenbarung, ohne etwas auszulassen, wenn man in universaler Weise
allumfassend die ganze Form der Wirklichkeit erfassen kann, wenn es der Atman
ist, wenn es das Selbst zur selben Zeit ist, was fehlt dann noch? Dieses ist
Vaishvanara Atman, das All-Selbst. Wer immer auf diese Weise meditiert, wird im
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selben Augenblick das Selbst allen Seins. Derjenige wird zum Selbst aller Welten;
er wird das Selbst von allem, welches uiiberall sein kann, und er wird zum Besitzer
der Schonheit von allem, was tiberall existiert, in jeder Form und unter allen
Bedingungen. Dieses ist das Geheimnis, das ich weitergeben mochte. Diese Form
der Meditation bedeutet eine libermenschliche Meisterleistung, denn der Geist
kann nicht derart denken. Wenn man derart denkt und sich dem Zugriff des
Geistes entziehen kann, dann wird man feststellen, dass der Geist in seine alten
Gewohnheiten verfallt bzw. verfallen mochte, um wieder in Einzelheiten, Inneres
und Aufderes zu denken. Wer kann schon an ein Objekt denken, das er dabei nicht
als etwas Aufleres ansieht? Kein menschliches Wesen. Doch das ist hier
erforderlich. All diese von euch genannten Meditationen auf bestimmte Teile
bezeichnen lediglich Glieder des kosmischen Korpers. lhr miisst sie
zusammenbringen und als Ganzes betrachten. Sagt nicht, dieses ist die Sonne, der
Raum, das Wasser usw. Denkt nicht auf diese Weise. Fasst alles in eurer
Betrachtung zusammen, ohne dabei etwas auszulassen, und entwickelt ein Gefiihl
fiir alles gemeinsam.”

Nach dieser Beschreibung iiber die Aspekte von Vaishvanara als absolutes
Objekt der Meditation, wird man in der Upanishad mit den direkten Folgen
dieser Meditationsform vertraut gemacht. Der Meditierende kann nicht
aufderhalb dieses Meditationsobjektes stehen. Da dieses Objekt der Universalitat
von Vaishvanara Atman allumfassend ist, hat sich der Meditierende der
Verwandlung seiner Personlichkeit unterzogen und in den Schof3 der
Wirklichkeit begeben. Und, was auch immer man nun unternimmt, wird zur
Handlung des Vaishvanara Atman. Dieses ist eine sehr ernstzunehmende
Konsequenz. Was immer man denkt, wird zum Gedanken von Vaishvanara
Atman. Was immer man spricht, wird zum Ausdruck von Vaishvanara Atman. Die
Handlungen werden auf diesem Wege zum kosmischen Opfer, so wie die
Gottheiten an die Schopfung als universales Opfer dachten, wie z.B. in der
Purusha-Sukta beschrieben. Man kann nun keinen Unterschied mehr zwischen
den Gedanken Gottes und den menschlichen Gedanken machen, wenn man auf
diese Weise meditiert. Auf diese Weise gehen die taglichen Aktivititen von einem
Individuum aus und werden zum kosmischen Opfer, immer vorausgesetzt, dass
derjenige auf die beschriebene Weise meditiert. Dieses nennt man Prana-
Agnihotra, das heilige Opfer am universalen Altar des Feuers des Absoluten.

Die Tatsache der organischen Verbindungen des Individuums mit
Vaishvanara lasst darauf schlief3en, dass es kosmische Aspekte geben muss, die
selbst im Individuum wirken, so wie alles, was sich im Ozean befindet, auch in
einer Welle vorhanden sein muss, ungeachtet vom Unterschied zwischen dem
Kamm als Welle und der Ozean als Koérper. Die wesentliche Harmonie zwischen
dem Individuum und dem Universalen wird offenkundig, wenn eine spirituelle
Uberpriifung bzgl. des Wesens der Struktur beider stattfindet. Darum erschafft
die Meditation auf den Kosmos oder Vaishvanara eine innere Koordination und
bewirkt die Vereinigung des Meditierenden und dem Meditationsobjekt. Alle
Funktionen des Individuums sind letztendlich untrennbar mit der Natur und dem
Wirken des Universalen verbunden, und die Meditation weckt das Bewusstsein
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fiir diese Tatsache. In der Meditation muss nichts weiter stattfinden, als ein
Bewusstsein fiir die Tatsache dieser Untrennbarkeit zwischen den kosmischen
und den Individualfunktionen zu wecken und zu scharfen. Solch einfache
Handlungen, wie Essen, Trinken, Atmen und Arbeiten haben und gewinnen mit
Hilfe der Meditation ihre universale Bedeutung. Die Upanishad hebt uns hier
tiber den normalen Menschenverstand hinaus, denn die scheinbar individuellen
Handlungen haben ihre kosmischen Verbindungen. Die Upanishad verdammt die
absurde und allgemein gelaufige Vorstellung, dass Essen und Trinken usw.
letztendlich nur individuelle Privatangelegenheiten sind. Die hier beschriebene
Meditation zeigt verschiedene Wege auf. Eine besondere Erwahnung findet die
Anrufung des Absoluten, selbst bei der Verrichtung individueller Handlungen.
Der besondere Begriff, der hier aufgegriffen wird, ist Prana-Agnihotra oder
das heilige Angebot fiir das universale Feuer. Die Nahrung, die wir taglich zu uns
nehmen, ist wie eine heilige Opfergabe des alldurchdringenden lebendigen
Feuers. Dieses wird als Prana-Agnihotra bezeichnet. Agnihotra ist das geweihte
Angebot fiir das heilige Feuer. Dieses ist das tagliche Ritual des Yajna bzw. Opfer
des Familienvaters. Die Upanishad sagt dariiber, dass dieses Agnihotra
insbesondere in unserem Korper stattfindet, tiber den wir uns in der Meditation
bewusst sein miissen. Damit das scheinbar AufRerliche dieses Opfers aufhért zu
existieren. Wenn man den Standpunkt von Vaishvanara einnimmt, gibt es
tiberhaupt keine dufderen Handlungen, denn alles ist innerhalb. Daher hoéren
selbst scheinbar duflere Handlungen in der Gesellschaft, wie zum Beispiel
Arbeiten und Sprechen, auf, personliche oder gesellschaftliche Angelegenheit zu
sein. Sie werden zum spirituellen Dienst, zu einer gottlichen Kontemplation. Die
drei Opferfeuer des Familienvaters sind Garhapatya, Anvaharyapachana und
Ahavaniya. Diese drei Opfer befinden sich in der Meditation im Inneren des
Individuums. Die Upanishad sagt, dass man die dargebrachten Opfer im dufderen
Ritual als Handlung so betrachten muss, dass sie sich nach innen weiter
fortsetzen. Diese Feuer sind auch im Kérper von Vaishvanara vorhanden. Da wir
von Vaishvanara untrennbar sind, sind diese Feuer auch in uns selbst vorhanden.
Wenn wir also essen, so ist das nicht nur irgendeine tierische Handlung, um den
korperlichen Organismus zufrieden zu stellen, sondern ein absoluter Impuls, der
von der universalen Wirklichkeit ausgeht. Das Hungergefiihl ist nicht nur eine
Funktion des Magens, Gehirns usw. Dieses Gefiihl ist viel weiter zu fassen und ein
Hinweis dafiir, dass wir von etwas Hoherem abhingen als wir uns im
Allgemeinen eingestehen wollen. In religiéser Hinsicht beschreibt Vaishvanara
die absolute Wirklichkeit und sie ist auch fiir das Verdauungsfeuer und die
Aufteilung der Nahrung im Korper verantwortlich. Dieses innere
Verdauungsfeuer ist Vaishvanara. Doch was hat es mit dieser Hitze im Korper auf
sich? Es ist kein Feuer an sich; es ist auch kein Feuer, das aufgrund der
Zusammensetzung chemischer Elemente entsteht. Die Upanishad identifiziert
dieses Feuer, das als lebendige Kraft in uns wohnt, als absolute Wirklichkeit,
Vaishvanara, universales Feuer, das alles verzehrt. Die fiinf Pranas (1. Prana -
Essenz des Atems, 2. Vyana - Uberwachung des Kreislaufs, 3. Samana -
Nahrungsaufnahme und Stoffwechsel, 4. Apana - Ausscheidung, 5. Udana -
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Verbindung zwischen physischem und spirituellem Korper) bilden die Agenten
dieser Handlung. Sie sind die Botschafter des absoluten Seins. Die Nahrung wird
durch die Aktivitit der Pranas verdaut. Wenn wir Nahrung zu uns nehmen,
sprechen religiose Menschen Gebete oder Mantras, wobei es heifdt: ,dieses ist fiir
die Pranas, dieses ist fiir Apana’ usw. Dieses Einbeziehen des Gottlichen ist wie
ein Gottesdienst. Es ist Meditation, und wir sind uns bewusst, dass wir essen. Der
hier erwdhnte Prozess von Prana-Agnihotra dient der Einbindung des
Universalen in die scheinbar individuelle Handlung.

Die drei Feuer befinden sich innerhalb des universalen Seins, Vaishvanara,
und sie sind untrennbar vom universalen Sein. Woriiber sollten wir
kontemplieren, wenn wir einen Bissen zu uns nehmen?

Prana

Die flinf Pranas sind wie die fliinf Zungen einer Flamme. Es handelt sich um eine
Kraft, die wie fiinf verschiedene lebendige Energien wirkt. Darum wird jede
Feuerzunge, jede Flamme, durch ein besonderes Opfer zufrieden gestellt, so wie
es bei der Opferhandlung auch geschieht. Pranaya Svaha, lautet die Anrufung,
was bedeutet: ,moge Prana zufrieden gestellt sein’. Dieses muss innerlich
rezitiert werden, wenn der erste Bissen genommen wird. Es handelt sich nicht
nur um eine Auerung, sondern um das innere Gefiihl, so wie bei einer realen
Meditation. So wie jeder Fluss mit dem Ozean verbunden ist, so steht Prana mit
der kosmischen Kraft in Verbindung. Auf diese Weise beriihren wir durch Prana
die kosmische Grenze und rufen das universale Sein an. In dieser Meditation liegt
der Versuch fiir eine universale Zufriedenheit, und nicht nur das persénliche
Vergniigen des Essens, Trinkens usw. Wenn Prana aufgrund der inneren
Verbindung zufrieden gestellt wurde, sind die Augen zufrieden gestellt, heif3t es
in der Upanishad. Wir fiihlen uns gliicklich. Wenn wir essen und dabei eine
anstandige Mahlzeit zu uns nehmen, fiihlen wir uns zufrieden, was seinen
Ausgang bei den Augen hat. Wenn Prana zufrieden ist, sind die Augen zufrieden.
Wenn die Augen zufrieden sind, ist die Sonne zufrieden, denn sie ist die Gottheit
der Augen. Wenn die Sonne zufrieden ist, ist die ganze Atmosphare zufrieden,
denn sie ist die vorausgehende Gottheit fiir die gesamte Atmosphdre. Wenn die
Atmosphare zufrieden ist, so ist ebenfalls zufrieden, was immer diese
Atmosphare und die Sonne unterstiitzt, d.h. der Himmel, und dass allein durch
einen kleinen Bissen Nahrung, den wir in meditativer Form zu uns nehmen. Was
geschieht dann? Daraufhin erfolgt unmittelbar, hervorgerufen durch diese
Meditation, eine Reaktion. Diese Reaktion kommt in Form einer Schwingung des
Gliicks, es ist wie ein ,Glithen’, das aus den verschiedenen Ecken des Himmels
kommt. Und wenn die verschiedenen Ecken des Himmels gliicklich sind, dann
sind die Winde, die Sonne, die ganze Atmosphare und auch wir gliicklich, denn
Vaishvanara ist zufrieden.
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Vyana

So verhalten wir uns bei jedem Bissen, den wir zu uns nehmen. Der zweite Bissen
sollte der Zufriedenheit von Vyana, einem anderen Aspekt der Energie, gewidmet
werden: Vyanaya Svaha, ,moége Vyana, die alldurchdringende Kraft in mir
zufrieden gestellt werden’. Vyana ist fiir die Fortbewegung des Blutes in den
Adern verantwortlich. Auf diese Weise sollte mit diesem Bissen bei der
Nahrungsaufnahme meditiert werden. Auch hier existieren mystische
Verbindungen, von denen in der Upanishad die Rede ist. Die Ohren sind
zufrieden, wenn Vyana zufrieden ist. Wenn die Ohren zufrieden sind, ist alles um
uns, was die Klange angeht, die unser Trommelfell beriihren, bis hinauf zum
Mond zufrieden. Daraus ergibt sich, dass die gesamte Atmosphare bis in alle
Ecken hinein zufrieden ist, und damit sind alle Ursachen auf einmal zufrieden
gestellt. Wenn die Ursachen zufrieden sind, ist der Meditierende von Wohlstand,
Macht und Ehre erfiillt, denn Vaishvanara ist zufrieden.

Apana

Der dritte Bissen sollte der Zufriedenheit von Apana gewidmet werden: Apanaya
Svaha. Wenn Apana zufrieden ist, dann ist die Sprache zufrieden gestellt. Wenn
die Sprache zufrieden ist, ist das Feuer zufrieden, welches das tibergeordnete
Prinzip der Sprache ist. Wenn das Feuer zufrieden ist, ist auch die Ursache des
Feuers, d.h. die Erde zufrieden. Wenn die Erde zufrieden ist, sind auch wir
automatisch zufrieden. Der Meditierende ist von Ehre erfiillt, denn Vaishvanara
ist zufrieden.

Samana

Der vierte Bissen, den wir zu uns nehmen, sollte Samana gewidmet werden:
Samanaya Svaha. Wenn Samana zufrieden ist, ist der Geist zufrieden. Samana ist
die zentrale Kraft, die unmittelbar auf den Geist wirkt. Wenn der Geist zufrieden
ist, ist alles, was mit dem Geist verbunden zufrieden, d.h. auch der Regengott und
die himmlischen Ebenen. Wenn der Regengott zufrieden ist, sind auch die
Erzeuger der Blitze am Himmel zufrieden. Wenn die Erzeuger der Blitze
zufrieden sind, sind auch alle, die dieses Phdanomen unterstiitzen zufrieden. Dann
ist auch der Meditierende zufrieden und von Macht und Ehre erfiillt, denn
Vaishvanara ist zufrieden.

Udana

Der flinfte Bissen bzw. das fiinfte Opfer gilt der Zufriedenheit von Udana:
Udanaya Svaha. Wenn Udana zufrieden ist, dann ist das Tastorgan zufrieden.
Dadurch wird die Verdauung, die Raumluft zufrieden gestellt. Wenn die Luft
zufrieden ist, dann ist auch seine Heimstatt, der Raum selbst, zufrieden. Wenn
diese Zufriedenheit erreicht wurde, dann ist alles in der Luft und im Raum
zufrieden. Dann ist der Meditierende mit einer Vielzahl von Dingen zufrieden,
denn Vaishvanara ist zufrieden. Dann bleibt nichts, was nicht zufrieden gestellt
ware, denn alles wurde beriihrt.
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Nach Anschauung der Upanishad werden alle auf eine meditative Weise
richtig ausgefiihrten Handlungen, wie z.B. die Nahrungsaufnahme in Bezug auf
den universalen Einfluss auf die individuelle Existenz, jede Ecke der Schopfung
beriihren. Durch diese Meditation des Einzelnen in Form von Vaishvanara
Agnihotra Vidya und die sich daraus ergebende Zufriedenheit wird die ganze
Menschheit, die Schopfung, gesegnet. Die Tradition beruht darauf, dieses Wissen
allen Menschen zu geben, damit sie von dieser Zufriedenheit profitieren konnen.
Aus diesem Grund werden alle in dieser Form gebildeten Menschen, spirituelle
Sucher usw. zu bestimmten Zeiten, Festlichkeiten, kostenlos bewirtet. Sie
nehmen die Nahrung nicht zu sich, blof3 um ihre Korper zufrieden zu stellen. Die
Zufriedenheit bezieht sich, wie dargestellt, auf andere Aspekte, mit denen sie sich
innerlich aufgrund ihres Wissens, ihres Lebens und ihrer Meditation verbunden
fiilhlen. Wenn jemand auf diese Weise meditiert, kann er alles miihelos auf einen
Schlag erfassen. Alles wird durch seine Handlungsweise zufrieden gestellt.
Darum gibt es diese Technik von Prana-Agnihotra fiir den Meditierenden auf
Vaishvanara, wie sie in dieser Upanishad beschrieben wird. Prana-Agnihotra ist
die religiose Handlung fiir die Menschen, die Vaishvanara-Vidya praktizieren und
auf das kosmische Sein meditieren.

Die Notwendigkeit des Wissens wird besonders betont

Einige Menschen vollziehen ohne dieses Wissen von Vaishvanara
Opferhandlungen. Sie nehmen Nahrung zu sich, ohne diesen spirituellen Einfluss
von Agnihotra zu kennen. Sie fiihren Feueropfer aus, ohne sich iiber den
universalen Einfluss im Klaren zu sein. Wo kein Wissen ist, kann auch kein Segen
aus diesen Opferhandlungen erwartet werden. Sie sind einfach sinnlos. So verhalt
es sich mit allen selbstsiichtigen Handlungen, die nur zum Eigennutz bzw.
Selbstzufriedenheit zelebriert werden. Sie flihren zu Bindungen, denn
Unwissenheit in Verbindung zu hoheren Quellen birgt Gefahren in sich, die
unbarmherzig zuriickschlagen kénnen. Diese Reaktion ist als Karma bekannt.
Was uns bindet, ist Karma als Reaktion des Universums. Wir ignorieren dieses
Universum bei all unseren taglichen Handlungen, so als wiirde es nicht
existieren.

Doch wenn wir irgendein Opfer, wie z.B. Agnihotra, mit diesem erwahnten
Wissen ausfiihren, dann wird alles zur universalen Handlung. Dieses ware fiir
alle gut. Jede individuelle Handlung wiare wie die Handlung aller, so wie eine
Wellebewegung irgendwo auf dem Ozean die Bewegung des ganzen Ozeans ist.
Es ist nicht die Handlung eines Einzelnen irgendwo in weiter Ferne. Die
Handlungen aller werden zu einer einzigen individuellen Handlung; die
Erfahrung von irgendjemanden ist auch meine Erfahrung; der Vorteil eines
Einzelnen irgendwo auf der Welt wird auch zu meinem Vorteil, wenn ich
innerlich entsprechend auf dieses Alles eingestellt bin. Dieses ist die ultimative
Konsequenz der Meditation auf Vaishvanara. Derjenige, der auf diese Weise
meditiert, hort praktisch auf ein Individuum zu sein. Obwohl er bei ndherem
Hinsehen individuell erscheinen mag, so ist er doch innerlich kein Individualist.
Das liegt an seinem Denken, Fiihlen, seinem Willen und seinem Bewusstsein, -
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alles ist auf die Wirklichkeit einer transzendentalen Natur eingestellt, allerdings
mit einem individuellen Aufleren und einem universalen Inneren. Darum sind
seine Handlungen so, als waren es die Handlungen aller. Sie sind wie universale
Bewegungen. Was auch immer dieser Einzelne unternimmt, wird der ganzen
Welt, allen Menschen und allem Sein gleichzeitig geopfert.

Alle Siinden werden in einem Bruchteil einer Sekunde wie Staub
hinweggefegt bzw. zu Asche verbrannt, wenn auf Vaishvanara meditiert wird.
Alle Stinden des jetzigen und der vergangenen Leben werden getilgt, denn selbst
Berge von Stroh kénnen mit einem einzigen Streichholz zu Asche verbrannt
werden. Obwohl es Berge sein konnen, so stellen sie doch nur Haufen von Stroh
dar. Sie konnen dem machtigen Feuer, das durch diese Meditation generiert wird,
nicht widerstehen, denn es gibt keine individuellen Handlungen mehr. Wo kann
es Siinde geben, wenn es weder Tugenden noch Untugenden gibt? Weder
Verdienst noch Nichtverdienst werden von solchen Menschen erfahren. Es
ergeben sich keine Konsequenzen, aus welcher bzw. in welche Richtung auch
immer. Es werden keine Verdienste erworben. Das Ergebnis einer Handlung ist
die Reaktion, die sich durch die Handlung selbst ergibt. Reaktionen ergeben sich
aus einer mangelnden Ubereinstimmung mit den natiirlichen Gesetzen. Doch in
diesem Fall wird sich keine solche Missstimmung ergeben. Man befindet sich
immer im Einklang mit den existenziellen Kraften in der Welt. Es werden keine
Gegenbewegungen erzeugt. Verdienste oder Nichtverdienste werden in diesem
Fall nicht erzeugt. Siinde existiert nicht. Man findet bei solchen Menschen, die auf
Vaishvanara meditieren oder Prana-Agnihotra praktizieren, keine Tugenden.
Wenn solche Menschen einem Hund ein Stiick Brot zuwerfen, wird dieses Brot
direkt dem absoluten Sein geopfert, wenn dieser ,Jemand’ das Bewusstsein von
Vaishvanara permanent in sich fiihlt. Wenn derjenige irgendetwas selbst der
niedersten Kreatur gibt, wird es aufgrund seiner Identifikation mit dem
alldurchdringenden Selbst und folglich auch jene Kreatur sofort von der
absoluten Wirklichkeit konsumiert. Was auch immer er macht, es ist Vaishvanara
bekannt. Was auch immer er opfert, wird Vaishvanara geopfert. Er kann
irgendetwas irgendjemandem opfern, es wird aufgrund seiner Identifikation mit
dem grofien Sein Vaishvanara erreichen. Dieses ist die Verbindung zu der
Aussage der Upanishad: ,So wie hungrige Kinder um die Mutter herum sitzen
und auf Nahrung warten, so warten alle Wesen ungeduldig auf das Prana-
Agnihotra durch ihren Heiligen, denn er ist sich des Universalen bewusst und
existiert als ,Allwesen’.” - Jeder liebt solch einen Menschen; jedes Insekt, jede
Katze und jeder Hund wird solch einem Menschen Respekt erweisen. Das ganze
Universum liebt denjenigen, der auf diese Weise meditiert und mit dem
Universalen im Einklang ist. Jeder ist gliicklich, wenn er isst, denn Seine Nahrung
ist die Nahrung aller. Wenn er zufrieden ist, sind alle zufrieden. So wie sich eine
Mutter gegeniiber ihren Kindern verhalt, so verhilt sich der Meditierende auf
Vaishvanara gegeniiber der ganzen Welt. Seine Existenz ist ein Segen, sein Dasein
ist Handlung, als ware er Gott selbst.

Auf diese Weise zeigt diese mystische Unterweisung, dass die hochste
Meditation die Vereinigung mit Vaishvanara ist. Fiir denjenigen, der auf diese
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Weise meditiert, ist nichts unmaéglich. Fiir denjenigen, bei dem diese Meditation
innerlich von Erfolg gekront wird, gibt es nichts anderes in der Welt zu tun.
Dieses ist die letzte Pflicht im Leben; der hochste Dienst, den man Gott und der
Welt erweisen kann. Auf diese Weise lbersteigt dieses Vidya alle anderen
Gesetze, Regeln oder Pflichten in dieser Welt. Dieses ist Vaishvanara-Vidya, wie
sie in der Chhandogya Upanishad beschrieben wird.

Zusammenfassung

Dieses ist das Geheimnis des Wissens vom universalen Sein, das als Vaishvanara
bezeichnet wird. Das Verstehen bedeutet ein Ubertragen der menschlichen
Eigenschaften auf die gottliche Existenz und umgekehrt. In dieser Meditation
kontempliert man auf den Kosmos als einen Korper. So wie man sich
beispielsweise bei einer Kontemplation auf den eigenen Korper zunachst auf
einzelne Glieder konzentriert, d.h. auf das rechten Auges, das linke Auges, die
rechte und die linke Hand, das rechte und das linke Beines, den Kopf, das Herz,
den Bauch und alle anderen Glieder, so geschieht es auch beim Kosmos, und alle
Glieder bilden ein Ganzes, einen Korper, eine Personlichkeit, die in diesem
Bewusstsein an das Universale Sein Ubertragen wird. Anstatt nun auf den
individuellen Korper zu kontemplieren, betrachtet man also den Universalen
Korper mit all seinen Glieder als ein Ganzes. Anstatt eines rechten Auges gibt es
die Sonne. Anstatt des linken Auges gibt es den Mond. Anstelle der Fiifde gibt es
die Erde. Anstatt des Kopfes gibt es den Himmel usw. Die Glieder der kosmischen
Personlichkeit werden durch die kosmischen Elemente reprasentiert. Auf diese
Weise existiert nichts im Kosmos, das nicht einem organischen Teil des Korpers
von Virat oder Vaishvanara zugeordnet werden konnte. Wenn man die weite
Welt anschaut, erblickt man einen Teil des eigenen Korpers. Wenn man auf die
Sonne schaut, dann erblickt man das eigene Auge. Wenn man in den Himmel
schaut, sieht man den eigenen Kopf. Wenn man die vielen Menschen herumlaufen
sieht, erblickt man die verschiedenen Teile der eigenen Personlichkeit. Der Wind
ist der Atem. All unsere Handlungen sind kosmische Bewegungen. Alles, was sich
bewegt, ist letztendlich unsere eigene Bewegung. Unser eigener Atem ist die
kosmische Lebensenergie. Unsere Intelligenz ist die kosmische Intelligenz.
Unsere Existenz ist kosmische Existenz. Unser Gliick ist kosmische Gliickseligkeit.

Die Schopfung besteht nicht nur aus den wenigen Gliedern, die hier als
Glieder von Vaishvanara in der Upanishad zur Illustration erwahnt werden. Viele
andere Dinge konnen uns wahrend einer Meditation in den Kopf kommen. Wir
konnen unsere Meditation mit allen moglichen Dingen beginnen, die uns
beschiftigen. Wir konnen beispielsweise in unserer Meditationsecke sitzen, und
alles, was sich um uns im Raum befindet, erregt unsere Aufmerksamkeit. Wenn
wir diese Objekte mit unserem Korper identifizieren, dann werden wir
feststellen, dass es auch Objekte aufderhalb dieses Raumes gibt. Auf diese Weise
konnen wir unser Bewusstsein auf die ganze Erde, iber die Erde hinaus auf die
Sternenregion und so weit ausdehnen, wie es unser Geist zulasst. Was auch
immer unser Geist denkt, wird zum Objekt des Geistes; und dieses Objekt sollte
aus kosmischer Sicht zu einem Teil des Korpers des Meditierenden werden. In
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dem Augenblick, wo das Objekt vom Geist als kosmischer Korper identifiziert
wird, hort es auf, den Geist zu beschaftigen, denn dieses Objekt befindet sich
nicht mehr langer aufierhalb, sondern wird zum Teil des Korpers des
Meditierenden. Wenn ein Objekt zum Teil des eigenen Koérpers wird, stort es
nicht mehr, denn es ist nicht mehr langer ein Objekt. Das Objekt wurde in der
Vaishvanara-Meditation zum komischen Subjekt.

Die Vidya hat ihren eigentlichen Ursprung in der Rig-Veda, einer beriihmten
Sukta oder Hymne, die als Purusha-Sukta bekannt ist. In der Purusha-Sukta der
Rig-Veda heifdt es, dass alle Kopfe, Augen und Fiifde, die wir in dieser Welt sehen,
Kopfe, Augen und Fiifde der Virat-Purusha oder des kosmischen Seins sind. Mit
einem Kopf nickt Virat in der Stille; tiber ein anderes Gesicht huscht ein Lacheln;
bei einem Dritten runzelt er die Stirn; in einer Form sitzt ER; in einer anderen
Form bewegt ER sich; einmal ist ER nah; ein anderes Mal ist ER fern. Auf diese
Weise werden alle Funktionen/ Aktivititen, welche es auch immer sein mogen,
alle Bewegungen, Handlungen und Prozesse, Teile des kosmischen Koérpers, mit
dem sich das Bewusstsein gleichermafien identifizieren sollte. Wenn man denkt,
denkt man alle Dinge gleichzeitig, in alle Richtungen und auf jede Weise.

Die Chhandogya Upanishad wird mit dem Satz abgeschlossen, dass derjenige,
der auf die universale Personlichkeit als Vaishvanara meditiert, zur Quelle allen
Seins wird. So wie Kinder hungrig um ihre Mutter herumsitzen und nach dem
Essen fragen, so sitzt alles Sein um diese Person herum und bittet um seinen
Segen; und so wie die Nahrung durch seinen Koérper aufgenommen wird, um all
seine Glieder am Leben zu erhalten, segnet er unmittelbar mit seiner
Nahrungsaufnahme den gesamten Kosmos, denn sein Dasein ist wie das All-Sein.

Wir miissen uns die beriihmte Geschichte von Sri Krishna ins Gedachtnis
rufen, wo er, als Draupadi Kamyaka im Wald um Hilfe bat, aus ihren Handen ein
wenig Nahrung annimmt und mit diesem angenommenen Nahrung wird das
ganze Universum erfiillt und alle Menschen werden zufrieden gestellt, denn
Krishna ist in diesem Augenblick im Einklang mit dem universalen Virat. So
verhalt es sich mit allen Menschen, die auf Virat meditieren und Seine Position
einnehmen. Das ganze Universum wird mit dieser ,Person’ im Frieden sein und
sie um ihren Segen des universalen Seins bitten. Dieser Meditierende ist kein
normaler Mensch mehr; er ist zu Gott selbst geworden. Der Meditierende ist im
Einklang mit dem Universum, mit dem Selbst allen Seins, mit dem absoluten Sein.

Hier stellt sich eine Frage: Wie kann die ganze Schopfung zufrieden gestellt
werden, wenn nur eine Person Nahrung zu sich nimmt? Dieses ist unmoglich,
wenn nicht tiberall nur ein Selbst vorherrscht. Wenn sich alle Selbst’ (Mehrzahl)
der verschiedenen Menschen und Dinge voneinander unterscheiden, dann ist es
unmoglich, dass sich die Zufriedenheit durch ein Selbst auf alle und alles
libertragt. Wenn es eine einzelne Zufriedenheit des ganzen Universums gibt,
sollte es nur ein und nicht viele Selbst’ im ganzen Universum geben. Es ist wahr,
es gibt nur ein Selbst im ganzen Universum. Wie ist diese Doktrin zu verstehen?
Und wer auch immer im Einklang mit diesem einzigen Selbst ist, ist es das Selbst
aller? Was auch immer dieser Mensch macht, es ist die Handlung aller. Doch wie
kann man diese Wahrheit herausfinden, dass es nur ein Selbst gibt? Dieser Punkt
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wird im nachsten Kapitel von ,Uddalakas Lehren® erlautert, wo mehr in die Tiefe
von Vaishvanara gegangnen wird und der Inhalt des Universums und des
Individuums analysiert und ausfiihrlich erértert wird. Es gibt nur ein Selbst.
Uberall, wo auch immer man hingeht oder sich befindet, was auch immer man
berihrt, ist eine Begegnung mit sich selbst hinsichtlich einer einzigen
Wirklichkeit. Welche Erfahrungen man auch immer macht, es ist wie eine Reise
durch den Korper des einzigen Selbst. Alles, was man macht, ist dem Selbst
bekannt, denn wir haben standig Verbindung mit IHM. Das Selbst ist in uns
selbst.

Das nachste Kapitel befasst sich mit einem ausfiihrlichen Gesprach zu diesem
Thema zwischen Vater und Sohn, d.h. zwischen Uddalaka Aruni und seinem
Schiiler, seinem Sohn Svetaketu.
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2. Kapitel — Uddalakas Lehren tber das Einssein des Selbst
1. Die Vorgeschichte

Vor vielen Jahren lebte ein Heiliger namens Uddalaka, Sohn von Aruni. Er hatte
einen Sohn, der Svetaketu genannt wurde. Aus irgendeinem Grund war sein
Vater nicht in der Lage, seinen Sohn personlich zu schulen bzw. einzuweisen. Der
Junge trodelte liberall herum, spielte mit den Kindern aus der Nachbarschaft und
wusste nicht, was Lernen oder gar eine Ausbildung bedeutet. Eines Tages rief der
Vater seinen Sohn zu sich: ,Mein lieber Sohn niemand in unserer Familie wird
allein durch seinen Namen zum Brahmin. Er muss sich seines Namens wiirdig
erweisen, d.h. er muss mit dem wirklichen Wissen eines Brahmins ausgestattet
werden. Wir sollten uns nicht nur wegen unseres Namens und durch unsere
soziale Stellung in der Gesellschaft als Brahmin bezeichnen. Du bist mit einem
berihmten Mann verwandt. Darum musst auch du zu einer herausragenden
Personlichkeit werden. Du solltest nicht nur sagen miissen, ,ich bin ein Freund
von dem und dem, mein Vater ist der und der.” Du musst auch von innen her zu
einer derartigen Personlichkeit werden. Darum musst du zu einem Gurukula
gehen und von ihm lernen.”

Als Svetaketu zwolf Jahre alt war, verliefd er also das Haus seines Vaters, um
sich von einem Gurukula ausbilden zu lassen. Nach Abschluss seiner Ausbildung
war er bereits 24 Jahre alt, d.h. seine Ausbildung dauerte 12 Jahre. Er studierte all
die Vedas, Shastras, alle religiosen Schriften, und es gab praktisch nichts
Religioses, was er nicht gelernt hatte. Dieses Lernen hatte aber auch noch einen
anderen Effekt. Es erfiillte den Jungen mit grofdem Stolz. Er glaubte, dass es
niemand bzgl. des Lernens mit ihm gleichtun konnte. Er glaubte alles zu wissen,
sodass er glaubte, nahezu allwissend zu sein. Als er im Alter von 24 Jahren
wieder nach Hause zurtickkehrte, sprach er nicht tiber das Erlernte. Er gab sich
wiirdevoll und safd da, ohne selbst mit seinem Vater ein Wort zu wechseln. Er
war schlicht eingebildet. Er gab aufgrund seines Wissens keinen Laut von sich.
Sein Vater beobachtete sein Verhalten. Er sprach nicht, er war arrogant, stolz,
aufgeblasen, so als wiirde er alles wissen. Er machte einen fremdartigen
Eindruck. Eines Tages rief der Vater seinen Sohn zu sich: ,Du sprichst nicht. Du
scheinst viel gelernt zu haben und machst einen arroganten Eindruck. Ich
verstehe nicht, was das zu bedeuten hat. Hast du alles von deinem Guru gelernt,
was dir das Geftihl gibt, alles zu wissen und bist darum voller Stolz? Weifd3t du
alles? Hast du alles gelernt?“

»Weifdt du, was DAS ist, durch das man alles weif3? Kennst du DAS, wodurch
Ungehortes horbar wird und Ungedachtes denkbar wird? Hat dein Guru oder
Lehrer, bei dem du die vier Vedas gelernt hast, dir dieses Geheimnis vermittelt,
durch die die Dinge horbar werden konnen, die nicht gehort werden, durch die
die Dinge gedacht werden konnen, die undenkbar scheinen, und wodurch die
Dinge verstanden werden konnen, die man nicht versteht? Es gibt ein Wissen,
durch das man alles erfahrt. Hast du davon geho6rt? Haben deine Lehrer dir
dieses beigebracht? Sehr komisch! Der Junge scheint nie davon gehort zu
haben!? Wie konnen Dinge gehort werden, die nicht horbar sind? Wie kénnen
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Dinge gedacht werden, die undenkbar sind? Wie konnen Dinge verstanden
werden, die unverstiandlich sind? Davon steht nichts in den Vedas oder Shastras
geschrieben. Man findet nirgendwo etwas dartiber geschrieben. Der Junge sagte:
»Was ist das? Ich kenne es nicht. Mir wurde nichts dariiber beigebracht.“ Er
wurde etwas kleinlaut. Es gibt also etwas, was ich nicht weif3. ,Wenn du niemals
von etwas gehort hast, wie kann man es dann héren? Wenn man iiber eine Sache
nicht nachdenkt, wie kann man dariber nachdenken? Wie kann etwas
verstanden werden, das man eigentlich nicht versteht?“ - ,Doch es gibt einen
Weg", sagte der Vater. ,Es gibt einen Weg, iiber den es moglich wird, alles zu
erfahren, selbst wenn man normalerweise keine Kenntnis davon haben kann.
Ubersinnliches kann erfahren werden und alles kann durch das Wissen einer
einzigen Sache bewusst werden.” Der Vater richtete diese Frage an seinen
Jungen, doch der wusste nichts davon. ,Wie ist das moglich?“ fragte der Junge
seinen Vater. ,Was bedeutet diese Frage? Wie ist es moglich, Kenntnis davon zu
erlangen?” - ,Ich werde dir ein Beispiel geben.” Ohne in die Einzelheiten zu
gehen, gab der Vater nur ein Beispiel, eine Analogie dariiber, wie es moglich ist.

»Wenn man weif, woraus die Erde gemacht wurde, dann kennt man auch
alles, was aus der Erde entstanden ist, denn alles, was aus der Erde entstanden
ist, muss im wesentlichen dieselbe Substanz beinhalten. Folgendes Beispiel soll
veranschaulichen, wie viele Dinge bekannt sein missten, wenn man die Basis
kennt. Topfe, Gefafie, Teller usw. wurden aus Ton gefertigt. Wenn man also Ton
kennt, weifs man auch, woraus Tongefdfie bestehen usw. Ist das verstandlich?
Sicherlich ja! Denn es handelt sich nur um verschiedene Muster, die alle aus Ton
bestehen. Und das, was man als irdischen Top bezeichnet, ist nur ein Name, der
einem bestimmten Muster gegeben wurde, der aus irdischem Material gefertigt
wurde.

So verhalt es sich auch mit bestimmten anderen Dingen. Wenn man sich einen
kleinen = Goldklumpen anschaut, so kann er in verschiedenen
Schmuckgegenstanden Verwendung finden. Er kann zu einer Halskette, einem
Ring oder irgendetwas anderes verarbeitet werden. Wenn man nun weif3, was
Gold wirklich ist, woraus es wirklich besteht, dann weifd man auch, woraus eine
Goldkette, ein Ring oder andere Schmuckgegenstinde dieser Art gefertigt
werden, denn alle haben dieselbe Substanz. Bei den Schmuckgegenstanden
handelt es sich nur um Muster von gleicher Substanz, d.h. Gold.

Wenn man sich beispielsweise eine Schere anschaut, stellt man fest, dass sie
aus Eisen gefertigt wurde. Dann kennt man auch alle dhnlichen Gegenstinde, die
Eisen als Grundlage haben, sei es ein Hammer, ein Nagel, eine Axt oder was auch
immer. Diese Gegenstinde bestehen im Wesentlichen aus derselben Substanz.
Sie unterscheiden sich nur im Muster bzw. in ihrer Ausfiihrung.

Dieser irdische Tontopf ist irgendwie etwas vollstindig Fremdes. Man hat
diesem Muster, das aus Ton besteht, einen Namen gegeben. Im wahrsten Sinne
des Wortes gibt es so etwas wie diesen Topf eigentlich nicht. Wenn man den Topf
berthrt, was fiihlt man dann: Ton oder einen Tontopf? Man weifd es nicht
wirklich. Es ist auferordentlich schwierig zu bestimmen, ob man einen Tontopf
oder Ton beriihrt. Man bertihrt Ton und man sagt, man beriihre einen Tontopf.
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Der Tontopf existiert nur in unseren Kopfen, doch nicht aufierhalb. Das, was
wirklich existiert, ist Ton. In Gedanken ist es klar, dass es sich bei der Substanz
um Ton handelt. Die Einmischung von Raum und Zeit in die irdische Substanz ist
fiir dieses eigenartige Muster verantwortlich. Auf diese Weise ist das Tongefafs,
das aus irdischem Material besteht, nur ein Name oder Klang. Man benutzt einen
Begriff, das ein Muster bezeichnet, das aus Erde besteht. Was bedeutet dieses
Muster aus irdischem Material? Was ist ein Muster? Kann man verstehen, was
dieses Muster aufderdem noch ist? Das Muster ist auch Erde! Man mischt sich
durch die Interpretation, hervorgerufen durch eine Vorstellung, in eine Substanz
ein, die eigentlich, mit einer Verbindung zu Raum und Zeit, irdischen Ursprungs
ist. Darum beruht der Topf auf nichts anderes, als einer geistigen Interpretation,
die auf eine Substanz projiziert wird, die eigentlich Ton ist. Es gibt eigentlich
solch einen Topf nicht; er existiert nicht. Und doch haben wir zwei Begriffe
gepragt. Einerseits gibt es das Wort Ton, und andererseits das Wort Topf. Nun
haben wir zwei Worter, die ein und dieselbe Sache bezeichnen. Warum brauchen
wir zwei Worter, wenn es sich nur um eine Substanz handelt? Wir stehen unter
dem Eindruck einer illusionaren Wahrnehmung. Wir sind in unserer Vorstellung
gefangen. Wir unterliegen einem Fehler bei der Interpretation der Wirklichkeit,
wenn wir behaupten, ,es gibt einen Topf. Der Topf existiert nicht; das, was
existiert, ist lediglich Ton. Das, was wir als Topf bezeichnen, entstammt einer
Vorstellung unseres Geistes, “ sagt Uddalaka Aruneya zu seinem Sohn Svetaketu.

Die Illustration von Uddalaka veranschaulicht, dass Objektformen untrennbar
mit unseren Vorstellungen verbunden sind. Wenn sie nicht originir mit dem
Geist des Wahrnehmenden verbunden waren, waren sie als Objekt existent und
konnten physikalisch durch die Sinnesorgane wahrgenommen werden.

In dieser Analogie liber das Tongefaf3, in Folge der Substanz Ton, existieren
neben dem Ton keine anderen Substanzen. Es ist merkwiirdig, dass eigentlich
kein Topf vorhanden sein soll, und doch ist er vorhanden. Sind wir einer Illusion
aufgesessen? Ist es wahr, dass die Menschen nicht in der Lage sind, Dinge richtig
wahrzunehmen? Oder verabreichen wir den Dingen nur aus Bequemlichkeit fiir
das gesellschaftliche Zusammenleben irgendwelche Namen? Die Bequemlichkeit
zur Nutzung von Gegenstanden kann nicht als objektive Wirklichkeit betrachtet
werden. Wenn wir den Dingen aus praktischen Griinden Namen geben, um sie
voneinander zu unterscheiden, bedeutet dies nicht, dass eine philosophische
oder gar wissenschaftliche Existenz als Gegenstiick fiir diese Namen sanktioniert
wird. Wir miissen tolerieren, dass es aus praktischen Griinden unterschiedlichste
Namen bzw. Begriffe zur Differenzierung fiir alles Mégliche oder Unmoglich gibt,
ohne dass dafiir entsprechende Objekte vorhanden sind. Wenn dieses der Fall ist,
muss das Diversifizieren zwangslaufig mit einem Schlag aufhoren. Dieses lasst
darauf schliefden, dass all diese Differenzierungen und die Vielheit in der Welt
offensichtlich sinnlos sind. In den Sprachen herrscht ein volliges Durcheinander
von Vorstellungen. Diese Vorstellungen werden in scheinbaren Wirklichkeiten
konkretisiert, als waren sie wirklich vorhanden, wobei sie sich wie Kobolde auf
uns sturzen.
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Die Verschiedenartigkeit der Dinge, die Vielfaltigkeit der Objekte und deren
immense Anzahl, die diese Welt ausmachen, sind eigentlich nicht vorhanden.
Wenn es wahr ist, dass ursiachlich nur eine Substanz diese unterschiedlichsten
Muster oder Formen als Folge hervorbringt, bedeuten sie nicht wirklich etwas
Neues oder Anderes als das, was sie als urspriingliche Substanz zum Inhalt
haben. Wenn Ton die Substanz eines Topfes ist, und nichts anderes darin
enthalten ist, ware es belanglos, das hervorgebrachte Muster als Topf zu
bezeichnen. Wir haben unnoétiger Weise Verwirrung gestiftet, indem wir einer
besonderen Form einen Namen gegeben haben. Wir konnen dieselbe Masse Ton
auch mit einem dritten oder vierten Namen bezeichnen, wie z.B. Glas, Teller usw.
Auf diese Weise haben wir eine so genannte Vielheit in unserem Geist erzeugt,
die eigentlich nicht wirklich existiert.

Dieses ist die philosophische Schlussfolgerung, die einer sorgfailtigen
Untersuchung bzgl. der Schopfung von Vielheit in Bezug auf deren Effekte folgen
muss. Dieses ist das Ergebnis der Analyse, die Uddalaka mit einfachen Worten
dem jungen Svetaketu verstandlich zu machen suchte.

So wie es sich mit dem Ton und den daraus erzeugten Produkten verhalt, so
verhdlt es sich mit allen Dingen in dieser Welt, welche Ursache sie auch immer
haben mogen, ob es sich um Eisen, Holz, Gold oder irgendeine andere Materie
handelt. Der Junge konnte die Bedeutung dieser Lehre nicht verstehen. Doch sie
ist klar. Wie verstehen nicht, was gemeint ist, doch sie ist erschreckend. Es
scheint die Grundfeste unserer Welt, an die wir glauben, zu erschiittern, und es
scheint, dass wir iiberhaupt nicht mehr existieren kénnen, wenn das die
Wahrheit ist. ,Es kann sein, dass meine Gurus all diese Dinge selbst nicht
verstanden haben. Sie haben mir jedenfalls nichts davon erzdhlt, “ sagte der
Junge zu seinem Vater.

»,Wenn sie es gewusst haben, warum sollten sie es mir vorenthalten haben?
Ich habe bis heute nicht nichts davon gehort. Ich habe die vier Vedas studiert, die
Shastras, aber davon stand nichts darin geschrieben. Was ist das? Bitte erklare
mir das, heiliger Vater?“ Er wurde jetzt zum Guru von Svetaketu. Der Vater sagte:
,<Ich werde dir alles tiber dieses Geheimnis erklare.”

2. Die Vorrangstellung des Seins

Am Anfang gab es nur das Sein. Es gab nicht diese Vielzahl unterschiedlichster
Dinge.

»,Mein Junge es gab anfangs nur eine einzige existierende Wirklichkeit. Diese
so genannte Vielfiltigkeit gab es nicht. Sie war Eins, zeitlos, nichts Auferes, dass
sich von Thr unterschied, vergleichbar gewesen ware oder hatte vervollstiandigt
werden miissen. Es gab keine vorstellbare Wirklichkeit in dieser Welt der Natur.
Wie weit man auch immer seine Vorstellungskraft ausdehnen mochte, man
konnte sich nichts Aufleres vorstellen, denn das gab es nicht. Letztendlich kam
dort Raum, Zeit oder irgendetwas ins Spiel. Doch selbst Raum und Zeit sind nur
Objekte, AuRerlichkeiten, Effekte, die sich nach dem Schoépfungsprozess erst
entwickelt haben. Und darum miissen auch sie bzgl. der Wirklichkeit verneint
werden. Nur dieses war und ist. Es gab urspriinglich Kkeine
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Unterscheidungsmoglichkeiten, weder dufdere noch innere Unterschiede.
Sprachlich ausgedrtickt, gab es weder Sajatiya Bheda noch Vijatiya Bheda noch
Svagata Bheda.”

Dieses sind die grundlegenden Begriffe der Vedanta Philosophie, die man in
der Welt beobachten kann, und die nicht der Wirklichkeit entsprechen. Es kann
innere Unterschiede geben, wie man sie bei den Zweigen eines Baumes sehen
kann. Es gibt nur einen Baum, doch der hat viele Zweige. Genauso wie es in einem
Korper verschiedene Dinge geben kann. Die linke Hand unterscheidet sich von
der rechten Hand, ein Finger ist anders als der andere, ein Korperteil ist anders
als ein anderer. Dieses nennt man Svagata Bheda: die Unterschiede im eigenen
Selbst, im eigenen Korper. Obwohl das Objekt allein eine Einheit in sich selbst ist,
so gibt es innere Unterschiede in dieser Natur. Im Absoluten Sein gab es
urspriinglich diese Vielheit nicht. Es gibt noch eine andere Art von
Unterscheidung in dieser Welt. Alle Menschen unterscheiden sich voneinander.
Obwohl jedes menschliche Wesen ein Mensch ist, so unterscheiden sie sich doch.
Kiihe unterscheiden sich voneinander. Dieses nennt man Sajatiya Bheda oder die
Unterscheidung innerhalb einer Spezies oder einer Kategorie derselben Art.
Selbst diese Unterscheidung gab es anfangs nicht. Vijatiya Bheda ist die dritte Art
von Unterscheidung. Ein Baum unterscheidet sich von einem Stein, ein Mensch
unterscheidet sich von einem Tier. Dieses ist die Unterscheidung verschiedener
Arten von Spezies. Auch die gab es urspriinglich nicht.

Auf diese Weise war die Absolute Wirklichkeit vollstandig frei von diesen drei
moglichen Unterscheidungen. Es war eine aufderordentliche Einheit, die fiir den
menschlichen Geist unvorstellbar ist.

Viele Leute glauben, das es wirklich nur ein so genanntes Nicht-Sein gegeben
hatte und kein Sein. Nicht-Sein wird als etwas Urspriingliches von Dingen unter
besonderen Umstdnden angesehen. Wie sollte es moglich sein, dass das Sein aus
einem Nicht-Sein entsteht? Hat irgendjemand ein solches Phinomen gesehen?
Etwas kann etwas hervorbringen; wie konnte Nichts irgendetwas
hervorbringen? Uns ist eine solche Mdoglichkeit unbekannt. Darum sagte
Uddalaka: ,,Mein lieber Junge, obwohl es Leute gibt, die eine Doktrin des Nicht-
Seins als Ursprung vertreten, aus dem das Sein hervorgegangen sein soll, scheint
dieses dennoch unmaéglich zu sein. Dieses ist unvorstellbar. Nicht-Sein kann nicht
die Ursache von Sein sein. Man kann auch nicht behaupten, dass das Sein die
Ursache von Sein ist. Das ist keine hinreichende Definition, denn sprachlich ist sie
bedeutungslos. Wenn das Sein nicht die Ursache des Seins ist, was ist es dann?
Nicht-Sein? Unmoglich! Nicht-Sein kann nicht die Ursache des Seins sein. Sein ist
auch nicht die Ursache des Seins. Was ist dann die Ursache des Seins? Es gibt
offensichtlich keine Ursache fiir das Sein. Wenn es eine Ursache giabe, miisste
man sie erklaren, und diese Ursache kann weder Sein noch Nicht-Sein sein. Etwas
Drittes als Erklarung kommt nicht in Frage. Sein kann nicht die Ursache fiir das
Sein sein. Nicht-Sein kann es ebenso wenig sein. Nicht-Sein kommt dafiir nicht in
Betracht. Es ist ursachenlose Existenz. - Wie ist das moglich? Es ist eine alte
Doktrin, die zum Schmunzeln einlddt, zu behaupten, dass etwas aus nichts
entstehen konnte. Wie sollte Sein aus nicht Nicht-Sein entstehen? Man kommt zu
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dem Schluss: allein das Sein und nicht das Nicht-Sein war und ist. Es gibt weder
individuelles Sein noch ein Sein von Diesem oder Jenem, noch aufgeteiltes Sein.
Es ist etwas, dass mit allen Objekten gleichermafden verbunden ist. Das Sein als
solches ist unvorstellbar, denn ist kein Objekt. Der menschliche Geist kann an
etwas aufderhalb von sich selbst denken und an nichts anderes. Doch das Sein
kann nicht etwas aufderhalb des Geistes sein, denn der Geist ist im Sein
verwurzelt. Darum ist Es kein Subjekt, das durch die Sinne oder durch die
Vorstellungskraft des Geistes verstanden werden kann. Es ist keine Art Objekt,
weder physisch noch begrifflich, d.h. es kann weder wissenschaftlich untersucht
noch philosophisch dartiber argumentiert werden. Was ist es dann? Wenn man
es so einfach verstehen konnte, ware man gesegnet. Es kann nicht auf diese
Weise verstanden werden, denn wer konnte etwas verstehen, dass selbst eine
Voraussetzung allen Verstehens ist. Selbst der Geist bliebe unbeweglich, wenn
das Sein nicht als Hintergrund vorhanden ware. Es ist eine Voraussetzung fiir das
Verstehen und das Denken selbst. Auf diese Weise gibt es keine Moglichkeit es zu
verstehen, es zu erdenken, es sich vorzustellen, es zu beschreiben, es zu erklaren
oder dartiber zu argumentieren.

Dieses ist, um es klar auszudriicken, der Ursprung von allem. Die
Kommentatoren dieser Upanishad gehen weit ins Detail der Folgen, die der
Ursache entspringen, und wie die Schopfung durch das Absolute Sein erfolgte.
Entsprechend der verschiedenen Gedankenschulen, denen die Menschen oder
die Kommentatoren angehoren, sind die unterschiedlichen Vedas bzw.
verschiedenen philosophischen Argumentationen entstanden, die diese
Beziehungen von Ursache und Wirkung erklaren. Die Krux der philosophischen
Argumentation ist die Beziehung zwischen Ursache und Wirkung bzw. Folge. Wie
die Ursache mit den Auswirkungen und umgekehrt verbunden ist, ist nur schwer
zu verstehen. Entstand die Auswirkung wirklich von der Ursache, unterscheidet
sie sich von der Ursache oder nicht? Diese Fragen lassen sich nicht so ohne
weiteres beantworten, denn falls sich die Folge von der Ursache unterscheidet,
ist es keine Folge jener Ursache. Im Allgemeinen hat man aber diesen Umstand
bereits akzeptiert. Warum spricht man sonst von Auswirkung oder Folge einer
Ursache? Selbstverstandlich ist sie dasselbe wie die Ursache. Darum ist man auf
die eine oder andere Weise gefangen. Man kann nicht behaupten, dass sich die
Auswirkung von der Ursache unterscheidet, und man kann nicht sagen, sie sei
dasselbe wie die Ursache. Wenn es einen Unterschied giabe, warum hat man,
linguistisch betrachtet, zwei Begriffe, um den Unterschied zu dokumentieren?
Wo sind diese beiden Dinge tiberhaupt? Oder, wenn es sich um eine Prozessfolge
handelt, wie es auch immer wieder dargestellt wird, die die Ursache mit der
Wirkung verbindet, dann muss man auch sagen, um was fiir einen Prozess es sich
handelt. Bei dem Prozess muss es sich entweder um eine Bewegung des Selbst in
sich selbst handeln oder das Selbst muss die Bewegung von irgendetwas
anderem sein. Wenn es sich dabei um etwas anderes handelt, ist es wiederum
nicht die Ursache. Hier entsteht also dieselbe Schwierigkeit. Wenn es dasselbe
wie die Ursache ist, gibt es auch keine Auswirkung. Auf diese Weise befindet man
sich in einem grof3en Dilemma. Man ist gezwungen zu behaupten, es gabe keine

52



Auswirkungen. Doch wenn es keine Auswirkungen/ Folgen gibt, wie kommt es
zur Schopfung? Wenn man die Schopfung beschreiben mochte, dann muss auch
die Natur der Auswirkungen beschrieben werden; doch man versteht nicht, was
eine Auswirkung ist. Und von daher versteht man auch nicht, was Schépfung
bedeutet.

Bis nichts mehr geht, kann man diese philosophische Argumentation treiben.
Doch Philosophen argumentieren nicht, um sich letztendlich geschlagen zu
geben, sondern sie suchen nach einer Losung. Manchmal kommt man immer
wieder an dieselbe Wand, wenn man argumentiert. Doch es muss flir dieses
Ratsel der Erscheinungen der Schopfung oder dieses Prinzip von Ursache und
Wirkung eine Losung geben. Es gibt kaum Losungsansatze dafiir. Einige Denker
halten daran fest, dass die Doktrin der Schopfung keine Erklarung fiir das
historische Ereignis darstellt, das vor geraumer Zeit stattgefunden hat. Man ist
z.B. der Ansicht, dass nicht irgendjemand vor langer Zeit etwas getan hat, liber
das wir heute diskutieren. Insbesondere Leute, wie Sankara, vertreten die
Auffassung, dass die Schopfung eine notwendige Annahme fiir den Einzelnen ist,
um vom Individualen zum Absoluten aufzusteigen. Dabei geht es nicht darum, ob
es vorhanden ist oder nicht. Doch es muss als vorhanden akzeptiert werden. Wie
wir bereits gesehen haben, sind bestimmte Annahmen objektiv, wie das ,x’ bei
einer Gleichung. Es ist nicht wirklich vorhanden. Es hat keine Bedeutung.
Andererseits hat es eine enorme Bedeutung, denn es 16st ein Problem. Wenn das
Problem gel6st ist, 16scht es sich automatisch. Es ist selbst nicht vorhanden. Auf
diese Weise kann es ein so genanntes Nichtexistierendes Ding geben, das als
wirklich angenommen wird und in der Lage ist, ein ernsthaftes Problem zu l6sen.
Und wenn es das Problem gelost hat, 16st es sich automatisch auf.

Der Sinn der Lehre einer Upanishad unterscheidet sich aufderordentlich von
irgendwelchen Geschichten oder Marchen, die irgendwann einmal stattgefunden
haben sollen. Dieses wird in den Kommentaren von Sankaracharya immer
wieder betont. Wir verstehen haufig nicht, was mit diesen Lehren gemeint ist. Sie
haben nichts mit Grofmutters Erzahlungen zu tun. Man kann sehr gut erkennen,
dass man ein Phanomen nicht ohne irgendwelche Annahmen erklaren kann, die
von dem gegenwartigen Zustand des menschlichen Verstandes akzeptiert
werden konnen. Es ist sinnlos dartiiber zu diskutieren, ob die Schopfung existiert
oder nicht. Sie muss als gegeben hingenommen werden, denn wir sehen diese
Welt. Niemand zweifelt an der Existenz der Welt. So muss man einen Standpunkt
einnehmen, der aus der jetzigen Sichtweise akzeptabel ist. Und Uddalaka folgte
dieser Technik des Lehrens wie ein guter Psychologe. Es geht nicht um die Frage,
ob die Schopfung existiert oder nicht, oder wie es dazu kam. Es macht wenig
Sinn, tiber die Vorstellungen des Geistes zu argumentieren, was aus menschlicher
Sicht mit dem Abstieg der Wirklichkeit, woran die Schiiler festhalten, nicht
praktisch demonstriert werden kann. Es wird als Folge der weltlichen Schopfung
angenommen. Wir kommen spater noch zu einem anderen Punkt bzgl. dieser
Annahmen, die sich sehr von unseren Erwartungen unterscheiden. Von der
akzeptierten Tatsache der Schépfung wird der Geist schrittweise zu dem Punkt
gefiihrt, wo er feststellt, dass es so etwas wie eine Schopfung nicht gibt. Doch zu
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Anfang kann er es nicht akzeptieren. Erst spater kommt er durch ein logisches
und schrittweises Aufsteigen der Gedanken, ohne ein Glied in der
Argumentationskette auszulassen, zu diesem Schluss. Und dieser logischen
Argumentationskette folgt Uddalaka auf interessante Weise.

Dass die Schopfung stattgefunden hat, wird als gegeben angenommen. Dann
muss es einen Schopfer geben. Wie sollte es eine Schopfung ohne Schopfer
geben? Der Schopfer war das absolute Sein. Dieses betrachte ich als letztendliche
Wirklichkeit. Was ware dann der Schopfungsprozess und die Ursache der
Schopfung? Die Absicht des Schopfers ist die Ursache der Schopfung. Der Wille
eines Kiinstlers ist die Ursache fiir einen Kunstgegenstand in Form einer
Skulptur, eines Gemalde usw. als Folge. Die Absicht, der Wille, die ursachliche
Meditation oder Tapas, wie es manchmal genannt wird, des absoluten Seins ist
die Ursache der Schopfung. Sie ist gewollt.

Moge ich das Drama meiner eigenen Offenbarung sehen. Dieses ist der Wille,
der sich in seiner Folge selbst entfremdet, wie das Gefaf3, das aus Ton geschaffen
wurde. Es wurde jedoch bereits eine interessante Annahme getroffen, d.h., dass
das Ergebnis (die Folge) sich nicht substantiell von der Ursache unterscheidet.
Genauso wenig wie sich das Tongefafd wesentlich vom Ton unterscheidet,
unterscheidet sich auch nicht die Auswirkung in Form der Schopfung mit all
ihren Prozessstufen im Wesentlichen von der Ursache des reinen Seins.
Entsprechend der Doktrin dieser besonderen Lehre der Chhandogya Upanishad,
war die erste Schopfungsstufe Agni, das Feuer, und bei jeder Stufe bezieht sich
Uddalaka in dieser Folge auf Gott, Devata. Feuer und Wasser sowie Erde sind
keine materiellen Dinge. Devata ist das Wort, um den Begriff bzw. dieses Muster
zu bestimmen. Sie sind im Wesentlichen identisch mit dem absoluten Selbst.
Warum sollte man also ihre Bedeutung nicht mit der Bedeutung des absoluten
Selbst identifizieren? In der Schopfung findet eine Kettenreaktion statt. Das
absolute Sein, das man vortiibergehend als ,A’ bezeichnen moége, wird aufgrund
seines eigenen Willens zu ,B’. Der ursachliche Wille von ,A’, der in ,B’ aufgeht, hat
auf ,B’ einen aufderordentlichen Einfluss. Das schopferische ,A” wirkt durch ,B’.
Vielleicht mochte dieses ,B’ zu ,C’ werden, dann ,D’ usw. Auf diese Weise entsteht
eine abwartsgerichtete Formveranderung, die immer vielfaltiger wird, bis zuletzt
diese Vielfaltigkeit in Form der Welt entsteht, die wir vor uns sehen. Das absolute
Sein oder Sat wollte vielleicht etwas anderes sein. Es wurde zum Prinzip des
Feuers, das tiberall universal wirkt. Dieses wiederum hatte einen Willen, und es
wurde zum Wasserprinzip, das tiberall wirkt. Das Wasser wiederum erstarrte zu
festen Objekten und wurde zum irdischen Prinzip, nicht notwendigerweise zu
diesem kleinen Planet Erde, sondern zu etwas, das irgendwie irdisch ist oder in
dieser Natur korperlich ist. ,Wann immer man im Korper Hitze fiihlt, ist dieses
ein Ausdruck von Fliissigkeit, wie z.B. das Schwitzen®, heifdt es in der Upanishad.
Hitze ist wie Fieber oder mit einem anderen Grund verbunden, um Wasser
hervorzubringen. Bei diesem Beispiel, wie auch bei Kummer und Sorgen, geht es
um ein Gefiihl, das in einem selbst Hitze erzeugt um Wasser hervorzubringen.
Damit wird Feuer und Wasser erklart.
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Wasser produziert Nahrung: In der Sprache der Upanishad wird Nahrung mit
Materie gleichgesetzt. Alles Physische oder Materielle wird als Nahrung
bezeichnet. Letztendlich ist alles Auferliche Nahrung fiir das Bewusstsein. Ein
gedankliches Objekt ist Nahrung. Das, was aus dem Kondensat von Wasser
entsteht, ist Nahrung. Diese benannten Elemente Feuer, Wasser und Erde werden
als subtile Elemente angesehen. Es sind reine Prinzipien der Schépfung. Spater
vermischen sie sich in bestimmten Proportionen fiir die Offenbarung der
groberen Elemente, wie das eigentliche Feuer, das Wasser und die Erde, die wir
vor uns sehen. Wovon in der Upanishad hinsichtlich Feuer, Wasser und Erde
gesprochen wird, sind nicht die fiir uns allgemein bekannten Produkte, sondern
es sind Uberphysische Elemente, die so genannte Tanmatras. Diese Tanmatras
werden in bestimmten Proportionen vermischt. Um das physische Feuer zum
Ausdruck bringen, sind drei Elemente in einer bestimmten Proportion
erforderlich. Dieses wird im Sanskrit Trivritkarana genannt. Trivritkarana ist das
Vermengen der Grundprinzipien, wie Feuer, Wasser und Erde in einer
Zusammensetzung, sodass das formgebende Element zur Halfte aus sich selbst
und zu je einem Viertel aus den anderen beiden Elementen besteht. Auf diese
Weise findet man in jedem Element jeweils einen Anteil der anderen beiden
Elemente. In dieser Welt gibt es keine reinen Elemente, sondern es ist immer
eine Mixtur aller drei Elemente in bestimmten Proportionen. Wenn es also viel
Wasser gibt, gibt es auch viel Nahrung. Davon wird in der Upanishad berichtet.
Alles wird aus diesen drei Elementen produziert. Trotz der Verschiedenartigkeit
in dieser Welt, gibt es letztendlich nur drei wirkliche Substanzen. Alles andere
wird irgendwie aus den Proportionen dieser drei Substanzen hervorgebracht.
Alle Formen der Schopfung sind eine Offenbarung der Proportionen dieser drei
genannten Elemente. Was sind das fiir Schopfungen? Das wollen wir genauer
betrachten. Neben diesen drei Grundelementen Feuer, Wasser und Erde, die wir
auch als unorganische Stoffe bezeichnen, gibt es noch die organischen Stoffe.

3. Die dreifach Entwicklung

Die organischen Koérper wurden ebenfalls aus nur drei urspriinglichen Kérpern
vermischt. Es gibt die unterschiedlichsten Arten. Jene, die aus der Erde spriefden,
wie Pflanzen, Baume, Vegetation usw., werden als Udbhijja bezeichnet. Dieses ist
eine Form der organischen Schopfung, das Konigreich der Vegetation. Andere
organische Formen werden aus Eiern geboren. Diese Formen werden als Andaja
bezeichnet. Eine weitere Form wird aus Leibern von Miittern geboren. Diese
Form bezeichnet man als Jivaja oder Jarayuja. Eine vierte Form entwickelt sich
aus Schmutz, Staub, Schweifd usw. All diesen Formen organischer Schopfung wird
nur die Substanz dieser organischen Elemente vorausgesetzt. Der Eintritt des
Bewusstseins in diese verschiedenartig zusammengesetzten Korper ist
verantwortlich fir die vielfdltige Auspragung dieser organischen Koérper. Der
Unterschied liegt in der unterschiedlichen Auspragung ihres Bewusstseins. Je
geringer die Offenbarung ihres Bewusstseins ist, desto geringer ist auch ihre
Fahigkeit. Umgekehrt, je mehr Intensitdt des Bewusstseins vorliegt, desto grofder
ist auch ihre Fahigkeit.
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In der Upanishad heifdt es: der Wille des absoluten Seins wirkt durch diese
offenbarten Bestandteile: ,moge ich mich selbst in dieser Universalform der
Schopfung offenbaren’.

,Moége ich in diese drei erschaffenen Elemente, Feuer, Wasser und Erde,
eintreten und mich durch dreifachen Auftritt vervielfachen.’

Namen und Formen entstanden aufgrund der vielfdltigen Vermischung der
drei Grundelemente durch den Willen des absoluten Seins. Darum besteht diese
Welt aus nichts anderem als Namen und Formen. Bestimmte Muster erhielten
Namen und Formen, womit sie voneinander unterschieden werden konnten.
Doch was sind diese Muster oder Objekte ohne Namen? Sie existieren nicht. Die
drei Dimensionen der Objekte, d.h. die Lange, Breite und Hohe, das Gewicht und
weitere Merkmale machen ein Objekt aus. Wenn diese Merkmale und
Dimensionen der Objekte nicht vorhanden waren, gidbe es keine Objekte und
keine entsprechenden Namen. Namen und Formen waren nicht vorhanden.
Woraus besteht unsere Welt letztendlich dann? Es ist die Formation einer
einzigen Substanz, die sich dreifach auspragt und ausgepragt hat, d.h. in Feuer,
Wasser und Erde, die sich wiederum in vielfache Formen aufgesplittet haben,
deren Ergebnissen viele Namen gegeben wurden. Was ist also dieses Universum
der Vielfaltigkeit eigentlich? Es ist nur das Sein allein; Aufder DAS gibt es nichts.
Es heifst auch: es war und ist nur ein Sein. Das bedeutet also: das Sein allein ist.
Selbst nach der Schopfung gibt es nur ein Sein, wobei dieses Sein nicht nur der
Vergangenheit angehort. Selbst jetzt findet die so genannte Schopfung oder
Offenbarung der Vielfdltigkeiten statt. Die Schopfung hat nie aufgehort. Diese
Vielfaltigkeit existiert aus dieser Sicht nicht wirklich, da deren
Ursprungsfaktoren Inhalt der Substanz des Seins allein sind. Das, was die
Ursache der Vielfdltigkeit zur Unterscheidung von Dingen untereinander
darstellt, ist ebenfalls nur das Sein, das sich in anderen Formen offenbart bzw.
offenbarte. Wie kann es da eine Verschiedenartigkeit geben? Wenn selbst der
differenzierende Faktor Teil dessen ist, was sie unterscheidet, dann gibt es auch
keine Differenzierung. Darum leben wir nur in einer Vorstellungswelt, die in
unserem Geist vorherrscht. Wir miissen jetzt, wo der Geist ins Spiel kommt,
dieses Thema noch nicht weiter vertiefen, denn darauf gehen wir noch gesondert
ein. Es ist nicht der Geist von irgendjemand. Es ist das Bewusstsein, das in
besonderer Weise in Schwingung gerat und den Eindruck erweckt, dass es etwas
anderes gabe, als ihn selbst. Die Erscheinung der Vielfaltigkeit der Welt ist etwas
wie die Kreisformigkeit eines Feuers, das man in seiner kraftvollen Bewegung zu
sehen glaubt. Wenn man den Lichtkegel einer Taschenlampe vor sich schnell im
Kreis iiber den Erdboden kreisen ldsst, hat man den Eindruck, vor sich einen
geschlossenen Lichtkreis zu haben. Doch dieser Lichtkreis existiert in Wahrheit
nicht wirklich, sondern es handelt sich nur um eine optische Tauschung, die
aufgrund der schnellen Bewegung der Taschenlampe zustande kommt. Auf die
gleiche Weise wird durch die besondere Schwingung des Bewusstseins ein
wahrnehmbares Objekt erzeugt. Das, was als Schopfung bezeichnet wird, ist nur
eine  Erscheinung, die durch bestimmte Schwingungen, besondere
Schwingungsdichten und Bewegungen des Bewusstseins erzeugt wird. Darum ist
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und war, selbst heute in Form der Schopfung, das Sein allein existent.
Zusammengefasst bedeutet dieses, dass es keine Schopfung gibt, und nur das
Sein erscheint als Schopfung. Doch es scheint, dass dieses nicht wirklich klar ist,
darum fahre ich fort.

,Mein Junge“, sagt Uddalaka zu seinem Sohn, ,hére weiter zu.”

4. die dreifache Entwicklung (Fortsetzung)

Jedes Objekt der Schopfung wurde in seine Bestandteile zerlegt und man fand
heraus, dass es nichts weiter als diese Bestandteile vorhanden gibt. Dieses Gesetz
kann auf alle Objekte angewendet werden. Die Konturen der Objekte sind nicht
ausschlaggebend. Die Natur der Substanz, aus denen sich ein Objekt
zusammensetzt, ist wichtig. Es ist vollig klar, dass sich ein Spazierstock von
einem Tisch unterscheidet, doch aus Sicht der Substanzen stellt man fest, dass
beide aus demselben Holz sind. Darum gibt das Wissen liber den Spazierstock,
unter der Berticksichtigung der unterschiedlichen Strukturen, einen Aufschluss
tiber das Wissen eines Tisches. Auf dhnliche Weise kann diese Regel auf alles in
der Welt angewendet werden. In der Upanishad heifdt es, dass alle Dinge dieser
Welt Kombinationen und Anordnungen der Grundbausteine von Feuer, Wasser
und Erde sind. Das Rot der Sonne, ist eine Schwingung, die vom Feuer der Sonne
ausgeht, sagt die Upanishad. Das blendende Weifs beruht auf den Wasseranteil
und die dunklen Flecken auf der Sonne haben etwas mit dem irdischen Prinzip zu
tun. So verhalt es sich mit dem Mond, dem Licht und mit jedem anderen Objekt.
Bei den hier erwdhnten Farben handelt es sich nicht um die im allgemeinen
Sprachgebrauch tblichen Farblehren. Eine Farbe hat die Fahigkeit, in ihrem
Umfeld bestimmte Schwingungen auszustrahlen, die dann die spezifische
Wahrnehmung erméglichen. Auf diese Weise ist Farbe nur eine Reaktion, die in
einem Wahrnehmungsprozess stattfindet. Diese Reaktion wird durch die Natur
des Objektes verursacht, dass ihm innewohnt und die Wahrnehmung des Auges
aktiviert, um sie in der gewiinschten Farbe zu erkennen. So verhalt es sich mit all
den Farben, wie Rot, Weif3 oder Schwarz, von denen in der Upanishad die Rede
ist. Es handelt sich nicht blofd um etwas Abstraktes, sondern um wesentliche
Substanzen, und die Upanishad versucht die Substanzen der Objekte zu
analysieren. Das Rot der Sonne ist in ihr substantiell gegenwartig. Es ist Teil ihres
kugelformigen Korpers. Der fiir uns sichtbare rotliche Korper lasst nicht darauf
schlief3en, dass ihr Charakter generell rotlich ist. Die Substanz wird lediglich als
rotlich interpretiert. Auf diese Weise unterscheidet sich die Farbe nicht vom
Objekt, denn das Objekt sendet lediglich Schwingungen in Verbindung mit dem
wahrgenommenen Korper aus. Die drei fiir uns sichtbaren Farben in den
Objekten sind ein Ausdruck der dreifachen Gegenwart von Feuer, Wasser und
Erde. Wenn eines dieser Elemente von einem Objekt zuriickgezogen ware, gibe
es auch dieses Objekt nicht. Wenn man wirklich das Holz im Tisch erkennen
wirde, gabe es keinen Tisch. So verhilt es sich auch mit anderen komplexen
Gegenstinden. Wenn selbst ein einzelnes Element dem Gegenstand entzogen
wiirde, gdbe es eben dieses Objekt nicht mehr. So verhalt es mit allen Objekten in
dieser Welt. Wir stehen unter dem Eindruck, es gdbe Millionen bzw. unzahlige
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von Dingen in dieser Welt. Worin liegt die Bedeutung dieser Vielzahl? Sie alle
stellen verschiedenste Dimensionen einer Zusammenballung der drei Elemente
dar. Aufgrund dieser verschiedenartigen proportionalen Zusammensetzung der
drei Elemente missinterpretieren wir dieses eine Objekt als eine Vielzahl von
Objekten, die sich alle scheinbar voneinander unterscheiden. Doch im
Wesentlichen sind sie alle gleich. Die Unterscheidung der Objekte liegt in der
Vorstellung und nicht in der Physik. Physikalisch, substantiell, wesentlich oder
von Grund auf sind sie alle identisch. Wir sind jedoch nicht in der Lage, die
Grundsubstanz zu erkennen, da wir mit der Art unserer Wahrnehmung in ihrer
Komplexitit und unserem Glauben an die Auferlichkeit der Dinge verheiratet
sind. Der verschienartige Ausdruck der Dinge in unserer Wahrnehmung lasst uns
an eine Vielheit der Dinge glauben. Wir haben uns selbst als Betrachter von der
Atmosphare der Objekte getrennt.

Ungluicklicherweise ist die Verbindung zwischen dem urspriinglichen Subjekt
und dem Objekt fiir das Auge nicht sichtbar. Es existiert aufderdem eine sehr
wichtige innewohnende Verbindung zwischen dem wahrnehmenden Individuum
und dem Objekt. Es ist mehr als das, was es an der Oberflache zu sein scheint. Das
Subjekt spielt eine bedeutende Rolle bei der Wahrnehmung eines Objektes. Es ist
nicht etwas, was sich aufderhalb der Erde oder weit draufden im Raum befindet,
das von dem derzeitigen Standpunkt aus nicht zugeordnet werden konnte. Alles
kann irgendwie zugeordnet werden, sodass es wirklich keine unabhdngigen
organischen oder unorganischen Objekte gibt. Die Unabhdngigkeit von Objekten
ist eine Illusion. Die Illusion bzgl. der Wahrnehmung einer Unabhangigkeit eines
Objektes kommt aufgrund einer falschen Annahme der Situation eines Objektes
und den Faktoren, in die es wirklich verwickelt ist. Wann immer ein Objekt
wahrgenommen wird, geht man nur von den Aspekten aus, in denen sich das
Objekt im Augenblick prasentiert. Man vergisst jedoch die eingeschrankten
Wahrnehmungsfahigkeiten des Menschen. Es existieren noch andere Faktoren in
einem Objekt, die die Sinne nicht beriihren konnen. Die fiinf Sinne sind nicht
alles. Angenommen man hétte flinftausend Sinne, dann wiirde man viel mehr
Dinge in der Welt sehen und erfahren. Ungliicklicherweise oder gliicklicherweise
verfligt man aber nur finf Sinne. Darum kann man auch nur fiinf Aspekte eines
Objektes sehen, doch es ist ein Irrglaube, dass diese flinf Aspekte alles waren. Es
gibt noch andere rudimentire Elemente in der Umgebung des Objektes, die fiir
die Sinne des Menschen nicht erkennbar sind. Diese Elemente befinden sich
zwischen Betrachter und dem Objekt, iiberall, und sie stellen kein Objekt dar.
Darum sind sie fiir die Sinne nicht erkennbar. Die Sinne kénnen nichts dariiber
berichten und der Mensch ist jedoch auf die Wahrnehmung der Sinne
angewiesen. Wenn die Beziehung des wahrgenommen Objektes mit dem Subjekt
und umgekehrt sowie die Beziehung zwischen den Objekten untereinander fiir
den Menschen erfassbar waren, dann fande sofort ein Vermischen der Objekte im
Ozean des Seins statt und es gabe nur ein Auge, dass ein einziges Objekt sehen
wiirde, und die Vielheit der Objekte in der Welt waren im Handumdrehen
verschwunden. Das ist der philosophische Hintergrund, zu dem unser Geist
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durch die Analyse der Upanishad getrieben wird, wenn es heifdt, dass jedes
Objekt aus den drei Elementen Feuer, Wasser und Erde besteht.

Die grofien verwirklichten Personlichkeiten friitherer Zeit erwachten sofort
zur Wahrheit dieser Situation. ,0h, das ist die Wahrheit. Das Rotliche ist das
Feuer, das Weifde ist das Wasser und das Schwarze ist das Erdelement.“ Dieses
sind die drei Dinge, die iiberall existieren. Wo auch immer sich etwas Rotliches
zeigt, ist das Feuerelement im Spiel, dasselbe gilt fiir das Weif3 als Wasser und fiir
das Schwarz als das Erdelement. Es sind tiberall nur diese drei Dinge in der Welt
sichtbar; etwas anderes existiert nicht. Die Welt besteht nur aus diesen drei
Dingen. Es wurde bereits erwdhnt, dass diese drei Dinge die Offenbarung des
absoluten Seins sind. Sie sind der dreifache Auswurf der Kraft des Absoluten. Und
so kommen wir wieder zur Wahrnehmung des Universalen. Wann immer man
ein Objekt des Absoluten sieht, sieht man das Gesicht des Absoluten, einen
Aspekt der Offenbarung eines einzigen Seins. Es ist also keine Vielfaltigkeit, die
man wahrnimmt, sondern Universalitit, die von den aufnehmenden Sinnen
falsch interpretiert wird, und die als isoliertes Objekt gesehen wird. Dieses haben
die fritheren Seher und Meister herausgefunden und gesagt: ,Es gibt fiir uns
nichts Unbekanntes. Wir haben das Geheimnis geliiftet. Wir wissen jetzt alles.”
Wenn eine Sache erkannt und richtig interpretiert wird, dann weifd man alles.
Diese Antwort gab sich Uddalaka auf seine eigene Frage, die er seinem Sohn
stellte. ,Weifdt du, was DAS ist, dass wenn man es kennt, gleich alles bekannt ist?“
»Ja, jetzt erkenne ich diese Dinge. Aus EINS wurden drei, und aus drei wurden
viele. Was sind diese vielen? Sie sind das EINE. Darum kenne ich das EINE, die
DREI und gleichzeitig viele.”

In den Ausfiihrungen der Upanishad heifdt es: wann immer man die Farbe Rot
wahrnimmt, sollte man nicht glauben, dass es sich um ein rotes Objekt handelt,
sondern man sieht lediglich das Feuerprinzip; bei weifer Farbe sollte man nicht
glauben, dass man irgendein unabhangiges Objekt sieht, sondern es handelt sich
um das Wasserelement, und bei etwas Dunklem ist das irdische Prinzip
vorherrschend. Es gibt keine Dinge in dieser Welt, sondern nur diese drei
Elemente.

Das, was fiir uns unbekannt bzw. unsichtbar scheint, liegt nur an unserer
Unfahigkeit, die Gegenwart dieser drei Elemente zu erkennen, in deren
jeweiligen Anteilen sich die Objekte scheinbar unterscheiden. Das Nicht-
bekanntsein eines Objektes liegt an der Unfiahigkeit des Geistes, das jeweilige
Objekt genau zu analysieren. In dem Augenblick, wo verstanden wird, woraus ein
Objekt besteht, erkennt man das Objekt unmittelbar. Die letztendliche Analyse
fiihrt dazu, dass man den wahren Kern aller Substanzen erkennt und sich nicht
mehr durch die Formation der Substanz in all ihren Variationen beirren lasst.
Alles besteht aus dieser dreifachen Offenbarung von Feuer, Wasser und Erde.

»,Nun hore genau zu, mein Junge“, sagt der Vater zu seinem Sohn, ,ich habe dir
erklart, dass alles in dieser ganzen Welt aus den drei Elementen Feuer, Wasser
und Erde besteht. Nun gibt es noch etwas ganz Erstaunliches. Selbst du bestehst
aus nur diesen drei Elementen. Du existierst nicht neben diesen Elementen. Alles
in dir ist eine Mixtur dieser Elemente, bis ins kleinste Detail deines Korpers.“
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5. Illustrationen der dreifachen Natur

Die Nahrung, die wir zu uns nehmen, wird in drei Teile aufgespaltet. Sie wird in
grobstoffliche, mittlere und feinstoffliche Formen zerlegt. Die Nahrung wird nicht
vollstindig vom Korper aufgenommen. Teile der Nahrung, d.h. die
grobstofflichen Exkremente, werden wieder ausgeschieden. Nur ein kleiner Teil
wird vom Koérper aufgenommen. Die zur Ausscheidung anstehende Nahrung hat
einen so genannten Zerrhackereffekt. Die mittlere und damit etwas grobere Form
der Nahrung wird im Korper zum grofden Teil in Muskelmasse umgewandelt. Die
subtilen Nahrungsbestandteile, die vom Korper aufgenommen werden,
beeinflussen weitestgehend den Geist. Der Geist, die Denkfahigkeit, die Art und
Weise des Denkens wird standig durch die Nahrung beeinflusst. Wenn man tiber
Jahre die gleiche Nahrung zu sich nimmt, wird dieses die Psyche beeinflussen.
Der Geist erfreut sich aufgrund der im System absorbierten Nahrung. Dieses sind
die drei Grundaspekte der Nahrung, die zum Bestandteil unseres Korpersystems
werden. Die Flussigkeit, die wir zu uns nehmen, hat einen mittleren und subtilen
Aspekt fiir den Korper. Jede Fliissigkeit wird in drei Teile aufgespaltet.

Der grobstoffliche Anteil der Fliissigkeit wird als Urin wieder ausgeschieden.
Der Anteil der mittleren Form der Fliissigkeit wird zu Blut. Die Kraft in uns, die
Energie, die Lebensenergie (Prana) wird durch den subtilen Anteil in der
Fliissigkeit beeinflusst. So wie der Geist durch den subtilen Anteil in der festen
Nahrung beeinflusst wird, so wird Prana durch den subtilen Anteil in der
Fliissigkeit beeinflusst. Bestimmte Dinge der Verdauung werden vom
Feuerelement dominiert, d.h. Ole, Ghee, Butter usw. Was geschieht, wenn wir
diese Dinge zu uns nehmen?

Die Energie verwandelt sich im korperlichen System in dreifacher Weise. Die
grobstofflichen Anteile werden zu Knochen. Butter oder Ole haben Einfluss auf
die Starke der Knochen. Die mittleren Partikel werden zu Knochenmark. Die
subtilen Partikel werden zur Sprechenergie. Die Sprache wird durch das
Feuerelement in der Nahrung beeinflusst. Die Sprache, die Lebensenergie und
der Geist bestehen im Wesentlichen aus diesen drei Dingen der Nahrung, die der
Korper iiber das Verdauungssystem aufnimmt. Je mehr der eine oder andere
Anteil in der Nahrungsaufnahme verstarkt wird, desto hoher ist der jeweilige
Einfluss auf die Personlichkeit. Diese drei Elemente Feuer, Wasser und Erde sind
in unser System eingetreten und wurden zu Geist, Lebensenergie und Sprache,
deren Wirken ist auch ein Indiz fiir die ubrigen Sinne. Die Sinne, die
Lebensenergie und der Geist, d.h. alle drei hdngen aufierordentlich von der
Nahrungsaufnahme ab.

Mein Junge hore auf die Schlussfolgerungen meiner Untersuchungen. Der
Geist wird im Wesentlichen aus fester Nahrung geformt, Prana, die
Lebensenergie wird aus Wasser und die Sprache wird aus Feuerelementen
gebildet. Der Junge sagte daraufhin: ,Es ist fiir mich sehr schwierig all diese
Dinge zu verstehen. Bitte mache mir das etwas klarer. Ich habe niemals zuvor
gehort, dass ich aus drei Elementen zusammengesetzt bin, dass ich nichts mein
eigen nennen kann. Dieses hort sich fremdartig an. Es sieht so aus, dass ich nicht
einmal unabhdngig existieren kann. Ich bin ,irgendwer’. Das ist unglaublich. Bitte
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klare mich weiter auf.“ ,Nun, ich werde dir alles detailliert erklaren. Hore
aufmerksam zu.“

6. Weitere Illustrationen

,Du kennst doch Sahne. Wenn Sahne in einem Butterfass geschlagen wird, dann
wird daraus allmadhlich Butter. Die Sahne, die dazu gebraucht wird, ist
Bestandteil der Milch. Sie verandert sich durch den Garungsprozess und durch
die Behandlung im Butterfass. Dieses geschieht auch mit der Nahrung, die wir zu
uns nehmen. Sie wird durch die korpereigenen Safte vergoren, und ein
wesentlicher Teil der Nahrung verteilt sich im Kérper bis hin zum Nervensystem,
das die Psyche des Korpers beeinflusst. Sie wird damit auch zur Essenz unseres
Denkprozesses. Die urspriingliche Nahrung wird zu Geiststoff. Dieses geschieht
auch mit allen anderen Dingen, wie mit dem Wasser, das wir trinken, und die
Feuerelemente, die wir zu uns nehmen. So formt Wasser unsere Lebensenergie
und feurige Elemente unsere Sprache.

Jetzt verstehst du vielleicht die Zusammenhange.” ,Ich brauche noch mehr
Klarheit. Das reicht mir nicht. Erzahl mir mehr tiber das Geheimnis.” ,Nun werde
ich dir das Geheimnis erklaren, das hinter all dem steckt.”

7. Die Bedeutung der korperlichen Bediirfnisse

,Der Geist, unsere gesamten Personlichkeit besteht aus sechzehn Einheiten.
Unser Dasein ist sechzehnfach. Wir machen ein Experiment, um zu beweisen,
dass der Geist nicht ohne feste Nahrung auskommt. Faste fiinfzehn Tage lang.
Nimm wahrend dieser Zeit keine feste Nahrung zu dir. Du darfst jedoch Wasser
trinken, soviel du magst. Warum? Weil die Lebensenergie aus Wasser besteht.
Wenn man Wasser trinkt, wird sich die Lebensenergie nicht aus dem Korper
entfernen. Wenn du allerdings kein Wasser trinkst, wirst du das Experiment
nicht iiberleben. Darum trinke soviel Wasser wie du magst, doch nimm keine
feste Nahrung zu dir. Ein Mensch, der nicht isst, aber dennoch Wasser trinkt,
stirbt nicht so leicht.”

Der Junge nahm fiinfzehn Tage lang keine feste Nahrung zu sich, wie ihm
geraten wurde. Doch trank er Wasser nach Herzens Lust. Nach flinfzehn Tagen
ging er wieder zu seinem Vater. ,Noch verstehe ich nicht, worum es geht. Ich
habe fiinfzehn Tage lang keine feste Nahrung zu mir genommen.“ ,,Oh! Singe die
Veda®“, sagte der Vater. ,Ich kann mich an nichts erinnern®, sagte der Junge. ,Ich
kann mich an keinen Vers mehr erinnern. Mein Geist funktioniert einfach nicht.

,Verstehst du jetzt, was mit dir geschehen ist? Weifdt du, warum du dich nicht
mehr an die Vedas erinnern kannst? Du bist doch ein Meister der Vedas, und du
sagst, du konntest dich nicht mehr erinnern. Was ist mit dir geschehen? Du hast
keine feste Nahrung zu dir genommen. Das ist alles. Das ist der einfache Grund.
Wie kommt es, dass dein Gedachtnis streikt, nur weil du nichts gegessen hast?
Nimm das Beispiel des Feuers. Angenommen es gab eine Feuersbrunst, die in
sich zusammen gefallen ist, da du alles Brennbare entfernt hast. Das Feuer geht
langsam aus. Nur noch ein Glimmen des Feuers bleibt tibrig. Was konnte die Glut
noch anrichten? Sie kann kein Feuer mehr entfachen. Das grofde Feuer zuvor
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konnte alles verschlingen, was man hineinwarf. Doch nun ist es so weit
heruntergebrannt, dass nichts mehr passieren kann. Das ist mit dir geschehen.
Flinfzehn Teile deines Geistes wurden zuriickgezogen. Du bist sechzehnfach
ausgerichtet. Fiinfzehn Tage lang hast du nichts gegessen. Darum ist nur noch ein
Teil von den sechzehn aktiv. Vielleicht wiirde etwas Schlimmeres geschehen,
wenn du sechzehn Tage lang nichts gegessen hattest. Der Geist existiert jetzt nur
noch als Name. Du bist zwar in der Lage zu denken, doch das ist wenig effektiv
und daher eher sinnlos, so wie das Feuer, das nur noch vor sich hinglimmt, denn
es kann keinen Schaden mehr anrichten. Dieses ist auch dir durch das
finfzehntagige Fasten widerfahren. Darum bist du nicht mehr in der Lage, die
Veda zu singen. Der Geist arbeitet nicht mehr; wie kannst du dich da noch an
irgendetwas erinnern? Die Vedas haben deinen Geist verlassen. So und nun geh
und iss erst einmal etwas. Dann wirst du etwas besser das Geheimnis begreifen.”
Der Junge verlief seinen Vater, um etwas zu essen. Er af3 reichlich, denn nach
fiinfzehn Tagen Fasten war er hungrig. Nach dem Essen und einer kurzen Siesta
ging er zuriick zu seinen Vater. Der Junge war zufrieden.

Er war gliicklich dariiber, wieder etwas gegessen zu haben. Der Geist wurde
hellwach und die Erinnerung kehrte zurtick. Er war aufgrund des Essens wieder
in der Lage, alle Fragen zu beantworten. Ansonsten ware er in einem Zustand des
Sterbens gewesen.

,Nun mein lieber Junge habe ich dir ein anderes Beispiel gegeben.
Angenommen es ist nur noch ein Funken des Feuers vorhanden. Jetzt bringe
einen trockenen Grashalm an die Glut und du wirst sehen, wie er sofort Feuer
fangt. Bringe immer mehr Gras und gieRe ein wenig Ol dariiber. Dann wird das
Feuer wieder vollends entfacht. Auf die gleiche Weise wurde der Geist, der
gerade noch seinen Namen trug, aufgrund der Nahrungsaufnahme wieder zum
Leben erweckt und die Erinnerung kehrte zuriick, sodass all die Vedas wieder
gegenwartig waren. Die flinfzehn Teile, die sich zundchst zuriickgezogen hatten,
kehrten zurtick.”

,Der Geist ist das Wesen der Nahrung, die Lebensenergie das Wesen des
Wassers und die Sprache das Wesen der Hitze. Du bestehst nur aus diesen drei
Dingen. Dein Geist wurde aufgrund der festen Nahrung, die du wieder zu dir
genommen hattest, reaktiviert. Jetzt kennst du den Zusammenhang von Nahrung
und Geist. Dein Geist ware gestorben, wenn du nichts gegessen hattest.“ ,Das ist
sehr interessant, lieber Vater. Bitte erzdhl mir mehr davon.“

8. Betrifft den Schlaf, den Hunger, den Durst und das Sterben

»Es gibt noch viel gréfiere Geheimnisse im Menschen als nur die Nahrung, die
man zu sich nimmt. Wir sind nicht nur Nahrung, Wasser oder Feuer. In uns steckt
noch etwas anderes, etwas, das man nicht so leicht verstehen kann. Jeden Tag
geht man schlafen, traumt und wacht wieder auf. Warum geschieht das? Dieses
Phidnomen unterscheidet sich sehr vom Thema ,Nahrung’. Es gibt also noch
einige andere Elemente bzw. Aspekte in uns. In uns stecken einige wichtige
Wurzeln, die die tiefere Seite unserer Natur ausmachen, d.h. Wachen, Schlafen
und Traumen. Was geschieht, wenn man traumt? Man weif es weder so genau,
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was geschieht, noch weifd man, warum man schlaft. Schlaf bedeutet in Sanskrit
,Svapiti’.

,Svapiti’ heifst soviel wie ,man schlaft’, ,man geht’ oder ,erreicht’. ,Sva’
bedeutet ,man selbst’. Damit ist die eigene Natur gemeint. Vollstindig bedeutet
Svapiti, man wird in sich selbst absorbiert. Man wird im Schlaf man selbst. Darum
hat man auch kein Bewusstsein fiir die dufieren Dinge. Sata saumya tada
sampanno bhavati: Man wird in das wahre Sein, das man selbst ist, absorbiert.
Andererseits im Wachzustand wird man aus dem wahren Sein, das man ist,
herausgezogen, d.h. zu anderen aufderen ,kérperlichen’ Aspekten hin. Im Schlaf
betritt man sich selbst oder wird zu sich selbst, doch weifd man nichts tiber sich
selbst. Das ist der Schlaf. Man hat sich selbst von allen dufderen Verbindungen
und Beziehungen zuriickgezogen. Warum geschieht das? Warum sind wir dazu
gezwungen?

Man bezieht sich hier auf eine Analogie. Betrachten wir beispielsweise einen
Vogel, dessen Beine zusammengebunden und an einen Pflog befestigt wurden,
wobei das Band relativ lang ist. Dieser Vogel versucht nun davon zu fliegen. Wie
weit kommt er wohl? Natiirlich kommt er nur so weit, wie es ihm das Band
erlaubt. Darum versucht es der Vogel nun in alle Richtungen, doch kann er nicht
liber die Grenze bzw. die Lange des Bandes hinaus. Er sucht nach seiner Freiheit,
doch er findet keinen Weg dorthin, da seiner Bewegungsfreiheit Grenzen gesetzt
sind. Nachdem er es in alle Richtungen versucht hat, ist er erschopft und kehrt
zum Ausgangspunkt zuriick, wo seine Fiifse bzw. Beine angebunden sind. Er wird
von etwas kontrolliert, dessen er sich nicht bewusst ist. Darum sucht er sein
Glick woanders, aufderhalb. Dieses vollfithrt der menschliche Geist tagtaglich. Er
ist an einen ,Pflock’ gebunden, der die Wurzel seines Daseins darstellt. Doch er
kennt nicht die Wirklichkeit. Darum versucht er es, wie der Vogel, in alle
Richtungen in der Welt, sucht nach Gliick und Freiheit. Doch er findet nichts
dergleichen. Er findet einfach nicht, wonach er sucht. Den ganzen Tag iiber
arbeitet er von morgens bis abends und ist auf der Suche. Doch er findet nicht,
was er mochte. Dann wird er miide und zieht sich dorthin zuriick, wo er
hergekommen ist, wohin er wirklich hingehort, von wo er ein wirklicher
Ausdruck und von dem er untrennbar ist.

Was geschieht dann? Tagsiiber ist man etwas Anderes als das, was man
wirklich ist. Man ist irgendwie kiinstlich, verhalt sich fremdartig, und ist darum
ruhelos im Geist. Der Geist hiipft wie ein Vogel von Ort zu Ort, von Objekt zu
Objekt. Er hat seine Anbindung vergessen und weifd nicht, wo er wirklich steht.
Doch wie lange kann das so weitergehen? Friiher oder spater ist er erschépft und
kehrt zu seiner Quelle zuriick. Der Geist muss sich aufgrund seines
Erschopfungszustandes jeden Tag zuriickziehen, was eine Konsequenz seiner
unermiidlichen Suche nach Freiheit ist, die er in der dufderen Welt sucht. Dieses
Beispiel wird hier zitiert.

Man findet keine Unterstiitzung in dieser Welt, ausgenommen im eigenen
Selbst, wie der Pflock, der beim Vogel den Ruheplatz darstellt. Doch daran kann
sich niemand erinnern. Man sucht die Hilfestellung aufierhalb, und geht darum
jeden Tag weiterhin zur Arbeit, um mit den dufderen Dingen in Berihrung zu

63



kommen. Doch man findet dort keine Unterstiitzung. Man kann letztendlich
draufien in der Welt keine Unterstiitzung finden. Wo auch immer man hingeht,
jeder ist des Besuchers tliberdriissig. Jeder hat mit sich selbst genug zu tun. Was
geschieht dann? Das Experiment schlagt fehl und man geht wieder nach Hause,
denn man ist weder gern gesehen noch wird einem geholfen. Es gibt ein Zuhause,
dass man betritt, wenn man die Wahrheit der Dinge erkannt hat. ,Ich habe
tiberall mit Hilfe meiner Freunde gesucht. Ich habe nirgendwo etwas gefunden.
Ich gehe nach Hause.“ Genau das macht man, wenn man sich Schlafen legt; doch
man lernt dadurch nichts. Man weifd nicht, warum man im Leben erschopft ist.
Wenn der Grund dafiir klar ware, dann hitte man aus dem vergeblichen
Bemiihen des irdischen Strebens etwas gelernt. Doch man versteht nicht, was vor
sich geht. Man fiihlt sich nur erschopft, und der Grund wurde niemals wirklich
erkannt. Jeden Tag wird der gleiche Fehler gemacht, und immer wieder geht man
abgespannt nach Hause. ,Darum schlaft man®, sagt der Vater zu seinem Sohn.
Man kehrt zuriick zu dem, was man ist, anstatt draufden im Nicht-Sein nach Hilfe
zu suchen. Der Geist ist im wahren Sein verwurzelt, der unsere wesentliche Natur
darstellt, und den man im Schlaf betritt. Das ist der Schlaf, die substanzielle Basis.

Warum ist man hungrig, und warum durstig? Dieses beruht wiederum auf die
Aktivitaten der drei Elemente im Korper. Sie sind, wie gesagt, die drei
vorherrschenden Offenbarungen, d.h. Feuer, Wasser und Erde. Sie arbeiten
irgendwie in unseren Korpern. Darum ist man hungrig oder durstig. Was ist
dieser Hunger, und was ist dieser Durst? ,Nun mein Junge hére mir wieder genau
zu. Ich werde dir erklaren, was Hunger und Durst sind.“ Man schiebt sich immer
wieder grofde Brocken von Nahrung in den Korper, die verdaut werden, doch
nach einiger Zeit ist man wieder hungrig. Warum? Das Wasserelement verfliissigt
die feste Nahrung und zieht die wertvollen Inhaltsstoffe aus der Nahrung.
Nichtverwertbare Inhalte werden ausgeschieden. Darum fiihlen wir uns wieder
hungrig und es beginnt wieder von vorn. Im Sanskrit heifst Hunger Asanaya.
Wasser (naya) transportiert Nahrung (asa) und verursacht Hunger. Ein Kuhhirte
wird Gonaya, ein Stallbursche fiir Pferde wird Asvanaya genannt. Jemand, der
Menschen leitet, wird als Purusanaya bezeichnet. Da das Wasser die Nahrung an
den richtigen Ort fiihrt, wird es Asanaya genannt. Der Korper ist die Folge und
das Wasser die Ursache; es gibt keine Folge ohne Ursache.

,Diese Auflosung der Nahrung im Wasserelement im Korper ist ein Indiz
dafiir, dass feine Krafte am Werk sind. Krifte, die sich nicht im Verdauungskanal
aufhalten, sondern viel subtilere Krafte. Von den Auswirkungen kann man auf die
Ursachen schlief3en. Dadurch, dass die Nahrung durch das Wasser aufgelost und
durch die Aktivitat des Wassers weiter nach innen geschleust wird, verspiirt man
Hunger und ebenfalls Durst. Das Wasser wird durch das Feuerprinzip in unserem
Korpersystem getrocknet bzw. absorbiert. Das Feuerprinzip saugt das
Wasserprinzip auf und man fihlt sich dadurch durstig. Das, was letztendlich
tibrig bleibt, sind Hitze und Energie, die durch die aufgenommene Nahrung
erzeugt werden. Was ist die Hitze? Es ist die Hitze des Feuers, die Energie aus der
Nahrungsaufnahme. Dadurch fiihlt man sich nach der Nahrungsaufnahme
gekraftigt, und dass ist wiederum der Grund fiir den spateren Hunger und Durst.”
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Alles in unserem Korper besteht aus Feuer, Wasser und Erde. Was als Hunger
bezeichnet wird, ist nichts weiter als die Auflosung der festen Nahrung durch das
Wasserelement und dessen Auflésung in unserem System. Was man als Durst
bezeichnet, ist, in dhnlicher Weise wie beim Hunger, die Auflosung des
Wasserelements durch das Feuerprinzip in unserem System. Der Effekt wird
durch die Ursache aufgelost und in das eigene Selbst absorbiert. Dieser Prozess
setzt sich solange fort, bis alle Folgen in der absoluten Ursache aller Dinge
aufgelost wurden, wo sie absolut und vollkommen fortbestehen.

Worin besteht diese absolute Ursache? Die absolute Ursache ist etwas, das
nicht in eine hohere Ursache aufgelost werden kann. Der Auflosungsprozess hort
auf, wenn die absolute Ursache erreicht wurde. Die grobstofflicheren Formen
werden in subtilere aufgelést, und die subtileren Formen erreichen den
Kausalzustand, die so genannte absolute Ursache aus empirischer Sicht. Diese
absolute Ursache 16st sich in das Absolute auf, d.h. worin sich alles auflost. Das
Individuelle wird so wie es ist darin aufgelost. Es wird in die absolute
Wirklichkeit umgewandelt. Darum gibt es eine Auflosung groberer Elemente der
Erde in das Wasserelement, des Wasserelements in das Feuerelement und des
Feuerelements in die absolute Wirklichkeit, die als Sat oder reines Sein
bezeichnet wird. Es ist das Original aller Dinge, aus dem die Vielheit entsteht, um
sich durch die Instrumente der dreifachen Struktur des Universums
aufzufachern, dessen Inhalte Feuer, Wasser und Erde sind. Alles ist letztendlich
im Sein verwurzelt. Dieses ist es, was Uddalaka seinem Sohn erldutert hat.

Wenn wir die Quelle von allem in reinem Sein erkennen, werden wir sie
nirgendwo anders suchen bzw. finden wollen. Im reinen einfachen Sein hat alles
seine Wurzel. All diese Verschiedenartigkeit der Schopfung hat ihren Ursprung
im Sein, das sich in keine hoéhere Ursache auflésen kann, denn nichts ist
erhabener als das Sein. Alles ist ein Effekt bzw. Ausdruck dessen, doch das Selbst
ist kein Ausdruck von irgendetwas anderem. Die Allgemeinheit der Existenz steht
hinter jedem einzelnen Objekt. Man nennt es Sat oder Satta, manchmal auch Satta
samanya, das allgemeine Sein in allen erschaffenen Objekten als wesentliche
Essenz. Alles Individuelle, jedes Einzelne, kann sich in der ursprunglosen Ursache
auflosen. So wie sich alle Arten von Mdbel in die Ursache ,Holz’ auflésen lassen,
so verhalt es mit allen hergestellten Glitern. Es besteht in allen Effekten ein
Drang zur Quelle zuriickzukehren. Dieses nennt man den Evolutionsprozess. Fiir
einen Effekt ist es, aufgrund der Anziehungskraft der Quelle unmaoglich, in sich
selbst zu ruhen. Diese Anziehungskraft wird im Unterbewusstsein verspiirt und
findet unaufhaltsam im gesamten Universum statt. Sie ist in allen Schopfungen
gegenwadrtig, in organischen und unorganischen Stoffen gleichermafden. Und
darum kann nichts seinen Frieden in dieser Welt finden. Alles ist ruhelos, standig
in Bewegung, steht unter Spannung und tragt in sich eine Neigung, um tiber seine
objektorientierten Grenzen hinauszuwachsen. Darum herrscht in der Welt auf
jedem Gebiet eine solche niemals enden wollende Aktivitat. Alles mochte seine
eigenen Grenzen uiberschreiten und immer hohere Objekte erreichen, bis es zum
reinen Sein gelangt. Das Streben nach etwas Neuem, sich selbst zu tibertreffen,
besser zu werden oder auf etwas Grofderes hinzubewegen, liegt an der eigenen
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Beschrankung, d.h. der Endlichkeit aller Dinge. Dieses ist das Indiz fiir die
Existenz einer Quelle jenseits von allem. Wenn es keine absolute Ursache/ Quelle
gabe, gabe es auch keine Bewegung der Effekte in Richtung auf etwas anderes
und es gidbe auch kein Gefiihl von Endlichkeit. Es giabe kein Streben, keine
Wiinsche und tiberhaupt keine Aktivitaten.

Dieses ist der philosophische Hintergrund, zu dem unser Geist durch die
Erklarungen des Heiligen Uddalaka getrieben wird, Wenn er sagt, dass das
Erdelement sich im Wasserelement, das Wasserelement sich im Feuerelement
und das Feuerelement sich im reinen Geist, der ursachenlosen Ursache der Dinge
auflost. Alles hat seine Heimstatt im Sein und alles ist im Sein verwurzelt. Alles ist
mit dem Sein in irgendeiner Weise verbunden, so wie die Zweige eines Baumes
mit dem Stamm verbunden und von ihm abhédngig sind. Der Stamm ist wiederum
mit der Wurzel verbunden, die sich aus dem Samen entwickelt hat, in dem
bereits die gesamte spatere Entwicklungsmoglichkeit des Baumes enthalten ist.
Die Grofdartigkeit des Baumes ist also in einem kleinen unbedeutenden Ding
enthalten, den man als Samen bezeichnet. Es wurde bereits erklart, wie die drei
Grundelement in bestimmten Proportionen vermischt werden und das objektive
Universum so wohl als auch den subjektiven Korper eines Individuums bilden.

Die Essenz der Dinge, dieser Hintergrund aller Objekte und diese unsichtbare
Ursache, die tiber allem schwebt und hinter allem steht, ist das Selbst allen Seins.
Dieses ist der Atman aller Dinge, und alles in der Welt hat dieses als sein Selbst.
Alles bewegt sich in Richtung des Selbst von sich selbst. Wohin bewegen wir uns?
Wir bewegen uns in Richtung unseres Selbst. Wir bewegen uns nirgendwo
anders hin. Darum hat auch die so genannte Evolution keine andere
Bewegungsrichtung. Es ist eine Bewegung zum eignen Selbst, das selbst in
Bewegung ist.

Die ganze Schwierigkeit liegt darin zu lokalisieren, wo sich dieses Selbst
befindet. Befindet es sich drinnen oder draufien, in mir oder in dir, oder befindet
es sich irgendwo anders? Dieser Punkt wird im nachsten Abschnitt der
Upanishad besprochen. Diese Bewegung der Welt und die Neigung der Dinge sich
zu bewegen, der gesamte Auflosungsprozess bis hin zur Ursache, ist letztendlich
ein Indiz dafiir, dass alles durch das Selbst zu sich selbst gezogen wird. Das
subtilste der Dinge ist das reine und einfache Sein, und dieses Sein, das Sat
genannt wird, ist auch der Atman aller Dinge. An dieser Stelle wird ein Hinweis
dazu gegeben, wo sich das Selbst befindet, auch wenn es nicht genau erklart
wird, wo genau es sich befindet. Es wurde bereits gesagt, wo das Sein ist, und
jetzt wird das Sein mit dem Atman, das Selbst, identifiziert. Darum ist das Sein
dort, wo das Selbst natiirlicherweise ist. Und es wurde bereits gesagt, dass das
Sat, das reine Sein, das Satta-samanya ist, und darum muss es tiberall sein. Darum
ist das Selbst liberall. Wohin wird man nun gezogen, wenn man durch das Selbst
zu seinem Selbst gezogen wird? Welches Objekt zieht uns? Alles zieht uns von
allen Seiten gleichermafden. Darum ist es nicht das Eintreten einer Sache in eine
andere, nicht einmal das Eintreten des Individuums in den Kosmos. Es ist nichts
Inneres im empirischen Sinne, d.h. nichts Inneres, das sich in einem anderen
korperlichen Ding befindet. Es ist ein metaphysisches Inneres, ein spirituelles
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Inneres, das fiir den Geist unsichtbar bleibt. Es kann mathematisch nicht erfasst
werden, so als ware etwas in etwas anderem enthalten. Es ist das Selbst aller
Dinge in einer neuen Sache, unmoglich in Worte zu kleiden. Es ist diese
universale Selbstheit, die die Ursache aller Dinge ist und zu dem sich alles
hinbewegt. -

,0h, Svetaketu, du bist untrennbar damit verbunden; du kannst nicht
aufderhalb davon sein. So wie alles aus IHM hervorgegangen ist, so bist auch du
aus IHM hervorgegangen. Durch den Prozess der drei Elemente, wurde dein
Korper geformt. Alles, was du als individuelle Personlichkeit bist, ist ein Muster,
das aus dem Sein stammt und weiter mit den drei Elementen verwoben ist, die
ebenfalls aus dem Sein kommen. Das, was du als dein Selbst, mein Selbst oder als
irgendetwas ansiehst, bezieht sich auf das Selbst und sind Muster des Seins.
Diese Muster konnen nicht aufderhalb des Seins stehen. DAS ist das Selbst allen
Seins und darum bist auch du DAS. Du kannst dich nicht auf3erhalb von IHM
befinden oder anders als ER sein. Das ist dein Selbst, und du bist DAS. Oh,
Svetaketu, zu dem Schluss, zu dem man durch die Analyse der drei Elemente
kommt, ist die Existenz des reinen Seins, das der Hintergrund von allem ist was
existiert.“ So sprach Uddalaka.

Svetaketu sagte daraufhin: ,Diese Dinge hat mir mein Lehrer nicht erzahlt. Ich
bitte dich um weitergehende Instruktionen iiber das Sein. Du hast mich damit
erschreckt, dass ich Eins mit dem Sein sein soll. Dieses ist noch schwerer zu
verstehen, als wiirde das Sein auch andere Seins beinhalten, die man als
verschiedene Objekte der Schopfung bezeichnet. Du hast mich mit anderen
Objekten vermischt und mich in das Sein einbezogen, so wie alles in ein
Monstrum zusammengeworfen und in einem Topf verschmolzen wird, wo alles
Verschiedene zu einem Sein wird. Ich brauche weitere Erklarungen. Wie kommt
es, dass alles im Sein eins wird? Woraus besteht dieses Sein, wohin sich alles
bewegt, um dann eins zu werden? Was ist das fiir ein Prozess, der alles wieder
eins werden ldasst? Wie kommen alle so genannten Seins zusammen und
verschmelzen dann in dieses eine Sein, wenn sie es erreicht haben?“ Die
folgenden Abschnitte beinhalten Uddalakas weitere Erklarungen.

9. Der innewohnende Geist

Was geschieht mit den Individuen, wenn sie das Sein erreichen? Die Erkldarung
wird mithilfe eines Vergleichs dargestellt. Der Vater sagt zu seinem Sohn: ,Der
Bliitennektar wird von den Bienen eingesammelt und durch bestimmte
chemische Prozesse in ihren Koérpern zu Honig verwandelt. Dieser Honig
beinhaltet die Essenzen bzw. den Nektar verschiedenster Blumen. Der Honig ist
eine Mischung all dieser Essenzen von hunderten von Blumen. Doch im Honig
kann man die unterschiedlichen Blumenarten nicht mehr ausmachen. Wenn die
Essenzen der unterschiedlichsten Blumen zu Honig werden, werden sie zu einer
einzigen Substanz. Keine der vielen Blumenarten ist in einer Honigmischung
weder zu erkennen noch konnte sie isoliert werden. Hatte jeder Nektar einer
Blume zuvor ein individuelles Bewusstsein gehabt, so wire es mit dem
Honigbewusstsein zu einem neuen Bewusstsein verschmolzen worden. Diese
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Arbeit wurde von den Bienen verrichtet. Sie haben die Auflosung der
individuellen Bewusstseinsformen des Nektars der verschiedenen Bliiten
bewirkt und zu einem neuen Bewusstsein als Honig geformt. Vergleichbares
geschieht mit allen Individuen, wenn sie in das reine Sein tibergehen. Sie werden
in das reine Sein zuriickgezogen, so wie sich die Essenz der individuellen Blumen
im Honig aufgelost hat. Wenn die Individuen/ Menschen in das reine Sein
libergehen, beendet dies ihre individuelle Existenz. Die Essenz der Blumen
existiert im Honig, doch sie verliert das Bewusstsein fiir ihre individuellen
,Gedanken“. ,Ich bin diese oder jene Blume’ usw. Ahnlich verhilt es sich mit der
individuellen menschlichen Seele, wenn sie in das reine Sein eintritt. Doch auch
sie verliert ihr individuelles Bewusstsein des ,ich bin dieser oder jener Mann
oder jene Frau, Herr Soundso oder Frau Soundso’. Alles Bestimmte verliert seine
Existenz. Alles Individuelle wird zur reinen Grundsubstanz des Seins, wie ihn der
Honig in diesem Beispiel darstellt. Das Selbstbewusstsein, das die individuelle
Natur ausmacht, hort auf zu existieren. Das geschieht, wenn wir in das reine Sein
eintreten.

Zum Eintritt des Individuums in das reine Sein, gibt es eine wichtige
Anmerkung. Es gibt zwei Formen des Eintritts, d.h. ein unbewusstes und ein
bewusstes Eintreten. Im Tiefschlaf beriihrt man die Natur dieses reinen Seins.
Man stolpert quasi hinein. Man ist sich dessen nicht bewusst und 16st sich darin
auch nicht auf, doch man beriihrt es auf mysteriose Art und Weise. Das
Individualbewusstsein ist ohne Zweifel aufgehoben, und doch wird es nicht
wirklich zum universalen Bewusstsein. Es wird sozusagen zum Unbewusstsein.
Es gibt so etwas Normales zwischen diesem Unbewusstsein und dem absoluten
Bewusstsein. Dieses liegt in diesem Zustand begriindet, wo beide kein geteiltes
Bewusstsein mehr besitzen. Und doch herrscht ein grofder Unterschied. Ein
Philosoph bemerkte einmal humorvoll, dass die Ahnlichkeit zwischen dem
Unterschied des universalen Bewusstseins und dem Tiefschlaf wie bei dem
lieben Gott und einer Katze ist. Es gibt Ahnlichkeiten, ohne Zweifel, und doch
kennen alle den Unterschied. Aufgrund der Unfahigkeit sich in das Sein
aufzulosen, kommt man aus diesem Zustand wieder zuriick. Selbst beim Tod ist
man sich des Eintritts in das Sein bewusst. Man ist weder in der Lage, die
Bedingung des Tiefschlafs noch des Todes selbststandig fortzusetzen, d.h. man ist
weder in der Lage, aufgrund der Existenz, des Potenzials, in Form von subtilen
Eindriicken unerfillter Wiinsche, in einen Wachzustand in diesen Koérper noch
zur Wiedergeburt in einer anderen Korper zurtickzukehren. Wenn man aus dem
Schlaf erwacht ist man wieder derselbe wie zuvor.

Ein Tiger ist nach dem Aufwachen immer noch derselbe Tiger wie vor dem
Einschlafen. Das gleiche gilt fiir Moskitos und alle anderen Geschopfe. Obwohl sie
im Tiefschlaf kein Bewusstsein besitzen und sich mit dem reinen Sein verbunden
haben, werden sie nicht etwas Anderes, wenn sie wieder erwachen. Welche
Natur man auch hat, man kehrt in das urspriingliche Individuum zurtick, auch
wenn ein unbewusster Kontakt zur absoluten Wirklichkeit im Tiefschlaf
bestanden hat.
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Dieses reine Sein ist das Selbst aller, egal ob man sich dessen bewusst ist oder
nicht. Das ist etwas Anderes. Doch es ist das Sein, das hinter all unseren
Aktivitaten steht, sei es im Schlaf, bei Geburt und Tod oder hinter dem gesamten
Prozess der universalen Evolution. Es ist das Selbst, das in die Aktivititen in
Form von Geburt, Tod und Inkarnation gefangen ist. Dieses hort solange nicht
auf, bis sich letztendlich alles durch Hinterfragen und Meditation in das absolute
Sein aufgeldst hat. Dieses ist das bewusste Eintreten in das Sein, wahrend das
unbewusste Eintreten im Tiefschlaf und beim Tod stattfindet.

10. Der innewohnende Geist am Beispiel der Fliisse und der Ozean

Es gibt viele Fliisse, wie zum Beispiel Mutter Ganga, Sarasvati, Yamuna, Krishna
usw. Sie alle miinden in denselben Ozean und gehen damit in dasselbe Gewasser
ein. Nachdem sie in den Ozean eingeflossen sind, geben sie ihre Individualitat auf
und sind nicht mehr langer Ganges, Yamuna usw. Wenn man ein Glas Wasser aus
dem Ozean schopft, kann man nicht mehr feststellen, aus welchem Fluss dieses
Wasser urspringlich stammt. Warum? weil die unterschiedlichen Charaktere der
einzelnen Fliisse im Ozean verloren gegangen sind. Nachdem jeder dieser Fliisse
in den Ozean geflossen ist, kann keiner mehr von sich behaupten, er sei Ganges,
Yamuna usw. Die Verschiedenartigkeit der einzelnen Flussgewasser hat sich
vollstandig von seinen Wurzeln gelost und verwandelt. Alles wurde zu einem
Ozean. Dieses ist eine Analogie, um darzulegen, was reines Sein bezogen auf die
verschiedensten Individuen bedeutet. Alle erschaffenen Koérper, wie in diesem
Beispiel die Fliisse, tendieren zum Ozean des Absoluten. Ihr Erreichen des reinen
Seins, d.h. das Absolute, ist das Miinden in den Ozean. Die Flussgewasser werden
zu Ozeanwasser, und sie wissen nicht mehr, wo sie sich befinden, und doch sind
sie da. Man kann nicht sagen, sie waren im Ozean nicht vorhanden. Sie sind dort.
Darum ist das keine Verleugnung der Individualitat, sondern eine Verwandlung.
Die Fliisse wurden auch nicht zerstort, sondern sie haben sich in das grofiere
Sein aufgelost, in eine grofdere Wirklichkeit ihres Selbst, was das Selbst ist. Man
konnte sagen, der Ozean ist das Selbst der Fliisse, in den sie gehen bzw. flief3en
und sich auflésen, was letztendlich auch geschieht. So dhnlich verhalt es sich
auch mit uns, mit allen Individuen. Alles Sein in der Schopfung neigt zum Ozean
des absoluten Seins. Wenn die erschaffenen Individualitaten dorthin gehen, sind
sie nicht mehr voneinander zu unterscheiden, denn sie werden Eins mit dem
Sein.

Wenn sie in das Sein gegangen sind und wieder zurtiickkommen, dann wissen
sie nichts mehr davon. Sie haben Es beriihrt, sind entweder in das Sein
eingetreten oder wurden im Tiefschlaf eins mit IHM, doch sie wissen nichts
davon. Es ist so, als waren ihre Augen verbunden gewesen. Jeder weifd von sich,
wer er ist, wenn er zuriickkommt. Niemand hat ein anderes Bewusstsein. Wer
oder was auch immer er zuvor waren, Tier oder Mensch. Das, was man war, wird
man auch wieder nach dem erwachen. Als diese besonderen Spezies und die
besonderen Korper, mit dem sie entweder eingeschlafen oder gar gestorben sind,
erwachen sie oder werden als diese Spezies wiedergeboren. Dieses geschieht
aufgrund der Gegenwart des subtilen Korpers, der nicht durch das absolute
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Wissen zerstort wurde. Nachdem sie entweder aus dem Tiefschlaf erwacht sind
oder nach ihrer Wiedergeburt in einem anderen Korper sind sie sich nicht mehr
bewusst, dass sie aus dem Sein hervorgegangen sind.

Dieses ist die Wirklichkeit, dieses ist das Sein aller Dinge und auch du bist
DAS. ,Erzdhle weiter®, sagte der Junge. ,Es scheint, dass du mit deinen
Erklarungen schon am Ende bist. Doch es gibt noch mehr. Wie verhalt es sich mit
dem Leben allen Seins? Das, was du als die Existenz oder das Sein aller Dinge
bezeichnest, ist auch die Lebendigkeit in allem. Ist es das, was als Leben
bezeichnet wird. Man sagt, da ist Leben oder kein Leben darin. Ein Baum lebt,
doch ein Stein hat kein Leben. Was bezeichnet man als lebendig? Offenbart sich
das Sein selbst nicht in allen Dingen gleichermaf3en? Offenbart es sich in einigen
Dingen mehr als in anderen? Es scheint, dass es zum Beispiel eine grofiere
Offenbarung der Wirklichkeit bei Pflanzen als bei den Mineralien gibt. Bitte
erkldre mir das, damit meine Zweifel zerstreut werden.”

11. Der innewohnende Geist am Beispiel eines Baumes

Es muss vor dem Haus von Uddalaka ein grofder Baum gestanden haben, denn er
sagte: ,Sieh’ dir diesen grofden Baum vor unserem Haus an. Angenommen, man
wiirde einen dicken Ast abschlagen. Er wiirde sofort zeigen, dass er Leben in sich
hat. Saft wiirde an der Schnittstelle austreten, denn in ihm steckt Leben. Dieses
wiirde an jeder Schnittstelle geschehen, am Hauptast, an einem kleinen Ast oder
an welcher anderen Stelle auch immer. Seine enorme Groéfde kommt von dem
Leben, das in ihm steckt. Im Herbst werfen die Baiume ihre Blatter ab, dann ist die
gesamte Pflanzenwelt hochst erfreut. Was bedeutet das? Woher kommt das
Glick, dass wir im Angesicht eines wunderschon blithenden Baumes empfinden.
Es ist die Offenbarung des Lebensprinzips in ihm. Es ist das Wirken des Jiva,
jener Essenz, die wir als Leben bezeichnen. Dieses kann man auf keine andere
Weise erkldaren. Niemand weifd, was dieses Leben ist. Man kann nicht einfach
sagen, es gibt Leben, das ist alles. Doch was versteht man unter Leben? Leben ist
Leben. Es kann mit keinem anderen Wort erklirt werden. Es gibt keine
Definition, nichts Vergleichbares. Leben kann mit nichts verglichen werden, denn
es gibt nichts Vergleichbares. Es ist in seiner Natur einzigartig. Es steht allein fur
sich selbst. Wir sprechen einfach vom Leben, so als ware alles klar. Es gibt Leben
und wir fithren ein Leben. Doch was ist Leben? Niemand weifd es. Niemand
kiimmert sich darum, etwas damit anzufangen, denn es ist letztendliches Sein. Es
kann durch keinen hoheren Bezug erklart werden. Darum existiert der Baum,
wirkt der Baum, lebt der Baum aufgrund seiner Lebendigkeit, was man auf das
reine Sein beziehen kann. Dieses ist nicht nur im Baum, sondern iiberall
gegenwartig. Wenn das Leben im Baum stirbt, vertrocknet er. Wenn man einen
vertrockneten Ast am Baum sieht, dann hat sich das Leben aus diesem Ast
entfernt. Weitere Aste konnen vertrocknen. Letztendlich vertrocknet der Stamm
und der ganze Baum stirbt damit ab. Das ist es, was man als normales Leben
bezeichnet.

Das, was man als Sterben bezeichnet, ist das Verlassen des Lebenselixiers, der
Lebendigkeit, aus einem bestimmten Korperteil. Darum bedeutet der Tod nicht,
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dass das Lebensprinzip an sich aufhort. Das Leben selbst stirbt nicht. Die
Lebenskraft wird auf eine andere Ebene transferiert. Sie wurde aus einer
bestimmten Formation zuriickgezogen. Das ist alles. Das Leben, das eine
Offenbarung des reinen Seins ist, wurde aus einer bestimmten Offenbarung,
genannt Korper, zuriickgezogen. Darum sagt man von einer bestimmten Form,
sie stirbt. Sie wurde von der Essenz, der Lebenskraft, getrennt. So verhalt es sich
mit allen Dingen, uns eingeschlossen. Ist das verstandlich?

Dieses ist nur ein Beispiel. Aus dieser Analogie kann man alles implizit
folgern. Wir sind alle, wie die Baume, die menschlichen Korper, mit dieser
Lebenskraft beschenkt, und wir sterben, wenn dem Korper diese Lebenskraft
wieder entzogen wird. Diese Essenz ist das Sein, der Atman aller Dinge. Alles in
dieser Welt, alles in dieser Schopfung hat dieses als sein Selbst. Es gibt nicht viele
Selbst. Obwohl es viele Korper, Formen, Individuen gibt, ist das Selbst nur EINS.
Darum kommt alles in dieses absolute Selbst zuriick, woher es gekommen ist,
und wohin es sich neigt. ,Bitte erklare mir weiter®, bat der Junge, und der Lehrer
fuhr fort.

12. Der innewohnende Geist am Beispiel des Banyanbaumes
und seiner Saat

Dort vor dem Kutir (Haus) steht ein Banyanbaum. Der Banyanbaum ist riesig
grof}, tragt aber nur winzig kleine Friichte. Der Vater bat seinen Sohn, ihm ein
paar Friichte zu bringen. Der Vater brach eines der Friichte auf. ,Nun was siehst
du“, fragte er seinen Sohn. ,Kleine Kérnchen®, antwortete der. Man muss sich das
einmal genauer anschauen. Wie viele Friichte triagt der Baum? Wie viele
Saatkorner befinden sich in jeder Frucht? Unzahlige winzig kleine Saatkérnchen.
Und man kann diese winzigen Saatkérnchen einmal mit solch einem grofien
Banyanbaum vergleichen. ,Welch’ kleine Friichte und was fiir winzigkleine
Saatkornchen®, stellten Vater und Sohn gleichermafien fest. ,Und nun teilen wir
ein solches winziges Saatkérnchen®, sagt der Vater. Es ist aufderordentlich
schwierig es zu teilen. Man kann es nicht einmal in der Hand halten, denn wenn
man es mit der Hand ergreifen will, entgleitet es sofort. Irgendwie brachte es der
Sohn dann doch fertig, ein Saatkornchen zu teilen. ,Ich habe es geschafft®, rief der
Sohn freudig. ,Was siehst du jetzt?“ fragte der Vater. ,Ich sehe tiberhaupt nichts®,
bemerkte der Sohn.

Mit blofiem Auge sieht man nichts. Man konnte vielleicht etwas kaum
sichtbares Geleeartiges als Essenz ausmachen. Unter einem guten Mikroskop
kann man noch eine halbwegs fliissige Masse erkennen. Ein fester Kern ist nicht
zu sehen. ,Was siehst du dann?“ fragte der Vater seinen Sohn. ,Eigentlich kann
ich tiberhaupt nichts erkennen®, antwortete sein Sohn.

Der Vater erklarte seinem Sohn: ,Weif3t du denn, was sich in dieser Saat
befindet? Es ist ein grofdes Wunder. Du sagtest, du konntest nichts erkennen. Es
ist praktisch unsichtbar, als wiirde es aus deiner Sicht nicht existieren. Dieses
scheinbar nicht existierende etwas, diese kleine winzige Essenz dort in der
kleinen Saat wurde zu dem grofden ausladenden Baum. Wie ist das moglich? Ist
es nicht ein Wunder, dass sich ein so riesiger Baum aus so einem kleinen
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Stiickchen Gelee entwickeln kann? Nun schau’ dir dieses Wunder an. Bitte hab’
Vertrauen in das, was ich sage, und geh’ meiner Analogie auf den Grund.”

Diese kleine so genannte subtile Essenz durchdringt den gesamten Baum. Wie
ist das moglich? fragt man sich. Nun, es gibt nichts, was nicht in dieser subtilen
Essenz vorhanden ist. Der so genannte grofde Baum ist nichts weiter als das, was
nicht schon in dem winzigen Saatgut vorhanden ist. So verhdlt es sich auch mit
dem gesamten weiten Universum. Es heifdt, dieses Universum sei so grof3, so
gewaltig, so grobstofflich oder so unkontrollierbar. Dieses ist genauso, als wiirde
man dabei liber diesen riesigen Baum sprechen. Doch woher stammt er? Er ist
aus der sehr kleinen beinahe atomhaft grofien Saat entstanden. Das ist das Sein,
die Essenz des riesigen Baumes dieses Universums. Darum ist dieses Sein, diese
Essenz des ganzen Universums, das Selbst des ganzen Universums. Diese winzige
geleeartige Masse im Saatkorn ist das Selbst dieses grofden Baumes. Es ist der
Atman des Banyanbaumes, denn aus dem Saatkorn ist alles hervorgegangen, und
aufderhalb davon existiert dieser Baum nicht. Darum ist es das Sein dieses
Baumes. So verhalt es sich auch mit dem Sein des ganzen Universums, uns
eingeschlossen. ,Du bist DAS®, sagte der Vater. Man kann es zu jedem Zweig des
Baumes sagen, ,du bist diese Essenz’. Das gleiche gilt fiir jedes Blatt, jede Frucht
und jede Bliite des Baumes. Und man begeht damit keinen Fehler, wenn man
sagt: ,Du bist DAS’, denn es ist wahr. Dieses gilt auch fiir alle Individuen: ,Du bist
DAS’, denn alle Individuen stammen von dieser nicht-wahrnehmbaren
homogenen Wirklichkeit ab. ,Bitte, gib mir noch ein anderes Beispiel®, bat der
Sohn seinen Vater.

13. Der innewohnende Geist am Beispiel von Salz und Wasser

,Bring mir eine Tasse mit Wasser und streue etwas Salz hinein®, sagte Uddalaka.
Der Junge brachte das Gewiinschte. ,Komm’ morgen frith wieder”, sagte der
Vater. Am nidchsten Morgen erschien der Junge wieder bei seinem Vater. Der
Vater sagte: ,Gestern hast du Salz in das Wasser getan. Gib mir dieses Salz.“ Der
Junge suchte das Salz in der Tasse, doch es hatte sich aufgelost. Es war eins mit
dem Wasser geworden, und er Junge konnte dem Vater das Salz nicht bringen.

Der Junge sagte: ,Im Wasser ist kein Salz zu sehen.” Uddalaka sagte: ,Nun
werde ich dir beweisen, dass das Salz noch da ist. Nimm ein Schluck aus der
Tasse und sag’ mir, was du schmeckst.“ ,Es schmeckt salzig“, sagte der Junge.
,Nimm noch einen Schluck von der Mitte und sag mir, wie es schmeckt.” ,Es
schmeckt salzig.“ ,Alles ist salzig.“ ,So nun sag mir, ob das Salz immer noch
existiert oder nicht?“ ,Ja, es existiert.“ ,Aber es ist nicht sichtbar, nicht wahr?“
»Richtig, ich kann es nicht sehen!”

Nun dieses ist der Beweis dafiir, dass wir bestimmte Dinge nicht sehen
konnen, obwohl sie existieren. Das Salz hat sich im Wasser aufgelost und ist
deshalb nicht mehr sichtbar. Es kann nur noch mithilfe der Geschmacksorgane
erschlossen werden. Wir koénnen das Salz zwar nicht mehr sehen, aber wir
konnen es schmecken. Ahnlich verhilt es sich mit dem Sein, das ist mit der
Substanz dieser Schopfung untrennbar verbunden ist. Auf die gleiche Weise
verhalt es sich mit dem Salz im Wasser, doch wir konnen dessen Existenz nur
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noch durch unsere Geschmacksnerven erkennen. Wir kénnen allerdings das Sein
in den Einzelheiten dieser Welt nicht durch unsere Organe wahrnehmen, denn
das Sein ist mit den Einzelheiten verschmolzen. Doch auf einem anderen Wege,
als mit unseren Sinnen und unserem Geist, konnen wir das Sein in all den
Einzelheiten erkennen. Dann werden wir feststellen, dass ES tuberall im
Universum vorhanden ist, so wie das Salz in salzigem Wasser. Was auch immer
wir bertihren, wir beriihren nur DAS, so wie bei der Beriihrung des salzhaltigen
Wassers, das insgesamt salzhaltig ist.

,Doch wobei handelt es sich um den anderen Weg? Bitte gib mir
entsprechende Anweisungen®, sagte der Junge. Wie ist es moglich, eine Einsicht
in diese Wirklichkeit zu erlangen, die tiberall in allen Formen gegenwartig ist.
Weder der eigene Intellekt noch die Sinne konnen helfen. Die Sinne sind niitzlich,
wenn es um die Kontaktaufnahme mit Auflerem geht, und alles, was nicht
auflerlich ist, kann kein Objekt ihrer Wahrnehmung werden. Doch dieses Sein,
von dem wir sprechen, ist nicht dufderlich, nicht aufderhalb, und kann deshalb
kein Objekt der Sinne sein. Der Geist kann das Sein nicht wahrnehmen, denn die
Funktion des Geistes liegt in der Synthese der Wahrnehmungen der Sinne, ist
eine Organisation von Gefithlen und Wahrnehmungen. Sie sind eine Art von
Koordination und eine Methode, um die chaotische Masse von Wahrnehmungen
zu sortieren, mit bisherigen Erfahrungen zu vergleichen und zuzuordnen. Der
Geist sieht nichts, was nicht durch die Sinne wahrnehmbar ist. Er hilft nur bei der
Einfihrung einer logischen Sequenz und stellt dabei einen logischen
Zusammenhang bei der Vielzahl der Eindriicke her. Der Geist kann mit seinen
Sinnen nichts anderes als erkennen, wahrnehmen, zuordnen, speichern und mit
bisherigen Eindriicken vergleichen. Dabei ist der Intellekt in der Lage,
irgendwelche Rickschliisse zu ziehen, die sich auf die Erfahrungen der
Sinneseindriicke beziehen. Der Geist und der Intellekt kooperieren und
bestitigen nur das, was die Sinne ihnen erzihlen. Und wenn die Sinne nutzlos
sind, sind Geist und Intellekt ebenfalls nutzlos. Die einzige Bedeutung, die dem
Geist bzw. Intellekt zuzusprechen ist, liegt in der besonderen Fahigkeit, auf eine
hohere Wirklichkeit zu folgern, da er weniger abgelenkt ist als die Sinne, und da
er eine grofler Kraft als die Sinne besitzt, welche unabhédngig von den Sinnen
wirkt. Der Geist ist also mit einer besonderen Kraft ausgestattet, die allgemein
nicht sichtbar ist, die aber mithilfe eines Meisters entwickelt werden kann, und
die dann dazu genutzt wird, um eine Innsicht der Wirklichkeit zu erlangen.

Aus diesem Grunde nutzt Uddalaka diese Illustrationen. Angenommen jemand
wird beraubt, an Hianden und Fiifen gefesselt und irgendwo in der Wildnis an
unbekanntem Ort zuriickgelassen. Der Beraubte wusste nicht wo er war, denn
man hatte ihm auch seine Augen verbunden. Er hatte nur bemerkt, dass man ihn
irgendwohin verschleppt hatte. Er war verzweifelt. Das einzige, was er tun
konnte, war, um Hilfe zu schreien. Sein Intellekt wird ihm in der Situation nicht
viel niitzen, denn seine Augen waren ja verbunden. Unter solchen Umstdnden
kann nur etwas helfen, das sehen kann. Jemand der sehen kann und ihn findet,
hilft und ihn fiihrt. Es gibt keinen anderen Ausweg. Wir alle sind blind, denn wir

73



haben alle die Sicht der spirituellen Wirklichkeit verloren. Wir leben alle in einer
spirituellen Dunkelheit. Daher kommen unsere Sorgen. Doch wo ist der Ausweg?

14. Der innewohnende Geist die Notwendigkeit eines Gurus

Jemand lebte an einem Ort, genannt Gandhara, und wurde von Wegelagerern
tiberfallen und ausgeraubt. Man fesselte ihn und verband ihm seine Augen. Man
nahm ihn mit und brachte ihn in einen dichten Wald, wo Tiger, wilde Bestien
usw. hausten. Dort liefd man ihn liegen. Der arme Mann schrie: ,Ich bin verloren,
ich weifd nicht, wo ich bin. Ist da jemand, der mir helfen kann? Hort mich
jemand?“ Das war alles, was er tun konnte. Dann kam ein guter Samariter vorbei.
Der loste seine Verschniirung, nahm ihm die Augenbinde ab und sagte: ,Wie bist
du hierher gekommen. Woher kommst du?“ Der arme Mann antwortete: ,Ich bin
aus Gandhara gekommen, und jetzt weifs ich nicht, wo ich bin. Wie komme ich
wieder dorthin zurtick?“ Daraufhin sagte der freundliche Samariter: ,Du verlasst
diesen Ort in diese Richtung, bis du einen grofden Baum findest. Dann wendest du
dich nach rechts und gehst noch zwei Meilen weiter. Dann findest du ein Dorf.
Von dort wendest du dich nach Osten und wirst bald einen Wegweiser finden.
Nun mach’ dich auf. Du wirst sicher dein Ziel finden.”

Dieses ist eine Analogie, um die Situation der Menschen in dieser Welt zu
beschreiben. Sie wurden von zu Hause verbannt und von Raubern, den Sinnen, in
die Wildnis geworfen, und konnen Dinge nicht richtig erkennen. Sie wissen nicht,
woher sie gekommen sind. Sie haben sich verlaufen, und die Sinne sind nicht in
der Lage zu helfen. Der Geist ist verwirrt. Es bleibt nur ein Ausweg, d.h., um Hilfe
zu bitten. So wie der Beraubte, der in der Wildnis, wie ein Blinder, verloren
scheint, einen Sehenden um Hilfe bitten muss, um den rechten Weg wieder zu
finden, so miissen sich die Menschen in der Unwéagbarkeit des Lebens einem
spirituellen Fihrer anvertrauen, der die Gegenwart der Wirklichkeit
visualisieren kann, die das Ziel aller Menschen ist. Solch eine spirituelle
Fiihrungspersonlichkeit wird als Acharya, spiritueller Meister, bezeichnet. Er ist
Lehrer, er ist Guru. Es gibt keinen anderen Ausweg aus dem Durcheinander des
Lebens, ausgenommen unter Fiihrung eines Lehrers, eines Gurus, der diese
Erfahrungen des Lebens durchgemacht hat. Er hat die Torturen der Existenz, des
Leids erlebt, und ist selbst windende und diistere Pfade gegangen. Er weifs,
woher jemand gekommen ist und wie er dorthin wieder zuriickkehren kann.
Mithilfe der Anweisung eines Meisters ist der Schiiler in der Lage, schrittweise
voranzuschreiten.

Die Analogie des guten Samariters erzdhlte dem Hilflosen mit den
verbundenen Augen, wie er zu seinem Haus schrittweise, mithilfe verschiedener
Hinweise, wieder zuriickfinden kann. Genauso verhalt es sich mit den Hinweisen
in den Schriften. Die Instruktionen des Gurus sind die Merkmale auf dem Weg.
Wir erfahren aus dem Dilemma, in dem wir uns jetzt befinden, welchen Schritt
wir als nachstes machen miissen. Wir konnen das Ziel natiirlich nicht direkt
erreichen. Moglicherweise ist es hunderte von Meilen entfernt. Das bedeutet,
dass wir uns sehr bemiithen miissen. Darum gehen wir zundchst drei Meilen in
eine Richtung, dann finden wir eine Strafde, die automatisch weiter nach rechts
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verlauft. Am Weg finden wir dann einen riesigen Banyan-Baum. Dort biegen wir
nach links ab. Dann gehen wir wieder 10 Meilen auf diesem Weg, bis wir zu
einem Dorf kommen. Dort ruhen wir uns aus. Dann gehen wir nach Westen usw.
Dieses vergegenwartigt die immer hoher werdenden Ebenen des Bewusstseins,
zu denen wir uns emporschwingen miissen, wobei wir verschiedene Hindernisse
zu Uberwinden haben. Auf diese Weise werden wir durch die Meister instruiert.

Wir sind aus der fritheren urspriinglichen Existenz herausgefallen. Das
geschah nicht plétzlich, sondern Tropfenweise. Es war ein langsamer Prozess
liber viele Stationen, wodurch das Bewusstsein sich selbst verfangen hat und in
den bedauerlichen Zustand des irdischen, korperlichen, objektiven Bewusstseins
gelangt ist, wobei es das universale Bewusstsein verloren zu haben scheint. Um
zum urspringlichen Zustand zurtickzukehren, reicht es nicht, irgendein Flugzeug
zu besteigen und dorthin zu fliegen. Es gibt keinen direkten Weg, sondern es ist
ein sehr vielschichtiger Prozess. Wir kdnnen nicht tiber bestimmte Entfernungen
hinausschauen. Darin liegt die Schwierigkeit auf diesem Weg. Wir konnen nicht
irgendeine Brille aufsetzen und alles direkt bis zum letzten Punkt tiberschauen.
Der Weg scheint wie eine dunkle untiibersehbare Gasse, wie es heif3t. Wir konnen
nur uber den einen Punkt hinausschauen, den wir gerade erreicht haben. Auf
dem Weg gibt es viele dieser Punkte. Darum ist es fiir den enthusiastischen
Sucher belanglos, die Natur des Absoluten direkt zu erkennen. Wenn jemand
einen weiten Weg gehen muss, um sein Ziel zu erreichen, muss er zunachst eine
bestimmte Entfernung zuriicklegen. Dazu muss er verschiedene Methoden
einsetzen. Er kann das Auto benutzen. Manchmal muss er sogar mit dem
Flugzeug fliegen. Manche Entfernungen miissen zu Fufd zurtickgelegt werden,
und nicht tUberall steht das passende Fortbewegungsmittel zur Verfiigung.
Entsprechend verhdlt es sich mit der Sadhana-Praxis. Dieselbe Methode
funktioniert nicht tiberall. Es handelt sich nicht immer um die gleiche stereotype
Routine, die wir zu Anfang erlernen und bis zum Ende anwenden kénnen. Nach
einem bestimmten Punkt oder nachdem eine bestimmte Wegstrecke hin zum
Absoluten zuriickgelegt wurde, miissen wir die Methode wechseln, die
Geschwindigkeit in der Vorgehensweise muss geandert werden oder wir
bendtigen eine andere Art der Fiihrung. Es ist genauso wie bei einer Reise, oder
wie bei der Behandlung einer Krankheit, oder wie bei einer Lehrmethode, sei sie
weltlich oder spirituell. Bestimmte Stufen miissen erreicht werden, und doch
erfahrt man nicht alles auf einmal. Es ist sinnlos alles zu erklaren, denn der Geist
ist nicht in der Lage, alles direkt zu begreifen.

So wie der Mann mit den verbundenen Augen seine Anweisungen von dem
guten Samariter erhalt, so muss die suchende Seele Anweisungen von einem
spirituellen Meister bekommen. Und so, wie der verirrte Mensch in diesem
Beispiel nach Hause mochte und nicht an eine ausschweifende Besichtigung von
Sehenswiirdigkeiten interessiert ist, so ist auch die Seele nur an ihr Ziel
interessiert und will nicht die Zeit mit Besichtungen irgendwelcher weltlicher
Dinge verschwenden. Der Meister wird dem Suchenden zu verstehen geben:
,Dieses ist der Weg’. Auf dem Weg werden dem Suchenden viele Dinge begegnen.
Er sollte damit allerdings keine Zeit verschwenden. Es sind nur Erfahrungen, die
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er auf dem Weg machen muss. Wenn jemand in die nachst grofdere Stadt fahrt,
sieht er auf dem Wege viele Dinge, doch er ist daran nicht sonderlich interessiert.
Es geht einem nur um das anvisierte Ziel. Nichtsdestotrotz gibt es viele andere
Dinge auf dem Weg zu sehen. Doch diese Dinge sind nicht von Belang. Genauso
verhalt es sich mit der aufsteigenden Seele hin zum Absoluten. Der Sucher macht
auf seinem Weg viele Erfahrungen. Er mag viele Visionen haben, Dinge, die
schoner sind als alles Weltliche. Doch er interessiert sich dafiir nicht, denn es
handelt sich nur um Haltepunkte, voriibergehende Phianomene. Und so, wie der
Mann mit den verbundenen Augen nur nach Hause will, und nicht an
irgendwelche Platze auf dem Weg dorthin interessiert ist, so sollte sich auch der
spirituelle Sucher auf dem Weg zuriick zu seiner Quelle verhalten, der viele
Erfahrungen durchmacht, an denen er sich nicht festklammern sollte. Auf diese
Weise kann die Seele ihr grofdes Ziel erreichen.

Was ist der Weg? Der Weg ist der Acharya, der Guru, der Lehrer oder der
Meister. Es gibt keinen anderen Weg. ,Nur jemand, der einen richtigen Lehrer
hat, kann die Wahrheit verwirklichen®, heifdt es in dieser Upanishad. Niemand
sonst kann diese Wahrheit durch eigenes Bemiihen, mithilfe des Geistes, des
Intellekts oder der Sinne erreichen. Keine noch so umfangreiche
wissenschaftliche Analyse oder kein noch so umfangreiches Studium der
Schriften allein kann zum Ziel fithren oder kann sogar nutzlos sein. Es bedarf
einer direkten Fiihrung von jemand mit personlicher Erfahrung. So ein Mensch
ist ein Acharya, ein Lehrer, der weif3, was Wahrheit bedeutet. Es ist derjenige
gesegnet, der solch eine Fiihrung hat. Nur dann wird der Suchende solange an
diese Welt gebunden sein, bis er seinen Kérper abschiittelt. Solange wie er an die
korperliche Individualitat gebunden ist, solange sein Prarabdha-Karma anhalt,
d.h. solange er bestimmte Erfahrungen durchlaufen muss, solange wird er auf
Erden bleiben. Sanchita-Karma wird durch Wissen zerstort. Agami-Karma
existiert fiir solche Menschen nicht, doch Prarabdha-Karma besteht fort.
Prarabdha ist die Bezeichnung fiir wiederkehrende Folgen aus Handlungen, die
diesen Korper zur Wiedergeburt gebracht haben, d.h. diese unsere Individualitat,
mit der wir durch dieses Leben gehen und mit der wir verschiedene Erfahrungen
machen miissen. Wenn wir in der Lage sind, diesen Kurs der Verdnderungen zu
vervollstandigen, dann werden wir in das Grenzland der Freiheit eintreten. Wir
sind also nur solange an dieses Leben, diese Welt gebunden, solange dieser
Korper da ist. In dem Augenblick, wenn dieser Korper verlassen wird, sind wir
frei, dann gibt es nichts mehr, was uns bindet. All unser Karma wurde durch
Meditation und durch die Handlungen in unserem Leben zerstort. Sie werden uns
nicht binden, denn es sind keine selbstsiichtigen Handlungen. Sie sind nicht
durch die koérperliche Individualitat motiviert. Sie werden durch das Wissen
einer hoheren Wahrheit angetrieben, und darum werden uns die Handlungen des
gegenwartigen Lebens, die Agami-Karmas, nachdem das Wissen sich erhoben
hat, nicht binden. Diese Personlichkeit wird auch nicht durch Sachita-Karmas
beeinflusst, d.h. durch Handlungen aus fritheren Leben. Sie beide wurden durch
das Wissen verbrannt. Das einzige, was bleibt, ist Prarabdha. Wenn dieses
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vergangen ist, dann ist jede Art von Bindung vergangen. Dann erreichen wir das
grofde Sein. Dieses Sein ist die Wahrheit aller Dinge.

Nach seinen Ausfiihrungen sagte Uddalaka: ,,Oh Svetaketu hast du verstanden,
was ich dir mit all dem sagen will. Diese grofste subtile Essenz aller Welten ist die
Wahrheit, der Atman, die absolute Wirklichkeit in dir, und du bist DAS.“ ,Gib mir
noch weitere Erklarungen, Meister®, sagte der Junge.

Worin besteht der Unterschied zwischen jenen Menschen, die bewusst das
Absolute verwirklicht haben und jenen, die unbewusst durch den Tod oder
Tiefschlaf in das Absolute eingetreten sind? Warum erreichen nicht alle
gleichermafien die Verwirklichung nach dem Tod, wo doch die Voraussetzung fiir
die Befreiung das Abwerfen des Korpers ist? In der Upanishad heifdt es, dass man
Befreiung erreicht, wenn man seinen Korper verldsst. Und warum erlangt nicht
jeder Befreiung, wenn er in den Tiefschlaf eintritt oder stirbt? Es gibt
offensichtlich Unterschiede zwischen jenen, die Kenntnis haben, und jenen ohne
Wissen. Nichtsdestotrotz werfen beide frither oder spater ihre Korper ab, und
beide werden in die Wirklichkeit geworfen. Doch worin besteht ihr Unterschied?
Dieses wird wiederum an Hand anderer Beispiele erlautert. Dieses Kapitel ist
voller Analogien.

15. Der innewohnende Geist der Auftrag zur Verschmelzung

Wenn jemand krank ist und dabei ist, diese Welt zu verlassen, dann sitzen seine
Freunde und Verwandten um ihn herum. Er wird gefragt: ,Erkennst du uns?
Weifdt du, wer hier sitzt?“ Wenn seine Sinne noch aktiv sind, wird er sie
erkennen. Doch wenn sich seine Sinne in den Geist zuriickgezogen haben, dann
kann er nur noch denken, aber nicht mehr sprechen. Er kann sich nur noch an
seine Verwandten erinnern, doch er sieht sie nicht mehr um sich versammelt.
Zum Zeitpunkt des Todes geschieht ein schrittweises Zuriickziehen der
organischen Korperfunktionen. Die korperlichen Sinne werden durch bestimmte
Krifte aktiviert, was den Sterbenden zur Wahrnehmung treibt. Wenn der Zweck
der korperlichen Existenz in dieser Welt beendet ist, gibt es fiir die Sinne keine
Arbeit mehr. Wenn man lebt, handeln die Sinne aufgrund von Prarabdha-Karma
auf bestimmte Art und Weise, sodass von Prarabdha-Karma erwartet wird, das
Leben zu beenden. Wenn dieser Augenblick gekommen ist, gibt es fiir diesen
Korper keinen Sinn mehr, hier in dieser Welt Erfahrungen zu machen. Dann
verstehen die Sinne, dass sie mit diesem Korper nichts mehr anfangen kénnen.
Sie wollen dieses Instrumentarium, den Korper, loswerden. Darum ziehen sie
sich selbst zurtiick. Dann kann der Korper fiir die Sinne die Funktion nicht mehr
ausiiben. Was sind das fiir Sinne? Es sind die Energien, die durch den Geist
angetrieben werden. Es ist der Geist, der seine Fiihler, d.h. die Sinne in Form der
Sinnesorgane, durch die Kérperoffnungen steckt. Durch das Ende von Prarabdha-
Karma, beenden sich auch die Funktionen eines Individuums in einem
bestimmten Korper, die Sinne werden in den Geist zuriickgezogen. Dann kann
der Sterbende zwar denken, aber nicht mehr sehen, nicht mehr sprechen. Seine
Organe horen auf zu funktionieren. Er ist praktisch tot. Er liegt leblos auf seinem
Bett, doch Leben ist noch vorhanden.
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Solange wie sich der Geist noch nicht in eine hohere Wirklichkeit in sich selbst
zurlickgezogen hat, kann er denken. Ansonsten ware selbst das Denken nicht
mehr moglich. Im letzten Augenblick, wenn er stirbt, hort das Denken auf. Nicht
nur das Sprechen und die anderen Sinne stoppen ihre Aktivitdten, sondern selbst
der Geist stoppt seine Funktionen und der Sterbende kann nicht mehr denken.
Wenn man zu jemand in dieser Situation spricht, kann er nicht mehr antworten.
Er wird nicht reagieren. Er wird keine Anzeichen machen, etwas gehort zu haben.
Das ist die Situation, wo sich nicht nur die Sinne in den Geist zuriickgezogen
haben, sondern sich der Geist in die Pranas (Lebensenergien) zuriickgezogen hat.
Es ist nur noch der Atem aktiv, doch weder Denken noch Sinne. Dann heifdt es, er
lebt noch. Er atmet. Jemand holt etwas Baumwolle, hilt sie an seine Nase, um zu
sehen, ob er noch lebt. Wenn sich die Baumwolle noch bewegt, lebt er noch,
ansonsten ware er tot.

Die erste Stufe des Zuriickziehens ist das Auflosen der Sinne in den Geist. Die
zweite Stufe des Zuriickziehens ist die Auflosung des Geistes in Prana, worin sich
der Atemprozess fortsetzt, das Leben existiert noch. Doch es existieren jetzt
weder Denken noch Gefiihl. Was geschieht dann? Der Atem wird dann in das
Feuerprinzip zuriickgezogen, was als Warme im dem System angesehen wird.
Solange Warme im System vorhanden ist, existiert noch ein Element des Lebens.
Wenn die Warme vergangen ist, wird der ganze Korper kalt und die Glieder
fangen an zu zucken. Dann verlieren wir alle Hoffnung, denn es ist zu Ende. Prana
hat sich in das Feuer-Prinzip zuriickgezogen. Wenn die Sinne sich zurtickgezogen
haben, ist immer noch der Geist aktiv. Wenn der Geist sich zuriickgezogen hat, ist
Prana noch aktiv. Wenn Prana sich zurlickgezogen hat, ist nur noch die Warme
vorhanden. Wenn das Feuer bzw. die Warme als Letztes vergangen ist, dann ist
das Leben vortiber und der Mensch verldsst diese Welt und betritt eine andere.
Wenn sich die Warme in das absolute Bewusstsein zuriickgezogen hat, dann gibt
es weder Bewusstsein noch korperliches Leben.

Individuelles Leben verloscht in einem schrittweisen Prozess des
Zurlckziehens von dufderen Funktionen nach innen, bis sie letztendlich in die
absolute Wirklichkeit zuriickgezogen werden, d.h. Samanya Satta (in alle Dinge).
Der Mensch erreicht dann einen Zustand wie im Tiefschlaf. Er weifd nicht, was
mit ihm geschieht. Er weifd nicht, dass er stirbt. Das ist Unterbewusstsein. Es
entsteht ein plotzliches Emporheben des individuellen Seins von einer Ebene auf
eine andere. Man nimmt nicht wahr, dass man eingeschlafen ist. Wie sehr man
sich auch immer bemiihen mag, diesem Einschlafprozess bewusst zu folgen, man
weifd es nicht. Man ist plotzlich eingeschlafen. Das ist alles. Entweder man ist
eingeschlafen oder nicht. Es gibt keine Alternative, denn ein Zwischenstadium
der Wahrnehmung ist unmaoglich. Genauso verhalt es sich, wenn jemand in diese
Allgemeinheit des Seins eintritt, wo er sich einzelner Dinge nicht bewusst ist und
auch den Kontakt zur Welt des AufReren verloren hat. Dieses geschieht in dem
Augenblick des Zuriickziehens der individuellen Seele in die absolute Seele, d.h.
im Befreiungsprozess und im Augenblick des Todes. Aus dieser Sicht des dufderen
Geschehnisses, d.h. des Zuriickziehens, sind der Tod und die Befreiung identisch.
Das, was mit dem Sterbenden geschieht, widerfahrt dem Menschen auch in der
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Befreiung. Doch es gibt einen grofien Unterschied. Der Unterschied ist
offensichtlich. Er bedarf keiner Erklarung. Der Mensch wurde nicht in der
Wildnis ausgesetzt oder in eine Vergessenheit entlassen, wenn er die hoheren
Stufen der bewussten Ausdehnung betritt. Andererseits gibt es im Augenblick
des Todes ein unbewusstes zwanghaftes Zuriickkehren hin zu den
Quellfunktionen. Im Tode gibt es keine Transzendenz. Es findet eine
automatische Riickkehr statt. Im Prozess der Selbstverwirklichung gibt es jedoch
diese Transzendenz, sodass es keine derartige Riickkehr gibt. Wenn man eine
bestimmte Erfahrung gemacht hat, kehrt man zu dieser Erfahrung nicht mehr
zuriick. Doch, wenn man gezwungen wurde, eine bestimmt Erfahrung als
unvollkommen auszulassen, bleibt der innere Wunsch nach dieser Erfahrung
bestehen, und man kommt unwillkiirlich darauf zuriick, um diese Erfahrung zu
vollenden.

Wenn jemand stirbt, merkt er nicht, dass er das Sein aller Dinge betritt, denn
es geschieht unbewusst. Wenn dieses Sein bewusst verwirklicht bzw. erfahren
wird, wird es Gottverwirklichung oder Selbstverwirklichung genannt, wo man im
Augenblick des Todes und des Tiefschlafes unbewusst hineingeworfen wird.
Dieses absolute Sein aller Dinge ist die Essenz. ,Du bist DAS“, betonte Uddalaka
noch einmal. ,Lieber Vater, fahre fort", sagte Svetaketu.

Diese Lehren werden mit einem weiteren Beispiel abgeschlossen. In friitheren
Zeiten gab es ein System um herauszufinden, wer ein Dieb war und wer nicht. Die
Methode bestand darin, alle Verdachtigen zusammen vor Gericht beim Konig zu
bringen. Eine Axt wurde zum Glithen gebracht und zum Ko6nig gebracht. Jeder
Verdachtige sollte sie nun beriihren. Das Prinzip lag darin, dass der Schuldige
sich bei der Beriihrung der Axt verbrennt, wohingegen Unschuldige sich bei
Beriihrung der glithenden Axt nicht verbrennen wiirden. Es gibt eine Ahnlichkeit
bei der Beriihrung in beiden Fallen, doch gibt es auch einen Unterschied. Dieses
Beispiel wurde Svetaketu von seinem Vater Uddalaka erzdhlt, um den
Unterschied zwischen der verwirklichten und der unwissenden Seele darzulegen.

16. Der innewohnende Geist am Beispiel eines Gottesurteils

Die Diener des Konigs ergreifen einen Mann und sagen: ,Hier ist der Schuldige,
hier ist der Dieb, der Rduber. Man bringe die Axt zum Glithen.” Wenn jemand, von
dem behauptet wird, dass er gelogen hitte, die erhitzte Axt beriihrt und das
Fehlverhalten durch die verbrannten Hande sichtbar wird, wird er, als
Konsequenz seiner Handlungsweise, bestraft. Doch wenn er unschuldig ist, wie
sich beim Beriihren der Axt herausstellen mag, wird er nicht bestraft und kann
das Gericht wieder als freier Mann verlassen. So verhdlt es sich auch mit der
Seele, die entweder gebunden oder nicht gebunden ist. Das Kriterium fiir eine
Bindung oder Nicht-Bindung ist nicht der Korper. Das Beriihren der Axt gilt fiir
beide, d.h. fiir den Schuldigen ebenso wie flir den Unschuldigen, doch die
Konsequenzen sind unterschiedlich. So ist es auch bei Menschen, die wissen und
denen, die nicht wissen. Trotz der Tatsache, dass beide korperlich sind, und dass
beide dieselben Stufen der Aufstiegs durchlaufen miissen, ist derjenige ohne
Wissen gebunden, wahrend derjenige mit Wissen frei ist. Die verwirklichte Seele
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mag solange an einen Korper gebunden sein, wie Prarabdha sich genauso
fortsetzt wie bei einer gebundenen Seele. Doch der Unterschied ist, dass die
korperliche Gegenwart oder Existenz sich auf die gebundene Seele auswirkt,
wahrend es die befreite Seele nicht beriihrt. Diese Bedingung, unter der die
wissende Seele im Korper residiert, nennt man Jivanmukti, d.h. Befreiung zu
Lebzeiten. Der Korper ist da, doch er hat keinen Einfluss auf das Bewusstsein.
Der Geist hat die Kraft, die Schmerzen, bedingt durch die Existenz der Koérpers,
zu ertragen. Das Hochgefiihl, das durch die Beriithrung des Korpers mit den
Sinnesobjekten hervorgerufen wird, und das man sich normalerweise wiinscht
und mag, oder die Ablehnung und der Hass von Sinnesobjekten, lasst die befreite
Seele ungeriihrt.

Einige Lehrer benutzen ein anderes Beispiel; das Beispiel von dem Inneren
einer Kokosnuss und ihrer Schale. Die frische Kokosnuss hangt an ihrer Schale
fest. Das ist die gleiche Bedingung wie bei der gebundenen Seele. Das
Bewusstsein klebt ebenfalls an seiner Schale, namlich an den Koérper. Doch im
Fall der befreiten Seele befindet sich das Bewusstsein ohne Zweifel auch
innerhalb des Korpers, doch es klebt nicht an seinen Korper, so wie eine innerlich
trockene Kokosnuss die Schale nicht beriihrt. Die Kokosnuss gibt eine Art
Blubbern von sich, wenn man sie schiittelt. Sie hat sich von ihrer Schale geldst,
obwohl sie sich immer noch dort befindet. Genauso verhailt es sich mit dem
Bewusstsein, das nicht auf den Korper beschrankt ist, obwohl es sich dort
befindet.

Es ist in beiden Féllen eine Tatsache, dass sich die Sinne in den Geist, der Geist
in Prana, Prana in das Feuer, die Hitze des Feuers in das absolute Sein
zuruickzieht, doch bei der Befreiung handelt es sich um eine schrittweise
Transzendenz und um einen bewussten Prozess des Aufstiegs. Wenn man sich
bewusst in eine bestimmte Richtung, entsprechend seiner Bestimmung, d.h. auf
sein Ziel zubewegt, dann weifd man was geschieht, was man durchmacht, welche
Stufen man besteigt, welche Entfernung man vor sich hat usw. Wenn man die
noch zuriickzulegende Entfernung kennt, ist man nicht erschopft, weil man genau
weifd, welchen Weg man zurtickgelegt hat. Man ist sich jedes Punktes auf seiner
Reise bewusst. Doch angenommen, man weifd nicht, wie weit es insgesamt ist
oder welche Entfernung man noch vor sich hat, man kennt nicht die genaue
Richtung, dann fithlt man sich erschopft. Und angenommen, es wiirden einem
zusatzlich noch die Augen verbunden. Dann weifd man, welche Qualen dieser
Mann im Beispiel der Upanishad erlitten hat. Dieses ist der Unterschied zwischen
einem Befreiten, der in einem Korper lebt, und einem Nicht-Befreiten, der in
seinem Korper gefangen ist. Dieses ist der Unterschied zwischen der Selbst-
Transzendenz zur Befreiung und dem erzwungenen Riickzug der Sinne beim Tod.
Dieses ist der Unterschied zwischen Tod und Selbstverwirklichung. Dieses ist
auch der Unterschied zwischen Tiefschlaf und Selbstverwirklichung. Die
Wiinsche des Geistes werden im Tiefschlaf nicht zerstort, und darum findet eine
Riickkehr vom Tiefschlaf in den Wach- oder Traumzustand statt. Die Wiinsche
des Geistes werden selbst im Tod nicht zerstért, und darum kommt es zur
Reinkarnation nach dem Tod. Doch die Wiinsche des Geistes werden durch die
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Selbstverwirklichung zerstort, und darum findet keine Riickkehr mehr nach dem
Tod statt.

Die Ursache fiir die Geburt eines Korpers in dem Prozess der Reinkarnation
ist die Gegenwart eines Wunsches nach einer bestimmten Erfahrung. Das Karma
bezieht sich auf ein Reservoir potenzieller Handlungen, das frither oder spater
gedeiht, wie eine Pflanze, die sich aus einem Saatkorn entwickelt. Die Saat mag in
einem trockenen Boden liegen, auf Regen oder gute Bedingungen warten, um
irgendwann zu sprieflen. So verhdlt es sich auch mit Sanchita-Karma
(Gesamtgruppe der Handlungen in fritheren Geburten), die die Saatkorner aus
den fritheren Geburten bilden. Doch die Bedingungen haben sich noch nicht
eingestellt, da Prarabdha-Karma ihre Offenbarung verhindert. Der Druck auf das
Prarabdha, der sich unter dem Prozess der Erfahrungen befindet, erlaubt das
Erblithen anderen Karmas aufgrund des Gewichts vorangeganger Handlungen in
der Sanchita-Gruppe nicht, doch spateres Karma liegt bereits auf der Lauer und
wartet nur auf die entsprechende Gelegenheit um sich zu offenbaren. Wenn das
Prarabdha voriiber ist, d.h. die Erfahrungen, die man durch diesen Korper
machen musste, dann erfolgt der Tod. Danach folgt eine nachste Gruppe von
Karmas. Das ist der bedingte Faktor fiir eine neue Geburt. Was man im nachsten
Leben wird, in der nachsten Inkarnation, hdngt von der Natur der nachsten
starken Zusammensetzung des Karmas ab, das bereits im Reservoir der Sanchita-
Gruppe wartet. Dieses sind nur schwer zu verstehende Dinge, denn man weif3 nie
zuvor welches Karma gerade heranreift. Man weif nicht, ob eine Handlung zu
einer, zwei oder mehreren Wiedergeburten fiihrt, oder ob zwei, drei oder
mehrere Handlungen zusammen zu einer Wiedergeburt fithren. Man weif3 nicht,
ob Karma aus Handlungen dieses Lebens Anlass zur nachsten Wiedergeburt gibt,
oder ob sich gar bei einer Wiedergeburt Handlungen aus fritheren Leben mit
einem oder mehreren Karmas aus dem derzeitigen Leben vermischen. Alles das
ist fur jemanden unverstdndlich, der nicht allwissend ist. Doch eines ist sicher,
alle Handlungen hinterlassen eine Art von Rest oder eine Spur, genannt Apurva,
was zum Inhalt von Sanchita oder Anandamaya-Kosa in uns wird. Wir tragen
diese Reste mit uns, wo auch immer wir hingehen, und diese werden auch selbst
bei unserem Ableben nicht zerstort, denn der Tod ist nichts weiter als eine
Erschopfung nur eines bestimmten Anteils des Karma aus unseren Handlungen
und nicht des ganzen. Doch Sanchita wird durch das Feuer des Wissens zerstort,
wenn der Mensch Selbstverwirklichung erreicht. Dann findet keine Wiedergeburt
mehr statt.

Das ist der Unterschied zwischen Menschen, die zur Wirklichkeit bewusst
durch Selbst-Transzendenz aufgestiegen sind, und jenen Menschen, die nur
sterben, um direkt wiedergeboren zu werden. Dieses ist das Wesen der Lehren
von Uddalaka an Svetaketu in diesem Abschnitt.

Zuerst gab der Heilige einige Erklarungen zum Schopfungsprozess, wie das
Universum vom absoluten Sein, dem Sat, erschaffen wurde; er erklarte die
Bedeutung der Grundelemente Feuer, Wasser und Erde. Er beschrieb, dass alles
in der Welt nur aus diesen drei Elementen besteht und nicht aus
unterschiedlichsten Einzelheiten zusammengesetzt wurde. Dann erklarte er, dass
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im Inneren des Korpers, wie auch in der ibrigen dufieren Welt, dieselben
Prinzipien am Werk sind, aus denen sich alles zu verschiedensten Mustern
zusammensetzt. Er beschrieb, wie Geist und Prana aufierordentlich durch die
Aktivitaten dieser drei Elemente Feuer, Wasser und Erde beeinflusst werden,
denn alles besteht aus denselben Elementen bzw. Prinzipien, die untrennbar sind
und wirken. Er beschrieb, dass dieses Sein innerlich im Individuum und
aufderlich im Universum gleichermafden prasent ist. Dann erzahlte er, dass dieses
Sein das Ziel der Verwirklichung aller Individuen ist, und dass dieses Sein in
jeder noch so kleinen Offenbarung gegenwartig ist. Er sagte auch, dass ES
unsichtbar ist, denn es ist das Subjekt allen Wissens, dass ES ein all-
durchdringendes Prinzip ist, und dass ES die subtilste Essenz im Hintergrund
aller Existenz ist, und dass darum weder Geist noch Sinne dieses Sein
wahrnehmen konnten. Normales Wissen ist hier unzureichend, denn dieses ES
kann nur durch die Gnade und durch die Fiihrung eines Gurus oder Meisters
erfahren werden. Auch wenn ein befreiter Meister und ein normaler Mensch in
demselben Erscheinungsbild in dieser Welt leben, so gibt es doch einen
Unterschied zwischen beiden. Der Unterschied ist in diesen Menschen zu suchen.
Der Befreite weifd was er ist, wohingegen der andere nicht weif3, wer er wirklich
ist. Der Unterschied liegt im Wissen und Nichtwissen. Hierzu wird von Uddalaka
ebenfalls ein Pfad zur Befreiung angeboten.
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3. Kapitel — Sanatkumaras Anweisungen tber Bhuma-Vidya

Beim Studium der Panchagni Vidya im ersten Abschnitt wurde erkannt, dass die
Sorgen des Lebens letztendlich dadurch entstehen, dass man Teil eines Prozesses
der Seelenwanderung ist. Es ist eine Tatsache, dass es einen Druck von héherer
Warte gibt, der sich auf den Einzelnen auswirkt, und dass dieser Druck den
Einzelnen auf den Kurs der Schopfung zwingt. Solange, wie die Ursache dieses
Drucks nicht erkannt wird, der im Zusammenhang mit dem eigenen Selbst steht,
solange erreicht man auch keine letztendliche Befreiung von Samsara, dem
wiederkehrenden Zyklus von Geburt und Tod. Diese Ursache fiir die letztendliche
Freiheit ist das Selbst aller und von allem, bei dessen Verwirklichung man mit
wahrer Freiheit beschenkt wird. Dieses Selbst ist die universale Wirklichkeit.
Dieses konnte man auch in dem Teilabschnitt erfahren, der sich mit Vaishvanara-
Vidya befasste. Im zweiten Abschnitt, der mit dem sechsten Abschnitt des
Originaltextbuches identisch ist, wurde das Thema mit einem vollig anderen
Gesichtspunkt fortgesetzt. Dort wurde mithilfe verschiedener Analogien,
Vergleiche und Illustrationen erklart, warum es nur ein Sein geben kann, und
dass jedes Detail der Schopfung nur eine Form ist, die aus dem
Schopfungsprozess des einen Seins stammt. Darum gibt es wirklich nur ein Sein
und keine zwei. Dieses eine Sein ist das Selbst, Atman.

Nun kommen wir zu dem Teil, der mit dem siebten Abschnitt der Upanishad
identisch ist. Dieser Abschnitt ist sehr bekannt, denn er beschreibt die
wundervolle Doktrin von Bhuma, er beschreibt das Absolute, die
Vollkommenheit der Wirklichkeit. Er ist in sokratischer Manier abgefasst, wobei
man schrittweise Stufe flir Stufe, von der niedrigsten bis zur hochsten Stufe,
vorgeht, damit nichts verloren geht, wenn das Absolute verwirklicht wird. Wenn
Gott erreicht wird, geht dadurch nichts von der Welt verloren, so als wiirde man
zum Original greifen, denn damit geht auch sein Schatten nicht verloren. Alles
wird in Uberschwinglicher Weise gewonnen. Von dem Schatten kann man
behaupten, dass er Teil des Originals ist. Er gehort dazu. All die niederen Ebenen
sind nur Formen seiner Offenbarung. Jeder Name und jede Form in dieser
Schopfung stellt eine niedere Ebene der Offenbarung der Wirklichkeit dar. Die
niederen Ebenen werden von den hoheren Ebenen nicht ausgeschlossen, da das
Hohere das Niedere beinhaltet, und das Hochste alles einschliefdt. Dieses ist das
Thema dieses Abschnitts, der damit beginnt, dass der grofde Heilige Narada den
Meister Sanatkumara zwecks spiritueller Unterweisung und spirituellen Trosts
aufsucht.

Narada war nicht nur in allen Kiinsten und Wissenschaften bewandert,
sondern er war auch ein grofder Heiliger. Es gab praktisch nichts, was er nicht
wusste. Er genoss grofdes Ansehen hinsichtlich aller Epen und Puranas. Er konnte
den ganzen Erdball bereisen, die Atmosphare, die Himmelssphdren und mit den
Gottheiten personlich sprechen. Er genoss absolute Reisefreiheit. Er war auf allen
Ebenen des Seins zuhause. Er besafs wundervolle Fahigkeiten, hatte solch ein
Wissen und solch eine Macht. Solch eine Personlichkeit kam jetzt als Schiiler zu
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Sanatkumara, dem Sohn von Brahma, und bekannte seine Unwissenheit, war tief
bekiimmert, dass er zwar viel wusste, aber dennoch keinen Frieden finden
konnte. Irgendetwas fehlte bei all dem meisterlichen Wissen. ,Grofer Meister,
unterrichte mich. Ich bin zu dir als demiitiger Schiiler gekommen.” So trat Narada,
ein Meister und Heiliger, vor den gottlichen Lehrer Sanatkumara.

1. Die ,Namen’

Narada kam zu Sanatkumara und sagte: ,Grofder Meister, gottlicher Heiliger, ich
bin hier zu deinen Fiifen gekommen. Unterrichte mich. Es war eine sehr
einfache Bitte: ,Unterrichte mich’. Was sollte ich dir beibringen? Wo hast du
Probleme? Du selbst bist bereits eine grofde Personlichkeit. Lass mich wissen,
was du weifdt. Und falls irgendetwas tbrig bleibt, werde ich es dir erzahlen. Was
mochtest du wissen? Sag es mir. Dann werde ich dariiber sprechen. Das war die
Antwort von Sanatkumara.

Narada sagte: ,Grofder Meister ich habe die Rigveda studiert. Ich kenne mich
darin gut aus. Ich habe die Yajurveda gemeistert. Ich bin ein Experte in der
Samaveda. Ich kenne die Atharvaveda. Ich bin ein Meister der Epen, der Purunas
und weif$ alles tiber Grammatik. Es gibt nichts, was ich nicht weifd. Ich kenne
mich in Mathematik und Algebra aus. Ich kenne die Buchhaltung und bin ein
Experte der Logik. Ich kenne mich in Ethik, Politik, Astrologie und Astronomie
aus. Ich kenne die sechs zusatzlichen Glieder der Vedas. Ich kenne die Gesetze
der Physik. Ich bin in Musik, Kunst und Tanz bewandert. Es gibt praktisch nichts,
womit ich mich nicht beschaftigt habe. Dieses alles habe ich gelernt, grofder
Meister. So, nun habe ich deine Frage nach dem, was ich studiert habe,
beantwortet.” Er hatte einen Abschluss in jede Art von Wissenschaft und Kunst.
Dieses war also eine Auflistung aller Zertifikate, die Narada errungen hatte.
Dieses hatte er studiert. ,All dieses sind nur Namen® sagte daraufhin
Sanatkumara. ,All dieses Wissen ist nichts. Darum findest du keinen Frieden.”

Narada sagte: ,Ja, dieses sind in Wahrheit alles nur Woérter, Vokabeln, ein
Katalog meiner Wissensgebiete, mit denen ich mich befasst habe. Ich habe von
anderen gehort, dass jemand, der das Selbst erfahrt, alle Sorgen iiberwinden
kann. Was ist dieses Selbst? Ich bin auf Grund dieses Lernens voller Sorgen und
in einem Zustand des Kummers. Ich bin zu dir gekommen, groféer Meister, um
dich zu bitten, mir liber den grof3en Ozean der Sorgen hinwegzuhelfen. Ich leide
innerlich, was durch das viele Lernen nicht besser geworden ist. Ich weifs viel
iiber Kiinste und Wissenschaften, doch ich weifs nichts iliber die wirkliche
Substanz dieser Kiinste und dieser Wissenschaften. Die Namen sind mir Kklar,
doch deren Inhalt ist mir unbekannt.” -

Alles, was einen Indikator hat, wird angezeigt. Jeder Name verfiigt iiber eine
entsprechende Form. Wenn man einen Namen fiir ein entsprechendes Objekt
ausspricht, hat man sofort eine Vorstellung davon. Doch man besitzt kein Objekt,
nur weil man eine Vorstellung davon hat. So verhalt es sich mit allem, was man
lernt. Es dreht sich nur um eine Vorstellung von etwas, doch die Dinge sind
jenseits unserer Kontrolle. Man kann eine Vorstellung von der inneren Struktur
der Sonne oder des Sternensystems haben, doch deshalb hat man noch lange
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keinen Einfluss oder irgendeine Art von Kontrolle tiber die Sonne, nur weil man
bestimmte Erkenntnisse iiber sie gewonnen hat. Man mag Kenntnisse iiber die
verschiedensten Dinge in dieser Welt haben. Doch bei diesen Kenntnissen
handelt es sich nur um ideologische Kenntnisse iiber mogliche Inhalte dieser
Welt. Durch solche Kenntnisse bekommt man keine Kontrolle iiber diese Dinge.
Sie sind nicht in unserem Besitz. Man kann nicht behaupten, dass sie uns in
irgendeiner Weise helfen. Das war der Standpunkt von Narada. Und so verhalt es
sich mit jeder Art von theoretischem Wissen. Es gibt keinen Bezug zur
Wirklichkeit, zur Tatsache als solches und zu dem, was sich durch einen Namen
ausdrickt. Darum ist Narada ein Kenner von Mantras, Namen und Vorstellungen.
Er verfligt Uber ein intellektuelles Wissen, Theorien. Er ist ein Experte im
Verstehen der Natur der Dinge, doch das Selbst dieser Dinge befindet sich
jenseits seiner Kenntnis. Er hat das Selbst der Dinge nicht erkannt.

Narada sagte: ,Von Personlichkeiten, wie dir, habe ich gehort, dass man durch
die Erkenntnis des Selbst alle Dinge kennen wiirde. Man wiirde in dem
Augenblick frei von Sorgen sein. Vor dir sitzt jemand voller Sorgen. Es gibt fiir
mich keinen anderen Ausweg als dich, oh grofder Meister. Leite mich iiber diesen
See der Sorgen.”

Sanatkumara erwidert: ,Es gibt zweifellos einen wichtigen Punkt in dem, was
du gelernt hast, denn dieses Wissen war aus einem einfachen Grund wenig
hilfreich, denn dieses Wissen hilft solange nichts, wie es nicht Teil von dir selbst
geworden ist. Nichts, was sich aufderhalb von dir befindet, kann irgendwie
hilfreich sein. Alles, was dir fremd ist, nicht zu dir gehort, kann dich nicht von
deinen Sorgen befreien. Die Quelle deiner Sorgen ist das, was sich aufderhalb von
dir befindet, denn sie ist fiir dich ein anderes Selbst. Sie ist nicht das primare
Selbst. Auf diese Weise ist dein Wissen iiber all die Dinge, von denen du
gesprochen hast, nicht das Wissen vom Selbst dieser Dinge, sondern nur eine
Kenntnis von den Namen dieser Dinge, denn in Wirklichkeit hast du eigentlich
keine Ahnung von all diesen Dingen. Dieses bezeichnet man als theoretisches
Wissen. Doch, was sollte daran schon gut sein? Darum, mein lieber Narada, sind
all das nur Namen, Worter, nur Sprache, Theorie, Informationen und weiter
nichts. Sie scheinen dir viel zu geben, doch kénnen sie dir solange nicht wirklich
helfen, wie du sie nicht in dir verinnerlicht hast, und du nicht zu ihrem Selbst
geworden bist.”

Sanatkumara fuhr fort: ,Nun bei all dem, was dein Wissen umfasst, handelt es
sich um Theorien. Sie sind fiir den Anfang sehr wichtig. Darum meditiere tiber die
Namen.”

Obwohl Informationen allein letztendlich keinen Nutzen fiir das praktische
Leben haben, so sind sie doch nicht nutzlos, denn Lernen beginnt mit der
Sammlung von Informationen. Die Vorstellung von einem Objekt geht dem
wirklichen Wissen tiber ein Objekt voraus. Wie sollte man ein Objekt erreichen,
wenn man keine Vorstellung davon hat? Bei einer Vorstellung handelt es sich
zweifellos noch nicht um dessen Substanz, doch kann man diese Substanz nur
liber eine Vorstellung erreichen. Die Theorie geht der Praxis voraus. Wenn man
kein theoretisches Wissen von einer Sache hat, wird man Kkeinen
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wissenschaftlichen Hintergrund, welcher Art auch immer, erreichen kénnen, man
kann ihn nicht meistern. Die technologische Anwendung des Wissens bedarf
zuerst der Beherrschung der Theorie. So verhilt es sich bei allen Wissenschaften,
jeder Kunst, jedem Wissensgebiet. Wenn also Sanatkumara sagte, dass es sich bei
all dem Wissen nur um Namen und nicht um wahre Werte handelt, meinte er
damit, dass darin der eigentliche Grund fiir das ,Ungliicklichsein’ von Narada zu
suchen ist. Namen sind wichtig, denn sie bilden die Eingangsstufe im Prozess des
Aufstiegs der Seele zur absoluten Wirklichkeit.

Von der niedrigsten Stufe der Offenbarung muss man Stufe fiir Stufe
voranschreiten. Zu Beginn unseres Lebens scheinen alle Objekte der Welt
aufderhalb von uns stehen. Dadurch erfahrt man nur etwas tiber die Namen der
Dinge. Dieses ist die erste Stufe auf dem Weg zum Wissen der Dinge. Wenn man
etwas mehr Uber die Dinge erfahren mochte, bekommt man eine genaueres ,Bild’.
Dieses war gemeint als Sanatkumara sagte, dass Narada nur iiber die ,Namen’
etwas erfahren hatte. Der ,Name’ eines Objektes beinhaltet alle Informationen
liber ein bestimmtes Objekt. Sanatkumara sagte darum zu Narada: ,Man muss
sich zundchst davon iiberzeugen, dass man alles liber ein Objekt erfahrt, soweit
es den ,Namen’ betrifft. Dariiber hinaus kann man nicht gehen. Man muss sich
erst ein genaues ,Bild’ von den Dingen machen.”

Das Prinzip im Aufstieg der Seele zu hoheren Ebenen der Offenbarung liegt
darin, dass, solange eine niedere Ebene nicht erfiillt wurde, die hohere nicht
erreicht werden kann. Wenn es heifdt, die niedere Ebene sei unangemessen,
bedeutet das nicht, dass sie wirklich unbedeutend ware. Alles ist von Bedeutung.
Jede Stufe ist in soweit von Bedeutung, wie ihr Gesetz wirkt. Man muss sie
meistern, nicht indem man sie ausschliefdt, sondern indem man ein Kklares
inneres Bild von ihrer gesetzmafdig bekommt, wobei man die Gesetzmafligkeit
insoweit betrachtet, wie es die Stufe, in der man sich selbst im Augenblick
befindet, zuldsst. Man kann seine Augen nicht vor den Aktionen und Reaktionen,
die durch die Gesetze in einem bestimmten Bereich vorherrschen, verschliefen.
Man sollte auch nicht die Gesetze einer hoheren Ebene einbeziehen, wenn man in
eine niedere Ebene der Existenz involviert ist.

Dieses ist ein Fehler, den viele Menschen selbst in der Praxis des spirituellen
Lebens machen. Sie glauben plotzlich, sie seien Gottesmenschen oder, sie seien
gerade dabei, in den Ozean des Gottesbewusstseins zu springen und den Nektar
der Ambrosia zu trinken. Doch sie werden auf Grund der Gesetze, die in der
physischen Welt vorherrschen, auf dem Boden der Tatsachen festgehalten.
Wissen bedeutet nicht, dass man die besonderen Aspekte der Erfahrungen aufder
Acht lassen konnte. Wissen bedeutet ein vollkommenes Verstindnis der
Tatsachen als solches, denn selbst Bindungen miissen in ihrer wirklichen
Struktur erkannt werden. Wenn man gebunden ist, dann muss man den Grund
dafiir erkennen. Das ist wirkliches Wissen. Man kann nicht von sich behaupten,
man sei nicht an die Stufen der Bindungen gebunden, sondern lediglich der
Freiheit verbunden. Was ist Freiheit? Es ist die Kenntnis der kausalen
Zusammenhdnge hinter den Bindungen. Die Heilung einer Krankheit beginnt mit
der Kenntnis der kausalen Faktoren einer Krankheit, dem Ausloser der
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Krankheit, der Diagnose usw. Erst dann kann eine Medizin verabreicht werden.
Darum ist es notwendig zu wissen, wo man steht. Man sollte sich tiber seine
aktuelle Situation auch nichts vormachen. Worin ist man eigentlich gefangen? In
der Gesellschaft? oder in der physischen Welt? Man ist in einem verschlungenen
Netzwerk gefangen, das sich in verschiedenen Ebenen der Erfahrungen offenbart.

Jeder Ebene muss man eine angemessene Aufmerksamkeit zuteil werden
lassen. So, wie es heifdt, muss man dem ,Teufel’ gegeniiber seine Pflicht erfiillen.
Es macht nichts, auch wenn es sich um einen ,Teufel’ handelt, er bedarf der
Aufmerksamkeit. Nur dann kann man sich von seiner Umklammerung befreien.
Der so genannte ,Teufel’ ist nichts weiter als das Gesetz, das auf einer
bestimmten Ebene wirkt. Die Welt der AufRerlichkeiten, der Objekte, ist das Reich
in dem man lebt. Darum kann man sich nur in soweit bewegen, wie dieses Gesetz
es in dieser Welt zuldsst. Die niedere Ebene des Wissens betrifft, wie bereits
erwahnt, die informative Kenntnis der Objekte. Wenn sich in einigen Kilometern
Entfernung vor uns ein Berg auftut, wissen wir, aufder seiner anschaulichen
Grofde und Position, nichts iber ihn. Darum wies Sanatkumara darauf hin, soweit
wie es mit den Namen geht, soweit geht es auch mit der Theorie, und soweit
sollte man auch diese Dinge meistern. In welcher Stufe der Wirklichkeit man sich
auch immer befinden mag, man sollte sie meistern. ,Verhalte dich wie ein Romer,
wenn du in Rom bist’, besagt ein Sprichwort, was soviel heifdt, man muss sich
dort, wo man ist, so verhalten, wie sich alle dort verhalten, und mit allen
Gesetzen in Harmonie leben. Dann wird man auch dort zu einem Meister,
ansonsten lebt man mit allem standig in Clinch.

Darum wird die erste hier erwahnte Stufe der Meditation als ideologisch bzw.
theoretisch oder begrifflich betrachtet. Sie behandelt das Wirken des Geistes in
Bezug auf die Objekte. Die Objekte sind nicht unter der Kontrolle des
menschlichen Geistes. Diese Kontrolle liegt ganz woanders. Man verfligt lediglich
liber bestimmte Vorstellungen von den Objekten. Doch das reicht fiir den
Augenblick, denn man befindet sich gerade auf dieser Ebene.

Darum sollte man auf die Namen bzw. Begriffe meditieren. Jede
Meditationsstufe oder Transzendenz ist eine Stufe der Identifikation des Selbst
mit jener bestimmten Ebene der Wirklichkeit. Dieses ist sehr wichtig zu wissen.
Man wird von Stufe zu Stufe gefiihrt. Wenn man eine hohere Ebene betritt, dann
bedeutet dies, dass die vorhergehende Ebene bereits in tiefer Meditation und
Erfahrung zu einem Teil des eigenen Selbst geworden ist. Die niedere Ebene
bleibt nicht langer als dufderes Objekt bestehen. Erst wenn man sein Selbst
eingebracht hat, kann man das Reich der nachst hoheren Wirklichkeit betreten.
,Namopassva’ ist die erste Stufe, die gemeistert werden muss, sagte Sanatkumara
zu Narada. Man muss in tiefer Meditation den Prozess der Inhalte des Wissens
insoweit auflosen, wie dieses Wissen zur Welt gehort. Dieses nennt man
begriffliche Meditation.

Wer auch immer auf ,Namen’ als Brahman kontempliert; wer also diese
Meditationsobjekte als Absolutes betrachtet, bekommt was immer das jeweilige
Objekt in sich tragt. Das Prinzip liegt darin: was auch immer man als
Meditationsobjekt annimmt, sollte als das Absolute angesehen werden.
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Aufderhalb davon sollte es nichts geben, denn, falls der Geist irgendetwas als
etwas Hoheres ansieht, dann wird dieses Hohere zum Meditationsobjekt. Das
ausgewadhlte Meditationsobjekt sollte das Hochste vom Geist zu erreichende
Objekt sein. Jenseits davon kann der Geist nicht gehen. Dann wird das
Meditationsobjekt zum Absoluten. Darum ist das Absolute nur ein ,Name’ fiir
etwas, was fur den Geist in der jeweiligen Stufe erreichbar scheint. ,Name ist
Brahman’ bedeutet, dass dieser Name insoweit absolut ist, wie man sich nur auf
der Ebene der Namen, des theoretischen Wissens, befindet. Warum sollte man
weder eine hohere noch eine niedere Ebene als dieses Absolute der jeweiligen
Ebene anstreben? Weil die hohere Ebene nicht den Inhalt des Geistes des
gegenwartigen Zustandes widerspiegelt. Angenommen man wird gebeten, auf die
himmlischen Regionen zu meditieren. Es funktioniert nicht, weil man nicht weif3,
was das bedeutet. Die himmlischen Regionen sind jenseits der Reichweite des
Geistes. Man konnte Brahmaloka usw. lediglich mit physischen Bildern aus den
Vorstellungen des Geistes liberlagern. Dieses ist nicht beabsichtigt. Man muss
sich auf das individuelle Wissen beschranken, und den Geist auf das machbar
Absolute kontemplieren lassen. Darum wurde Narada dazu angehalten, ,Namen’,
mit dem entsprechenden theoretischen Wissen, als das Absolute zu nehmen. Das
Ergebnis dieser Namen-Meditation geht soweit wie die Vorstellungskraft des
Geistes hinsichtlich der Theorie reicht, und insoweit wird der Meditierende
befreit.

Es ist bekannt, dass es sehr gebildete Menschen, Wissenschaftler usw. in der
Welt gibt. Sie haben auf ihrer Ebene Freiheit erlangt, doch nicht jenseits davon.
Soweit wie ihr Wissensgebiet reicht, ihre Fahigkeiten reichen, haben sie Freiheit
erlangt. Doch, wo ihr Wissen nicht mehr anwendbar ist, dort gibt es fiir diese
Menschen keine Freiheit. Darum hangt es von der Ebene ab, wo man sich
befindet. Wenn man Akademiker ist, dann hilft das jeweilige akademische
Wissensgebiet. Doch dieses Wissen wird nur unzureichend sein, wenn sich
derjenige auf dem Ozean oder mitten auf einem Fluss befindet. Dieses Wissen
wird auch nicht hilfreich sein, wenn sich derjenige plotzlich in einer
lebensbedrohlichen Situation befindet, denn dann ist anderes Wissen
erforderlich. Darum ist das erlangte Wissen fiir die jeweilige Lebenssituation, in
der man sich befindet, hilfreich, d.h. soweit es diese Ebene und ihre
Wirkungsweise betrifft.

Wer auch immer auf diese Weise auf ,Namen’ als Brahman meditiert, erlangt
dort auf dieser Ebene die Freiheit, wie zuvor beschrieben. Narada fragte: ,Gibt es
noch etwas dariiber hinaus?“ ,Ja!“ antwortet Sanatkumara. ,Was gibt es denn
noch dariiber hinaus”, fragte Narada.

2. Die Sprache

Das, was den Ausdruck des Namens verursacht, steht tiber dem Namen. Die
sprachliche Bezeichnung eines Objektes hat in ihrem Hintergrund die
Wissenschaft der Sprache. Dieses bezeichnet man als Wissenschaft der
Linguistik. Das allgemeine Vokabular oder die Namensgruppen werden auf
bestimmte Objekte genau eingegrenzt, auf Formen linguistisch angewendet, was
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das Prinzip der Sprache ausmacht. Sprache ist ein verbaler Ausdruck einer Kraft,
die im eigenen Innern generiert wird. In okkulten Zirkeln heifdt es, dass hinter
dem verbalen Ausdruck oder dem Sprechen im Korper subtile Prozesse ablaufen,
und diese Stufen des inneren Wirkens werden bei jenen okkulten Wissenschaften
als Para, Pasyanti, Madhyama oder Vaikhari bezeichnet. Vaikhari bezeichnet den
aufleren Ausdruck. Der vernehmbare Ausdruck der Sprache wird Vaikhari
genannt. Es ist ein Name, um ein Objekt von einem anderen sprachlich zu
unterscheiden. Doch der innere Aspekt des Sprachprinzips ist Para-vak. Darum
ist das wissenschaftliche Prinzip hinter der Aussprache eines Namens als hoher
anzusehen als der Name selbst. Darum wurde Narada erzdhlt, dass die Sprache
liber dem Namen steht. Alles, was gelernt wird, all die Vedas und Wissenschaften,
alles hat ihre Basis in der Sprache. Durch das Prinzip der Sprache, die im
Hintergrund dieses theoretischen Lernens steht, wird Lernen iliberhaupt erst
moglich. Deshalb heifdt es, dass die Sprache die Ursache fiir eine Namensgebung
ist. Die Ursache steht hoher als dessen Auswirkung. Alles Wahrnehmbare ist
letztendlich ein Ausdruck der Sprache. Nicht nur Wissenschaften und Kiinste,
sondern auch alle Elemente, Erde und Himmel, denn alles wird auch bei Namen
genannt und darum sprachlich ausgedriickt.

Sanatkumara hatte eine Liste liber alle wahrnehmbaren Dinge dieser Welt
anhand gegeben. Dabei handelte es sich um alle Sinnesobjekte, die fliinf Elemente,
die lebenden Wesen aller Spezies, alles, was vorstellbar war, Vergniigen und
Schmerz, was bekannt und unbekannt war, gerecht und ungerecht, tugendhaft
und lasterhaft, gut und bose, dies und das und was nicht war, und alles Gesegnete
in dieser Welt. All dieses sind Objekte des Wissens, worliber Narada eine
Unmenge von Informationen besaf3, und mit dessen Namen er vertraut war. Die
Sprache steht iiber all diesen Namen, denn sie ist der kausale Faktor hinter all
den Namen dieser Objekte. Wenn man alles iiber das Prinzip der Sprache weifs,
die Wissenschaft der Sprache selbst, dann kennt man auch alle Sprachen und
verfligt liber das gesamte Wissen, das in Sprachen ausgedriickt werden kann.
Wer auch immer auf die Sprache als das Absolute meditiert, bekommt alles, was
in den Grenzen von Sprachen maéglich ist.

Man wird bzgl. des eigenen Wissens frei. Insoweit bedeutet Wissen Macht.
Dieses ist die Schlussfolgerung aus dieser Beschreibung iiber die Natur des
Wissens. Wo auch immer wirkliches Wissen existiert, dort ist auch im Rahmen
dieses Wissen Macht vorhanden. Das Wissen wird zur Macht, doch nur im
Rahmen dieses Wissens bzgl. eines Objektes, auf das es sich bezieht. Wo dieses
Wissen nicht anwendbar ist, ist auch keine Macht mehr vorhanden, und es
handelt sich dann nur noch um eine Theorie. Darum wurde Narada gesagt: ,Bis
zum Umfang der Sprache bist du frei; meditiere auf die Sprache als das Absolute,
denn dein Geist kann nicht dariiber hinaus gehen.”

,Gibt es denn etwas jenseits der Sprache®, fragte Narada. ,]Ja, es gibt etwas”,
antwortete Sanatkumara. ,Wenn das so ist, bitte unterweise mich®, bat Narada.

Das Prinzip der Sprache ist die Voraussetzung fiir den Ausdruck von Sprache,
was wiederum vom Geist kontrolliert wird. Ohne die Funktion des Geistes gabe
es weder den Ausdruck der Sprache noch irgendeine Sprache oder irgendwelche
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Definitionen oder gar etwas Erlernbares. Darum steht der Geist natiirlich tiber
der Sprache, und die Sprache liber die Namen. Der Geist ist die Ursache all dieses
Ausdrucksvermaogens.

3. Der Geist

Jenseits der Sprache befindet sich der Geist. Jenseits und liber der Sprache steht
der Geist. Hier kann man die Schonheit der Funktionen sowie die Fahigkeiten des
Geistes bewundern. Solange der Geist gut funktioniert, finden weder Sprache,
noch namentliche Einschrankung oder Lernen statt. ,So wie zwei kleine Beeren
bzw. Objekte in den gefalteten Hinden gehalten werden®, sagte Sanatkumara, ,,so
beinhaltet der Geist Sprache und Namen.” Dieses ist die Kraft des Geistes. Was
auch immer man anstellt, es geschieht mit der Kraft des Geistes. Man weif3 es
sehr wohl. Man denkt erst, bevor man etwas sprachlich benennt. Man denkt: ,lass
mich dieses machen’, und dann nimmt man die Arbeit auf. Man denkt: ,lass mich
dieses oder jenes haben’, und dann bewegt man sich auf das Ziel zu. Man
unternimmt vieles in dieser Welt, nachdem man dariiber nachgedacht hat. Auf
diese Weise steht das Denken liber dem Handeln oder dem Bemiihen.

Der Geist ist das absolut Beherrschende im Leben. Dieses ist allen bekannt.
Der Geist ist praktisch das eigene Selbst. Wenn man sich im Leben auf sich selbst
bezieht, dann bezieht man sich auf den eigenen individuellen Geist. ,Das bin ich’,
sagt man. Was ist mit diesem ,Ich’ gemeint? Man bezieht sich auf den eigenen
Geist, nichts anderes. Der Geist hat durch das Uberlagern des Charakters ein
Selbstsein angenommen. Dieser Eindruck von Selbstsein ist nicht Bestandteil des
Geistes. So wie das Sonnenlicht im Spiegel reflektiert wird, so nimmt der Geist
durch Ubertragung des Charakters des Selbst das Gefiihl von Selbstsein (ein
Spiegelbild) in sich auf. Darum ist der Geist - flir die lebendige Praxis - das Selbst
und die Individualitdt in uns. Der Geist ist fiir alles, was man in dieser oder in
einer anderen Welt im Leben erreicht, verantwortlich, denn, was man als Welt
ansieht, ist nichts weiter als das Gebiet der Erfahrungen. Das Reich der
Erfahrungen ist die Welt, in der man lebt. Alle Lebenserfahrungen sind ein
Ausdruck unserer Handlungen, hinter denen der individuell denkende Geist
steckt. Auf diese Weise wird die Erfahrungswelt, die man erlebt, tatsachlich
durch den Geist kontrolliert und gesteuert. Man konnte darum im gewissen Sinne
sagen, der Geist ware die Welt. ,Da der Geist in diesem empirischen Reich du
selbst bist, oh Narada, meditiere auf den Geist als Brahman, das Absolute®, sagte
Sanatkumara.

Was auch immer der Geist denkt, sollte in das Meditationsobjekt einbezogen
werden. Dieses ist moglicherweise die letzte Stufe, die der normale Mensch in der
Meditation erreichen kann. Was kann der Mensch jenseits der Gedankenebene
mit seinem Geist tun? Er sollte versuchen, die Moglichkeiten des Geistes weiter
auszuloten, und alles zusammen kiinstlich in einen Zustand der Harmonie
versetzen. Die Gedankenmuster sollten schon und vollkommen sein. Das ist hier
mit ,Absolut’ gemeint. Man sollte sich dessen erinnern. Das Absolute ist die
Vollkommenheit aller einzelnen Vorstellungen, um welche Vorstellungen es sich
auch immer handeln mag. Darum muss man hier alle Moglichkeiten des Geistes
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ausnutzen. Das Arrangement der konzeptionellen Objekte sollte von der Art sein,
dass alles mit einbezogen wird. Der Grund fiir die Bewegung Geistes, weg vom
Meditationsobjekt, liegt an der Gegenwart eines subtilen inneren Geftihls, dass
sich immer noch etwas aufierhalb des erwahlten Objektes oder iiber ihm
befindet. Der Geist sollte alle gesegneten Dinge einbeziehen, sodass es keine
Chance mehr fiir den Geist gibt, sich von dem auserwahlten Objekt
wegzubewegen. Bei dem mentalen Objekt handelt es sich nicht um ein
bestimmtes Symbol eines korperlichen Objekts, sondern es schliefdt alles
Erdenkliche ein. Diese ist die Anweisung zur Meditation fiir diesen Abschnitt.

,Nun befindest du dich im mentalen Bereich der Meditation, oh Narada.
Betrachte den Geist als allgegenwartiges, alles, damit er eins mit deinem Sein
wird und nicht wie ein duferlich funktionierendes Etwas bestehen bleibt, liber
das du keine Kontrolle hast. Er gehort zu dir. Er muss zu deinem Selbst werden®,
sagte Sanatkumara.

Dieses geschieht nicht im normalen Leben. Obwohl man von seinem Geist
sagt, er sei ,mein’, so ist man doch nicht Herr seines Geistes. Es gibt viele
Gelegenheiten, wo einem mit Erschrecken klar wird, dass der Geist nicht zu
einem selbst gehort, obwohl man falschlicherweise sagt, ,er gehort mir, er ist
mein’. Wenn der Geist zu einem selbst gehort, nun, dann sollte man ein Meister
seines Geistes sein. Doch das ist nicht der Fall. So wie der Wind, wandert der
Geist in viele Richtungen, und man folgt ihm. Auf diese Weise wird man vom
Geist beherrscht. Er verhalt sich nicht, wie das eigene Selbst. Darum ist es nicht
korrekt, dass der Geist das wirkliche Selbst ist. Doch er muss in der Meditation in
das eigene Selbst absorbiert werden, damit er kontrolliert werden kann. Die
vollkommene Kontrolle einer Sache wird nur insoweit ausgelibt, wie dieses
besondere ,Ding’ absorbiert wird. Alles, was zum Selbst wird, steht unter
Kontrolle, und das hat man gemeistert. Man kann nicht Meister von Etwas sein,
das sich aufderhalb von einem selbst befindet. Darum sollte man in Bezug auf den
Geist zum Meister werden. Man sollte durch die Identifikation des eigenen Seins
mit allem Erdenklichen den Geist vollig beherrschen. Dieses ist eine Stufe im
Prozess dieser Meditation.

,Grofder Meister, gibt es denn etwas, was iiber dem Geist steht?“ fragte
Narada. Sanatkumara antwortete: ,Ja, sicherlich gibt es Sankalpa, den Willen, der
tiber dem Geist steht!”

4. Der Wille

In der Stufen der Meditation steht der Geist liber der Sprache, womit alle ,Namen’
offenbart werden, denn vom Geist gehen alle psychologischen Aktivitiaten aus
und alles, was durch die Sprache zum Ausdruck kommt. Doch hinter dem Geist
stehen ebenfalls Krafte, die in ihrer Natur konzentrierter sind. Durch eine
Analyse dieser geistigen Aktivititen kann man feststellen, dass diese Krafte auf
die Aktivitdt besonderer Gedanken beruhen. Es existiert eine Kreativitat, die als
richtungweisende Intelligenz (Wille) fungiert. Dieser ,Wille’ wird im Sanskrit als
Sankalpa bezeichnet. Eine Bestimmung oder ein Wille im Geist geht der Aktivitat
voraus. Darum steht dieser Wille tiber dem allgemeinen Denken des Geistes.
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Der Wille, der in seinem Charakter kreativ ist, steht tiber den Gedanken. Wenn
ein Wille oder eine bestimmende Aktivitat der psychischen Organe aufkommt,
erhebt sich das Denken des Geistes. Danach folgt die Sprache. Alles, was wir
rezitieren, singen oder aufdern ist eine Form der Sprache. Die heiligste Form der
Sprache stellen die gesungenen Mantras und die rezitierten Veda-Verse dar. Die
Mantras der Veda-Texte, die als Brahmanas bezeichnet werden, dirigieren den
Menschen zu besonderen Handlungen, wie z.B. Verfligungen. Die Mantras sind
wie Feuer, machtige Krafte von dirigierender Intelligenz. Die Mantras tragen in
sich die Hinweise, wie sie zu verwenden sind. Darum sind Handlungen, die zu
bestimmten Ergebnissen, Erfahrungen oder Konsequenzen im Leben fiihren, in
den Mantras selbst verwurzelt, die in der Sprechweise zum Ausdruck kommen,
die wiederum im Geist verwurzelt ist, und durch den Willen, der kreativen
Intelligenz, verursacht wurde.

Dieses ist die Abstufung bis zum Willen. Alles ist letztendlich im Willen
begriindet. \Wille’ ist der allgemeine Begriff, der in sich jede Art von Absicht tragt,
sei sie innerlich im Menschen, oder in der dauferen Natur begriindet. An dieser
Stelle heifdt es in der Upanishad, das alles seine bestimmte Absicht hat und in sich
tragt. Selbst die fiinf Elemente, wie Raum, Luft, Feuer, Wasser und Erde, sind
letztendlich nur bestimmte Formen auf Grund des kreativen Willens. Ihre
Offenbarungen in ihren verschiedenen Auspragungen beruhen auf die
unterschiedlichen Charaktere, die in den Elementen enthalten sind. Dieser
differenzierende Charakter bezieht sich auf den Willen, der ihnen steckt. Der
Wille zu sein, der Wille zu leben, der Wille zu existieren, der Wille, die
Individualitdit zu bewahren, ist die Kraft, die die Elemente voneinander
unterscheidet. Ansonsten widren die Elemente miteinander vermischt und
konnten nicht mehr voneinander unterschieden werden.

In der gesamten Schopfung dieser Welt gibt es nichts, was nicht durch den,
durch das Selbst bestimmten Willen gelenkt wird. Darum ist der Wille eine
universale Kraft. Alles, was sich in besonderer Weise selbst behauptet, wird als
Wille bezeichnet. Diese selbst-bestimmende Natur findet man in jedem Atom der
Schopfung, im Himmel und auf Erden, im Wind und im Raum, im Feuer und im
Wasser, und bei allen weiteren Modifikationen, in Koérpern in Form von
Lebensenergie und weitergehenden Motivationen, wie dem Rezitieren von
Mantras, die, wie bereits erwdhnt, fiir unser Handeln verantwortlich werden
konnen. Die ganze Welt ist im Willen verwurzelt. Die Welt besteht im
Allgemeinen und im Besonderen aus dem Willen. In bestimmten Fallen wird der
Wille Inhalt des Bewusstseins, im Allgemeinen ist er jedoch absolut unbewusst.
Der Wille steckt jedoch hinter allem. Dieses ist der Punkt, wo hier in der
Upanishad besonders hingewiesen wird. Darum wird auch Narada darauf
hingewiesen, dass der Wille hoher steht als der Geist. Der Wille sollte soweit, wie
der individuelle Wille reicht, die Meditation oder Kontemplation lenken.

Darum muss auf den Willen als das Absolute (in allen Handlungen)
kontempliert werden. Wenn man auf diese Weise seine Meditation praktiziert,
erreicht man die Ebenen, wo der Wille bzgl. der Meditation seinen Ursprung
nimmt. Man wird Teil des eigenen Willens und erfahrt durch diese

92



Meditationsform eine innere Festigkeit. Diese Art von Erfahrung ist nicht mehr
langer vergdnglich wie alles andere in dieser Welt. Menschen, die derartig
verwurzelt sind, erleiden keinen Kummer mehr. Insoweit, wie es um den Willen
geht, werden diese Menschen auch Erfolg haben, und ihr Erfolg beruht auf ihrer
Willenskraft und der Klarheit ihres Willens. Insoweit werden diese Menschen
sich ihres Lebens freuen.

Narada fragte: ,Ist das alles oder gibt es noch etwas Hoheres als den Willen?“
»,Nun, ja, es gibt noch etwas, was liber dem Willen steht”, sagte Sanatkumara.
»Was ist das? Kannst du mir dariiber etwas erzahlen, grofder Meister! Bitte gib
mir weitere Anweisungen Uber das, was jenseits des Willens steht, bat Narada.

5. Das Gedachtnis

Der Wille ist zweifellos eine bestimmende psychologische Kraft. Doch der Wille
ist ohne eine in sich ruhende Kraft hinter den Gedanken wirkungslos. Der Wille
ist nichts weiter als eine kollektive Biindelung des Geistesinhalts. Wenn der Geist
gedanklich auf etwas Bestimmtes gerichtet wird, nennt man es den ,Willen’. Doch
diese Geistesfunktion ware ohne das Gedachtnis unmdéglich. Jemand, der sein
Gedachtnis verloren hat, oder sich nicht erinnern kann, was unmittelbar zuvor
stattgefunden hat, kann seinen Willen nirgendwohin lenken. Denn dass
Erinnerungsvermogen, die Erhaltung der Erfahrung und die Fahigkeit, das eigene
Bewusstsein zielgerichtet aufrechtzuerhalten, sind notwendig, bevor sich der
Wille im Geist erheben kann. Diese Funktion, die dem Willen vorausgeht, nennt
man Chitta. Sie ist sozusagen der Geiststoff, die Grundlage fiir alle psychischen
Funktionen. Der Wille ist eine besondere Offenbarung. Jenseits des Willens
befindet sich Chitta, die Kraft der Erinnerung und Erhaltung. Nur der Geist, der
aktiv prasent ist, kann den Willen lenken. Nur dann kann man denken, sprechen,
benennen, nur dann wird eine Modifikation der Sprache offenbar. Nur im
,Namen’ werden Mantras, heilige Formeln, Opferriten und Handlungen vereint.
Aus diesen Handlungen bilden sich, wie an einer Perlenschnur aufgereiht,
Ergebnisse.

Alles ist in diesem Gedachtnis verwurzelt. Alles Erlernte macht letztendlich
das Gedachtnis aus, denn alles Gesehene, Gehorte usw. wird im Geist gespeichert
und verwahrt. Was auch immer man gelernt hat, welchen Bildungsgrad man auch
erreicht haben mag, wenn man sein Gedachtnis verliert, ist es nutzlos. Es ist dann
so, als hatte man nie etwas gelernt. Darum ist das Gedachtnis wichtig. Wer sein
Gedachtnis verliert, verliert auch seinen Ruf als gebildeter Mensch. Mit einem
guten Gedachtnis, wird man in Diskussionen liberzeugen konnen und als Sieger
hervorgehen. Die Leute horen auf gebildete Menschen mit einem guten
Gedachtnis. Der Mensch und besonders gebildete Menschen sind in Chitta
verwurzelt, dem Erinnerungsvermogen, das in sich alles Wertvolle an
Erfahrungen und Erlerntem im Leben speichert und verwahrt. ,Darum, Narada,
muss man an Chitta, dem Gedachtnis, festhalten, das liber dem Willen steht.
Darum meditiere auf diesen Inhalt von Chitta.”

Die Ausdehnung des Gedachtnisses ist grofder als der Inhalt des Willens. Wer
auf den Inhalt des Gedachtnisses meditiert, wird jene Ebenen erreichen, die
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durch die Funktion des Gedachtnisses erreichbar sind, und sich dieser Ebenen
erfreuen. Man wird dadurch frei und erfolgreich sein, soweit wie das Gedachtnis
wirkt. ,Meditiere darauf. Dieses ist die Stufe, die du durch Analyse und Praxis
erreicht hast”, sagte Sanatkumara. Narada war dessen aufderordentlich zufrieden
und fragte dann aber: ,Gibt es irgendetwas jenseits von Chitta?“ Sanatkumara
antwortete: ,Es gibt noch etwas, was dariiber steht. Obwohl Chitta iiber dem
,Namen’, der Sprache, dem Geist und dem Willen steht, so ist es doch unterhalb
von etwas anderem.“ Nun wollte Narada natiirlich wissen, was es ist.

6. Die Kontemplation

Dhyana, Konzentration, befindet sich noch jenseits des Erinnerungsvermogens.
Je besser man sich konzentrieren bzw., d.h. im wahrsten Sinne des Wortes,
meditieren kann, desto hoher steht man tUber anderen. Konzentration bedeutet:
sammeln des Geistes. Wo auch immer man eine innere Sammlung des Geistes
spurt, findet Konzentration statt. An dieser Stelle geht die Upanishad noch
weiter, denn es heifdt, dass die Erde auf Grund ihrer Stabilitat kontempliert. Man
kann auch keine wirklich chaotischen Aktivititen in der Natur beobachten.
Bedingt durch verschiedenste Dinge in der Natur bleibt eine gewisse Stabilitit
gewahrt. Himmel und Erde kontemplieren oder meditieren individuell, ohne
dabei untereinander irgendeine Verwirrung zu stiften. Man kann die Erde, den
Himmel, die Gewasser, die Sonne und den Mond oder die Sterne beobachten und
wird feststellen, dass alles irgendwie seine Ordnung hat. Alles bewahrt auf Grund
einer gewissen Konzentration seine angestammte Position, die natiirlich durch
hohere Krafte hervorgebracht wurde. Was auch immer im Leben erreicht wird/
wurde, kann nur durch die Kraft der Konzentration erreicht werden. Egal, ob es
sich um gottliche oder menschliche Wesen handelt, Erfolg ist nur durch die Kraft
der geistigen Konzentration moglich. Die Anwendung zielgerichteter Gedanken
ist die Ursache fiir Erfolg. Die Hartnackigkeit zielgerichteter Gedanken und ein
beharrliches Bemiihen in eine bestimmte Richtung, ohne sich dabei ablenken zu
lassen, ist Konzentration. Die Selbstversenkung in ein Objekt, wobei alles andere
aufden vor bleibt, ist Konzentration. Dieses ist Dhyana.

Durch diese gezielte Handlungsweise haben viele Menschen Grof3es erreicht,
und nicht dadurch, dass sie sich mit allem Moglichen beschaftigt haben, denn
dadurch erreicht man gar nichts. Man sollte sich nur auf eine Sache zurzeit
konzentrieren, sein Herz und seine Seele darauf richten, dann wird man
vorankommen. Dieses ist die Bedeutung von Konzentration. Diejenigen, die sich
nicht oder nur schlecht konzentrieren kénnen, sind die Streitslichtigen dieser
Welt. Sie zerstoren die Gesellschaft und sind der Abschaum der Gesellschaft. Das
gilt nicht fiir diejenigen, die sich konzentrieren kénnen. Sie bringen sich ein,
engagieren sich, doch vermeiden unsinnige Aktivitdten. Diejenigen, die sich
konzentrieren konnen, sind die Stiitzen der Gesellschaft. Darum sollte man sich
in Konzentration und Meditation iiben.

Es ist nur schwer zu beschreiben, was fiir ein grofdartiges Ergebnis durch die
Meditationspraxis erzielbar ist. Es ist eine Tatsache, dass Yogapraxis nichts
weiter ist, als eine Konzentration in den verschiedensten Stufen ihrer
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Offenbarung. Und wie die Upanishad sehr schon betont, nichts im Leben hat
irgendeinen Sinn ohne die Konzentration. Man wird dadurch von Bindungen
befreit, und macht insoweit Fortschritte im Leben, wie man mit der
Konzentrationspraxis des Geistes Erfolg hat. Darum sollte man sich in der
Konzentration tben, die iiber allem steht, was in den vorhergehenden
Abschnitten behandelt wurde.

Dieses ist die Stufe, die Narada jetzt erreicht hatte. Narada fragte wiederum:
,0h, Meister, gibt es etwas, dass liber Dhyana, der Konzentration, steht?“ ,Ja“
sagte Sanatkumara, ,es gibt etwas, denn man kann keine Konzentration
anwenden, solange man nicht versteht, was Konzentration ist.“ ,,Dann unterrichte

mich, was liber der Dhyana steht”, sagte Narada.
7.Das Verstehen

Vijnana, das Verstehen steht noch tiber der Konzentration. All das Fiir und Wider
der Konzentration sollte zunachst einmal geklart werden, bevor man sich mit der
Konzentration befasst. Worauf sollte man sich konzentrieren? Wenn man es nicht
versteht, und wenn man versucht, sich auf etwas Bedeutungsloses zu
konzentrieren, wird es zu keinem Erfolg fithren. Zuvor muss man den
Konzentrationsprozess verstehen, die Methode der Meditation, den Grund,
warum man sich konzentrieren sollte, und aufierdem, welchen Problemen man
wahrend der Meditation begegnen kann. Dieses Verstehen steht natiirlich tiber
allem, denn dieses muss der Konzentration vorausgehen.

Sanatkumara listet die gesamten Vedas auf, die Wissenschaften, die Kiinste
usw., die in den Abschnitten 1 und 2 von Narada gemeistert wurden und sagte
dazu, dass diese Abschnitte zum Verstindnis beitragen. Narada hatte dieses
Verstehen durch die Analyse dieser Objekte entwickelt und dadurch
entsprechend Klarheit gewonnen. Auf diese Weise hatte er alles Gelernte
verstanden. Die Fahigkeit der analytischen Intelligenz geht immer der geistigen
Anwendung in Form von Konzentration und Meditation voraus. Alle Dinge, d.h.
die fiinf Elemente, jeder Zweig des Lernens, das gottliche und das menschliche
Sein, Tiere, Tugenden und Untugenden, Wahrheiten und Unwahrheiten, Gut und
Bose, Vergniigen und Missvergniigen, und alles, was im Leben nicht
wahrnehmbar ist, hat seine Bedeutung fiir das individuelle Verstehen. Die
Bedeutungen, die man im Leben entdeckt, sind nichts weiter als das Verstehen
dieser besonderen Lebensaspekte. Wer nicht versteht, kann die Bedeutung auch
nicht erkennen. Wo keine Bedeutung ist, gibt es nichts. Die lange Liste in diesem
Mantra an dieser Stelle der Upanishad beinhaltet alle gesegneten Dinge in der
Welt. All diese Dinge haben nur auf Grund des Verstehens, das sich dahinter
verbirgt, eine Bedeutung. Der bestimmende Faktor des Wertes irgendeines
Objektes ist vom Verstehen des im Objekt verborgenen Wissens abhdngig. Die
Fahigkeit des Erkennens des Subjektes steht tiber dem Charakter des Objektes.
Darum sollte das Verstehen das Meditationsobjekt sein.

Bis zu dem Punkt, wie dieses Verstehen auf Grund der Fahigkeit des Geistes
reicht, wird man sich des Lebens freuen. Die Kraft, die man auf die eine oder
andere Art und Weise im Leben personlich bzw. gesellschaftlich ausiibt,
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entspricht dem individuellen Wissen. Ein Mensch mit viel Wissen oder grofdem
Verstehen ist machtvoll. Dieses ist allen bekannt. Die individuelle Kraft hangt
teilweise von der Tiefe bzw. vom Umfang des Verstehens ab (Vijnana). Darum
steht das Verstehen weit hoher als alle anderen zuvor erwahnten Prinzipien. Das
ist wundervoll. Doch es gibt noch etwas anderes, was man wissen muss? Narada
wollte natiirlich wissen, was tiber dem Verstehen steht.

8. Stiarke

Nun erzahlte Sanatkumara etwas sehr Interessantes. Nur theoretisches
Verstehen, sei wenig sinnvoll. Es ist so, als wiirde man sich theoretisch mit etwas
auseinandersetzen, ohne irgendein entsprechendes Objekt im Hintergrund zu
haben. Fiir das Verstehen ist es notwendig, sich mit den Realititen des Lebens zu
beschaftigen. Es sollte nicht nur ein abstraktes Kontemplieren ohne jeglichen
inhaltlichen Objektbezug sein. Die Beziehung zwischen eigenem Korper und
eigenem Intellekt ist gut bekannt. Es ist nicht notwendig, sich mit den eigenen
korperlichen Funktionen zu befassen. Es ist aber sehr wohl bekannt, dass das
Verstehen vom richtigen Inhalt gekennzeichnet sein muss. Es sollte sich nicht nur
um irgendwelche theoretische Denkmodelle handeln. Der heilige Sanatkumara
sagte, dass die Kraft des Geistes liber dem eigentlichen Verstehen steht.

Mit Kraft ist hier die richtige Vermischung von Geistes- und Kérperfunktionen
gemeint. Wenn Korper und Geist richtig zusammenwirken, entsteht eine Energie
von Ubergeordnetem Charakter. Angenommen jemand hat einen scharfen
Verstand, jedoch einen kranken Korper. Dieser Jemand wird nicht in der Lage
sein, seinen Verstand effektiv einzusetzen. Ein schwacher Korper, der
ausgemergelt oder kranklich ist bzw. im Sterben liegt, wird kaum in der Lage
sein, seine Gedanken richtig zu ordnen und in die Tat umzusetzen. Umgekehrt ist
auch der gesunde Korper allein eher nutzlos. Es erfordert einen starken, klaren
und festen Geist, um ihn zu beleben und die Gedanken richtig zu bewerten.
Disziplinierte Kraft ist die richtige Vereinigung psychischer und korperlicher
Krafte, um das Bewusstsein mit seinem Objekt zu vereinen. Diese Kraft steht
tber allem, was zuvor erwahnt wurde. Ein Mensch, der in dieser Form kraftvoll
ist, kann hunderte von Menschen besiegen, die ohne ein kraftvolles Verstehen
agieren, heifst es in der Upanishad.

Die Kommentatoren weisen hier darauf hin, dass es eine besondere
Beziehung zwischen Schiiler und Guru gibt. Nun, dieses ist nur ein Aspekt der
Interpretation. Ein Schiiler dient in der Regel seinem Guru. Diese Fahigkeit
seinem Guru zu dienen, ware nicht vorhanden, wenn der Korper des Schiilers
ausgemergelt oder gebrechlich ware, selbst wenn er iber enorme Gedankenkraft
und Verstandnisfahigkeit verfliigen wiirde. Der Dienst an dem Guru ist nur dann
sinnvoll, wenn korperliche und disziplinierte Kraft mit dem Verstehen
einhergeht. Nur dann kann sich der Schiiler erheben, dienen und seine Ziele
erreichen. Nur dann kann er sein Ideal in der Umgebung seines Gurus erkennen,
ihm zuhoren, ihn verstehen und es entsprechend fiir seine Meditation anwenden.
Nur dann kann er den Worten seines Gurus genau folgen. Dann wird sein
Verstehen vollkommen werden.
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Diese Kraft ist offensichtlich auch fiir die Stabilitat der Elemente, von Himmel
und Erde sowie der Atmosphare verantwortlich. Alles in dieser Welt bewahrt auf
Grund der ihr innewohnenden Kraft seine gegenwartige Position. Bei dieser Kraft
handelt es sich natiirlich nicht nur um eine physische Kraft, sondern um eine
Kraft, die sich aus der Kombination des innewohnenden ,Wissens’ ergibt. Gott
und Mensch sind auf Grund der ihnen innewohnenden Kraft erfolgreich. Dieses
ist auch ein Grund fiir den Erfolg beim Uberlebenskampf von Tieren, Végeln usw.
Die ganze Welt beruht irgendwie auf dieser ihr innewohnenden Kraft. ,Was auch
immer man denkt, zudem wird man!’ sagt ein Sprichwort. Wenn jemand darauf
kontempliert, sehr schwach, zu nichts in der Lage, unerwiinscht, ausgestofsen aus
der Gesellschaft, oder sehr arm zu sein, dann geschieht dieses auch durch diese
Art von Selbsthypnose. Doch, wenn jemand auf seine in ihm schlummernden
Fahigkeiten, seine Krafte kontempliert, fiir die er keine Hilfestellung von aufden
bendtigt, sondern die er nur in sich selbst wecken muss, dann wird dieses auch
frither oder spater unbedingt zum Erfolg flihren. Diese Krafte entwickeln sich
automatisch durch das richtige Zusammenspiel aller Ebenen einer
Personlichkeit, physisch wie psychisch. Solche Krafte wohnen in allen
Lebewesen, in allen Menschen. Darum sollte man auf diese Krafte meditieren, um
sie zu mobilisieren.

Der Mensch ist insoweit vollkommen, wie diese innewohnende Kraft reicht.
Dieses ist eine einfache Wahrheit. ,Gibt es etwas, was Uber diese Kraft
hinausgeht?“ fragte Narada. Sanatkumara antwortete: ,Ja“. ,Dann sag mir bitte,
was grofer als diese Kraft ist.”

9. Nahrung

Das, was Kraft verleiht, steht naturgemifd iiber dem Verstehen und ist
metaphorisch als Anna (die Nahrung) bekannt. Es ist seltsam, denn dieses Thema
wird in den Upanishads immer wieder aufgegriffen. Nahrung bedeutet nicht nur
Reis, Weizen, Kartoffeln oder anderes Gemiise, das man zu sich nimmt, sondern
kann auch von psychologischer Natur sein. Manchmal werden Dinge, die
eigentlich keine Nahrung darstellen, dennoch in den Upanishads als Nahrung
betrachtet. In diesem Sinne muss man auch den Begriff Anna sehen. Es gibt eine
Kombination von objektiver und subjektiver Kraft. Fiir den Erfolg im Leben ist
nicht nur ein Aspekt verantwortlich. Erfolg beruht auch auf einer Kraft, die aus
der Handlung heraus entsteht. Doch diese Art von Kraft bleibt weitgehend
unbewusst, es sei denn, das Objektive und das Subjektive harmonieren
miteinander. Das Objektive allein kann nicht wirken, auch das Subjektive nicht.
Es muss eine gegenseitige Ubereinstimmung der beiden Aspekte stattfinden.
Ohne Luft kann man nicht atmen, doch ohne Lunge geht es auch nicht. Dieses ist
ein einfaches Beispiel, wie beide, d.h. das Objektive und das Subjektive in
Kombination zum Erfolg fiihren. So geschieht es mit allen Dingen im
gesellschaftlichen Leben. Leben wird erst durch Koordination, Kooperation und
gegenseitiges Verstehen moglich. Dieses Zusammenspiel der Naturkrifte im
Individuum ist auf alle Bereiche des Seins und alle Handlungen anwendbar.
Dieser Umstand ist die eigentliche Kraftquelle. Wenn man mit der Natur in
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Harmonie ist und umgekehrt, die Natur mit dem Menschen, wird man kraftvoll.
Diese Verkettung der gegenseitigen Ernahrung, Anna (Nahrung), ist
verantwortlich fiir die Kraftgenerierung und steht iiber dem Verstehen.

Sanatkumara gab jetzt ein allgemein bekanntes Beispiel, wie diese Nahrung
zur Kraftquelle wird. Wenn man zehn Tag lang nichts isst, was geschieht dann?
Natiirlich wird man noch leben. Man ist immer noch der Mensch wie zuvor, doch
man kann weder richtig sehen noch richtig héren, weder richtig denken noch
richtig verstehen. Das liegt am Nahrungsentzug. Das objektive Prinzip wurde
entzogen, und nur das subjektive Prinzip ist lebendig. Prana (die Lebensenergie)
ist noch vorhanden, doch die Nahrung wurde entzogen. Man ist sofort erregt,
wenn Nahrung aufgetragen wird.

Je weiter man in der Beschreibung dieses Abschnitts der Upanishad
vorangeht, desto undurchsichtiger scheint ihr Inhalt. Es ist einfach notwendig,
dass sich der Geist von seinen niederen Ebenen zu hoheren Ebenen entwickelt,
wobei sich auch die Fahigkeiten des Verstehens bzgl. der dufieren und inneren
Welt immer weiter ausdehnen. Je mehr die dufdere Wirklichkeit durch das
Verstehen in das individuelle Sein absorbiert wird, desto mehr Macht wird tiber
diese absorbierten Ebenen gewonnen. Macht wird nicht nur tiber den Einzelnen
ausgelibt, sondern sie erhebt sich auch mehr und mehr dadurch, dass man mit
der dufderen Wirklichkeit eins wird.

Aus diesem Grund wird gegeniiber Narada der Kraftgewinnung soviel
Gewicht beigemessen, wobei eben diese Form der Kraft durch das Einswerden
mit den Meditationsobjekten erzeugt wird. Durch die Anwendung dieser jeweils
erworbenen Kraft, wird man erfolgreich und von diesem Bereich der
Kontemplation befreit. ,Und doch gibt es noch etwas anderes”, sagte
Sanatkumara, ,denn Wasser steht tiber der Nahrung.“ Die Absicht des Lehrers
war es aufzuzeigen, dass Nahrung nicht gleich Nahrung ist, sondern Nahrung
umfasst den gesamten materiellen Inhalt des Universums. Das ganze Erdelement
wird durch das Wort ,Nahrung’ reprasentiert. Darum heifst es, das Wasserprinzip
steht liber dem Nahrungsprinzip. Alles, was fest ist, entstand urspriinglich aus
Wasser bzw. aus Flissigkeit. Die ganze Erde entstand urspriinglich aus
Flussigkeit. Dieser Umstand bezieht sich nicht nur auf die Erde, sondern generell
auf Materie, denn alles, was im Universum von fester Natur ist, stammt
letztendlich aus Fliissigkeit. Diese Form der Fliissigkeit bestand vor Urzeiten aus
heifden Gasen usw. Immer feinstofflichere Ursachen gingen den nachfolgenden
groberen Stoffen voraus.

,Oh Narada, die Nahrung steht tiber allem, was ich zuvor erwahnt habe. Es
geht dabei um Materie, um das ganze objektive Universum in seiner festen Form.
Dariiber steht das Wasserprinzip“, sagte Sanatkumara. Die Identifikation des
Wasserprinzips mit der letztendlichen Wirklichkeit der Dinge ist die allgemeine
Art und Weise, wie Dinge in den heiligen Schriften erklart werden. Sanatkumara
sagte, dass alle origindaren Dinge urspriinglich aus Wasser entstanden seien. Man
muss nicht betonen, dass es sich bei diesem ,Wasser’ eigentlich um die
Flussigkeit als solches handelt. Diese Beschreibung diente auch dazu, um auf den
nachsten Punkt dieses Abschnitts tiberzuleiten.
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10. Wasser

Ein Leben ohne Wasser ware undenkbar. Ohne Regen gabe es keine Friichte und
damit auch keine Nahrung. Die Erde ware verwistet, unbewohnbar. Die
Fahigkeit der Erde Nahrung hervorzubringen, ware gleich Null, wenn es kein
Regen und damit kein Wasser gabe. Die Zusammenarbeit der fliissigen mit den
festen Elementen ist darum notwendig, um Nahrung zu erzeugen. Die Menschen
beginnen zu weinen und zu klagen, wenn der Regen ausbliebe und alles
vertrocknete. Immer wieder hért man von Hungersnoten und dem Sterben von
Tieren in stidlichen Landern, wenn der Regen ausbleibt. Die Lebewesen sind
dann verzweifelt, wenn es keine Nahrung mehr gibt. Sie sagen dann: ,Es gibt
nichts zu essen. Alles ist vertrocknet.” Wenn Regen fallt, freuen sich Mensch und
Tier gleichermaf3en, die gesamte Natur atmet auf und freut sich iiber den Luxus.
Alles, was zuvor liber die ,Nahrung’ gesagt wurde, taucht hier in der Upanishad
wieder auf, denn alles hdngt vom Wasser ab, und alles beruht auf das
Vorhergehende. Alle Lebewesen leben von Wasser und Nahrung.

Dieses ist nun offensichtlich eine subtilere Form der Meditation, die hier vom
Meister beschrieben wird. Es geht nicht um eine Meditation auf den Ozean, die
Fliisse oder das Wasser, das man in der Welt sieht, sondern um das subtilere
Element, das iiber der festen Materie steht, und das nicht sichtbar ist. Man muss
sich in die Lage versetzen, dieses subtilere Prinzip hinter dem Erdelement
wahrzunehmen. Man muss auf dieses hoher stehende Prinzip, dass iiber allen
festen Materialien steht, kontemplieren. Dieses bedeutet, dass man sich
schrittweise von der physischen Ebene zur konzeptionellen und psychologischen
Ebene der Meditation erhebt. Als nachstes folgt eine Meditation auf ein noch
subtileres Konzept, das Konzept von Feuer, das im nachsten Kapitel behandelt
wird.

11. Feuer

Subtilere Prinzipien stehen immer liber grobere, denn sie sind von einem mehr
durchdringenden Charakter. So wie das Wasser tliber der Erde steht, so steht das
Feuer liber dem Wasserprinzip.

,Oh Narada“, sagte der grofde Meister Sanatkumara, ,das Feuerelement steht
liber dem Wasserelement, das wiederum tiber allen zuvor erwahnten Elementen
steht, d.h. iber Namen, Sprache, Geist, Willen, Kontemplation, Verstehen, Starke
und Nahrung.” Daher ist es die Hitze des Feuers, die durch ihre Funktion die Luft
trocknet und dabei eine Atmosphdre der Warme im ganzen Raum oder am
Himmel erzeugt, sodass man das Gefiihl hat, es ware keine Luft mehr vorhanden.
In der Atmosphare kann sich das Feuer noch derart verstarken, sodass die Luft
scheinbar vollstandig aufhort zu existieren. Dann sagen die Leute: ,Oh, es ist so
heif3, so unertraglich heifd. Hoffentlich wird es bald regnen.” Wenn es sehr heif3
wird, hofft man, dass es bald regnen moége. Darum folgt der Hitze der Regen.
Zuerst brennt schier die Luft, und dann folgt der Regen, wie zu Beginn der
Regenzeit in Indien, wenn alle Menschen aufatmen. So verhilt es sich auch in all
den anderen Extremsituationen verbunden mit Hitze. Gleichgiiltig, ob innerlich
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oder dufderlich, auf Grund von Hitze kommt die Wasserproduktion ins Spiel. Am
Ende einer extremen Hitzeperiode gibt es starke Gewitter mit Blitz und Donner
in der Atmosphare, bevor es dann zu regnen anfangt. Der Regen kiindigt sich mit
Blitz und Donner an. Damit steht das Feuerprinzip iiber dem Wasserprinzip.
Zuerst offenbart sich das Feuer und danach kommt das Wasser. Wenn man diese
Reihenfolge erkannt hat, muss man sich auch eingestehen, dass das Feuer
subtiler als Wasser sein muss. Dieses ist wichtig flir die Meditation.

,So verhalt es sich auch mit der Luft und dem Raum. Uber dem Feuerprinzip
steht das Luftprinzip, und dariiber wiederum der Raum, der alles beinhaltet. Alle
Elemente konnen letztendlich zu Raum reduziert werden. Wenn sich irgendwann
das Universum auflost, wird die ganze Welt im Raum absorbiert. Nur diese letzte
,Hiille’ bleibt zuriick. Die Erde 16st sich in Wasser auf, das Wasser wird durch das
Feuer getrocknet, das Feuer wird durch Luft ausgeldscht und die Luft wird im
Raum absorbiert. Dann bleibt nur der Raum als sichtbare Wirklichkeit, weit
ausgedehnt, alles beinhaltend, scheinbar allgegenwartig, was man jetzt als
Meditationsobjekt heranziehen sollte.

12. Ather

Die Bedeutung des Raumes kann solange nicht beurteilt werden, wie kein Raum
existiert. Es ist das wichtigste lebensnotwendige Element. Alles beruht auf den
Raum. Sonne, Mond und Sterne, das Licht, und was nicht noch alles, alles in der
Atmosphire existiert auf Grund des Raumes. Man kann auf Grund des Raumes
horen. Echos werden produziert. Vergniigen und Schmerz existieren auf Grund
der Gegenwart des Raumes. Es gabe ohne den Raum keine Objekte. Ohne Objekte
giabe es von den Lebewesen keine Reaktionen darauf. Man konnte Kkeine
Erfahrungen machen, weder positive noch schmerzhafte. Jegliche Freude,
Vergniigen und Zufriedenheit, in welcher Form auch immer, beruhen auf den
Raum, der es moglich macht, Dinge voneinander zu unterscheiden. Selbst
Kummer und Sorgen gibt es nur in der Gegenwart von Raum. Die seltsame
Ortung der Sinnesobjekte durch das erfahrende Subjekt ist die Ursache fiir
Schmerz und Freude des Subjekts, was durch das eingreifende Element, d.h. den
Raum, geschieht. Aus dem Raum heraus kommt alles. Dinge entstehen im Raum.
Nichts konnte ohne den Raum von den Menschen geschaffen werden. Eine
Wirkung kann nicht erzielt werden, wenn es keinen Unterschied zwischen
Ursache und Wirkung gibe. Dieses ist nur im Raum maoglich. Selbst Baume und
Pflanzen erheben sich von der Erde und wachsen in den Raum. Jetzt ist es Klar,
was Raum bedeutet. Je mehr man dariiber nachdenkt, desto weniger muss man
ihn definieren. Der Raum ist moglicherweise das letzte Objekt, das man als
solches in dieser Welt betrachten kann. Jenseits davon kann sich der Geist nichts
wirklich vorstellen oder dariiber hinaus denken. Der Raum ist offensichtlich das
hochste physische Objekt.

,Oh Narada, nun nimm diesen Raum als Meditationsobjekt, auf das man als
das Absolute meditiert, danach gibt es nichts mehr. Der ungebundene Raum, der
unbegrenzte ausgedehnte Himmel, ist nun das Objekt deiner Meditation.”
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Wenn man seinen Geist so weit wie den Raum in der Meditation ausdehnt,
wird man in gleicher Ausdehnung auch Freiheit, Erfolg, Macht in der Welt
erlangen. Die Fahigkeiten eines solchen Menschen, der derart zu meditieren
versteht, wiaren wundervoll. Helligkeit ware das Objekt der Meditation eines
solchen Menschen, da der Raum durch die Gegenwart der Sonne erhellt ist. Ein
solcher Mensch wiirde durch das im Raum enthaltene Bewusstsein erleuchtet.
Unbegrenzt ware sein Besitz, da der Raum, das Meditationsobjekt, unendlich ist.
Unermesslich waren fiir denjenigen die Friichte, der in dieser Form meditiert.
Soweit wie die Ausdehnung des Raumes ist, soweit ist auch die Freiheit
desjenigen, der auf diese Ausdehnung meditiert.

Narada sagte: ,Nun, dieses ist grof3artig. Ich kann aber iiber den Raum hinaus
keinen Gedanken fassen. Ich méchte gern wissen, ob der Raum die letztendliche
Wahrheit ist, oder gibt es noch etwas, was dartiiber hinausgeht?“ ,Es gibt noch
etwas jenseits des Raumes. Es gibt etwas, ohne dass selbst der Raum nicht einmal
wahrnehmbar ware, und ohne dass er auch nicht existieren konnte. Der Raum
wiére bedeutungslos, wenn dieses Etwas, was iiber ihm steht, nicht existieren
wiirde“, antwortete Sanatkumara. ,Dann gibt es also etwas Hoheres als den
Raum! Was ist das? Bitte unterweise mich, oh grofier Meister, sagte Narada.

13. Selbst-Bewusstsein

In dem Originaltext wird der Begriff Smara verwendet. Smara ist ein seltsamer
Begriff, der als die Macht des Bewusstseins interpretiert wird, was wiederum als
Selbst-Existenz erkannt wird. Das Bewusstsein der eigenen Existenz steht liber
der Funktion des Bewusstseins, damit der dufiere Raum erkannt werden kann.
Man muss zuerst existieren, wenn Raum da sein soll. Darum steht das
Bewusstsein der Selbst-Existenz tber dem bestimmenden Faktor des
Bewusstseins bzgl. der weiten Ausdehnung des so genannten Raumes. Darum ist
Smara nicht nur, nach allgemeiner Lesart, irgendeine Art von Gedachtnis bzw.
Erinnerung, sondern es ist etwas, was dariiber steht. Diese Selbst-Existenz,
dieses Selbstbewusstsein, das man fiihlt, ist mit dem eigenen Bewusstsein
identisch; und das ist mit dem Wort Smara gemeint, und das steht zweifelsohne
liber dem Raum. Wenn man nicht existent ware, wiirde sich die Frage bzgl. des
Raumes nicht stellen. Darum steht Smara iliber ihm. Wenn jemand sein
Bewusstsein bzgl. der eigenen Existenz verloren hat, gibt es weder eine Frage
bzgl. eines Raumes noch des Horens, Denkens oder Verstehens. Wenn es kein
Bewusstsein gibt, dann stellt sich auch keine Frage nach irgendeiner der zuvor
erwahnten Funktionen. Wenn man sich der eigenen Existenz nicht bewusst ist,
wo lage dann der Sinn, iiber Raum, Feuer usw. nachzudenken? Darum ist das
Selbst-Bewusstsein iiber den Raum anzusiedeln. Aufierdem bestimmt es den
Charakter des Raumes. Wo immer es eine Offenbarung des Selbstbewusstseins
gibt, ist das ,Ich’ gegenwartig und es erhebt sich jegliche Form des Wissens. Es
findet Denken, Verstehen, Horen usw. statt. Aufderdem gibt es alle Formen des
Wiinschens. Alle Aktivititen im Leben eines Menschen entspringen dem
Bewusstsein individueller Existenz. Ohne dieses Existenz-Bewusstsein wire die
Welt nichts.
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Dieses ist eine Uibergeordnete Form der Meditation, wo das Selbstbewusstsein
als Meditationsobjekt angenommen wird. Langsam wendet man sich jetzt von
der objektiven zur subjektiven Seite. Man muss allerdings noch héher hinauf, zu
noch hoheren Ebenen, mit denen man sich in dem folgenden Text dieses
Abschnitts befasst. Jemand, der auf diese Weise auf das alle Objekte, inkl. Raum,
tibersteigende Selbstbewusstsein meditiert, steigt ebenfalls hoher hinauf und
erreicht auf dieser Ebene die entsprechende Freiheit.

Dieses stellt einen Wendepunkt im Meditationsprozess dar. Im Allgemeinen
meditiert man auf alle moglichen Objekte im Raum, aufderhalb von sich selbst. Es
scheint unvorstellbar, dass die Objekte mit der Selbst-Existenz in Verbindung
stehen. Die Beziehung zwischen dem Bewusstsein der Objekte und den Objekten
des Bewusstseins wird nicht wahrgenommen. Es wird hingenommen, dass die
Objekte unabhangig sind, aufderhalb von einem selbst stehen, im Raum stehen,
keine Verbindung zu anderen Dingen haben und ihr eigenes Selbst einschlief3en.
Diese Sichtweise ist falsch. Objekte haben Beziehungen. Eine Beziehung des Seins
ist bei allen Objekten offenbar, und ihre Natur, ihr Charakter, ihre Reaktion
befindet sich im Einklang mit der Natur, wo sie sich selbst befinden, und wo
deren Charakter durch die wahrnehmenden Subjekte erfahren wird.

Dieses ist ein hoheres Wissen, das fiir den Laien kaum verstandlich ist, da er
die Objekte als dufierliche unabhingige Dinge sieht, sich auf sie einlasst, als
wiirden sie ihm alles geben, ohne zu ahnen, dass er selbst die Schuld fiir ihre
Existenz tragt. Es ist grofiartig, wenn man von den dufieren zu den inneren
Objekten kommt, was jedoch fiir den einfachen Menschen nicht leicht ist.

Jetzt ist die Stufe erreicht, wo man vom Aufleren zum Inneren kommt, als
Sanatkumara sagte, dass das Selbstbewusstsein liber allem steht, was zuvor
erwahnt wurde, inkl. den Raum, d.h. die ganze Welt ist dufderlich.

,Gibt es noch etwas Hoheres als Smara, Selbst-Existenz?“ fragte Narada. ,]a, es
gibt selbst dartiiber noch etwas. Diese Selbst-Existenz, dessen du dir bewusst bist,
ist nicht die absolute Wahrheit, denn sie ist auch eine Folge von noch etwas
Hoherem“, kam die Antwort von Sanatkumara. ,Was ist das? Unterrichte mich,“
bat Narada.

14. Hoffnung

Dieses seltsame Ding, genannt Smara, Selbst-Bewusstsein oder Selbst-Existenz,
wie zuvor behandelt, ist in sich unvollkommen. Seine Existenz hiangt von einem
inneren Drang ab. Man lebt nach einem Prinzip, das ,Hoffnung’ heifst. Man lebt
nicht nur auf Grund von Erfahrungen. In jedem Menschen steckt etwas, was
dieses Selbstbewusstsein bindet. Und das ist der Wunsch nach einem besseren
Leben, nach einer besseren Zukunft, was in der Upanishad als Asa, Hoffnung oder
Streben, bezeichnet wird. Es ist das Streben nach Selbst-Transzendenz.

Die menschliche Existenz ist nur auf Grund der Neigung im Selbst-
Bewusstsein sinnvoll, sich in immer hohere Ebenen des Seins empor zu
entwickeln. Man ist nur deshalb gliicklich, weil man die Hoffnung hegt, dass man
morgen gliicklich sein wird, und nicht, weil man vielleicht heute gliicklich ist.
Dieser Wunsch ist von aufden nicht sichtbar. Es handelt sich nicht um eine direkte
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Erfahrung, doch er arbeitet im Inneren. Der Wunsch zu existieren ist etwas
Seltsames. Es fehlt eine Begriindung fiir diesen Wunsch zu existieren. Es ist ein
tiberlogisches Mysterium.

Der Wunsch oder die Hoffnung zu existieren ist das, was Sanatkumara mit Asa
meinte. Es geht dabei nicht um den Wunsch, als Kérper zu existieren. Niemand
will wirklich sterben. Jeder mochte so lange wie moglich leben. Die Menschen
beten flr ein langes Leben, doch niemand versteht wirklich, was damit gemeint
ist. Es ist nicht damit gemeint, fiir immer in diesem Korper zu leben. Unbewusst
wird nach einer Natur gefragt, die dem individuellen Geist nicht klar ist. Man
fragt nach einer selbsttranszendenten Existenz. Es geht nicht um den begrenzten
Korper. Wer mochte schon in diesem Korper fiir ewige Zeit bleiben? Welches
Lebensalter sollte unsterblich sein? Das hohe Alter, die Jugendjahre oder die
Kindheit? Man mochte sich nicht auf einen bestimmten Teil seines Lebens
festlegen, der unsterblich sein sollte. Man ist ein wenig verwirrt, wenn man um
ein langes Leben bittet. Doch die versteckte Absicht hinter dieser Bitte ist, dass
man das Wesentliche der Existenz aufrechterhalten mochte. Nun, bei dieser
Existenz handelt es sich nicht um die koérperliche Existenz. Obwohl man
falschlicherweise die Existenz mit dem Korper identifiziert, besteht ein subtiler
Drang, sich iiber die Grenzen korperlicher Existenz auszudehnen. Das ist der
Grund, warum man nach immer neuen Dingen fragt, mehr und mehr Objekte
sammelt und sich immer weiter ins Auferliche ausdehnt. Darum wiinscht man
sich die Langlebigkeit. Man mdchte seine Lebenszeitspanne und seinen
Lebensraum immer weiter ausdehnen. Dieses ist der geheime Wunsch. Man hat
nur zwei Wiinsche, die einerseits die rdumliche und andererseits die zeitliche
Ausdehnung des Lebens betrifft. Dieses ist der Grund fiir all unsere Aktivititen.
Man will mehr und mehr Besitz anhdufen, d.h. so viel wie moglich, und dann den
gesamten Raum. Man will seine Personlichkeit in eine rdumliche Dominanz
ausdehnen, und diese Dominanz solange wir moglich erhalten, nicht nur heute
und morgen, sondern bis in alle Ewigkeit. Darum gibt es diesen Wunsch nach
Unendlichkeit und Ewigkeit, der in jedem Einzelnen gegenwartig ist, und dessen
man sich nicht bewusst ist. Dummerweise wird dieser Wunsch als Existenz in
diesem Korper interpretiert. Dieses Streben ist Asa. Auf diese Weise ist das
Streben nach einem besseren Leben in Wahrheit ein Streben nach
Selbsttranszendenz, was tiber der Selbst-Existenz steht.

Darum sagte Sanatkumara zu Narada: ,Asa muss zu deinem
Meditationsobjekt werden, nicht nur deine begrenzte Selbst-Existenz. Es gibt
etwas, was in deinem Bewusstsein der Selbst-Existenz enthalten ist. Dieses sollte
zum Inhalt deines Bewusstseins werden und darum zum Objekt deiner
Meditation.”

Dieses Streben sollte erfiillt werden. Kein Wunsch sollte unerfiillt bleiben.
Wenn dieses Streben einer hoheren Sache gilt, sollte man sie auch verwirklichen.
Darum sollte man die niederen Griinde verlassen, sich tiber die korperliche
Existenz erheben und die hoheren Verwicklungen dieser Selbst-Existenz
erreichen. Bis zu diesem Punkt wird man dann erfolgreich und frei sein.
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,Das ist grofdartig. Gibt es jenseits davon noch etwas?“ fragte Narada. Die
Fragen von Narada gingen ins Uferlose. Die Antworten waren unbegrenzt. ,Es
gibt noch etwas, was iiber diesem Streben nach Selbst-Transzendenz steht, und
das ist das Lebensprinzip“, antwortet Sanatkumara. ,Dann bitte unterweise mich
in dieses Lebensprinzip“, sagte Narada.

15. Das Leben

Niemand kann verstehen, was Leben wirklich ist. Wir benutzen dieses Wort
immer wieder, doch kénnen nicht erklaren, was es bedeutet. Es geht nicht um die
taglichen Aktivitaten. Wenn man das Leben mit seinen Aktivitaten in Verbindung
bringt, so ist das ein Fehler. Das Leben ist irgendwie geheimnisvoll. Das Leben ist
das, was man ist. Hier wird es als Prana, Lebensenergie, bezeichnet. Es handelt
sich dabei nicht um den Atemprozess, denn ohne das Lebensprinzip gabe es
weder das Streben noch Selbst-Bewusstsein noch irgendetwas anderes dieser
Art. Der Eintritt des Universalen in das Einzelne ist das, was man als das
operierende Leben in der individuellen Personlichkeit bezeichnet. Das Grenzland
des Unendlichen, wohin sich das Individuelle in das Unendliche hinein ausdehnt
und das Unendliche in das Endliche hinein verengt. Diese besonderen Umstande
werden als Leben bezeichnet. Diese Situation vereint die Charakteristik beider
Ebenen in sich. Darum ist das Leben unergriindlich. Es ist weder individuell noch
universal. Man weifd nicht, was es ist. Man kann ,Leben’ nicht definieren. Doch,
was auch immer es ist, dieses Lebensprinzip steht iiber allem andern. Das ist die
Realitat des Lebens. Es geht dabei nicht um die Aktivititen im Leben, die
Funktionen des Lebens, das gesellschaftliche oder personliche Leben oder sonst
irgendeine Form von Offenbarung des Lebens, sondern um das Leben
schlechthin. Dieses steht iliber allem. Die Upanishad beschreibt nun, wie
unergriindlich dieses Leben ist.

sJenseits all der Dinge, von denen ich bisher sprach, steht das Leben®, sagte
Sanatkumara. So wie die Speichen auf die Radnabe fixiert sind, so ist alles auf das
Lebensprinzip fixiertt Was auch immer in der Welt ist, Lohnendes,
Bedeutungsvolles, es ist nichts weiter als Prana, das Leben. Ohne Leben ware
alles ohne Bedeutung. Was ist damit gemeint, wenn jemand als Vater, Mutter,
Bruder oder Schwester gesehen wird? Man weifd es nicht. Man bezieht sich nicht
auf den Korper von Vater, Mutter, Bruder oder Schwester. In ihnen ist noch
etwas anderes, was aus ihnen Vater, Mutter, Bruder oder Schwester macht. Man
weifd nicht, wer man ist, wenn man spricht. Die individuelle Bedeutung
verschwindet, wenn das Lebensprinzip entzogen wird. Man ist nur solange
wertvoll, wie man lebt. Wer ist man, wenn man nicht lebt? Niemand. In weltlicher
Ausdruckweise, d.h. im Sprachgebrauch, ist man der Koérper, doch der macht
noch nicht die Personlichkeit aus.

Warum heifdt es: das Leben steht liber allem, und ohne das Leben ist alles
bedeutungslos? Wenn jemand z.B. respektlos zu seinem Vater spricht, dann
sagen die Leute: ,Wie dumm dieser Mensch ist, er spricht respektlos zu seinem
Vater’. Die Leute verurteilen solche Ausdrucksweise. Man verehrt grofie
Personlichkeiten, bewertet die Menschlichkeit und respektiert das Leben in
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dieser Welt. Das ist jedem bekannt und bewusst. ,Schande tliber dich’, sagen die
Leute, wenn sich jemand dlteren Menschen gegentiber respektlos verhalt, (was in
vielen Gesellschaft bis heute nicht geduldet wird). Wenn man sich dennoch so
verhalt, dann heifdt es, man wollte sie vernichten oder richten. Es heifdt: ,Verletze
niemanden’. Was ist damit gemeint? Wer wird verletzt? Leute? Doch wer sind
diese ,Leute’? Damit sind sicherlich nicht deren Kérper gemeint. Die Upanishad
schliefd3t daraus, dass man nicht das Leben in ihnen verletzen sollte. Das
Lebensprinzip in einem Menschen wird durch die Reaktion gegeniiber diesem
Menschen beriihrt. Die Offenbarung des Lebensprinzips in der Verkorperung
eines einzelnen Menschen wird als Personlichkeit angesehen. Mit einer
Personlichkeit ist nichts anderes als das Leben in dem betreffenden Menschen
gemeint, nicht blof§ ein Menschenmuster in Form eines Korpers. Wenn es heif3t,
jemand hatte sich gegeniiber seinem Vaters oder seiner Mutter, seinem Bruder
oder seiner Schwester, gegentiber diesem oder jenem, so oder so verhalten, dann
bedeutet es, dass er sich gegeniiber dem innewohnenden Lebensprinzip so
verhalten hat, nicht bloff gegenliiber dem Korper. Angenommen, dieses
Lebensprinzip hitte den Vater verlassen, den wir verehrt haben. Was geschieht
dann? Man verbrennt seine sterblichen Uberreste auf dem Scheiterhaufen. Dann
sagen die Leute nicht: , Oh, der Sohn verbrennt seinen Vater.“ Niemand behauptet
so etwas. Was geschieht mit demselben Vater vor uns, den man jetzt auf dem
Scheiterhaufen verbrennen lasst? Es kann sich auch um die Schwester, den Guru
oder sonst irgendjemand handeln. Es konnte sich auch um einen Fiirsten
handeln, den man sehr verehrt hat. Und alle werden sagen, ,sehr gut’. Man
verbrennt den geliebten Menschen. Wie ist das moglich? Nun, es ist auf Grund
eines grofden Rituals moglich. Doch wenn er noch am Leben ware, ware es ein
schandlicher Mord. Wie lautet also die Definition der Menschheit oder anderer
wertvoller Dinge in dieser Welt? Sicherlich nicht ,Kérper’. Wenn allein der
Korper den Vater ausmachen wiirde, wiirde man ihn sicherlich nicht verbrennen
und beerdigen. Selbst der wundervollste Freund oder die Freundin wird
irgendwann beerdigt, wenn aus ihm oder ihr das Lebensprinzip entwichen ist.
Darum ist das, was man liebt, nicht der Korper, sondern das Leben im Korper.
Doch man versteht diesen Punkt nicht. Man sagt: ,Mein Vater ist dahingegangen’.
Wohin ist er gegangen? Ist er irgendwie immer noch da, wo er war? oder hat man
ihn nur fiir etwas anderes gehalten. Das Lebensprinzip ist das Wertvolle in dieser
Welt, und nicht das, was als Name und Form offenbar ist.

Das ganze Leben ist nichts weiter als diese geheimnisvolle Sache, die man
Prana nennt. Dieses ist die Wirklichkeit, die sich selbst in verschiedenen Formen
und Namen offenbart. Man verkennt diese Formen und Namen als absolutes Sein,
das in den Sinnesobjekten verborgen ist, die man mit eigenen Augen erkennt. Die
absolute Wirklichkeit aller sichtbaren, existierenden Formen ist das Leben. Es
wird in gewisser Weise in den Pflanzen, mehr noch in den Tieren, noch viel mehr
im menschlichen Sein und in noch hoheren Ebenen weitaus intensiver offenbart.
An diesem Punkt wird es auf3erordentlich schwierig zu verstehen, wo man sich
als Mensch einordnen soll. Es ist ein geheimnisvolles Reich. Man glaubt, man
hatte verstanden, was Leben eigentlich ist, doch, wenn man ehrlich ist, muss man
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zugeben, dass man nicht verstanden hat, was es wirklich ist. Es ist ein Mysterium,
was in allen Namen und Formen wirkt. Derjenige, der dieses Mysterium als die
allumfassende Wirklichkeit versteht, die tiber allen Namen und Formen steht, die
in allen Namen und Formen irgendwie eingefl6f3t scheint, die sogar die
Wirklichkeit dieser so genannten Namen und Formen, alle Menschen
eingeschlossen, darstellt, ist ein Meister des Wissens. Dieser Jemand wird in der
Upanishad als Ativadi bezeichnet. Ativadi bedeutet, dass jemand iiber ein
auflerordentliches Wissen verfiigt, und dass er von tbertrefflicher Wahrheit
spricht.

Das grofdte Wissen ist die Kenntnis vom Leben, und nicht nur das Wissen tiber
die Sinnesobjekte. Wer auch immer diese Wirklichkeit, wie sie ist, sieht, wer auch
immer derart denken kann, wer auch immer sie auf diese Weise versteht,
Ubersteigt alles, denn er hat das Wissen aller Sinnesobjekte tiberwunden. Der
Verstand hat sie in ihrem eigenen Sein begriffen. Und darum wurde er mit der
Wahrheit eins. Es ist nicht nur ein Verfolgen der Wahrheit, auf das man sich hier
bzgl. des Wissens bezieht, sondern die Wahrheit, die mit dem Wissen eins
geworden ist. Derjenige, der liber ein solches Wissen verfiigt, hat wirklich die
Wahrheit begriffen, und was dieser jemand, der sich auf einer solchen Ebene
befindet, spricht, wird als Ativada bezeichnet. Dieser Begriff Ativada bedeutet:
transzendentierte Sprache, die durch die Wahrheit gepragt ist, eine Sprache, die
sich im Leben als wahrhaftig materialisiert bzw. in Erfiillung gehen wird. Was
auch immer ein solcher Mensch mit einem solchen Wissen spricht, wird sich im
Leben erfiillen, denn die Wahrheit oder Wirklichkeit aller Dinge ist in dem
Wissen solcher Menschen enthalten. Und, was diese Personlichkeit von sich gibt,
ist ein Ausdruck seiner Gedanken und seines Wissens. Alles, was er sagt, wird in
dieser Stufe der Erfahrungen wahr. Wenn die Leute ihn nicht verstehen kénnen,
dann sagen sie: ,Du sprichst fiir uns in Ratseln.” Er wird antworten: ,Es stimmt,
ihr konnt mich vielleicht nicht verstehen, aber, dass was ich sagte, war auch nicht
fiir euch bestimmt, denn ihr konnt es nicht verstehen.” Dieses Reich ist nicht die
Ebene der Sinnesobjekte, sondern die Ebene des Seins mit den Dingen. Wenn
man also in der Lage ist, sich auf das Sein der Objekte einzustimmen, kann man
verstehen, was die Wahrheit dieser Ausfiihrungen bedeutet. Es ist wahr, was in
dieser Upanishad zum Ausdruck gebracht wird, doch es scheint unverstandlich.
Es ist nicht beabsichtigt, dass Laien dies verstehen, deren Geist sich nicht darauf
einstellen kann, da man schrittweise von den Gefiihlen und Wahrnehmungen,
vom Verstand und Verstehen hin zur Intuition der Objekte gefiihrt wird, wo die
Objekte eins mit dem wahrnehmenden Wissenden werden, der die Wirklichkeit,
das Subjekt, kennt.

An dieser Stelle war Narada unfahig zu sprechen. Ihm stockte der Atem. Er
verstand nicht, was er da von seinem Meister horte. Dieser Meister beobachtete
die Stille seines Schiilers, der nicht mehr fragte: ,bitte, gib mir weitere
Anweisungen.” Er blieb stumm, sein Mund geschlossen und sein Geist hatte
aufgehort zu denken. Er wusste nicht, was er sagen sollte. Als der Meister dieses
sah, fuhr der Meister im Thema weiter fort, ohne durch seinen Schiiler
aufgefordert worden zu sein.
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16. Die Wahrheit

Eine erhabene Ausdrucksweise in der Sprache deutet auf ein transzendentiertes
Wissen hin. Transzendentiertes Wissen ist das Wissen, das mit
transzendentierter Wahrheit identisch ist. Dieses ist die Spitze der Erfahrungen,
die Spitze der Weisheit. Die Sprache sollte auf der Wirklichkeit des Seins
beruhen. Nur dann offenbart sich das Selbst als Wirklichkeit. Wahrheit und
Wissen sind identisch. Das, was man sagt, wird zur Wahrheit, denn es beruht auf
die Kenntnis der Wahrheit. Da sagte Narada: ,Dann mdchte ich so sein wie ,Das’.
Bitte weihe mich ein, wie man dieses Mysterium des Wissens erreichen kann, das
mit der Wirklichkeit im Einklang steht und eins mit dem Sein ist. Ist es moglich,
dieses zu erreichen?“ Sanatkumara antwortete: ,Du mochtest mit der
Wirklichkeit im Einklang sein? Dazu musst du wissen, was Wirklichkeit bzw.
Wahrheit ist. Solange du nicht weifdt, was Wahrheit ist, wie willst du danach
streben, dein Wissen mit der Wahrheit oder die Wahrheit mit deinem Wissen zu
identifizieren? Du musst eine klare Vorstellung davon haben, was ,Wahrheit’
wirklich ist. Nur dann kannst du danach streben, dein Wissen mit der Wahrheit
eins werden zu lassen, die Wahrheit zu erkennen und ,wahr’ zu sprechen.” ,,Dann,
Meister, mochte ich wissen, was Wahrheit ist. Bitte sag mir, was Wahrheit ist.”

17. Wahrheit und Verstehen

Das hin und her der Argumente ging immer noch weiter. Du mdchtest wissen,
was Wahrheit ist. Die Wahrheit muss erkannt sein, wie sie ist, und nicht wie sie
erscheint oder sein konnte. Es gibt verschiedene Formen der Wahrheit. Der eine
sagt: ,dieses ist wahr’, ein anderer: ,jenes ist wahr’ und dann heift es: ,alles ist
wahr’ usw. Ist denn alles letztendlich wahr? Uber die letztendliche Wahrheit
muss man eine klare Vorstellung haben. ,0h, Narada,” sagte Sanatkumara, ,man
kann nur wahr sprechen, wenn man weif3, was wahr ist. Wie sollte man sonst
,wahr’ sprechen konnen? Kennst du die Wahrheit? Die Wahrheit ist nicht, was
man in dieser empirischen Welt wahrnimmt. Die ganze Welt ist nicht wahr. Sie ist
nicht die letztendliche Wahrheit. Wie kann man behaupten, dass irgendetwas in
dieser Welt wahr ist? Was auch immer du sagst, ist nicht wahr. Du musst
erkennen, was wirklich wahr ist. Wenn man weif3, was wahr ist, dann sagt man
auch die Wahrheit.“ Narada wurde auf diese Weise eingeweiht.

Ein Unwissender kann nicht wahr sprechen. Darum ist die Wahrheit sehr
wichtig. Man muss das Wissen selbst kennen, denn es ist das Wissen, das die
Wahrheit begreift. Doch, was ist Wissen und was ist Wahrheit? Man kommt hier
zu dem schwierigen Punkt des absoluten Prinzips des eigentlichen Lebens,
Wissen und Wahrheit. Was Wahrheit und was Wissen ist, das muss erkannt sein.
Ohne das kann man nicht weiterkommen.

18. Gedanke und Verstehen

Der Begriff mati und ahnliche Begriffe, die an dieser Stelle der Upanishad
verwandt werden, fithren dem Sinne nach viel tiefer hinein als es zunichst den
Anschein hat, denn man betritt eigentlich verbotenes Land, wo der Geist nicht
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mehr so ohne weiteres folgen kann, und wo sich die Dinge jenseits des
Begriffvermogens bewegen. Man weifd nicht mehr so richtig, wovon die Rede ist.
Diese Situation wird an dieser Stelle erklart. In solch einem Zustand befand sich
auch Narada, der von Sanatkumara, dem grofden Meister, eingewiesen wurde.

Es gibt etwas, dass liber diesem Wissen oder dem Streben nach Wahrheit
steht. Es ist die Neigung, sich zur Wirklichkeit hinzubewegen. Dieses ist der
eigentliche Grund fiir das Streben nach der Wirklichkeit. Woher weifd man, dass
die Wirklichkeit erkannt werden muss? Wer hat diesen Gedanken in den Kopf
gesetzt? Es heifdt: ,Ich muss Gott kennen. Ich muss nach der Wirklichkeit suchen.
Ich muss nach dem Absoluten streben.” Wie kommt diese Idee in den Kopf? Im
Menschen ist eine Neigung, sich zur Wirklichkeit hinzubewegen. Diese Neigung
steht tiber dem individuellen Bewusstsein im Menschen. Man ist sich nicht dieses
Dranges bewusst, denn er steht iiber allem anderen, selbst iiber allem, was
bewusst wird. Niemand weif3, was dieser Drang ist und woher er kommt. Man
weifd nicht, woher dieses Streben kommt. Es entsteht nicht auf Grund
irgendwelchen Bemiihens, denn Miihe findet nicht ohne Wissen statt. Doch die
Frage ist: \Wie ist dieses Wissen entstanden?’ Bhagavan Dattatreya sagte dazu:
,vielleicht ist es die Gnade Gottes, des Absoluten, oder eine mysteridse Folge des
Evolutionsprozesses, oder vielleicht beruht es auf irgendeinem Prinzip, von dem
niemandem etwas bekannt ist, und dessen Sinn weit jenseits des menschlichen
Verstehens anzusiedeln ist’.

»,Darum verbirgt sich, Narada“, sagte Sanatkumara, ,jenseits und iiber allem in
dir, inklusive der Kenntnis der Wirklichkeit, inklusive des Strebens danach,
hinter alle dem, die Neigung, sich zu IHM hinzubewegen. Der Geist wiirde zu
denken aufhoren, denn er wiisste liberhaupt nicht, was er ohne diese Neigung
anfangen sollte. Nur wenn diese Neigung hin zur Wirklichkeit da ist, kann dieses
Streben danach stattfinden, ansonsten nicht. Dieses ist jetzt dein
Meditationsobjekt.“ ,Das wollte ich. Wie ist es moglich? Ich wollte dieses Wissen
liber das Mysterium, iiber das wir sprechen”, sagte Narada.

19. Vertrauen

Sraddha, Vertrauen in die Existenz der Wirklichkeit, und das Wirken dieser
Neigung des individuellen Seins, sich auf die Wirklichkeit hinzubewegen, gehen
Hand in Hand. Woher weifs man, dass die Wirklichkeit existiert? Das ist ein
Vertrauen, dass im individuellen Geist verborgen ist, durch dessen Neigung der
Wirklichkeit man zur Selbst-Verwirklichung dréangt. Dieses Vertrauen steht liber
den Gedanken und dem Verstehen. Dieses hat nichts mit blindem Vertrauen zu
tun, sondern ist ein unerschiitterliches Gefiihl, dass die Wirklichkeit existiert. Sie
muss vorhanden sein. Es gibt keinen Zweifel liber deren Existenz. Mati und
Sraddha gehen Hand in Hand. Darum wird Narada gesagt, dass das Vertrauen in
die Wirklichkeit iiber dem Bewusstsein und seiner Neigung hin zur Wirklichkeit
steht, die im Geist wirkt, wenn dieses Vertrauen gegenwadrtig ist. Dieses
libergeordnete Vertrauen darf man nicht mit dem allgemeinen Vertrauen
verwechseln, denn es ist benahe eine Art von Verwirklichung. Nichts ist ohne
dieses Vertrauen moglich, dass aus einer hoheren Erfahrung geboren wurde.
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Narada sagte: ,Ich mochte, dass sich dieses Vertrauen in mir einpflanzt, grofder
Meister.”

20. Standhaftigkeit

Wenn jemand fest an die Wirklichkeit glaubt, dann steigt auch dieses
libergeordnete Vertrauen auf. Er wird eins mit der Wirklichkeit. Dieses wird als
nishtha bezeichnet. Sanatkumara sagte: ,Dort wo nishtha ist, ist auch sraddha,
und wenn sraddha da ist, ist auch mati vorhanden, die innere Neigung hin zur
Wirklichkeit.

Was ist genau mit dieser Standhaftigkeit in diesem Abschnitt gemeint? Es ist
die Unfdhigkeit des Geistes, auf etwas anderes als die Wirklichkeit zu
kontemplieren. Wenn man etwas denkt, dann denkt man nur DAS, ansonsten
nichts. Diese Funktion des Geistes wird so grundlegend mit der Natur der
Wirklichkeit in Einklang gebracht, sodass man zu dem wird. Dieses ist die
Ursache fiir das innere Vertrauen und das Wirken der Neigung hin zur
Wirklichkeit, die zuvor erwahnt wurde.

»<Ich mochte gern wissen, was dieses Nishtha ist“, grofder Meister, ,bitte, gib
mir weitere Instruktionen®, sagte Narada.

21. Aktivitat

All dieses ist eine Folge eines anderen wichtigen Faktors, d.h. kriti,
Selbstkontrolle, die entweder von dem Schiiler praktiziert wird/ wurde oder sich
aus irgendeinem Grund von selbst eingestellt hat. Mit anderen Worten, es
handelt sich um ein Zurtlickziehen des Bewusstseins von jeder Art aufderlicher
Wahrnehmung. Dieses ist eine libergeordnete Aktivitat, die hier ausgelibt wird.
Die Einstellung der individuellen Natur mit der Wirklichkeit geschieht auf Grund
von Selbstkontrolle, die ausgeiibt wurde, d.h. die Sinne haben sich von den
aufderen Objekten zuriickgezogen, und man nimmt die Sinnesobjekte nicht langer
als auf3erhalb des Wissens befindlich wahr. Durch die Selbstkontrolle wird kein
Druck auf die Sinne ausgeiibt, sondern es handelt sich um ein spontanes
Zuruckziehen des Bewusstseins von dem Wunsch, sich auf Grund eines hoheren
Vertrauens, und auf Grund des Strebens nach dem Wissen, nach aufden zu den
Dingen hinzubewegen. Das Individuum, das Ich, die individuelle Personlichkeit,
das Subjektive, das fiir die Wahrnehmung der Sinnesobjekte verantwortlich ist,
bedeutet nichts mehr und stellt seine Arbeit automatisch in Bezug auf die
Wahrnehmung der Sinnesobjekte ein. Wenn die dufderen Sinnesobjekte aufthoren,
dann hort auch das Subjekt auf bewusst zu existieren. Wenn eine Sache
verschwindet, verschwindet auch sein Gegenspieler. Wenn die Welt gegangen ist,
dann verschwindet auch das ,Du’ und das ,Ich’. Auf beiden Seiten existiert nichts
mehr, weder auf der Objektseite noch auf der Subjektseite. Dieses Erreichen steht
tiber allem und tibersteigt alles.

»Worin liegt das grofde Ziel der menschlichen Personlichkeit in Bezug auf das
letztendlich Absolute? Wird man kurz nach dem Erreichen dieses Ziels
erleuchtet? Wie kann ich es liberhaupt erreichen? Ist diese Aktivitdt in Form der
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Selbstkontrolle, die du mir auferlegt hast, und die allen anderen Aktivititen
vorausgeht, wahrnehmbar?“ fragte Narada.

22. Glick

»,Nun, oh Narada, werde ich dir erzahlen, dass man nichts machen kann, solange
es nicht durch das Gliick angetrieben wird. Das Gliick findet man tiberall als ein
erstrebenswertes Objekt, als ein Objekt der Aktivitat, des Wunsches oder als ein
Objekt von Unternehmergeist. Uber allem Wahrnehmbaren steht das Gliick. Jeder
versucht, unabhangig von seinem Charakter, gliicklich zu sein und entsprechend
zu handeln. Man muss das Gliick kennen. Es ist die treibende Kraft hinter allem in
der Schopfung”, sagte Sanatkumara.

Der ganze Schopfungsprozess, die Offenbarung und die Auflésung, die
Evolution, alle Aktivitaten des Kosmos sind von Gliick getrieben. Es ist das Gliick,
das versucht, sein eigenes Bewusstsein wiederherzustellen und sich selbst in
seiner eigenen urspriinglichen All-Universalitit zu etablieren. Dieses ist die
Aktivitat, der Unternehmergeist und das Streben, die kosmische Evolution. Das
Glick ist der Hintergrund von all dem. Es ist das Gliick allein.

Schrittweise kommt man zu der Schlussfolgerung, dass alles Bemiihen durch
das Gliick motiviert ist. Dieses ist nicht nur eine praktische Tatsache, sondern
eine psychologische Wahrheit. Doch nur diese Erkenntnis iiber die
Voraussetzung von Glick hinter all den Aktivitaten, 16st nicht das Problem
dartiber, wo das Gliick zu suchen bzw. zu finden ist, und auch nicht seine
Bedeutung hinsichtlich des Bemiihens darum. Unter den normalen
Lebensumstdanden denkt man, dass das Gliick ein erstrebenswertes Ziel beziiglich
eines Objekts ist, das moglicherweise als ein Ort des Gliicks gesehen wird. Es
klingt zweifellos seltsam, dass verschiedene Subjekte im Bemiihen um Glick
verschiedenen Objekten in der Annahme nachjagen wiirden, dass sich in ihnen
das Gliick verbergen konnte. Dieses bedeutet nicht, dass ein und dasselbe Objekt
oder jedes wahrnehmende Subjekt eine Heimstatt des Gliicks ist. Dieses ware
eine Ironie der ganzen Angelegenheit. Das Gliick scheint insoweit in den Objekten
enthalten zu sein, wie sie entsprechend gesehen werden, obwohl es auch wahr
ist, dass in dieser Hinsicht kein einzelnes Objekt fiir alle Subjekte gleichermafien
und zur selben Zeit anziehend wirken muss. Dieses ist der Hintergrund des
Zweifels, der sich im Geist bzgl. der ,Ortlichkeit’ des Gliicks erheben mag.

Befindet es sich in mir, in irgendjemand oder in irgendetwas anderem? Wenn
es nur im Geist des Subjekts vorhanden ware, wie es manchmal von Psychologen
behauptet wird, dann gabe es im Geist nichts, was sich zu den Sinnesobjekten
hinbewegen wiirde, um nach Vergniigen zu suchen. Die Tatsache, dass der Geist
mit sich selbst unzufrieden ist und sich nach aufden orientiert, sollte Indiz genug
sein, dass dem Geist irgendetwas fehlt. Diese Liicke im Geist ist der Grund fiir
seine Bewegung nach etwas Auferlichem. Er sucht nach etwas, was er in sich
selbst nicht findet. Es gibt offensichtlich einen Fehler in der Doktrin, dass der
Geist allein die Quelle fiir das ganze Gliick sei, denn diese Doktrin wird durch die
Aktivitat des Geistes widerlegt, die man taglich erleben kann, wenn er sich den
Dingen zuwendet, die er nicht in sich selbst findet.
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Doch die andere Doktrin, dass die Welt die Quelle des Gliicks sei, ist ebenfalls
durch eine tiefergehende Analyse widerlegbar, d.h., kein Objekt ware in der Lage,
die Aufmerksamkeit von allen Subjekten zur gleichen Zeit auf sich zu ziehen,
nicht einmal von ein und demselben Subjekt fiir alle Zeiten. Es scheint sich ein
Mysterium selbst hinter dieser Annahme einer Gegenwart von Gliick in den
aufderen Objekten zu verbergen. Doch es muss irgendwo sein. Es kann weder hier
noch dort sein, denn die ganze Welt der wahrnehmenden Aktivitat ist ein
Zusammenspiel von Subjekt und Objekt. Darum muss es auf diesem oder jenem
Weg liegen. Mit empirischer Analyse kommt man nicht weiter, wenn man
herausfinden will, wo das Gliick wirklich ist, denn eine mathematische Analyse
fiilhrt zwangslaufig zur Analyse der inneren Geistes und der dufieren Objekte.
Nichts anderes kann man wirklich entdecken. Das Gliick ist weder im Geist noch
in den Sinnesobjekten zu finden.

Es bleibt immer noch die Frage: wo ist das Gliick? Damit kommt man in dieser
Frage nach dem Gliick zu einer sehr anregenden Antwort von Sanatkumara. Es
befindet sich weder im Geist noch in den Objekten, selbst wenn man sie
unabhdngig voneinander betrachtet. Gliick ist nicht nur auf einige bestimmte
endliche Dinge der Schopfung beschrankt. Wenn es als Besitz des Geistes
betrachtet wiirde, wiirde das Gliick zu einem endlichen Inhalt. Wenn es als das
Innere von Sinnesobjekten gesehen wiirde, ware es wiederum von endlicher
Natur. Angenommen das Gliick ware eine Beimengung zu den Objekten. Da
Subjekt und Objekt von endlicher Natur sind, ergibe die verbindende Aktivitat
zweier endlicher Naturen nicht mehr als die Summe von etwas Endlichem. Zwei
,Endlichkeiten’ kdnnen nicht mehr als etwas Endliches hervorbringen. Etwas
Grofieres, physisch oder raumlich, muss der verbindenden Aktivitat von Subjekt
und Objekt hinzugefiigt werden, doch deshalb hort das Endliche in dem Produkt
der beiden nicht auf zu existieren. Glick darf letztendlich nicht als etwas
Endliches begriffen werden, denn man ist nicht wirklich mit endlichem
Vergniigen zufrieden gestellt. Es handelt sich dabei immer nur um
Ersatzbefriedigungen. Niemand fragt nach begrenztem Gliick, obwohl es logisch
nicht als etwas Unendliches definiert werden kann. Der innere Impuls, der nach
Gliick sucht, ist eine Antwort auf diese Frage. Er beantwortet seine eigene Frage,
indem er sagt, dass niemand mit einer bestimmten Fiille von Gliick zufrieden ist,
das an irgendetwas Endliches gebunden ist. Es ist deshalb weder im endlichen
Objekt noch im endlichen Subjekt enthalten, da der innere endliche Container
nichts beherbergen kann, was sein Volumen iibersteigt.

Darum sagte Sanatkumara: ,,0h Narada, Gliick ist nirgendwo und doch ist es
liberall; im vollkommenen Sein kann man das Gliick finden.“ Man kann es nicht in
irgendeiner Ansammlung von individuellen Dingen finden, auch nicht in
Endlichem. Vergingliche Begegnungen oder Situationen werden nicht von
endlichen Dingen bestimmt. Selbst wenn Millionen und Abermillionen von
endlichen Objekten zusammenkdmen, wirde daraus letztendlich nichts
Unendliches entstehen. Der endliche vergiangliche Charakter ist Bestandteil von
Endlichem oder Verganglichem. Selbst die ganze Welt zusammengenommen ist
endlich, denn sie ist durch Raum und Zeit, und durch die Gegenwart ihrer
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inneren Diskrepanz begrenzt. Was ist in dieser Welt nicht begrenzt? Nichts. Wo
ist dann das Gliick? Es ist nicht in irgendetwas, was durch den Geist oder die
Sinne wahrgenommen werden konnte. Gliick kann nicht in irgendetwas von
dieser Welt sein, denn alles in dieser Welt ist endlich. Seine Definition erfordert
eine allgemeingililtige mentale Erkenntnis. Die Philosophen bezeichnen das
Absolute als ,spirituelle Fiille’, was die religiosen Anhanger als Gott und was die
Psychologen als den ,absoluten Spirit’ ansehen. Nur die unendliche Wirklichkeit
allein, die in allem Endlichen verborgen ist, kann als in sich selbst vollkommen
angenommen werden, denn nur DAS allein ist liber jeden Kontakt mit dem
Endlichen erhaben. Dieses Unendliche ist die Quelle des Gliicks; dessen Reflexion
in den endlichen Sinnesobjekten ist in gewisser Weise fiir den Glauben
verantwortlich, dass das Gliick in den dufierlichen Objekten zu finden sei.

23. Das Unendliche

,Gluck ist Vollkommenheit, Gliick ist das Absolute®, erklarte Sanatkumara. Der
Begriff Bhuma aus dieser Upanishad ist ein neues Wort, das nicht so einfach
libersetzbar ist. Es hat seine besondere Bedeutung, denn es beinhaltet etwas
Absolutes in Menge und Qualitat, ist von einem unverdorbenen Charakter, hat
etwas Ewiges, Unsterbliches und schlief3t Unendliches ein. All diese
Vorstellungen sind in dem Begriff Bhuma eingebettet, d.h. man muss es als
,Absolutes Sein’ libersetzen. Das/ der Brahman aller Upanishads ist dasselbe wie
dieser Bhuma aus der Chhandogya Upanishad. Das allein ist Gliick.

Wenn nur das allein Glick ist, warum fihlt man Glick mit den
Sinnesobjekten? Wenn es wahr ist, dass in den weltlichen Objekten kein Glick
enthalten ist, muss sich hinter der Suche nach Glick etwas Geheimnisvolles
verbergen. ,Die endlichen Dinge beinhalten kein Gliick®, sagte Sanatkumara.
Wenn nur das Unendliche Gliick beinhaltet, wie lasst sich die Entdeckung von
Glick in den Sinnesobjekten erklaren? Wenn es unmdglich wére, es in den
Objekten zu finden, wiirde niemand sich um irgendein Objekt scheren. Der Grund
liegt vielmehr darin, dass die Gegenwart dieses Bhuma auf eine mysteriose Weise
in jedem Objekt fiihlbar ist. Die Existenz der Objekte, heifdt es, ist der Grund fiir
die Entdeckung von Gliick in ihnen, wobei sie letztendlich nichts weiter als
Namen und Formen darstellen. Hinter den Objekten steckt ein Anschein fir
dieses Reservoir von Gliick. Dieses Indiz liegt darin, dass sie eine Situation
scheinbarer Vollkommenheit erschaffen, wenn sie mit dem subjektiven Geist in
Berithrung kommen. Wo immer ein Gefiihl von Vollkommenheit vorhanden ist,
entsteht Gliick. Diese Vollkommenheit mag kiinstlich entstanden sein. Es ist ein
Gefiihl von Ganzheit, das in Wirklichkeit nicht oder vielleicht doch vollkommen
ist. Was auch immer es ist, selbst der Anschein von Vollkommenheit wird zur
Quelle der Erfahrung des Gliicks. Die Vereinigung, von welcher Art sie zwischen
dem suchenden Subjekt und dem gesuchten Objekt auch immer sein mag,
erschafft im wahrnehmenden, erkennenden und suchenden Geist ein Gefiihl, dass
der Zweck erfiillt wurde. Und dieses Gefiihl, dass von dem Gedanken begleitet
wird, dass das Ziel erreicht wurde, fithrt zur inneren Erregung, die von dem
Geflihl der Vollkommenheit gekennzeichnet ist. Ein Gefiihl der Vollkommenheit,
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wonach gesucht und was erfiillt wurde, ist dem Geist bewusst geworden. Dieses
Gefiihl dauert nur einen kurzen Moment, denn der Geist kann sich nicht mit dem
Gedanken zufrieden geben, dass der Zweck dadurch erreicht wurde, dass eine
Beriihrung mit einem Objekt stattgefunden hat. Er wurde nur in einen falschen
Gefiihlszustand versetzt, d.h., dass der Zweck wurde erfiillt. Und dieser Zustand
ist nur von kurzer Dauer. Der Geist erkennt, dass unbewusst eine
Fehleinschatzung stattgefunden hat, befreit sich von dieser Beriihrung, 16st sich
selbst aus dem Kokon, sucht nach einer neuen Quelle des Gliicks und empfindet
in diesem Augenblick tiefes Elend. Auf diese Weise zieht jede Erfahrung von
Glick in dieser Welt vorbei, ist fliichtig, voriibergehend und findet nur fiir einen
Augenblick statt. Es halt nicht einmal fiinf Minuten an. Niemand hat Gliick langer
als fiinf Minuten erfahren, denn innerlich entsteht eine Angst, ein Misstrauen, das
sich zusammen mit dem Objekt in der Beriihrungserfahrung erhebt. Dieses
Misstrauen entsteht durch die Erkenntnis, dass die Beriihrung keine wirkliche
Vereinigung darstellt, denn wahre Vereinigung zwischen Subjekt und Objekt
unterscheidet sich von blofier physikalischer oder gar psychologischer
Beriihrung. Jeder Beriihrung haftet ein Makel an. Jedes Zusammenkommen endet
mit einer Trennung, was auch immer es seij, sei es in dieser oder in einer anderen
Welt. Darin liegt der Grund, warum es nur ein scheinbares Gliick bei der
Beriihrung mit den Dingen in dieser Welt gibt. Selbst dieses scheinbare auf einen
Augenblick beschrankte Gliick wird auf Grund der Gegenwart dieses Bhuma
erfahren.

Die Vollkommenheit des Seins ist die Quelle des Gliicks. Doch wo ist diese
Vollkommenheit des Seins? Sie ist nicht in den Sinnesobjekten, nicht in der
Vereinigung von eins und zwei oder in der Vereinigung von Vielem zu finden.
Soziale Vereinigung ist liberhaupt keine Vereinigung. Menschen kommen
zweifellos in einem physischen, psychologischen oder sozialen Sinne zusammen,
doch sie sind nicht wirklich vereinigt. Vereinigung ist eine wirkliche
Vermischung in ein einzelnes Sein. Worin auch immer die Absicht von Subjekten
bei der Beriihrung mit Objekten liegen mag, sie werden niemals ein Sein. Wenn
zwei Menschen zusammenkommen, wird daraus kein Einzelner. Eine
Gesellschaft von Menschen wird auch nicht zu einer einzelnen Personlichkeit. So
etwas gibt es nicht, noch hat man je davon gehort. Es wire auch nicht
praktikabel. Wenn es nicht praktikabel ist, dann ist auch das Gliick nicht
praktikabel.

Die Suche nach dem Gliick gleicht einer Suche nach einem Irrlicht. Es ist eine
Suche nach einer Fatahmorgana, eines Gebraus des eigenen Geistes. Gliick ist
nicht im Endlichen zu finden. Das Absolute, die Fiille allein ist Gliickseligkeit.
,Darum wiederhole ich“ oh Narada, ,dieses ist die Wahrheit. Die vollkommene
Vereinung des Seins als solches, das ich als Bhuma bezeichne, ist die wirkliche
Gluckseligkeit. Darum sage ich noch einmal, Bhuma, die Fiille, ist Glickseligkeit.
Wie kann man in Bhuma eintreten, wenn man nicht weif3, was Bhuma ist. Darum
musst du wissen, was Fiille ist“, sagte Sanatkumara.

,Oh grofder Meister, bitte erzahl mir, was dieses Bhuma ist. Weihe mich in das
Geheimnis des Seins ein, was Bhuma ist. Was ist Bhuma? Was ist diese Fiille? Was
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ist diese Vollkommenheit? Wenn diese Vereinigung nicht in dieser Welt gefunden
werden kann, wo kann man sie dann finden?“ fragte Narada.

24. Das Unendliche und das Endliche

,Mochtest du wissen, was Vollkommenheit ist? Und mochtest du wissen, was
Endlichkeit ist? Hier ist die Definition“, sagte Sanatkumara. ,Wo jemand nichts
anderes sieht als das eigene Selbst, wo jemand nichts anderes als das eigene
Selbst hort, wo jemand nichts anderes als das eigene Selbst versteht, das ist
Bhuma, das Absolute; und wo jemand etwas aufderhalb davon sieht, hort, denkt
oder versteht, das ist das Endliche.”

Das ist es, zusammengefasst in einem einzigen Satz, was Fille und was
Nichtfiille ist. Das Unsterbliche ist Bhuma allein, wohingegen das Vergangliche
oder Sterbliche endlich ist. ,Oh grofder Meister, wo befindet sich Bhuma?“ fragte
Narada. ,Du fragtest, wo sich dieses grof3e Ewige, Allgegenwartige, befindet? ES
ruht in seiner eigenen Herrlichkeit oder ES ist nirgendwo“, antwortete der
Meister. ,,Es kann nicht sein, dass ES sich in irgendetwas anderem befindet, dass
ES von irgendetwas abhdngig ist, dass ES irgendetwas zu seiner Unterstiitzung
bendtigt, so wie die weltlichen Menschen in einer Gesellschaft. Wie sollte das All-
Sein durch irgendetwas anderes unterstiitzt werden konnen! ES ist unterstiitzt
alles. Was ist das fiir eine merkwiirdige Frage. ES wird durch sein Selbst
unterstiitzt. ES bedarf keiner Unterstiitzung, denn ES unterstiitzt alles. Was sollte
diese Frage: ,wo befindet sich ES? Narada, du hast eine falsche Vorstellung, denn
du denkst in einer objektiven Begriffswelt.”

Die Menschen betrachten Vieh als etwas Grofdes. In Indien oder anderswo
wird jemand als gut situiert angesehen, wenn er viel Vieh besitzt, Pferde,
Elefanten und Gold, wenn er viele Diener um sich hat, grofde Besitzungen sein
Eigen nennt. Dieses nennt man, ein gutes Leben fiihren. Doch so wird Bhuma
nicht unterstiitzt. ES bedarf all dieser Unterstiitzung nicht. ES ist nicht abhangig
von dieser weltlichen Unterstiitzung bzw. diesen weltlichen Annehmlichkeiten.

»1ch spreche nicht in dem Sinne von dem Absoluten, wie du ES im Augenblick
verstehst, als wiirde ES etwas zu seiner Unterstiitzung bendtigen”, sagte der
Meister. Die Beziehung der Dinge ist die Unterstiitzung der Dinge in dieser Welt.
Alles hdangt irgendwie voneinander ab. Doch so etwas gibt es bzgl. Bhuma nicht.
ES ist sich selbst genug, ES ist selbstunterstiitzt, selbstvollkommen und
selbstexistent. ES ist kein relatives Sein. ES ist absolutes Sein. Wahrend alles in
dem Sinne in dieser Welt irgendwie relativ ist, sodass alles irgendwie sich
gegenseitig stiitzt, alles wird durch etwas anderes definiert, alles wird durch die
Existenz von etwas anderem bestimmt, in diesem Sinne existiert Bhuma nicht. ES
ist absolut unabhangig. Darum ist ES in jeder Hinsicht unabhangig. ES ist {iberall.
Es ist schwierig zu sagen, wo ES ist, denn das ,Wo’ setzt die Existenz des Raumes
voraus.

,Oh mein lieber Narada, deine Frage ist unberechtigt, ungerechtfertigt.
Warum fragtest du, wo ES ist, so als ware ES in einem Raum! Doch, wenn man
einen raumlichen Zusammenhang herstellen mdéchte, muss man sagen, ES ist in

114



jeder Ecke, tiberall im Raum. Es gibt keinen Raum, wo ES nicht ist. Es gibt keinen
Raum, den ES nicht fiir sich in Anspruch nimmt.“

25. Das Ego und das Selbst

»,Wenn tief hinabsteigt, wird man ES finden. Wenn man hoch hinaufsteigt, wird
man ES dort finden. Wenn man sich umdreht, wird man ES finden. Man wird ES
auch vor sich, rechts oder links von sich finden. Der gesamte Kosmos ist von ES
erfillt. Es ist nicht nur so ein Gefiihl, dass ES alles ist. ES ist alles. Alles, was man
sieht, ist nichts weiter als Seine eigene Konfiguration. Bist du nun zufrieden?“

Nun, es mogen bei einigen Leuten leichte Zweifel aufkommen.
Grammatikalisch setzt das Wort ,ES’ eine dritte Person voraus. Ist ,ES’ denn eine
dritte Person, die sich von mir unterscheidet? Nein! Nur das Subjekt zweifelt auf
diese Weise. Das Subjekt, das sich vorstellt, ES sei vielleicht eine dritte Person, ist
ebenfalls in ES mit eingeschlossen. Bei dem denkenden Subjekt handelt es sich
ebenfalls um ES, das als Bhuma bezeichnet wird. ES ist nicht allein das Erhabene.
So wie man sagen kann: ,ES ist alles’, ES ist hier’, ,ES ist dort’, ,ES ist liberall’,
genauso kann man vom Subjekt behaupten, tiberall zu sein: ,Ich bin hier’, ,Ich bin
dort’ und ,Ich bin tiberall’.

Doch auch hier konnen Zweifel aufkommen. Was ist dieses ,Ich’? Ist es das
individuelle ,Ich’, das Ego? Ist es das empirische Subjekt, das sich als ,Alles’
behaupten will? Nein! Der Atman im Subjekt ist das, was mit Bhuma, dem
Kosmos, identisch ist. Darum muss man zwischen dem individuellen Subjekt und
der subjektiven Universalitat, die hinter den Individuellen steckt, unterscheiden.
Das wird als Atman bezeichnet. Darum wird nicht der Jiva als Bhuma
identifiziert, sondern der Atman, obwohl es heif3t, dass der Raum in einem Gefaf3
mit dem Raum im dufderen Universum identisch ist. Es gibt keinen Unterschied
zwischen dem Raum im Gefafs und anderen Raumen aufderhalb, denn der
Unterschied, der gemacht wird, findet nur in unserer Vorstellung statt. In
Wahrheit gibt es keine zwei verschiedenen Raume, innerhalb und aufderhalb.
Darum sind Atman und Bhuma identisch. Falls es irgendwelche Zweifel geben
sollte, das Ahamkara, das individuelle Subjekt, hier die Voraussetzung ist, sagte
der Meister folgendes, um dieses zu widerlegen:

,Das Universale ist auch der Atman in allen Dingen. Es ist das wesentliche
Subjekt in Allem. Darum ist das, was kosmisch als Objekt gegenwartig ist, auch
das vollkommene Subjekt. Es ist im universalen Sinne Subjekt und Objekt zur
selben Zeit. Dieses verstehe ich unter Bhuma. Nur hier ist das Gliick, nirgendwo
anders. Was kann man noch dazu sagen? Es wurde bereits alles gesagt, oh
Narada. Was mochtest du noch wissen? Jemand, der dieses verwirklicht hat oder
weifd, jemand der die Dinge in diesem Licht sehen kann, der auf diese Weise
denken oder verstehen kann, der kann als gliicklich betrachtet werden. Solch ein
Mensch empfindet Freude, der spielt mit seinem eigenen Selbst, der ist in seinem
eigenen Selbst verwurzelt.“

Was ist dieses ,eigene Selbst’? Es ist nicht mein Selbst. Es ist nicht dein Selbst.
Es ist kein korperliches Selbst. Es ist kein individuelles Selbst. Es ist das
universale Sein, das All-Sein, die All-Gegenwart, Bhuma. Dieses wird als Selbst
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bezeichnet. Und wenn jemand sagt, er ist selbstzufrieden, dann ist es das
Absolute, das sich selbst erfreut. Darliber spricht man; dabei geht es nicht um
Herrn Soundso, nicht um diesen oder jenen Menschen, der sich erfreut. Das ist
der grofde Unterschied, wenn man diesen Abschnitt des mystischen Textes
wirklich verstehen will. Jemand, der mit so einem Wissen gesegnet ist, dieses
Wissen verwirklicht, wird zum Meister seiner selbst, zum Meister aller Dinge.
Das Meistern des eigenen Selbst bedeutet das Meistern des Universums. Er wird
zum Selbsteroberer, zum Selbstkonig, regiert tiber das Selbst. Uber das Selbst zu
regieren bedeutet, liber alles zu regieren, was das Selbst in sich tragt, und dieses
Selbst ist tliberall. Darum regiert er iiber alles iiberall. Es bedeutet kosmische
Regentschaft, was mit dem Wort Selbstkonig gemeint ist, d.h. Atmasvarajya.
Atmasvarajya bedeutet hier universale Herrschaft. Es ist die Erfahrung des
Gottseins. Dieses ist die Erfahrung, mit dem die gesegnete Seele beschenkt
wurde, die in dieses Wissen, diese Verwirklichung, diese Erfahrung eingetreten
ist. Diese Personlichkeit kann jeden Augenblick in jedes Reich eintreten. So wie
man in seinem Haus von einem Raum in einen anderen Raum eintreten kann,
ohne jedes Hindernis, denn man ist der Herr des Hauses. So kann auch diese
befreite Seele, die dieses Wissen erreicht hat, in jede Ebene der Existenz
eintreten. Jedes Reich des Seins wird fiir diese Seele zu einem freien Durchgang,
freien Eintritt. Kosmische Freiheit hat von dieser befreiten Seele Besitz ergriffen.

Doch, was ist mit den Menschen, die dieses Wissen nicht haben? Sie werden
von anderen Menschen dirigiert. Sie sind nach allen Seiten hin eingeschrankt. Sie
werden auf Grund der Umstinde wiedergeboren. Wer immer glaubt, dass es
Dinge aufderhalb von ihm selbst gibt, wird durch diese &dufieren Dinge
kontrolliert und bezwungen. Wenn jemand in einer Welt von AuRerlichkeiten
lebt, wird durch diese AufRerlichkeiten nach deren Gesetzen zu leben gezwungen.
Dem kann man nicht entkommen. Thre Welten sind vergianglich. Was diese
bedauernswerten gebundenen Seelen bekommen, ist Staub und Asche. Sie ernten
nur Sorgen in dieser Welt. Sie werden nicht gliicklich sein, denn sie leben in einer
verganglichen Welt, einer endlichen Welt. Sie bleiben in ihren Erfahrungen
eingeschrankt. Dieses sind die Jivas, die gebundenen Seelen, die keine Chance auf
dieses grofde Wissen haben.

26. Der Vorrang des Selbst

Derart gesegnet wird alles, das sich aus seinem eigenen Selbst erhebt. Man
braucht weder hier noch dort zu suchen, denn man weif3 es. Man muss den
Dingen nicht nachlaufen, sondern die Dinge flief3en einem zu. Der Ozean kommt
nicht zum Fluss, sondern der Fluss zum Ozean. Wer durch diese grof3e Erfahrung,
dieses Wissen, diese Weisheit gesegnet wurde, fiir den ergibt sich alles
automatisch aus sich selbst heraus, ausgehend vom eigenen Selbst, in den zuvor
erwahnten Schritten: vom ,Namen’ bis zu diesem Punkt, denn die absolute
Ursache beinhaltet alles Folgende in sich selbst. All diese Welten, Raum, Zeit und
die flinf Elemente, alles erschaffene Sein, alles, was bis zu diesem Zeitpunkt
betrachtet oder durchdacht wurde, muss zur Befriedigung nicht getrennt
erarbeitet werden. Alles erhebt sich gleichermafien aus dem einen eigenen
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Selbst, dem wahren Selbst, Bhuma, denn das Selbst, was alles ist, beinhaltet alles,
und darum kommen all diese Dinge auf den Menschen zu, der aufgehort hat
individuell zu sein. Er ist eine Hausmacht, die wie ein Mensch in dieser Welt
ausschaut. Er ist ein Jivanmukta. Er ist eine Widerspiegelung des Absoluten, den
er verwirklicht hat. Alles kommt auf ihn zu, alles flief3t von seinem eigenen Sein,
denn er ist das Alles.

Das Kapitel endet hier. Bhuma-Vidya wurde dargelegt. Wer dieses
verwirklicht hat, ist frei von jeder Form von Leid, sei es physisch, mental oder
andersartig. Fiir ihn gibt es weder Tod noch Seelenwanderung oder Sorgen.
Nichts kann diese Personlichkeit erschiittern. Indem dieser Mensch zu Allem
wird, sieht er alles. Indem er alles erkannt hat, weifd er alles, denn er ist das Alles.
Alles wird auf einmal erreicht, nicht wie bei den weltlichen Erfolgen. Alles kommt
auf jede Weise auf ihn zu. Dinge kommen nur auf bestimmte Weise, nicht auf
allen Wegen. Nicht alle Dinge kommen auf dieselbe Weise. Bestimmte Dinge
kommen allein, nicht alle Dinge. Nicht einmal bestimmte Dinge kommen zu
bestimmten Zeiten und nicht immer. Zu diesen Zeiten kommen sie nicht in jeder
Weise, sondern auf bestimmte Art und Weise. Doch in diesem Fall kommt alles
auf einmal, in jeder Weise. Das ist das grofde Ergebnis, das dieser Verwirklichung
folgt.

Von jeder Art der Offenbarung, von jedem moglichen Muster der Existenz
oder des Seins fliefen die Dinge einer solchen Personlichkeit zu, denn solch ein
Mensch tragt jedes Muster des Seins in sich. Das ist die Bedeutung von sarvam
apmoti sarvasah. Die Upanishad wiederholt es auf die gleiche Weise, indem es
heifdt, dass er zu Allem wird, d.h. von einfach bis zu tausendfach, vielfach usw.,
was auch immer man sich ausdenken mag. All diese Dinge sind in einer einzigen
Erfahrung enthalten. Das ist die Schonheit der Schépfung. Die Sonne hat einen
Lichtstrahl, sieben oder Millionen von Lichtstrahlen.

In den Interpretationen der Upanishad suchen Schriftgelehrte nach einer
Absicht hinter diesen Zahlenangaben. Es heifdt, dass ES ,einfach’ eins, ein nicht-
duales Sein ist. ES ist dreifach, ES ist Adhyatmika, Adhibhautika und Adhidaivika
oder die drei Elemente des Feuers, des Wassers und der Erde. ES ist fiinffach, wie
die fiinf Sinne, und siebenfach, wie die Bestandteile des Korpers. ES ist neunfach,
wie die fiinf Sinnesorgane und die vier Untergliederungen des Geistes. ES ist
elffach, wie die zehn Organe und der Geist. ES ist hundertzehnfach plus
eintausend und zwanzigfach, wenn es viele andere Kategorien einschliefdt. All
diese Dinge befinden sich innerhalb dieses einzigen Seins. Das Vielfache, das hier
erwahnt wird, dient nur eine Kategorisierung dieser Einzigartigkeit des Seins
durch die Kandle der Wahrnehmung und Erfahrung in den verschiedenen
Offenbarungen, den Menschen, den Himmelswesen usw. So wie die Natur in den
Inkarnationen, so ist die Natur der Wahrnehmungen und Erfahrungen. Darum
werden all die Kategorien in dieses einzige Sein einbezogen. Was man als
unbelebte Welt, Pflanzenwelt, Tierwelt bezeichnet, was man als menschliche
Ebene und Uberwelt der Himmelswesen bis hinauf zu Brahma-Loka ansieht, wird
zusammen als eine einzige Wirklichkeit begriffen, in der es keine verschiedenen
Ebenen des Seins gibt. ES hat keine unbelebte oder belebte Kategorien. ES kennt
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keinen Unterschied von Subjekt und Objekt, und ES ist der Seher und das
Gesehene zugleich. Dieses Wissen steigt auf, wenn das Bemiihen zielgerichtet in
die richtige Richtung geht. Es fallt nicht plotzlich vom Himmel, wie eine Frucht,
die von einem Baum féllt. Es bedarf grofder Anstrengung, um dieses Wissen zu
erreichen.

Die Reinheit der Gedanken ist eine Folge der Reinheit der Nahrung. Einige
Leute glauben, dass man reine Nahrung zu sich nehmen muss. Doch andere
meinen, wenn man falsche und tible Gedanken hegt, selbst wenn man reine
Nahrung zu sich nimmt, d.h. Friichte, Milch usw., hilft das keineswegs. Darum
wies Sankaracharya besonders darauf hin, dass man tiber alle Sinnesorgane
Reines aufnehmen muss. Man muss Reines sehen, horen, beriihren, denken und
fithlen. Und was ist Reinheit? Reinheit ist das, was mit der Natur des Absoluten
im Einklang ist. Nur das allein ist rein. Was auch immer man wahrnimmt,
erkennt, usw. muss mit dem Absoluten harmonieren kénnen. Wenn das Gefiihl/
Bewusstsein von Reinheit im Geist aufsteigt, kann sich der Geist konzentrieren
und sein Bewusstsein an Bhuma bewahren. Dieses ist das standige Festhalten,
was in der Smriti auch bzgl. Mantras erwahnt wird. Damit kann man niemals das
Sein vergessen, das Absolute des eigenen Seins.

Damit l6sen sich alle Knoten des Herzens. Die Knoten des Herzens, die
Bindungen des Geistes, die psychologischen Knoten sind Unwissenheit,
Wunschdenken und das Erfiillen von Wiinschen, mit denen man an irdische
Erfahrungen gebunden ist. Diese Knoten brechen sofort und man betritt den
Ozean des Seins.

Auf diese Weise initiierte Sanatkumara, der grofde Meister Narada, der von
allen Unreinheiten frei ist, ein reifer Schiiler, der von einer
Ausnahmeerscheinung von Meister instruiert wurde. Sanatkumara wird als
Skanda bezeichnet, jemand der die phanomenale Existenz tiberquert hat. Es gibt
auch eine Geschichte iiber Sanatkumara, der als Skanda oder Kartikeya, der 2.
Sohn Sivas, zu dem Zweck geboren wurde, um den Willen der Goétter zu erfiillen,
wie es in den Puranas und Epen heifd3t. Was auch immer er war, ob als Gottheit
geborener Skanda oder als jemand, der den Ozean der Sorgen liberquert hat, in
das Absolute hinein und tiber das Phanomen des Lebens hinweg sprang. Er ist ein
Skanda, eine Gottheit, vor der man sich tief verneigen muss, und der uns auf den
Weg zum Absoluten mitnimmt.
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4. Kapitel - Eine Analyse der Natur des Selbst
1. Das universale Selbst im Herzen und in der Welt

Nun kommen wir zum achten und letzten Kapitel der Chhandogya Upanishad: In
der tiefsten Kammer unseres Herzens liegt ein grofdes Geheimnis. Das ist das
Thema dieses Kapitels. Tief in unserem Inneren liegt ein grofdes Mysterium.
Nichts aufier dem eigenen Selbst kann als ein grofderes Mysterium angesehen
werden. Alles andere ist definierbar und verstandlich. Doch das eigene Selbst ist
das grofdte Ratsel in der ganzen Welt. Alles kann genau untersucht werden, doch
nicht das eigene Selbst auf Grund seines grofden Geheimnisses. Es ist nicht wie
eine offene Box, der man alles durch die Sinne Wahrnehmbare und
Wiinschenswerte entnehmen konnte. Es ist ein unermessliches Mysterium, das in
seinem Schof$ alle Wunder der gesamten Schopfung verbirgt. Von dieser Art ist
das Herz des Menschen, der Dreh und Angelpunkt aller innerlichen und
aufderlichen Aktivitaten.

Es heifdt, es gibt in unserem eigenen Selbst eine Stadt Brahmans, dem
Absoluten. In unserem Herzen existiert eine winzigkleine Wohnung, und darin ist
ein kleiner Raum, in dem sein eigenes Licht leuchtet. Was ist in diesem kleinen
Raum? Das zu erfahren, ist die Pflicht eines jeden Menschen. Man muss
herausfinden, was sich in diesem winzigkleinen Raum im eigenen Herzen
befindet, der in der Stadt Brahmans, der Stadt Gottes, ist. Manch einer fragt sich:
»,Was ist das fiir ein grofdes Geheimnis, von dem hier die Rede ist?“ Die Antwort
wird in den folgenden hier iibersetzten Mantras gegeben:

,Du fragst mich, was in diesem kleinen Raum ist. Ich sage dir, alles ist in
diesem Raum®, antwortet der Lehrer. Dieser Raum ist wie ein Fleck des
Sonnenlichts. Obwohl es nur ein Fleck ist, so beinhaltet er doch alles, was in und
auf dieser Sonnenkugel ist. Ahnlich verhilt es sich mit dem Inhalt dieses kleinen
Raumes, der sich selbst in alle Richtungen unendlich ausdehnen kann. Es ist ein
Emblem des kosmischen Geheimnisses. Wieweit sich der kosmische Raum auch
immer ausdehnen mag, das gilt auch entsprechend fiir diesen kleinen Raum im
eigenen Herzen. Doch es geht hier nicht um eine Ausdehnung im arithmetischen
Sinne, sondern es geht hier um etwas vollig anderes als die Physik. Es geht hier
nicht um eine handvoll Raum. Er ist wirklich ebenso expansiv wie dieser
universale duflere Ather. Der ganze Himmel und die komplette Erde kénnen in
diesem kleinen Raum gefunden werden. Die Prinzipien der fiinf Elemente, wie
Erde, Wasser, Feuer, Luft und Ather, und alles, was man sonst noch sehen kann,
ist in diesem kleinen Raum gegenwartig. Die Sonne, der Mond und auch die
Sterne kann man im eigenen Herzen entdecken. Sie alle haben ihren
entsprechenden Abgesandten, der im eigenen Herzen eingepflanzt ist. Man muss
nicht nach der Sonne am Firmament schauen. Sie ist im eignen Herzen, und sie
scheint auf dieselbe Weise wie am Himmel im dufderen Raum. Selbst Blitz und
Donner befinden sich im Herzen. Was auch immer aufderhalb geschieht, selbst
das kleinste Ereignis, ist im Herzen vorhanden. Was auch immer man in der Welt
sieht, und alles, was man nicht sieht, alles ist in dem kleinen Herzen vorhanden.
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Das innere Herz scheint ein noch grofieres Mysterium als die dufsere Welt zu
sein. Es heifdt, dass alles in unserem Herzen vorhanden sei, auch wenn man es in
der aufderen Welt nicht erkennen wiirde. Warum kann man nicht alles in der
aufleren Welt sehen, und warum sollte selbst das Nichtsichtbare im Herzen
vorhanden sein? Weil das eigene Herz, das man auch als das Selbstsein
bezeichnet, der wahre Vertreter der absoluten Wirklichkeit ist. Die dufdere Welt
kann nicht als solch ein Vertreter betrachtet werden. Die Auferlichkeit, das
Charakteristikum der aufderen Welt, hindert daran, alles, was im absoluten Sein
enthalten ist, zu enthiillen, wahrend eines der Aspekte des absoluten Seins, die
Subjektivitit in jedem von uns, gegenwirtig ist. Die Auferlichkeit ist kein
gottlicher Charakter. Letztendlich ist ER Subjektivitat. Dieser Aspekt ist in jedem
von uns allgegenwartig, wohingegen die dufieren Aspekte es nicht sind. Die
Unfahigkeit, die eigene Subjektivitat in das aufdere Universum zu verlagern,
hindert den Menschen daran, alles liber das Universum zu wissen, jedoch kann
man in das eigene Selbst eintauchen und alle Dinge auf einen Schlag erfahren.

Auf Grund dieser Tatsache sind alle spirituellen Untersuchungen nur innerlich
und nicht dufierlich, denn wenn etwas aufderlich ist, ist es des gottlichen Inhalts
beraubt. Dadurch sind diese Inhalte teilweise aufderhalb der Reichweite. Die
aufdere Welt ist der einzige Aspekt der Wirklichkeit, der von den Sinnen begriffen
wird. Was auch immer die Sinne nicht aufnehmen koénnen, ist auch nicht in der
aufderen Welt enthalten. Nur ein klein wenig von der ganzen Wahrheit kann
durch die Sinne erfasst werden, doch das meiste bleibt fiir sie verborgen. Was
durch die Anregung der Sinne erfasst wird, ist nicht die ganze Wirklichkeit. Sie
konnen nur das erfassen, was sie erkennen und wofiir sie geschaffen sind. Nur
die fiinf elementaren Charakteristiken der aufderen Offenbarungen konnen durch
die Sinne erfahren werden. Doch es gibt noch andere Aspekte, die sie nicht in sich
aufnehmen konnen und tuber die sie darum keine Informationen zur Verfliigung
stellen konnen.

Dieses ist das Geheimnis, wie es die Upanishad ausdriickt. Dieses Herz ist ein
grofdes Geheimnis. Durch eine Untersuchung des tiefen Bewusstseins ist es
moglich, die Mysterien des ganzen Kosmos zu ergriinden. Der Grund ist, dass die
Tentakeln aller Ebenen des Seins im eigenen Herzen verankert sind. Es scheint,
als ware dieses Herz das Zentrum eines universalen Kreises. Die Radien dieses
Kreises laufen in dieses winzigkleine Zentrum des Bewusstseins, das man vage
als das Subjekt der Wahrnehmung bezeichnen kann.

In den vorherigen Abschnitten, d.h. insbesondere im dritten Abschnitt, wurde
bereits erklart, dass das Absolute in seiner Natur universal ist. Es ist nicht nur ein
individuelles Subjekt. Doch, das ist fiir den Geist nur schwer zu begreifen. Der
individuelle Geist kann nicht erkennen, was Universalitit bedeutet, und jede Art
von Instruktion geht ihm natiirlich von seinem Standpunkt aus tlber sein
Verstandnis hinaus. Das gegenwartige Kapitel richtet sich insbesondere an jene,
die nicht in der Lage waren, die Verwicklungen aus dem vorherigen Kapitel bzgl.
des universalen Aspekts des Absoluten zu verstehen. Auch wenn dieses Kapitel
sich auf das individuelle Herz beschrankt, so bedeutet es nicht, dass man sich nur
auf den individuellen Korper bezieht. Das Herz, von dem hier die Rede ist, ist
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nicht das korperliche Herz, sondern es handelt sich um ein Symbol fiir das
Zentrum reiner Subjektivitit im Individuum. Hier wird das Bewusstsein
angesprochen, das sich in den Wanden des Korpers befindet. Dieses Bewusstsein
jedoch kann in seiner iiberkorperlichen Natur nicht beschriankt werden. Die
korperliche Einengung kann dieses Bewusstsein in keiner Weise beschranken.
Schrittweise wird man in diesem Abschnitt von dem ,kleinen Ding’, das man im
Herzen findet, hin zum ,universalen Ding’ aus dem dritten Abschnitt gefiihrt.
Beide empfindet man als ein und dasselbe. Was auch immer dort ist, ist auch
hier!

Es heifst hier, dass sich im Herzen das ganze Mysterium der Dinge befindet.
Alle Wunschobjekte befinden sich im eignen Herzen. Wonach man auch verlangt,
ist in einem selbst enthalten. An dieser Stelle erhebt sich folgende Frage: ,Wenn
der Korper hinfallig wird, stirbt, was geschieht mit diesem Herzen, von dem hier
die Rede ist? Verschwindet es mit dem Tod? Wie kann es iiber den Tod hinaus
das Mysterium der Schopfung bewahren?“ Dieser Zweifel wird im Folgenden
ausgeraumt:

Dieses Herz, von dem hier gesprochen wird, altert nicht wie der Korper. Es
wird beim Ableben nicht wie der Korper zerstort. Es ist die Stadt Gottes. Wie
konnte diese zerstort werden? Sie kann niemals zerstort werden, denn sie ist
keine Stadt aus Stein und Mortel. Es ist keine von Menschenhand erbaute Stadt.
Es ist die Heimstatt, das die Objektive der Ewigkeit, nach denen man strebt,
beinhaltet. Dieses kleine Ding, das als Herz bezeichnet wird, ist nicht im
physischen Sinne sterblich. Es ist Atman. Atman ist dasselbe wie dieses Herz. Es
ist frei von allem Kummer, allen Sorgen oder Leid, frei von jeglichen
Einschrankungen. Es ist alterslos. Es kennt weder Alter noch Zeit, denn es ist
zeitloses Sein und 16st sich nicht auf. Der Tod ist ihm unbekannt. Es ist durch sein
eigenes unberiihrtes Wunder selbst-existent. Es kennt weder Hunger noch Durst.
Es hat kein Verlangen, denn es ist sich selbst in seinem eigenen Selbst genug. Was
auch immer es will, wird im Handumdrehen materialisiert. Dieses ist der reine
Wille, ohne jegliche Falschheit wie in der duferen Natur. Je ndaher wir diesem
Herzen kommen, desto stirker werden der eigene Wille und die Fahigkeit ihn
auszudriicken und diesen im praktischen Leben umzusetzen.

Je mehr sich der individuelle Menschen willentlich vom Zentrum des Herzens
entfernt, desto mehr wird er durch das duflere Ubel verseucht. Je mehr er sich
den Auferlichkeiten zuwendet, desto erfolgloser wird er in der Welt, und umso
schwieriger wird es fiir ihn, sich seine Herzenswiinsche zu erftillen.

Doch je mehr man sich dem eignen Selbst zuwendet, desto kraftvoller wird
der Wille und die Méglichkeit, erfolgreich die Wiinsche zu realisieren. Wenn das
Bewusstsein, der Wille und die Gedanken in der Wahrheit verwurzelt sind, dann
werden sie sich selbst sofort in den erwarteten Formen materialisieren.

In dem Fall, wo die Menschen nicht in der Wahrheit verwurzelt sind, werden
sie durch andere manipulierbar. Sie sind wie weltliche Subjekte, die durch
Konige, Regenten, Chefs oder Administratoren beeinflussbar sind. Sie stehen
teilweise unter Kontrolle, denn sie identifizieren sich vollkommen mit dem Land,
in dem sie leben, oder dem Regime, sei es noch so korrupt oder gar grausam. Sie
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gehorchen wie folgsame dressierte Hunde. Was auch immer sie wiinschen,
bekommen sie von ihren Fuhrern. Ein Stiick Land, das ihnen durch die
Regierungsstellen bzw. deren Beamten zur Bewirtschaftung iiberlassen wird,
lasst sie in diese Fiihrung vertrauen, von der sie abhdngig sind. Dieses heif3t auch,
dass sich die Leute ausschliefdlich von hoheren Stellen, Chefs usw. abhangig
gemacht haben. Das Handeln der Menschen und ihr ganzes Leben beruht allein
auf der Existenz dufderer Faktoren. Darum unterliegen die Menschen erheblichen
Einschrankungen bei dem, was sie im Leben erreichen kénnen. Welche Note die
Menschen auch immer haben, die Losung ihrer Probleme bedarf immer einer
daufleren Fihrung. Darum sind sie niemals unabhdngig. Thr Wille kann die
gesetzlichen Verfligungen der staatlichen Machthaber oder Chefs nicht
tiberschreiten. So verhalt es sich mit den meisten Menschen in dieser Welt. Diese
Analogie dient nur der Beschreibung dieses Dilemmas, indem die Menschen im
Allgemeinen stecken. Die hier erwahnten Regenten, Administratoren oder Chefs
beschreiben nur die dufderlichen Faktoren, im Gegensatz zum eigenen Selbst. Es
mag sich um natiirliche Krafte drehen, die Gotter im Himmel, die das Individuum
zwingen, bestimmte Regeln und Gesetze einzuhalten. Dieses Schicksal haben wir
alle, die bei der Ausiibung ihres Willens durch die dufseren Gesetze eingeschrankt
sind. Es betrifft alle Menschen.

Jede Art von Handlung bringt eine Reaktion hervor. Es wird als Karma
bezeichnet, was den Einzelnen in seine Natur bindet, Wiedergeburt verursacht
und Leiden zur Folge hat. All dieses geschieht auf Grund aufderer Einflisse, die
von aufden auf den Menschen wirken und ihn zwingen, sich dem Diktat zu
unterwerfen. Je mehr jemand von den dufderen Faktoren abhingig ist, desto
grofder ist auch die ausgleichende Gerechtigkeit auf die Handlung. Dieses gilt
entsprechend umgekehrt: je grofler die Unabhangigkeit, desto geringer ist die
ausgleichende Gerechtigkeit auf die Handlung. Und doch ist die, durch Menschen
ausgelibte Handlung in der Lage, nur kurzlebige Ergebnisse hervorzubringen.
Handlungen in dieser Welt verheifden kein unsterbliches Gliick. Absolute Freiheit
kann durch nichts in dieser Welt hervorgebracht werden, denn diese Welt hat
ihre Abhangigkeiten und wirkt auf bestimmte Gesetzmaf3igkeiten ein. Es bedingt
das Individuum, das Inhalt von dieser Welt ist, nur etwas hervorzubringen, das
von innen wie von aufien her beschrankt ist. Dieses ist mit der Freiheit
vergleichbar, die man Pferden gibt, wenn man sie auf einer eingezdaunten Koppel
umherlaufen lasst. Sie geniefien eine gewisse Freiheit, die ihrer Natur nahe
kommt, doch sie bleibt auf Grund der Umstdnde, d.h. der Einzdaunung,
eingegrenzt. Entsprechend scheint es fiir den Menschen eine gewisse Freiheit zu
geben, die durch die Ordnung zwischen Mensch und Atmosphare eingeschrankt
ist. Doch insoweit gibt es eine gewisse Freiheit fiir den Menschen. Auf diese
Weise wird man hier durch die Upanishad in die Beschriankungen der
menschlichen Natur eingefiihrt, die sich natiirlich auch durch die Biologie, die
Natur usw. ergibt, wie es vielerorts heif3t.

Das Bankkonto ist nicht unendlich. Das individuelle Einkommen ist
beschrankt, denn wie oft heifdt es, kein Auskommen mit dem Einkommen. Je
mehr man arbeitet, desto mehr Geld verdient man in der Regel. Doch das

122



Einkommen hdngt auch davon ab, was man arbeitet, wo man arbeitet, d.h. in
welchem Land usw. Was auch immer man erreicht, was auch immer in dieser
Welt sichtbar erscheint, unterliegt irgendwelchen Beschriankungen. Die
individuelle Handlungsweise mag ein bedingtes Gliicksgefiihl erzeugen. Man
kann nicht, blofs weil man in dieser Welt lebt, immer gliicklich sein. Die
Bedingungen unterliegen weltlichen Gesetzen, den Gesetzen der Handlungen und
vielen anderen Faktoren, die nur ein begrenztes Gliick hervorbringen kénnen,
und selbst dann wird man bei ndherer Betrachtung feststellen, dass es sich nur
um scheinbares Gliick handelt.

Handlungen in dieser Welt erzeugen in dieser Welt nur Vergangliches, doch
selbst die Ergebnisse tugendhafter Handlungen, die in eine andere Welt
hineinwirken, sind verganglich. So wie weltliche Handlungen beschrankte
Ergebnisse in der sdakularen Welt erzeugen, so erzeugen religiose Handlungen
begrenzte Ergebnisse in der anderen Welt. Selbst, wenn man Grofdes in dieser
Welt vollbringt, und nach dem Tod in paradiesische Regionen aufsteigen sollte,
so werden sie nur von begrenzter Dauer sein, denn all diese Erfahrungen sind
aus Handlungen hervorgegangen. Die Frage, ob Handlungen gut oder bosartig
sind, stellt sich nicht. Die Frage lautet vielmehr, ob sie einer Handlung
entsprungen sind oder nicht. Handlungen beinhalten Bedingungen, Regeln,
Faktoren usw. Darum sind die Ergebnisse aller Handlungen immer begrenzt. Es
gibt nichts Unendliches, das aus Handlungen hervorgeht. Sorgen und Vergniigen
sind gleichermafien begrenzt. Vergniigen aus anderen Welten sind begrenzt.
Darum ist letztendliches alles, was man bekommt, endlich. Keine endliche
Handlung kann Unendliches hervorbringen.

Es gibt fiir den Menschen keine absolute Freiheit, da die Kenntnis des Atman
fehlt. Selbst von den Menschen, die Grofdes fiir diese Welt vollbringen oder
vollbracht haben, weifd man nicht, ob sie Atman kennen, und wenn nicht, enden
sie wie jedes Tier auch. So wie die Tiere, sterben auch diese Menschen, und das
Schicksal dieser Menschen ist letztendlich wie das der Tiere, auch wenn sie
Grofdes hervorgebracht haben, aber unwissend sind. Die wahre individuelle
Natur ist die Natur des individuellen Atmans. Die Betonung liegt hier auf dem
individuellen Selbst. Wie will man jemand anders verstehen, wenn man sein
eigenes Selbst nicht einmal versteht? Die eigene Wirklichkeit in einem selbst
wird nicht verstanden. Wie will man dann verstehen, was sich wirklich in der
aufleren Welt abspielt? Jene, die nicht einmal sich selbst kennen, bringen
begrenzte Ergebnisse hervor und fiihlen sich nattirlich unfrei. So unfrei wie man
in dieser Welt ist, so wird man von aufden regiert und so geht man in die anderen
Welten ein. Dort gibt es auch keine Freiheit. So wie in dieser Welt bestimmte
Gesetze vorherrschen, so gibt es andere Gesetze, auch in den anderen Welten. So
wie man hier den Gesetzmafdigkeiten unterworfen ist, so geschieht es auch in den
anderen Welten. Uberall sind wir nur so genannte Subjekte und keine Regenten.
Auch wenn man sich hin und wieder ein wenig irgendwelcher Objekte erfreut, so
heifdt das nicht, dass man vollkommen frei wire. Es ist wie die Freiheit von
Kiihen, die Gras fressen und wiederkduen. Dieses ist keine wirkliche Freiheit.
Dieses ist das Schicksal aller, die nicht wissen, was Freiheit ist. Der Grund ist
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einfach, denn man kann seinen Willen nicht liber seine Grenzen hinaus
ausdehnen.

Doch die Menschen, die gesegnet sind Atman zu kennen, sind in der Tat
grof3artig. Wenn sie diese Welt verlassen, ist fiir sie das Unendliche zustandig. Sie
sind nicht durch die dufderlichen Gesetze eingeschrankt, sondern sie machen die
Gesetze. Ihr Wille ist universales Gesetz. Es existiert eine Einheit zwischen ihrem
Willen und dem universalen Gesetz, das aufderhalb wirkt. Bei den normalen
Individuen ergibt sich eine Schwierigkeit auf Grund des Konflikts zwischen dem
aufderen und inneren Gesetz. Warum ist man in dieser Welt beschrankt? Weil der
individuelle Wille nicht mit dem Willen des Universums einhergeht. Man hat eine
bestimmte Art zu denken, was nicht unbedingt mit dem Gesetz des ganzen
Universums einhergeht. Der individuelle Wille entspricht nicht dem Willen des
Schopfers. Das ist der Grund von Bindungen. Doch je mehr man in die Tiefen des
Seins eintaucht, desto mehr nahert sich das eigene Selbst den von aufien
wirkenden Gesetzen. Die Frage von aufden und innen tritt nicht auf, wenn beide
im Einklang sind. Man spricht nur solange von aufien und innen, wie man
unabhdngig durch einen physischen Koérper denkt und solange, wie man als
individuelles Subjekt iiber externe Objekte nachdenkt. Doch wenn man Atman
erkennt, wie es in der Upanishad heifdt, kennt man auch die letztendliche
Wirklichkeit. Dann wird das Gesetz der Aufdenwelt zum Gesetz der inneren Welt.
Das Gesetz des Atman ist das Gesetz des Universums. Daher sind jene, die dieses
grofde Geheimnis kennen, absolut frei. Was auch immer diese Menschen wollen,
setzt sich unmittelbar in Erfahrungen um. Es gibt keine Zeitverzogerung
zwischen der Offenbarung ihres Willens und dessen Materialisierung. Es ist nicht
so, dass sie heute an etwas denken, was sich erst am nachsten Tag materialisiert.
Es offenbart sich selbst sofort. Dieses ist der Fall bei den gesegneten Seelen, die
Atman kennen.

Die Wunschobjekte erscheinen aufierhalb von einem selbst, und dass ist der
Grund, dass es eine gewisse Zeit dauert, bis Wiinsche realisiert werden konnen.
Zwischen den Individuen als Wunschzentren und den daufderen Objekten befindet
sich eine Entfernung in Raum und Zeit. Daher ergibt sich natiirlich eine
Zeitverzogerung. Die Zeit zur Verwirklichung liegt in Raum und Zeit, was nach
aufden hin unendlich sein kann, ist nach innen winzig klein. Auferdem hat man
keine Kontrolle tiber die Wunschobjekte. Die Wiinsche sind nicht von Wahrheit
erfiillt, nicht Satyakamas. Sie sind bedingte kiinstliche Projektionen, die nicht in
volliger Ubereinstimmung mit den Gesetzen der Wahrheit stehen miissen. Darum
ist es schwierig, sich selbst Wiinsche zu erfiillen. Wahrheit allein triumphiert,
und nichts anderes. Wenn die Wiinsche eines Menschen von Unwahrheit
begleitet sind, konnen sie nicht mit der Natur der Wahrheit kooperieren, sodass
sie nur insoweit verwirklicht werden konnen, wie sie mit der Wahrheit
libereinstimmen. Soweit wie sie mit der Wahrheit libereinstimmen werden die
Wiinsche auch erfolgreich verwirklicht. Die Auf3erlichkeit der Objekte ist darum
eines der Hindernisse in der Wunschobjekterfiillung. Der ganze Punkt scheint
darin zu liegen, dass dufdere Objekte ebenso einen individuellen Status haben wie
das wollende Subjekt. Darum ist der Zugriff auf das Objekt durch das Subjekt
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nicht so einfach. Das Objekt ist kein ,Diener’ des Subjekts, in welcher Form auch
immer. Niemand dient dem anderen. Beide sind gleichwertig. So verhalt es sich
auch zwischen Subjekt und Objekt. So wie man sich als Subjekt fiihlt, so fiihlt sich
das so genannte Objekt aus seiner Sicht ebenfalls als Subjekt. Darum ist es
schwierig, ein Objekt mit seinem Willen zu kontrollieren und es in einen Diener
des eigenen Selbst zu verwandeln. Solange, wie Subjekt und Objekt individuelle
Korper bzw. Personlichkeiten bleiben, physisch voneinander getrennt sind,
unterliegt man falschen Vorstellungen, dass derartige Wiinsche erfillbar sind.
Eine Erfillung ist sofort moglich, wenn ein Hingezogensein zum Objekt gespiirt
wird.

Es ist nicht wahr, der Verstand nahme falschlicherweise an, dass die Objekte
von den Subjekten getrennt seien. Je starker die Identitat mit dem Korper ist,
desto grofder sind die Schwierigkeiten irgendein Objekt in dieser Welt zu
erreichen, denn die Objekte werden entsprechend von einem selbst
abgeschnitten. Je mehr man sich isoliert, und je starker das Gefiihl der
Abgrenzung von anderen Dingen ist, desto schwieriger ist es, irgendetwas in der
Welt zu erreichen. Je mehr man sich von Dingen trennt, desto mehr wird das
personliche Bewusstsein intensiviert. Je mehr man in einer korperlichen
Unabhédngigkeit zu leben glaubt, desto mehr Schwierigkeiten hat man in dieser
Welt, desto haufiger finden Reaktionen durch andere und durch Dinge in dieser
Welt statt. Je grofder die Selbstbehauptung, desto starker ist die Trennung vom
anderen Sein in dieser Welt, und desto grofder sind auch die hervorgerufenen
Reaktionen, die zum Ausdruck kommen. Wenn ich mich von dir unterscheide,
dann unterscheidest du dich entsprechend von mir. Das ist die Psychologie, die
hinter dem Geheimnis der Erfiillung der Wiinsche steckt, wobei jene
Schwierigkeiten haben, die sehr personlichkeitsbewusst, selbstsiichtig oder
egoistisch sind und auch nicht in der Lage sind, die innere Verbindung zwischen
sich selbst und den anderen Dingen in dieser Welt richtig einzuschéatzen.

Die Kenntnis vom Atman, worauf man sich hier bezieht, ist das tiefe
Geheimnis bzgl. der Verbindung zwischen Subjekt und Objekt. Wenn Atman
bekannt ist, fillt die AuRRerlichkeit des Objekts weg, der Unterschied zwischen
Subjekt und Objekt lost sich auf und es entsteht eine wahre Einheit zwischen
beiden. Das wird als wahre Erfiillung aller Wiinsche gesehen. Dieses ist die
Wahrheit, die von den grofden Meistern der Upanishad dargelegt wird. Derjenige,
der Atman kennt, dem werden alle Wiinsche sofort erfiillt, und jene, die Atman
nicht kennen, sind Subjekte, die den Gesetzmafligkeiten unterworfen sind. Die
ganze Welt gehort einem, wenn man in der Lage ist, eine innere Beziehung mit
der Welt herzustellen. Umgekehrt, ist man verloren, wie ein Wanderer in der
Wiiste.

Jetzt folgen wunderbar Lehren der Upanishad. Im ndchsten Abschnitt wird
etwas uber die Willenskraft eines Menschen erzahlt, der Selbstverwirklichung
erreicht hat. Fiir solche Menschen ist nichts unmaéglich.
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2. Verschiedene hohere Welten

Wenn man jemanden sehen mochten, z.B. einen seiner Vorvater in einer anderen
Welt, dann kann man ihn sofort sehen. Derjenige, der Atman realisiert hat, flr
den gibt es so etwas wie andere Welten nicht. So wie diese Welt nicht existiert, so
sind auch andere Welten nicht existent. Es gibt nur eine Sache, die dem eigenen
Sein entspricht. Man kann seine eigenen Finger sehen, selbst wenn diese ein
wenig von den eigenen Augen entfernt sind. Diese kurze Entfernung hindert
nicht daran, die Finger zu sehen. Die Entfernung wird durch die Identitiat des
Objekts mit dem eigenen Selbst geregelt. Die Vorvater in den anderen
Himmelsebenen werden sofort sichtbar, wenn sich der eigene Wille in gleicher
Weise projiziert.

In der Upanishad findet sich eine lange Liste von Beispielen dieser Art, die
nicht notwendigerweise iibersetzt zu werden braucht. Es heifdt, dass alles
Erdenkliche, wie Verwandte, Freunde, Vater, Miitter, Eheméanner, Ehefrauen, gute
Dinge, grof3e Dinge, angenehme Dinge, Wunschobjekte dieser Welt oder anderer
Welten, was auch immer es sei, sich im Handumdrehen offenbaren werden, wenn
der Wille in angemessener Weise ausgelibt wird. Was bedeutet in angemessener
Weise? Der Wille muss im Einklang mit den Gesetzen des Atman stehen. Dieses
ist die einzige Bedingung. Es muss sich um einen universalen Wunsch handeln,
der aus einer Ecke der Welt kommt und aus sich selbst heraus jedes beliebige
Objekt entfaltet. Dann findet eine direkte Offenbarung der Dinge zur
Zufriedenheit des universalen Willens dieses selbstverwirklichten Heiligen statt.
Welcher Art auch immer dieser Wunsch sein mag, er wird sich realisieren, doch
die Wunscherfillung wird nicht im Widerspruch zur Universalitat stehen, denn
der Wunsch an sich ist universal.

All die Wiinsche im Herzen sind auf die eine oder andere Art verzerrte
Formen der Offenbarung des Bewusstseins. Das grofde universale Sein sucht
seinen Ausdruck in unterschiedlichsten Erfahrungen in dieser Welt. Alle
Gedanken, alle Wiinsche, alles Treben, wie auch immer die Funktionen der
Psyche sein mogen, sind Bewegungen des Bewusstseins hin zur
Selbstverwirklichung. Es ist die Suche des Selbst nach dem Selbst in der dufderen
Welt. Doch in der Bewegung des Bewusstseins liegt ein Fehler, wenn es in einem
individuellen Korper logiert und sich vorstellt, es sei durch den Korper auf die
eine oder andere Weise in seiner Ausdehnung eingeschrankt. Dieser falsche
Eindruck des Bewusstseins in Verbindung mit dem Korper wird als Anrita,
Falschheit, bezeichnet. Wenn sich Falschheit mit der Wahrheit vermischt, d.h.,
wenn korperbezogenes und aufderes Bewusstsein mit dem wahren Bewusstsein
durcheinander gebracht werden, was tatsachlich beim Menschen passiert, dann
wird es schwierig irgendetwas zu erreichen. Je mehr man sich von der
Vorstellung entfernt, der Koper und/ oder das Auflere sollte mit dem
Bewusstsein identifiziert werden, desto stirker wird die Willenskraft, um die
individuellen Wiinsche zu verwirklichen.
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3. Der Raum innerhalb des Herzens

Die Fahigkeit einen Wunsch zu erfiillen, liegt in der visionaren Kraft heraus zu
finden, wo sich das Wunschobjekt aufhadlt und welche Verbindung das Objekt
zum eigenen Selbst hat. Ein Fehlen dieser Visionsfahigkeit hinsichtlich des
Wunschobjekts ist ein Hindernis bei der Erfiillung der Wiinsche. Wiinsche sind
Visionen des Bewusstseins, die auf verschiedene Art und Weise und auf
verschiedenen Erfahrungsebenen agieren. Wenn, auf Grund des Verschlief3ens
einer bestimmten Erfahrungsebene ein Visualisieren dufierlicher oder jenseits
davon befindlicher Dinge nicht moglich ist, wird es natiirlich schwierig, mit
bestimmten Wunschobjekten in Beriihrung zu kommen.

Die Begriffe Satya und Anrta bedeuten ,wahr’ und ,unwahr’. Wahrheit
bedeutet hier: die Fahigkeit, Dinge, wie sie sind, zu visualisieren, und Unwahrheit
bedeutet, ein Blockieren dieser Visionsfihigkeit. Dinge, wie sie sind, sind nicht
wirklich voneinander getrennt. Es gibt keine wirkliche Entfernung der Objekte
untereinander. Wenn Entfernungen nicht wirklich bestehen, sollte es keine
Probleme bereiten, mit ihnen in Verbindung zu treten. Doch die Entfernungen
existieren nur flr eine bestimmte Art von Bewusstsein, das sich selbst
eingeschrankt hat und darum annimmt, es sei von dem gesamten Universum in
dessen Vollkommenheit getrennt. Dieses ist der Grund, warum jene, die sich
nicht in der korperlichen Welt befinden, nicht von korperlich lebendigen Wesen
gesehen und kontaktiert werden konnen. Es existiert kein kommunikatives
Medium zwischen dieser Erfahrungswelt und der anderen Welt der Erfahrung. In
Wirklichkeit gibt es keinen Unterschied zwischen dieser und irgendeiner
anderen Welt. Es gibt nicht viele Welten, sondern nur eine unermessliche
Fortsetzung von Erfahrungen. Der Unterschied zwischen dieser und anderer
Welten erhebt sich nur auf Grund verschiedener Bewusstseinsdichten, die
scheinbar verschiedene Erfahrungsebenen verursachen.

Man kann keine bewusste Kommunikation zwischen Wach- wund
Traumzustand herstellen, ungeachtet dessen, dass es keine wirkliche Kluft
zwischen der Wach- und Traumerfahrung gibt. Es gibt keinen Unterschied, wenn
man die Strukturen des Traum- und des Wachzustands genauer untersucht. Und
doch scheinen beide so unterschiedlich zu sein, dass man im Wachzustand nicht
in die Traumwelt eintreten kann oder umgekehrt. Es ist die Verschiedenartigkeit
der Fahigkeiten bestimmter Ebenen des Bewusstseins, die sich hinter der
Andersartigkeit zwischen diesen beiden Welten verbirgt. Welten sind
Erfahrungsebenen, und Erfahrungen unterscheiden sich in ihrer Intensitat
entsprechend der Ebene, in der sich der Einzelne befindet. Entsprechend der
Ebene der objektiven Welt, in der man sich befindet, besteht die Moglichkeit oder
Unmoglichkeit zu erkennen, was sich jenseits des Erfassbaren befindet.
Menschen, die verstorben sind, sind nicht wirklich tot, sondern sie befinden sich
auf einer Erfahrungsebene, einem anderen Bereich, in einer anderen
Bewusstseinsdichte. Jene, die sich dort befinden, kdnnen nicht mit anderen in
einer anderen Bewusstseinsdichte in Kontakt treten.

Nun wird in der Upanishad eine wichtige Aussage gemacht: es heifdt, dass all
diese Menschen, die gestorben sind, geboren wurden und jene, die noch nicht
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geboren wurden, jene, die gekommen sind oder in andere Welten gingen, sich im
eigenen Herzen befinden. Sie sind nirgendwo anders. Man tragt sie im eigenen
Herzen, im Ather des Bewusstseins. Zuvor hief es, dass, was sich aufden befindet,
ist auch innen. Das bedeutet, was auch immer sich in den verschiedenen Ebenen
oder Bereichen aufhalt, ist auch im eigenen Herzen existent. Man kann sie im
eigenen Selbst mithilfe der Geisteskraft anrufen. Dieses ist nicht moglich, wenn
man sich auf das Koérperbewusstsein oder auf das nach aufden gerichtete
Bewusstsein beruft, das sich gern in universale Erfahrungen einmischt. Das
grofdte Hindernis bei der Wahrnehmung der Dinge ist, wie gesagt, wenn bzgl. des
Universums das Bewusstsein in einem bestimmten Korperteil eingeschlossen ist.
Es ist im Individuum gefangen, und es ist nur in der Lage, in dieser
Einschrankung zu denken. Das ist mit der Unwahrheit gemeint, worauf man sich
hier bezieht. Es ist etwas, was nicht wirklich vorhanden ist, doch auf Grund von
Gewohnheit und durch wiederholtes Anwenden der individuellen Erfahrungsart
auf diese Weise erfahren wird, die falschlicherweise jede andere Moglichkeit der
Erfahrung ausschliefdt. Auf diese Weise sind Verstorbene und Ungeborene
unsichtbar. Doch Ungeborene existieren auch irgendwo in der Welt. Mit Bezug
auf diese Entfernung zum Ungeborenen heifdt es aus Sicht des Menschen, es ware
aufderhalb. Die Frage des ,Aufderhalb’ erhebt sich nicht im Kontinuum des
Bewusstseins. Doch es mischt sich in die Erfahrung durch das
Korperbewusstsein, der Individualitat und des Egoismus.

Wenn man wirklich tief in den Ozean des eigenen Herzens eintauchen konnte,
wiirde man alles sehen und ware tiberrascht iiber Dinge, von denen man kaum zu
hoffen gewagt hatte, dass sie existieren. All jene, die seit Urzeiten gestorben sind,
und all jene, die nicht geboren wurden bzw. in Kiirze oder in ferner Zukunft das
Licht der Welt erblicken werden, sind im eigenen Herzen verborgen. Doch in
dieser Welt ist dieses nicht erfahrbar, denn dieses ist eine Welt der Korper und
intensiver korperlicher Wahrnehmungen. Darum scheint alles in alle Richtungen
zerrissen zu werden, so, als gabe es keine Verbindungen der Dinge
untereinander, obwohl im Herzen, dem Schatz des Universums, wo die gesamte
Entwicklung des Kosmos von Anfang bis Ende enthalten ist, all diese Dinge
entdeckt werden konnten.

An dieser Stelle gibt die Upanishad ein Beispiel: es ist so, als wiirden
Menschen tber einen Schatz spazieren ohne zu wissen, dass tief im Innern
tatsachlich ein Schatz ist. Vielleicht hat jemand hier oder dort einen Schatz in
einem Acker gefunden, wo viele Menschen zuvor ahnungslos dartiber hinweg
gelaufen sind. Ahnlich verhilt es sich mit dem Schatz im eigenen Herzen. In
einem selbst ist alles vorhanden. Doch man hat keinen Zugang, denn man hat
dafiir keine Wahrnehmungsfahigkeit entwickelt. Das eigene Bewusstsein wurde
auf Grund einer anderen Interessenslage zuriickgewiesen. So stolpert man jeden
Tag uber den eigenen Schatz. Man fallt iiber die Wahrheit und beschaftigt sich
doch in allen Inkarnationen mit allem Moglichen iiberall in Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft, und man spirt nicht, dass man standig mit kaum
merklichen subtilen dtherischen Wellen und Lichtwellen in Beriihrung kommt.
Diese Wellen weisen hohe/ niedrige Frequenzen auf. Doch, obwohl sich diese
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Wellen weder in zu niedriger noch in zu hoher Frequenz tiber den Menschen
,ergiefden’, bleiben sie fiir ihn verborgen, denn man kann nur bestimmte
Wellenlangen wahrnehmen. Darum weifd man nicht, was in einem selbst wirklich
verborgen ist.

Es ist unmaoglich, diesen grofden Schatz durch eine Projektion des Geistes nach
aufden zu erkennen, denn dieser Schatz sitzt tief im Wesen der Dinge. Das findet
nicht auRerhalb statt. Die Suche im Auferen hindert daran, die Dinge in eigenen
selbst zu erfahren. Die Dinge existieren nicht im Auferen. Sie sind auch nicht
exklusiv, denn alles ist eingeschlossen. Das Wissen um diese internen
Verbindungen wird durch die nach aufden gerichteten Wiinsche ignoriert. Auf
diese Weise entsteht ein Widerspruch, der sich auf Grund der Wiinsche ergibt,
die sich durch die Sinne in Bezug auf dufdere Dinge einstellen, und das Wissen
wird daran gehindert, die Dinge zu sehen, wie sie wirklich sind.

Es gibt eine aufdergewodhnliche etymologische Herleitung der Bedeutung des
Begriffes Hridaya, was normalerweise ,Herz’ bedeutet. In der Upanishad neigt
man haufig dazu, derartige Begriffe zu verwenden, die das Wunderbare eines
Wortes widerspiegeln. Hridaya bedeutet also Herz. Es ist ein Wort aus dem
Sanskrit. In der Upanishad wird die Bedeutung naher erklart: ,Hier ist es das
innerste ES.“ Dieses heifdt soviel wie, die Wahrheit ist in einem selbst. Es ist die
Heimstatt dessen, was ist. Darum wird es als Hridaya bezeichnet. Jemand, der das
eigene Herz als Heimstatt der Wahrheit kennt, steigt zu dem hochsten Himmel
der Erfahrungen auf. Die alltdglichen Erfahrungen sind nicht ausschliefdlich
weltlicher Natur, so wie man sie im Allgemeinen zuordnet. Es gibt weder
weltliche noch korperliche Erfahrungen. Dieses sind lediglich Namen, die man
einer Erfahrung der Wahrheit zuordnet. Diese Namen dienen dem Zweck der
sprachlichen Unterscheidung, um die gemachten Erfahrungen in der weltlichen
Denkweise voneinander unterscheiden zu kénnen. Doch tatsachlich gehoren alle
Erfahrungen derselben Kategorie an, so wie die verschiedensten Wellen des
Ozeans demselben Gewdsser angehoren. Mit jeder Erfahrung kann man in
dieselbe Wahrheit eintauchen, mit dem vergleichbaren Ergebnis, so wie jede
Ozeanwelle demselben Wasser angehort. Mit jeder Erfahrung wird nur DAS
erfahren. In jeder Art von Erkenntnis wird nur die Wirklichkeit erkannt. Doch
ungliicklicherweise interpretiert man das Sein der Objekte auf Grund der
Gewohnheit des Geistes in unterschiedlichster Form.

Wenn sich jemand iiber sein Kérperbewusstsein hinaus erhebt, gewinnt er
Klarheit tiber seine Erfahrungen. Es ist so, als wiirde er von den Folgen einer
,Drogeneinnahme’ befreit, in die er irgendwann hineingeschlittert ist, und der er
liber lange Zeit erlegen war. Das Bewusstsein gerat auf Grund des Einflusses
toxischer Materie, fiir die man kein verniinftiges Verstindnis entwickeln kann,
durcheinander. Wenn diese toxischen Folgen beseitigt wurden, entsteht Klarheit,
Ruhe und ein Gleichmut gegentiiber den Erfahrungen. Er fiihlt, als ware etwas
Neues in sein Leben eingetreten. Er wacht auf, als ob es ein neues Tageslicht
gabe. Das ist Samprasada, jener Gleichmut des Bewusstseins, der sich auf Grund
der neu gewonnenen Freiheit durch das Abschiitteln des Korperlichen erhebt. In
dem Augenblick, wo das Bewusstsein von korperlicher Bindung befreit ist, steigt
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es wie eine helle Flamme auf. Es ist die absolute Helligkeit. Dieses Licht strahlt
auf Grund seines eigenen Rechts, ein Licht, das kein anderes Licht zum Leuchten
erforderlich macht, Paramjyoti. Wenn jemand dieses Leuchten erreicht, was
seine eigene wirkliche Natur ist, dann ist dieser Jemand in seinem eigenen Selbst
angekommen. Dann ist er in seiner waren Form. Es ist so, als wiirde man aus
einem Traum erwachen und seine eigene Natur erkennen, die sich von dem, was
man im Traum erfahren hat, unterscheidet. Auf diese Weise erobert man seine
wirkliche Natur zuriick und befreit sich von den alten Vorstellungen, den
Verbindungen mit den Korpern, die sich scheinbar voneinander unterscheiden.
Der Zustand des Bewusstseins glaubt, es ware ein Tier, ein anderes meint, es
ware ein Mensch usw. Verschiedene Zustinde identifizieren sich mit
unterschiedlichen Formen der Kérpererfahrung. Um welche Formen es sich auch
immer handeln mag, das Bewusstsein befreit sich davon und es ist sich selbst
genug, wie ein befreites Sein. Dieses ist Atman. Der wirkliche Atman, der frei von
jeglicher Form oder Bindung ist. Dieses ist das Unsterbliche. Es ist die Nicht-
Identifikation mit dem Korper, die Ursache fiir Unsterblichkeit. Das wird als
Brahman, das Absolute, bezeichnet, das letztendlich die universale Natur dieses
Atmans ist. Was man als Wahrheit bezeichnet, ist Brahman selbst. Man kann es
Atman oder Brahman nennen. Es macht keinen Unterschied. Dieses ist die
Wahrheit, die allein zdhlt, und die in allen drei Zeitperioden gegenwartig ist. Sie
macht keinen Unterschied bzgl. des Zeitgeschehens. Es ist die Ewigkeit, die ohne
Unterschied von Raum und Zeit existiert. Das ist Atman und wird als Brahman
bezeichnet.

Erneut wird die symbolische Bedeutung eines Begriffes erklart, d.h. von
Satyam. Was bedeutet Satyam? Satyam, so heifdt es, kann in drei Silben aufgeteilt
werden, d.h. in sa, ti und yam. Sa steht fiir die Unsterblichkeit, ti fiir Sterblichkeit,
und yam halt die beiden vorhergehenden Silben zusammen. Die Sterblichkeit und
die Unsterblichkeit begreifen sich beide zusammengenommen als etwas, was
sich von der Sterblichkeit bzw. der Unsterblichkeit, jeweils allein stehend,
unterscheidet, denn damit ist das innewohnende Prinzip (Antaryamin) gemeint,
die absolute Wirklichkeit, die in sich selbst Subjekt und Objekt sowie
Bewusstsein und Materie birgt. Was als das Unsterbliche gesehen wird, ist das
Bewusstsein, und was man als das Sterbliche oder Vergingliche ansieht ist
Materie. Beide werden in diesem universalen Sein zusammengehalten. Dieses
steht iiber dem Konzept von Sterblichkeit und Unsterblichkeit. Selbst der Begriff
,Unsterblichkeit’ ist in seiner Bedeutung relativ, denn etwas als unsterblich
anzusehen, wiirde sich auf das Phanomen von Sterblichkeit beziehen. Wenn der
Tod eintritt, ist die Unsterblichkeit nicht gegenwartig. Und doch sind beide
Aspekte der Erfahrung, die subjektive Seite, bekannt als Bewusstsein, und die
objektive Seite, bekannt als Materie. Die gesamte weltliche Erfahrung besteht aus
diesen beiden Aspekten, dem Subjektiv und dem Objektiv, die in einem einzigen
Begriff, d.h. in dem Absoluten, zusammengeschweifdt wurden. Dieses ist, wie es
heifdt, die Bedeutung des Wortes Satyam. Jemand, der dieses Geheimnis kennt,
erreicht die hochsten Himmelsebenen der Erfahrung, selbst in den kleinen
taglichen Wahrnehmungen. In all den taglichen Erfahrungen erfahrt man Satyam,
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die Wahrheit in verschiedener Form, auf verschiedene Art und Weise und unter
unterschiedlichsten Umstianden.

4. Das Leben im Jenseits

Der Atman halt die verschiedenen Welten im Kosmos im Zustand der Harmonie
zusammen, sodass kein Chaos entsteht. Die verschiedenen Elemente, Erde,
Wasser, Feuer, Luft und Ather, die verschiedenen Welten, die Reiche des Seins,
wie sie genannt werden, werden auf Grund der Gesetze des Atman in Position
gehalten. Das Gesetz bestimmt, dass das, was in einer bestimmten Korperform
stattfinden soll, in dieser fiir diese Form vorgesehenen Zeitdauer verbleibt und
sich in seinen Erfahrungen erschopft. Wenn Atman nicht sein Gesetz durch seine
Gegenwart austiben wiirde, gabe es weder ein System noch eine irgendeine
Methode. Was man als System, Gesetzmaf3igkeit, Symmetrie oder systematisches
Handeln bezeichnet, geschieht auf Grund dieser All-Gegenwart des Seins, des
Atman. Die Integration, die man im eigenen Korper, im Geist und den
Gesetzesgrenzen, die man iiberall in der duferen Natur splrt und teilweise sieht,
wird durch die Gegenwart des Atman bestimmt. Sonst gdbe es nur Chaos. Alles
konnte alles sein. Alles konnte zu jeder Zeit in jeglicher Art und Weise, ohne
jeden Bezug, geschehen. Doch das ist nicht der Fall. Es gibt Ursache und Wirkung,
die Beziehung zwischen Erfahrungen. Es gibt auf Grund des symmetrischen
Charakters des Bewusstseins des Atmans die lebendige Beziehung zwischen
verschiedenen Dingen in dieser Welt.

Diese Briicke, die mithilfe des Atman Welten verbindet, ist wie ein Damm,
tiber die sich selbst weder Tag und Nacht noch die Zeit hinwegsetzen konnen.
Tag und Nacht reprasentieren den Zeitfaktor. Doch hier existiert keine Zeit.
Wenn man die Briicke tUberquert, die die Welten der allgemeinen Erfahrungen
mit dem reinen Sein verbindet, findet ein Ubersteigen der Zeit statt. In der
Upanishad heifst es, dass es im Atman keine Beriihrung mit phanomenalen
Dingen gibt. Alles, was man als vergdnglich bezeichnet, kann dieses Sein nicht
beriithren. Weder hohes Alter, noch Tod oder Sorgen koénnen ES beriihren.
Handlungen, welcher Art auch immer, tugendhaft oder nicht, konnen ES nicht
beriihren. Weder gut noch schlecht, nichts, was auch immer man als wertvoll
erachtet, noch die Regularititen dieser Welt, haben in dieser absoluten Integritat
irgendeine Giiltigkeit. Jedes Ubel kehrt nach der Berithrung dieses Dammes
wieder zurick. Diese absolute Welt, die man als Brahman bezeichnet, ist von
keinem Ubel beeinflussbar. Ubel ist nichts weiter als koérperliches und
objektbezogenes Bewusstsein. Diese Art von Bewusstsein existiert dort nicht.
Damit ist ES frei von jeder Art der Verunreinigung.

Selbst ein Blinder wird in dem Augenblick vom Ubel befreit sein, wenn er die
Briicke passiert, die man als Atman bezeichnet. Verwundete sind nicht mehr
langer verwundet. Menschen voller Kummer haben keinen Kummer mehr. Selbst
die Nacht sieht wie der Tag aus. Da die Zeit dort nicht mehr existiert, konnen Tag
und Nacht auch nicht langer existieren. Brahman heifdt dieses ewige Licht. Es ist
ewig und selbstleuchtend. Dieses ist Brahma-loka. An dieser Stelle ist Brahma-
loka keine Welt, die man mit einer irdisch-kosmischen Welt vergleichen konnte.
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Brahman, das absolute Selbst, wird als Welt des Brahmans bezeichnet. Dieses ist
die symbolische Art und Weise, sein eigenes Sein als vollkommene Erfahrung
darzustellen. Das Feld dieser Erfahrung wird als Loka bezeichnet.

Eine nicht-eingeengte Freiheit ist der Segen fiir jene, die dieses Reich
Brahmans durch die Praxis der Enthaltsamkeit erreichen. Fiir jene gibt es weder
Beschrankungen bzgl. ihrer Macht oder Kraft, noch bzgl. ihrer Fahigkeiten Dinge
zu visualisieren, noch gibt es Einschrankungen in ihrem Wissen oder gar in ihrer
Existenz. Sie sind in jeder Hinsicht unbeschrankt.

5. Die Bedeutung von Brahmacharya

Die Bedeutung der Verwirklichung dieser grofien Wahrheit wird in diesem
Abschnitt beschrieben. Sie heifdt Brahmacharya. Der Charakter Brahmans ist
Brahmacharya. Das Verhalten Brahmans nennt man Brahmacharya. Charya
bedeutet Verhalten. Man sollte sich so wie Brahman verhalten. Das ist nur
schwer vorstellbar. Es bedeutet, ein volliges Zurtlickziehen der Sinne in eine
Erhabenheit des Bewusstseins, die nur sich selbst erkennt, um alles andere
auszuschliefden. Dieses ist die einzige Praxis, um die man sich kiimmern muss.
Wahrend dieser Praxis miissen alle weltlichen Pflichten ausgetlibt werden, denn
alle Pflichten dienen der Erfiillung dieser einen Pflicht. Dieses wird wie folgt
beschrieben:

Was man als heilige Opferhandlung bezeichnet, entspricht der Praxis der
Enthaltsamkeit, denn Enthaltsamkeit zeitigt all jene Ergebnisse, die auch durch
Opferhandlungen erreicht werden. Der Kenner der Wahrheit erreicht durch die
Praxis der Selbstkontrolle jenen Segen, wie er auch durch Opferungen erzielt
wird. Was man als Opferhandlungen aus Sicht der Veden bezeichnet, entspricht
der Praxis der Selbstkontrolle, Brahmacharya.

Sattrayana ist, wie es heifdt, eine Opferhandlung. Sattra ist ein Yana, ein Opfer,
und als Sattrayana eine Opferhandlung, ein grofies Ritual, das Bestandteil der
Vedas ist. Dieses Ritual ist mit der Selbstkontrolle vergleichbar und fiihrt zum
selben Ergebnis. Sat bedeutet Sein, trayana ist der Weg zur Freiheit, dem alles
tbertreffenden Segen, als Ziel. Damit schiitzt man sich selbst, befreit sich durch
die Beriihrung des wahren Seins. Dieser Schutz oder diese Freiheit wird durch
Selbstkontrolle, Brahmacharya, erreicht. In dieser Hinsicht entspricht es dem
vedischen Opfer Sattrayana. Was als Einhaltung der Stille, Nicht-Sprechen,
Maunam, bezeichnet wird, ist dasselbe wie Brahmacharya, denn es bedeutet die
,Stille aller Sinne’ auf Grund der Berithrung Atmans, der absoluten Stille. Man
versteht die Dinge richtig und betritt den Zustand psychischer Stille durch das
Bemiihen um das Wissen, das automatisch der Praxis der Selbstkontrolle folgt.

Anasakyana ist ein Geliibde fiir das Fasten. Dieses Geliibde des Fastens
entspricht ebenfalls dem Brahmacharya. In der Upanishad wird dazu ebenfalls
eine Erklarung gegeben. Atman ist unsterblich. Dieser unsterbliche Charakter des
Atman ist mit dem unsterblichen Ergebnis vergleichbar, das der Praxis religiosen
Fastens folgt. Welcher Segen einem Fastenteilnehmer durch dieses Geliibde auch
immer widerfahren mag, entsteht spontan durch Selbstkontrolle. Ein Leben im
Wald oder ein Leben in Abgeschiedenheit sind beides zweifellos grofie Geliibde
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und Disziplinen. Doch was auch immer aus diesen Disziplinen, Geliibden oder
Praktiken folgt, ist Selbstkontrolle, denn es ist die hochste Disziplin und es gibt
nichts Vergleichbares.

Wenn man iiber die sterblichen Erfahrungen hinauswachst und damit
gesegnet wird, das Reich Brahmans zu betreten, muss man durch verschiedene
mystische  Erfahrungen hindurchgehen. Einige dieser beschriebenen
Begebenheiten sind dem héheren Sein, dem Aufstieg zu Brahman, zuzuordnen.
Es heifdt, dass zwei Ozeane im Reich Brahmans mit Nektar angefiillt seien, d.h,,
dort wo diese und jene Welt in briiderlicher Umarmung zusammenkommen. Es
ist so, als wiirden zwei Ozeane zu einem verschmelzen. Ara und Nya sind die
Bezeichnungen fiir diese beiden Ozeane, die jenseits dieser Welt existieren. Sie
befinden sich in der dritten Welt, nicht auf physischer Ebene, nicht in der
atmospharischen oder der Astral-Welt, sondern in der spiritualen Welt. Es
handelt sich dabei um eine wundersame Portalwache, die man nicht wirklich
sehen kann, sondern es ist vielmehr ein Behaltnis, angefiillt mit erfrischendem
Nektar, der Nahrung der Gotter und die Nahrung jener, die sich ihres Korpers
entledigt haben. Es ist keine greifbare Nahrung, die man wirklich schmecken
kann. Es ist nur eine mystische Erfahrung der Seele, um die es sich hier handelt,
wie bei einer Beriihrung mit Nektar von aufderordentlicher Siifse. Dort wird man
auf Nachfrage an einen Baum verwiesen, aus dessen Korpermitte der Nektar
ausgeschieden wird. Es ist ein grofder Baum mit riesigem Geast, das sich weithin
ausdehnt, und aus dessen Poren der Nektar austritt. Kalpavriksha, wie er in den
Puranas genannt wird, gibt alles, wonach man begehrt. Wenn man unter dem
Baum sitzt und an etwas denkt, materialisiert es sich sofort. Dieser Baum steht in
der Stadt Brahmans, die nicht von jenen betreten werden kann, dessen Geist
nach aufden gerichtet ist und dessen Sinne nach dufderen Objekten streben. Sie ist
wie eine unsichtbare Festung Brahmans. Niemand kann sie erobern, niemand sie
weder durchbohren noch in sie einbrechen noch beriihren, denn sie ist nicht von
korperlicher Natur. Sehr selten gelang es, sie schrittweise zu erobern. Doch jene,
die mit den weltlichen Erfahrungen verheiratet sind, sind unreif, um diese Stadt
zu betreten. Innerhalb dieser Stadt gibt es eine Halle, die Prabhuvmitam genannt
wird und von Brahman selbst erbaut wurde, die wie Gold schimmert und in alle
Richtungen strahlt, worin die Seele eingefiihrt wird. Diese Erfahrungen werden
auf verschiedene Art und Weise in anderen Upanishads beschrieben, alle
scheinen sehr mystisch, beziehen sich auf belebende, erbaulich Erfahrungen des
Bewusstseins, die man erfahrt, wenn man vom Koérper getrennt wird und sich
dem Universalen immer mehr nahert. Jede Sprache versagt hier, denn Woérter
konnen nicht ausdriicken, was all dieses wirklich bedeutet. Dieses ist ein Indiz
fir wunderbare, unaussprechliche Erfahrungen, die man sich kaum ertraumen
kann, denen man aber als Ergebnis von Selbstkontrolle und Meditationspraxis
begegnet.

Wenn man diese Form der Meditation praktiziert, entsteht als Folge
uneingeschrankte Freiheit. Man sollte all diese Schiatze, diesen Nektar, die
Baume, die Ambrosia ausschiitten, usw. in Besitz nehmen. All dieses wiirde man
besitzen, man wiirde sich all dieser Erfahrungen erfreuen und eins mit ihnen
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werden, vorausgesetzt, man ware in der Lage, die Sinne zuriickzuziehen und das
Bewusstsein in Brahman zu zentrieren. Dann wire man frei, und diese Freiheit
wird als Moksha bezeichnet.

6. Der Weg nach dem Tod

In Verbindung mit einer Beschreibung tiber den Weg der Seele nach dem Tod,
wird man noch mit einem anderen Thema vertraut gemacht, d.h. mit der Existenz
bestimmter psychischer Nerven, bekannt als Nadis, die im menschlichen Kérper
ihre Bahnen ziehen. Diese Nadis im menschlichen Koérper, die sich auf der
Astralebene befinden, kontrollieren nicht nur das ganze psychische System,
sondern auch den Geist, die Atmung und die ganze Personlichkeit. Jene, die im
Hatha-Yoga bewandert sind, kennen die Bedeutung der Nadis sehr gut.

Diese Nervenbahnen sind mit einer feinen Fliissigkeit, dem Nervenwasser,
angefiillt, hier als Animna bezeichnet, das die Launen des Menschen maf3geblich
beeinflusst. Es existiert zwischen der Sonne und diesen Nerven eine
aufderordentlich enge Verbindung.

Es geht nicht darum, dass die Sonne korperlich weit von uns entfernt scheint.
In dieser Beziehung hat man falsche Vorstellungen iiber die wahre Entfernung
zwischen den Menschen und der Sonne, den Mond und die Sterne. Auf Grund der
Entfernung zu den Planenten scheint es, dass man zu ihnen gar keine Beziehung
haben konnte. Doch der trennende Raum zwischen der Erde und den Gestirnen
ist nicht leer, sondern wie eine lebendige Fliissigkeit. Die allgemeine Vorstellung
der Astronomen, der Raum ware nicht organisch mit den Individuen verbunden,
muss aufgegeben werden. Die hoheren Aspekte der Astronomie, die in die
Ebenen der Astrologie hineinreichen, besagen, dass der Raum kein verbindendes
Element darstellen wiirde. Wenn das so ware, hatten die Planeten keinen
Einfluss auf die Individuen auf Erden. Doch die Planeten haben einen
aufderordentlichen Einfluss auf das Leben hier auf Erde, nicht nur in
mechanischer Hinsicht, was sich in der Gravitation ausdriickt, sondern auch auf
das Leben als solches und das Organische an sich.

Das Nervenwasser in den Nervenbahnen ist von unterschiedlicher Farbe, d.h.
von braun-gelb iiber weif3, blau, gelb bis rot. Diese Farben werden hier besonders
erwahnt, obwohl es noch unzahlige andere Kombinationen gibt. Es gibt tausende
von Nadis, doch man unterscheidet hier nur 101, d.h. die wichtigsten Nadis. Die
unterschiedlichen Farben, so heifst es, beruhen auf den Einfliissen
unterschiedlicher Sonnenstrahlen. Weitere Einfliisse ergeben sich aus den Genen
des Individuums. Selbst nach dem Sonnenuntergang setzt sich der Einfluss der
Sonnenstrahlen fort. Dieser Einfluss der Sonnenstrahlen betrifft die gesamte
Erde, Tag und Nacht. Selbst die gelb-braune Gallenfliissigkeit wird durch die
Sonnenstrahlen beeinflusst. Die Gallenfliissigkeit ist bei phlegmatischen
Menschen hell und weifs. Wenn ein Windelement mit ins Spiel kommt oder
vorherrscht, nimmt diese Flissigkeit eine blauliche Farbung an. Eine rotliche
Farbung wird durch die roten Blutkorperchen im Blut hervorgerufen.

Es heifdt, die Verfarbungen der Fliissigkeiten werden durch die Farben in der
Sonne beeinflusst. Die Verfarbungen im Nervenwasser entstehen wie in einem
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Spiegelbild durch die Sonnenstrahlen, d.h. diese Farben finden sich
gleichermafien in der Struktur Sonne und in den Nadis wieder. Es ist bekannt,
dass die Sonnenstrahlen unterschiedliche Farben haben, die fiir die Farbungen
der Korperfliissigkeiten in den Nervenbahnen verantwortlich sind.

Wie auf Autobahnen und Schnellstrafden, die Stadte, Orte und Landschaften
miteinander verbinden, scheinen die Sonnenstrahlen, ausgehend von der Sonne,
durch den Raum zu reisen, den Himmel einerseits, die Erde und die Individuen
andererseits zu beriihren, und alles, was sie beriihren, zu beeinflussen. Sie
beriihren diese Welt und andere Welten. Sie durchdringen Roéntgenstrahlen
gleich jedes Objekt und niemand kann sich dem entziehen. Sie durchdringen die
Nervenzellen der Menschen, das Licht bzw. ihre Energie wird gebrochen und zur
Sonne zuriickgeworfen, sodass sie der Sonne mitteilen, wie es um den Menschen
hier auf Erden bestellt ist.

Auf diese Weise muss man die wirkliche Verbindung zwischen der Sonne und
dem Menschen sehen. Die Sonnenstrahlen sind wie Botschafter der Sonne, die
dem Menschen Nachrichten von der Sonne ibermitteln und umgekehrt
Botschaften iiber den Menschen zuriick zur Sonne bringen. Diese Arbeit, dieses
Hin und Her der Strahlen ist mit dem Hin und Her postalischer Nachrichten
zwischen Familienmitgliedern vergleichbar. Die Sonne und wir Menschen
gehoren zu einer untrennbaren Familie. Auf diese Weise sind wir wie
Geschwister, wobei diese Unzertrennlichkeit nur der Vorstellung dient.
Korperlich sind die Familienmitglieder weit voneinander entfernt, und doch sind
sie Teil ein und derselben Familie. Es herrscht eine Verbindung lebendiger Krafte
zwischen der Sonne, den Menschen und alles um den Menschen herum. Auf diese
Weise kann man sich vielleicht vorstellen, welche Beziehungen zwischen den
Individuen, der Atmosphare, den Himmelsebenen und Sternensystemen besteht.
Nichts ist wirklich voneinander getrennt, auch wenn es so aussieht. Das
scheinbare Getrenntsein findet nur in den Képfen der Menschen statt.

Die Nerven sind beim Tiefschlaf fiir das Zuriickziehen des Geistes
verantwortlich. Was man als Tiefschlaf, Gleichmut des Geistes, Zurtickziehen der
Sinne von allen Aktivitaten und auch als Loslassen von allen Traumerfahrungen
bezeichnet, ist eine Erfahrung, die durch die Reise der Strahlen des Geistes durch
die Nervenbahnen hin zum Zentrum des Herzens erzeugt wird. Dort ruht der
Geist wenn man schlaft, inaktiv und unwissend, wie ein kleines unschuldiges
Kind im Schofd der Mutter. Auf diese Weise tragen die Nadis ihren Teil zum so
genannten psychischen Schlaf bei. Im Schlafzustand wird man von einem
tiberirdischen Licht tiberwaltigt.

Es gibt verschiedene Ansichten Uber das, was im Schlaf geschieht. Sie
unterscheiden sich alle voneinander. Eine Theorie besagt, dass man auf Grund
der Ermiidung der Sinne einschlaft, was wiederum ein Ergebnis der Erschopfung
des Geistes auf der Suche nach dem Gliick in der Welt ist. Eine andere Doktrin
geht davon aus, dass man auf Grund der auf den Menschen einwirkenden
Sonnenstrahlen zur Aktivitat erwacht, was den Menschen tiber den Tag ermtiden
lasst und schliefdlich am Abend zum Schlafen zwingt. Eine dritte Theorie besagt,
dass der Geist zum Schlafen zu seiner Quelle zuriickkehrt und vom Licht des
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Atman tiberwaltigt wird. Das Erblinden durch das blendende Licht ist in gewisser
Weise mit dem Nichtsehen im Schlaf gleichzusetzen. Man sieht irgendwann
nichts mehr, wenn man stundenlang in die Sonne schaut und durch das
strahlende Sonnenlicht geblendet wird. Dieses ist eine sehr mystische Doktrin
iber den Schlaf, wobei es heifdt, dass man mit der Strahlung des Atman
konfrontiert wird, wenn man Schlafen geht. Und, da es nichts Sichtbares mehr
gibt, werden die Sinne von den Objekten vollstiandig zuriickgezogen. Man fallt in
einen Zustand so genannter Bewusstlosigkeit, nur weil es fiir die Sinne nichts zu
tun und fiir den Geist nichts zu denken gibt. Wenn es also nichts zu ersinnen oder
zu denken gibt, was ist das fiir eine Bedingung? Es ist ein Riickfall in die
Vergessenheit bzgl. aller Art von Erfahrungen.

Nun kommt man zum wesentlichen Punkt dieses Abschnitts. Alles
Vorgehende galt der Einfiihrung zu diesem Thema, d.h., was geschieht mit der
Seele nach dem Tod. Wenn jemand auf Grund seines Alters schwach wird und
sein Ableben erwartet wird, sorgen sich die Menschen um seinen Zustand. Sie
sitzen um ihn herum und denken daran, dass er die Welt bald verlassen wird. Sie
fragen ihn: ,Erkennst du uns?’ \Weifdt du, dass ich dein Vater bin?’ ,Ich bin mit dir
verwandt.’ ,Erkennst du deinen Sohn bzw. deine Tochter?’ Er ist in der Lage, den
Anwesenden zu antworten, solange die Lebensenergie ihn noch nicht verlassen
hat und sein Geist noch normal funktioniert. Doch wenn der Geist durch das
Versiegen der Lebensenergie gezwungen wird, sich zu seiner Quelle
zurlickzuziehen, bleibt das Denkvermdégen aus. Was geschieht dann mit diesem
Menschen?

Die selben Sonnenstrahlen, die zuvor beschrieben wurden und mit denen man
in direkter Verbindung steht, werden zum Weg fiir die Seele beim Aufstieg in
hohere Regionen. Diese Sonnenstrahlen bilden den Pfad fiir die Seele, wenn sie
sich nach der Trennung vom Koérper aufwarts bewegt. Diese Beschreibung steht
im Zusammenhang mit dem Tod einer gelduterten Personlichkeit, von der
angenommen wird, dass sie auf den nachsten Stufen schrittweise Befreiung
erreichen wird, was als karmamukti bezeichnet wird. Solch eine Persénlichkeit
singt zum Zeitpunkt seines Ablebens ,0M’. Nicht jeder wird in diesem
entscheidenden Augenblick ,0M’ singen. Jene, die es in ihrem Leben gewohnt
waren, die ein diszipliniertes Leben auf Erden fiihrt haben, werden sich zum
Zeitpunkt ihres Ablebens dieser Praxis erinnern, wenn der Geist normalerweise
auf Grund seiner natiirlichen Handlungsweise in ein Verwirrspiel gerat.

Wie lange braucht die Seele, um die Sonne zu erreichen? Sie braucht genauso
viel Zeit wie der Geist zu Lebzeiten brauchte, um irgendeinen Ort zu erreichen,
d.h., nicht viel Zeit. Die Entfernung von ca. 150 Mill. km zwischen der Erde und
der Sonne macht dabei fiir die Seele keinen Unterschied. Es bedarf fiir die Seele
kaum ein Handumdrehen, so schnell wird diese Entfernung tiberbriickt. Im
Augenblick eines Gedankens ist sie dort.

Die Sonne ist der wundervolle Eingang zu Brahma-loka, dem Reich des
Schopfers. Dieses ist der Eingang zur wundervollen unsterblichen Heimstatt von
Brahma. Es ist auch der Aufenthalts- und Kontrollort fiir die unbekannte Seele.
Jene, die keinen ,akzeptierten Pass’ besitzen, kehren wieder zuriick, denn nicht
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jeder wird hineingelassen. Die Wissenden gehen hinein, die Unwissenden kehren
zurlick. Den Letzteren wird nicht einmal erlaubt das Tor zu bertihren. Auf diese
Weise ist die Sonne der Kontrollposten, wo die Seelen gefiltert werden. Die
Reinen diirfen passieren, die Unreinen werden auf die Erde zurtiickgeschickt. Die
Sonne ist fir die reinen Seelen das Tor zum Reich Brahmans, und fiir die
unreinen Seelen das verschlossene Tor fiir den weiteren Aufstieg.

In diesem Zusammenhang wird auf die 101 Hauptnervenstrange im Korper
hingewiesen. Eines dieser 101 Nervenstrange bewegt sich senkrecht zum Haupt
des Kopfes hin. Diese Nervenbahn ist in der Yoga-Sprache als Sushumna-Nadi
bekannt. Wenn die Lebensenergie und der Geist sich auf diesem Weg zum Haupt
des Kopfes bewegen konnen, erreicht man Unsterblichkeit. Dieses ist
Kramamukti, die schrittweise Befreiung. Doch wenn die Lebensenergie beim
Ableben nicht auf diesem Weg durch das Haupt des Kopfes entweicht, sondern
durch andere Offnungen des Koérpers, dann kommt es zur Wiedergeburt. Diese
Wiedergeburt kann in dieser Welt oder in anderen niederen Welten stattfinden,
was durch den Weg, den die Pranas zum Zeitpunkt des Ablebens nehmen,
bestimmt wird. Es ist solange keine Befreiung maoglich, wie die Lebensenergie
nicht den Ausgang tUber die Sushumna-Nadi nimmt. Damit ist ein Teil der
Diskussion iiber das Thema ,Atman’ im Herzen abgeschlossen.

7. Prajapatis Anweisungen an Indra bzgl. des wirklichen Selbst

Jetzt wird mit einem anderen wichtigen Aspekt dieses Themas vertraut gemacht,
d.h. den Stufen des Bewusstseins. Diese Stufen der Verwirklichung des Atman,
der sich selbst durch den Wach-, Traumzustand und dem Tiefschlaf offenbart,
werden bereits in der Mandukya Upanishad eingehend beschrieben. Doch auch
hier wird dieses Thema mit der gleichen Intensitat und Bedeutung mithilfe einer
Anekdote erlautert, der man in vielen Upanishads immer wieder begegnet.

Anlasslich irgendeiner Versammlung in einer grofen Halle hielt Prajapati
folgende Ansprache: ,Dieser Atman ist frei von jeder Art von Ubel. Er ist
unberiihrt von Alter oder Zerfall jeglicher Art. Er kennt weder Tod noch
Sterblichkeit. Er ist unsterblich. Er ist frei von Kummer, Durcheinander oder
Schrecken, den man in dieser Welt, in diesem Leben, immer wieder beobachten
kann. Er kennt weder Hunger noch Durst. Sein Wille entspricht der Wahrheit.
Seine Wiinsche werden unmittelbar materialisiert. Alle aufkommenden Wiinsche
werden unmittelbar erfiillt, ohne jegliche Einschrankung durch Raum und Zeit.
Diesen Atman muss man ndher untersuchen. Diesen Atman muss man kennen
lernen. Wer auch immer sich mit IHM beschaftigt und Seine Natur erkennt,
erreicht alle Welten und erfiillt alle Wiinsche. Dieses ist der grofse Segen, der den
Kennern des Atman zuteil wird.”

Dieses war die Ansprache Prajapatis, die von den himmlischen Zuhérer, den
Gottheiten und Damonen, vernommen wurde. Die Bedeutung war klar und
deutlich und bedurfte keiner besonderen Erldauterung. Die Gottheiten eilten
wieder nach Hause und hielten mit Indra, ihrem Chef, eine Konferenz ab:
,Brahma/ Prajapati hat uns etwas sehr Interessantes erzahlt! Wer auch immer
Atman kennt, hatte alle Welten gemeistert und die Fahigkeit, jeden Wunsch zu
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erflillen. Wir miissen diesen Atman kennen lernen. Es miissen sich einige zu
einem Training in der Schule Brahmas/ Prajapatis zur Verfiigung stellen. Wir
miissen unbedingt in dieses Mysterium des Atman eingefiihrt werden.” Die
Gottheiten wahlten Indra als wirdigen Schiiler und sandten ihn zu Brahma/
Prajapati. Sie sagten ihm: ,Geh und lass dich unterweisen und lerne diesen
Atman kennen, denn er hat bereits die Erklarung abgegeben, dass, wenn man
IHN kennen wiirde, wundervolle Ergebnisse folgen wiirden.”

Ahnlich war die Reaktion der Asuras, den Ddmonen, denn auch sie wohnten
der Versammlung bei. Sie gingen zuriick in ihre Welt und hielten eine Konferenz
ab. Sie sagten: ,Dieser Atman muss etwas Wundervolles sein. Wir miissen [HN
kennen lernen.”“ So wahlten sie ihren Chef, Virochana, zu diesem Zweck aus. Sie
sagten ihm: ,Du gehst zu Brahma/ Prajapati und lasst dich in diese Weisheit des
Atman einweihen, sodass auch wir davon profitieren.” Dieses war das Ergebnis
der Erklarung Prajapatis.

Beide, Indra und Virochana trafen einander, vielleicht auf Grund des
gemeinsamen Weges, doch sie sprachen nicht miteinander iiber den Zweck ihrer
Reise. Indra und Virochana waren Todfeinde. Sie sprachen nicht miteinander, da
ein jeder mit seinem Ziel der Reise beschaftigt war. So erreichten beide die
Heimstatt Brahmas/ Prajapatis als demiitige Schiiler und tiberbrachten heilige
Geschenke. Es heifdt in der Upanishad, dass sie 32 Jahre lang dort blieben, sich
den geforderten Disziplinen unterzogen und ihre Sinne kontrollierten. Sie
sprachen weder miteinander noch zu Prajapati selbst.

So ging es 32 Jahre lang. Prajapati schien ihren Aufenthalt sorgfaltig
beobachtet zu haben und fragte schliefdlich: ,Was ist mit euch los? Warum
verbringt ihr so viele Jahre in Selbstdisziplin? Was wollt ihr?“ Dann sagten beide
dasselbe: ,Wir sind hier zu einem bestimmten Zweck.“ ,Was bezweckt ihr?“
fragte Prajapati. Sie antworteten: ,Oh Herr, wir haben deine grofde Ansprache
gehort. Du hattest dariiber gesprochen, dass der Kenner Atmans alle Wiinsche
erfiillen konne, ein Meister aller Welten und unberiihrt von Schmerz jeglicher Art
ist. Wir sind hierher gekommen, um nach dem Wissen des Atman zu suchen.
Darum sind wir gekommen und leben hier seit 32 Jahren.“ ,Das ist sehr gut",
sagte Prajapati. Da sie sich bereits einiger Disziplinen unterzogen hatten, bestand
Prajapati nicht weiter darauf, dass sie sich weiterer Formalitdten unterziehen
sollten. Er begann direkt mit der Einweihung: ,Ilhr mochtet Atman kennen
lernen? Hier ist das Wissen dartiber.“ Er gab prazise Instruktionen, die auf die
eine oder andere Weise interpretiert werden konnten. Es war so, als wiirde
sagen: ,Die Griechen die Romer erobern sollen. Niemand kannte die genaue
Bedeutung dieser Aussage. Es konnte bedeuten, dass die Griechen die Rémer
erobern sollten oder umgekehrt. Die Anweisungen waren ratselhaft.

»,Das Sein, das man mit eigenen Augen sieht, ist der Atman®“, sagte Prajapati. Es
war eine fremdartige Aussage. Dieses war die ganze Instruktion. Es gab keine
weiteren Erlauterungen. Es war zwar richtig, was er sagte, doch es konnte leicht
missverstanden werden. ,Jene Purusha, das Sein, das man mit eigenen Augen
sieht, ist der Atman. Seid ihr zufrieden? Das ist die Einweihung fiir euch. Dieses
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ist das Unsterbliche, dieses ist die Heimstatt der Furchtlosigkeit, das ist das
Absolute.”

Die ganze Instruktion wurde von beiden Schiilern natiirlich missverstanden,
so wie es jedem Menschen in dieser Situation ergehen wiirde. Sie kamen bzgl.
dessen, was sie sahen, zur selben Schlussfolgerung. Es ist klar, was man sieht.
Korper werden reflektiert. Was konnte aufler dem Korper in den Augen
reflektiert werden? , Oh, das ist also der Atman. Das, was man sieht, ist der
Atman.” So war von beiden, Indra und Virochana, die Schlussfolgerung. ,Ist das,
was im Wasser reflektiert wird, der Atman?“ fragten sich beide. ,Das, was im
Spiegel reflektiert wird, ist das auch der Atman?“ Sie waren so gliicklich, dass es
so einfach schien, den Atman zu erreichen. Auf diese Weise wollten sie sich durch
eine Frage bestatigen lassen: ,Was ist der Atman, der, der als Spiegelbild im
Wasser, oder der im Spiegel reflektiert wird? Oder sind beide der Atman? Ist das
wahr? Verhalt es sich so?“ fragten sie Prajapati. Seine Antwort fiel sehr einfach
aus, denn er sagte: ,Er kann in jeder Art von Reflektion gesehen werden.” ,Ist ER
im Wasser?“ fragten sie wiederum. ,Ja, auch im Wasser, ER wird tberall
reflektiert”, antwortete Prajapati.

Eine sehr knappe Instruktion. Und beide waren dessen zufrieden. Die Schiiler
glaubten, dass sie Atman kennen gelernt hatten. Doch tatsdchlich muss Brahma/
Prajapati seine Schiiler auf Grund deren Unwissenheit bedauert haben, denn sie
hatten diese ganze Lehre vollig missverstanden, denn sie dachten, der physische
Korper konnte der Atman sein, denn nur er kann auf diese Weise reflektiert
werden. Was konnte sonst reflektiert werden, wenn nicht ein dufderer Korper.

8. Das korperliche Selbst

Nun sagte Brahma/ Prajapati: ,Nun geht, betrachtet euer Spiegelbild im Wasser
und seht, was da ist; wenn ihr jetzt nichts von Atman versteht, dann lasst es mich
wissen.“ Sie gingen und sahen ihr Spiegelbild im Wasser. Dann fragte Brahma/
Prajapati: ,Was habt ihr gesehen?“ Sie gaben sofort Antwort: ,Von den
Haarspitzen bis zu den Fiifen haben wir unser Spiegelbild im Wasser gesehen.
Wir haben uns gesehen, wie wir sind.”

Dann sagte Prajapati: ,Das ist Atman.” Was Prajapati sagte, war hochst
interessant. Doch das Mysterium hinter dieser Instruktion war so tief greifend,
dass sie von seinen Schiilern missverstanden wurde. Was auch immer man sieht,
ist Gott, - so heifst es im Allgemeinen. Dieses ist eine ehrliche Aussage, ohne
Zweifel. Doch ist es auch eine unwahre Aussage. Der unwahre Aspekt kann in die
Irre fiihren. Der wahre Aspekt hingegen wird von allen Bindungen befreien. Das
ist die Instruktion Prajapatis. ,Was man mit den Augen sieht, ist Atman. Was man
im Spiegelbild sieht, ist Atman. Dieses ist Atman, die furchtlose Heimstatt, das
Absolute.” So wurde ihnen tiber ihr Spiegelbild erzahlt. Voller Gliick im Herzen
gingen beide Schiiler zuriick in dem Glauben, Atman erkannt zu haben.

Als sie aufier Sichtweite waren, dachte Prajapati: ,Welch ein Jammer. Diese
beiden Schiiler haben nichts verstanden. Sie haben meine Lehren vollig
missverstanden. Sie glauben, ihr eigener Korper sei Atman. Wenn jemand seinen
eigenen Korper als Atman betrachtet und ihn als die absolute Wahrheit annimmt,

139



andere Menschen entsprechend belehrt, dass der materielle Kérper Atman sei,
wird das wenig Erfolg haben, denn jene, die dieser Doktrin folgen, werden
tiberall besiegt.”

Virochana ging zuriick zu seinen Damonen und sagte: ,Ich bin eingeweiht
worden. Nun weifd ich, wer Atman ist, durch den man alle Welten kontrollieren
und alle Wiinsche erfiillen kann. Dieser Koérper hier, den ihr seht, ist Atman.
Dieses hat Prajapati erzahlt. Dieser Korper muss hiibsch geschmiickt und behiitet
werden, denn er ist die Wirklichkeit. Es gibt nichts Wirklicheres als diesen
Korper. Er muss in jeder Hinsicht beschiitzt werden. Das ist das Wissen der
Wirklichkeit, Atman, die Verkdrperung, die uns helfen wird, all unsere Wiinsche
zu erfiillen. Der Korper ist ein Instrument zur Erfiillung der Wiinsche. Durch
dieses Instrument in Form dieses Korpers miissen alle Welten kontrolliert
werden.” Dieses ist die Doktrin eines krassen Materialisten und Sinnesmenschen,
die die Damonen von Virochana lernten. Dieses wurde zur Doktrin der Asuras.

Bis zum heutigen Tag heif3t es im Allgemeinen, wenn sich jemand wenig
grofdziigig verhalt: \Er ist ein Damon’. Wer kein Vertrauen in iibernatiirliche
Reiche hat, Gott nicht dient, keine heiligen Opfer darbringt, absolut selbstsiichtig
ist, wer ich- und korperbezogen ist, wird als Damon beschimpft. Dieses ist die
Doktrin der Asuras. Wer an den Wert des Korpers glaubt, ihn sogar schmiickt
und mit Gold und Silber behangt, glaubt, dass sein Koérper das wahre Selbst des
Menschen darstellt. Die Menschen glauben auch heute noch, dass der Korper
einen auferordentlichen hat, denn sie koénnen sich nicht vorstellen, dass der
Korper nach dem Tod seinen Wert vollkommen verloren hat. Dieses war die
Schlussfolgerung, zu der Virochana gelangte und all die Asuras wurden mit
dieser Philosophie vertraut gemacht. Diese damonische Doktrin war die
Konsequenz der Einweihung, die Virochana von Brahma in Bezug auf Atman
empfing. Dieses ist das Schicksal von Virochana und seinem Gefolge.

Was geschah nun mit Indra? Folgte er ebenfalls dieser Doktrin? Armes Wesen!
Er kam tberhaupt nicht zu Hause an. Breits auf halbem Weg zweifelte er an
seinem Verstand. Er dachte: ,Wie kann dieser Koérper Atman sein? Das ist nicht
moglich, denn wenn er im Wasser oder irgendwo reflektiert wird, ist er nichts
weiter als ein Korper, ein Atman, der durch alles Mogliche bertihrt werden
konnte, fiir die Korper lediglich Subjekte sind. Auf diese Weise ware Atman
verletzlich. Dieser Atman ware nicht unsterblich. Dieser Korper ware ein Subjekt
des Todes. Wenn dieser Korper geht, wiirde Atman ebenfalls gehen, wenn er
denn Atman waire. Woher kommt dann die Furchtlosigkeit, die Unsterblichkeit
und Brahmatva, die vom Schopfer erwahnt wurden? Irgendetwas muss ich bzgl.
der Lehren falsch verstanden haben.’ Dieses waren seine Zweifel, und darum ging
er nicht zurtick zu den Gottheiten, um sein Wissen weiterzugeben, sonder kehrte
auf halbem Wege um und ging direkt zurtick zu Prajapati.
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9. Indra fiihlt die Unzuldnglichkeit der Theorie iiber das Kérperliche

Indra empfand grofde Sorge und Furcht in seinem Herzen. Er dachte bei sich:
,Wenn ich gut angezogen bin, dann ist es Atman ebenfalls. Wenn der Korper blind
ist, ist Atman ebenfalls blind. Wenn der Korper ein Kriippel ist, ist auch Atman
ein Kriippel. Wenn der Koérper letztendlich stirbt, stirbt auch Atman. Dieses ist
die Konsequenz, wenn man seinen Korper als Atman annimmt. Ist dieses etwa
ein zerstorbarer Atman, in den ich eingeweiht wurde? Das ist nicht gut. Ich will
zum Meister zuriickgehen und um Klarstellung dieser Position bitten.’

Wiederum trat Indra voller Zweifel und Unbehagen und in tiefer
Bescheidenheit vor Prajapati. Sein Zweifel bestand darin, dass Atman weder
sichtbarer Korper noch sonst irgendetwas Sichtbares sein konnte, denn alles
Sichtbare ist von Natur korperlich und entsprechend durch alle méglichen
Fehler, die einem Korper anhaften kdnnen, charakterisiert. Prajapati befragte
Indra bzgl. seiner Zweifel: ,Als du weggingst, warst du zufrieden. Was trieb dich
nun wieder zuriick zu mir?“ ,Grofler Meister”, antwortete Indra, ,wie konnte
dieser Korper als Atman betrachtet werden, wenn er Subjekt dieser Fehler ist?
Wenn dieser Korper blind ware, ware Atman auch blind. Wenn dieser Kérper
krank ware, ware auch Atman krank. Wenn dieser Korper stiirbe, wiirde auch
Atman sterben. Was fiir ein Atman ist das? Aus diesen Griinden kann das
Spiegelbild nicht Atman sein. Ich habe grofée Zweifel. Ich bin zu dir gekommen
und bitte um Aufklarung. Vielleicht habe ich deine Lehren falsch verstanden. Ich
habe nur Kenntnisse liber einen sterblichen Atman. Was ist die Wahrheit? Bitte
weihe mich weiter ein.

,Nun gut, ich werde wieder mit dir sprechen. Doch lebe weitere 32 Jahre hier
in strenger Disziplin. Danach werde ich wieder mit dir sprechen®, sagte Brahma.
32 Jahre waren bereits vergangen und weitere 32 Jahre musste Indra bei
Prajapati in strenger Disziplin, Selbstkontrolle und Strebsamkeit verbringen.
Nach den zweiten 32 Jahren eines disziplinierten Lebens in der Heimstatt von
Prajapati erhielt Indra weitere Instruktionen.

»Was im Auge oder im Wasser reflektiert wird, muss nicht, wie du bereits
erwahnt hast, der Atman sein”, sagte Prajapati. ,Nun werde ich dich mit einer
hoheren Wirklichkeit vertraut machen, die nicht durch die Bedingungen eines
physischen Korpers beriihrt ist. Dieses muss als Atman angenommen werden.
Wenn es Zweifel gibt, dass der Atman von einem physische Charakter beriihrt
sein konnte, dann sollte das, was nicht berihrt werden kann, als Atman
betrachtet werden.” Im nachsten Abschnitt wird Indra mit der Erfahrung
vertraut gemacht, die nicht durch den Charakter physischer Korper bedingt ist.

10. Das Traum-Selbst

Nun sagte Prajapati: ,Das, was du im Traum siehst, ist Atman. Es ist Brahman,
liber den ich jetzt sprechen werde. Das Sein, das sich im Traumzustand erfreut,
ist Atman, der furchtlos und unsterblich ist. Dieses ist die Wirklichkeit, tiber die
ich bereits frither schon gesprochen habe und in die du jetzt eingeweiht werden
mochtest.”
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Bis zu einem bestimmten Punkt war Indra zufrieden gestellt. Der physische
Korper beriihrt die Bedingungen des Traumers nicht. ,Ja, das muss so sein®
dachte er und machte sich frohen Herzens wieder auf den Weg. Er fiihlte sich
entsprechend seiner Moglichkeiten mit dem, was er erfahren hatte, zufrieden
gestellt. Doch bevor er seine Heimstatt erreichte, beschlichen ihn wieder Zweifel.

,Wie ist das moglich?“ dachte er bei sich selbst. ,Das, was im Traum
vorherrscht, soll der Atman sein? Ist das tiberhaupt moglich? Ja, wenn der Korper
blind ist, muss die Traumperson nicht notwendigerweise blind sein. Und wenn
dieses Individuum irgendein Problem hat, wie z.B. eine Behinderung, dann
beriihrt diese Tatsache nicht den Traumer. Vielleicht wurde sogar irgendetwas
amputiert oder gar ernsthaft geschadigt, dann bleibt der Traumer davon
unberthrt.”

Nun kamen Indra allerdings andere Bedenken. Selbst wenn der Traumer im
Traum nicht durch irgendeine tatsachlich vorhandene korperliche Behinderung
beriihrt wird, so kann der Traumer doch durch andere Defekte beriihrt werden.
Man ist im Traum nicht immer vollkommen. Der Punkt, ob der physische Kérper
des Wachzustandes den Traumkorper beriihrt oder nicht ist irrelevant.
Entscheidend ist, dass der Traumer dieselben Probleme hat wie der Wache. Es
gibt dieselbe Freude und denselben Schmerz bzgl. unzuverlassiger Faktoren im
Wach- wie im Taumzustand. Man fiihlt sich auch im Traumzustand verfolgt,
getrieben oder gar ermordet. Man nimmt Kummer und Sorgen auf Grund
schlechter Erfahrungen auch im Traum wahr. Kann das denn Atman sein?
Natiirlich nicht, denn er ist nicht vollkommen. Er ist denselben Veranderungen
unterworfen wie der wache Korper. Auch im Traum schreit, weint und schluchzt
man, wenn man schmerzliche Erfahrungen macht. Dieser trdumende Atman ist
nicht gut. Diese gedanklichen Anwandlungen verspiirte Indra als er schon halb
wieder zuhause war.

Mit gesegnetem Feuerholz kam der demiitige Schiiler Indra wieder zu
Prajapati. Prajapati verwundert: ,Du kommst zum dritten Mal. Du warst doch
zufrieden als du weggingst, Indra. Wo ist dein Problem?“

Indra legte wiederum seine Zweifel dar. ,Dieser individuelle Traumzustand ist
nicht gut”, sagte er. ,Derjenige, der trdumt, kann traurig sein, kann von
jemandem, der wach ist, attackiert werden, und er kann auch die Erfahrungen
vom Tod usw. machen. Was soll daran Gutes sein bzgl. dieses Atmans? Das sind
meine Zweifel. Nun erzahl mir bitte etwas tiber den wirklichen Atman.”

»Bleib weitere 32 Jahre hier und fiihre ein Leben in Disziplin. Dann wollen wir
sehen, ob ich dir mehr iiber Atman erzahlen kann®, sagte Prajapati. Dieses war
nun das dritte Mal, dass er gebeten wurde, ein Leben der Selbstkontrolle zu
filhren. Indra muss sehr hartnackig gewesen sein, denn er wollte nur das grofse
Wissen, nach dem strebte, um die Meisterschaft liber alle Welten zu erlangen,
und um seinen Herzenswunsch zu erfiillen. Entsprechend Prajapatis Verfiigung
blieb er fiir weitere 32 Jahre dort und fiihrte ein Leben intensiver Disziplin,
Strenge und Tapascharya. Danach weihte er Indra erneut ein.
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11. Das Selbst im Tiefschlaf

,Nun werde ich dir etwas anderes erzahlen. Ich werde iiber einen Atman
berichten, der weder durch den physischen Korper noch bedingt durch
irgendwelche Sorgen im Traumzustand beriihrt wird, aber in seinem eigenen
Zustand gesegnet ist. Wer/ Was ist das? Derjenige, der sich im Tiefschlaf
befindet, ist Atman. Dieses ist der Unsterbliche, dieses ist der Furchtlose, dieses
ist Atman. Wer? Derjenige, der sich im Tiefschlaf befindet”, sagte Prajapati.

Derjenige, der sich im Tiefschlaf befindet, macht {iberhaupt keine
Erfahrungen. Er fiihlt nicht von irgendetwas beriihrt zu sein. Er spilirt weder
Kummer noch Sorgen. Er spiirte nicht einmal, wenn er stirbt. In dieser Hinsicht
geht es in Ordnung. Der Schlafzustand ist ein Zustand von Freiheit. Es gibt weder
ein Durcheinander auf physischer noch auf psychischer Ebene.

Als Indra diese Instruktionen Prajapatis gehort hatte, war er zufrieden.
Darum verlief3 er Prajapatis Heimsatt und ging in dem Glauben zurtick, dass er
Atman nun erkannt hatte. Doch auf dem Heimweg kamen ihm wieder Zweifel.
Noch bevor er sein Zuhause erreichte, befiel ihn grofde Furcht.

»~Welche Art von Atman ist das im Tiefschlaf? Es ist, als ware er iiberhaupt
nicht vorhanden. Er ist ein Nichts, zerstort, eine Verneinung aller Dinge! Dieser
Atman ist wie Dunkelheit, der weder sich selbst noch andere kennt. Was ist das
fir ein Schlaf? Er weifs weder, dass er ist, noch weifd er, dass irgendetwas
anderes existiert. Er ist wie etwas vollig Zerstortes. Wie kann etwas Vernichtetes
oder etwas Nicht-Vorhandenes Atman sein? Diese Art von Atman ist nicht gut. Er
kennt nicht einmal sein eigenes Selbst! Was fiir ein Atman ist das?” Mit diesen
Zweifeln kehrte Indra zurtiick zu Prajapati.

Wieder kam Indra als Schiiler mit heiligem Feuerholz zu Prajapati, um
wiederum die Wahrheit tiber Atman kennen zu lernen. Prajapati sagte: ,Oh Indra,
warum bist du wieder zuriickgekommen? Als du fortgingst warst du mit den
Instruktionen zufrieden.” Indra antwortete: ,Dieser Atman, liber den du mit mir
gesprochen hast, weifd tiberhaupt nichts. Er ist unwissend. Dieses ist ein Zustand
offensichtlicher Selbst-Zerstortheit. Ich kann nicht glauben, dass dieses der
unsterbliche Atman ist, durch den man, wenn man ihn kennt, Herr der Welten
wird und alle Wiinsche erfiillen kann, und tiber den du in deiner Proklamation
gesprochen hast. Sei so freundlich und weihe mich in den Atman ein.”

,Dazu sind weitere fiinf Jahre der Disziplin erforderlich. Also bleib weitere
finf Jahre hier”, sagte Prajapati. Dem Rat seines Meisters folgend, lebte er
weitere flinf Jahre in intensiver Disziplin und wartete auf Einweihung. Auf diese
Weise libte sich Indra 101 Jahre in dieser Disziplin bei Prajapati, um absolutes
Wissen zu erlangen. Jetzt sagten die Leute: ,Indra, solch eine machtvolle
Personlichkeit mit so einem brillanten Intellekt, musste 101 Jahre in solch einer
Disziplin verbringen, um die Gnade fiir diese Atman-Kenntnis zu erlangen!”

Was bedeutet das fiir den normalen Menschen? Wie viel Disziplin ist notig?
Wie viel Vorbereitung erforderlich? Welche intensive Disziplin muss vom Lehrer
zu diesem Suchen nach Wissen vorausgehen? Dieses zeigt die notwendige
Vorbereitung, um in das Wissen eingeweiht zu werden. Es kommt nicht so
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einfach. Nach dieser Vorbereitung von 101 Jahren auf Seiten Indras, weihte ihn
Prajapati in die letztendliche Wahrheit ein.

12. Das Selbst als Spirit

Prajapati sagte: ,,Oh Indra hor mir zu. Dieser Korper ist sterblich. Er ist von allen
Seiten vom Tod eingeschlossen. Wie konnte dieses der Atman sein?“

Der physische Korper ist ein Subjekt der Veranderungen und des Todes, wie
allgemein bekannt ist. Genauso verhalt es sich mit der psychischen Individualitat.
Auch der Geist ist in keiner Weise besser dran als der Korper, was die
Endlichkeit, die Begrenztheit oder die Bedingtheit angeht. Mit den
Beschrankungen der Personlichkeit in Raum und Zeit und der Exklusivitit der
Menschen untereinander verhalt es sich dhnlich, egal ob physisch oder psychisch.
Darum ist diese Individualitait ein Subjekt des Todes. Das Sichtbare, das
Individuelle, das Bestimmte oder gar das Endliche kdnnen nicht der Atman sein.
Weder der Korper noch der Geist konnen der Atman sein. Weder der Wachende
noch der Traumende oder der Erfahrende des Tiefschlafs konnen der Atman
sein. Der Schlaf ist ursachlich bedingt, was die Erfahrungen des Geistes im Traum
und im Wachzustand hervorruft. Er ist wie eine potenzielle Nahrung, der die Saat
des Lebens in Form der Erfahrungen im Traum- und im Wachzustand enthalt.
Doch kann er aus Sicht der Erfahrungen, nicht losgelost von diesem Phanomen
gesehen werden.

Der Atman ist weder individuell wie ein Mensch bewusst noch ist er eine
unbewusste Existenz. Er/ Es ist etwas vollig anderes. Er/ Es ist kein personliches
Bewusstsein und auch kein Nicht-Bewusstsein. Welche Art von Bewusstsein ist
es dann? Kann man sich vorstellen, welche Art von Bewusstsein das ist, wo man
seiner eigenen Individualitit nicht bewusst, doch wo man sich (sonst) allem
bewusst ist? Solch ein Bewusstsein ist der Atman, den man kennen lernen will. Er
ist kein Korper, der durch Veranderungen und Tod charakterisiert ist.

Niemand kann sich dem Tod entziehen, solange er einen Korper hat. Dieser
Korper ist nichts weiter als ein Vehikel fiir die Offenbarung des unsterblichen
korperlosen Atman. Dieser Korper offenbart eine Ebene der Wirklichkeit des
Atman. Das ist wahrhaftig. In diesem Sinne ist er ein Empfinger dieses
Bewusstseins des Atmans. Das Unsterbliche ist in der Lage, seine Existenz durch
die Funktionen des Korpers zu offenbaren, doch ist er nicht mit dem Korper
identisch. Diese korperliche Erfahrung, das sterbliche Leben, das man lebt, ist
nicht mit dem unsterblichen Leben des Atman identisch. Doch es ist in dem Sinne
ein Vehikel, da man durch seinen Charakter die Maoglichkeit hat, durch
Einweihung, der Natur des Atman schrittweise naher zu kommen. Obwohl es ein
Vehikel ist, so ist nicht mit ihm identisch.

Jeder, der einen Korper hat, was fiir ein Kérper es auch immer sein mag,
physisch oder psychisch, kann nicht, bedingt durch dieses Dasein, den
Veranderungen von Freude und Schmerz entfliehen. Es ist sinnlos, angesichts
von Freuden zu frohlocken, denn sie dauern nicht ewig. Es herrscht immer ein
Unterton zukiinftiger Sorgen, selbst wenn man gerade einen Gliicksmoment
erfahrt. Es ist wie ein fliichtiger Wind, was den Menschen in Form des Gliicks in
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dieser Welt widerfahrt. So verhilt es sich auch mit den Sorgen im Leben.
Niemand kann, solange er einen endlichen Koérper hat, der Umklammerung von
Freude oder Schmerz entfliehen. Niemand ist frei, solange er einen Korper hat.
Die Freiheit ist ein Fantasiegebilde solange man im individuellen Korper
existiert. Man ist gezwungen, den Spuren von Freude und Schmerz, d.h., diesen
fliichtigen Erfahrungen des Lebens zu folgen, solange man in diesem Korper
wohnt. Der Korper, von dem hier die Rede ist, ist nicht notwendigerweise ein
irdischer Korper. Es kann sich auch um irgendeinen Korper auf jeder anderen
Ebene der Existenz handeln, selbst um einen Korper im Paradies. Selbst dieser
Korper im Paradies ist ein Subjekt der Zerstorung, denn auch er befindet sich auf
Grund irgendeines Auftrages in Raum und Zeit. Auch dieser Korper ist
letztendlich von Endlichkeit charakterisiert. Und was ist Endlichkeit? Es ist das
Bewusstsein von etwas, das aufderhalb seines Selbst existiert und damit sein
eigenes Selbst begrenzt. Dieses ist das Schicksal eines jeden, der einen Korper
hat, und niemand kann mit einem Korper frei sein, in welcher Form auch immer.

Doch diese Schwierigkeiten erheben sich nicht, wenn der Korper
verschwindet und man die korperlose Existenz erfahrt. Es ist unmoglich zu
ermessen, was koperlose Existenz bedeutet. Dieses befindet sich jenseits
menschlicher Vorstellungskraft, denn der menschliche Geist dient nur der
korperlichen Erfahrung. Er akzeptiert einfach, was der Koérper wiinscht, wonach
er schreit und was die Sinne ihm einfliistern. Was immer der Geist denkt,
geschieht nur unter der Bedingung des Korpers. Wie sollte sich der Geist damit
Korperlosigkeit vorstellen? Er miisste sich dazu auf seinen eigenen Kopf stellen,
was unmoglich ist. Darum diirfte die Aussage von Prajapati, namlich, dass die
korperlose Existenz frei von den Veranderungen von Freude und Schmerz ist,
dem Geist nicht so leicht klar werden, da er von den Bedingungen korperlicher
Existenz gekennzeichnet ist.

Doch hier liegt die Wahrheit. Atman ist korperlos. Das heifst nicht, dass er eine
atherische Abstraktion ware. Der Zweifel, der aufkommen mag, dass die Freiheit
vom Korper, eine atherische Abstraktion sein konnte, entsteht auf Grund eines
Missverstdandnisses als Folge des gewohnheitsmafdigen Denkvermdégens. Atman
ist keine Abstraktion von der physischen Existenz. Was Atman ist, kann der Geist
aus dem einfachen Grund nicht erfassen, da er nur gewohnt ist sich vorzustellen,
dass Korper Substantive sind, die Qualititen und Charaktere beinhalten. Unter
den gegenwartigen Bedingungen ist es dem menschlichen Gehirn nur méglich, in
substantiven Korpern zu denken. Was immer man denkt, ist nur korperlich.
Selbst wenn man seine Augen schliefdt und an etwas Nicht-korperliches mit der
Ausdehnung aller Vorstellungskraft denkt, ist es niemals Nicht-korperlich, denn
es kann in Raum und Zeit ausgemacht werden. Das, was in Raum und Zeit
lokalisiert werden kann, ist physisch. Dieses ist die wirkliche Bedeutung der
Physikalitat. Es gibt kein Nicht-korperliches denken, darum ist Atman
unermesslich. Hier liegt der Grund, warum man sich nicht vorstellen kann, was
korperlose Existenz bedeutet.

Mit der korperlosen Existenz wird der Atman in keiner Weise der
Wirklichkeit beraubt. Atman bedeutet absolute Freiheit und ist keine Negierung
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von irgendetwas. Es ist wie die Genesung von einer Krankheit. Es ist ein
unpersonlicher Zustand, eine unpersonliche Bedingung, eine unpersonliche
Erfahrung und eine Unpersonlichkeit des Seins. Der so genannte Korper oder die
physische Atmosphire wiirde das Endliche dieses unpersonlichen Seins
bedeuten. Konnte man etwa wie in folgendem Beispiel behaupten, dass ein
Eisklumpen, der in seinem korperlichen Sein endlich ist, in jedem Fall iiber der
Ursache steht, aus der er entstanden ist? Er ist lediglich die feste Form von
Wasser. Wasser hat im Allgemeinen in seiner Form eine viel grofdere
Ausdehnung als in dieser begrenzten Form von Eis. Doch selbst Wasser hat eine
Ursache, d.h. Wasserstoff in Verbindung mit Sauerstoff, und man kann nicht
behaupten, dass Wasser liber seiner Ursache steht, in welcher Form auch immer.
Konnte man behaupten, dass Wasserdampf minderwertiger als Wasser in
flissiger oder Eis in fester Form ist? Doch selbst diese Dampfe, bestehend aus
Wasserstoff und Sauerstoff, sind nicht die letztendliche Ursache. Sie sind
wiederum chemische Offenbarungen von hoheren oder subtileren Charakteren,
was noch undenkbarer ist. Nur weil etwas undenkbar ist, wird es nicht zu einer
unwirklichen Existenz. Je intelligenter man ist, um Ursachen zu erkennen, desto
mehr ist man in der Lage, die Natur des Atman zu verstehen. Und warum
erscheint er/es so abstrakt, nun, weil er/es so allgemeingiiltig und universal ist.
Der Raum ist eigentlich eine unpersonliche Existenz. Er hat keine endliche
Form wie ein Korper, den man mit den eigenen Augen wahrnehmen kann. Doch
man kann auch aus Sicht des Korperlichen nicht behaupten, dass der Raum oder
der Ather ohne Erde, Feuer, Luft oder Wasser existieren wiirde. Es wurde bereits
darauf hingewiesen, dass man die Erde in ihre Bestandteile bis hin zur Ursache
zerlegen konnte, so dass sie fliissig, gasformig und schlieflich zu Ather wiirde,
womit nicht die Verleugnung physischer Bestandteile gemeint ist, sondern, wie
bei allen Dingen, die atherische unpersonliche Existenz, die man als korperlich
betrachtet. Einige Dinge dieser Art geschehen, wenn man in das Bewusstsein des
unpersonlichen Atman eintritt. Auf Grund dieses unpersonlichen Seins kann er
nicht beriihrt werden. Denn alles, was Reaktionen auslost, muss anders sein als
das was beriihrt, und muss auch anders als Atman sein, was ER niemals ist.
Dieses ist offensichtlich das, was Prajapati meinte. Indra mag es verstanden
haben oder auch nicht. Prajapati brachte einige Beispiele, um die unpersonliche
Natur des Atman verstandlicher zu machen. Luft hat keinen Koérper. Sie ist weder
durch Freude noch durch Schmerz berthrt. Sie ist korperlos, denn sie kann nicht
an einem bestimmten Platz lokalisiert werden. Sie hat volle Bewegungsfreiheit.
Die Blitze am Himmel sind in gewisser Weise auch von unpersonlichem
Charakter. Die Wolken sind in gewisser Weise ebenfalls von unpersonlichem
Charakter. Der Donner hat auch einen unpersonlichen Charakter. Die Wolken
16sen sich im Raum auf. Dann schlift auch der Wind ein und wird wieder mit dem
Raum identifiziert, wenn dieser durch die Sonnenstrahlen aufgeheizt wird. Die
Windbewegung, der Regen und andere Phanomene der Atmosphare verlieren
sich letztendlich unter bestimmten Bedingungen wieder im Raum. Sie ldsen sich
wieder in ihren Ursprung auf. Sie erheben sich aus dieser Ursache und gehen
wieder zurtuck. Der Raum ist die letztendlich Ursache aller physischen Elemente.
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Mit dem Raum ist nicht die Leere gemeint, sondern ein hochst subtiler
unpersonlicher Zustand physischer Existenz. Darum lost sich alles wieder in
diesen Urzustand auf, d.h. im universalen Ather. Und alles erhebt sich aus diesem
universalen Ather. So verhilt es sich mit der gesamten Schopfung, die sich aus
diesem universalen Atman erhoben hat und wieder in denselben miindet.

So wie sich endliche Objekte in der unpersonlichen Ursachen, der sie
entstammen, zu verlieren scheinen, so hat sich dieses Sein aus seiner
korperlichen Existenz erhoben, den unsterblichen Zustand erreicht, und leuchtet
in der Natur wie das reine Bewusstsein, das es urspriinglich war. Dieses ist der
hochst unberiihrte Zustand des eigenen Selbst in allem. Man kann nicht
behaupten, man wire unbewegt oder gleichmiitig, nur weil weder Klang noch
Beriihrung vorhanden sind. Unbewegtheit oder Gleichmut bedeuten wirkliche
Freiheit, eine Erfahrung, die frei von jeglicher Sorge oder Beschrankung im
Zustand des Wachseins, des Traumens und des Schlafens ist. Man muss sich tiber
diese drei Zustdnde, d.h. der korperlichen, subtilen und kausalen Bedingungen
erheben, die eine Beschrankung des Atman darstellen. Die drei Zustdnde:
Wachen, Traumen und Schlafen sind die drei Bedingungen, an denen
offensichtlich das Bewusstsein des Atman gebunden ist, und auf Grund dessen
man ein Individuum zu sein scheint. Man miisste sich von dieser begrenzten
Verkorperung erheben, d.h. von der wachen korperlichen Erfahrung, sogar von
den Beschrankungen des Geistes, der auch im Traum wirkt, und von der
Beschrankung des Tiefschlafs. Dann wiirde man zum wahren Sein.

Wahres Sein ist nicht unbewusst. Es ist weder eine Ursache, noch ist es eine
subtil offenbarte Bedingung. Es ist auch kein physischer Korper. Es ist absolute
Helligkeit, param jyoti. Es ist das Licht aller Lichter. Es ist nicht wie das Licht des
Sonnenlichts, sondern Selbst-leuchtendes Sein. Es ist ein Licht, das keine andere
Quelle als sich selbst bendtigt. Es ist Selbstleuchtend in dem Sinne, dass es sich
selbst erhellt. Dieses bedeutet nicht, dass es lber die Existenz anderer keine
Kenntnis hatte. Es ist das Selbst allen Seins. Es ist nicht das Selbst von einer oder
zwei Personen, von einem Individuum oder einer Gruppe von Individuen. Der
Begriff ,Selbst’ ist genauso missverstandlich wie der Begriff ,Atman’, der allein
durch die Sprache begrenzt wird. Man ist es gewohnt, den Begriff ,Selbst’ im
Sinne von ,mein’, ,dein’, ,sein’ usw. personenbezogen und besitzergreifend zu
verstehen und zu verwenden. Doch in diesem Sinne ist dieser Begriff ,Selbst’ hier
nicht zu verstehen. Hier bezieht man sich nicht auf diesen oder jenen, sondern
auf die Selbstheit, das wahre Sein, das allem innewohnt.

Mit ,selbstleuchtend’ ist nicht gemeint, dass jede Form eines Selbst im Sinne
eines Korpers leuchtet, denn es wurde bereits darauf hingewiesen, dass das
Selbst kein Korper ist. Das Selbst, zum Zwecke der Interpretation, wieder in
Verbindung mit einem Korper zu bringen, ware eine Verhoéhnung der
Angelegenheit. Das Selbstleuchten ist ein universales Leuchten. Warum ist es
universal? Weil es das Selbst von allem im Universum ist. Es ist die Selbstheit von
allem tiberall. Darum ist es ein universales Leuchten der universalen Selbstheit.

,0h Indra, von solcher Art ist das wahre Sein, in das du eingeweiht werden
mochtest. Dieses ist der wahre Gleichmut des Selbst. Du musst dich durch dein
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eigenes Recht behaupten. Du musst deinen wirklichen Status annehmen. Dieses
ist die Freiheit, dieses ist die Freiheit des Selbst, “ sagte Prajapati.

Man ist nicht in einem eigenen Zustand. Man erfreut sich nicht wirklich eines
eigenen Zustands im physischen Korper. Jeder weif3, wie viel Sklaverei es bedingt
durch die korperliche Individualitat gibt. Die Bedingungen des Korpers, der ein
Ausdruck des Weges ist, indem die physischen Gesetze der Natur wirken,
beschranken alle Lebewesen. Man ist sehr ungliicklich in dieser Welt. Es gibt auf
Grund der Abhangigkeit vom Korper keine Sicherheit im Wachzustand. Selbst im
Traum ist man ungliicklich, wo allein der Geist agiert, doch der Geist ist in all
seinen Erkenntnissen Sklave des Korpers. Darum ist er auch weder helfender
Fiihrer noch bietet er Unterstiitzung. Was ist gut am Schlaf? Er ist so gut wie
Zerstorung, wie Indra es ausdriickte. Darum kann keiner dieser Zustdnde
wirkliche befriedigen. Man ist nichts, weder im Wachzustand noch im Traum
oder Tiefschlaf. Eigentlich ist man nichts oder man ist nur eine Marionette, die an
Bandern gefiihrt wird, die von irgendwoher oder von irgendjemand tuber die
Bander dirigiert wird, aber dessen Existenz sie nicht versteht. Der wahre Zustand
der Freiheit ist die Unabhangigkeit von jeder Art von dufderem Dirigismus oder
aufleren Gesetzmafligkeiten. Und das kann nur erreicht werden, wenn die so
genannte Auferlichkeit aufhort zu existieren. Solange diese Auferlichkeit
existiert, werden auch ihre Gesetze wirken. Darum gibt es keine Freiheit,
ausgenommen im Zustand der Universalitdt. Es gibt solange keine Freiheit, wie
der Korper existiert.

Prajapati sagte: ,Dieses ist die ganze Wahrheit tiber Atman. Verstehst du jetzt,
was Atman ist? Wenn man [HN als Personlichkeit sieht, dann ist ER die absolute
Personlichkeit. ER ist jedoch in Wirklichkeit kein Mensch. Man bezeichnet IHN
nur so, um dem unreinen Geist etwas verstandlich zu machen. ER ist das absolute
Sein. Dieses ist nur eine Ubersetzung fiir den Begriff uttama-purusha, um den es
hier geht. Uber der verginglichen gibt es die universale Purusha. Das Wort
uttama-purusha wird auch im 15. Kapitel der Bhagavadgita angewendet, wo von
zwei Purushas die Rede ist, der kshara und der akshara, und dass es dartiiber
hinaus eine dritte, die absolute Purusha, gibt, d.h. die purushottama oder die
uttma-purusha, was bedeutet, dass etwas das Sterbliche und das Unsterbliche
libersteigt, namlich, das innewohnende Bewusstsein.

Die Beschreibungen, die sich mit dem Leben der spirituellen Freiheit
befassen, werden auch als Jivanmukti bezeichnet. Im allgemeinen
Sprachgebrauch der Vedanta Philosophie gibt es diesen Zustand von Jivanmukti,
was spirituelle Befreiung bedeutet, selbst dann, wenn der Kérper vorhanden ist.
Es gibt zig Beschreibungen zu Jivanmukti, und in all diesen Beschreibungen
findet sich eine Einschrankung. Es wird immer wieder festgehalten, dass die so
genannte Existenz des Korpers des Jivanmukta aus Sicht derjenigen, die ihn
wahrnehmen, vorhanden ist, aber nicht vom eigenen Standpunkt aus. Dieses ist
eine Moglichkeit der Betrachtung. Man kann nicht sagen, ob er sich seines
Korpers bewusst ist oder nicht. Doch andere sehen ihn. Solange andere die
Existenz jenes individuellen Korpers und dessen Bewegungen wahrnehmen,
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solange ist dieses Individuum als Mukta in Verbindung mit dem Korper
anzusehen. Darum wird er als Jivanmukta bezeichnet.

Nach anderer Auffassung mag man sich auch auf vollkommen andere Weise,
was man in Bezug auf seinen eigenen Korper fiihlt, seiner physischen Existenz
bewusst sein. Das Bewusstsein der Korperexistenz muss nicht notwendigerweise
von Ubel sein, vorausgesetzt, er wird in der richtigen Perspektive erfahren.
Unwissenheit ist die Ursache von Bindung, und nicht allein die Existenz dieser
oder jener Sache. Die blof3e Anwesenheit des Korpers ist nicht gleichbedeutend
mit Bindung, vorausgesetzt, er wird in der Wirklichkeit erkannt.

Dieses ist wiederum nur sehr schwer zu verstehen. Was sollte man tber
dieses Ding in der Wirklichkeit wissen? Niemand kann es erklaren, solange man
nicht in diesen Zustand personlich eingeht. Es kann auch niemand verstehen,
solange er nicht in diesen Zustand eingeht. Es heifdt, dass man im Zustand eines
Jivanmukti eine aufierordentliche Freiheit in der Verwirklichung und Erfiillung
erfahrt. Welche Art von Freiheit ist das? Es ist keine Freiheit in dem Sinne, dass
man eine Lizenz erhalten wiirde, sodass man bis zu einem gewissen Grad Tun
und Lassen konne, was man wolle. Es ist vielmehr eine Freiheit, die auf Grund
eines Wissens, das aus der Tiefe von allem aufsteigt, kein logisches Wissen,
sondern ein Wissen, das in der Natur der Wirklichkeit verborgen scheint.

Um zu verstehen, wie sich so ein Mensch gegentiber anderen verhalt, miisste
man sich vorstellen, wie man sich gegebenenfalls verhalten wiirde, wenn man
eins mit der Existenz einer Sache ware. Dieses ist solange nicht vorstellbar, wie
man die Einheit nicht erfahren hat, doch wenn man seine Vorstellung weiter
ausdehnt, fiihlt man, was fiir ein Zustand das sein konnte. Wie wiirde man sich
gegenliber etwas verhalten, mit dem man eins geworden ist? Wie verhalt man
sich demgegeniiber? Nun, es ist weder ein Festhalten noch ein Widerwillen
fihlbar, weder ein Mogen noch ein Ablehnen, sondern ein Gefiihl einer
vollkommenen Meisterschaft dariiber. Dieses charakterisiert den Zustand, wenn
man eins mit allem ist, jedoch nicht daran festhalt oder abgeneigt ist. Die Freiheit,
die man als Jivanmukti erfahrt, ist die vollkommene Meisterschaft, die aus dem
Einssein geboren wird; es ist keine Meisterschaft im Sinne einer Kontrolle von
einem Uber einen anderen Menschen, wie man sie in dieser Welt immer wieder
beobachten kann. Es geht nicht um eine Ausiibung der Macht eines Menschen
liber einen anderen. Es ist ein Uberschwang von Fiille einer Macht, die
untrennbar mit der Universalitit des Seins verbunden ist. Die letztendliche
Macht ist eins mit dem Sein selbst. Dieses ist etwas sehr Ratselhaftes, das nur
schwer zu verstehen ist. Es ist genauso schwer zu erkldren, wie Gott selbst. Es ist
ein Gottlichsein, das man hier beschreibt, wenn die Rede von Jivanmukti ist, eine
so genannte Verkorperung, die zum Trager der Gotteserfahrung in dieser Welt
wird. Dartiiber sprach Prajapati in diesem Abschnitt.

Die Wahrnehmungsweise eines Jivanmukta wurde sehr genau in wenigen
Satzen beschrieben. Mit dem gegenwartigen Zustand des menschlichen Geistes
ist es nicht moglich zu verstehen, was der Jivanmukta wahrnimmt. Man kann nur
Analogien, Vergleiche oder Illustrationen heranziehen. Doch was die
Wahrnehmung wirklich beinhaltet, ist unmoéglich zu verstehen. Man mag den
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Eindruck gewinnen, dass er Gott und nicht die Welt sieht. Dieses ist die normale
Annahme von dem, was ein Jivanmukta wahrnimmt. Wie bereits erwihnt,
handelt es sich dabei um individuelle Sichtweisen bzgl. der Dinge und bleiben
Gedankenspiele. Man kann aber nicht wie Gott sehen und die Welt dabei
vergessen. Solche Unterscheidungen, derartige Kontraste haben keinen Platz in
einer Vision, die die Wahrheit sieht. Es gibt viele Kontroversen zwischen
verschiedenen Denkschulen, wie z.B. ob die Welt von einem Jivanmukta gesehen
wird oder nicht. Es hiangt alles davon ab, was man unter dem Begriff ,Welt’
versteht. Er sieht die Welt! Ja. Oder aber, er sieht die Welt nicht. Beide Aussagen
sind richtig. Er sieht die Welt, wie sie wirklich ist, und er sieht die Welt nicht, wie
sie tiber die Sinne verzerrt wahrgenommen wird. Die relativen Werte miissen auf
der Ebene der universalen Wahrnehmung aufden vor bleiben. Die Erfahrungen
eines Jivanmukta mit den Mafdstaben des menschlichen Verstandes zu bewerten,
ist nicht maglich.

Es gibt selbst jetzt keine Welt, und damit erhebt sich die Frage nach dem
Sehen oder dem Nichtsehen der Welt iiberhaupt nicht. Was jetzt da ist, wird
selbst danach da sein. Nur weil jemand seinen Geist verdandert hat, verandert sich
die Welt nicht. Doch sein Verstand hat sich insoweit Disziplinen unterzogen,
sodass sich die Sichtweise gewandelt hat, und damit sieht er die Welt wie sie
gesehen werden muss. Die Upanishads werden niemals miide, immer wieder
darauf hinzuweisen, dass die richtige Wahrnehmung darin besteht, das Selbst in
den Dingen und nicht deren Form zu sehen. Dieses genau sieht der Jivanmukti.
Das Selbst in einem Ding zu sehen, bedeutet nicht, das Ding oder Objekt als
solches zu sehen. Selbst diese Analogie hinkt etwas, denn man kann nicht
verstehen, was es wirklich bedeutet, das Selbst in einem Ding zu sehen.

Jetzt wird man wiederum das Selbst als etwas Aufderliches ansehen, das mit
dem Auge spiritueller Wahrnehmung gesehen wird. Mit diesem Hintergrund
muss man dieses kurze Portrait liber den Jivanmukta mit Bedacht versuchen zu
verstehen. Er mag genau dasselbe tun, was man selbst tut. Es gibt keinen
Unterschied in seinem dufierlich erscheinenden Verhalten. Er mag dieselbe
Sprache sprechen und dasselbe Essen zu sich nehmen. Und doch, weder isst er
noch spricht er. Dieses kann man nur schwer verstehen, denn diese besonderen
Aktivitaiten und Formen der Erfahrung werden in seinem Inneren
verallgemeinert oder universalisiert, sodass sie nicht langer zu Hindernissen
seiner ureigenen Erfahrung werden. Sie werden nur zu einem Hindernis, wenn
sie aus ihrer universalen Verbindung herausgerissen und zum individuellen Ich
gemacht werden oder auf eigenen Fiifsen unabhdngig von anderen stehen. Seine
Handlungen sind nicht individuell, sondern es sind universale Bewegungen. Und
er denkt nicht im Sinne von Ich oder Du, Mein oder Dein. Sein Gedanke beinhaltet
alle Gedanken. Sein Gedanke ist von allgemeiner Substanz, jeder Art von Geist
oder Gedanken. Darum heifdt es in der Upanishad, dass, wenn er spricht, lacht,
sich bewegt oder sich freut, es aus der Sicht aller geschieht. Die Frage bzgl. des
Sprechens oder Bewegens erhebt sich weder aus dem individuellen Bewusstsein
noch einem individuellen Zeitgeschehen oder entsprechender Bewegung heraus.
Aus Sicht der anderen Leute erscheint er wie jedermann. Er wird nicht als
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Jivanamukta gesehen, doch in ihm besteht im Vergleich zu anderen ein
himmelweiter Unterschied.

Die Elektronen sind mit dem blofden Auge nicht sichtbar, doch mit dem
Mikroskop werden sie sichtbar. Wenn man sich ein festes Objekt mit bzw. ohne
Mikroskop anschaut, werden die Unterschiede sichtbar. Beide Male sieht man
dasselbe Objekt. Doch das Ergebnis unterscheidet sich. Wenn man beide
Sichtweisen vergleicht, stellt sich die Frage, was ist richtig? Dieses ist nur ein
Beispiel.

Man selbst sieht die Welt und der Jivankukta sieht sie ebenfalls, doch er sieht
sie auf Grund seiner Wahrnehmungsfahigkeit anders. Er braucht kein
Instrument. Er selbst ist das Instrument und er selbst ist das gesehene Objekt. Er
ist zu dem geworden, was er sieht, und so kann man es nicht als Sehen
bezeichnen, sondern es ist vielmehr ein ,Sein’. Sehend, sieht er nicht. Es scheint,
als wiirde er nicht sehen, denn ,aufderhalb’ existiert nichts, und doch sieht er
alles, denn er selbst ist das. Er kann sich des Korpers nicht bewusst sein. Er ist
nicht nur in einem Korper. Er ist in allen Kérpern. Was immer man denkt, ist sein
Gedanke, und was auch immer jemand anders denkt, ist auch nur sein Gedanke.
Darum kann man nicht sagen, ob er denkt, ob man selbst denkt oder jemand
anders. Das Bewusstsein liber einen individuellen Kérper oder ein Objekt erhebt
sich nicht, denn all diese Kérper oder Objekte sind sein, nicht er selbst. Darum
heifdt es in der Upanishad, er hatte kein Bewusstsein einer bestimmten Hiille in
Form eines individuellen Koérpers. So wie Ochsen mit dem Joch eine Karre ziehen,
offenbart sich das absolute Selbst als Prana und ist in einem Joch gefangen, um
einen Korper zu ertragen. Die Bullen werden nicht eins mit ihrer Karre. Sie
bleiben verschieden. Genauso verhalt es sich mit Prana oder dem Bewusstsein,
das im Korper eingejocht ist. Es ist ebenfalls mit dem Koérper nicht identisch. Was
auch immer die Augen einer befreiten Seele sehen, ist anders im Vergleich zu
normalen Menschen. Aus Sicht der befreiten Seele sehen die Augen anders, denn
seine Augen sehen nicht das Objekt, sonders etwas anderes.

Dieses war der subtile Punkt, an den Prajapati dachte, als er Virochana und
Indra direkt zu Beginn sagte: ,Was auch immer im Auge reflektiert wird, ist
Atman.“ Darum hat er aus seiner Sicht Recht. Doch Indra und Virochana
verstanden seine Absicht nicht. Das, was mit den Augen sieht, sind nicht die
Augen, sondern es unterscheidet sich von den Augen. Das Gleiche gilt fiir die
Ohren. So verhalt es sich mit all den Sinnesorganen. Die Sinne beriihren nicht die
Objekte. Derjenige, der beriihrt, ist jemand anders, wobei er die Sinne als
Instrumente nutzt.

Die Augen sind lediglich Instrumente der Wahrnehmung. Das. was ein Objekt
sieht, sind nicht die Augen. Das, was man mit den Augen sieht, bedeutet das
Gleiche, wie mit den Ohren zu horen. Augen konnen nicht héren, und Ohren
konnen nicht sehen, und so verhalt es sich mit allen anderen Sinnen, die auf ihre
jeweiligen Funktionen beschrankt sind. Es gibt Unterschiede zwischen den
Funktionen der verschiedenen Sinne. Doch es ist bekannt, dass man die
Wahrnehmungen aller Sinne zu einem Gesamteindruck vermischen kann, sodass
sich ein Individuum simultan bewusst ist, das es sehen, horen, riechen usw. kann.
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Fiir den Menschen ist es nur eine Einmischung, doch fiir eine befreite Seele
bedeutet dies Enthiillung.

Es ist nicht nur das. Die Verwicklung liegt noch tiefer. Das, was durch die
Augen sieht, unterscheidet sich von den Augen, und das, was mit den Augen
gesehen wird, unterscheidet sich von dem wahrgenommenen Objekt. Es sind
nicht die Augen die sehen, und es sind nicht die Objekte, die gesehen werden. Es
wird etwas ,Anderes’ gesehen, und es ist dasselbe ,Andere’ das sieht. Darum sind
das Gesehene und der Seher identisch. Es ist so, als wiirde sich das ,Andere’ sich
selbst bewahren. Es ist Atman, der riecht, und nicht die Nase. Die Nase oder das
Instrument zum Riechen ist nur Mittel zum Zweck fiir das Bewusstsein. Das, was
spricht, ist nicht die Zunge. Atman spricht, indem er die Zunge benutzt, um sich
bei einer bestimmten Gelegenheit zu einer bestimmten Sache zu offenbaren. So
verhalt es sich auch mit den Ohren. Die Ohren sind nur eine Gelegenheit zur
Offenbarung fiir den Atman. Atman ist ein einziges, nicht-duales,
alldurchdringendes Sein, das auf verschiedene Weise in Form der Sinne, der
Sinneswahrnehmung und der Wahrnehmung der Objekte wirkt. Darum gibt es in
Wirklichkeit weder Sinneswahrnehmungen noch die Sinne und ihre Objekte.
Atman projiziert sich selbst in jeder Ecke und in jedem Winkel des Universums
durch diese ,Locher’, die so genannten Sinne, und bertiihrt seine eigenen Korper
im Auferen, die man filschlicherweise als Sinnesobjekte bezeichnet. Dieses ist
die Wahrheit. Die befreite Seele ist sich dessen vollkommen bewusst, wahrend
andere es nicht wissen, obwohl es sich bei ihnen genauso verhalt.

Was auch immer den Verstand zum Denken nutzt, ist ebenfalls Atman. Der so
genannte Geist ist nur ein erkennendes Instrument, doch ist es eine Art héher
stehendes Instrument. Es ist ein himmlisches Auge, das sich sorgt. Tatsachlich
arbeitet der Geist im Brahma-loka. Die bekannten Sinnesorgane existieren dort
nicht. Diese Offenbarungen in Form der Sinne treten in Brahma-loka nicht in
Funktion. Die grofien Seelen, die in Brahma-loka leben, sehen weder mit den
Augen noch sprechen mit der Zunge, und sie essen und trinken auch nicht so wie
der normale Mensch. Sie existieren lediglich in ihrem mentalen Kérper. Einige
von ihnen sind in dem Glauben, das selbst der Geist dort nicht in seiner normalen
Funktion arbeitet. Es ist etwas Uberkorperliches, Nicht-Materielles, was zum
Trager der Erfahrungen der Seele in Brahma-loka wird. Dieses himmlische Auge
begreift alle Dinge auf einen Schlag, nicht so wie die Sinne, die nur eine Sache
zurzeit wahrnehmen konnen. So wirkt dieses Instrument, wie es in Brahma-loka
zur Anwendung kommt. In dem Augenblick, wo solch ein Geist zu denken
beginnt, ist das ganze Konglomerat der Objekte, die mit diesem Gedanken
verbunden sind, auf einen Schlag gegenwartig. Die Urfassungen der Dinge
werden moglicherweise in Brahma-loka visualisiert, nicht deren Reflexionen. Die
Objekte, die man in der Welt sieht, sind nicht die Originale. Es handelt sich dabei
nur um deren Reflexionen. Alle Originale aller Lebewesen befinden sich in
Brahma-loka. Der sichtbare irdische Mensch ist nur ein Abbild seines Originals,
d.h. alle Menschen sind unwirkliche Korper, in gewisser Weise
Geistererscheinungen, die lediglich wie wichtige Personlichkeiten aussehen. Die
Bedeutung des Menschen befindet sich irgendwo anders, verwurzelt in hoheren
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Regionen, mit denen jeder, selbst in diesem Augenblick, verbunden ist. Die Beine,
mit denen man sich scheinbar fortbewegt, sind dort. Man stellt nur eine Reflexion
dar und wirkt darum verzerrt. Man ist hier auf Erden irgendwie nur teilweise
vorhanden und endlich, und deshalb ist man auch nicht in der Lage, die eigenen
Wiinsche zu realisieren. Nur das Original allein, das das Ganze, das Unendliche
ist, kann wirken. Reflexionen konnen nicht so effizient wie das Original arbeiten.
Diese Effizienz in der Arbeit tritt nur ein, wenn man in Brahma-loka eingeht.

Brahma-loka ist keine andere Welt, die irgendwo Millionen von Kilometern
entfernt ist, sondern es ist ein Zustand des Bewusstseins. Es befindet sich
innerhalb der eigenen vier Wande. Bei Brahma-loka handelt sich nur um eine
hohere Frequenz des Bewusstseins, in das man sich selbst an dem Ort, an dem
man sich gerade befindet, hinein erheben kann. In Wirklichkeit stellt sich die
Frage von ,hier’ und ,dort’ nicht. Dieses sind unpassende Begriffe, die in
Verbindung mit den Sinneserfahrungen benutzt werden. Es existiert weder ein
,Hier’ noch ein ,Dort’, weder ein ,Dann’ noch ein ,Jetzt’. All diese Worter konnen
auf Brahma-loka nicht angewendet werden. Wo auch immer man sich befindet ist
Brahma-loka, denn man kann sich nur selbst auf die hoheren Frequenzen dieser
Bewusstseinsebene einstellen.

Die Gottheiten kontemplierten auf Atman. Sie hatten Indra als ihren hochsten
Flhrer auserwahlt, der wiederum von Prajapati eingeweiht worden war. Darum
waren sie in der Lage, all ihre Wiinsche allein durch Gedanken zu erfiillen. Sie
nahmen dabei unter der Beriicksichtigung von allem, was sie derzeit dachten, mit
Ihrem inneren Geist Kontakt auf. Sie verstanden alle Welten. Sie konnten das
ganze Universum durchdringen. Selbst Objekte, wie die riesigen Berge konnten
sie in ihrer Bewegung nicht aufhalten. Physische Koérper waren fiir sie keine
Hindernisse. Manchmal liest man in den Schriften von Engeln, die fliegen, und
von Gottheiten, die sich einfach von einer Ebene zur nachsten bewegen. Dieses
wird dadurch moglich, dass sie sich in ihren subtilen mentalen Kérpern befinden.
Sie sind nicht korperlich. Darum unterliegen sie nicht den Gravitationskraften
der Erde. Sie beherrschen all diese Krafte. Sie konnen jede beliebige Ebene
betreten. Sie konnen sich iiberallhin bewegen. All ihre Wiinsche werden auf
Grund dieses durchdringenden Bewusstseins erfiillt. Dieses durchdringende
Bewusstsein kann durch nichts aufgehalten werden.

Dieses ist die Verehrung des Wissens des Atman in Bezug auf die Gottheiten,
die ihr Wissen durch Indra erfahren haben. Dieses ist ein Wissen, das nicht nur
den Gottheiten allein, sondern auch allen Menschen zugdnglich ist. Es gibt in
dieser Hinsicht kein Privileg fiir irgendjemand in dieser Welt. Jeder hat die
Berechtigung, vorausgesetzt er unterzieht sich der notwendigen Disziplin. Man
kann sich vielleicht vorstellen, welchen Entbehrungen Indra ausgesetzt war.
Moglicherweise muss der Einzelne sich weitaus grofderen Entbehrungen
unterziehen. Man muss sich darauf vorbereiten, um den Preis fiir dieses Wissen
zu bezahlen. Dann wird es kommen. Jeder kann dieses Wissen empfangen, doch
zuerst muss man sich dafiir bereit machen. Dieses galt und gilt noch heute fiir
alle, die das Selbst verwirklicht haben bzw. es verwirklichen wollen. Schliefdlich
erreicht man vollkommene Kontrolle iiber die Dinge und die Erfiillung aller,
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selbst kleinster Wunsche, die sich im Geist auftun mogen. Dieses sagte Prajapati
zum Abschluss.

Mit dieser Geschichte liber die Einweihung Indras durch Prajapati erhalt man
eine Analyse der verschiedenen Zustande des Bewusstseins. Diese Analyse ist die
logische Annaherung durch ein schrittweises Eindringen in die Existenz des
individuellen Bewusstseins. Was Prajapati damit bewirken wollte, war das
Heimwertsgehen des Geistes zu seinem Ursprung, damit er erkennt, das Atman
tiberall, in allen drei Zustianden, allgegenwartig ist. Darum sagte er, dass ES sich
zuerst im Wachzustand im Auge reflektiert, dann im Traumzustand sowie unter
der Bedingung des Schlafens gegenwartig und schliefdlich auch als etwas
Transzendentes vorhanden ist. All diese Definitionen sind korrekt, obwohl man
sie nicht wortlich nehmen darf. Man muss die wirkliche Absicht dahinter
erkennen. Nichts, weder Traum- noch Wach- oder Schlafzustand waren ohne
dieses Bewusstsein moglich. Die einzelnen Zustdnde wurden so dargestellt, als
gibe es eine Wand zwischen ihnen, und man ware nicht imstande, eine
Verbindung zwischen diesen verschiedenen Erfahrungen herzustellen. Wenn
man sich auf einer Ebene befindet, vergisst man die anderen vollkommen. Wenn
man wach ist, kann man nicht im Traumzustand oder im Tiefschlaf sein. Wenn
man traumt oder sich im Tiefschlaf befindet, hat man keine Beziehung zu den
jeweilig anderen Zustinden. Hierin liegt die Schwierigkeit, obwohl dasselbe
Bewusstsein flr all die Erfahrungen in allen Zustdnden verantwortlich ist. Der
Unterschied ergibt sich auf Grund der besonderen Veranlagung des so genannten
Geistes. Es ist kein Fehler des Bewusstseins, das in allen Menschen und auch
beim Jivanmukta gleich ist. Der so genannte Geist ist nicht unabhangig oder
unterscheidet sich  vollkommen vom Atman. Er ist wie ein
Vermischungsverhaltnis, bestehend aus zwei Komponenten, das einerseits
geboren wurde und andererseits zu etwas anderem gehort. Jedoch aus
praktischen Griinden kann man sagen, dass es eigentlich dasselbe Bewusstsein
wie Atman ist, das sich irgendwie verdreht hat, das nur auf eine Seite gerichtet
ist, und das davon besessen ist, dass nur eine Seite wirklich und alle anderen
Richtungen unwirklich und nicht existent sind. Diese eingeschlagene Richtung
des Bewusstseins sind die Sinnesobjekte. Dieses ist seine eigene Schopfung auf
Grund seines Prarabdha, und man weifd nicht, warum und wie es funktioniert.
Doch den Hintergrund bildet Atman, das absolute Bewusstsein. Es verandert sich
nicht. Bei all diesen Zustinde, wie dem Wach-, Traumzustand, dem Tiefschlaf
oder dem Geist, der sich selbst transzendiert hat, herrscht dasselbe
alldurchdringende Bewusstsein vor. Das Geftihl des ,Ich existiere” ist Atman, der
mit seiner eigenen Zunge spricht. Dasselbe Gefiihl besteht auch im Traum und
man kann nicht sagen, dass es nicht im Tiefschlaf existieren wiirde. Darum ist es
immer und Uberall gegenwartig. Es existiert als unabhdangiges Bewusstsein. Man
ist sich dessen im Wachzustand bewusst und erfahrt es in den beiden anderen
Zustinden vollig anders. Es gibt einen Unterschied in der Struktur des
Bewusstseins, denn es gibt den Unterschied in der Natur der Objekte, mit dem
dieses schubladenartige Bewusstsein verbunden ist. Auf diese Weise wird der
Geist auf Grund der Angliederung an diese Bereiche, in die er sich hineinbewegt,
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auf die jeweilige Ebene emporgehoben. Dadurch wird der Geist allerdings
unfahig, sich mit der anderen Seite zu verbinden.

Darum sind Prajapatis Instruktionen liber Atman, der in allen Zustanden
gegenwadrtig ist, von universaler Natur. Selbst im unbewussten Zustand ist ER
gegenwartig. Das Unbewusstsein kommt nicht vom Atman, sondern nimmt im
individuellen Geist seine Ursache. Es handelt sich dabei um eine Art von Druck,
der im endlichen Individuum stattfindet. Unter dem zu Ende kommenden Geist
sieht man ein Ersticken desselben. Er verschliefst in einem unbewussten Zustand
im Schlaf, im Koma und selbst im Tod seine Augen, was nicht dem Atman
zugeschrieben werden kann. Darum ist dieser Teil so schwer zu verstehen.

Der transzendentale Zustand, von dem Prajapati spricht, jener korperlose
Zustand, ist durch bestimmte Disziplinen zu erreichen, auf die in den Upanishads
zwar besonders hingewiesen wird, die jedoch hier nicht ndaher beschrieben
werden. Man schreibt von Brahmacharya, doch man kann dessen genaue
Bedeutung nicht verstehen. Dreimal 32 plus fiinf Jahre, - das kann auch
Eintausend Jahre bedeuten. Doch was hat Indra all diese Jahre gemacht? Hat er
sein Friihstiick und sein Mittagessen im Hotel Brahma eingenommen usw.?
Sicherlich nicht! Es muss etwas sehr Fremdartiges in diesem Leben
stattgefunden haben. Eine Ahnung kann man vielleicht von dem Leben der
Meister aus friitherer Zeit bekommen, wo die Schiiler in den Hausern ihrer
Meister lebten und sich ihnen vollstandig zum Zweck der Selbstverwirklichung
unterwarfen.

Es sollte eine vollige Ausrichtung auf das Streben nach Selbstverwirklichung
stattfinden. Darum geht man zu einem Meister. Es sollte keine Ablenkung vom
Ziel moglich sein. Die Disziplin, von der in der Upanishad die Rede ist, ist nichts
weiter als ein Kanalisieren des Bewusstseins. Man kann es als Brahmacharya
oder aber auch als Selbstkontrolle bezeichnen. Es ist eine Konzentration des
ganzen Seins in eine vorgegebene Richtung, sodass es sich in keine andere
Richtung verirren kann. Es ist wie ein Pfeil, der seinem Ziel zustrebt. Der Pfeil ist
sich nichts anderem bewusst, weder diesen noch eines anderen Weges. Dieses
Pfeilbewusstsein wird von dem Schiiler erwartet, und er sollte nicht nachgeben,
solange das Ziel nicht erreicht ist. Man hat tliber ein vergleichbares Verhalten
auch von Personlichkeiten wie Buddha und anderen berichtet, die sich nicht von
ihrem geistigen Ziel haben abbringen lassen.

In der heutigen Zeit sind die Menschen vielleicht nicht darauf vorbereitet, sich
derartigen Disziplinen zu unterziehen. Die Menschen sehen sich vielerlei
Problemen gegentiber. Doch die Wahrheit liegt nicht allein darin, dass man von
Problemen spricht. Man sollte vielmehr seinen richtigen Platz in der Welt finden.
Man sollte sich nicht in einer falschen Umgebung aufhalten. Man muss sich von
der angestammten Ebene wegbewegen, wo auch immer man sich gerade
befindet. Es mag sich dabei um die Ebene eines Kindes, Erwachsenen oder der
Ebene eines bereiten Geistes handeln. Es mag sich um eine berufliche,
studentische oder lehrende Ebene handeln. Jeder sollte selbst herausfinden, wo
er sich gerade befindet. Er muss sich in seiner Umgebung verstehen und
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betrachten, womit sich sein Geist beschaftigt, und diese Situation mit dem
Hintergrund seines Bestrebens in Verbindung bringen.

Es heifdt in den Uberlieferungen, dass der grofRe Ramatirtha eine besondere
Technik der Selbstkontrolle hatte. Er fertigte eine Liste all seiner Wiinsche an.
Das ist kein Spafs. Er durchforschte aufrichtig seinen Geist. Einen Teil der
Wiinsche sind jedem selbst bekannt. Man moge einen abgeschiedenen Ort
aufsuchen, in der Ndhe eines Tempels oder einen Platz im Wald und denke tiber
die eigenen Wiinsche nach. Man sollte nicht von sich behaupten, man hatte keine
oder man wiisste keine. Einige kennt man sicherlich, denn bei den hartnackigen
Gedanken handelt es sich um Wiinsche. Wenn man nicht durch das tagliche
Einerlei abgelenkt wird, dann werden sich die wirklichen Wiinsche auftun. Mit
diesen Wiinschen muss man sich richtig auseinandersetzen. Das ist die Disziplin,
um die es hier geht. Die Disziplin oder Brahmacharya, von der in der Upanishad
die Rede ist, ist die Disziplin, die sich mit den Wiinschen befasst. Was macht man
nun mit den Wiinschen? Sollte man sie einfach hinunterschlucken, sich gegen sie
auflehnen und sie brechen oder doch besser erfiillen? Diese Frage ist nicht so
leicht zu beantworten. Dieses ist der Grund, warum man sich einer ausgewahlten
Personlichkeit zur Fithrung anvertrauen sollte. Die Wiinsche sind wie
unberechenbare Schlangen. Man kann sie nicht einfach anfassen oder in der Ecke
liegen lassen. Man kann nichts mit ihnen machen. Man kann sich aber auch ruhig
verhalten. Man weifs um die Natur der Schlangen. Darum muss man sehr
geschickt vorgehen. Man darf sie, im wortlichen Sinne, weder zu unterjochen
noch zu zerstoren oder zu erfiillen versuchen. Man kann sie jedoch in der Art
angehen, wie man sie unter den gegebenen Umstinden angreifen muss, wobei
man die Krafte und die Schwichen des eigenen Geistes einbezieht und die
Konsequenzen der Handlung abwagt. Das ist die Disziplin. Auf diese Weise
miissen viele Faktoren beriicksichtig werden. Doch das kann man nicht allein
bewerkstelligen. Dazu ist ein Guru erforderlich.

13. Der Aufschrei der befreiten Seele

Jetzt wird das Reich des Brahma betreten. Das Streben kommt zum Zenit. Darum
spricht die Seele zu sich selbst: ,Ich werde das Absolute erreichen’. Wortlich
heifdt es in dem Mantra fiir diesen Abschnitt: ,Vom Dunkelblauen gehe ich zur
Klarheit, und von der Klarheit gehe ich zum Dunkelblauen.” Niemand kann das so
verstehen. Die Kommentatoren sagen, dass es sich auf den Zustand der
Absoluten Erfahrung bezieht. Andere Kommentatoren machen andere Aussagen.
,von der Ursache gehe ich zum Subtilen, und vom Subtilen gehe ich zur Ursache®,
- dieses ist eine andere Bedeutung. Eine weitere Auslegung sagt: ,Vom Ishvara
gehe ich zu Hiranyagarbha und von Hiranyagarbha gehe ich zu Ishvara.“ Bei
weiteren Auslegung heifdt es u.a.: ,Von Brahman gehe ich zu Ishvara, und von
Ishvara gehe ich zu Brahman,” - oder: ,Vom Universalen gehe ich zur Ursache,
und von der Ursache gehe ich zum Universalen.” All dieses sind Beschreibungen
der Freude der Seele, die dabei ist, den Ozean des Seins zu betreten. Und was
geschieht bei dieser aufierordentlichen Erfahrung? Die Seele schiittelt ihren
Korper und reinigt ihn dabei wie ein Pferd, das sich von Schmutz befreien will
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und all den Staub aus seinen Haaren schiittelt. Damit ist nicht wortlich gemeint,
dass die Seele sich vom Korperlichen befreit, sondern sich vielmehr ihrer Kleider
der Personlichkeit entledigt. Das Korperliche, die Lebendigkeit, das Gefiihl, die
Intelligenz und das Ursachliche, - von all diesen Hiillen bzw. Kérpern befreit sich
die Seele automatisch.

Die Seele schreit auf: ,Ich werde mich selbst befreien, wie der Mond sich aus
dem Erdschatten bei der Mondfinsternis befreit. Ich befreie mich aus der
Umklammerung der Unwissenheit, der Dunkelheit, die mich bis jetzt umfangen
hielt. Ich befreie mich von dem Korper, der eigentlich gar nicht existiert. Ich
wurde von dem Gefiihl umnebelt, dass alles um mich herum wirklich vorhanden
sei. Ich werde mich selbst von dieser Besessenheit befreien. Ich werde zum
Kritatma, zu jemand, der seinen Zweck erfiillt hat. Das Ziel des Lebens wurde
erreicht, und der eigentliche Zweck des Lebens wurde erfiillt. Es gibt nichts mehr
zu tun, denn dieses war der wirkliche Sinn all meiner Bemiihungen im Leben und
er wurde erreicht. Ich werde in Brahma-loka, der absoluten Heimstatt des
Schopfers, eingehen. Ich werde seine Heimstatt erreichen und eins mit ihm
werden.”

Die spaten Mystiker haben ebenfalls von vergleichbaren Erfahrungen
berichtet. Die grof3en Heiligen Indiens wie Ramdas, Tukaram, Jnanesvar Maharaj,
und auch die Mystiker im Westen haben von dhnlichen Erfahrungen gesprochen,
ohne dabei das Wort Brahma-loka zu verwenden. Fiir diese ilibernatiirliche
Erfahrung gibt es eine Interpretation des Bewusstseins. Bei Plato spiegelt sich
alles in allem. Es scheint so aus, als wiirde man von allem nur ein Spiegelbild
erfahren, als sihe man nur Spiegelbilder, mit denen die Individuen stiandig
verglichen wiirden. Dieses sind natiirlich keine im Raum befindlichen
tatsachlichen Spiegel, sondern es handelt sich vielmehr um nicht-6rtliche
tiberphysische Spiegel, wenn man sie als solche tiberhaupt bezeichnen kann, wo
jedes Individuum sich in allen anderen Individuen spiegelt. Alles ist tiberall.
Dieses entspricht der Erfahrung beim Eindringen in Brahma-loka.

14. Das Gebet des Suchers nach ewigem Leben

Der Raum, der wahrgenommen wird, ist die Ursache fiir das Unterscheiden von
Dingen als Namen und Formen. Was man als Sinnesobjekte bezeichnet, sind
nichts weiter als Namen und Formen. Sie offenbaren sich auf Grund von Raum
und Zeit. Doch was verbirgt sich im Raum und ist noch subtiler als der Raum? Ist
das das Absolute? Man kann den Raum sehen, doch man kann nicht sehen, was
sich dahinter bzw. innerhalb desselben verbirgt. Das, was sich selbst fiir das
subtilste Objekt, den Raum, als innerhalb befindlich darstellt, ist Atman. Es ist
Brahman, das Absolute. Dieses ist das Unsterbliche.

Nun folgt ein Ausruf der befreiten Seele: ,Dieses ist Atman, dieses ist
Brahman. Fiir die Befreiung betrete ich die Halle, die Heimstatt Prajapatis, den
Schopfer.”

In einigen Upanishads, wie auch z.B. in Kaushitaki, finden sich wundervolle
Beschreibungen mit realistischen Erklarungen, welchen Dingen die Seele auf dem
Weg zum Aufstieg zu Brahma-loka begegnet. Die Seele betritt die Halle Brahmas,
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geht zur Heimstatt Prajapatis, den Schopfer, wird zur Schonheit jedes Einzelnen.
Alle individuell empfundenen Schonheiten sind ein und dasselbe, denn das ,Ich’
tritt in ,Alles’ ein. Was auch immer die Grofde von allem ist, wird zu ,Meiner’
Grofle. Grofdartige Menschen, Genies, Meister, Wissenschaftler, Kiinstler, wer
auch immer, welche Grofde sie auch immer haben mogen, das ist ,Meine’ Grofie,
denn ,Ich’ betrete ihr Sein, ,Ich’ werde eins mit ihrem Sein. Was immer sie sind,
das bin ,Ich’ selbst. Das ist ,Meine’ Schonheit. Das ,Ich’ betritt alles. ,Ich’ bin die
Schonheit aller Schonheiten. Was ist die Schonheit der ehrenwerten Menschen in
der Welt? Diese Schonheit kommt nicht von ihnen, sondern von etwas Anderem,
und das bin,Ich’.

,Moge ich nicht noch einmal in den Bauch einer Schwangeren eintreten®, ist
das letzte Gebet einer befreiten Seele. Sie will nicht wieder in den Leib einer
Schwangeren eintreten. Dieser besondere Satz bedeutet: ,Moge ich nicht wieder
in den Leib von Schwangeren (Miittern) eintreten, die alle Seelen in eine
Verkorperung schlucken und in Personlichkeiten zwingen.’

Dieses ist die grofe Weisheit der Chhandogya Upanishad in seiner
Quintessenz.

15. Das Weitergeben der Weisheit an den Schiiler

Dieses sprach der grofde Schopfer Brahma zu seinen Schiilern, den Prajapatis,
Marichi, Asvini, Kasyapa, Angirasa und anderen. Dieses Wissen wurde durch
Guru-parampara und nicht durch Biicher weitergegeben. Biicher konnen dieses
Wissen nicht vermitteln. Dieses Wissen wurde wortlich vermittelt. Brahma
sprach zu Prajapati. An dieser Stelle gibt es unterschiedliche Auffassungen bzgl.
der Interpretation der Bedeutung der Upanishads. Was ist damit gemeint, wenn
es heifdt, Brahman sprach zum Schopfer Hiranyagarbha, der auch als Brahma
bekannt ist. Oder es kann sein, dass Narayana zu Brahma sprach, wie es
beispielsweise in der Srimad-Bhagavata geschrieben steht. Oder gemaf3
Sankaracharya, der die Upanishads kommentierte, Brahma, der Schopfer, sprach
zu Kasyapa und anderen Familienvorfahren des Universums, die als Prajapatis
bekannt sind. Und diese Prajapatis sprachen zu Manu, dem ersten Menschen,
dem Adam dieser Schopfung. Dann gab Manu sein Wissen weiter. Auf diese
Weise kam das Wissen schrittweise vom Guru zum Schiiler und schlief3lich in
diese Zeitepoche.

Im abschliefenden Abschnitt dieser Upanishad wird der Rat erteilt, dass man
fiir dieses Wissen sein ganzes Leben einer hoheren Disziplin opfern muss. Diese
Berufung, wenn man sie als solche bezeichnen kann, geht nicht mit den vielen
anderen Aktivititen im Leben einher. Es ist ein ganzheitliches Streben, und
darum bedarf es der Einbeziehung der ganzen Personlichkeit. Was man
allgemein als die vier Stufen des Lebens bezeichnet, d.h., die Enthaltsamkeit eines
Schiilers, den verheirateten Ehemann, das Leben eines Einsiedlers und das
Monchtum, deuten auf einen beispielhaften Prozess hin, den man zur Reifung des
Geistes durchlaufen muss. Und zur gleichen Zeit sollte man sich dartiiber im
Klaren sein, dass das ganze Leben so gelebt werden muss, dass es der
Vorbereitung des spirituellen Ziels dient. Haufig wird falschlicherweise
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angenommen, dass der spirituelle Teil nur auf das Monchtum allein zutrifft, und
die vorhergehenden Stufen nichts mit Spiritualitdt zu tun hatten. Das wird von
allen Upanishads widerlegt. Alle Stufen im Leben, beginnend mit Brahmacharya,
sind fiir ein spirituelles Leben von Bedeutung. All diese Stufen sind fiir den
Aufstieg zum spirituellen Ziel notwendig. Das ganze Leben, von der Geburt bis
zum Tod dient der spirituellen Vorbereitung. Es gibt nichts aufier Atman, den
Spirit im Leben, und darum kann keine Handlung von der Gegenwart Gottes - als
Ziel des Lebens - ausgeschlossen werden. Besonders in Indien kennt man so
genannte Samskaras, verschiedene symbolische Zeremonien, zur Festlegung
jeder Stufe im Leben auf dem Weg zum spirituellen Ziel. Es gibt keinen
unspirituellen Aspekt im Leben. Hier wird ein wichtiger Rat erteilt, namlich, dass
das ganze Leben eines Menschen, wen auch immer es betrifft, eine
Trainingsphase ist, um das Ziel der Befreiung zu erreichen. Kein Lebensabschnitt
kann dabei ausgelassen oder unterdriickt werden bzw. wire irgendwie fir das
Lebensideal verloren.

Selbst die Kindheit muss richtig zugeordnet werden. In dem Augenblick, wo
Bewusstsein zu Selbstbewusstsein wird, selbst bei einem Kind, muss die
traditionelle Methode Anwendung finden. Das Kind geht zur Ausbildung zu
einem Lehrer oder Guru. Diese heilige Trainingsgrundlage ist als Gurukula,
lernen in der Heimstatt und Atmosphare eines Gurus, bekannt. Dort werden die
Vedas unterrichtet und studiert. Die Vedas werden nicht in der Form studiert,
wie man es von den allgemeinen Lehrinstituten her kennt. Es geht nicht um
nachplappern von Woértern ohne Kenntnis des Hintergrundes. Das Studium der
Vedas ist wie ein Trinken des Wissens, aber kein Gedachtnistraining. Die Vedas
sind nicht nur ein Buch oder irgendeine Schrift. Es heifdt in einem Sprichwort, die
Vedas seien endlos. Veda ist der Name fiir die Fundgrube des universalen
Wissens, das verschiedene Stufen und Zielaspekte beinhaltet. Nur wenige
Menschen haben die Zeit, um alles, was die Vedas beinhalten, zu begreifen oder
zu erfassen. Haufig haben sich die Leute nur auf bestimmte Gebiete konzentriert,
und selbst diese Abschnitte konnen nicht vollstandig erfasst werden. Selbst wenn
all diese Abschnitte gelehrt wiirden, konnten ihre Inhalte weder vollstandig vom
menschlichen Geist aufgenommen noch verstanden werden. Das Studium der
Vedas ist jedoch eine sehr notwendige Stufe fiir das Training.

Es gibt einen weiteren Punkt, der von vielen aufder Acht gelassen wird. Das
Studium der Schriften bei einem Lehrer sollte in der Zeit neben dem Dienen
dieses Lehrer bzw. Gurus erfolgen. Man kann nicht von morgens bis abends iiber
den Blichern hocken und dabei seine Pflichten gegeniiber dem Guru vergessen.
Das Studium kommt erst an zweiter Stelle und ist ein Nischenfiiller neben der
Tatigkeit des Dienens gegentiber einem Guru.

Nach einem solchen Training bei einem Lehrer oder Guru wird man in der
Regel heiraten und seine Pflichten als Ehemann iibernehmen. Dieses Eheleben
sollte nicht einseitig weltlich ausgerichtet sein und von dem eigentlichen
Lebensziel ablenken, denn es ist nicht das genaue Gegenteil von Sannyasa. Es ist
wie Brahmacharya, eine Stufe auf dem Weg zu Sannyasa und ein wichtiger Teil
im Leben zur individuellen Reifung. Es gibt eine Vielzahl von Aufgaben,
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verbunden mit allerlei Schwierigkeiten, in diesem Lebensabschnitt zu erfiillen.
Darum ist dieses Training so wichtig. Danach sollte man eine Méglichkeit finden,
einen Platz in der Nahe eines Tempels aufzusuchen, um die fritheren Studien zu
vertiefen, damit der Geist auf diese Weise fiir das Lebensziel bewusst wach
gehalten wird. Ansonsten wird alles vergessen, obwohl man sich vielleicht schon
frither mit den Schriften auseinandergesetzt hatte. Aufderdem ist es ratsam, die
Inhalte der Schriften auf das Leben anzuwenden, damit deren Inhalte
verinnerlicht werden. Svadhyaya ist standig erforderlich. Dieses Studium muss
also standig fortgesetzt werden, ansonsten wird man alles wieder vergessen. Als
Familienvater hat man vielleicht tugendhafte Kinder oder Schiiler, an die man
sein Wissen weitergeben kann. Auf diese Weise erfiillt man liber einen gewissen
Zeitraum seine Pflichten als Vater, Lehrer und Ehemann.

Nach dem Eheleben und das fortgesetzte Studium der Schriften an einem
heiligen Ort folgt Vanaprastha, das Zuriickziehen der Sinne. Wenn die Sinne
zuriickgezogen werden, werden alle Aktivititen in das Selbst zentriert. Anstelle
der aufderen Handlungen treten die inneren Aktivititen. Eine psychische
Funktion ersetzt alle physischen Pflichten, wie z.B. die Opfer, die
Panchamahayajnas. Die verschiedenen Dienste, die frither in der Welt getatigt
wurden, werden jetzt fiir das innere Leben der Selbstkontrolle und das
Zurickziehen der Sinne verantwortlich.

Das grofde Gelobnis des Sannyasin ist Ahimsa, das Nichtverletzen. Sannyasa
ist die Verkorperung der Furchtlosigkeit, das er auf alles lebendige Sein
ausdehnt. Niemand filirchtet sich vor einem Sannyasin, da er niemandem etwas
zuleide tun wird, denn sein Herz hat sich lber die Grenzen seines eigenen
Korpers und seiner Familie ausgedehnt. Es ist sicherlich schwierig in der
heutigen Welt, unter den Bedingungen des Ahimsa zu leben. Es ist dabei noch
schwieriger, nahezu unmoglich, im wahrsten Sinne des Wortes und strengster
Auslegung, keiner Fliege etwas zuleide zu tun, denn das wiirde bedeuten, dass
man sich stiandig allem bewusst ware. Richtig und wichtig ist jedoch die Absicht,
niemand etwas zuleide zu tun. Unbewusstes Verletzen geschieht nattirlich. Ein
Familienvater ist selbstverstandlich aus gesundheitlichen Griinden schon dazu
verpflichtet, eventuell auftretendes Ungeziefer, wie Insekten, Mause etc., zu
verjagen. In diesem Zusammenhang lassen sich noch viele andere Beispiele
finden. Diese Umstinde bzgl. des unbewussten Verletzens sind natiirlich
ausgeschlossen. Aufderdem kann dieses Handeln durch intensives Sadhana in
einem reinen, innerlichen, spirituellen und meditativen Leben als Sannysin
gesiihnt werden.

Auf diese Weise sollte man sein ganzes Leben fiihren. In dem Augenblick, wo
das Lebensziel erkannt wird, ist man in der Lage, alle Aktivitiaten irgendwie mit
diesem Ziel in Verbindung zu bringen. Man sollte sich nicht gegen dieses Wissen
stellen. Damit ist es moglich, das ganze Leben in eine spirituelle Kunst und
Hingabe zu transformieren.

Haufig heifdt es, dass der letzte Gedanke den bestimmenden Faktor fiir die
Zukunft ausmacht. Der letzte Gedanke, der einem in der Stunde des Todes in den
Kopf kommt, ist die Frucht dieses Baumes eines langen Lebens, das man in dieser
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Welt gefiihrt hat. Es ist sehr wohl bekannt, dass sich die Frucht nicht von der
Natur des Baumes unterscheiden kann. Darum kann sich die Frucht nicht von
den verschiedenen Eindriicken im Geist durch die fortlaufend unterhaltenen
Gedanken im Leben unterscheiden. Und wenn diese spirituellen Ideale zum
Zeitpunkt des Ablebens im Bewusstsein vorherrschen, dann muss eine Disziplin
wahrend des ganzen Lebens stattgefunden haben.

Auf diese Weise erreicht man die Heimstatt des Schopfers, Brahma-loka, von
dem man nicht mehr zuriickkehrt. Wenn man einmal dorthin gegangen ist, kehrt
man nicht mehr zurtiick. Dieses lost bei manchen Menschen Furcht aus. Sie
bemerken erstaunt: ,Man kommt nicht mehr zurtick! Es ist so, als betrete man
die Hohle eines Lowen!* Man muss auf solche Anmerkungen nicht weiter
eingehen, denn es wirkt komisch, nachdem man die Upanishad studiert hat. Es
scheint eine unheimlich Furcht davor zu geben, dass Gott den Menschen
schlucken wiirde, und es keine Gelegenheit giabe zurtickzukehren. Die Frage einer
Riickkehr erhebt sich nicht, denn man wird eins mit der universalen Wirklichkeit.
Dieses Kommen und Gehen ist nur ein Sprachgebrauch in dieser phdnomenalen
Welt. Was wirklich tatsachlich geschieht, ist eine Vereinigung des Bewusstseins
mit dem Allsein, dem Absoluten.

Hier endet die Chhandogya Upanishad, doch es folgen noch zwei Anhange aus
den fritheren Abschnitten I und II, d.h. Sandilya-Vidya und Samvarga-Vidya.
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Anhang I: Sandilya-Vidya

Sandilya, der grofde Rishi, machte folgende Enthiillung iiber das absolute Sein.
Vidya bedeutet Meditation, eine Kunst des Denkens liber das absolute Ziel. Diese
Meditation beginnt mit den Worten: ,Alles ist Brahman.” Diese Vidya ist unter
Punkt 14 im 3. Abschnitt der Upanishad enthalten.

Dieses ist ein ganz berihmter Abschnitt der Upanishad. Hier wird
beschrieben, wie man auf DAS meditieren sollte, von dem alles kommt, in dem
alles bewahrt wird und wohin alles zurtickkehrt. DAS, Brahman, ist der Schopfer,
der Erhalter und der Aufloser. Insoweit wie ES die Ursache aller Dinge ist,
insoweit ist auch deren Folge in Form der Schopfung enthalten. Jeder ist eine
Folge der Schopfung. So ist auch jedermann darin enthalten. Es besteht eine
Rechtfertigung in der Behauptung, dass alles Absolutes Sein ist. Wenn alle Folgen
logisch und natiirlich in der Ursache enthalten sind, sollte man in der Lage sein,
die Universalitat der absoluten Ursache zu schitzen wissen. Diese Ursache
besteht nur insoweit wie keine Folge von ihr trennbar ist. Es gibt keine
differenzierte Beziehung zwischen der Folge und der Ursache. Es existiert keine
Liicke zwischen beiden. Darum ist man auch nicht von der Ursache getrennt. Es
gibt weder einen Schnitt noch eine Kluft zwischen dem Universum als Folge und
seiner Ursache, d.h. Brahman. Das bedeutet, dass man selbst in diesem
Augenblick mit dem Absoluten leibhaftig in einer organischen Beziehung
verbunden ist. Die Schwierigkeit bei dieser Meditation liegt darin, dass man als
Denker lebendig und organisch mit dem Absoluten Sein verbunden ist, auf das
man gleichzeitig meditiert. Man kann es kaum glauben, denn der Verstand
weigert sich so zu denken. Man mag an etwas Auflerliches oder an das ganze
Universum denken, doch man kann nicht an etwas denken, worin man
gleichzeitig involviert ist. Hier streikt das Denkorgan. Es gibt keinen Geist, der
sich selbst denken kann.

Aristoteles sagte, dass Gott ein Gedanke sei, der sich selbst denkt. Es ist nur
schwer zu verstehen, was das bedeutet. Wie kann ein Gedanke sich selbst
denken? Er denkt immer etwas anderes. Darum kann Brahman nicht mit dem
eigenen Verstand gedacht werden, und doch wird genau das von der Upanishad
so beschrieben. Die hochste Form der Meditation ist sarvam khalvidam brahma.
All die Offenbarungen, die man als Individuum sieht, seien sie organisch oder
unorganisch, sichtbar oder unsichtbar, wo auch immer sie sich befinden, sind
DAS. Nichts auf3er DAS ist.

Es ist nur schwer hinzunehmen, wenn man sich selbst als Teil des Ganzen, d.h.
DAS, mit einbeziehen soll. Der Meditierende ist Teil dessen, worauf man
gleichzeitig meditiert. Wie soll man das verstehen? Es bedarf einer genauen
psychologischen Vorbereitung und einer enormen Reinheit des Geistes, um diese
Anweisung richtig einzuschatzen. Dieses ist keine normale Meditation. Es ist
hochst aufiergewohnlich, dass man auf sich selbst und nicht auf irgendetwas
anderes kontemplieren soll. Dieses ist in der Aussage enthalten, nach der alles in
DAS involviert, den Meditierenden eingeschlossen, und nichts auszuschliefien ist.
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Auf diese Weise sollte man meditieren: sarvam khalvidam brahma, - all dieses
ist absolutes Brahman. Wie kann man auf Brahman kontemplieren? Das ganze
Universum kam von DAS, wobei man sich sicherlich vorstellen kann, was das
ganze Universum ist. Es ist kein anderes DAS aus DAS entstanden. Die Substanz
dieser Schopfung ist die Substanz des Absoluten. Dieses ist ein Aspekt. Der
andere Aspekt ist, dass es keinen Unterschied zwischen Ursache und Wirkung
gibt. So kann man sich vielleicht vorstellen, wie schwer es ist, diesen Gedanken
zu erfassen. Alle Folgen sind auf Grund der Ursache, DAS, wobei sich die Folgen
nicht von der Ursache unterscheiden. Die Folge ist mit der Ursache verbunden.
Das geschieht selbst jetzt wahrend der Schopfung, die nur in DAS enthalten ist
und irgendwann zu DAS zuriickkehrt. Darum gibt es keinen anderen Ort der
Existenz, aufder DAS. Es gibt nichts anderes als DAS. So sollte man meditieren.

Der Wort kratuh, das in diesem Mantra enthalten ist, hat verschiedene
Bedeutungen. Es bedeutet: ein Bemiihen des Willens, eine Handlung des Geistes,
eine Entschlossenheit im Verstehen und eine Meditation, die man praktiziert. All
das kann man unter dem Wort kratuh verstehen. Das ganze Leben ist demnach
nichts anderes als ein Wollen. Das ganze Leben lang will man irgendetwas. Das
Individuum ist eine Verkorperung der ausgelibten Handlung durch eigenen
Willen. Und was auch immer man will, das bekommt oder erreicht man auf
Grund der Intensitit des Wollens. So wie man sich behauptet, so erfahrt man und
zu dem wird man. Die eigenen Erfahrungen sind nichts weiter als die eigenen
Beteuerungen im Wollen. Man hat vielleicht im vorigen Leben auf etwas sehr
eindringlich bestanden, und das fiihrt in diesem Leben zu den Erfahrungen, die
man durchlebt. Es sind die Ursachen, die dem einzelnen zugeordnet wurden.
Woran man intensiv und fortgesetzt denkt, das bekommt man auch. Und warum
sollte man sich sein ganzes Leben lang wiinschen Brahman zu werden? Doch
wohl, weil man zum Absoluten selbst werden mochte. Welche Art von Gedanken
sollte man in seinem Leben pflegen? Welche Beteuerungen sollte man machen?
Wie sollte der eigene Wille wirken? Auf diese Fragen muss man nicht naher
eingehen, denn das ist offensichtlich. Darum, sollte man seine Zeit damit
verbringen, seine Gedanken in Brahman zu absorbieren. Diese Meditation sollte
das Leben beherrschen! Die Upanishad macht noch weitere Ausfithrungen, wie
man in seinem Leben meditieren sollte.

Die gesamte mentale Welt ist von diesem Sein durchdrungen. Das Licht des
Geistes, das Licht des Verstehens und das Licht der Intelligenz sind das Licht
Brahmans. Es scheint durch die Pranas und den Korper verkorpert zu sein.
Korper und Pranas als Trager sind die Verkoérperung dieses unendlichen
Bewusstseins im Kleinen. Und wie bereits zuvor erwahnt, unterscheiden sich
selbst diese Folgen nicht von der Ursache, d.h. vom Bewusstsein. Darum
unterscheidet sich dieser mentale oder lebendige Koérper auch nicht vom
Absoluten. Sie bilden lediglich eine Gelegenheit auf Brahman zu meditieren. Vom
Einzelnen muss man zum Universalen gehen. Obwohl das einzelne Individuum
im Vergleich zum Universalen in seiner Ausdehnung begrenzt ist, so
unterscheidet es sich doch nicht vom Universalen. Genauso wie man von einem
Wassertropfen auf den Ozean schlief3en kann, so kann man vom Individuellen
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das Universale erreichen. Von der Art ist diese Meditation. Der Glanz in seiner
Natur und das Licht sind sein Charakter. Die Herrlichkeit des Bewusstseins ist
sein Glanz.

Was immer mithilfe dieses Bewusstseins gewollt wird, materialisiert sich
sofort. So wurde es im letzten Kapitel der Upanishad bereits beschrieben.

Das Selbst dieses Seins ist so weit ausgedehnt wie der Raum, das Himmelszelt.
Es ist kein begrenztes individuales Selbst. Der ganze Raum ist vom Selbst erfiillt.
So weit wie sich der Raum ausdehnt, so weit dehnt sich auch dieses Selbst aus,
d.h. Brahman. Darum ist ES allumfassend.

Alle Handlungen sind seine Handlungen. ES macht alles. Was auch immer man
tut, was auch immer irgendwo geschieht auf irgendeiner Ebene der Schopfung
sind Aktivitaten des Seins. Der Finger Gottes wirkt in all den Phanomenen der
Natur. Alle Gedankengange sind Seine Wege des Denkens.

Alle Wiinsche sind letztendlich irgendwie nur Seine Wiinsche. Jede Art von
Wunsch, von welcher Natur dieser Wunsch auch immer sein mag, ist irgendwie
nichts weiter als eine Bewegung des Bewusstseins hin zur Universalitat. Dieses
Thema wird ausfiihrlich in der Brihadaranyaka Upanishad beschrieben, d.h. wie
jeder Wunsch letztendlich ein universaler Wunsch ist. Alles, was man riecht, ist
nur eine Aktivitat dieses Seins. Auch dieser Punkt wurde schon zuvor erwahnt.
Die Objekte sowie die Bedeutung des Erkennens sind beide das Selbst, die
einerseits scheinbar als Objekte dastehen und andererseits von subjektiver Natur
sind. Alle Geschmacker, alles, was man mit dem Geschmackssinn beriihrt, sind
ausschliefdlich Seine Aktivitaten.

Alles ist von DAS durchdrungen und eingeschlossen. Was gibt es dariiber
hinaus noch? ES schliefst alles ein, wie es in der Isavasya Upanishad heif3t.
Innerlich und aufderlich existiert ES dort als Antaryamin. ES spricht nicht, doch
kann ES seine Botschaften iiberbringen und ist frei von Angriffen und frei von
Begierden. ES kennt im eigentlichen Sinne keine Wiinsche. ES will nichts
ergreifen oder etwas haben, denn ES hat alles. Dieses ist keine Lehre, um
irgendwelche Informationen zu geben, sondern eine Meditationsanleitung, ein
Weg, wie der Geist bei der taglichen Meditation organisiert werden muss, sodass
er nicht von Pontius nach Pilatus lauft oder versucht an viele Dinge zu denken.
Die vielen Dinge existieren nicht. Was will der Geist unternehmen, wenn er diese
Wahrheit kennt.

Dieses grofde Sein, das absolute Brahman wohnt im eigenen Herzen so klein
und subtil, wie man es sich nicht vorstellen kann. ES ist das Subtilste. ES ist
hochst subtil selbst unter jenen, die man sich als aufderst subtil in dieser Welt
vorstellen kann. Subtiler als ein Reiskorn oder Hirsekorn bzw. noch subtiler als
der Kern dieses Reiskorns, subtiler als ein Senfkorn. Es heifdt, dass das Sein im
eigenen Herzen wohnt. Bedeutet dieses, dass ES kleiner als ein Senfkorn ist?
Nein, denn ES ist gleichzeitig umfassender als die gesamte Schopfung. Darum
muss auf ES in der gleichen Weise als Objekt in seiner Weite wie auch als Subjekt
im tiefsten Selbst, das untrennbar mit dem Kosmos verbunden ist, kontempliert
werden. Das kleine Ding, um das es hier im eigenen Selbst geht, ist grofder als die
riesige Erde. ES ist nicht nur so fein wie ein Hirsekorn, sondern auch so grof3 und
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weit wie alle Welten, nicht blof3 wie diese eine Atmosphare. ES ist grofder als der
Himmel. ES ist weit grof3er als die vierzehn Welten der Schopfung, die in ihrem
Ausmaf nicht fassbar sind. So weit reicht sein objektives Ausmafs, das in seinem
Sein unendlich ist, und doch ist ES gleichzeitig in jedem Individuum, wie eine
kleine Flamme des Lichts enthalten.

Diese Symbolik dient nur dem Zweck der Kontemplation, denn man muss eine
vage Vorstellung davon bekommen, dass ES nicht nur eine unendliche dufdere
Ausdehnung ist, die als transzendentes Etwas keine Verbindung zum Individuum
hat, sondern auch mit dem eigenen Sein identisch ist. Die Upanishads werden
nimmer miide, diesen Gedanken in jeden Schiiler einzuhdammern, namlich, dass
das absolute Sein beides ist, objektiv unendlich und subjektiv im Selbst jedes
Einzelnen existiert. Dieses ist die bedeutendste Meditation beinahe aller
Abschnitte in jeder Upanishad. ES ist das weite Unendliche, unvorstellbar fiir den
Geist, und doch steht dem Einzelnen nichts naher als DAS. ES ist auf Grund seiner
Unendlichkeit und Weite so weit entfernt wie selbst die entferntesten Horizonte,
und doch ist ES so nah, sodass ES nicht vom Einzelnen trennbar ist, denn ES ist
Atman selbst.

Der heilige Sandilya verkiindete sein grofies Wissen: ,Dieses grofde Sein,
dessen Handlungen die Handlungen aller sind, dessen Wiinsche die Wiinsche
aller sind, dessen Funktionen durch die Sinne aller wirken, ist in mir und in
allen.”

Der Grund, warum Atman als Brahman bezeichnet wird, liegt darin, dass ES
das Selbst aller ist. Als das Selbst von jedem wird ES als Atman bezeichnet. Als
allumfassendes Selbst wird ES als Brahman bezeichnet. Es ergeben sich Zweifel
auf Grund einer ortlichen Zuordnung von Atman, doch sie werden dadurch
ausgeraumt, da es das Selbst aller ist. Es ist eine Kontemplation auf das
alldurchdringende, universale Selbst. Darum ist Atman im Individuum das
liberall existierende Brahman, das in allem vorhanden ist.

,2Ich bin Brahman!“ - auf diese Weise sollte meditiert werden. Wenn man
morgens aufwacht, sollte dieser Gedanke in den Geist kommen. Der Fortschritt
im spirituellen Leben kann durch diesen ersten Gedanken am Morgen
eingeschatzt werden. Was kommt als Erstes in den Kopf, wenn man erwacht. Das
ist die Idee, die den Menschen iiber den Tag beherrschen und lenken kann. Der
bewusste Geist bleibt still und nur die Impulse allein wirken im Tiefschlaf. Diese
Impulse bringen bestimmte Ideen hervor, die beim Erwachen in den Kopf
kommen. Dabei kann es sich um etwas Weltliches oder um etwas handeln, das
mit den tiglichen spirituellen Ubungen zu tun hat. Es kann sich um etwas
Angstvolles oder um freiheitliche Gedanken drehen. Es kann sich auch um
Gedanken handeln, die mit dem taglichen Einerlei zu tun haben. Hieraus konnen
sich wiederum Gedanken entwickeln, die sich damit befassen, wie man sein
Gedankenspektrum verniinftigerweise richtig ordnet.

In den Upanishads wird beschrieben, wie man den ganzen Tag tiber in dieser
Weise meditieren sollte. So viel Zeit wie moglich sollte dafiir aufgewendet
werden. Man muss schrittweise zum Zustand des Seins heranwachsen, wenn
man alle Zeit in Meditation verbringen will. Haufig haben die Menschen
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Schwierigkeiten, Zeit zum Meditieren zu finden, weil ihn das tagliche Einerlei
standig beschaftigt. Darum sollte in den frithen Stufen, so heifdt es, viel Zeit zur
Meditation abgezweigt werden, selbst wenn es nur eine halbe oder dreiviertel
Stunde am Tag ist, da es nicht einfach ist, den Geist zu dieser neuen Denkweise zu
bringen, und dass alles, was er denkt, mehr oder weniger mit Spiritualitiat in
Verbindung zu bringen ist. Normalerweise bezieht er alles auf das allgemeine
Leben im Korper, auf die Sinne und die soziale Existenz, die sich von der
Spiritualitdt unterscheidet. Das ist die Gewohnheit des Denkens, auch wenn diese
Art des Denkens nicht richtig ist. Doch darin lebt er und das glaubt er. Darum ist
es besonders am Anfang so wichtig, einige Zeit fiir das Meditieren aufzuwenden,
allerdings ohne dabei zu iibertreiben. Das Leben eines Spirituellen bedeutet
nicht, die Gefiihle zu ersticken oder gar den Geist vollig zu unterdriicken. Es geht
vielmehr um ein schrittweises Wachsen, wie das Heranwachsen eines Kindes bis
hin zum Erwachsenenalter, ohne jegliche Unterdriickung natiirlicher
Eigenschaften. Man sollte sich mit einem zufriedenen Geist Zeit fiir die
Entwicklung des Geistes nehmen. Spaterhin kann man die dufderen Aktivititen,
wie Schlaf oder andere nutzlose Dinge, vorsichtig einschranken. Nutzlos kann
sein, stiandig ins Kino zu gehen, Discos zu besuchen, andauernd mit Freunden
zum Smalltalk zu treffen usw. Diese Dinge sind nicht wesentlich und fallen haufig
von selbst ab, sodass nur Wesentliches tibrig bleibt. Im fortgeschrittenen Stadium
lernt man allméhlich, keinen Unterschied mehr zwischen dem allgemeinen und
dem spirituellen Leben zu sehen. Das wird wirklich von einem spirituellen
Sucher erwartet.

Letztendlich gibt es kein unspirituelles Leben. Dieses wird immer und immer
wieder in der Upanishad betont. Auf Grund einer individuellen Einschatzung
sieht so aus, dass viele im Leben Dinge unspirituell waren. Die Idee von ,Ich’ und
,Mein’ sind die Ursache dieser besonderen Vorstellung, als gabe es einen
Unterschied zwischen einem normalen und einem spirituellen Leben. Mann
sollte es allerdings unterlassen Dinge zu tun, die man als vollig unspirituell oder,
mit dem letztendlichen Ziel, als nicht vereinbar ansieht. Man sollte auch nichts
tun, was flr das eigene Leben als vollkommen irrelevant angesehen wird. Man
sollte auch jede Form von Niedergeschlagenheit oder Zaghaftigkeit, die man
haufig gegeniiber unniitzer Arbeit empfindet, vermeiden, denn es gibt immer
eine Verbindung zwischen der Arbeit und dessen spiritueller Sinnhaftigkeit. Doch
die Weisheit liegt im Verstehen, worin diese Verbindung oder der tiefere Sinn
liegt. Obwohl es diese Verbindung gibt, ist man nicht in der Lage, das
Bewusstsein dafiir aufrecht zu erhalten. Wenn dieses Bewusstsein dafiir erwacht,
betritt man eine Flut einer allumfassenden Anndherung in allen Aspekten des
Lebens.

Darum sollte Meditation kontinuierlich praktiziert werden. Wie lange sollte
man diese Kontinuitdt aufrechterhalten? Man muss solange immer wieder
meditieren, bis man Selbstverwirklichung erreicht hat oder stirbt, was auch
immer friher eintritt. Wer auch immer dieses Vertrauen aufbringt, von dem hier
die Rede ist, wird ES ganz sicher erreichen. Man sollte darin nicht wankelmiitig
werden. Es sollten keine Zweifel gehegt werden. ,Bin ich reif dafiir?” ,Werde ich

166



ES erreichen? ,Was ist gut daran?’ Diese Art der Selbstzweifel sollten nicht
zugelassen werden. ,Ich muss ES erreichen.’ ,Ich mache mein Bestmogliches.’ ,Ich
verwende alle Kraft darauf, um meine Moglichkeiten auszudehnen.” ,Ich tue
meine Pflicht.” Solch ein zweifelfreies Verhalten sollte man stindig an den Tag
legen, ein Leben lang. Wer dieses unerschiitterliche Vertrauen hat, wird ES
sicherlich erreichen. Dartiber gibt es keinen Zweifel. Das lehrt die ganze
Upanishad und wird in diesem Abschnitt von Sandilya Vidya geballt ausgedriickt.
Obwohl dieser Abschnitt nur kurz ist, so enthalt er doch alles Wesentliche.

Die Bedeutung dieser Vidya, Meditation, ist sehr tief greifend. Je mehr man
dartber nachdenkt, desto umfassender und tiefer ist deren Bedeutung, die man
in ihr entdecken kann. Je tiefer man in diese Meditation eintaucht, desto besser
kann man diese Bedeutung herausfinden. In der Sandilya-Vidya findet man das
ganze Thema der Upanishad fiir das tagtagliche Verhalten des Geistes
hinsichtlich Spiritualitat und Gottes-Bewusstsein eingebunden.

Diese Vidya beinhaltet durch verschiedene Prozesse am Anfang die
Ausrichtung des Geistes innerlich wie dufierlich und erfasst schliefdlich das
allumfassende Brahman, d.h. die Wirklichkeit in seinen simultanen dualen
Aspekten der Universalitat und Individualitat.

In einer Passage der Satasloki wird von Acharya Sankara auf diese Vidya
hingewiesen. Er erwahnt, wie sich das Bewusstsein schrittweise von der Ebene
der individualen hin zur universalen Perspektive verandert. Es ist nicht einfach,
die Bedeutung der Aussage von Acharya Sankara zu verstehen, da man den
Unterschied zwischen der Individualitit und Atman nicht verstehen kann, auf
den man sich hier bezieht. Beide werden immer wieder vermischt. ,Atman bin ich
selbst’, und man weifd sehr wohl genau, was man mit dem Wort ,bin ich selbst’
bzw. ,mein’ sagt, ausdriickt oder meint. Es ist eine eingefleischte Gewohnheit im
Sinne des Korpers zu denken. Was auch immer es ist, was mit Individualitat
assoziiert wird, wird sofort in der Meditation identifiziert. Der Kern im
Menschen, das Wesenhafte des Menschen, muss bei dieser Meditationstechnik
vom Korper, der man ist, getrennt werden. Am Anfang steht das Bewusstsein,
dass man selbst alles ist. Dieses ist nicht nur eine Aussage, die sprachlich bzw.
grammatikalisch begriindet ist, sondern eine Sache der Erfahrung. Die eigene
lokale Position in all den Dingen neben dem eigenen Koérper wird im
fortgeschrittenen Stadium dieser Meditation zur Offenbarung. Hier einige
Beispiele, wie es geschieht:

Es ist so etwas wie der Raum in einem Topf, der realisiert, dass er iiberall ist.
Man vergleiche sich selbst mit einem kleinen Raum im Wasserglas, der plotzlich
feststellt, dass er sich nur innerhalb und nicht auféerhalb des Wasserglases
befindet, doch aufderhalb befindet sich fiir ihn ein Objekt. Er muss sich selbst zur
Nicht-Dualitat erheben, um die Gemeinsamkeit zwischen seinem und dem Raum
aufderhalb zu erreichen. Das ist, vage ausgedriickt, die Bedeutung, die Acharya
Sankara dabei vielleicht durch den Kopf ging. ,Ich bin alles’, der Raum im
Wasserglas erkennt, dass er der Raum iiberall ist. Das heifdt nicht, dass man
durch die eigene Vorstellungskraft zum Uberall-Raum wird. Es ist ein Heben des
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Bewusstseins, dass die Wand rings herum, d.h. das Wasserglas, nicht die
alldurchdringende Natur begrenzen kann.

Dann kommt die Verwirklichung. Es ist nicht nur das ,Ich’, das zu allem wird,
sondern jeder und jedes, alles ist ein und dasselbe. Das Selbst in mir ist nicht nur
in mir allein. Jeder kann gleichermafden von sich behaupten: ,Ich bin Brahman’.
Dieses ist eine grofdere Verwirklichung, sagt Sankara. Es ist ein Erheben von der
individuellen Beschrankung hin zur kosmischen Wirklichkeit des eigenen
Wesens, mit einem simultanen Bewusstsein der Identitit eines jeden Selbst, die
so genannte Vielfalt des Selbst aus dem einzigen Selbst. Die Gesamtheit allen
Selbst’ in verschiedenster Vielfalt erhebt sich zu dem einzigen allumfassenden
Brahman. Dieses ist der tatsachliche Sinn der Meditation, die Sandilya-Vidya
genannt wird.
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Anhang II: Samvarga-Vidya
1. Abschnitt

Die Samvarga-Vidya ist jene Vidya, die von dem Heiligen Raikva gelehrt wurde.
Sie ist im Kapitel 4, Abschnitt 1 bis 3 der Chhandogya-Upanishad enthalten.
Samvarga bedeutet in Wahrheit Auflosungsprozess. Samvarga-Vidya ist das
Wissen lber das Auflosen bzw. das Absorbieren in das Eine. Es wird in den
folgenden Abschnitten dieses Absorbieren in das Eine erklart:

Konig Janasruti war moglicherweise ein Enkel des grofden Eroberers
Janasruta. Janasruti war aufderordentlich beriihmt fiir seine Wohltatigkeit. Er war
ein grofer Geber und hatte grofdes Vertrauen in diese Handlungsweise des
Gebens. Er verhielt sich dabei sehr grofdziigig. Er war gliicklich, dass er in der
Lage war geben zu konnen. Er gab alles weg, was ihm moglich erschien. Seine
Kiiche war immer aktiv. Er lief3 viele Essensportionen zubereiten, die er
kostenlos als Armenspeisung gab. Er liefd iiberall freie Unterkiinfte bauen. Er
muss sehr grofdziigig gewesen sein. Er unterhielt nicht nur freie Unterkiinfte,
sondern auch Einkehrmoglichkeiten, Herbergen, kleine Restaurants usw., sodass
tberall fir die Menschen die Moglichkeit bestand, in seinem Namen freie
Unterkunft und Verpflegung zu erhalten. ,Sie essen alle mein Essen’, sagte er
voller Begeisterung. Solch ein Konig war nicht nur gemafd dieser Upanishad
beriithmt fiir sein gesellschaftliches oder politisches Engagement, sondern er war
auch eine fortgeschrittene Seele. Er war religios, und auf Grund seiner
Wohltatigkeit, spirituell gut ausgebildet und von reinem Geist. Auf diese Weise
war er innerlich und aufierlich eine aufsergewohnliche Personlichkeit.

In der Geschichte heifdt es, dass der Konig in einer heifen Sommernacht auf
seiner Terrasse schlief. Er lag auf einer Couch als zwei Schwane iiber ihn
hinwegflogen. Der Hintere sprach zu dem Vorderen: ,Sei nicht so dumm! Sei
nicht so sorglos! Du kannst doch sehen oder siehst du nicht die Gefahr vor dir.
Eile nicht so, denn wir passieren gerade den unter uns liegenden grofden Konig
Janasruti. Sein Ruhm und seine Ehre reichen bis zum Himmel. Wenn du nicht
durch den Schein seiner Ehre verbrannt werden moéchtest, fliege um diesen Ort
herum. Er ist eine so grofde Personlichkeit, und du fliegst einfach tiber ihn
hinweg. Sei nicht so sorglos und fliege mit geschlossenen Augen.”

Doch der andere Schwan entgegnete: ,Du sprichst von Janasruti, dessen Ruhm
bis zum Himmel reicht, und liber den wir nicht so einfach hinwegfliegen sollten.
Wer ist dieser Janasruti? Was fiir ein Mensch ist Janasruti. Ist er so berithmt wie
der Raikva mit seiner Karre? Was ist er schon im Vergleich zu Raikva mit seiner
Karre?“

Dieses war die Unterhaltung, die die beiden Schwane miteinander fiihrten.
Der Konig lauschte diesem Gesprach. Der eine der beiden Vogel pries ihn, und
der andere sagte, dass er nicht diese Ehre verdiente, denn jemand anderes ware
grofder als er.

Bei einem Wiirfelspiel in Indien gibt es Wiirfel, die nur liber insgesamt vier
Ziffern verfligen, d.h. die 1 auf der einen, die 2 auf einer anderen Seite, die 3 auf
einer dritten und die 4 auf einer vierten Seite usw., doch insgesamt nur diese 4
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Ziffern. Wer bei dem Wiirfelspiel die hochste Zahl wirft, wird als Krita
(Vollkommener) bezeichnet. Er siegt iiber alle anderen Mitspieler. Die 4
beinhaltet die anderen Zahlen/ Mitspieler mit der geworfenen 3, der 2 oder der
1. Derjenige, der eine 4 wiirfelt, hat also automatisch auch die drei anderen
Mitspieler besiegt.

In dhnlicher Weise sind all die guten Taten, die irgendein Mensch irgendwo
vollbringt, in den guten Taten bzw. den Tugenden dieses grofden Raikva
enthalten. Seine Tugenden sind wie ein Ozean, der all die Tropfen, Bache und
Fliisse kleinerer Tugenden, die von anderen Menschen irgendwo vollbracht
werden, enthalten. So kann man sich vielleicht vorstellen, was fiir ein Mensch das
sein muss. Seine Giite, Grofde, Tugendhaftigkeit, Rechtschaffenheit ist wie ein
Ozean, der die Tugenden aller von liberall auf der Welt schluckt.

Man spricht von vier Zeitaltern: Krita, Treta, Dvapara und Kali. Nach alter
indischer Zeitrechnung wird die gegenwartige Zeit als Kali-yuga bezeichnet, was
der eigentlichen Eisenzeit entspricht. Die doppelte Zeitdauer von Kali-yuga
entspricht der Zeitspanne von Dvapara-yuga, die Dauer der dreifachen Zeit von
Kali-yuga ist Treta-yuga und die vierfache Zeit von Kali-yuga ist Krita-yuga, was
der langsten Zeitdauer entspricht. Krita-yuga beinhaltet alle anderen Yugas.
Verglichen mit diesen vier Zeitrechnungen und dem Wiirfelspiel, beinhaltet auch
die Zahl 4 (Krita) alle anderen drei, d.h. Krita, Treta, Dvapara und Kali.

Was hiermit angedeutet werden soll ist, dass Raikva eine grofde
Personlichkeit war, und Janasruti, der Konig, war ein Nichts fiir ihn. Das war eine
Beleidigung fiir den Konig. Bis dahin war er gliicklich und berechtigt stolz auf
seine Wohltaten und sein bisheriges Leben. Doch fiihlte er sich auf Grund dieser
fir ihn wenig schonen Unterhaltung unter den Schwanen am Himmel wie vor
den Kopf geschlagen. Darum war er fiir den Rest der Nacht ruhelos, und dachte
dariiber nach, was fiir eine Personlichkeit dieser Raikva wohl ware, und ob er
ihm wohl einmal begegnen konnte: ,Wo liegt der Sinn meiner Wohltaten, wo liegt
der Sinn meiner Tugenden, wenn alles, was ich tue, im Vergleich zu anderen, die
grofder als ich sind, nicht von Bedeutung ist?” Dieses ging Janasruti durch den
Kopf.

Wenn Konige am Morgen aufwachen, vernehmen sie Klange schoner Musik
oder Gesange zu ihren Ehren. Auch Janasruti vernahm bei seinem Erwachen am
Morgen derartige Klange zu seinen Ehren. An diesem besondern Morgen war er
jedoch nicht sonderlich davon angetan. Er spiirte Kummer, war ungliicklich.
»Worin liegt der Sinn dieser Verehrung?“ dachte er. Er rief nach seinem Diener
Kshatta und fragte ihn: ,Verehrst du mich genauso wie jemand, der Raikva mit
dem Karren verehrt?” Der Konig hatte die Idee, nach diesem Raikva suchen zu
lassen und ihm zu sagen, dass er ihn zu sprechen wiinschte. Der Diener fragte:
»Meister, wer ist Raikva? Du bittest mich nach ihm zu suchen?“ Irgendwie irritiert
wiederholte der Konig mit einfachen Worten die Unterhaltung, die er die Nacht
zuvor von den Schwinen gehort hatte. ,So wie die gewiirfelte 4 jede andere
gewlrfelte Zahl beinhaltet, sind alle Tugenden der Menschen insgesamt in den
Tugenden dieser einen Personlichkeit enthalten. Alles Wissen der Menschen
zusammengenommen kennt auch er, und nur was er weif3, kann auch jemand
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anders wissen. Darin liegt die Grofde von Raikva. Es gibt nichts, was er nicht weif3,
und niemand kann wissen, was er nicht weifd. So eine Personlichkeit muss
gefunden werden.“ Nun, das klingt sehr verwunderlich! Kshatta, der Diener,
brach auf, um nach Raikva in allen Stadten und an bedeutenden Platzen zu
suchen.

Er konnte nirgendwo solch einen Menschen finden. Raikva wurde nirgendwo
gefunden. Darum kehrte er zum Koénig zurtick und sagte: ,Ich kann ihn nirgendwo
finden.” Der Konig antwortete: ,Suche nicht in den Stadten und auf den
Marktplatzen, denn dort findet man solche Menschen nicht. Du musst dort
suchen, wo solche Personlichkeiten normalerweise leben. Geh’ zu den einsamen
Platzen, Tempeln, Flussufern und den heiligen Hohlen, zu den ausgewahlten
Regionen. Nur dort sind solche Menschen zu finden. Wo die Kenner Brahmans
leben, weifdst du sehr wohl genau. Geh’ und forsche dort noch einmal nach ihm.”

Der Diener zog erneut los, und nach langer Reise fand er in einem einsamen
Dorf in einer Ecke einen armen Menschen, der unter einer Karre safd und sich
kratzte, als hatte er nichts anderes zu tun. Er war allein, niemand war bei ihm. Er
sah sehr fremdartig und grotesk aus. Er nahm an, dass dieses Raikva sein miisste,
denn er safl da mit einer Karre. Es war nur schwer, ihn und die Karre direkt
miteinander in Verbindung zu bringen. Ob sie sein einziger Besitz war? Es gibt
viele, die mit Karren umherziehen. Sie haben keine anderen Besitztiimer. Oder,
war es nur Zufall, dass er unter einer Karre saf3? Es musste doch eine Verbindung
zwischen ihm und der Karre geben, denn sonst gabe es keinen Bezug zu Raikva
mit der Karre. Darum nahm der Diener an, dass sie beide zusammengehorten,
und er der Gesuchte sei. Demiitig ndherte er sich dem Mann mit der Karre. ,Bist
du Raikva mit der Karre?’,Ja, mein Freund, ich bin es’, sagte er mit einer beinahe
herz- und sorglosen Stimme.

Daraufhin kehrte der Diener zuriick zum Konig: ,Ich habe ihn gefunden’,
berichtete er, ,er sitzt in der hintersten Ecke eines Dorfes.” Sicherlich beschrieb
der Diener den genaueren Standort.

2. Abschnitt

Der Konig war hoch erfreut. Er raffte einige Geschenke fiir den grofien Meister
mit dem Karren zusammen. Als ,Mitbringsel’ wahlte er sechshundert Kiihe, ein
goldenes Halsband und eine Kutsche. Er erreichte Raikva und sprach ihn mit
folgenden Worten an: ,Oh grofder Meister, hier habe ich einige Geschenke fiir
dich. Bitte akzeptiere diese Dinge und weihe mich in die Meditation auf die
Gottheit ein, auf die du meditierst. Ich mochte in die grofie Vidya eingeweiht
werden, in das Wissen jener Gottheit, das dir bekannt ist.“ Der grof3e Meister war
nicht erbaut von dem Anliegen. Er akzeptierte weder die Geschenke noch war er
auf irgendeine Einweihung vorbereitet.

,Oh Sudra, du Nichtsnutz, nimm all diese Geschenke zuriick®, sagte er, als
ware er an nichts interessiert. ,Verlass diesen Ort, nimm deine Kiihe, deine
Kutsche und das goldene Halsband. Sprich nicht mit mir.“

Der Begriff Sudra ist auch ein Thema der Brahma-Sutras hinsichtlich der
Einweihung in Brahma-Vidya. Es ist auch ein Thema der Badrayana-Sutras. Sudra
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bedeutet eigentlich ,niedere Kaste’, die zur vierten Kategorie des
Gesellschaftssystems gehort. Kann ein Mensch von derartiger Abstammung in
Brahma-Vidya eingeweiht werden? Nachstehend die Verbindung des Wortes
Sudra, und ob jemand dieses Standes ebenfalls eingeweiht werden darf: Nicht
alle Details konnen an dieser Stellen offen dargelegt werden. In diesem
Zusammenhang heifdt es in den Interpretationen, dass Sudra hier nicht mit
,niederer Kaste’ bezeichnet werden darf. Jemand, der tiefen Kummer erleidet, ist
ein Sudra. Das ist hier die sprachliche Bedeutung. Er erlitt groffen Kummer, da er
jemand gefunden hatte, der in seinem Wissen weit liber ihm stand. Aus diesem
Grund eilte er sofort zu Raikva, wo er dieses Wissen zu bekommen hoffte. Er war
ein Konig und Kshatriya. Wie kann man ihn als Sudra bezeichnen? Sudra
bedeutet also nicht ,niedere Kaste’ der vierten Stufe, sondern ist nur symbolisch,
metaphorisch bezogen auf einen Menschen zu verstehen, wobei angenommen
wird, dass dieser Konig voller Kummer und Sorge war, weil er dieses Wissen
unbedingt erlangen musste. Dieses Punkt ist nicht wichtig fiir das eigentliche
Thema, um das es hier geht, doch sollte man ihn nicht unberiicksichtig lassen,
denn er wird eingehend in den Brahma-Sutras behandelt.

Der Konig war voller Kummer. Er reiste mit noch mehr Geschenken zu dem
Mann mit der Karre. Jetzt kam der Konig mit eintausend Kiihen anstelle der
sechshundert zuvor, dem goldenen Halsband, der Kutsche, die von Mulis gezogen
wurde, und seiner Tochter, die er Raikva anbot.

Es gibt einige Dinge, die die Upanishad zwar verschweigt, die aber zwischen
den Zeilen stehen. Es werden die vermehrten Geschenkangebote herausgehoben
und zur Hauptfrage gemacht. Raikva fiihlte, dass der Konig in seiner Art
aufrichtig war, und dass er etwas an sich hatte, was bei den normalen Menschen
nicht zu finden ist, denn er versuchte ihm seine Tochter anzubieten. Darum
musste in diesem Konig eine aufderordentliche Aufrichtigkeit sein. Er kam nun
schon zum zweiten Mal. Wenn er nicht aufrichtig ware, hitte er bestimmt
aufgegeben und ware zuriickgegangen. Er war nicht wie die Reichen, die zu Jesus
Christus gingen, und denen Jesus sagte, sie mogen alles weggeben und dann
wiederkommen, aber doch nicht kamen, denn sie wollten sich nicht von ihrem
Besitz trennen. Janasruti war beziiglich des Wissens, nach dem er strebte, eine
andere Personlichkeit. Darum bot er seine Tochter an. Dieses war fiir Raikva die
Moglichkeit zu erkennen, dass der Konig aufrichtig war.

»<Ich habe dir all diese Dinge gebracht. Bitte weihe mich in die Gottheit ein, auf
die du meditierst, auf Grund dessen du so grofd bist, sodass dein Ruhm in alle
Ecken der Welt ausstrahlt. Bitte weihe mich ein.” Das war das Gebet des Konigs.

Es gab noch eine andere liber Konig Janasruti stehende Personlichkeit, Janaka,
der sich dem Heiligen Yajnavalkya selbst als Diener anbot und der von
Yajnavalkya in Brahma-Vidya eingeweiht wurde. Er bot dem Heiligen sein ganzes
Konigreich an und sagte: ,Hier bin ich als dein Sklave.” Von solcher Art waren die
Konige seinerzeit in diesem Land, die die Weisheit der Wirklichkeit hoher
bewerteten als alle verganglichen Schitze der Welt. Zu dieser Kategorie von
Mensch gehorte auch Janasruti.
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,Mit all dem, was du mitgebracht und hier vor mir ausgebreitet hast, méchtest
du mich sprechen. Nun, ich sehe deine Ehrlichkeit und deine aufrichtigen
Abschichten,” Sagte Raikva. Der Konig war hoch erfreut iiber dieses
wohlwollende Verhalten des grofien Meisters und tiberlief3 ihm in seiner
Grofiziigigkeit dafiir einige Dorfer. Der Konig sagte: ,Oh grofder Heiliger, dieses
Dorf, in dem du hier weilst, ist dein. Ich schenke es dir.“

Er tberlief ihm einige Dorfer. Diese Dorfer im Lande Mahavrisha werden
Raikva-Parna genannt. Auf diese Weise wurde Raikva reich. Er war fortan mit
Land, Dienern, Gold und vieles mehr gesegnet. Aber auch der Konig wurde
reicher, denn er wurde Schiiler von Raikva. Nun erhielt der Konig seine
Einweihung in das Mysterium der Meditation Uber das alles absorbierende Sein.
Aufgrund dieses Charakters des Alles-Absorbierens in das grofde Sein, auf das
Raikva meditierte, wurde es als Samvarga bezeichnet. Es ist ein besonderer
Begriff der Upanishad, der auf das Absorbieren hinweist, in das alles eintritt, und
das alles in sich aufnimmt. Das ist Samvarga. Es gibt eine grofden kosmischen
,Wind’, der alles in sich selbst ,hineinblast’. Darin weihte Raikva den Konig ein.
Hier geht es nicht um eine allgemeine Windbewegung. Es ist auch kein
krankmachender Wind, sondern es ist ein besonderer ,Wind’, ein symbolischer
Begriff, der in Bezug auf die grofde Wirklichkeit angewendet wird, auf die Raikva
meditierte. Er meditierte auf etwas, was alles in sich selbst zuriickzieht, dessen
Wind alles erfasst und in sich selbst absorbiert. Raikva sprach zu Janasruti iiber
dieses grof3e Wissen.

3. Abschnitt

Raikva sagte: ,Es gibt einen grofien kosmischen Strom oder ,Wind’, der alles
absorbiert. Alles wird aufgesogen, alles erhebt sich daraus, alles wird darin
verwahrt und alles fallt in ihn wieder zuriick. Wenn Feuer einschlift, geht es
wieder zuriick. Es wird von diesem grof3en alles verschlingenden ,Wind’, der alles
in sich selbst absorbiert, aufgesogen. Auf diese Vayu, diese grofde Gottheit,
meditiere ich.”

Wohin geht die Flamme, wenn eine Kerze auspustet wird? Niemand weifs es.
Es ist kein normaler Wind, von dem hier die Rede ist, sondern hier geht es
darum, dass selbst die Sonne darin absorbiert wird. Die Sonne kann durch keinen
normalen Wind aufgeldst oder einfach verschluckt werden. Was ist es also, dass
das Universum auf diese Weise rotieren bzw. drehen lasst. Das wird hier als
kosmischer Wind bezeichnet, der in bestimmte Richtungen weht, die Planeten,
Sterne und andere Himmelskorper in ihre Bahnen lenkt. Auf Grund der Furcht
vor diesem Sein, bewegen sich alle nach einem symmetrischen Muster. Die
Planeten bewegen sich um die Sonne, die Sonne bewegt sich am Rande der
Milchstrafde usw. und so fort. Dieses ist auch aus der modernen Physik bekannt.
Das Feuer brennt, weil es sich vor ES fiirchtet. Der Regen fallt aus dem gleichen
Grund. Die Sonne scheint, weil sie sich vor dem alles absorbierenden Wind
flirchtet. Der Tod verrichtet sein Werk, weil er ES fiirchtet. Dieses ist die alles
kontrollierende Regierung, die das Objekt der Meditation ist. Die Sonne versinkt
darin. Wenn Sonne und Mond aufgehen, untergehen, am Himmel ihre Bahn
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ziehen und vollkommen in ihren Positionen verharren, liegt das an diesem
grofen Sein, das alles absorbiert, und durch dessen Existenz die Bewegungen
aller Dinge kontrolliert werden.

Wenn Wasser abtrocknet, geht es dorthin. Es ist dieses Sein, das das Wasser
in sich selbst absorbiert und es in ,nichts’ verschwinden lasst. Aus Sicht des
objektiven Universums ist es eine grofde Gottheit, die als komischer ,Wind’ alles
in sich selbst aufnimmt. Aus innerer mikrokosmischer Sicht ist es das Sein.

Im Universalen wird es als Luft bezeichnet, die alles in sich selbst absorbiert
und jeden Effekt als Ursache aufnimmt. Auf dhnliche Weise wirkt es als Prana
auch im Individuum. Wenn man einschlift, wird der Geist durch das Handeln von
Prana zurtiickgezogen. Prana zieht den Geist in sich zuriick. Alle Sinne werden in
sich selbst zuriickgezogen, die Augen, Ohren und jedes andere Sinnesorgan, das
im Wachzustand aktiv ist. Alle Dinge dieser Art werden durch dieses absolute
Prinzip reguliert, das durch Prana wirkt. Es kontrolliert alles und zieht alles
zuruck. Auf diese Weise wirkt es innerhalb und aufderhalb. Es ist brahmanda und
pindanda. Es ist Makro- und Mikrokosmos.

Dieses sind die beiden grofsen Aufléser im Kosmos. Im Inneren wirkt Prana
und im Auferen ist es die Luft, das kosmische Prana, Sutratman, Hiranyagarbha,
das alles in sich selbst absorbiert. Diese beiden miissen in der Meditation
miteinander in Verbindung gebracht werden, wie im Fall der Sandilya-Vidya. Das
Innere und das Aufiere miissen in der Meditation zusammenkommen, die man
sich als eine Wirklichkeit vorstellen muss. Unter den Gottheiten ist es Vayu und
bei den Sinnen und den inneren Funktionen ist es Prana. Dieses ist die
Einweihung und Janasruti muss sie verstanden haben.

In fritherer Zeit wurden Einweihungen in Mysterien dieser Art nicht als
Lehren im eigentlichen Sinne angesehen. Man muss heutzutage iiberrascht sein,
wie unkompliziert man mit diesem absoluten Wissen der grofden Meister
umgeht, das als einfache Anweisung weitergegeben wird. Obwohl tausendmal
gehort, fiihlen sich viele nur selten davon angetan. Der Grund liegt im
Weitergeben dieses Wissens. Die Inhalte sind sehr wohl bekannt. Doch noch
andere Faktoren darf man nicht aufder Acht lassen. Die Aufnahmefdhigkeit des
Schiilers, den Intellekt, der erforderlich ist, das Verlangen nach diesem Wissen
bei dem Einzelnen, und die Umstdande, die den ganzen Einweihungsprozess
begleiten, sind wichtigere Faktoren als ein einfaches Wiederholen von Wortern.
Einweihung ist nicht nur ein Wiederholen von Woértern, sondern mehr eine
Kommunikation von Energie und Kraft. Es ist der Wille des Gurus, der in den
Willen des Schiilers eintritt, wobei beide auf derselben Ebene kommunizieren
miissen. Ansonsten findet keine Einweihung statt. Dieses ist eine kurze
Darstellung der Bedeutung von Einweihungen, die nicht durch ein einfaches
Lesen von Wortern ersetzt werden kann. Es ist ein Fundus an Wissen, das den
Geist tief in die Mysterien der Schopfung und der Wirklichkeit abtauchen lasst, in
das der grofde Raikva, der so genannte arme Mann, Konig Janasruti Pautrayana
einweiht, iiber den noch eine andere Geschichte erziahlt wird:

Es gab einen Brahmacharin, der ein grofier Meditierer auf Samvarga war,
einer der diese Gottheit verehrte, in dessen Wissen Raikva den Konig Janasruti
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einweihte. Dieser Brahmacharin war ein disziplinierter Schiiler dieser Vidya und
ein Sucher, der fiihlte, dass er sich auf Grund seiner tiefen Meditation mit der
Gottheit identifizierte. Eines Tages bettelte er um Nahrung. Er kam zu zwei
angesehenen Personlichkeiten. Als er zu ihnen kam, wurde ihnen gerade das
Essen serviert. Also bat auch er um Nahrung, doch sie verhielten sich als waren
sie ihm gegeniiber taub. Er bekam nichts. Sie blieben still, so als ware nichts
geschehen. Dieses ist eine Anekdote liber einen anderen Aspekt der Samvarga-
Vidya.

In der Upanishad spricht man von grofden Personlichkeiten, Saunaka und
Abhipratarin, die hier beim Essen safden, und einem aufrichtigen Schiiler, der die
Meditation im Sinne von Samvarga-Vidya praktizierte, der auf sie zukam und sie
um Essen anbettelte. Sie gaben ihm nichts. Als er erkannte, dass er nichts
bekommen wiirde, und dass die beiden Personlichkeiten ihm auch nichts geben
wollten, machte dieser junge Brahmacharin folgende Bemerkung:

Er sagte: ,Meine Herren, die ihr hier beim Essen sitzt, hort, was ich euch zu
sagen habe: Es gibt einen grofden Gott, der alle vier anderen Gottheiten schluckt.
Wer ist dieser Gott? Er ist der Erhalter aller Welten. Niemand kann diesem
grofden Gott widerstehen. Erkennt ihr beiden nicht, dass all dieses Essen diesem
Gott zusteht? Diesem Gott habt ihr die Nahrung verweigert.”

Dieses ist im lbertragenen Sinne das, was der Brahmacharin sagte. Es muss
dabei noch etwas anderes in seinem Geist vorgegangen sein. Er war ohne Zweifel
ein grofler Meditierer im fortgeschrittenen Stadium. Er war praktisch mit der
Gottheit, auf die er meditierte, eins geworden. Er trug in sich die Kraft jener
Gottheit, und er konnte weitgehend das tun, was auch immer diese Gottheit tat.
Diese Gottheit ist das universale Sein, Samvarga. Wenn dieser grofde Verehrer
sich mit dieser Gottheit identifizierte und um Nahrung bat, verhielt er sich so, als
wiirde er im Namen dieser Gottheit um Nahrung bitten. Es ist als wiirde diese
Gottheit um Almosen bitten.

,Die gesamte Nahrung der ganzen Schopfung gehort nur diesem einen Gott,
und wenn ER um Nahrung bittet, die IHM rechtmafdig gehort, und ihr IHM nicht
Folge leistet, was passiert dann?! Nun versteht ihr die Konsequenzen eurer
Handlungsweise. Thr habt mich gekrankt und meine Gegenwart ignoriert. Thr
habt mir nicht zugehort. Ihr habt mir nicht gegeben, warum ich bat, und ihr
verhaltet euch, als ware ich Luft. Seit euch liber die Konsequenzen im Klaren®,
sagte der Brahmacharin.

Durch diese Art Ansprache wird klar, dass er sich selbst als diese Gottheit
verkorpert sah. Er drohte den beiden, die afden, und die keine Notiz von ihm
nahmen. Nun die Konsequenzen waren ohne Zweifel schlimm, wenn das Gesagte
richtig ware. Der Zorn der Gottheit ware fiirchterlich. Dieses war sicherlich mit
der Drohung des Brahmacharin beabsichtigt, dem die Nahrung verweigert
wurde. Nachdem der Brahmacharin gesprochen hatte, erhob sich Saunaka und
antwortete:

,Du sagtest, dass der grofden alldurchdringenden Gottheit die Nahrung
verweigert wiirde. Hor'" mir genau zu. Du sprichst so, als lebtest du in der
Vorstellung, dass du auf Samvarga meditierst. Du tust so, als wiirden wir die
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Gegenwart dieser grofden Gottheit ignorieren, dem diese Nahrung zusteht. Was
glaubst du, worauf wir meditieren? Ich werde es dir sagen: Es gibt eine grofde
Seele, das Selbst aller, die Quelle und das Wesen aller Gottheiten, dem Schopfer,
dem geistigen Vater usw. Er ist derjenige, der durch den Mund des Wissens selbst
isst. Es handelt sich dabei nicht um den normalen Mund mit Zahnen und einer
Zunge. Es sind seine Zahne, die mit dem Schimmer des Wissens scheinen. Es ist
das Wesen des Wissens, das Wissen seines Seins und ER schluckt alles. ER ist
derjenige, der alles verschlingt. Es gibt nichts in der Schopfung, das ER nicht
verschlingen konnte. Alle Nahrung ist fiir IHN. ER konsumiert sie durch sein
eigenes Sein und nicht mithilfe dufierer Instrumente. ER ist die weiseste aller
Existenzen. Sein Ruhm ist wirklich grofs. ER kann weder von jemand gegessen
noch verschlungen oder irgendwie beriihrt werden. Alles ist fiir IHN Nahrung. ER
isst auch Nicht-Nahrung, nicht nur das normale Essen. Darauf meditieren wir.“ Er
gab seinem Diener Anweisungen dem jungen Brahmacharin Essen zu geben.

Diese Unterhaltung offenbarte etwas Interessantes, was nur schwer zu
verstehen ist. Man kann den Kommentatoren bzgl. des Sinns dieses Gesprachs in
gewisser Weise folgen. Es wird zunachst der Eindruck erweckt, dass der
Brahmacharin Recht hatte, da die beiden am Boden sitzenden ihn scheinbar
ignorierten und ihm nicht genug Aufmerksamkeit schenkten, da er doch kein
normaler Mensch, sondern eher eine Gottheit war. Doch dann stellte sich heraus,
dass die Beiden am Boden sitzenden nicht so unwissend waren, wie zunachst
angenommen. Doch warum wird dem Brahmacharin zundchst das Essen
verweigert? Da muss noch etwas anderes hinter stecken. In der Upanishad heif3t
es dann, dass die Beiden nur den Brahmacharin priifen wollten, um heraus zu
finden, wie tief sein Wissen sei. Darum gaben sie ihm die Antwort, womit sie
dann mit ihrem Wissen vergleichsweise tiber ihm standen.

Wodurch wurde dieses hohere Wissen offenbart? Dieses hohere Wissen ist
nur suggestiv, wird nicht offen ausgesprochen. Samvarga ist kosmisch so wohl als
auch individuell zu betrachten. Als kosmisches Gegenstiick gilt Vayu, das im
Individuum als Prana wirkt. Die vier Grofden, die von dieser Gottheit geschluckt
werden sind, wie der Brahmacharin ausfiihrt, das Feuer, die Sonne, der Mond
und das Wasser, die alle im Sein des Vayu, Hiranyagarbha, der absoluten
Wirklichkeit, begriffen werden. Im individuellen Aspekt sind es auch vier Dinge,
die von Prana beeinflusst werden, d.h. die Augen, die Ohren, der Geist und die
Sprache. Der Meditierende kann manchmal zu der falschen Annahme kommen,
dass es eine Abgrenzung zwischen dem Individuum und dem Kosmos gibt.
Entgegen der Tatsache, dass Beide eins sind, kommt es manchmal zur
Unterscheidung vom Innerlichen und Auferlichen bzgl. Prana und Vayu. Doch in
der Meditation von Saunaka und seinem Freund ist diese Vorstellung gidnzlich
aufgehoben, denn sie kontemplieren auf das eine Sein, das keinen Unterschied
von Innerlich und Auferlich bzw. zwischen kosmisch und individuell kennt,
sondern nur eine einzige Wirklichkeit zuldsst. Mit dieser Entgegnung von
Saunaka an den Brahmacharin soll die Tatsache einer einzigen Wirklichkeit
besonders unterstrichen werden.
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»,Wir haben dich geprift. Du bist in Ordnung. Komm iss mit uns.” Dieses
scheint die letztendliche Schlussfolgerung von Saunaka, der seinen Diener
anwies, dem Brahmacharin zu bewirten. Vielleicht ist diese Schlussfolgerung
auch nicht richtig, und es gab keinen Fehler in der Meditation des Brahmacharin.
Vielleicht sollte es auch nur eine Ansprache sein, um auf das grofde Wissen
hinzuweisen. Was auch immer es sei, es wird die Samvarga-Vidya geriihmt, die
zur Identitat mit der Gottheit fithrt. Man wird letztendlich durch diese Form der
Meditation mit derselben Macht wie die Gottheit bedacht. Man wird so
selbstsicher, dass alles, was ein Thema der Gottheit ist, auch zum Thema des
Meditierenden wird, der dieses Thema zum Willen und im Sinne der Gottheit
regelt. Er wird zum Ubermenschen, so wie die Gottheit selbst iiber den Menschen
steht. Dieses ist die Folge von Samvarga-Vidya.

Sie gaben ihm also zu essen. Nun folgt ein sehr komplizierter Teilabschnitt.
Die folgenden Mantras sind, wie viele andere in den Vedas und Upanishads,
seltsam altertiimlich. Man kann hier nur eine wortwértliche Ubersetzung
wiedergeben: ,Diese flinf und jene flinf ergeben zehn’. Das ist die ratselhafte
Bedeutung dieses Satzes. Man bezeichnet diese Darstellung im Sanskrit auch
wieder als Krita (Vollkommenheit). Darum kommt die Nahrung aus allen zehn
Richtungen. Virat (der Makrokosmos; die sichtbare physische Welt) ist der
,Verzehrer’ von allem. Was auch immer er wahrnimmt, verzehrt er. Die Nahrung
selbst ist auch Nahrungsverzehrer. Dieses ist der Effekt flir jeden, der dieses
Geheimnis kennt.

Was kann man daraus herleiten? Alle Interpretationen sind maoglich. Doch
dahinter verbirgt sich eine besondere mystische Bedeutung. Diese fiinf und jene
fiinf setzen sich jeweils aus Verzehrer und Verzehrte zusammen. Verzehrer ,im
AuReren’ ist der so genannte kosmische Wind, die Lebensenergie, der Absorber,
das absolut Gottliche, in das alles verschwindet bzw. endet oder sich auflost. Die
anderen vier sind die Verdauungselemente dieser absoluten Gottheit, d.h. das
Feuer, die Sonne, der Mond und das Wasser. Wenn man es nicht so kompliziert
machen méchte, kann man auch sagen, es sind die vier Elemente Ather, Feuer,
Wasser und Erde, die in dem absoluten Absorber aufgelost werden. Im Inneren
herrscht Prana als Verzehrer und die Verdauungselemente sind die
Sinnesorgane, d.h. die Sprache, die Augen, die Ohren und der Geist. Auf diese
Weise bilden die vier Begriffe, die als Verdauungselemente dienen, zusammen
mit dem Verzehrer wiederum fiinf. Die fiinf aus dem Makrokosmos und die fiinf
aus dem Mikrokosmos ergeben zusammen zehn. Das ist Krita.

Krita ist ein schwieriger Begriff. Wie bereits frither erwahnt, ist er auch ein
Name fiir den Wiirfel in einem Wiirfelspiel. Die Ziffern dieses merkwiirdig
magischen Wiirfels sind vier, drei, zwei und eins. Wenn man vier, drei, zwei und
eins zusammenaddiert ergibt das ebenfalls zehn. Darum heifdt es, dass alle Ziffern
eines Wiirfels zehn ergeben miissen, was dem Inneren und Aufderen der Gottheit
mit ihrer verzehrten Nahrung entspricht.

Ein anderer interessanter, hier erwahnter Begriff ist Virat. In der Veda ist
Virat eine Mafieinheit mit zehn Buchstaben. Darum wird hier ein Vergleich
zwischen dieser Mafdeinheit Virat mit seinen zehn Buchstaben, den Ziffern des
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Wiirfels und der Gottheit mit seiner Nahrung hergestellt. Im Allgemeinen ist Virat
die kosmische Personlichkeit des All-Seins, die all-umfassende Wirklichkeit, fiir
die alles nur Nahrung ist. In Virat ist nicht bestimmbar, was isst und was
gegessen wird. Eine Unterscheidung zwischen beidem gibt es in Virat nicht. Die
Nahrung kommt aus allen Richtungen und in jeder Form von Virat zu Virat. Virat
bedeutet all-umfassende Wirklichkeit, wo es keinen Unterschied mehr zwischen
Subjekt und Objekt gibt. Der Seher und das Gesehene, der Verzehrer und das
Verzehrte konnen nicht mehr unterschieden werden. Das Verzehrte ist selbst
Verzehrer, und der Verzehrer ist Verzehrtes gleichermafden. Beide Sichtweisen
sind moglich. Was auch immer wahrnimmt, ist der ,Stoff’, der verzehrt wurde,
und was auch immer verzehrt wurde, ist auch das was wahrnimmt. Jemand, der
dieses Mysterium kennt, wird zu dem Mysterium. Dieses Mysterium wird allen
klar, die diesen Teilabschnitt gelesen, studiert und verstanden haben.

Hier endet die Samvarga-Vidya, womit auch das Studium der Chhandogya-
Upanishad abgeschlossen ist. Alle wesentlichen Punkte der Chhandogya-
Upanishad wurden damit beleuchtet.
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