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VORWORT

PATAN]JALI ist ein bedeutender Name im tiberlieferten Schriftgut Indiens. Er war
ein grofartiger Weiser.

Yoga ist heutzutage ein hochst missverstandener und missbrauchter Begriff,
der - richtig verstanden - ein heiliges Wort ist, das beides bezeichnet, sowohl
Mittel als auch Zweck. Yoga ist der Weg und das Ziel der menschlichen Existenz
schlechthin. Yoga gemafd zu leben, ist der Sinn des Lebens. Durch ein
geheimnisvolles Missgeschick ist der Mensch vom Himmel gefallen und von Gott
getrennt worden. Die Frage nach dem ,Warum® ist ein gottliches Geheimnis.
Richtig praktiziertes Yoga verspricht dem Menschen den Wiedergewinn des
verlorenen Konigreiches und sichert ihm die erneute Wiedervereinigung mit der
Absoluten Wirklichkeit zu.

Es diirfte jedermann klar sein, dass Yoga nicht nur aus dem Beugen und
Strecken von Gliedmafien in unterschiedlichen Kérperhaltungen besteht; auch
nicht aus blofsem Glockchenldauten oder Zimbelnschlagen, geschweige denn aus
dem auf eine Kerze oder auf einen Fleck an der Wand starren. Nicht, dass diese
prozessartigen Dinge bedeutungslos waren, - doch sie dienen mehr zur
Vorbereitung und als anfangliche Hilfe auf dem sehr langen Marsch des Yoga-
Schiilers auf der Suche nach der Wirklichkeit.

Yoga ist nicht nur eine bestimmte Praxis oder ein Biindel von verschiedenen
Praktiken, sondern die gesamte Wissenschaft des Lebens schlechthin. Wir leben
im allgemeinen ein dumpfes Leben, wohingegen uns Yoga das vollkommene
Leben anbietet. Yoga verspricht all unsere Krankheiten zu heilen, - kérperliche,
geistige, emotionale und spirituelle -, einfach alle. Yoga verspricht
Vollkommenheit und ewige Gliickseligkeit, frei von aller Not.

Die weltlichen Freuden sind mit zwei wesentlichen Mangeln behaftet. Nicht
nur, dass naturgemaf$ alle irdischen Freuden fliefdend und verganglich sind, so
sind sie dariiber hinaus auch mit einem gewissen Anteil an Leid verbunden. Yoga
garantiert am Ende der anstrengenden Reise anhaltende und ganzlich
sorgenfreie Gliickseligkeit. Ist das nicht der Miihe wert? Tatsachlich zielt
jegliches menschliche Streben, sei es bewusst oder unbewusst, ausschliefdlich auf
den Zustand andauernder und unendlicher Gliickseligkeit hin. Das grundlegende
Ziel allen menschlichen Bemiihens ist dasselbe, obwohl dieses Bemiihen haufig
falsch kanalisiert ist und zu falschen Ergebnissen fiihrt.

Wir miissen nicht tberall nach Gurus und Gottmenschen suchen, damit sie
uns die Bedeutung des Wortes Yoga naher bringen. Lord Krishna, neben dem
man sich schwerlich eine noch grofiere Autoritdt vorstellen kann, gibt uns in
Seiner liebenswerten ,Bhagavad-Gita“ mehrere Definitionen. Die ganze Gita ist
eine einzige Lehre Gottes an den Menschen, die von den Mitteln zum
Wiedergewinn des verlorenen Konigreiches und von all den Schwierigkeiten
erzahlt, die sich auf der Riickreise hin zum Universellen Sein einstellen kdnnen.
In dieser Heiligen Schrift wird das Wort Yoga oftmals aus verschiedenen
Blickwinkeln heraus beschrieben. Man findet dort einige unzweideutige
Definitionen wie ,Yogah Karmasu Kausalam“ (IL.50), d.h. ,Yoga ist die



Kunstfertigkeit in der Handlung” und ,Samatvam Yoga Uchyate“ (II.,48) d.h. ,Die
Ausgeglichenheit des Geistes wird Yoga genannt”. Patanjali definiert Yoga als
,Chitta vritti nirodhah” d.h. ,,die Kontrolle tiber die Veranderungen innerhalb der
Denksubstanz®. Diese Definitionen von Shri Krishna und Patanjali sind geeignete
Richtlinien zum Erwerb der notwendigen Mittel auf dem Wege hin zum
absoluten Ziel des Yoga: Auf ewig in immerwahrender Vollkommenheit ruhen.
Doch man findet in der Gita eine klassische Definition des Yoga, die vielleicht die
verstandlichste aller Definitionen ist, weil es Yoga durch das Ende (Ziel) definiert,
das man durch die Praxis zu erreichen sucht. Die Mittel mégen verschieden sein,
doch das Ziel bleibt dasselbe. Und dieses universale Ziel menschlicher
Bestrebungen, ist das Erreichen unverganglicher Gliickseligkeit und die
Befreiung vom Schmerz erfahrungsbedingter Verstrickungen. Dies kommt durch
Shri Krishna in der bemerkenswerten Definition im Kapitel VI, Vers 23, zum
Ausdruck, wo ER sagt, dass Yoga ,,Dukhasamyoga-viyogam“ oder ,die Trennung
von Leid“ bedeutet. Dies ist das letzte Wort zu dem Thema: ‘Was ist Yoga’? Yoga
ist das, was das Individuum fiir immer von all seinem Leid befreit. Yoga ist das,
was den Menschen von seinem Schmerz befreit und ihn in seiner eigenen
Unendlichkeit griindet.

Wegen der Bequemlichkeit und wegen des klaren Verstdndnisses, sprechen
wir zur Bewadltigung der Lebensprobleme im allgemeinen von verschiedenen
Yogamethoden. Die bekannteren Methoden sind: KARMA-YOGA, BHAKTI-YOGA,
RAJA-YOGA und JNANA-YOGA. Obwohl sich der Schwerpunkt der Methoden bei
diesen Yogaaspekten unterscheidet, bleibt Yoga grundsatzlich dasselbe, d.h.
psychische Reinigung und fortschreitende Auflosung des Ego-Prinzips, das die
innerlich leuchtende WAHRHEIT umwdolkt. Der praktische Yogaprozess
beinhaltet alle Aspekte der nach aufden hin unterschiedlichen Yogalehren.
Korperliche Gesundheit, ethische Disziplin, Konzentration, Selbstlosigkeit und
Entwicklung einer Universalen Sichtweise, sind allen Yogasystemen gemeinsam.
Wahrend Patanjali’s System nachdriicklich auf die Gedankenkontrolle als der
Hauptaufgabe innerhalb der Dynamik der spirituellen Evolution Wert legt,
umfasst es nicht nur die Gedankenkontrolle, sondern auch die gesamte
Stufenleiter des spirituellen Aufstiegs. Patanjali’s Yoga ist kein geheimes System
zur exklusiven Praxis in Gebirgshohlen, in denen man zurtickgezogen lebt. Wenn
dies so ware, ware sein Wert minimal. Nein, - Patanjali’s Yoga ist fiir jedermann
gedacht und in vielen Bereichen dem der ,YOGA DER BHAGAVAD-GITA" dhnlich.
Patanjali’s YOGA-SUTRAS und die GITA sind Universale Schriften, die sich mit der
Wissenschaft des Lebens und der Wirklichkeit befassen, wobei nichts und
niemand aufderhalb seines Blickfeldes verbleibt. Dieses Yoga ist eine, flir das
praktische Leben gedachte, allumfassende Wissenschaft. Diese YOGA-SUTRAS
sind unschatzbare Lehrsatze. Nicht nur die indische Kultur, sondern die ganze
Menschheit ist Patanjali fiir sein grofdziigiges Geschenk in Form dieser
bemerkenswerten Wissenschaft, die dazu bestimmt ist, dem Menschen seine
Gottliche Heimat, seine vergessene Identitit wiedergewinnen zu lassen, zu Dank
verpflichtet.



Auf den folgenden Seiten erlautert Swami Krishnananda die YOGA-SUTRAS
von Patanjali in einer erfrischend neuen Anndherung an das Thema, wobei auf
den Verweis von Sanskrit als Sprache und auf die Sutras-Texte verzichtet wurde,
um den meisten Lesern Unannehmlichkeiten beim Umgang mit den Original-
Sutras in Sanskrit zu ersparen, was mit dem Griechischen oder Latein
vergleichbar ist. Dadurch wird der Schiiler schrittweise von der einfachsten
Ausdrucksweise der gegenwartigen Beschaffenheit des Menschen bis hin zur
letztendlichen Stufe des hochst Erreichbaren gefiihrt. Uns ist nicht bekannt, ob es
eine ahnlich freie Erklarung zu Patanjali’s Yoga gibt, wie sie in den folgenden
Kapiteln vorzufinden ist. Was diese hier vorliegende Arbeit nebenbei
auszeichnet, ist die tiefe philosophische Anndherung an das gesamte Thema.
Swami Krishnananda, dessen Vorliebe der metaphysischen Philosophie gilt,
schrankt diesbezligliche Diskussionen auf ein Minimum ein. Fragen erortert und
fiihrt er nur in einem, dem YOGA-Ubenden angemessenen Umfang aus. Das
Hauptaugenmerk richtet sich von Anfang bis Ende auf die spirituelle Praxis, die
spirituelle Disziplin, die Ausbildung des Einzelnen und dessen solide spirituelle
Entwicklung bis hin zum Erreichen der ganzheitlichen Vollkommenheit. Nach der
Lektiire dieses Buches, wird der Leser auf ganz natiirliche Weise nachempfinden
konnen, dass all die feinen Unterschiede zwischen Yoga, Vedanta und anderen
philosophischen Systemen nebensachlich sind, und dass der Kern der
Spiritualitdt im aktuellen Erleben des eigenen Lebens liegt. Swami Sivananda, der
grofde Meister, betrachtete Spiritualitit immer als eine Angelegenheit direkter
und praktischer Erfahrung. ,Ein Gramm Praxis ist besser als Tonnen der
Theorie®, ist ein beliebter und praktizierter Wahlspruch Swami Sivanandas, den
sich auch Swami Krishnananda, sein bertthmter Schiiler, zu eigen gemacht hat.

Das vorliegende Buch ist das Ergebnis einer Reihe von unvorbereiteten
Vortragen, die Swamiji vor der vierten Ausbildungsgruppe wahrend des
dreimonatigen Yogakurses in der Yoga Vedanta Akademie der DIVINE LIFE
SOCIETY gehalten hat. Die wortliche Ubertragung der aufgezeichneten Vortrige
ist weitgehend erhalten geblieben, um den innewohnenden freien Fluss von
Samiji’s Vortragen unbeeintrachtigt beizubehalten.

Die bisherigen Vortragsreihen von Swamiji Krishnananda an die erste und
zweite Ausbildungsgruppe sind bereits durch die D.L.S. unter den Buchtiteln
,Eine Einfiihrung in die YOGA-Philosohie“, und ,Die Philosophie der Bhagavad-
Gita“ herausgegeben worden. Das vorliegende Buch moge von den spirituellen
Suchern mit dem gleichen Eifer, wie die friitheren Ausgaben, aufgenommen
werden.

Die DIVINE LIFE SOCIETY ist Shri N. ANANTHANARAYAN, einer gebildeten
und stillen Seele auf dem Yogapfad, fiir seine grofde Sorgfalt bei der Drucklegung
des Manuskriptes zu diesem Buch sehr zu Dank verpflichtet, - ohne dessen
liebevolle Arbeit diese Veroffentlichung niemals zustande gekommen ware.

THE DIVINE LIFE SOCIETY



1. Kapitel
GOTT, MENSCH UND UNIVERSUM

Wahrend die Menschen im allgemeinen weltweit mit dem Wort ,YOGA" vertraut
sind, diirfte es dennoch eine Vielzahl von Ideen und Definitionen dazu geben, was
in einem Spruch zum Ausdruck kommt, in dem es heif3t, dass ,unter jedem Hut
eine eigene Welt versteckt ist”. Jede Person hat ihre eigene Vorstellung beziiglich
LYOGA“, - manchmal uberbetont, manchmal unterschatzt, manchmal
missverstanden und haufig bewusst aus egoistischen Grinden oder
eigenslichtigen Motiven fehlgedeutet. Spirituelle Sucher sollten das, was sie als
‘Vollkommenheit’ bezeichnen, sorgfiltig behandeln und diese Angelegenheit
weder als ein soziologisches Problem noch als etwas betrachten, dass ihren
Wohlstand oder Ruhm und Ehre vermehrt. Yoga ist etwas, was von allen
geschatzt wird. Nichts aufder Yoga kann einem Menschen mehr bedeuten,
vorausgesetzt er weif3, was damit gemeint ist. Yoga ist nicht nur ein Gegenstand
fir irgendwelche Studien, die man, wie in einem College, zum Zweck fiir einen
Abschluss auswahlt, sondern es ist ein System, an das wir unser personliches,
praktisches und tagliches Leben kunstfertig anpassen, und durch das wir uns
selbst viel ndher an jenes grofde Ideal allen Lebens begeben sollten, als dies
heutzutage der Fall ist.

Was ist Yoga?

Es gibt eine oberflachliche Definition fiir Yoga im Sinne von ,Vereinigung®, - eine
Beschreibung aus dem Handgelenk, die allen vertraut ist. Doch es ist nicht leicht
zu verstehen, was mit ,Vereinigung“ gemeint ist, und wer vereinigt sich mit was?
Und wofiir ist diese ,Vereinigung“ tiberhaupt? - dies ist auch ein Zweifel, der sich
in unser Denken einschleicht. Es mag zunidchst nicht klar sein, wozu die
Gegenstande, in dieser als Yoga bezeichneten Vereinigung, vereinigt werden
sollten. Warum sollte man sich um diese Vereinigung bemiihen? Was ist der
Zweck und was ist das Geheimnis dahinter? All diese psychologischen
Schwierigkeiten mogen sich ergeben und miissen gleich zu Anfang geklart
werden.

Das Yogasystem ist eine Praxis, die nichts weiter als eine Lebensfiihrung in
unseren taglichen Begebenheiten angesichts natiirlicher Angelegenheiten bein-
haltet, oder, anders ausgedriickt, eine Lebensfiihrung im Lichte der strukturellen
Bedingungen des Universums. Wir kdnnen uns nicht der Natur entgegenstellen,
denn wir sind in der Welt und nicht auf3erhalb von ihr. Von hier aus erwartet das
System oder Gesetz von uns, - das hinter der Welt oder dem Universum wirkt, -
dass wir dieses Hochste Gesetz in der Welt oder des Universums respektieren,
und jeder, der sich dem Urheber des Gesetzes gegeniiber taub und unnachgiebig
verhalt, wiirde durch ein eigenstandiges Wirken des universalen Regelwerkes
der Gesetze bestraft werden. Das System des Universums ist so eigenstandig und
unmittelbar, dass kein zusatzlich unabhangig Handelnder erforderlich ist. Man



kann hier durchaus sagen, dass das Universum wie ein grofdes Computersystem
funktioniert, das in eigener Ubereinstimmung handelt. Reaktion wird
automatisch zu Aktion, ohne dass irgendjemand diese Maschine bedient. Aktion
und Reaktion sind gleich und gegensatzlich, was jedem auch aus Physik und
Mathematik bekannt ist. Der Grund dafiir liegt in der Anordnung der Dinge, die
wir das Universum nennen, wobei wir nicht vergessen sollten, dass wir uns nicht
aufderhalb des Universums befinden. Wir befinden uns weder aufderhalb der
menschlichen Gesellschaft, noch aufderhalb der Welt, des Planeten Erde oder
dieses astronomischen Kosmos. Insoweit, wie wir untrennbar mit dieser riesigen
Atmosphare verbunden sind, - bekannt als menschliche Gesellschaft, die Welt, -
sollten wir uns in Ubereinstimmung mit der Arbeitsweise dieser Atmosphire
verhalten. Somit konnte man sagen, dass Yoga jenes notwendige Verhalten der
Personlichkeit oder der Individualitat darstellt, das den Anforderungen des
Universellen Gesetzes treu bleibt. Haufig schatzen wir aufgrund dessen, dass wir
iber ein unzureichendes Wissen tuber die Arbeitsweise des Universums
verfiigen, unsere Lebensaussichten falsch ein, beurteilen die Dinge nicht richtig
und verhalten uns in der Gesellschaft nicht richtig, und darum kennen wir auch
nicht unsere wirkliche Beziehung zum Universum. Aus dieser Unwissenheit
heraus, kann unsere Lebensfiihrung von den Anforderungen der Gesetze und
Regeln des Universums abweichen.

Wissen sollte der Praxis vorausgehen

Von uns als Yogaschiiler wird zuallererst nicht der plotzliche Sprung in be-
stimmte praktische Techniken erwartet, denn die Praxis ist nur eine notwendige
Konsequenz aus dem Wissen oder der Einsicht in die Struktur der Dinge. Wo es
an Wissen mangelt, kann die Praxis scheitern, deshalb wird in philosophischen
Kreisen darauf hingewiesen, dass die Ethik auf der Metaphysik beruht. Mit Ethik
ist hier etwas Praktisches gemeint, und nicht notwendigerweise etwas, was als
gesellschaftliche Moral oder personliches Verhalten im tblichen Sinne zu
verstehen ist. Philosophisch betrachtet, ist Ethik eine Art von praktischer
Anforderung an den individuellen Teil im Lichte der kosmischen Struktur. Das
Wissen iiber diese Kosmosstruktur kann man als Metaphysik bezeichnen; daraus
ergibt sich automatisch Ethik, als ein Bedarf flir unser natiirliches Verhalten.
Yoga ist somit in diesem allgemeinen Sinne ein Teil von Ethik. Bevor wir den
praktischen Aspekt von Yoga kennen lernen, ware es vorteilhaft zu wissen, wie
diese Praxis iiberhaupt in der Natur entsteht. Wir haben schon haufig davon
gehort, dass Yoga auf Samkhya aufbaut, was mit anderen Worten bedeutet, dass
Ethik auf Metaphysik, und dass Handlung auf Wissen aufbaut. Solange wir nicht
wissen, wie, wohin und warum wir uns bewegen, solange kénnen wir uns keinen
Zentimeter fortbewegen. Bevor wir einen Schritt in irgendeine Richtung machen,
sei es im Yoga oder irgendwo anders hin, miissen diese Fragen fiir unseren
Verstand klar sein.

Samkhya ist ein allgemeiner technischer Begriff aus der alten
Philosophiensprache Indiens, der fiir das ‘Wissen der Wirklichkeit’ unter



Einbeziehung des allgemeinen strukturellen Aufbaus der Dinge steht. Woraus
besteht die Welt? Was verstehen wir unter dem Universum, und welche Stellung
nehmen wir ein? Wenn wir unsere Stellung im Umfeld der Dinge kennen wiirden,
wiissten wir, was wir unter den gegebenen Umstdnden zu tun hétten, und
niemand brauchte uns zur Yogapraxis anzuhalten. Wir wiissten selbst, dass sie
aufgrund der jeweiligen Umstdnde notwendig ist. Niemand brauchte uns zu
sagen, dass wir Nahrung zu uns nehmen sollten, denn der Hunger selbst wird uns
zum Essen auffordern. Ein besonderer Umstand, der uns verstandesmafdig klar
ist, wird uns auch gleichzeitig mitteilen, was wir in der gegebenen Situation tun
sollten. Auf diese Weise ware das andauernde, den Menschen mit - praktiziert
Yoga - in den Ohren zu liegen, nicht notwendig. Was ist erforderlich, um die
Menschen Uber unsere natiirlichen Lebensumstiande aufzuklaren?

Samkhya - die Weisheit des Lebens

Die Menschen sind unwissend; dies ist die Hauptkrankheit der Menschheit. Die
Unwissenheit ist zu einer Art Gliickseligkeit geworden, denn sie vermittelt ein
falsches Gefiihl von Zufriedenheit, die zu der Uberzeugung verleitet, dass alles in
Ordnung sei und nirgendwo etwas Falsches wdre. Erziehung ist fir die
Menschheit dringend notwendig. Es mangelt uns nicht so sehr an Geld, Gebauden
oder Landereien, wie an Erziehung. Wir mogen von unserer Bildung iiberzeugt
sein, doch unsere Ausbildung hilft uns, durch eine Art von téiglicher Anpassung,
mit den Dingen irgendwie umzugehen. Das Wissen iiber ‘den Umgang mit den
Dingen’ ist nicht mit der Weisheit des Lebens vergleichbar. Diese Weisheit des
Lebens wird als Samkhya bezeichnet. Vielleicht haben wir den Eindruck, dass
Samkhya eine Art von Doktrin ist, die durch einen altberiihmten Weisen - Kapila
genannt - in einer Serie von Aphorismen - Sutras genannt - verkiindet wurden,
und die zusammengefasst eines der wohlbekannten Philosophiesysteme Indiens
bilden. Dies mag zutreffen. Auf Samkhya trifft es natiirlich zu. Doch ist es nicht
notwendig, Samkhya allein in diesem eingeschrankten Sinne zu betrachten,
obgleich Samkhya von dem Heiligen Kapila auch als System verkiindet wurde.
Mit dem Wort Samkhya werden beispielsweise nicht nur Schriften bezeichnet,
die zum traditionellem System gehoren, sondern auch andere Schriften
aufderhalb dieses Systems. Es ist auch in Texten zu finden, die - so sagt man - vor
der Zeit des von Kapila verkiindeten Systems liegen. Das Wort kommt in der
Manu Smriti, Mahabharata und in der Bhagavad Gita vor, wo der Begriff Samkhya
in einem weiteren Sinne und nicht nur in der eingeschrankten Bedeutung, wie
vielleicht in Verbindung mit dem klassischen System bei Kapila, angewendet
wird. Die Samkhya Kapilas ist eine messerscharfe Prozedur zur Definition von
Dingen, gemafd der Vision, die die Weisen unter den Bedingungen seiner Zeit
vorangetrieben haben muss.

Unser Interesse ist jedoch mehr von praktischer und weniger von
theoretischer Natur. Wir sind mehr mit einem guten, besseren Leben beschiftigt,
als mit der Kenntnis vieler Dinge. Es ist im Augenblick nicht erforderlich, in die
Tiefe der Techniken der metaphysischen Samkhya hineinzugehen. Wir konnen



gut verstehen, dass es um das Wissen der Dinge als solches geht, und wie wir die
Dinge in logischer Konsequenz, durch die Verwicklung unserer eigenen
Erfahrungen, sehen wollen. Was uns als Philosophie bekannt ist, ist lediglich eine
Verwicklung, die unmittelbar der Beobachtung unserer tatsachlichen Erfahrung
folgt. Wenn wir geniigend Zeit und Geduld aufbringen, um tief liber unsere
taglichen Erfahrungen nachzudenken, werden wir erkennen, dass sich etwas
unterhalb des oberflachlichen Lebens bewegt, was man Erfahrung nennt. Im
allgemeinen werden wir durch die tdglichen Aktivititen hin- und
hergeworfen, wodurch wir, beziiglich unseres taglichen Lebens, weder die Zeit
noch die Fahigkeit haben, zwischen den Zeilen zu lesen. Das allgemeine Bild des
Universums, das uns durch die alten Meister tiberliefert wurde, scheint eine
grofde Familie integrierter Inhalte zu sein. Das Universum ist voller Biirger und
Bewohner, - nicht notwendiger Weise lebende Wesen wie wir -, doch sind es
andere Elemente, die wir von unserem Standpunkt aus, als ‘nicht-lebendig’ und
leblos betrachten mogen. Die grofden Yogaschriften weisen auf ein weit grofieres
Universum hin, als mit blof3em Auge sichtbar ist. Das Universum ist nicht nur das,
was wir sehen, obwohl es auch dies einschliefd3t. Wenn wir zum Himmel und
ringsherum schauen, sehen wir Dinge, die zum physischen Universum gehoren,
wo sich das Sonnensystem mit Sonne, Mond und Sternen, und der weite Raum
befinden, die fiir normale Sinneswahrnehmungen unerreichbar sind. Wir sehen
um uns herum viele Dinge, - Menschen, Tiere, Pflanzen, Hiligel usw.

Das Universum und unser Platz in ihm

Die indische Vision ist tiefer in das Universum eingedrungen, als es mit blofdem
Auge moglich ist, und hat die Wahrheit - als Stufen oder Ebenen der Offenbarung
- verkiindet, was als Universum bekannt ist. Man kann die uns umgebende
physikalische Struktur als eine Ebene von einer besonderen ‘Seinsdichte’
ansehen, was jedoch nicht heifdt, dass es mehrere Universen gibt, sondern nur,
dass es mehrere Abstufungen oder Ebenen verschiedener ‘Seinsdichten’ gibt,
wodurch das Universum sich selbst offenbart, um sich selbst durch seine
abgestufte Anordnung zu erfahren. Diese Ebenen, diese abgestuften Seinsdichten
werden Lokas genannt - Bhu-Loka, Bhuvar-Loka, Svar-Loka, Mahar-Loka, Jana-
loka, Tapo-Loka und Satya-Loka. Man nimmt an, dass sich diese Ebenen oberhalb
der physikalischen Ebene, der wir angehoéren, und aufderhalb der normalen
Wahrnehmung befinden, dass sie fiir das Auge unsichtbar sind, so dass man nicht
einmal gedanklich erfassen kann, was sie sein konnten. Man hat uns tiberliefert,
dass es Ebenen unterhalb der Erde, der physikalischen Ebene gibt, und diese sind
als Atala, Vitala, Sutala, Talatala, Mahatala, Rasatala und Patala bekannt. Es gibt
ungefdhr vierzehn Ebenen; es kénnen aber auch noch mehr sein. Dies sind im
groflen und ganzen die Stufen, die sich die friheren Seher als Ebenen der
Erfahrungen vergegenwartigten, und die man auf dem Wege der
Selbstverwirklichung durchschreiten muss. Diese Ebenen der Existenz oder
Lokal sind die Stufen, die jedermann durchschreiten muss, wobei wir
moglicherweise bereits einige Ebenen durchschritten haben. Wir sollten es als
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Gnade ansehen, dass wir auf die physische Ebene gekommen sind, wobei wir
liber die niedrigeren Stufen durch zahllose Erfahrungen und Geburten
aufgestiegen sind. Die Wissenschaft der Biologie und Physik bestehen begierig
auf das, was als Evolution des Lebens bezeichnet wird, und zwar eine Bewegung
von der Materie hin zum Leben und dem Verstand, und weiter zum Intellekt oder
zu menschlicher Vernunft, wo wir uns heute befinden. Dies ist in gewisser Weise
der Doktrin der Erfahrungsebenen ahnlich. Wir befinden uns auf einer
menschlichen Ebene, wobei dies nicht bedeutet, dass das menschliche Universum
das ganze Universum ausmacht, denn es gibt niedrigere und auch hohere
Ebenen. Darum ist es notwendig, sich vom Zustand des Menschen aus
weiterzuentwickeln; und viele bemiihen sich darum, ‘Ubermenschen’ zu werden.

Der Begriff ‘Ubermensch’ bezeichnet die Moglichkeiten, die vor uns liegen,
und die sich jenseits unseres gegenwartigen Erfahrungszustandes befinden.
Wenn wir mit allem unzufrieden sind, ist es uns nicht moglich, hier zu verweilen,
denn dies ist nicht unser standiges Zuhause. Die Erde ist nicht unsere Heimat,
denn wir sind auf dem Weg uns weiterzuentwickeln. Da wir bereits von
niedrigeren Ebenen zur menschlichen Ebene gekommen sind, miissen wir uns zu
den fortgeschritteneren, feineren und durchdringenderen Ebenen hin
entwickeln, - den Ebenen der Engel, Gotter, Himmelswesen usw.. Wir haben
davon in den Schriften gehort. In den Taittiriya Upanishaden wird beispielsweise
auf jene Erfahrungen hingewiesen, dass iiber dem Menschen die Pitris stehen,
und sich tiber den Pitris die Gandharvas befinden. Dann gibt da noch die Devas,
oder die Gotter, die Engel, dann Indra, den Regenten der Engel, dann den Guru
oder Lehrer der Gotter, Brihaspati genannt, die grofie Quelle der Weisheit.
Jenseits dieser Stufe befindet sich der Schopfer. Solche Einzelheiten von der
Existenz hoherer Erfahrungsreiche, stehen nicht nur in den Schriften Indiens zur
Verfligung, sondern sind auch in den Schriften anderer Landern zu finden. Auf
diese Weise konnen wir uns vorstellen, welche Stellung wir hier einnehmen. Wir
konnen in dieser Welt nicht gliicklich sein. Dies ist sicher, denn Gliickseligkeit ist
nichts weiter, als die automatische Folge vom Erreichen der Vollkommenbheit. Je
mehr wir uns der Vollkommenheit ndhern, desto gliicklicher werden wir. Und im
Lichte dieser kleinen Analyse in den Upanishaden, scheinen wir weit von der
Vollkommenheit entfernt zu sein. Wir konnen solange nicht gliicklich sein, wie
wir durch die verschiedenen Ebenen, die sich iiber dieser physischen
menschlichen Ebene befinden, fortschreiten miissen. Nichts kann uns zufrieden
stellen: Nicht der Besitz der ganzen Welt, nicht die Eroberung dieser ganzen Erde
kann uns aus nahe liegenden Griinden, die jedem klar sind, zufrieden stellen. Wir
konnen hier keine Zufriedenheit erreichen, denn wir koénnen hier nicht
vollkommen werden. Wir konnen hier nicht vollkommen sein, denn wir haben
die Stufen der Evolution nicht vollendet, da wir uns noch auf einer niedrigeren
Ebene befinden.
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Der Evolutionsprozess

Diese Uberlegungen haben etwas mit dem Wissen iiber die Struktur der Dinge
(Samkhya) zu tun. Dieses Wissen - Samkhya - mdchte uns die heutige Situation
ein bisschen vergegenwartigen, damit wir uns um unsere Zukunft Gedanken
machen und iiberlegen, was wir unter diesen Umstidnden hier unternehmen
konnen, um unsere Aufwartsbewegung zu verbessern oder hoher zu steigen.
Wenn Yoga bedeutet: ‘Die Bemiihung, um sich in hohere Lebensbereiche bis hin
zum Erreichen der letztendlichen Vollkommenheit zu entwickeln’, was allein
vollkommen zufrieden stellen kann, - warum sollte man diese Yogapraxis nicht
aufnehmen? Wenn das so ist, - wer auf Erden kann der Yogapraxis vorauseilen? -
Und warum sollte uns irgendjemand zu Yoga auffordern? Wenn dies jedem klar
wie das Tageslicht ist, wird eines Tages das Wissen tiber die Struktur der Dinge
erreicht.

Das Bediirfnis Yoga zu praktizieren ist wichtiger, als die Yogapraxis selbst.
Das Bediirfnis steht an erster Stelle und die Yogapraxis folgt danach. Warum
sollten wir Yoga praktizieren, wenn wir iiberhaupt keine Notwendigkeit
verspliren? Wir verspliren deshalb keine Notwendigkeit, weil wir unwissend
sind. Wir leben in einem Paradies der Narren, unter dem Eindruck, alles ware in
Ordnung, wobei tatsachlich alles vollig verkehrt ist. Das Universum bewegt sich
rasend schnell, wie ein Expresszug auf seine Bestimmung zu, und wir sitzen wie
versiegelt in diesem Fahrzeug, in diesem sich bewegenden Expresszug. Wir
konnen nicht einfach stehen bleiben, sondern wir missen uns mit diesem
Expresszug - Universum - fortbewegen, denn wir befinden uns in ihm; wir
befinden uns in dem sich bewegenden Universum, und wir miissen uns mit ihm
fortbewegen. Auf diese Weise sind wir nicht die stabilen, unabhdngig isolierten
Wesen, als die wir uns selbst sehen. Wir sind nicht die von uns selbst
identifizierten Individualititen, sondern vielmehr Teil eines Prozesses; ein
Bindel von Bewegungen. Aus diesem Grunde konnen wir keine stabilen,
selbstidentifizierten Unteilbarkeiten in einem sich entwickelnden Universum
sein. Darum haben grofde Denker, wie Buddha, unermiidlich erzahlt, dass man
aus einem Fluss nicht unmittelbar nacheinander dasselbe Wasser schopfen
konnen, denn in jeder Sekunde beriihrt man neues Wasser in einem flief3enden
Gewdsser. Wenn man auf dhnliche Weise seinen eigenen Korper beriihrt, so
beriihrt man moglicherweise nach wenigen Minuten etwas anderes. Er ist nicht
mehr derselbe, der er noch vor wenigen Minuten zu sein schien. Wenn sich ein
Zug fortbewegt, sieht man in jedem Augenblick neue Objekte, denn man passiert
Gegenden, die vorher noch nicht beriihrt wurden.

Das Universum bewegt sich, und diese unvermeidliche Bewegung des
Universums wird Evolution genannt. Es macht keinen Unterschied, ob diese
Evolution nun von Darwin, Lamarck oder den Upanishaden beschrieben wurde
oder nicht. ‘Evolution’ ist ein anderer Name fiir das Bediirfnis, sich vom
Endlichen hin zum Unendlichen zu bewegen. Niemand kann mit sich selbst
zufrieden sein. Niemand mag weder irgendwelche Beschriankungen noch
Knechtschaften. Wir lehnen dies von ganzem Herzen ab. Niemand will
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irgendwelche Beschrankungen von aufien auferlegen lassen. Dies ist der Grund
fir unsere Freiheitsbemiihungen, denn jeder fiihlt sich auf jede erdenkliche
Weise begrenzt. Die eigene Existenz ist durch die Menschen in der Welt draufsen
begrenzt, und durch Politik und Gesellschaft gibt es weitere Begrenzungen, tiber
die niemand gliicklich ist, denn wer mag schon begrenzt, eingeschrankt oder wie
im Gefangnis eingesperrt sein? Jeder mdchte frei wie ein Vogel sein. Jeder mochte
bei allem selbst etwas zu sagen haben, doch ist das in dieser Welt unmaoglich. Die
wirkliche Freiheit, nach der die Seele verlangt, ist in dieser endlichen Welt
endlicher Individualitaten und begrenzter Muster unerreichbar.

Wir sind viel zu sehr in psychologische und rationale Vorurteile verstrickt.
Gerade hier, wo es intellektuelle und rationale Vorurteile gibt, haben wir
eigentlich gefiihlsmafdige und sentimentale Vorurteile. Obwohl die Vorurteile
sehr verniinftig erscheinen, so konnen sie doch eine Selbstbehauptung sein. Die
Vorurteile scheinen verniinftig, da Verstand und Vernunft zu dieser Denkweise
verschweifdt sind, die von einem gelehrten Englander, Francis Bacon, als ,Idole
von Befangenheit“ und als ,Idole verschiedener anderer Typisierungen®
bezeichnet werden, womit er alle Vorurteile und alle stereotypen
Gedankenbewegungen meint, in die wir von Kindheit an hineingeboren wurden.
Unsere Eltern haben uns etwas erzahlt, unsere Lehrer und Professoren haben
uns etwas anderes erzahlt. Die Gesellschaft hat uns noch etwas anderes erzahlt.
Wir sind in einem bestimmten Land mit seinen Eigenheiten, Denkweisen und
seinen Ideologien, nach denen sich alles richtet, geboren worden. Auf diese Weise
werden wir von Kindheit an beeinflusst. Um Yoga zu praktizieren, miissen wir
uns von den herkémmlichen Vorbedingungen l6sen, denn jeder vorbelastete
Verstand ist flir diese Praxis ungeeignet. Wir sollten uns von all diesen
Vorbedingungen und Vorstellungen l6sen, sei es, dieser oder jener oder die und
die Person zu sein, jener Religion - dem Hinduismus, Christentum oder Islam, -
anzugehoren, sei es Monch oder Familienvater zu sein, oder sei es sogar Mann
oder Frau zu sein. Dieses sind schwerwiegende Vorurteile, die nicht so leicht
wegzuwischen sind, denn sie sind ein Teil von uns und Bestandteil unseres
Bewusstseins. Existenz ist dasselbe wie Bewusstsein, und unsere durch
Vorurteile belastete Existenz ist mit dem Bewusstsein eins geworden, so dass wir
nicht einmal erkennen konnen, dass unser Denken durch Vorurteile beeinflusst
ist. Alles scheint in Ordnung, und unsere Ideen und Ideologien scheinen
fleckenlos zu sein. Darum wurde uns immer wieder erzahlt, dass wir auf diesem
Wege einen Lehrer benotigen.

Der Geist ist in verschiedene angeborene Merkmale verstrickt, die nicht
notwendigerweise mit der Natur der Dinge vereinbar sind. Dieses Universum,
diese Welt, diese grofe Atmosphdre um uns herum, besteht nicht aus
Einzelteilen oder isolierten Einheiten, die nicht miteinander verbunden sind.
‘Universum’ ist ein passendes Wort, um diese Atmosphare zu beschreiben. Es ist
alles andere als ein Chaos, denn ein Chaos ist ein konfuses Durcheinander von
Einzelteilen, die ihren eigenen Weg gehen, ihre eigene Richtung bestimmen und
vollkommen unabhdngig voneinander sind. Das Wort ‘Universum’ bezeichnet
hingegen eine Anordnung der Dinge und die Ordnung in ihrer Anordnung, wobei
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die Einzelteile nicht nur durch die dufderen Bedingungen, sondern auch durch die
inneren Beziehungen gekennzeichnet sind. Die Definition von dem, was innere
Beziehung bedeutet, die sich von der dufderen unterscheidet, kann anhand eines
Beispiels veranschaulicht werden: Die Parlamentarier eines Landerparlamentes
haben eine Beziehung zueinander, denn sie bilden eine korperliche Einheit (Insti-
tution), bekannt als Parlament. Die Parlamentarier haben solange eine ganz
normale Beziehung zueinander, bis eines Tages die Beziehung dieses
konstituierten Parlamentes durch politische Machenschaften, die jedem bekannt
sind, zerbricht. Somit gibt es keine wirklich innere Beziehung der Parlamentarier
zueinander, denn ein Parlamentarier kann seinen Sitz im Parlament aufgeben.
Selbst wenn er als Mitglied dieses Hauses fungiert, so hat er dennoch keine
innere Beziehung zu irgendjemanden. Er ist unabhdngig. Hier an dieser Stelle ist
die Beziehung aller Parlamentarier nur aufderlich. Eine innere Verbindung ist
eine unantastbare (heilige) Verbindung, wohingegen eine aufiere Beziehung -
falls notwendig - abgebrochen werden kann.

Unsere Beziehung zum Universum entspricht nicht der Beziehung von
Mitgliedern zu einem Parlament oder Mitgliedern zu korperlichen Institutionen.
Unsere Beziehung zum Universum ist innerlich, unantastbar, unerbittlich und
ewig; sie ist unsterblich. Wir sind fiir immer und ewig mit dem Universum
verbunden und konnen diese Beziehung niemals beenden. Wir mogen die
korperlichen Gliedmafden als unantastbar zum Koérper gehorig betrachten, doch
selbst diese organische Verbindung der Gliedmafden zum Korper ist von
untergeordneter Bedeutung. Dies ist deshalb so, weil man sich von einem
Korperteil trennen kann. Wir kdnnen einen Arm abtrennen oder irgendein
anderer Korperteil kann amputiert werden, und die Beziehung dazu wird
aufhoren, doch wir kdnnen unter keinen Umstdanden von unserer Beziehung zur
Welt oder zum Universum getrennt werden. Eine Trennung ist hier nicht
moglich. Es ist unter gar keinen Umstidnden irgendeine Art von Auflésung der
Beziehung des Einzelnen oder des Individuums zum weitem Universum maoglich.
Wir sind seit Urzeiten hiermit verbunden, und bevor wir uns von niederen
Ebenen auf die menschliche Ebene erhoben haben, existierten wir bereits in
diesem Evolutionssystem. Die friihere Existenz des Einzelnen in anderen
Korpern oder Spezies wird automatisch durch die Tatsache der Evolution selbst
belegt, und diese Tatsache ist Beweis dafiir, dass es eine Nachfolgeexistenz des
Individuums gibt.

Die Evolution ist eine Tatsache, und die Menschheitsebene ist sicherlich nicht
der Hohepunkt des Evolutionsprozesses. Falls es eine Evolution von einer
niederen Ebene zur gegenwartigen Ebene gegeben hat, dann muss es auch eine
Entwicklung von der gegenwartigen zu hoheren Ebenen geben. Wir existierten
seit Jahrhunderten und seit Ewigkeiten, und wir werden auch fortfahren, weitere
Ewigkeiten zu existieren, denn wir sind ewige Einheiten dieser grof3en Struktur,
Universum genannt. Wir sind liberhaupt keine Birger dieser Welt und sind
weder Einwohner von Orissa noch von Madras. Was es doch fiir kleinliche,
kiimmerliche Gedanken in den Kopfen der Menschen gibt! Ich bin ein
Maharashtraner, Punjabi, Tamile oder Keralaner usw.! Wie weit sind wir
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heruntergekommen! Wie beschamend ist unsere Existenz, wenn wir diese
Kleinigkeit der Identifikation anmerken! In Wirklichkeit scheinen wir zu einer
grofden Struktur, einem Universum, zu gehoren, das sich hinter uns und vor uns
und alle Seinsbereiche durchdringt. Selbst, wenn wir versuchen, diese Struktur
gedanklich zu erfassen, sind wir immer wieder aufs Neue konsterniert. Wir
schauen uns nach allen Seiten um und versuchen uns auszumalen, wo wir
eigentlich stehen. ,Bin ich von dieser Welt? Bin ich in dieser Welt? Bin ich
tiberhaupt in einer Welt oder bin ich irgendwo anders?” - Angesichts dieser
Fragen ist man geschockt; man ist sprachlos. Man ist derart verwundert und
konsterniert tiber diese kleine Einsicht in die Natur des Universums und seiner
eigenen Beziehung zu ihm. Dies ist nun eine kleine Beschreibung tliber die
Struktur der Dinge oder der Natur des Universums, was als ein Vorwort oder
eine Einfiihrung zu weiteren Einzelheiten betrachtet werden kann, die wir von
dem Universum wissen miissen.

Purusha und Prakriti - die Natur von der urspriinglichen
Spaltung in Brahman

Es stimmt, dass sich diese grofée Struktur des Universums von unserem
Standpunkt aus so weit ausdehnt, dass es sich von den niederen Ebenen bis zu
den hoheren Entwicklungsebenen erstreckt. Doch gibt es Einzelheiten im
Zusammenhang mit der von uns durchgefiihrten Analyse, von denen wir
Kenntnis haben sollten, damit kein Zweifel tiber die Yogapraxis zurtickbleibt.
Bevor wir mit der Yogapraxis beginnen, sollten wir frei von gedanklichen und
emotionalen Spannungen sein. Diese beiden Spannungsarten sollten wie der
Teufel ausgemerzt werden. Gedankliche Zweifel und emotionale Spannungen
sind unsere grofdsten Hindernisse in unserem spirituellen Fortschritt. Alle Zweifel
miissen entweder durch Studium der Schriften oder durch die Zuflucht zum Rat
eines Lehrers, oder beidem, geklart werden. Alle Religionen berichten davon,
dass dieses weite Universum einmal in seiner Natur eine riesige unteilbare und
undifferenzierte Masse war. Die Bibel, die Upanishaden, ja selbst die moderne
Wissenschaft, erzahlen praktisch dasselbe, ndmlich, dass das Universum eine
ungeteilte, nicht zu unterscheidende Masse von Materie war. Die Wissenschaft
spricht davon, dass es ein Atom war. Das Universum war urspriinglich ein Atom
und teilte sich in zwei oder vier Teile; - dann wurden es acht, sechzehn,
zweiunddreifdig, vierundsechzig, unendlich viele Millionen, undenkbar
mannigfaltig und zahlreich, wie zu heutiger Zeit. Dies ist alles, was uns die
moderne Physik erzahlen will. Am Anfang, sagt die Bibel, war die Welt (das
Wort). Dies ist die Verkilindigung der Upanishaden, der Veden und eigentlich aller
Schriften. Die Biologie erzdhlt uns, dass es urspriinglich eine Zelle gegeben hat.
Wir waren urspringlich eine einzelne Zelle, eine Monozelle oder ein Einzeller.
Und dieser Einzeller teilte sich zu einem Zweizeller und weiter zu einem
Vierzeller usw. Ich habe in Bombay einen bekannten Arzt getroffen, der mir
folgendes erzahlte: ,Swamiji, die medizinische Wissenschaft kommt heute zu
demselben Ergebnis, wie es die Upanishaden vor Tausenden von Jahren
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verkiindet haben. Das Universum hat mit einem einzigen unteilbaren Sein
begonnen, - auch wir sagen heutzutage dasselbe. Eine einzige individuelle
Einheit, ein kleiner Tropfen, oder vielleicht noch etwas kleiner als ein Tropfen,
oder ein wenig winziger als das, was man als Zelle bezeichnet, - das ist der
Ursprung des grofden Korpers menschlichen Seins.“ Und der Arzt erzahlte mir,
dass man mit einer genauen wissenschaftlichen Zelluntersuchung herausfinden
konne, wie lange ein Korper leben, welche Erfahrungen er durchmachen und
welche anderen Einzelheiten bis zu seinem Tode stattfinden wiirden. All diese
Dinge sind bereits in dieser kleinen Zelle entschieden worden. Und was haben
uns die Upanishaden aufderdem noch mitzuteilen! Der grofse Wille des Absoluten
Bewusstseins ist der entscheidende Faktor aller Individuen des Universums:
Selbst ein Sperling kann nicht ohne den Willen Gottes fallen; kein Blatt kann sich
ohne den Willen des Absoluten bewegen. Ohne die Erlaubnis des kosmischen
Gesetzes konnten wir nicht essen. Nun scheint dies die Ursache von allem zu
sein: Eine einzige unteilbare Einheit, die sich, wie die Meister erzahlt und die
Schriften verkiindet haben, aus irgendeinem Grunde geteilt hat. Sie hat sich nicht
wirklich selbst geteilt, denn, wenn aus ihr zwei, hunderte usw. wurden, so kann
daraus nicht wieder eine werden, und es giabe keine Moglichkeit, Gott zu
erreichen. Doch die wirkliche Moglichkeit Befreiung zu erlangen, und Gott in
diesem Augenblick zu erreichen, sollte ein angemessener Beweis dafiir sein, dass
es sich nicht um eine wirkliche Teilung handelt. Die Vedanta Philosophie geht
sogar davon aus, dass die Teilung im Traum stattfindet und selbst ein Teil der
Natur der Teilung ist. Es findet in der Traumwelt eine Teilung, eine Abanderung,
eine Vervielfdltigung in Individuen und Einzelteile statt, wobei dies nach der
Vedanta Philosophie nicht wirklich stattfindet, denn nach dem Erwachen, l6sen
sich die Einzelteile wieder in der Einheit unseres Geistes auf, so als hatten diese
Einzelteile niemals existiert, obwohl wir die Vielfalt gesehen haben. Hierin liegt
das unterscheidende Merkmal der Vedanta Philosophie, die sich von den anderen
Lehrmeinungen dadurch abhebt und ausdriicklich betont, dass es keine Chance
zur Befreiung von dem Individuellen gibe, wenn eine wirkliche Teilung in der
ursachlichen Einheit stattfinde, denn bei einer tatsachlichen Teilung ware das
geteilte Individuelle fiir immer von Gott getrennt.

Wire der Gedanke der Einheit nicht in unserem Geist eingepflanzt worden,
konnten wir nicht einmal diesen Gedanken fassen. Etwas Endliches, was wirklich
endlich ist, kann nicht an das Unendliche denken. Der Gedanke vom Unendlichen
kann sich nicht in einem endlichen Gehirn erheben, denn dies widerspricht sich.
Doch der Gedanke vom Unendlichen erhebt sich in unserem Verstand, und wir
schreien laut danach, die ‘Bande des Endlichen’ zu zerreifden, und eine
Endlosigkeit im horizontalen Sein ebenso wie im Qualitativen zu erreichen. Auf
diese Weise scheint es so zu sein, dass Gott, als ER die Welt erschaffen hatte,
nicht aufhorte zu sein. Er ist immer noch derselbe Gott, der ER war und auch in
Zukunft immer sein wird, denn Gott ist ewig. ER ist keine sich verdndernde
Substanz oder ein Objekt, das aufhort ER selbst zu sein, indem ER (von der
Ursache) zur Wirkung wird. Dies ist ein hoch komplizierter und interessanter
philosophischer Aspekt. Dieses Universum, das EINS war und EINS ist, erscheint
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als ein Vielfaches, doch dies geschieht nicht plétzlich, denn aus EINS wird
zundchst ‘Zwei’. Diese ‘Zweiteilung’ ist das, worauf man sich bei der Samkhya-
Philosophie mit Purusha und Prakriti, mit dem Bewusstsein und dessen Objekt
und mit dem innewohnenden Geist und der dufieren Welt bezieht. Es handelt
sich um die ursachliche Zweiteilung oder Teilung des SEINS, in den Seher und das
Gesehene, sowie in das Subjekt und das Objekt. Man kann sagen, aus EINS wird
Zwei. Es gibt einen Seinszustand, namlich ein SEIN-Bewufdtsein, welches selbst
vor der Teilung des EINEN in den Seher und dem Gesehenen lag. Wir miissen
unsere Vorstellungen weit ausdehnen, um zu fiihlen, was das fiir ein Zustand sein
konnte, denn der Bewusstseinszustand, in dem man sich selbst befindet, ist eine
Art Beschrankung des Absoluten. Der Zustand des Absoluten selbst, entspricht
nicht dem eigenen Selbstbewusstsein, - dem Gefiihl von ,Ich bin“ -, sondern es ist
etwas Transzendentales, was weit dariber hinausgeht. Erst danach kommt
dieser Zustand eines ,Ich bin - Gefiihls“, Aham Asmi, wie es die Upanishaden
ausdruicken. Nach diesem universalen Selbstbewusstsein kommt die Teilung des
EINEN in die so genannten ‘Zwei Wirklichkeiten’ des ‘Bewufdtseins und Sein
Objekt’, Purusha und Prakriti. Das klassische Samkhya-System spricht viel von
diesen zwei Prinzipien - Purusha und Prakriti. Es gibt nur diese beiden Dinge im
Universum, sonst nichts, - Bewusstsein und das, was Nichtbewusstsein ist. - Es
kann nichts weiter geben, als einen Wahrnehmenden und das Wahrgenommene.
Dies ist das klassische Samkhya-System, von dem in der praktischen Durch-
fiihrung angenommen wird, dass es sich um Yoga handelt.
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2. Kapitel

DIE TRENNUNG DES MENSCHEN VON GOTT

Die Yogastufen stehen offenkundig in direkter Verbindung mit den Stufen, die
den Abstieg der Seele von Gott markieren, was nun in umgekehrter Richtung zu
den Stufen des Aufstieg der Seele hin zu Gott oder der Absoluten Wirklichkeit
wird. Aus diesem Grunde sollten wir, bevor wir tatsachlich ernsthaft das Studium
der technischen Yogapraxis aufnehmen, den philosophischen Hintergrund der
Struktur des Universums und der Natur dieses Ab- und Aufstiegs beleuchten.

Die Dreifaltigkeit von Adhyatma, Adhibhuta und Adhidaiva

All unsere Erfahrungen in diesem Universum beruhen auf zwei Aspekten, nam-
lich Purusha und Prakriti, das Bewusstsein und die Materie bzw. das Sehende
und das Gesehene. In den Yogaschriften wird erzahlt, dass sich unsere
Erfahrungen auf das Sehende und das Gesehene griinden, was man im Sanskrit
Vyavaharika Satta nennt. Dieses bedeutet, dass es sich um eine empirische
Erfahrung handelt, die, obwohl sie fiir uns anwendbar (Vyavaharik) ist, und die
fur uns einzige zur Verfligung stehende Wirklichkeit zu sein scheint, doch nicht
der ganzen Wahrheit entspricht. Der Aspekt des Sehenden und der Aspekt des
Gesehenen, der Bewusstseinsaspekt und der Objektaspekt sowie der Purusha-
Aspekt und Prakriti-Aspekt werden in den alten Texten als Adhyatma und
Adhibhuta bezeichnet. Adhyatma ist das innerlich wahrnehmende, sehende
Bewusstsein, das der Individualitit des Sehenden innewohnt. Adhibhuta ist das
Universum der Objekte oder das, was als materielle Ausdehnung vor uns
erscheint. Das klassische Samkhya-System, das von Kapila verkiindet wurde,
beschrankt sich selbst auf diese beiden Kategorien Purusha und Prakriti, und
empfindet keine Notwendigkeit fiir etwas anderes. Doch nicht alle Yogatexte
stiitzen sich vollstdandig auf das von Kapila verkiindete Samkhya-System, denn in
anderen Schriften, wie in der Manu Smriti, der Mahabharata, der Bhagavad Gita
und den Upanishaden findet man Verdnderungen und weiterfithrende Verbes-
serungen dieses Samkhya-Konzeptes. Eine tiefergehende Analyse dieser
Tatsache von der bestehenden Purusha und der Prakriti, als den einzig
moglichen Wirklichkeiten in der Erfahrung, flihren insbesondere die
Upanishaden, aber auch die Bhagavad Gita, zu der Schlussfolgerung, dass es
notwendig ist, ein drittes Prinzip zu akzeptieren, das man als Adhidaiva oder das
libergeordnete Gottliche bezeichnet, und was Subjekt und Objekt sowie Purusha
und Prakriti transzendiert, denn die Verbindung zwischen dem Sehenden und
dem Gesehenen kann nicht nur mit dem Sehenden und dem Gesehenen erklart
werden. Das Subjekt bezieht sich selbst im Bewusstsein des Objektes auf das
Objekt und umgekehrt. Diese Beziehung ist aufgrund dessen, dass es zwei
isolierte Wirklichkeiten geben soll, - namlich das Sehende und das Gesehene -,
eine unverstandliche Annahme. Zwei voneinander abgegrenzte Prinzipien
konnen weder miteinander in Bertithrung kommen noch voneinander wissen. Die
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Moglichkeit der Wahrnehmung durch das innewohnende Bewusstsein von etwas,
das sich als Objekt aufierhalb befindet, kann nur durch die Gegenwart eines
‘Bindegliedes’ zwischen Subjekt und Objekt erklart werden, welches fiir unsere
eingeschrankte Sehfahigkeit unsichtbar ist. Doch die logische Schlussfolgerung
wiinscht sich die Gegenwart oder bedarf der Gegenwart eines solchen Prinzips,
denn ohne dieses Prinzip ware es unmoglich zu erklaren, wie wir uns der
Existenz der Welt tiberhaupt bewusst sind.

Wie kann jemand wissen, dass es etwas aufderhalb gibt, das von demjenigen,
der es als solches erblickt, vollkommen getrennt ist? Jene Dinge (Objekte) sind
von dem Sehenden nicht vollig getrennt, was wiederum besagt, dass es zwischen
dem Sehenden und dem Gesehenen eine Verbindung gibt, die beide, ndmlich den
Sehenden und das Gesehene, gleichermafien durchdringt. So betrachtet, gibt es
jenseits von Adhyatma und Adhibhuta, Adhidaiva. Das eine unendliche SEIN
(Adhidaiva) erscheint als zweiteilig, namlich wie Purusha und Prakriti, Adhyatma
und Adhibhuta oder wie Subjekt und Objekt, es bleibt aber dennoch wie eine
Einheit erhalten. Gott nimmt nicht die Gestalt der Welt an, so wie Milch zu Quark
wird, denn die zu Quark gewordene Milch kann nicht wieder zu Milch werden. Es
gibt keine innere Verwandlung des Absoluten SEINS in die Gestalt dieser Welt.
Wenn dies tatsachlich stattgefunden hatte, gdbe es keine Moglichkeit flir die Welt
zu Gott zuriickzukehren, so wie es keine Moglichkeit fiir den Quark gibt, wieder
zu Milch zu werden. Solch eine Verwandlung hat in Gott nicht stattgefunden, und
sie kann sich insoweit auch nicht ereignen, da das Absolute Bewusstsein
unteilbar ist, denn Unteilbares ist zu keiner Form wandelbar. Auf diese Weise
bleibt der Aspekt der Einheit, trotz seiner scheinbaren Teilung in das Sehende
und das Gesehene, Subjekt und Objekt, gewahrt. Damit versteckt sich hinter der
erfahrenen Vielheit die Einheit eines transzendentalen Prinzips, das anstelle der
Vielheit und der dualen Existenz besteht. Somit gibt es eine dreigeteilte
Schopfung tiber und oberhalb des dualen Schépfungskonzeptes, das wir vorher
behandelt hatten. Auf der einen Seite haben wir Adhibhuta, - das Universum -,
und auf der anderen Seite befindet sich Adhyatma, das Betrachtende, den
Betrachter des ganzen Universums; und jenseits dieser beiden, befindet sich das
transzendentale Bindeglied. Wir konnen es als das Gottliche bezeichnen; wir
mogen es ‘Devata’, Gott, Engel, Geist oder Kosmos nennen. Plato spricht
beispielsweise von einer Aufsichtfiihrenden Urform, die die Welt der Meinungen,
der Sinneswahrnehmungen und der geistigen Erkenntnis durchdringt. Zwei
Dinge kénnen nur dann miteinander in Verbindung treten, wenn ein drittes
Element bereits vorhanden ist. Dieses dritte Element wird von Plato als
‘Metaphysik’ bezeichnet. In der indischen Philosophensprache bezeichnen wir
dieses dritte Prinzip im allgemeinen als ‘Devata’ oder Gottlichkeit.

Im allgemeinen glauben die Leute, dass es in Indiens Religionen viele Gotter
gabe, was auf Vielgotterei hinweisen wirde. Dies ist eine vollige
Fehleinschatzung der philosophischen Grundlagen Indiens. Es gibt nicht viele
Gotter, sondern diese ‘vielen Gotter’ stellen die vielfachen Ebenen dar, in denen
sich das Absolute SEIN selbst offenbart, wobei ES sich in den unterschiedlichen
Abstufungen immer weiter verdichtet, immer grobstofflicher wird und immer
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weiter zu dem Zweck hinabsteigt, damit die Beziehung zwischen Subjekt und
Objekt gewahrt bleibt. Da es mehrere Abstufungsebenen gibt, scheint es viele
Gotter zu geben, doch sie alle stellen nur die verschiedenen Ebenen des einen
Absoluten verbindenden Prinzips dar. Mehrere Offenbarungsebenen von ein und
derselben Sache konnen nicht als viele betrachtet werden; darum gibt es auch
nicht viele Gotter. Dieser Irrtum von den vielen Gottern sollte ausgemerzt
werden. Es gibt nur EINEN Gott, und dieses aufsichtfithrende Prinzip ist Adhi
Devata, jene absolut lebenswichtige Wirklichkeit, ohne die keine Erfahrung
erklarbar ist.

Tanmatras - Die Grundbausteine der Schopfung

Die Yogaphilosophie erklart uns, dass man die Seite der Objekte als fiinf
zusammengesetzte feinstoffliche Krafte ansehen kann, die man Tanmatras nennt.
‘Tanmatras’ kommt aus dem Sanskrit, und man bezeichnet damit die
wesentlichen Bausteine aller Elemente dieser Welt. Genauso wie die elektrische
Energie nach der modernen Wissenschaft als der Grundbaustein aller
physikalischen Objekte betrachtet wird, so wird Tanmatras als das fundamental
Wesenhafte aller Objekte angesehen. Vielleicht konnen sie mit dem, was man
heutzutage als das elektrische Kontinuum des Kosmos bezeichnet, verglichen
werden. Noch einmal miissen wir uns daran erinnern, dass diese Einteilung in die
finf Ursprungskrafte nicht bedeutet, dass es flinf verschiedene Krafte gibt.
Ebenso wie die vielen ilibergeordneten gottlichen Prinzipien, die auf viele
Gottheiten hinweisen, lediglich eine Vielfalt der Erscheinungen der
Abstiegsebenen darstellen, so beruhen diese mannigfaltigen Erscheinungen der
finf Grundbausteine aller Dinge auf unseren flinf Sinnen, mit denen wir die
Objekte wahrnehmen. Entsprechend unserer Hoérfahigkeit, haben wir eine
Tanmatra des Klanges, Shabda genannt. Der Klang ist das Objekt des Gehorsinns.
Solange das Klangobjekt nicht vorhanden ist, kann nichts gehort werden. Wir
haben nur fiinf Wahrnehmungsorgane, und darum miissen wir ein Objekt (der
Aufenwelt) auch auf fiinffache Weise wahrnehmen. Wenn wir angenommen
eintausend Sinne hatten, dann wiirden wir annehmen, das es tausend
grundlegende Prinzipien gdbe. Entsprechend dem Tastsinn, gibt es eine
Tanmatra, die man im Sanskrit Sparsha nennt, denn Sparsha bedeutet Tastsinn.
Es gibt ein entsprechend aufderes Prinzip, Sparsha genannt, das den Tastsinn
hervorruft. Fiir das Sehen gibt es entsprechendes Prinzip (Sehsinn), Rupa oder
Farbprinzip genannt. Entsprechend dhnlich gibt es ein Geschmackssinn, es gibt
die fliissige Form, Rasha genannt, oder Dinge, die zu einem gewissen Prozentsatz
flissig sind. Dann gibt es schliefdlich den Geruchssinn, was feste Substanzen
voraussetzt, von denen der Duft ausgeht. Diese festen Prinzipien werden als
Tanmatra des Gandha bezeichnet. Auf diese Weise entsprechen die fiinf
Wahrnehmungsorgane den fiinf grundlegenden objektiven Elementen, die als die
Tanmatras - Shabda, Sparsha, Rupa, Rasha und Gandha - bezeichnet werden.

Die Objekte, die wir mit unseren Augen wahrnehmen, namlich jene, die hart,
gegenstandlich und fest sind, haben eine weit hohere Festigkeit oder dichtere
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Form als die fiinf Grundelemente, da diese Elementen untereinander in
bestimmten Anteilen und Kombinationen vermischt bzw. versetzt wurden. Man
vermutet hinter dieser Mixtur von Formationen die fiinf Grobelemente, Ather,
Luft, Feuer, Wasser und Erde, die im Sanskrit als Akasha, Vayu, Agni, Jal oder Aap
und Prithvi bekannt sind, die fiinf Grundprinzipien - Shabda, Sparsha, Rupa,
Rasha und Gandha -. Es gibt nur diese fiinf Dinge in der Welt. Wohin wir auch
schauen, wir werden nur diese Dinge und nichts anderes sehen. Die Vielfalt, die
wir in dieser Welt sehen, beruht lediglich auf der Vielfalt der Formationen von
Individualitiaten, die aus den finf Elementen bestehen, die wiederum &ufdere
Offenbarungen dieser Grundprinzipien von Shabda, Sparsha, Rupa, Rasha und
Gandha sind. Auf diese Weise sind wir auf die niedrigste materielle Ebene,
genannt Erde, heruntergekommen.

Ein Schwachpunkt in der westlichen Evolutionstheorie

Lasst uns jetzt das betrachten, was als Evolutionsdoktrin insbesondere im
Westen verkiindet wird. Die westliche Lebensphilosophie berticksichtigt nicht
die Aspekte der Wirklichkeit, die wir bis hin zur irdischen Ebene analysiert
haben. Die westliche Evolutionstheorie beginnt mit der niedrigsten materiellen
Ebene, von wo aus sich Erheben ein immer grofderes Organismen offenbartes
Leben mit Verstand und Intellekt entwickelt hat, wie man anhand der
Reihenfolge von Pflanzen, Tieren und menschlichem Dasein sehen kann. Die uns
bekannte westliche Erziehung macht uns Glauben, dass wir uns von einer
niedrigeren zu einer hoheren Ebene entwickeln. Es wird uns immer erzahlt, dass
es einen Aufstieg und eine Vervollkommnung gibt, von der Materie zum Leben,
vom Leben zum Geist und vom Geist hin zum Intellekt, wobei immer davon
ausgegangen wird, dass der Mensch die Krone der Schopfung ist. Der Mensch
steht in jeder Beziehung tiber den Tieren, die Tiere stehen tiber den Pflanzen und
die Pflanzen stehen iliber der unorganischen Materie. Dies ist die normale
Denkweise. Dies ist den Menschen eingepflanzt worden. Dies ist uns unermiidlich
durch unser erzieherisches Standardvokabular eingetrichtert worden. Doch dies
ist nicht die ganze Wahrheit. Es bedeutet nicht, dass wir uns zur ‘Wirklichkeit’
hinbewegen, wenn wir uns von der Materie zum Leben, vom Leben zum Geist
und vom Geist zum Intellekt oder dem Verstand des Menschen erheben. Warum
es sich hier nicht um eine wirkliche Vervollkommnung handelt, kann nur durch
tiefes Nachdenken erfasst werden, wofiir ein kleiner Hinweis (eine Idee) in einer
Upanishade, namens Aitareya Upanishade, zu finden ist. Die Feinheit dieses
Gedankens (dieser Idee) ist fast ohnegleichen und ist in anderen
Gedankensystemen nicht so leicht zu entdecken.

Dies lasst sich durch ein Beispiel verdeutlichen: Zwei ist mehr als eins, drei
mehr als zwei, vier mehr als drei und fiinf mehr als vier. Jemand, der zwei Dollar
sein Eigen nennt, ist reicher als jener mit einem Dollar usw.. Wenn wir also flinf
Dollar besitzen, fithlen wir uns reicher als jener mit vier, drei zwei oder einem
Dollar, nur weil fiinf eine groflere Nummer darstellt. Doch ist minus zwei nicht
mehr als plus eins, denn minus zwei ist weniger als plus eins, obwohl zwei im
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normalen Sprachgebrauch die hohere Nummer ist. Eine blofie quantitative
Messung ist in diesem Analyseprozess nicht das einzige Kriterium unserer
Beurteilung. Es findet eine Art Reflexion statt, und es liegt im Charakter dieser
Reflexion, dass die Wirklichkeit sich von ihrer Basis aus in die Gegenrichtung
bewegt, und auf diese Weise geschieht es, dass, je mehr wir uns auf die Reflexion
zubewegen, desto mehr nimmt auch die Entfernung der urspriinglichen
Wirklichkeit zu.

Von bestimmten Denkern im Westen, wie Henri Bergson, wurde
beispielsweise folgender wichtiger Punkt herausgefunden: Bergson ist sich
ziemlich sicher, dass Tiere aus gewichtigen Griinden der Wirklichkeit naher sind
als Menschen, was vielen normal denkenden Menschen nicht gelaufig ist. Der
Instinkt der Tiere ist der Wahrheit naher, als der Verstand der Menschen, denn
die Denkfahigkeit wurde erarbeitet, wurde mit aufderordentlichem Aufwand
mathematisch errechnet. Wohingegen Tiere plotzliche Reaktionen zeigen,
obwohl solche Reaktionen verschwommen und unklar erscheinen mogen. Dieser
Instinkt der Tiere scheint, obwohl er unklar ist, der Wirklichkeit nadher, als die
Klarheit des so genannten menschlichen Intellekts. Diese instinktive Empfindung
der niederen Kreaturen steht den Menschen nicht zur Verfligung. Selbst Hunde
und Katzen haben eine Art ,Siebten Sinn“ in Verbindung mit der Wirklichkeit, der
uns nicht zur Verfiigung steht. Man sagt, dass es Schnecken gibt, die drei oder
vier Kilometer unter der Wasseroberfliche des Ozeans leben, in Tiefen, wo sie
weder das Mondlicht noch das Sonnenlicht erreichen kann. Diese Insekten, die
am Boden des Ozeans entlangkriechen, konnen selbst das Tageslicht nicht sehen.
Solche Insekten, so wurde herausgefunden, werden durch den zunehmenden und
abnehmenden Mond am Himmel in einer Entfernung von ca.
zweihunderttausend Meilen beeinflusst. Im Vergleich zu all diesen
Empfindungen der Schnecken, Ameisen und Bienen, sind wir schwerfallig. Selbst
einen Monat vor Beginn der Regenzeit wissen die Ameisen bereits, dass der
Regen kommen wird; wohingegen wir selbst nicht einmal wissen, ob es morgen
regnen wird, es sei denn, wir erfahren es vom meteorologischen Institut. Selbst
bei dieser Wettervorhersage geht haufig etwas daneben. Selbst Pflanzen kennen
die sie umgebenden Schwingungen. Die Entdeckungen von Sir ]. C. Bose
widerlegen den alten Glauben, dass Pflanzen nicht fiihlen, nicht denken und
nichts wissen konnen.

Die tiefere Verwicklung des Menschen nach dem Sturz vom Himmel

In der Aitareya Upanishad wird davon berichtet, dass, als sich die Individualitat
selbst behauptete, eine Art Katastrophe stattfand, was, meiner Meinung nach,
dem Siindenfall aus der Bibel gleichkam. Dieser ‘Fall’ ist nichts weiter, als eine
katastrophale Isolation von dem Absoluten, der durch die Selbstbehauptung
verursacht wurde. Die Isolation ist schlimm genug. Doch etwas Schlimmeres
muss stattgefunden haben, aufgrund dessen wir nicht einmal die Tatsache der
Trennung erfassen konnen. In der Doktrin iiber die Isolation des Individuums
von dem Ganzen wurde darauf hingewiesen, dass der individuelle Teil uns

22



letztendlich haufig qualitativ dasselbe Geflihl wie das Ganze vermittelt. Ein
Zuckerkornchen ist qualitativ dasselbe wie ein Zuckerberg. Ein Tropfen
Gangeswasser ist qualitativ dasselbe wie der ganze Fluss. Ein Tropfen des Ozeans
ist qualitativ dasselbe wie der ganze Ozean. Auf diese Weise sind wir qualitativ
dasselbe wie das Absolute. Sind wir auf diese Weise als ein kleiner Teil oder
Bruchteil qualitativ dasselbe wie das Ganze? Nein! Es stimmt zwar, dass wir
isolierte oder abgetrennte Teile des Absoluten Seins sind, doch dass wir
qualitativ dasselbe wie DAS sind, stimmt nicht. Wir sind keine kleinen denkenden
Gotter. Nein. Wir sind in unserem Verstand nicht einmal im geringsten mit
gottlichem Denken ausgestattet, unabhingig von der Verkiindung der Schriften,
dass wir isolierte Teile des Ganzen sind. Es hat eine plotzliche Umkehr der
Wahrnehmung stattgefunden, was ungliicklicher Weise bei jedem geschieht.
Diese Umkehr ist nur schwer zu verstehen. Wir wurden aus dem Paradies
gewiesen, aus dem Reich Gottes geworfen, aus dem engelhaften Status verbannt,
den wir im Brahma-Loka innehatten. Wir sind von unserer Heimat weit entfernt.

Wenn normalerweise ein Familienmitglied von zu Hause weg ist, hort er
nicht auf ein Mensch zu sein. Obwohl er nicht bei der Familie ist, ist er dennoch
derselbe. Doch haben wir hier aufgehort, qualitativ dasselbe wie im Original zu
sein, denn sonst wiirden wir in unseren kleinen abgetrennten Kérpern wie Gott
denken. Dies ist fiir uns nicht moéglich. Diese Situation wird in den Aitareya
Upanishaden sehr ratselhaft, malerisch und reifderisch dargestellt. Die
Upanishaden sagen, dass das Individuum in dem Augenblick von Hunger und
Durst ergriffen wird, wo es von dem Absoluten getrennt wird. Dieser Hunger und
Durst ist zunachst von philosophischer Natur, und verdichtet sich dann selbst zu
dem bekannten Hunger- und Durstgefiihl; dieses ist das bekannte Hunger- und
Durstgefiihl in unserem taglichen Leben. In menschlicher Ausdrucksform ist das
eine Hollenqual, ein unbeschreiblicher Schmerz. Der weltliche Besitzverlust ist
nicht von solch schmerzlicher Erfahrung, wie der Kontaktverlust mit dem
Absoluten Sein. Der nachfolgende Schmerz ist unbeschreiblich; wenn wir
wissten, was dieses bedeutet, wiirde unser Herz selbst bei dem Gedanken daran
zerbrechen. Wenn wir die {iberlieferte Beschreibung der Upanishaden
betrachten, dann befinden wir uns in der misslichsten Situation tiberhaupt. Wir
sind die armseligsten Individuen.

Gott hat uns in zweifacher Hinsicht bestraft. In der Bibel steht geschrieben,
dass ein flammendes Schwert den Zutritt von Adam und Eva im Paradies
verhindert. Dieses flammende Schwert gibt es zweifellos, so dass wir nicht
einmal an Gott denken konnen. Diese Unfahigkeit unsererseits an das Ganze zu
denken, dessen Teil wir sind, ist als Avarana bekannt, ein Schleier, der uns
vollkommen einnebelt. Der Schleier ist schlimm, und dass wir nicht an die
Wahrheit denken kénnen ist wirklich schlimm genug. Doch weitaus schlimmer
ist es, dass wir an das glauben, was da ist. Es ist wie bei einem Menschen, der
verriickt geworden ist und gleichzeitig von einem Teufel besessen wird! Verrtickt
zu sein ist schon schlimm genug, doch weitaus schlimmer ist es, wenn jemand
dariiber hinaus auch noch von einem Teufel geplagt wird. Auf diese Weise gibt es
einerseits das vollkommene Vergessen dieser Beziehung zum Ganzen. Das ist
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Avarana. Andererseits gibt es etwas, was als Vikshepa oder Bewusstseinsstorung
bekannt ist, d.h. sich selbst nach aufden hin in Raum und Zeit zu projizieren und
die Wirklichkeit als ein auf3enstehendes Bewusstsein anzusehen. Das Ganze oder
die Vollkommenheit der kosmischen Struktur erscheint den Sinnesorganen des
einzelnen als dufderes Objekt. Ein Kommentar iliber einen Abschnitt dieser
Upanishade erzahlt uns, dass man diese ‘Umkehrung’ ahnlich wie ein Spiegelbild
betrachten kann. Im Spiegelbild, scheint rechts links zu sein und links erscheint
als rechts. Auf dahnliche Weise erscheint durch die ‘Umkehrung’, die
stattgefunden hat und bei der wir von dem Absoluten getrennt wurden, das
Innere als etwas Auferes. Das Universum bzw. die Welt ist nichts Aufleres, denn
es ist unmoglich, dass die Natur der Dinge dem Bewusstsein aufderlich
erscheinen. Doch scheint das, was wir mit unseren Augen sehen, ausschliefdlich
aufderlich zu sein? - Nur aufderlich und nicht anders.

Die Anatomie des menschlichen Wunsches

Mit der Trennung des Teiles vom Ganzen beginnt die Individualitat der Dinge,
seien es Pflanzen, Tiere, die Menschen oder seien es selbst die so genannten
Engel im Himmel. Jedes Selbstbewusstsein, dass man als etwas Getrenntes sieht,
wird als Individual-, Selbstsinn oder Asmita bezeichnet. Grob gesagt, handelt es
sich hier um Ahamkara oder Egoismus. Die eigene Existenz, getrennt von
anderen Dingen zu betrachten, wird philosophisch im eigentlichen Sinne im Yoga
und in der Samkhya als Egoismus bezeichnet. Die Trennung vom Absoluten wird
gleichzeitig von einer Wahrnehmungsumkehrung begleitet, d.h., das Universum
erscheint als ein aufderes und materielles Objekt, das seines Bewusstseins
beraubt wurde. Die Wand scheint ohne jedes Bewusstsein, und alles Aufere hat
keine Intelligenz, weil die Intelligenz keine Intelligenz wahrnehmen kann. Es
kann lediglich als etwas ‘Existierendes’ erkannt werden. Alles, was wir duferlich
wahrnehmen, ist lediglich eine Erscheinung eines Korpers oder eine Bewegung
dessen, doch das tatsachlich Sehende wird nicht erkannt, denn das Sehende kann
nicht gesehen werden. Die Gegenwart des Sehenden in mir kann lediglich durch
dessen Offenbarung gefolgert werden. Die objektive Welt erscheint als daufderes
Etwas, und aus diesem Grund fiihlt man eine innere Notwendigkeit, die verlorene
Einheit wiederherzustellen, denn die Wahrheit triumphiert stets, und die
Wirklichkeit behauptet sich selbst. Und die Wirklichkeit ist, dass die Welt nicht
aufderhalb von uns ist. Die Wahrheit ist, dass die Welt nicht aufderhalb von uns
ist. Diese scheinbare Tatsache eines aufderhalb von uns befindlichen Universums,
oder selbst aufderhalb des Universums zu sein, ist falsch. Aus diesem Grund
wollen wir diesen Irrtum korrigieren, indem wir mit allen Dingen in Kontakt
kommen mochten, nach allem greifen und sie uns zu Eigen machen wollen! Der
Wunsch zu besitzen, grofdtmogliche Dinge zu ergreifen, ist nur deshalb
vorhanden, weil wir mit der Allmacht vereint sein mdéchten. Der Wunsch zu
besitzen, ist ein Wunsch zur Vereinigung. Die Reflexion kann sich selbst nicht mit
dem Original vereinigen, denn die beiden unterscheiden sich in der Qualitdt von
Grund auf. Auf diese Weise kommen wir, trotz all unserer Wiinsche, nicht
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wirklich mit den Dingen in Beriihrung. Darum ist jede Wunscherfiillung letzten
Endes entmutigend. Ungeachtet der Bemiihungen die Dinge zu besitzen, sorgen
wir uns weiter. Wiinsche sind aufgrund dessen verdammt, weil dieser Irrtum in
der Wunscherfiillung eingeschlossen ist, obwohl sich hinter der Offenbarung
eines jeden Wunsches eine Grundfrommigkeit verbirgt. Jeder Wunsch ist in dem
Sinne heilig, weil sich dahinter im Grunde der eigene Wunsch nach Vereinigung
mit allen Dingen verbirgt. Doch es gibt auch einen teuflischen Aspekt, namlich
der Versuch, zur eigenen Befriedigung korperlich mit den Objekten in Raum und
Zeit, - was unmoglich ist, - in Beriihrung zu kommen.

Die Reflexion kann nicht geschmiickt werden, nur um das Original zu
verschonern. Dies ist ein Bild, das in einer langen Passage in einem der Werke
der Acharya Sankara gezeichnet wird. Wenn sich jemand schmiickt, indem er sich
eine Kette umhangt oder ein Zeichen auf die Stirn malt, schaut er auf sein
Spiegelbild. Doch er legt die Kette nicht an sein Spiegelbild, sondern er hangt sie
sich selbst um. Im selben Augenblick ist das Original selbst geschmiickt, wobei
das Spiegelbild automatisch mitgeschmiickt wurde. Das Spiegelbild muss nicht
auch noch dekoriert werden. Nun, all unsere Wiinsche sind der Versuch, die
Spiegelbilder zu schmiicken, zu dekorieren oder zu besitzen, wobei das Original
vernachlassigt wird, denn es befindet sich nicht auf3erhalb. Unsere Wiinsche sind
normalerweise ein Verlangen nach jenen Objekten, die sich aufierhalb von uns
befinden. Hier liegt ein Irrtum vor, wenn wir versuchen, uns unsere Wiinsche zu
erfiillen. Wahrend nun in jedem Wunsch eine Art von Bedeutung offenbart wird,
die der Miihe wert ist betrachtet zu werden, da in jedem Wunsch ein gottlicher
Aspekt verborgen ist, so ist auch gleichzeitig das Gegenteil davon gegenwartig,
was uns die Rechtfertigung oder ansonsten die Erfiillung des Wunsches nur
schwer verstehen lasst. Es bedarf grofler Aufmerksamkeit zu verstehen, wohin
wir uns bewegen, und worin unsere Beweggriinde liegen. Auf diese Weise gibt es
durch die Trennung des Einzelnen von der kosmischen Macht eine automatische
Umkehr der Perspektive, d.h. eine Umkehr des Wahrnehmungsprozesses
hinsichtlich des Ganzen durch das Abgetrennte. Das abgetrennte Teil sieht das
Ganze nicht richtig. Das Objekt bewahrt nicht seine Originalitat, wenn es durch
das Subjekt in Raum und in Zeit betrachtet wird. Wenn abgetrennte Teile
anfangen, aufdere Dinge zu beurteilen, findet automatisch eine Verdrehung statt,
und die Darstellung der Objekte wird fehlgeleitet. Auf diese Weise kénnen wir
vom individuellen Standpunkt aus nichts richtig beurteilen, da diese Beurteilung
aus Sicht aller Individualititen beziiglich adufierer Objekte auf dem
Umkehrprozess beruht, der bereits stattgefunden hat. Und, wenn das Einzelne
sich selbst nicht in das originale Absolute Sein versetzt, wird die Beurteilung
niemals korrekt sein.

Der Wahrnehmungsmechanismus - die drei Zustidnde und die fiinf Hiillen
Der Abstieg ist hier noch nicht zu Ende. Wir miissen noch tiefer hinabsteigen. Je

mehr wir unsere missliche Lage in der Welt anschauen, desto grofder wird das
Heulen und Wehklagen. Wir wurden nicht nur aus dem grofien Reich Gottes
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(Brahma-Loka), dem Garten Eden, verbannt und nicht nur in den Umkehrprozess
unserer Wahrnehmung verwickelt, sondern etwas viel Schlimmeres hat
stattgefunden, denn wir fallen immer tiefer und entfernen uns immer weiter von
der Absoluten Wirklichkeit. Was ist geschehen? Die Wahrnehmungen der
aufderlichen Bewegungen in Raum und Zeit sind fehlerhaft. Heutzutage glauben
die Menschen, dass es ein grofder Fortschritt sei, Mond und Mars zu erreichen.
Doch dies ist kein Fortschritt, sondern vielmehr eine sehr traurige Angelegenheit.
Wahrend der Mond und auch der Mars in Ordnung sind, so handelt es sich bei
dem Wunsch, zum Mond und zum Mars zu fliegen und beide kennen zu lernen,
um einen Fehler unsererseits. Wir werden nichts dadurch erfahren, wenn wir
uns auf diese Art und Weise nach draufen bewegen, denn in der Auferlichkeit,
ist nicht die wahre Natur der Dinge zu finden. Es ist darum eine falsche
Denkweise, sich auf diese Art auf ein Objekt, sei es auf den Mond oder sonst
irgendetwas draufden im Raum, zuzubewegen. Yoga erklart uns, dass, wenn man
eine Sache kennen lernen mochte, zur Sache selbst werden muss und nicht nur
die Sache anschauen darf. Jeder weif3 sehr wohl, dass wir nicht der Mond sein
konnen. Worin liegt also der Nutzen dorthin zu fliegen? Es macht uns in keiner
Weise kliiger. Die uralte Weisheit bewegt sich, im Gegensatz zur heutigen
Denkweise, in eine entgegengesetzte Richtung. Yoga ist mit nichts in Beriihrung.
Es ist eine Einheit des SEINS mit dem SEIN.

Auf diese Weise verursacht diese Trennung, die durch die Umkehrung der
Wahrnehmung verursacht wurde, bestimmte Schwierigkeiten in Form von
Unwohlsein, und wenn das nicht sofort ausgeheilt wird, ist das der beste
Nahrboden fiir weitere Krankheiten. Zunachst handelt sich dabei nur um eine
Verstopfung, dann um ein wenig Kopfweh, danach um Fieber und in der Folge um
Schlimmeres! Und schliefdlich wird daraus etwas Chronisches, da ein kleines
Unwohlsein wurde am Anfang missachtet wurde. Auf die gleiche Weise findet
zunachst die Trennung des Menschen vom Absoluten statt; danach folgt die
Umkehrung der Wahrnehmung, wobei das Universum als ein aufderes Objekt
erscheint. Nun, diese Wahrnehmung des Universums als ein dufderes Objekt
erfordert einen bestimmten Wahrnehmungsmechanismus, so dass das
Individuum bestimmte Instrumente hervorbringt. Dies sind die Sinnesorgane
und die psychologischen Strukturen in uns, die als Geist, Verstand, Ego,
Unterbewusstsein, Unbewusstheit usw. bekannt sind. Genauso, wie jemand, der
einen kraftigen Schlag auf den Kopf bekommen hat, sein Bewusstsein verliert
und nicht weifd wie ihm geschah, so hat das Individuum in dem Augenblick einen
schrecklichen Schlag erhalten, als seine Trennung von dem Ganzen stattfand. Und
so erlag der Mensch einer plotzlichen Unbewusstheit und fiel hinab, ohne zu
wissen, was geschah. Dies ist die erste Katastrophe: eine Ohnmacht, in die wir
aufgrund eines kraftigen Schlages fielen, die durch die Trennung verursacht
wurde. Dann verwandelte sich dieser plétzliche ,Schlafzustand“ schrittweise in
eine ohnmachtsartige Wahrnehmung, die wie eine Wahrnehmung der Dinge im
Traumzustand ist. Der Mensch, der langsam aus der Ohnmacht erwacht, sieht die
Dinge nur verschwommen und nicht klar. Und spater beginnt er klar, aber die
Dinge falsch zu sehen; der Wachzustand beginnt.
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Die Aitareya Upanishad besagt, dass die drei Zustdnde -, Schlaf-, Traum- und
Wachzustand, - die drei Zufluchtsburgen des getrennten Bewusstseins sind. Dies
ist die Heimstatt der drei Ddmonen, die in den Puranas als die drei Tripuras
erwahnt werden: Einer ist aus Gold (Schlaf-) einer aus Silber (Traum-) und einer
besteht aus Eisen (Wachzustand). Wir drehen uns, als wiirden wir in einem
Karussell mitfahren und dabei durch diese Erfahrungen des Schlafes, der
Traumwelt und des Wachseins rotieren. Andere Erfahrungen sind nicht méglich.
Diese drei Erfahrungen sind abgewandelte Bedingungen des individuellen
Bewusstseins. Sie sind zu weiterer Teilung imstande, die normalerweise als die
Hiillen oder in der Vedanta-Sprache als die Koshas bezeichnet werden. Die
dunkle, ursachliche, schlafende Bedingung ist als Anandamaya Kosha bekannt.
Durch diese offenbart sich die nach aufden gerichtete ‘Intelligenz’, die aus einem
Samen entspringt. Zusammen mit der Intelligenz offenbaren sich der Egoismus,
das arbeitende Prana (die Lebensenergie) und der sichtbare Korper. Auf diese
Weise wird Anandamaya Kosha als die ursachliche Bedingung bezeichnet; der
Intellekt ist der Vijnanamaya Kosha; der Verstand ist Manomaya Kosha; und der
physische Korper ist Annamaya Kosha oder die Nahrungshiille.

Der Drang, das verlorene Konigreich zuriickzugewinnen
und auf welche Weise es sich manifestiert

Das ist also der Abstieg, wie er bis zum Korper hin stattgefunden hat. Wir
betrachten den Korper als eine feste und solide Substanz. Wir sind vom Himmel
gefallen und immer tiefer gesunken; - zundchst haben wir uns getrennt, dann
schauen wir nach aufden und bringen die drei Zustinde des Bewusstseins und
dann schliefdlich die fiinf Hiillen hervor. Selbst das scheint uns nicht zu genitigen,
denn wir sind noch immer unzufrieden. Wir bewegen uns noch weiter abwarts,
bis hin zu dem so genannten organisierten und gesellschaftlichen Leben. Ein
Individuum kann nicht in seiner eigenen Individualitat ruhen. Es ist nicht genug,
wenn jemand blof3 in seine Korperhiille eingetreten ist. Das bedeutet noch nicht,
dass alles zu Ende ist, denn das endliche Individuum ist voller Sorge, da der
Zustand des einkasernierten Bewusstseins innerhalb der Koérperwadnde kaum
toleriert werden kann, so dass sich das endliche Sein in seiner aufderordentlichen
Ruhelosigkeit - hervorgerufen durch die korperliche Wohnung - bemiiht, diese
Endlichkeit des Korpers zu verlassen. Das gefangene Bewusstsein mochte sein
Korpergefangnis unter allen Umstinden so schnell wie moglich verlassen.
Welche Moglichkeiten stehen hierfiir zur Verfiigung? Das Individuum versucht,
sein Endliches dadurch zu liberwinden, indem es seine Endlichkeit durch die
Anhaufung vieler Endlichkeiten weiter ausdehnt, die durch die Vielzahl von
Endlichkeiten ein grofieres Erscheinungsbild darstellen. Das endliche Wesen
dehnt sich aus, es 16st seine Begrenzung dadurch auf, indem es zum eigenen
Wesen weitere Endlichkeiten hinzufiigt. Ein Endliches ist nicht genug; es filigt ein
Endliches hinzu, und es werden zwei. Zwei sind nicht angemessen, und darum
wird noch etwas hinzugefligt usw.. Wir fiigen unter dem Eindruck, dass viel
Endliches eine Form des Unendlichen ergibt, immer noch etwas hinzu. Doch das
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Unendliche ist keine Ansammlung von Endlichem. Hier liegt wiederum ein
Denkfehler. Aus diesem Grunde sind reiche Leute auch nicht gliicklich. Auch jene
Menschen, die gesellschaftliches, soziales oder politisches Ansehen geniefen,
sind nicht gliicklich. Niemand wird durch die Ansammlung physischer oder
psychologischer Endlichkeiten gliicklich, denn Endliches bleibt trotz vieler
endlicher Einheiten endlich. Die Beziehung zwischen zwei endlichen Wesen ist
als soziale Beziehung bekannt. Bei dieser Beziehung kann es sich um zwei
Menschen oder zwischen einem Menschen und irgendeiner Sache der Welt
drehen. Jede Art von aufderer Beziehung ist eine gesellschaftliche Formation, und
wir glauben ohne sie nicht existieren zu konnen. Auf diese Weise sind wir immer
tiefer bis zu dieser Ebene eines sozialen Bewusstseins heruntergekommen, was
uns noch weiter zur letzten Ebene, dem politischen Bewusstsein, hat abstiirzen
lassen, - einer hochst kiinstlichen Organisationsform, an die man kaum zu
denken wagt, in die wir da hineingefallen sind.

Nun, der ganze Zweck der Yogapraxis ist, das verlorene Konigreich
zuriickzugewinnen. Zuallererst miissen wir wissen, wo unser Konigreich ist. Wir
haben uns immer weiter und immer tiefer vom Zentrum des SEINS entfernt.
Insbesondere das Patanjali-System ist sehr wissenschaftlich und logisch
aufgebaut. Der grofde Lehrer nimmt seinen Standpunkt auf der niedrigsten Stufe
ein, denn die Psychologie der Yogaerziehung erfordert, dass Lehrer oder Schiiler
zundchst den niedrigsten Standpunkt einnehmen sollen, und nicht eher zu einer
hoheren Ebene gehen, solange wie die niedrigeren Ebenen nicht eingehend
untersucht und durchdrungen wurden. Yoga ist ein stufenweises Durchdringen
und nicht ein Verleugnen der Wirklichkeiten. Yoga fordert nicht dazu auf, den
Wirklichkeiten zu entsagen, sondern vielmehr die niederen Wirklichkeiten zu
dem Zweck zu durchdringen, héhere Stufen zu erreichen. Haufig wird geglaubt,
das Yoga Sannyasa (Entsagung) bedeutet, und man setzt Sannyasa mit dem
Wegwerfen physischer Gegenstande, der Entsagung von Haus und Vieh, Vater,
Mutter und Arbeit gleich, um irgendwo zu sitzen. Mit Yoga hat das nichts zu tun,
denn Yoga bedeutet nicht, irgendwelche Dinge liber Bord zu werfen, sondern es
bedeutet, falsche Vorstellungen iliber die Dinge und die Welt als Ganzes
aufzugeben. Das Wesen von wirklichem Entsagen, Sannyasa oder Ménchstum hat
nichts mit einem Entsagen von Objekten zu tun, sondern mit dem Entsagen von
der Objektivitit oder AuRerlichkeit der Objekte. Es ist ein Zuriicknehmen des
Gedankens, dass die Objekte sich aufderhalb von uns befinden. Das ist Sannyasa.
Es ist ein Fehler, lediglich von einem Ort zum anderen zu laufen, in dem Glauben,
irgendetwas entsagt zu haben, denn, selbst wenn wir uns geographisch bzw.
physisch von einem Ort zum anderen bewegen, so bleibt das Objekt unserer
Entsagung immer noch aufderhalb unserer Wahrnehmung. Wir glauben immer
noch, dass es sich um etwas Auferes handelt, wir haben immer noch dieselbe
Vorgefasste Meinung oder dasselbe Vorurteil, und eine wirkliche Entsagung hat
nicht stattgefunden.

Yoga erfordert von uns zweifellos Entsagung. Patanjali sagt, dass Vairagya
und Abhyasa zusammengehoren sollten. Die Bhagavad Gita macht dieselbe
Aussage. Vairagya bedeutet Entsagung, Verleugnung, Tyaga oder Verzicht,
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Abhyasa ist die positive Praxis. Doch Entsagung, Aufgabe, Verleugnung oder
Verzicht wovon? Dies muss zunachst geklart werden. Die Absolute Wahrheit der
Bhagavad Gita ist eine standige Botschaft an alle Yogasuchende, in der immer
wieder betont wird, dass ‘/ENTSAGUNG’ und Asakti richtig verstanden werden
muss. Der Verhaftung an die Dinge muss entsagt werden und nicht den Dingen
als solches, obwohl man verschiedene physische Methoden und gesellschaftliche
Notwendigkeiten aufrecht erhalten muss, um das Ziel dieser wirklichen
Entsagung zu erreichen. Doch grundsatzlich bedeutet es, das VERLANGEN nach
den Dingen zu vermeiden, was man als Entsagung bezeichnet, wobei nicht die
physische Nahe der Objekte zu vermeiden ist. Wenn das Verlangen bleibt, hat
wirkliche Entsagung nicht stattgefunden, selbst wenn man die physischen
Objekte weit hinter sich lasst. Genau hier wird das Problem zu einem Problem
des Bewusstseins. Letztendlich ist Yoga oder Yogaphilosophie ein Studium des
Bewusstseins. Und das Problem wird nicht dadurch geldst, indem man die Sinne
vom Kontakt mit der physischen Natur ihrer Objekte zurtickhalt.
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3. Kapitel

DER GEIST (VERSTAND) UND SEINE FUNKTIONEN

Es wird haufig gesagt, dass Yoga Gedankenkontrolle bedeutet, und die Menschen
sich bemiihen wiirden, ihre Gedanken im Namen der Yogameditation
zuruckzuhalten, was als schwierig, wenn nicht sogar als unmoglich empfunden
wird. Der Grund fur diese Schwierigkeit ist, dass der Geist vom Meditierenden
nicht trennbar ist. Und dies wird solange nicht von Erfolg gekront sein, wie man
die Bedeutung hinter den Lehren nicht zu schatzen oder zu verstehen weif, und
erkennt, dass es sich lohnt, sich selbst einzuschranken. Der Verstand ist nicht so
leicht davon zu iberzeugen, dass es sinnvoll ist, die Gedanken im Zaum zu halten.
Warum sollten die Gedanken tliberhaupt kontrolliert werden? Woher kommt
diese Notwendigkeit und warum sollte man sich bemiihen, die Funktionen des
Geistes zu ziigeln? Warum sollte Yoga mit der ‘Kontrolle des Geistes’
einhergehen, wo doch vielleicht etwas ganz anderes damit gemeint ist? Solange
dieser Punkt nicht klar ist, ist das Bemiihen um die Gedankenkontrolle nicht
erfolgreich. Ohne klares Uberdenken dieser Sachlage, ist jegliches Bemiihen, in
welche Richtung auch immer, letzten Endes ein Misserfolg.

Warum sollten wir den Geist kontrollieren? Lasst uns die Frage an uns selbst
richten. Wir werden nicht so ohne weiteres eine Antwort bekommen, doch wenn
wir die Struktur des Universums und die Natur der Dinge anschauen, bekommen
wir eine Antwort. Wir konnten in den vorangegangenen beiden Kapiteln
feststellen, dass das Universum nicht blofd eine weite Ausdehnung mit
voneinander abhdngigen Teilchen ist, sondern ein vollkommenes Selbst, von dem
wir uns als Individualititen nicht absondern kénnen. Und doch sehen wir die
Welt als etwas Auferliches an, obwohl sich die Welt nicht aufRerhalb von uns
befindet. Das Universum ist kein so genanntes &dufderes Objekt, obwohl wir
trotzdem darauf beharren. Dieses Streiten, Beharren und Beteuern in uns, was
uns Glauben machen will, dass sich die Welt aufierhalb befindet, wird Geist
genannt. Der Geist ist keine feste Masse, kein Teilchen, auch nicht wie ein
Sandkorn in unserem Korper, und auch keinesfalls eine irgendwie sichtbare
Substanz, sondern lediglich ein Vorgang der Selbstbestatigung. Darum ist der
Geist nur schwer zu erfassen. Der Grund dafiir, dass wir ihn nicht verstehen
konnen, ist, dass all unsere Verstandigungsprozesse mit den aufderen Objekten
unseres Verstandes verbunden sind. Wann immer wir uns im Verstehen iiben, so
geschieht dies nur mit etwas aufderhalb unseres Verstandes. Wir versuchen nicht
unseren Verstand als solches zu verstehen. Das liegt nicht in unserem Bemiihen,
und es ist sogar jenseits unserer Vorstellungen. Auf diese Weise kann der Geist
nicht durch den Geist erkannt werden. Der Geist kann nur etwas erkennen, was
sich aufderhalb von ihm selbst befindet. Auf diese Weise fiihrt das Bemiihen, den
eigenen Geist zu erfahren, zu einem Fehlschlag, denn das wissende Subjekt
fordert ein duferes Objekt, um ein Kennen lernen zu ermdoglichen. Es gibt keine
solche ‘Sache’ wie ein Subjekt, die sich selbst erkennt. Wir sind niemals einer
solchen Situation begegnet, wo das Subjekt sich selbst wie sein eigenes
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Studienobjekt betrachtet. Dies ist die Ursache, die hinter der Unfahigkeit steckt,
sein eigenes Selbst zu erkennen.

Was ist dieser Verstand, Geist oder dieses Denkorgan?

Unser Beharren liegt darin, dass sich die Welt oder das Universum aufderhalb von
uns befindet, - dies wird Verstand (Geist/Denkorgan) genannt. Es ist eine Art von
bewusstem Beharren. Man kann es nicht als Ding bezeichnen. Es handelt sich um
eine Art Selbstbehauptungsprozess des Bewusstseins, wobei es behauptet, dass
sich die Welt aufierhalb befindet. Diese Selbstbehauptung nimmt etwas
Individuelles einer lokalen Existenzform an, die Personlichkeit genannt wird,
dessen Zentrum der Selbstbeteuerung als ‘Verstand/Geist’ bezeichnet wird. Wir
koénnen den Geist auch als psychisches Organ bezeichnen. Der Begriff ‘Geist’ wird
insbesondere in der Psychologie des Westens dazu verwendet, um allgemeine
Funktionen der inneren Psyche zu bezeichnen, was das Verstehen, den Willen
und das Gefiihl einschliefst. Das Wort ‘Geist’ ist ein allgemeiner Begriff in der
westlichen Psychologie, doch in der Yogapsychologie ist die Analyse wesentlich
detaillierter. ‘Geist oder Verstand’ ist nicht die richtige Ubersetzung fiir den
Yogabegriff ‘Chitta’; dies gilt insbesondere fiir das Patanjali-System. Das gesamte
Denkorgan wird als ‘Chitta’ bezeichnet. Besser ist es, das Wort ‘Psyche’ anstelle
von ‘Geist’ zu verwenden, denn der Begriff ‘Psyche’ bezeichnet eine weitaus um-
fassendere Struktur, als die Einzelfunktion durch den Begriff ‘Geist/Denkorgan’
andeutet. Der Geist oder Verstand denkt auf eine unbestimmte Art und Weise;
der Intellekt denkt auf eine bestimmte Weise; das Ego behauptet sich als
Individualitat des eigenen Selbst. Es gibt weitere Funktionen der Psyche: das
Gedachtnis, das hdufig mit der Ebene des Unterbewusstseins verbunden ist.
Wenn es kein getrenntes Denken oder kein individualisierendes Prinzip gibe,
was in der Vedanta-Psychologie als Antahkarana und in der Yogapsychologie
Patanjali’s als Chitta bekannt ist, ware es niemandem maoglich, sich bewusst zu
sein, dass es etwas Aufleres gibt. ,Antahkarana“ ist ein Begriff aus dem Sanskrit,
der frei tibersetzt ,das innere Organ“ bedeutet. Dies ist moglicherweise die beste
Ubersetzung dieses Begriffes. Dies ‘innere Organ’, mit dem wir duf3erliche Dinge
erkennen oder wahrnehmen, ist Antahkarana. In der Yogapsychologie bezeichnet
man dasselbe als Chitta. Wir sollten den eigentiimlichen verschiedenartigen
Faktoren, Merkmalen oder Begriffsinhalten, die mit den unterschiedlichen
Denkweisen verschiedener Schulen verbunden sind, nicht allzu viel
Aufmerksamkeit schenken. Doch ist es wichtig sich zu erinnern, dass eine
psychische innerliche Funktion als ein individualisierendes Prinzip dafiir
notwendig ist, um zu behaupten, dass die Welt oder jenes etwas sich aufderhalb
befindet.

Warum sollte der Verstand (Geist) kontrolliert werden?

Wir konnten bereits feststellen, dass es keine wirklich dufderlichen Dinge gibt.
Insofern ist die Pose unseres Beharrens auf &ufderliche Dinge ein grofdes
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Mysterium. Offensichtlich beruht diese Hirnfunktion auf einen Fehler, was be-
deutet, dass unser Verstand tatsachlich eine unberechenbare Versicherung
darstellt. Durch das Beharren auf einen Irrtum, der im Gegensatz zur Wahrheit
des Universums steht, ist uns eine schreckliche Katastrophe widerfahren. Wenn
das Universum oder die Welt nicht wirklich aufderhalb ist, und trotzdem alles,
was wir sehen, als etwas AufRerliches ansehen, befinden wir uns mit Sicherheit in
einer Welt der Fehler. Wir machen Fehler iiber Fehler, mit dem Ergebnis, dass
unser ganzes Leben als eine Anhaufung oder als ein Berg von Fehlern angesehen
werden kann, und all diese Fehler sind die Folge der originaren
Selbstbehauptung, die im Uubertragenen Sinne als Verstand (Geist), Chitta und
Antahkarana bezeichnet werden kann. Es ist leicht verstandlich, warum der Geist
kontrolliert werden muss, namlich, weil er die Fehlerursache und die Wurzel
allen Ubels im Leben ist. Der Verstand ist das zentrale Unheil in der individuellen
Personlichkeit. Der Verstand ist der grofite Ubeltiter, wie Acharya Sankara es
nennt, der Rauber, der uns aller Werte beraubt, uns in die Armut treibt und uns
in den Augen aller Menschen als Bettler aussehen lasst. Warum sollte der
Verstand kontrolliert werden? Warum sollte eine Notwendigkeit gefiihlt werden
den Antahkarana zurlickzuziehen? Weil der Verstand in seiner Fehlschatzung auf
eine aufdenstehende Existenz beharrt, die es in Wirklichkeit gar nicht gibt. So wie
das Gehirn arbeitet, sehen wir die Natur der Dinge und gehen genauso damit um,
unaufgefordert, ungerechtfertigt und von griindlichem Irrtum gepragt. Wir sehen
nicht die Dinge, wie sie sind, und kénnen nicht richtig mit ihnen umgehen,
insofern wie unserer Handlungsweise Gedanken vorausgehen, die eine
fehlerhafte Bewegung in uns selbst sind.

An dieser Stelle kommt Yoga mit einer grofden Botschaft zu uns. Unser Leben
bewegt sich in die falsche Richtung, fithrt uns in immer wiederkehrende
Probleme und Wiedergeburten, und es ist darum notwendig, uns in die richtige
Position zu bringen, in die wir von unserer Wesensart her hingeh6ren, damit wir
nicht unser eigentliches Selbst verlieren. Der Verlust des Selbst ist der grofdte
Verlust. Wir haben uns in eine Vorstellung hineingesteigert, die wir nicht
darstellen, denn wir stehen in Wirklichkeit in Beziehung zur Natur des
Universums. Wir haben uns in der Vorstellung verloren, dass wir vom Universum
getrennte Menschen sind, - Madnner, Frauen, Kinder und vieles andere mehr. Um
uns aus diesem Getlimmel wiederkehrender Sorgen, - genannt Samsara -, oder
dem Leben der empirischen Welt zu befreien, kommt Yoga als Rettung, als eine
Botschaft der Hoffnung und des Trostes, und sagt uns, dass es fiir die Menschheit
keine Hoffnung, keine Chance fiir einen tuberall vorherrschenden Frieden gibt,
wenn die Selbstbeschrankung nicht zu unserer Lebenseinstellung wird.
Selbstbeschrankung ist irgendwie dasselbe wie Gedankenkontrolle, denn wir
sind praktisch dasselbe wie der Verstand (Geist). Wir machen keinen
Unterschied zwischen der Selbstkontrolle und der Gedankenkontrolle (Kontrolle
von Gedanken und Geflihlen), denn fiir uns Jivas (individuelle Seelen), -
empirische Individualitidten - ist der Verstand selbst die Sorge. Was wir sind, wie
wir jetzt erscheinen, entspricht der augenblicklichen Gehirnfunktion. Die
Notwendigkeit einer Selbstkontrolle oder Gedankenkontrolle erhebt sich
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aufgrund des Wunsches nach Vollkommenheit, was das Ziel eines jeden
Menschen ist. So wollen wir nicht leiden. Unser letztendliches Ziel, unsere
Sehnsucht oder unser Wunsch ist es, uns vom Kummer zu befreien, und unsere
Freiheit in einer Form zu erreichen, wie wir sie mit unseren eigenen Augen in
dieser Welt nicht sehen konnen. Niemand hat wirklich gesehen was Freiheit ist,
denn jeder ist auf die eine oder andere Weise gebunden. Wenn wir glauben, uns
unserer Fesseln entledigt zu haben und eine Art von Freiheit erreicht zu haben,
sind wir in Wirklichkeit im Namen dieser Freiheit eine neue Bindung
eingegangen, was wir allerdings erst einige Zeit spater feststellen. In dieser Welt
gibt es so etwas wie wirkliche Freiheit nicht, denn Freiheit bedeutet letztendlich
dasselbe wie das Anpassen an den Zustand ‘Absoluter Vollkommenbheit’, - einer
Stufe der Vollkommenheit. Noch Meilen davon entfernt, kdnnen wir in unserem
Leben nicht irgendwelchen Idealvorstellungen, Ideologien oder Phantomen
nachjagen, und darauf hoffen, dann auf den letzten Metern vor der
Vollkommenheit, durch welchen technischen Fortschritt auch immer, Frieden in
dieser Welt zu erfahren. Die Menschen werden durch Apparate, Instrumente und
Forscher auf dem Felde aufderlicher Technologien vom eigentlichen Ziel
abgelenkt. Dies ist der falsche Weg. Wenn man unter Wissenschaft das logische
Wissen iiber die Natur der Dinge versteht, ist Wissenschaft etwas Wundervolles:
Sie ist fur das Leben unvermeidlich. Doch, wenn man unter Wissenschaft
technologische Erfindungen, den Aufbau von Fabriken und industrieller
Organisationen versteht, ist dies der Ruin fiir das menschliche Leben. Diese hilft
uns nicht, denn es entfernt uns immer weiter vom Zentrum der Wirklichkeit, und
zwingt uns mehr und mehr, die ,dufderliche Welt“ zu bestitigen, - vielmehr als
die Tatsache, dass wir von der Welt untrennbar sind.

Die Wissenschaft des Yoga ist deshalb eine Psychologie von philosophischer
Natur. Die prazise Einfiihrung in das Yogasystem durch Patanjali ist nebenbei
eine Anleitung zur Kontrolle des Geistes - Yogas chittas-vritti-nirodhah. Patanjali
sagt keine Einzelheiten tiber die Notwendigkeit der Gedankenkontrolle und auch
nicht tiber deren philosophischen Hintergrund, denn dieses wird in der Samkhya
und der Vedanta ausgefiihrt. Yoga bedeutet Gedankenkontrolle und das Ziigeln
der Gefiihle (des Geiststoffes). Yoga ist Chittas-vritti-nirodhah. In dem
Augenblick, wo wir dies horen, fangen wir an uns zu erregen. Yoga bedeutet
Gedankenkontrolle, und ist darum die Kontrolle iiber uns selbst. Wir schlief3en
unsere Augen, halten unsere Nase zu und werden dadurch véllig nervés und sind
total angespannt! Dies ist die schlimme Folge unserer hiufigen Ubertreibungen,
die allein durch das Wort Yoga gefiihlsmafdig in uns geweckt werden. Wir sollten
uns nicht durch das Wort Yoga, das wir nun irgendjemanden sagen horen,
derartig aufregen. Yoga ist ein ruhiges und niichternes Verstehen. Yoga hat nichts
mit Emotionen, Erregungen oder mit irgendeinem kiinstlichen Gehabe zu tun. Ein
ruhiger Gerichtsvorsitzender regt sich nicht deshalb auf, weil er beginnt, die
Begleitumstande zu verstehen. Wo Wissen vorherrscht, ist Aufregung nicht
moglich. Der Geist muss kontrolliert werden. Dies muss auf intelligente Art und
Weise geschehen und Erregung ist dabei Fehl am Platze.
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Yoga ist Chitta-vritti-nirodhah, und Yoga ist fiir jeden unerldsslich und
unvermeidlich, denn jeder ist in derselben Situation, und jeder ist ein Teil der
unendlichen Schopfung. Selbst jene, die nicht wissen was Yoga ist, es nicht
praktizieren und keine Ahnung davon haben, werden sich fiir diese Bewegung -
genannt Yoga - auf dem Weg hin zum Ziel entscheiden, dem Ziel aller Menschen.
Yoga bedeutet Gedankenkontrolle (Kontrolle des Geistes), und der Geist muss
kontrolliert werden, weil er die Ursache fiir dieses falsche Trennungsgefiihl ist.
Es ist der Geist, der Chitta, Antahkarana oder unser Verstand, der uns Glauben
machen will, dass wir Individualisten mit einer eigenen korperlicher
Unabhangigkeit, getrennt von der unendlichen Schopfung sind. Aus diesem
Grund ist die Gedankenkontrolle notwendig und unter diesen Umstidnden
unvermeidlich. Wenn jemand seine eigene Situation versteht und weifs wo er
steht, so muss er auch wissen welche Schritte er unternehmen muss, um sich in
das System des Universums richtig einzuordnen. Wenn die Natur der Dinge und
die Struktur der Welt bewusst werden, und wirklich erkannt wird, dass der
eigene menschliche Verstand (Geist) der trennende Verursacher in unserem
vermeintlich ‘individuellen Wesen’ ist, dann kommen wir zu dem Ergebnis, dass
es absolut notwendig ist, den Geist fiir die eigentliche Struktur der Dinge wieder
einzustimmen, unsere Isolation als individuelle Wesen aufzugeben, und die
Einheit des so genannten ‘getrennten Endlichen’ mit dem wirklich Unendlichen
vollzogen werden muss. Diese Vereinigung wird Yoga genannt.

Yoga bedeutet, in der eigenen wahren Natur zu ruhen

Wir horten, dass Yoga Einheit bedeutet, doch haufig kennen wir die Objekte
nicht, die vereint werden sollen. Wir wissen jetzt, was man in der Yogasprache
unter ‘Einheit’ wirklich versteht: Es handelt sich um das vollstandige
Durchdringen unseres Gefiihls endlich zu sein. In uns besteht eine Neigung zur
Trennung (Alleinstellung), und Yoga bedeutet nichts weiter, als diese Barriere
der Individualitat zu tiberwinden, indem wir in die unendliche Weite des Ozeans
unserer wahrhaften Natur eindringen, was der Natur eines jeden Menschen
entspricht. Wenn der Geist auf diese Art und Weise geziigelt wurde, wird Chitta-
vritti-nirodhah (Gedankenkontrolle) bewirkt. Das falsche Empfinden, sich von
anderen zu unterscheiden, und dass die Dinge aus verschiedenen Einzelteilen
bestehen, verschwindet; und dann werden wir in unserer wahren Natur, der
gemeinschaftlichen Existenz in allen Dingen, verankert, - und nicht in einem
isolierten Individuum. Dieses Verankern des eigenen Selbst in die eigene wahre
Natur, in den Universalen Charakter, ist das Ziel von Yoga.

Yogas Chitta-vritti-nirodhah (Gedankenkontrolle). Tada drashtuh svarupe
avasthanam. Diese beiden Satze sind zwei Sutras von Patanjali, die den ganzen
Yoga beschreiben. Was ist Yoga? Yoga Chitta-vritti-nirodhah - das Ziigeln des
Geistes. Was geschieht, wenn der Geist geziigelt ist? Tada drashtuh svarupe
avasthanam. Der Sehende (Seher) etabliert sich selbst in sein eigenes Selbst. Der
‘Seher’ bedeutet: Das subjektive Bewusstsein in uns. Dieses subjektive
Bewusstsein hort auf als ‘Subjektivitit’ weiter zu bestehen, denn diese
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Subjektivitat ist ohne jede Bedeutung, wenn es kein dufderes Objekt mehr gibt.
Subjekt und Objekt sind voneinander abhangig, wobei das eine ohne das andere
nicht existieren kann. Wenn das aufdere Objekt nicht mehr vorhanden ist, gibt es
auch kein inneres Subjektbewufitsein mehr und umgekehrt. Wenn nun auf diese
Weise jemand seinen Geist geziigelt hat und feststellt, dass sich die Dinge nicht
aufderhalb befinden, héren die Objekte auf zu existieren, und damit verschwindet
das innere Subjektbewufitsein ebenfalls. Folglich haben jene Menschen weder
Subjektbewufitsein noch Individualitdat, denn es nicht mehr existiert. Auf diese
Weise folgt auf das Ziigeln des Geistes oder auf die Gedankenkontrolle eine
Riickkehr des eigenen Selbst in die eigene wahre Natur.

Auch hier miissen wir unsere besondere Aufmerksamkeit darauf richten, was
yunsere eigene wahre Natur” eigentlich bedeutet. Hiaufig wird die Bedeutung
dieser Aussage missverstanden, und als das ,Etablieren des Selbst’ in das eigene
Selbst” angesehen.” Wir haben den verwurzelten Glauben, dass wir S6hne und
Tochter unserer Eltern sind. Wir kénnen das nicht vergessen. Wir beteuern
beharrlich, Mann und Frau zu sein und einen Korper zu haben. Welche
Yogarichtung wir auch immer ausiiben, wir konnen dies nicht vergessen. Was ist
unter dem ‘Etablieren in das eigene Selbst’ zu verstehen, worauf der Geist so
krankhaft beharrt? Ob Mann oder Frau, Sohn oder Tochter, reich oder arm, - man
kann dieser Grundidee nicht ausweichen, die die Vision einschrankt. Welches
Yoga kann in solch einer Situation praktiziert werden? Ein wenig Gehirnwasche
ist notwendig, um uns letztendlich von dem groberen Missverstandnis zu
befreien. Es gibt subtilere und grobere Missverstandnisse. Wahrend die feineren
die machtigeren sind, die zu gegebener Zeit ausgemerzt werden miissen, so
sollten die groberen Missverstiandnisse gleich zu Anfang aufgegeben werden.
Doch wir sind auf nichts vorbereitet. Wir sind hartgesottene Personlichkeiten,
die auf die eine oder andere Weise auf ihre Vorurteile beharren und sich selbst
Verhaltensmafdregeln und Beziehungen auferlegen. Einigen Menschen gegeniiber
verhalten wir uns als Freunde, anderen gegentiber als Feinde, - wir stehen auf die
eine oder andere Art miteinander in Beziehung. Das ist eine aufderordentlich
missliche Lage, denn solch ein falsches Verhalten riihrt daher, dass wir uns selbst
als wirkliche Yogaschiiler betrachten.

Die groberen, die weniger groben und die subtilen Probleme werden in der
Yogapsychologie, und insbesondere in den Sutras Patanjali’s, unterschiedlich
eingestuft, weil die grofden Meister es gewohnt waren, in erhabenen Worten zu
denken, und philosophische Ausdriicke benutzten, um Probleme des Lebens zu
benennen. Patanjali gebrauchte in seinen Sutras einen sehr treffenden, fir die
Psychologie bedeutsamen Ausdruck, um im allgemeinen die subtileren und die
groberen Probleme der Individuen voneinander zu unterscheiden. Es handelt
sich hierbei um gefiihlsbezogene Probleme. Alle unsere Schwierigkeiten sind
letztendlich psychologischen Ursprungs; und Psychologie ist nichts weiter, als
ein Studium der Bewegungen des Geistes. Und die Bewegungen des Geistes (der
Gedanken und Gefiihle) werden in der Yogapsychologie als Vrittis bezeichnet.
Patanjali erzahlt uns, dass unsere Probleme nur aus Vrittis, - ndmlich
Bewegungen des Geistes -, bestehen. Die groberen missen von den subtileren
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Vrittis unterschieden werden, wobei die letzteren mehr philosophischer und
metaphysischer Natur sind. Alle Vrittis stufte Patanjali in zwei Kategorien ein, -
die Klishta Vrittis und die Aklishta Vrittis. Klishta nennt man das, was Schmerzen
bereitet; Aklishta nennt man das, was keine Schmerzen bereitet. Die Bedeutung
des Wortes Klishta ist Schmerz, Leid, Sorge. Unter Klishta Vrittis versteht man
Bewegungen, die einem jeden Tag unaufhorlich Sorgen bereiten, und Aklishta
Vrittis hingegen sind Bewegungen des Geistes, die nicht unmittelbar einen
Schmerz verursachen, sondern vielmehr wie eine chronische Krankheit wirken.
Es besteht ein eindeutiger Unterschied zwischen einer akuten und einer
chronischen Erkrankung. Eine akute Erkrankung befdllt jemanden urplotzlich
und verursacht heftige Schmerzen bzw. hohes Fieber, wohingegen eine
chronische Erkrankung, sich wie ein Ekzem verhalt, das den Menschen
andauernd argert. Doch der Mensch beachtet es nicht, denn er hat sich daran
gewohnt. Unter Verstopfung, Ekzemen und anderen Erkrankungen leiden viele
Menschen; und doch sind es die akuten Erkrankungen, wie Fieber oder plétzlich
auftretende Kopfschmerzen, die sofortiger Behandlung bedirfen, weil sie
hochgradig qualvoll sind. Genauso verhalt es sich bei akuten und chronischen
psychologischen Problemen, - den Klishta Vrittis beziehungsweise den Aklishta
Vrittis.

Die Klishta Vrittis oder die zermarternden Gedanken

Lasst uns die Vrittis von Liebe und Hass betrachten. Sie sind wirklich sehr
schmerzvoll. Wir fiihlen uns durch Liebe ebenso verletzt, wie durch Hass. Wer
jemals Liebe oder Hass empfand, weifd wie schmerzhaft beides sein kann. Jeder,
der einen Funken gesunden Menschenverstand hat, weif3, was Liebe oder Hass
bei einem selbst fiir Leid auslosen kann. Durch das Mogen oder Nichtmogen
irgendwelcher Dinge, sind wir fortwahrend rastlos. Weil wir etwas lieben, sind
wir voller Kummer, und wir sind auf die gleiche Weise bekiimmert, wenn wir
auch noch etwas anderes hassen. Unsere tdglichen Probleme bestehen aus
Mogen/Nichtmogen und nichts anderes. Dieses Mogen/Nichtmogen ist einer
jener Punkte, die der Kategorie der Klishta Vrittis von Patanjali zuzuordnen sind,
- dieses Raga-Dvesha erhebt sich letzten Endes aus der Unwissenheit. Wir
wiirden weder lieben noch hassen, wenn wir nicht von einem Schleier der
Unwissenheit beziiglich der Natur der Dinge umgeben waren. Wenn wir etwas
lieben oder hassen, dann verstehen wir es nicht, deshalb ist das mangelnde
Verstehen der eigentliche Hintergrund fiir das Mogen/Nichtmogen.
Mogen/Nichtmogen ist ungerechtfertigt, fehl am Platze und eine vollig falsch
eingeschatzte Einstellung unsererseits, besonders dann, wenn wir emotional
damit verbunden sind.

Ein philosophisches Mogen/Nichtmogen ist die eine Sache, und ein
emotionales Mogen/Nichtmdgen ist etwas vollig anderes, - das letztere ist
weitaus schlimmer. Bei den Klishta Vrittis handelt es sich in seiner Natur
praktisch ausschlief3lich um etwas Emotionales, denn unsere Gefiihle sind damit
verbunden. Wenn wir etwas mogen oder nichtmogen, geschieht dies nicht
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philosophisch, sondern emotional. Unsere Gefiihle sind angesprochen, wir fithlen
uns in unserer ganzen Personlichkeit getroffen. Jedes intensive Moégen/ Nicht-
mogen ist als Leidenschaft bekannt und kann uns leicht wie ein Wirbelwind,
Sturm oder Zyklon aus der Bahn werfen kann. Es kann sich dabei um Arger,
intensives Mogen/Nichtmogen oder irgendwelchen Hass handeln. Da
Mogen/Nichtmogen (Raga und Dvesha) aufgrund von Missverstandnissen iiber
die Natur der Objekte von Mogen/ Nichtmogen entsteht, bildet Unwissenheit die
Grundlage von Raga und Dvesha. Avidya, geistige Armut oder Unwissenheit sind
die Wurzeln fiir das Mogen/Nichtmogen.

Zu Anfang verstehen wir uberhaupt nichts. Dann fliichten wir uns in die
Leidenschaften von Liebe und Hass. Doch dazwischen gibt es einen feinsinnigen
Dieb, der die Probleme von Mdgen und Nichtmégen verursacht. Das ist jene
Selbstbehauptung, Asmita genannt. Diese Asmita oder die Selbstbehauptung
verursacht hochbrisanten Unsinn. Im politischen Umfeld gibt es sonderbare
Schlawiner, die weder der einen noch der anderen Partei angehéren, und
trotzdem in beiden Lagern Verwirrung stiften. Genauso verhalt es sich mit dieser
sonderbaren Asmita. Wenn man nicht weif3, wozu diese Asmita gehort, ist sie der
grofdte Teufel, den man sich denken kann. Wenn wir versuchen ihn zu finden, ist
sie nicht da. Es ist so, als wiirde man mit der Taschenlampe nach der Dunkelheit
suchen. Wenn wir die Dunkelheit erkennen wollen, miissen wir unseren hellen
Verstand benutzen, und wenn die Klarheit des Verstehens darauf geworfen wird,
verschwindet die Dunkelheit. Diese Selbstbehauptung ist so ein Beispiel daftir,
denn, wenn wir herausfinden wollen, wo und was es ist, konnen wir es nicht
erkennen. Es verschwindet. Auf diese Weise ist dieser Selbstsinn, die
Selbstbehauptung als eigenstindiges Individuum, was gleich nach der
Unwissenheit iiber die Natur der Dinge folgt, ein unbestimmbares etwas, -
Anirvachaniya, wie es in der Vedanta bezeichnet wird -, eine unbeschreibliche,
unbestimmbare und ebenso undenkbare Existenz. Woher kommt sie? Wieso
behaupten wir uns als etwas, was sich von der Wirklichkeit unterscheidet? Wir
konnen es nicht wissen, denn falls wir es versuchen wiirden, ware es so, als
wiirden wir versuchen, die Dunkelheit mit Hilfe einer Taschenlampe zu sehen.
Doch wenn das Licht erlischt, ist diese ‘Existenz’ wieder da.

Patanjali erzahlt uns, dass es ein eigenartiges unbeschreibliches Element wie
den Selbstsinn gibt. Das ist das Selbstbewusstsein, das wie ein eigenstdandiges
Gebilde existiert. Genauso verhalt es sich mit Adam und Eva, die sich ihrer
Nacktheit bewusst wurden. Dieses ist das Ubel der Theorie der Philosophen, die
wirkliche Siinde, von der die Theologie sagt, dass sie der Ursprung aller anderen
Siinden ist, die Grofdeltern aller Schrecken, und dessen ersten Kinder Raga und
Dvesha oder Mogen und Nichtmdgen sind. Kain und Abel, die Kinder von Adam
und Eva, sind nichts weiter als Raga und Dvesha, Mégen und Nichtmdégen, Liebe
und Hass. Diese Schopfungsgeschichte und das ‘erste Buch Moses’ sind in ihrer
Natur hochst philosophisch und spirituell. Aus dem Missverstdndnis lber die
Natur der Dinge, der Unwissenheit, dem Unwissenschaftlichen oder Avidya
erhebt sich dieser Selbstsinn, ein Bewusstsein von Individualitat, dieses
Personlichkeitsbewusstsein, welches die Form von ‘Ich bin’ annimmt, jenes
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Geflihl jemand zu sein oder, sich von anderen vollig zu unterscheiden. Dieses ‘Ich
bin’ unterscheidet sehr von dem ‘Ich-bin-was-Ich-bin’, wovon in dem ‘ersten
Buch Moses’ die Rede ist. Das ‘Ich-bin-was-Ich-bin’ ist eine hochst kosmische
Behauptung; und sie unterscheidet sich sehr von dem ‘Ich bin’, mit dem wir im
taglichen Leben vertraut sind, was sich auf den Korper bezieht, und was das
individualisierte Wesen unserer Personlichkeit ausmacht. Da Ich existiere,
existiert auch alles andere. Wo es ein Subjekt gibt, gibt es auch ein Objekt. Es ist
dann nicht mehr erforderlich, liber die von mir getrennte Existenz von Objekten
zu argumentieren, denn sie folgen automatisch. Wenn Ich bin, muss auch noch
etwas anderes sein. Dieses andere sind die Objekte. Da es dufdere Objekte gibt,
muss ich eine Einstellung zu dieser oder jener Natur haben. Es kann sich vor mir
nicht etwas befinden, zu dem ich nur eine vage Beziehung habe, obwohl es
eindeutig als Objekt bekannt ist. Ich muss mir dariiber klar werden, denn
entweder bin ich es selbst oder ich bin es nicht selbst. Da ich es aufderhalb von
mir sehe, bin ich es nicht selbst. Deshalb bezeichne ich es als Objekt. Und, weil es
sich aufderhalb von mir befindet, mag ich es nicht. Der Hass auf ein Objekt wird
automatisch durch die Tatsache der Behauptung, dass es sich aufderhalb von mir
befindet, hervorgerufen. Alles, was nicht zu mir gehort, ist mein Gegner. Dies ist
die Grundbehauptung aller Individualitaten.

Es ist jedoch kein reiner Hass, der in unserem Leben iiberwiegt. Es gibt in der
Beziehung zu den Objekten etwas sehr Eigenartiges, was wir selbst nicht in uns
haben. Es handelt sich dabei um eine aufderhalb von uns selbst existierende
Erscheinung, so, wie ein anderes ‘Selbst’ in Raum und Zeit, das sich genauso wie
wir selbst darstellt. Dies ist sehr bedauerlich und gleichzeitig sehr interessant,
und wirklich dramatisch, - insoweit wie ich das aufderliche Objekt in Raum und
Zeit als eine Art von Nebenstromung betrachte, was das gleiche Erscheinungsbild
wie ich selbst hat. So wie Subjekt und Objekt miteinander in Beziehung stehen,
fihlen wir auch eine innere Zuneigung zum Objekt. Wir konnen es nicht
ausschliefdlich hassen. Deshalb ist weder ein hundertprozentiger Hass noch eine
hundertprozentige Liebe fiir irgendetwas moglich. Wir konnen weder etwas
hundertprozentig lieben, noch hundertprozentig hassen. Wir konnen eine
Mischung aus beidem empfinden. Das ist Samsara, ein furchtbarer Sumpf, in den
wir hineingeworfen wurden, schlimmer noch, als ein Konzentrationslager. Wir
werden in einer Weise gequalt, die noch schlimmer ist als die Behandlung der
Gefangenen jener Lager. Wir fithlen uns gleichzeitig in zwei Richtungen gezogen,
- einerseits konnen wir nicht hassen, aber andererseits auch nicht lieben.
Insoweit wie die Objekte als etwas Auferliches erscheinen, kénnen wir sie nicht
lieben. Doch insoweit wie sie im Grunde nicht wirklich dufierlich sind, kénnen
wir sie auch nicht vollkommen hassen. So sind Liebe und Hass in uns eine Art
fortgesetzter Vermischung gegensatzlicher Einstellungen, was uns in unseren
eigenen Augen selbst zum Gespott macht. Wir sind, aufgrund der Krankheit, in
die wir uns selbst gebracht haben, liber uns selbst belustigt, wobei wir uns nicht
dartiiber im Klaren sind.

So verhdlt es sich mit Liebe und Hass, Raga und Dvesha, die sich aus einem
Selbstsinn erheben und sich aus einem Missverstandnis entwickeln. ‘Da ich
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individuell bin, bin ich dies und nichts anderes. Dies muss ich bewahren. Nichts
kann mehr geliebt werden, als mein eigenes Selbst. Keine Liebe ist mit der
Eigenliebe fiir mich selbst vergleichbar.” Eigenliebe ist die grofdte aller Lieben,
und hiermit ist die kérperliche Individualitdt gemeint, denn nichts anderes wird
als Individualitat angesehen. Dadurch wird Lebensliebe und Todesfurcht die
Zwangsfolge dieser Liebe korperlicher Individualitat. Wir fiirchten uns vor dem
Tod, weil wir das Leben lieben. Todesfurcht ist dasselbe wie Lebensliebe. Diese
beiden Begriffe unterscheiden sich nicht, denn beides hat dieselbe Bedeutung.

Das ist die Kettenreaktion, die aus dem urspriinglichen Fehler herriihrt, jener
Unwissenheit tiber die Natur - unserer wahren Beziehung zu den Dingen. Avidya
erzeugt Selbstsinn, was Liebe und Hass erzeugt, was wiederum ein Verhaften an
diese korperliche Individualitit und eine Angst vor dem blofsen Gedanken um
korperliche Versehrtheit hervorbringt. Avidya, Asmita, Raga, Dvesha und
Abhinivesha sind die grobe Unterteilung der schmerzhaften Vrittis - Klishtas, wie
Patanjali sie nennt -, die die groberen Probleme oder Schwierigkeiten im Leben
darstellen, die wir taglich spiiren. Jeder weifs von dem anderen, dass er
denselben Bedingungen unterliegt, und diese Bedingungen von aufeinander
folgenden Leiden sind derart offensichtlich und klar wie das Tageslicht, und
unserer Geist ist ganz grob und niichtern in diese Art von Vrittis - genannt Klishta
Vrittis -, namlich schmerzhafter, quialender Geistesbewegungen verstrickt.

Die Aklishta Vrittis oder die Geistesfunktionen,
die keinen Schmerz verursachen

Bevor wir nun einen grofden philosophischen Bereich betreten, miissen wir uns
an etwas sehr Wichtiges erinnern. Die schmerzhaften Vrittis wurden durch
bestimmte strukturelle Fehler in uns selbst verursacht. Bestimmte organische
Fehler konnen die Folge der zuvor erwdhnten schmerzhaften Vrittis sein. Sie
verhalten sich ebenso wie eine Schar Banditen, die ihre Wut an der Gesellschaft
auslasst, wahrend die eigentlichen Drahtzieher im Verborgenen bleiben. Sie
mogen von aufden nicht sichtbar sein. Die raubenden Banditen sieht man
zweifellos in der Offentlichkeit, doch sie werden durch bestimmte unsichtbare
Krifte angetrieben, die im Verborgenen bleiben. Genauso verhalt es sich mit
bestimmten Kraften, die die Ursache der vordergriindigen Schiaden in Form von
Sorgen und Leid sind. Die Aklishta Vrittis oder die Geistesfunktionen hingegen,
die keinen Schmerz verursachen, sind die ursdachlichen Faktoren unserer
Schwierigkeiten im Leben. Sie verursachen deshalb keinen Schmerz, weil man
den Schmerz, den sie verursachen, nicht fiihlt. Dennoch sind sie weitaus
gefahrlicher als jene, die Schmerzen verursachen. Ein direkter Angriff ist die eine
Sache; innerlich bewahrter oder anhaltender Hass ist dagegen etwas ganz
anderes. Die schmerzhaften Vrittis greifen uns taglich direkt an, und irgendwie
sind sie uns bekannt, doch dann lernen wir mit ihnen umzugehen. Von den
anderen versteckten Aklishta Vrittis jedoch wissen nicht einmal, dass sie
existieren. Sie sind wie ein schleichender Krebs in unserem Korper, dessen
Existenz selbst von Spezialisten nicht so leicht erkannt wird. Er kommt uns erst
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zu Bewusstsein, wenn der Krebs Schmerzen verursacht. Er wird anfangs direkt
an der Wurzel, bei seiner heimlichen Arbeit, nicht so leicht erkannt. Genauso
verhdlt es sich mit einem ‘Krebswachstum’ in unserer eigenen Grundstruktur,
wir kdnnen es einen organischen Fehler nennen. Dieses sind die Aklishta Vrittis
oder die Geistesstorungen, die nicht schmerzhaft sind. Ebenso wie es bei
Patanjali fiinf verschiedene Stufen mit ‘Schmerz-verursachenden’ Funktionen
gibt, so werden von ihm fiinf weitere Stufen ‘Nicht-Schmerz-verursachender’
Funktionen erwdhnt. Die Sanskrit-Begriffe lauten bei ihm hierfiir wie folgt:
Pramana, Viparyaya, Vikalpa, Nidra und Smriti.

Pramana bedeutet direkte Wahrnehmung. Viparyaya ist falsche
Wahrnehmung, oder man kann sagen: Pramana ist richtige und Viparyaya ist
falsche Wahrnehmung. Vikalpa bedeutet Zweifel, Stimmungsschwankung. Nidra
bedeutet Schlaf, Tragheit. Und Smriti bedeutet Gedachtnis oder Erinnerung an
vergangene Ereignisse. Das alles sind ausschliefdlich Geistesfunktionen. Wenn
diese Prozesse stattfinden, arbeitet der Geist/Verstand auf unterschiedliche Art
und Weise. Es mag verwundern, dass Patanjali ‘richtige Wahrnehmung’ als eine
unerwiunschte Vritti betrachtet. Patanjali sieht selbst die so genannte ‘richtige
Wahrnehmung’ oder die philosophische Erkenntnisform von Dingen als eine
unerwinschte Geistesfunktion an, die geziigelt werden muss. Das ist so, als
wirde man zuweilen einen guten Menschen als unerwiinscht betrachten. Man
kann nur schwerlich verstehen, wie das méglich sein soll! Warum sollte selbst ein
normaler Mensch als unerwiinscht angesehen werden? Was ist daran falsch,
wenn ich vor mir ein Gebaude sehe, das wirklich existiert? Was ist daran falsch?
Was ist falsch daran, wenn ich davon tliberzeugt bin, das es Tag ist, wenn es
wirklich Tag und nicht Nacht ist? All dies ist ‘Trichtiger Wahrnehmung’
zuzuordnen, und warum sollte es als etwas Gegensatzliches zum Yoga angesehen
werden? Was ist daran falsch? Wir konnen es nicht verstehen! Es ist nicht leicht
zu verstehen, was dabei tatsdchlich im Kopf von Patanjali vorging. Doch wir
werden es verstehen, was in ihm vorging und werden es schitzen, was er meinte,
wenn wir uns einige der vorangegangenen Betrachtungen anschauen.

Genauso sind Zweifel und ‘falsche Wahrnehmung’ zu betrachten. Wir sehen
die Dinge nicht richtig. Dinge erscheinen uns als etwas anderes. Wenn wir unter
grauem Star leiden, sehen wir einen Mond als zwei; ein entferntes Objekt
erscheint als etwas anderes. Noch einmal, wir sehen Wasser in einer
Luftspiegelung, obwohl gar kein Wasser dort ist; wir wollen eine Schlange in
einem Seil erkennen. Fiir Menschen, die unter Gelbsucht leiden, schmeckt Stif3es
bitter. Es gibt so viele Beispiele fiir irrtiimliches Erkennen und Wahrnehmen. All
dies sind mentale Funktionen. Auch im Schlaf ist der Verstand wach, wie eine am
Ast aufgewickelte Schlange. Eine Schlange, die sich selbst aufwickelt, hort nicht
damit auf, eine Schlange zu sein. Sie ist immer noch da. Wenn wir sie beriihren,
erkennen wir, was es wirklich ist. Die Modifikationen des Geistes/Verstandes
sind in der Nacht zusammengerollt, und das ist der Schlaf. Oder, es ist wie bei
einer Gerichtsverhandlung, die auf den nachsten Tag verschoben wurde. Das ist
Schlaf. Ein schlafender Gauner bleibt ein Gauner. Er wird darum, nur weil er
schlift, ein Heiliger werden. Genauso mag der Geist/Verstand schlafen, trotzdem
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bleibt er, was er ist und nichts anderes. Aus diesem Grund ist Patanjali sehr
vorsichtig. Er sagt, dass der Schlaf eine Geistesfunktion ist. Es ist ein Trick des
Geistes. Es handelt sich dabei um ein Mandéver, das der Geist aus eigenem Antrieb
vollzieht. - Und dann noch das Gedachtnis. Der Geist/Verstand schaut und
erinnert sich: ,Gestern habe ich dies gesehen. Gestern fand das statt; vorgestern
fand noch irgendetwas anderes statt.“ Das Gedachtnis ist ebenfalls eine
Geistesfunktion. Diese Geistesfunktionen bereiten uns nicht die taglichen Sorgen.
Der Grund dafiir ist, dass wir uns dieser Funktionen iiberhaupt nicht bewusst
sind. Wir sind uns nicht dariiber im Klaren, dass in unserem Geist ein standiger
Prozess stattfindet. Wenn sich vor mir ein Gebdude befindet, ist mir gerade
einmal bewusst, dass sich dort ein Gebdude befindet. Ich analysiere nicht, um
herauszufinden, dass vor mir ein Gebdude steht. Es ist eine spontane
Wahrnehmung, die sofort klar ist. Alle Aklishta Vrittis sind von dhnlicher Natur.
Wir sind uns nicht der mentalen Wahrnehmungen bewusst, denn sie qudlen uns
nicht permanent wie Nadelstiche, so wie es die Klishta Vrittis tun. Darum bedarf
es grofderer Aufmerksamkeit diese Vrittis, die keine Schmerzen bereiten, zu
verstehen, als jene, die Schmerzen verursachen.
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4. Kapitel
EINLEITENDE ANWEISUNGEN ZUR YOGAPRAXIS

Die Modifikationen des Geistes, die als ‘Nicht-Schmerzhaft’ bekannt sind, sind so
etwas wie organische Fehler, und die anderen ‘Schmerzhaften’ sind so etwas wie
eine funktionale Unordnung, wobei diese letzteren den vorhergehenden folgen.
Eine funktionale Unordnung kann eine unmittelbare Folge eines Organfehlers
sein. Es gibt ein Grundiibel in unserem Lernprozess, so dass unser Wissen keinen
direkten Bezug zur Wirklichkeit hat. Diese Welt beruht auf eine auf Wissen
basierende Existenz, auf Prozessen von Verganglichkeit, mehr Erscheinungen als
blofde Gedanken. Diese Beschreibungen und Erfahrungen von der Welt trifft auf
die meisten Philosophen in der Welt zu. Wir leben nicht in einer Welt der
Wirklichkeit. Unsere Erkenntnisse und Wahrnehmungen fiihren zu falschen
Darstellungen, und beruhen deshalb auf unkorrekten Wahrnehmungen der
Wirklichkeit. Patanjali halt daran fest, dass letztendlich das, was normalerweise
mit Pramana oder ‘richtigem Wissen’ ausgedriickt wird, auch aufgrund dessen,
weil es einer besonderen Modifikation des Geistes entspricht, eine
Fehlinterpretation der Wahrheit ist. Wenn der Geist durch Yoga geziigelt werden
soll, dann muss jede Modifikation geziigelt werden, selbst wenn es sich dabei um
die so genannte ‘richtige Wahrnehmungen’ handelt. Es ist nur von unserem
Standpunkt aus richtig, doch nicht vom Absoluten Standpunkt der Wirklichkeit
aus gesehen. Unser Wissen ist richtig, nur weil dieses in der Erscheinungswelt
anwendbar ist. Es hat lediglich einen Gebrauchswert, doch ist es letztendlich
nicht gilltig, wenn es der Wahrheitspriifung standhalten soll. Die sonstigen
Denkprozesse, wie Deduktion (Erkenntnis des Einzelnen), Induktion
(Schlussfolgerung), Inferenz (Ableitung) und weitere gut bekannte Methoden des
‘richtigen Wissens’ in dieser Welt, entstehen aus Wahrnehmungen. Die
Wahrnehmung durch die Sinne ist die Hauptstrafde unserer Wissensaufnahme.
Alles Weitere folgt der Sinneswahrnehmung. Auf diese Weise fiihrt Logik, egal ob
induktiv oder deduktiv, weder zu einer letztendlich giiltigen Erkenntnis, noch zu
einer reflektierten Absoluten Wahrheit, da sie von der Wahrnehmung abhangt.
Wahrnehmung geschieht durch die Sinne, und ist darum nicht in der Lage, die
Wirklichkeit darzustellen. Darum sind alle Wahrnehmungen, welcher Natur auch
immer, und alle Modifikationen in ihrem Wesen psychologische
Transformationen. Und genauso wie Yoga den Geiststoff unterdriickt, muss selbst
unser Wissen iiber eine ‘dufdere Welt’ zum Gegenstand der Transformation durch
die Yogapraxis werden.

Yoga ist keine individuelle Angelegenheit
Das Wissen, das wir uns von der dufderen Welt durch die Sinne aneignen, ist
durch die weltliche Struktur beeinflusst, von der auch wir ein Teil sind. Und ein

Wissen, das von bestimmten Bedingungen abhidngt, kann nicht ohne jede
Vorbedingung als letztendlich giiltig betrachtet werden. Aufgrund dieser
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Situation verursacht die fehlerhafte Wahrnehmung des Menschen oder
irgendeines anderen Individuums, Schmerzen in Form der Klishta Vrittis. Unsere
Sorgen entstehen durch unsere falschen Vorstellungen. Wenn wir falsch
wahrnehmen, falsch denken und falsch verstehen, werden die Folgen in uns
selbst geboren, weil unsere Freuden und Sorgen praktisch den Weg weisen wie
unser Denkorgan auf die dufleren Umstidnde reagieren muss. Psychologische
Aktionen und Reaktionen sind die Freuden und Sorgen des Lebens. Daher
miissen wir, wenn wir den Bereich der Yogapraxis betreten, gegeniiber Fehlern,
die sich beim Uben einschleichen, doppelt vorsichtig sein, da bereits das
Vorurteil in uns steckt, dass wir Individuen sind, und eine beharrliche
Vorstellung, die sich vehement behauptet, will uns bis zum Jiingsten Gericht nicht
loslassen, namlich die, dass wir auf eine Welt aufderhalb von uns bestehen, und
dass jene Erkenntnisobjekte vollkommen vom erkennenden Subjekt getrennt
sind. Diese falsche Vorstellung, dass Yoga eine individuelle Angelegenheit ist, und
dass es nichts mit der dufderen Welt oder menschlichen Gesellschaft zu tun hat,
ist der Nahrboden fiir andere Zweifel, die sich bei Anfangern der Yogapraxis in
die Kopfe einschleicht. Es liberrascht, dass selbst so genannte Fortgeschrittene
im Yoga, diese falschen Vorstellungen in sich tragen, und soziales Wohlergehen
sowie die Zukunft der Welt werden von den Werten, die durch die Yogapraxis
errungen werden, getrennt.

Die Yogapraxis ist sicherlich keine individuelle Angelegenheit. Es ist nicht
blof3 ein individuelles Sitzen in einer Ecke, wo man vorgibt, irgendetwas im
Namen von Yoga zu tun. Die ‘individuelle Existenz’ selbst ist eine falsche
Bezeichnung. Diese Bezeichnung ist in ihrem Kern falsch, und wenn mit dieser
falschen Behauptung die Yogapraxis aufgenommen wird, kann man sich gut
vorstellen, was dabei herauskommt. Nichts kommt dabei heraus. Man
verschwendet blofd seine Zeit. So ergeht es Tausenden von Menschen, die sich
der Yogapraxis unterziehen, und sich moglicherweise in einem Zustand der
Verzweiflung befinden, niedergeschlagen sind, nichts erreicht haben und dabei in
noch grofdere mentale Schwierigkeiten geraten als zuvor. Es muss uns immer
wieder durch alte Meister eingehdmmert werden: ‘Solange man mit den
Vorbedingungen nicht vertraut ist, sollte man sich Yoga nicht ernsthaft widmen.
Ein unreiner Geist, der von groben Wiinschen und Vorurteilen im Uberfluss
besessen ist, sollte nicht einmal an Yoga denken. Anderenfalls wird es wie
Dynamit explodieren, das von jemandem unsachgemafd behandelt wurde.
Wahrend Yoga der Trost der ganzen Menschheit ist, und es kein besseres
Allheilmittel fiir die Krankheiten des Lebens gibt, so kann es sich doch auch als
gefahrliche Sache erweisen, wenn nicht verniinftig damit umgegangen wird. Wir
konnen verriickt bzw. geisteskrank werden oder am Ende gar nichts erreichen,
wenn unsere Begeisterung flir Yoga in die falsche Richtung geht, Vorurteilen
unterliegt und in alten Wiinschen verwurzelt ist, die selbst dann weiter bestehen,
wenn wir den Tempel Gottes betreten.

Die philosophischen Grundlagen sind ebenso wichtig wie die Technik oder
die tatsachliche Yogapraxis. Das ist der Grund, warum die Yogapraxis immer auf
die Grundlage der Samkhya Kapila’s oder auf die Vedanta gestellt wird. Fiir
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jemanden, der keine Kenntnis iiber die philosophischen Yogagrundlagen hat,
wiirde es lediglich ein mechanisches, routineméifiges Uben sein. Er wiirde sich
wie eine Maschine bewegen und glauben, dass es Yoga sei. Insofern, als das
Universum als Ganzes nicht in der Lage ist, sich aufzuteilen, kann es nicht so
etwas wie ‘individuelle Yogapraxis’ geben. In dem Augenblick, wo wir in das
Yogareich eintreten, wird eine ozeanweite Wasserflache betreten, wo man alle
Freunde und Brider der Welt erkennt. Den grofdten Dienst, den man der
Menschheit, der Welt oder dem Universum als Ganzes, erweisen kann, ist in Yoga
einzutreten; und dabei konnen wir das gesellschaftliche Wohl oder die weltlichen
Giiter nicht von der Yogameditation abtrennen, denn sie sind so ziemlich ein und
dasselbe. Die Hingabe zu Yoga ist der grofdte aller Dienste, den man ausiiben
kann, da man hier oder aber zumindest zu diesem Zeitpunkt beabsichtigt, in die
Herzen der Dinge einzutreten, anstatt lediglich an der dufderlichen Oberflache, im
Namen der Nachstenliebe zu arbeiten. Die Welt wird sich nicht blof3 deshalb
andern, weil wir eine Vorstellung davon haben, und dann aufgrund dieser
Vorstellung, die Probleme angegangen werden. Nicht ein Problem dieser Welt
wurde bis zum heutigen Tag geldst. Sie sind immer noch da, weil niemand
wirklich weif, wodurch diese Probleme wirklich entstanden sind. Sie sind ein
Ergebnis einer vollig falschen Vorstellung des individuellen Geistes.

Yoga ist mehr ein Zustand des inneren Seins, als des auf3eren Handelns

Yoga bedeutet ‘Einheit’. Es sollte sich dabei um einen eigenen Zustand und nicht
um ein Bildnis tiber die Erkenntnis oder Wahrnehmung eines anderen handeln.
Dies ist ein sehr feinsinniger Punkt, der nur schwer zu verstehen ist. Die
hintergriindige Bedeutsamkeit iibertrifft unsere Vorstellungen um ein Vielfaches.
Uns wurde von Lehrern und bekannten Yogabiichern berichtet, dass wir die
allgemeinen Routinen durchlaufen miissen, wenn wir religios werden oder uns
dem Yoga zuwenden wollen. Doch dann, insofern als Yoga mehr einer internen
Einstellung als einer externen Praxis entspricht, erfordert es eine grofiere
Selbstmiihe, als die gewohnlichen Routinen des Lebens abverlangen. Yoga ist
mehr ein innerer Zustand des Seins als dufdere Handlung. Eine Vielzahl dufierer
Handlungen sind tiberhaupt kein Yoga. Wenn sich die Lebenseinstellung nicht
verandert, bleibt man ohne jede Verdnderung derselbe Mensch wie zuvor. Wenn
der Geist auf derselben alte Denkweise beharrt, gibt es keinen Fortschritt.
Aufrichtigkeit im eigenen Herzen ist wesentlich. Wir sollten uns nicht selbst
betriigen. Haufig gehen die Leute zum Yoga, um selbst Yogalehrer zu werden.
Dies ist gegeniiber Yoga mehr eine Beleidigung als eine Wertschatzung, wenn es
nur erlernt wird, um es zu unterrichten. Vor diesem Hintergrund sieht es so aus,
als wiirde Yoga mehr zum Instrument fiir den eigenen Lebensweg missbraucht,
als fiir die innere Umwandlung des Geistes genutzt. In der Religionssprache kann
man sagen, dass Yoga die Kunst ist, durch die man Gott erschauen kann. Es
unwichtig, ob man Yoga unterrichtet. Man mag unterrichten oder es unterlassen.
Dies ist ein anderes Thema. Das Ziel des Yogas ist: Die Vision von Gott, das
Erkennen der Absoluten Wirklichkeit und die letztendliche Einheit mit dem
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Absoluten. Wenn dieser Sinn dafiir fehlt, wird Yogapraxis zur Farce und zur
blofden Verschwendung. Der Punkt, wo Patanjali uns sagt, dass selbst die so
genannten ‘rechten Wahrnehmungen’ falsche Wahrnehmungen sind, sollte uns
wachriitteln. Doch was machen wir in unserem Yoga? Unsere Praktiken sind nur
in ‘falschen Wahrnehmungen’ verwurzelt. Wir kommen nicht tiber unsere alten
psychologischen Vorurteile beziiglich des Auferen hinweg. Doch, um iiber diese
Vorurteile innerlich hinweg zu kommen, muss der eigene Geist gereinigt werden.
Grobe Trimmer, in die der Geist eingesunken sein mag, miissen beseitigt
werden, fir die viele Methoden von den alten Meistern der Weisheit
vorgeschlagen werden; d.h., hingebungsvolles Dienen bei den Meistern, Gurus
oder demiitigen Fiihrern, eine innere Fahigkeit, die eigene Position richtig
einzuschatzen, sich selbst nicht zu tiberschitzen und eine Klarheit, die frei von
Wiinschen ist, was die Folge von der ‘falschen Wahrnehmung' der Welt als
aufleres Objekt ist.

Vairagya (Leidenschaftslosigkeit) und ihre wahre Bedeutung

Das zuletzt in der Aufzdahlung von Patanjali erwdhnte Wort ist nur ein Begriff,
namlich Vairagya. Wenn man nicht mit dieser herrlichen Disziplin wie Vairagya
ausgestattet ist, wird Abhyasa oder Yogapraxis unmoglich. Solange man den
falschen Werten des Lebens anhaftet, ist eine Hinwendung zum Absoluten
unmoglich. Wir miissen unsere Aufmerksamkeit auf diesem Punkt lenken: ‘Nicht-
Verhaftetsein’ oder mehr noch das Loslosen von den falschen Werten des Lebens,
was wiederum ein Umkehren der Tatsache aufgrund unserer Vorstellungen sein
mag, die wir in unserem Leben unterhalten. Mit Vairagya oder Loslésen von den
falschen Werten, ist nicht eine physische Ndhe der Dinge vor unseren Augen zu
verstehen. Dieses wurde uns in solchen Schriften, wie der Bhagavad Gita und in
den entsprechenden Texten, klar gesagt. Unser Problem besteht nicht in der
Existenz der Dinge, sondern vielmehr in der Art unserer Vorstellung tiber deren
Existenz. Wenn unsere vorherrschenden falschen Vorstellungen iiber die
Existenz der Dinge in der Welt oder der Welt als Ganzes nicht transformiert wird,
kann uns korperliches Abwenden von den Objekten nicht helfen. Patanjali
definiert Vairagya in einer hochst psychologischen Art und Weise. Vairagya hat
nichts mit unserer Sichtweise liber das so genannten Sannyasa (Entsagungs-
geliibde) zu tun. Es hat nichts damit zu tun, dem Moénchstum oder einer Kirche
beizutreten. Kein dufderes ‘Zur-Schaustellen’ der Lebensfiihrung ist mit Vairagya
gemeint. Vairagya bedeutet ‘Abwesenheit des Geschmacks an den Dingen’, wobei
unter diesem ‘Geschmack an den Dingen’, das Wiinschen zu verstehen ist. Die
Abwesenheit des Wiinschens wird Vairagya genannt. Raga ist Wiinschen oder
Verhaftung, und Vairagya ist das Gegenteil davon. Der Geschmack an den Dingen,
der Wunsch nach Objekten muss in einer hoheren Wahrnehmung verfeinert
werden. Unsere Probleme liegen im Geschmack an den Dingen selbst, und nicht
an der Existenz der Objekte, denn Dinge wird es immer geben. Es gab sie in
dieser Welt bereits vor unser Geburt, und selbst, wenn wir nicht hier waren,
waren sie trotzdem vorhanden. Dieses auf den Geschmack kommen, entsteht
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aufgrund unserer falschen Kenntnis der Dinge. Wir lieben oder hassen Dinge,
weil wir tiberhaupt nichts verstehen. Das Verlangen nach Objekten, der Wunsch
nach Dingen geschieht aufgrund der ersten Fehleinschatzung unserer Position im
Universum und einer konsequenten Fehleinschatzung unserer Beziehung zu den
aufderen Objekten. Letztendlich lauft all dieses zusammen darauf hinaus, dass die
Wiinsche sofort verschwinden, wenn wahres Verstehen dimmert.

Die grofde Verwirrung im Geiste Arjunas, wie es im ersten Kapitel der
Bhagavad Gita beschrieben wurde, entstand gemafs Shri Krishna als Folge der
Abwesenheit des Verstehens, einer Abwesenheit von Samkhya-Buddhi, wie im
zweiten Kapitel ausgefiihrt wurde. Uns fehlt Samkhya-Buddhi oder ‘rechtes
Verstehen’. Wir konnen die Dinge nicht sehen wie sie sind, und darum haben wir
zu ihnen eine falsche Beziehung. Wir kleben an ihnen oder wir versuchen vor
ihnen wegzulaufen. Es gibt weder einen Grund an ihnen zu kleben, noch gibt es
Grund vor ihnen wegzulaufen. Beide Verhaltensweisen unsererseits sind in
Bezug auf die Objekte, so wie sie sind, ungerechtfertigt. Die Welt ist ein
Konigreich des Endlichen. Der Atman (das Absolute) ist die Wirklichkeit aller
Objekte in der Welt. In allen Dingen ist die Absolute Subjektivitit gegenwartig. Es
gibt hier nichts Objektartiges. Alles ist Subjekt im Zustand seiner selbst. Insofern,
wie alles ein endliches Subjekt in sich selbst darstellt, und es nicht moglich ist,
etwas anderes zu sein, kann niemand in dieser Welt als Instrument von jemand
anderem missbraucht werden. Darum ist niemand ein Objekt. Daher kann
niemand im Sinne einer Sache zur Befriedigung anderer benutzt werden, - ein
Verlangen nach Zufriedenheit, das entweder aus Liebe oder aus Hass entsteht.

Die vollstandige Abwesenheit des Geschmacks an Gesehenem, Gehorten oder
gar im Geiste Vorgestelltem, wird als Vairagya bezeichnet. Drishtanusravika-
vishaya-vitrishnasya vasikara-samjna vairagyam: so lautet der Vers (I-15) von
Patanjali. Wir sehen und wir horen Dinge. Wir sehen diese Welt der Objekte, die
tatsachlich sehr schon, haufig sehr anziehend oder manchmal auch abstoféend
sind. Wir horen auch von den Freuden des Himmels, dem Paradies, dem Garten
Eden, Indra-Loka. Man mdchte dorthin gehen und sich des Lebens erfreuen. Dies
ist ein Wunsch, der nur von dem Gehorten und nicht von dem Gesehenen kommt.
Wiinsche gehen auch von gesehenen Objekten aus, was unserer praktischen
Erfahrung entspricht. Wenn es aufgrund der Erkenntnis der wahren Umstande in
der Beziehung aller Dinge mit dem gesamten Universum keinen Geschmack mehr
an Gesehenem, Gehortem oder eigenen Gedanken gibt, hort auch das Wiinschen
auf. Man wird zum Meister. Meisterschaft iiber den eigenen Verstand bedeutet
Meisterschaft iiber die Wiinsche.

In gewissem Sinne, kann man sagen, dass der Geist ausschliefdlich aus
Wiinschen besteht. Wiinsche bilden den Geist. Liebe und Hass im Leben bilden
das Gewebe des Geistes. Wenn Liebe und Hass durchdrungen wird, wird der
Geist automatisch bezwungen. So wie Faden die Grundlage der Kleidung bilden,
so sind Wiinsche die Grundlage des Geistes. Das Wiinschen und der Geist sind
nicht verschieden. Aus diesem Grund haben religiose Handlungen nichts mit
Yoga zu tun, denn Yoga ist liberhaupt nicht religios. Yoga ist eine systematische,
wissenschaftliche Annaherung an die Dinge (Objekte), wie sie wirklich sind. Es
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hat nichts mit Hinduismus, Christentum oder irgendeiner anderen Religion zu
tun. Yoga ist wie Mathematik oder Logik, weder hinduistisch, islamitisch noch
christlich. Yoga entspricht einer vollig wissenschaftliche Weltanschauung, wie sie
von jedem in diesem Kosmos lebenden Individuum erwartet wird. Es ist weit
wichtiger, diese Anschauung und dieses Verstindnis zu entwickeln, als
unvorbereitet in eine unausgegorene Routinepraxis hineinzugehen; sonst bedarf
es grofder Mithe und nimmt sehr viel in Zeit in Anspruch, die Technik der Praxis
wirklich zu verstehen. Wenn die Praxis von Grund auf durch falsches Verstehen
in die falsche Richtung fiihrt, kommt selbst nach Jahren der Praxis kein
messbares Ergebnis heraus. Wir sind nicht hier, um Wiinsche zu erfiillen. Es ist
nicht das Ziel des Lebens, die Sinne zufrieden zu stellen oder das eigene Ego zu
verhatscheln, sondern wir sind hier als Auszubildende in einer grofien Schule
oder einem Ausbildungsinstitut. Wir schreiben uns nicht in ein
Ausbildungsinstitut ein, um unsere Wiinsche zufrieden zu stellen, denn dieses
Leben, unsere Existenz auf Erden, ist ein Trainingsplatz fiir alle. Wir sind wie
Schiiler in der Schule, die sich unter der Fiihrung des Absoluten Selbst, einem
Ausbildungsprozess unterziehen.

Vrittis sind die fundamentale Quelle aller Schwierigkeiten im Leben

Vairagya und Abhyasa sind die beiden wesentlichen Begriffe, mit denen wir uns
beim Studium von Patanjali’s Yoga vertraut machen miissen. Vairagya wird auf
vielfache Weise definiert und auf verschiedene Art und Weise tbersetzt.
Entsagung, Selbstverleugnung und die Aufgabe vergianglicher Werte im Leben
sind normalerweise mit dem Begriff Vairagya verbunden. Sich im Zustand des
Yoga zu befinden heifdt, die weltlichen Objekte so zu betrachten, wie Gott selbst
sie sieht. Wenn jemand die Dinge so sieht wie Gott selbst, befindet er sich im
Zustand des Yoga. Obwohl kaum zu verstehen ist, was das fiir ein Zustand sein
konnte, kann man sich sehr wohl vorstellen, dass dies ein Zustand vollkommener
Unpersonlichkeit, ohne jedes Gewahrsein der Dinge, die von einem selbst
untrennbar sind. Bei den meisten Religionen wird das ganze Universum als der
Korper Gottes betrachtet. Und niemand schaut mit Zuneigung auf den eigenen
Korper als Objekt. Darum sollte man eine unpersonliche Anschauung als Respekt
gegeniiber Dingen entwickeln, die aufgrund ihrer scheinbaren Position als etwas
Auferliches in Raum und Zeit erscheinen. Gott kennt weder Raum noch Zeit.
Wiirde man Raum und Zeit durchdringen, bedeutet dies, die Dinge wie Gott zu
betrachten. Diese Technik, zur Uberwindung der Grenzen von Raum und Zeit,
wird Dhyana genannt. Dies fiihrt zu Samadhi, was der Hohepunkt des Yoga ist.
Am Anfang kann Raum und Zeit nicht durchdrungen werden. Die Yogalehrer
sagen uns, dass es selbst in der Praxis von Vairagya oder Entsagung eine Stufen-
leiter gibt, weil man nicht sofort den Gipfel von Vairagya erreichen kann. Die
‘Abwesenheit des Geschmacks’ an den Dingen ist in der Praxis nicht einfach. Der
Geschmack bleibt selbst dann erhalten, wenn man sich von den Objekten der
Zuneigung entfernt hat. Obwohl wir die Objekte nicht mit den eigenen Augen
sehen konnen, lieben wir sie. Vairagya kann nur erreicht werden, wenn man sich

47



selbst stufenweise auf den richtigen Weg begibt. Man sollte sich in gefasster Art
und Weise niedersetzen und analysieren: anfangs scheint es, dass die Probleme
sich in der aufderen Welt befinden. ,Die Leute um mich herum bereiten mir
Schwierigkeiten“, so spricht jeder, der sich iiber seine Umstinde beklagt.
Niemand sieht sich selbst als Quelle der Probleme. Dies ist das erste Ergebnis als
Folge einer Analyse der Lebensprobleme. Doch spater, wenn man mehr
philosophisch und mit weniger Voreingenommenheit an die Sache herangeht,
wird man feststellen, dass es nicht die anderen Menschen oder dufierlichen Dinge
sind, die Probleme bereiten, sondern vielmehr die eigene Beziehung zu jenen
Menschen und Dingen. Die Erfahrungen im Laufe des Lebens, seien es gute oder
schlechte, zeigen die Beziehungen zwischen den Dingen auf. Wenn es keinerlei
Beziehung zwischen Subjekt und Objekt gibe, wiirden Objekte auch nicht
erfahren. Darum beruhen schmerzhafte und freudige Erfahrungen oder das
Gefiihl von Problemen, auf einer besonderen Art von Beziehung, die zwischen
einem selbst und anderen besteht. Auf diese Weise steigen wir von der groberen
Stufe der Klage gegeniiber Personen und Dingen, als Quelle unserer
Schwierigkeiten, ein wenig hoher zu der Erkenntnis von subtileren Griinden
unserer Schwierigkeiten, namlich, zur Raum- und Zeitbeziehung. Menschen und
Dinge sind nicht wirklich unsere Probleme, sondern unser Problem liegt in der
Beziehung zu ihnen. Wir sind auf die Beziehung nicht richtig eingestellt. Es
handelt sich um eine mangelhafte Einstellung in jener Beziehung. Diese Kenntnis
ist ein wenig hoher, verglichen mit dem fritheren Gefiihl einzustufen, wo es hief3,
dass die Dinge als solches die Quelle unserer Schwierigkeiten sind. Doch
Beziehungen sind nichts weiter als psychologische Vorgdnge. Unsere Beziehung
zu anderen ist nichts weiter als ein mentaler Vorgang des Vorangegangenen in
Bezug auf das Nachfolgende. Darauf beruhen die Schwierigkeiten aufgrund
mentaler Vorgange eines Menschen hinsichtlich eines anderen bzw. dieser oder
jener Dinge.

Erinnern wir uns: die Dinge in der Welt sind nicht die Quelle unser
Schwierigkeiten; sie sind nicht wirklich das Problem. Die Beziehung zu den
Dingen ist die Quelle, und die Beziehung ist nichts weiter als die mentale
Aktivitat. Nun kommen wir zu der wirklichen Wurzel der Angelegenheit. Die
Vrittis des Geistes sind die Probleme hinter all den Schwierigkeiten unserer
Lebensordnung. Wenn die Geistesaktivititen nicht geziigelt und nicht richtig
kanalisiert werden, besteht die Moglichkeit falscher Einstellungen gegeniiber
anderen und die damit konsequenterweise verbundenen Probleme. Der Geist ist
die Quelle allen Ubels. Darum muss Vairagya durch Stufen der Selbstreflexion
und Selbstanalyse erreicht werden.

Was ist Vairagya? Was ist Entsagung? Entsagung bedeutet nicht, sich von
Menschen und Dingen zuriickzuziehen, da sie nicht die Quelle des Ubels sind. Die
Quellen des Ubels sind falsche Beziehungen; und Entsagung bedeutet das
Zurickziehen falscher Beziehungen. Und genauer gesagt, sind Beziehungen
nichts weiter als Verhaltensweisen des Geistes. Darum ist Vairagya eine mentale
Bedingung. Es handelt sich nicht um eine koérperliche Aktivitat. Es ist nicht etwas,
was jemand draufden in der Gesellschaft macht. Die Handlung besteht allein in
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den Gedanken. Das, was der Mensch denkt, das ist er. Daher ist die vollkommene
Meisterschaft, von der Patanjali in seinen Versen beziiglich Vairagya spricht, ein
abgestufter Prozess der Verwirklichung, den man - ohne dass eine Stufe
ausgespart werden kann - mit dieser taglichen, ja stiindlichen Praxis durchlaufen
muss.

Vairagya und Abhyasa gehéren zusammen

Vairagya und Abhyasa sollten gem. Patanjali zusammen ausgeiibt werden:
Abhayasa-vairagyabhyam tannirodhah. Die Veranderungen des Geistes, egal ob
schmerzhaft oder nicht, werden durch Vairagya und Abhyasa kontrolliert. Diese
Veranderungen des Geistes, seien sie schmerzhaft oder nicht, sind die Ursache
aller Verdrehungen im Leben, die als Samsara bekannt sind. Vairagya und
Abhyasa wirken zusammen und haufig fiihlen wir, dass sie nicht voneinander
trennbar sind. Ein beharrliches Bemiihen in Richtung auf das eigene Loslosen
von falschen Werten im Leben, ist das Wesen spiritueller Praxis oder Abhyasa,
obwohl dies auch sein Positives hat. Bei der Behandlung von Krankheiten hat
dies eine Doppelbedeutung, namlich, zum einen die Heilung und zum anderen
das Wachstum guter Gesundheit. Die Medizin hat bei kranken Patienten eine
doppelte Wirkung, namlich, die Krankheit zu heilen und auch die Gesundheit zu
verbessern. Eine Konzentration unserer Aufmerksamkeit, unseres Bewusstseins
auf die Wirklichkeit in Threm eigenen Zustand, mag als Abhyasa oder wahre
Praxis bezeichnet werden. Doch wird es auch von dem Loslésen falscher
Vorstellungen bzw. Wahrnehmungen begleitet. Die beiden gehéren genauso
zusammen, wie die beiden Beine, die zum Laufen erforderlich sind, - anstelle von
nur einem Bein! Da der Vogel mit beiden und nicht nur mit einem Fliigel fliegt,
miissen auch beide Prozesse zusammen ablaufen. Das ist wichtig. Wir miissen
uns gleichzeitig, einerseits von falschen Beziehungen zuriickziehen und
andererseits auch unser Bewusstsein konzentriert auf die Natur der Wirklichkeit
richten. Doch diese Fragen miissen im Einzelnen in der Gegenwart eines Guru
geklart werden, denn im Yoga kann die Allgemeinheit nicht liber jede kleine
Einzelheit eine allgemeine Anweisung erhalten. Man kann nur eine allgemeine
Ubersicht iiber die Prozesse oder dem Samanya Dharma des Yoga geben, doch
die Visesha Dharma oder die besonderen Einzelheiten unterscheiden sich von
einem Menschen zum anderen. Jeder Mensch hat seine besonderen
Schwierigkeiten, die jeder oder jede Suchende neben den allgemeinen
Lebensproblemen, in sich tragt. Darum sprechen wir iiber die allgemeinen
Aspekte und nicht iiber die Detailaspekte des Yoga. Die Detailaspekte werden
nicht in der Offentlichkeit gelehrt und kénnen auch in keinem Buch nachgelesen
werden, denn sie sind rein personlicher Natur und sind - je nach Personlichkeit -
vollig verschieden. Darum miissen genaue Anweisungen immer personlich, unter
Berticksichtigung eines jeden Falles, wie bei einer individuellen Medizin fiir einen
kranken Patienten, sein. Denn in der Praxis von Vairagya und auch in der
positiven spirituellen Praxis von Abhyasa muss die Praxis den jeweiligen
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Bedingungen und dem psychologischen Zustand des Suchenden angepasst
werden.

Yoga erfordert unser ganzes Leben

Patanjali hat in seinen Versen eine sehr bedeutsame Warnung abgegeben: Wir
konnen Yoga nicht halbherzig und in schludriger Art und Weise handhaben. Yoga
bedarf auf Seiten des Suchenden eines hingebungsvollen Geistes und einer
vollkommenen Hingabe der individuellen Personlichkeit auf das grofde Ziel des
Yoga. Man kann sein Leben nicht halb Yoga und halb etwas anderem widmen.
Yoga erfordert unser ganzes Leben und nicht nur einen Teil davon. Es gibt keinen
Anlass zur Furcht, dass sich jemand wegen seiner vollkommenen Hingabe zum
Yoga von seiner Familie trennen und seine Pflichten aufgeben muss. Dieses
Missverstdandnis sollte man sich aus dem Kopf schlagen, wenn man Vairagya
richtig verstehen will. Yoga begleitet unser ganzes Leben und nicht nur einen Teil
davon, denn wo immer wir Beziehungen haben, sind diese Beziehungen
vollkommen und nicht nur halbherzig. Unser Leben ist ein standiges Begegnen
des Bewusstseins in Bezug auf Dinge im Allgemeinen. Die Sichtweise kann und
muss vollkommen sein, obwohl uns unterschiedliche Aktivitaten in Bezug auf die
einzelnen Objekte abverlangt werden. Darum kénnen wir nicht einfach vor ihnen
weglaufen oder sie ignorieren.

Darum miissen wir ganz klar verstehen, was es heifst: Yoga ist eine
vollkommene Hingabe, eine Aufgabe mit ganzer Seele und eine vollkommene
Haltung. Jeder hat seine Sichtweise der Dinge im Allgemeinen. In diesem Sinne
hat jeder seine Philosophie. Es gibt niemanden ohne diese Philosophie. Die
individuelle Einstellung gegeniiber den Dingen im Allgemeinen bzw. der ganzen
Welt, ist diese Philosophie; und auf der Grundlage dieser Sichtweise in Bezug auf
die Dinge wird gehandelt. In diesem Sinne kann man von einer vollkommenen
Sichtweise sprechen. Und im Yoga sollte diese Sichtweise im Einklang mit der
wahren Natur der Dinge stehen. Dies ist wiederum eine philosophische Analyse.

Diese Praxis muss nicht nur jeden Tag, sondern jeden Augenblick ausgelibt
werden. Patanjali sagt: Dirgha-kala-nairantarya.. Man bekommt nur durch harte
und unerbittliche Praxis, die liber einen langen Zeitraum ausgelibt wird, einen
festen Platz im Yoga. Der Geist muss andauernd in ihm sein. Der Suchende muss
sich fortdauernd der Tatsache bewusst sein, ein Schiiler des Yoga zu sein, und er
muss andauernd im Zustand des Yoga verbleiben. Was ist das Evangelium der
Bhagavad-Gita anderes, als die grofse Lehre vom bestiandigen Ruhen im Zustand
des Yoga, selbst in Ausiibung der unbedeutendsten Handlungen im Leben? Das
ist Karma Yoga. Karma Yoga ist nicht nur der Gottesdienst in der Kirche oder
irgendeine Tatigkeit fiir nur einen bestimmten Zeitraum. Karma Yoga bedeutet,
dass man bei jeder Art von Aktivitat die rechte innere Haltung bewahrt, selbst bei
der niedrigsten Tatigkeit. Darum ist die Einstellung oder innere Haltung im Yoga
eine fortdauernde mentale Angelegenheit. Diese Haltung muss fiir einen langeren
Zeitraum beibehalten werden. Um welchen Zeitraum handelt es sich? Das ganze
Leben, Dirgha-kala bedeutet ‘lange Zeit’, und die Yogapraxis muss iliber einen
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langen Zeitraum ausgelibt werden, - bis zum letzten Atemzug. Und, wenn man
Yoga andauernd jeden Tag praktiziert, sollte das ohne Unterlass geschehen, d.h.,,
es sollte keine Unterbrechung in der Praxis und kein Abweichen von der inneren
Haltung geben. Es sollte kein Abriss oder keine Liicke im fortlaufenden Prozess
der Praxis geben, - das ist Yoga.

Yoga sollte mit Liebe und Hingabe praktiziert werden

Und der allerwichtigste Rat, der uns von dem grofden Gelehrten Patanjali gegeben
wurde, ist, dass wir zu Yoga eine aufrichtige Liebe haben sollten. Man praktiziert
nicht Yoga, um Lehrer zu werden oder Ruhm und Ehre zu erlangen, sondern, um
nach Vollkommenheit zu streben. Yoga wurde von den fritheren Meistern als
weitaus hoher erachtet, als die Zuneigung von Tausenden von Kindern zu ihren
Miittern und Vatern. Yoga beschiitzt uns, wenn wir Yoga beschiitzen. Yoga liebt
uns, wenn wir Yoga lieben. Worin liegt die Bedeutung dieser Liebe im Yoga? Yoga
ist weder Person noch Gegenstand. Wie kann man so etwas lieben? Yoga ist kein
abstraktes Denken. Es ist eine Sichtweise, eine Haltung, die wir in Bezug auf alles
und tiberall einnehmen. Alles wird freundlich. Yoga zu lieben bedeutet nicht, das
Wort ‘Yoga’ zu lieben. Es ist nicht einmal eine gedankliche Vorstellung. Yoga ist
von der Existenz der Dinge untrennbar. Der Gedanke ist letztendlich Sein, und
Sein ist Gedanke. Liebe ist dasselbe wie das Objekt, das wir lieben und
umgekehrt. Beides ist nicht voneinander trennbar. Der Yogi wird zum Liebhaber
aller Wesen - sarva bhuta hite ratah - und alle Wesen lieben ihn. ,Sarva diso
balim asmai haranti, so steht es in der Upanishad. Der Yogaschiiler muss alles
lieben, so wie es ist, sich selbst und weit dariiber hinaus. Und dann liebt alles ihn.
Dies muss aufgrund weltlicher Erfahrungen geschehen, die auf Aktion und
Reaktion beruhen. Die Haltung, die wir gegeniiber Dingen einnehmen, ist die
Haltung, die uns entgegengebracht wird. Was auch immer wir iiber andere
denken, wird auch iiber uns gedacht. Was auch immer wir anderen antun, wird
uns widerfahren. Welche Vorstellung wir von anderen haben, ist die Vorstellung
anderer uns gegeniiber. Dieses ist sehr wichtig zu wissen. Darum muss Yoga mit
auflerordentlicher Hingabe und einem Gefiihl tief greifender Liebe, die alles an
verganglicher Liebe dieser Welt iibersteigt, und die jede Art von Liebe
verschlingt, praktiziert werden. Es ist nicht eine von vielen Lieben. Nein. Es ist
nur die eine Liebe, die ein Suchender empfinden kann. Wenn ein Suchender Yoga
liebt, dann umfasst und umgibt diese Liebe alles, denn alles ist in Yoga. Darum
sagt Patanjali, dass Yoga mit grofier Zuneigung praktiziert werden muss, so als
wiére es die eigene Mutter oder der eigene Vater. Wenn wir Yoga liber einen
langen Zeitraum beharrlich, mit grof3er Miithe und Hingabe praktizieren, werden
wir im Yoga unseren Platz finden. Dieses sind die einleitenden Anweisungen des
grofden Yogalehrers Patanjali.

Es ist im Interesse aller Suchenden, im Yoga langsam voranzuschreiten und
nicht zu eilen. Jeder Schritt sollte behutsam gemacht werden, und man sollte sich
nicht auf unsichere Pfade begeben. Man sollte seine Schritte nicht aufgrund
irgendwelcher Fehler in fritherer Praxis zuriickverfolgen miissen. Es ist viel
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besser, langsam voranzuschreiten und damit jede Stufe erfolgreich zu meistern,
als zu eilen, und dann moglicherweise dieselbe Stufe noch einmal aufgrund von
fehlerhaften Verhaltens zu wiederholen.

Innere Reinigung durch Karma, Upasana und Jnana

Meditation ist die Essenz der Yogapraxis. Doch um diesen Zustand zu erreichen,
muss man verschiedene reinigende Stufen meistern. Yoga- und Vedantalehrer
haben uns unermiidlich erklart, dass die Hohen - als Friichte - des Yoga nur durch
beharrliches Bemiihen bei der inneren Reinigung erreicht werden, was durch
Dienen und Hingabe bewirkt wird. Uns wurde haufig genug gesagt, dass Karma,
Upasana und Jnana die drei zu spiritueller Verwirklichung erforderlichen Stufen
sind. Karma, Upasana und Jnana stehen als Begriffe fiir Dienst, Anbetung und
Wissen. Wir sind unfahig, uns im tdglichen Leben selbst von unserer Selbstsucht
zu befreien. Ein Hauch von Selbstsucht ist selbst noch bei den fortgeschrittenen
spirituellen Personlichkeiten vorhanden. Man kann Selbstsucht nur durch eine
selbstlose Haltung gegeniiber anderen Menschen liberwinden, was man einfach
als ‘Dienst’ bezeichnet. Es bedarf eines selbstlosen Dienstes als
Reinigungsprozess zur Vorbereitung auf die Yogapraxis. Dieser selbstlose Dienst
ist sehr bedeutsam; und man sollte nicht glauben, man sei bereits in einem
hoheren Zustand, so dass man auf diese notwendige Praxis selbstlosen Dienstes
verzichten konnte. Dienst liefert dem Ausiibenden nicht notwendigerweise
Annehmlichkeiten, obwohl dies auch ein Teil des Dienstes ist. Eine wohltatige
Einstellung gegeniiber anderen ist das Wesen des Dienstes. Ein Gefiihl der
Nachstenliebe ist die grofdste Wohltatigkeit. Die Spende einiger Dollars ist nicht
notwendigerweise Wohltatigkeit. Dies ist lediglich ein dufderes Zeichen innerer
Erkenntnis iiber den Wert der Menschen draufien. Die Entdeckung grofder
spiritueller Werte in allen Dingen dieser Welt ist das Wesen einer
Lebenseinstellung des Dienens. Wir dienen nicht den Menschen, weil sie uns
unterstellt sind, oder weil sie Bettler und wir wohlhabend sind. Deshalb dienen
wir nicht, sondern Dienst ist der Ausdruck unseres Gefiihls des Strebens, das in
unseren Herzen, wie auch bei allen anderen pocht. Gesellschaftliche Umstiande
haben andere Menschen in ihre jetzige Lage gebracht, doch das entspricht nicht
ihrem wahren Wesen. Das Gefiihl der Wohltatigkeit, was das Wesen des Dienens
ist, erhebt sich mehr noch aufgrund der Erkenntnis des Goéttlichen in allem, als
aufgrund dessen, dass andere Menschen arm oder Bettler bzw. unerwiinschte
Personen der Gesellschaft sind. Es gibt keinen Grund, sich im selbstlosen Dienst
herablassend zu verhalten. Wir werden deshalb nicht wichtiger, wenn wir Dienst
am Ndachsten iiben. Es ware ein Fehler, wenn wir so dachten. Moglicherweise tut
sich jemand, aufgrund des Dienstes an anderen Menschen, selbst den grofdten
Gefallen. Er ist der letzte in der Reihenfolge, ja - der allerletzte, und nicht der
erste. Dieses wiederum sind subtile Punkte, die man bei sich selbst taglich genau
priifen muss.

Ein Gebet aus der Tiefe unseres Herzens zum Wohlergehen aller Wesen ist
ebenfalls ein grofder Dienst. Dies ist einer der grofdten Dienste, den jemand
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ausiben kann. Gebete konnen Wunder bewirken, was selbst die machtigste
Atomproduktion nicht erreichen oder bewirken koénnte. ,Es wurden mehr Dinge
durch Beten erreicht, als die Welt ertraumen kann®, lautet das grofde Orakel eines
Dichters. Fiir das Wohlergehen aller zu beten, ist der grofdte Dienst, und wir
konnen den Schmerz der Menschen vermindern, indem wir um die Einmischung
der gottlichen Hande bitten. Bei der Anbetung sollten wir darauf achten, dass es
aus tiefstem Herzen und nicht blof$ von unseren Lippen kommt: ,Oh Herr, hilf
uns.” Lippenbekenntnisse sind keine Gebete. Wenn der Aufschrei nicht aus
unserer tiefen Seele kommt, kann man es nicht als aufrichtiges Gebet
bezeichnen.

Es ist schwer zu beurteilen, wo unsere Seele ist. Wir haben unsere Seele
verloren! Wir sind lediglich Hiillen unserer Personlichkeit, Bruchstiicke und
Steine von Individuen. Wir sind keine Wesen. Auf der Suche nach Vergniigen, die
wir nicht haben konnen, sind unsere Wesen durch das Umherwandern in der
Wiiste des Lebens ausgetrocknet. Darum bestanden grofde Meister, wie Swami
Shivanandaji Maharaj, unermidlich auf die Notwendigkeit des Dienens, was man
im richtigen Zusammenhang verstehen muss. Das bedeutet, dass wir uns selbst
befreien und ein Leben eines Franz von Assisi, Jesus Christus oder eines Buddha
fiilhren konnen. Es ist ein Wunder, dass solche Menschen tiberhaupt in dieser
Welt existiert haben sollen. Sie personifizieren die vollkommene
Selbstverleugnung zum Wohle der Allgemeinheit. Solche Selbstverleugnung
vollzieht sich dann, wenn Gott in allem gesehen wird. Auf diese Weise hilft uns
die Erkenntnis des Gottlichen in allem und eine Anteilnahme an dem Leben der
Menschen, durch unsere innere Einstellung, bei unserem Dienst am Nachsten.
Das innere Gefiihl und ein gelauterter Geist sind bei der Vorbereitung unseres
Gottesdienstes von grofdter Bedeutung, denn ein unreiner Geist kann Gott nicht
dienen. Um den Geist zu reinigen, und uns auf Upasana oder den Gottesdienst
vorzubereiten, ist Karma und selbstloses Dienen notwendig.
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5. Kapitel
HINDERNISSE IN DER YOGAPRAXIS UND WIE MAN SIE UBERWINDET

Die Yogapraxis besteht aus zwei Seiten, denen der Schiiler besondere Beachtung
schenken muss. Einerseits ist es die Praxismethode, die pedantisch genau befolgt
werden muss, andererseits sind es die Hindernisse, die auf dem Weg aus den
verschiedensten Griinden auftauchen. Wahrend die positive Praxis wichtig ist, so
ist ein Gewahrsein der Hindernisse auf dem Weg ebenso wichtig. Es reicht nicht
aus, dass jemand seine Starken kennt, sondern es ist auch wichtig, die
Schwierigkeiten zu kennen, mit denen man auf dem Weg aus den
verschiedensten Umstdnden heraus konfrontiert werden kann, - Schwierigkeiten,
die je nach Fortschritt auf der Stufenleiter des Yogapfades, von unterschiedlicher
Farbung sind. Es ist eine bekannte Tatsache, dass es einen bemerkenswerten
Unterschied in der Haltung zwischen einem Yogaschiiler und einem niichternen
denkenden Menschen mit weltlichen Instinkten und Launen gibt. Wahrend jeder
in der Welt sein tagliches Programm und seine Routine hat, so ist das Programm
eines Yogaschiilers von einem bemerkenswerten Unterschied. Er hat sich noch
nicht vollstandig an das neue Gesetz der Selbstintegration angepasst, was fiir
Yoga wesentlich ist, und unterscheidet sich bei der taglichen Routinearbeit von
der Allgemeinheit in Geftihl, Gesellschaft und praktischer Anpassung. Darum
versucht der Yogaschiiler sich einem Gesetz anzupassen, was ihm weit mehr
Integration abverlangt, als die Lebensbedingungen unter denen er zuvor gelebt
hat. Auf diese Weise wird im positiven Sinn ein Versuch unternommen, um ein
neues Kapitel innerer Lebensfiihrung aufzuschlagen und nicht nur das dufderliche
Verhalten zu verdandern, sondern eine Art psychologische Verdanderung findet in
seinem Korper als Ergebnis mentaler Wandlung statt. Eine allgemeine mentale
Veranderung oder Verdanderung des Gedankengutes, beriihrt nicht den
Korper. Dieses ware eine zu kleine Veranderung, die zu schwach ware, um die
Psyche zu beeinflussen. Doch eine intensive Konzentration des Geistes auf eine
vollkommen neue Weltanschauung beeinflusst den ganzen Korper, was der
Korper manchmal kaum in der Lage ist zu ertragen. Dies kann die
verschiedensten Krankheiten verursachen, denen ein normaler Mensch in der
Welt kaum begegnet. Es kann viele Griinde fiir Krankheiten geben. Besonders bei
ernsthaften Yogaschiilern ist es die Unfahigkeit des Korpers, sich sehr
willensstarken Gedanken anzupassen, die sich von normalen Gedanken, mit
denen wir vertraut sind, unterscheiden.

Yoga ist Mdf3igung im Verhalten

In Anbetracht dieser Schwierigkeiten, denen man moglicherweise bei der
Yogapraxis begegnet, werden wir durch Schriften, wie die Bhagavad Gita, dazu
angehalten, uns in unserer Zielstrebigkeit moderat zu verhalten und die Praxis
nicht zu libertreiben. Wenn sich jemand dem Yoga verschreibt, versucht dieser
Suchende in libertriebener Weise, seine Gefiihle fiir Heiligkeit und Religiositat zu
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wecken, was ihn dazu bringt, ausnahmslos zu fasten, den Schlaf zu verringern,
weniger zu essen, zu schweigen usw.. Waiahrend all diese Praktiken
zusammengenommen vorteilhaft und vielleicht auch notwendig sind, so sollten
doch nicht alle auf einmal und in iibertriebenem Mafde angegangen werden.
Moderates Vorgehen ist eine grofdere Tugend als vollkommene Enthaltung.
Vollkommene Enthaltung mag nicht so schwierig sein wie Mafdigung. Mafdigung
ist weitaus schwieriger. Eine gemafdigte und angenehme Sprechweise ist fiir
einen Menschen weitaus schwieriger als vollkommenes Mauna oder
Stillschweigen. Yoga bedeutet Mafdigung im Verhalten und eher eine innere
Anpassung, denn ein extremes Voranschreiten, obgleich sich Suchende
manchmal, entsprechend ihrer Natur unvermeidlich, extrem verhalten. In dem
Augenblick, wo wir an Spiritualitdt, Religion, Gott oder Yoga denken, sind bei uns
innerlich bestimmte Gefiihle geweckt, die kontrar zu den Geflihlen in unserem
taglichen Leben sind. Deshalb laufen wir auch zu den Ashrams und ausgesuchten
Platzen. Niemand kann so ohne Weiteres vor diesem inneren Gefiihl, in heiliger
Art und Weise bertihrt zu sein, davonlaufen, was dem armen Koérper, dem diese
Gedanken und Gefiihle nicht vertraut sind, als etwas Extremes vorkommt.

Korperliche Erkrankungen

Im System des Patanjali-Yoga, heifst es in einer Sutra (Vers), dass der
Yogaschiiler auf Hindernisse vorbereitet sein muss; und Patanjali erwahnte viele
Hindernisse. Die Hindernisse, von denen er sprach, sind kérperliche Krankheiten.
Man muss sich auf solche Moglichkeiten einstellen. Es muss nicht erst betont
werden, dass Gesundheit sehr wichtig ist. Falls der Yogaschiiler erkrankt und
einen physischen Zusammenbruch erleidet, kann man in dem Augenblick nichts
dagegen tun. Alles geschieht innerhalb von Sekunden. Daher sollte er bei der
Suche nach dem Spirit nicht ubertreiben und seinen eigenen Korper
vernachldassigen, denn der Korper ist so lange eine unvermeidliche
Begleiterscheinung des Spirits, wie der Spirit durch die Personlichkeit in der
empirischen Welt fungieren muss. Franz von Assisi bezeichnete den Korper als
»,Bruder Esel“. Nun gut, er mag ein Lastesel sein, doch ist er ein wirklicher Bruder.
Wir konnen ihn nicht vermeiden, denn er ist unser Bruder. Wie ein Esel, tragt er
seine Lasten; darum lasst es gut sein. Wir miissen damit leben.

Wir missen einigen Problemen, denen wir im Yoga begegnen, noch gentigend
Aufmerksamkeit schenken,. Dies ist notwendig, denn die Schwierigkeiten, denen
wir moglicherweise begegnen, sind nicht nur auf jene beschrankt, die in den
Sutras von Patanjali erwahnt werden. Patanjali lenkt unsere Aufmerksamkeit nur
zu den allgemeinen philosophischen Schwierigkeiten. Wir begegnen jedoch
vielleicht auch tdglich personlichen und scheinbar belanglosen Schwierigkeiten,
die wir auf intelligente Weise mit Hilfe des Gurus angehen miissen. Die Sutras
von Patanjali allein sind als Fiihrung fiir uns nicht ausreichend, wenn wir tief in
die Yogapraxis einsteigen. Doch, im Allgemeinen gesprochen, hat uns Patanjali
eine Ubersicht iiber die Probleme gegeben, mit denen wir meistenteils
konfrontiert sind.
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Dumpfheit des Geistes (Spirits)

Neben korperlichen Krankheiten, denen sich der Yogaschiiler bei der Yogapraxis
gegentlibersieht, findet man auch eine Art von Lethargie oder Dumpfheit des
Geistes. Der anfangliche Enthusiasmus kiihlt nach einiger Zeit ab. Obwohl der
Ubende anfangs auf dem Yogaweg mit einem intensiven Verlangen begann, um
etwas hoheres spater zu erreichen, kiihlt sich dieser brennende Wunsch
aufgrund seiner schlechter werdenden geistigen Verfassung ab. Von den drei
Eigenschaften der Natur, weckt Sattva den Wunsch nach einem gottlichen Leben.
Obwohl der Wunsch gut und ehrenwert ist, kann niemand die Gegenwart der
anderen beiden Eigenschaften Rajas und Tamas, die immer wieder zu ihrem
Recht kommen wollen, verleugnen. Wenn man der einen Seite zu viel
Aufmerksamkeit schenkt, melden sich die anderen beiden vernachlassigten
Aspekte der Personlichkeit zu Wort. Es ist nicht richtig, wenn man die
Eigenschaften untereinander vergleicht, denn niemand kann sagen, dass
irgendeine Eigenschaft besser als die andere ist, obwohl man normalerweise
sagt, dass Tamas schlecht ist und Sattva und Rajas gut sind. In Wahrheit sind alle
drei Eigenschaften der Natur weder gut noch schlecht, und sie scheinen unter
den verschiedenen Lebensbedingungen mal mehr oder mal weniger sinnvoll zu
sein. Wir verfiigen tlber alle drei Eigenschaften. Von ‘Tamasisch’ sagt man, dass
er schwer, wie ein Holzklotz sei. Er ist in seiner Eigenschaft hauptsachlich
schwerfillig und bestdndig. ‘Rajas’ ist bekannt fiir seine aktive Natur, die Unruhe
verursacht, Wiinschen nachlauft und permanent aktiv ist. Jeder spiirt diesen
Drang in sich. Wahrend wir alle einen Funken des Verlangens nach einer Art
hoherem Leben in uns haben, so haben wir auch einen Wunsch, in der
Gesellschaft fiir andere und uns selbst aktiv zu sein. Und es gibt auch den
lethargischen Aspekt. Auf diese Weise steigt bei launenhaften Naturen
manchmal, wenn nicht besonders darauf geachtet wird, dieses Verlangen nach
Melancholie an die Oberflache. Dieses gibt es bei allen Menschen. Es geschieht
selbst dann, wenn taglich der Gottliche Name mit Hilfe eines Rosenkranzes
wiederholt gesungen wird, denn dies heifd3t nicht, dass wir immer jeden Tag
gleich gut aufgelegt und konzentriert sind. Manchmal gleitet die Maala aus der
Hand, weil wir tibermiidet oder erschopft sind. Wer kann schon drei, vier oder
fiinf Stunden lang Japa iiben? Obwohl es sich um den Namen Gottes zur
Verehrung des Absoluten handelt, verweigert sich der Verstand, denn dieser
tragt noch anderes in sich, als nur das Verlangen nach Gottesverwirklichung.
Manchmal kann das, so sagt Patanjali, zu einer obsiegenden Dumpfheit oder
Stumpfheit des gesamten Geisteskomplexes fiihren, - hier muss man sehr
wachsam sein.

Zweifel und die Notwendigkeit eines Gurus

Dann kommt ein anderes Problem, eine Schwierigkeit von psychologischer
Natur, von der in den Sutras von Patanjali berichtet wird. Es regen sich Zweifel.
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Dies ist ein wirklich schlimmes Problem, mit dem viele Suchende konfrontiert
werden. Es sieht so aus, als ob die Mehrheit der Suchenden diese Schwierigkeiten
hat. ,Ist das richtig? Oder bin ich zu dumm, verschwende ich meine Zeit mit
etwas in der Erwartung, dass etwas Grofdes daraus wird? Vielleicht liege ich
vollkommen daneben. Vielleicht habe ich auch nicht den richtigen Lehrer,
vielleicht bin ich dafiir auch nicht geeignet. Ich bin im Augenblick total
ungeeignet.” Hunderte dieser Zweifel kommen dem Suchenden in den Kopf, und
dies kann unter ungiinstigen Bedingungen dazu fiithren, dass er selbst die
Existenz Gottes anzweifelt. Es kann soweit kommen. Die Menschen verfluchen
selbst Gott, wenn sie grofde Probleme haben und darunter leiden. Dann geben sie
jede spirituelle Praxis auf, und es kommt beim Sadhana automatisch zu einem
Bruch. Jeder kann, wenn dieses geschieht und alles schief lauft, Gott zlirnen. Nun,
gelegentlich konnen Zweifel auftreten, die sich langsam aufgrund mangelnder
Erziehung und mangelndem Trainings unter einem richtigen Lehrer in den
Verstand einschleichen. In solch einem Fall muss der Suchende plétzlich und
ohne Fiihrung in das Yoga hineinspringen.

In fritherer Zeit gab es ein Lehrsystem, das ,Gurukulavasa“ genannt wurde,
und das sich vom heutigen System vo6llig unterscheidet. Vom Guru oder Lehrer,
Fiihrer oder Meister wurde dabei sehr wenig Wissen iiber den Verstand des
Schiilers erwartet, weil nur unter dieser Bedingung das Geeignete gelehrt
werden kann. Und wenn der Schiiler in die Irre geht, weifd der Guru, was mit ihm
geschieht und welches Gegenmittel sinnvoll ist. Doch heutzutage in der Neuzeit
sind die Umstande anders, denn dieses System scheint nicht zu funktionieren.
Darum erwachst selbst bei ernsthaftem Yogastudium oder so genannter Praxis
kein nennenswerter Vorteil daraus. Es wurde praktisch nahezu zu einer
akademischen Angelegenheit oder einem Spaf3.

Aus diesem Grund missen wir darauf achten, wenn es sich um ernsthafte
Arbeit an unserem Verstand handelt, wir etwas Splirbares anstelle des Gegenteils
erreichen wollen und wenn wir uns selbst in eine ehrenwertere Existenzform
verwandeln mochten, dass sich keine Zweifel in unseren Verstand einschleichen.
Darum kann man selbst heutzutage nicht auf einen Guru verzichten, denn
niemand ist so weise, alles iiber die Zukunft zu wissen. Alle Probleme, die auf uns
zukommen, sind neu. Wenn sie vor uns erscheinen, nehmen sie eine neue Form
an. Es mogen altbekannte Probleme sein, doch wenn sie auf uns zukommen,
sehen sie neu aus. Und wir wissen nicht, wie wir mit ihnen umgehen sollen. Aus
diesem Grund benotigen wir eine hohere Fiihrung. Die richtige Fiithrung ist auf
dem Yogaweg unbedingt erforderlich. Wir sollten uns dariiber im Klaren sein,
dass wir den Yogaweg gewahlt haben, und wir sollten wissen, was wir tun und an
wen wir uns im Falle von Schwierigkeiten wenden kdnnen. Wir miissen uns
wirklich dariiber im Klaren sein, und es sollte keine Zweifel geben. Es ist
unmoglich, sich der Yogameditation zu widmen, wenn irgendwelche Zweifel
bestehen. Es kann sich um metaphysische bzw. personliche Zweifel oder es kann
sich  um Zweifel bei der Einstellung im tdglichen Leben handeln.
Fehleinstellungen konnen nicht durch das Studium von Schriften korrigiert
werden, denn Biicher konnen nicht zu uns sprechen oder unsere Fragen
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beantworten. Das Biicherwissen ist zweifellos Wissen, doch es ist totes Wissen.
Wohingegen der Suchende lebendige Antworten auf seine ihn quilenden Fragen
haben mochte, die direkt jetzt, beinahe jeden Tag, von seinem Herzen kommen.
Darum ist, und das kann niemand leugnen, ein Lehrer erforderlich, und niemand
sollte glauben, er konnte bei dem Yogaweg auf seinen eigenen Fiifden stehen.
Niemand kann es, es sei denn, er ist ein gesegneter Meister und als Inkarnation
gekommen. Dies ist etwas anderes. Normalerweise ist es nicht moglich. Bevor
jemand mit Yoga beginnt, sollte er sich selbst fragen: ,Hege ich irgendwelche
Zweifel Uber den Yogaweg, den ich im Namen der Spiritualitat eingeschlagen
habe?“ Falls es Zweifel gibt, miissen diese ausgeraumt werden, selbst wenn
dieses Monate dauern sollte, dies macht nichts. Er muss zusehen, dass er keine
Zweifel mehr hegt. Alles sollte klar wie das Tageslicht sein. Dann wird er
Fortschritte machen.

Es werden in den Patanjali Sutras noch andere Schwierigkeiten erwahnt.
Nachdem alles klar zu sein scheint, entsteht eine gleichgililtige Haltung. Eine
Selbstzufriedenheit setzt ein. Der Suchende sagt zu sich selbst: ,Nach alle dem,
habe ich Fortschritte gemacht. Was macht es schon, wenn ich heute nicht
meditiere? Ich werde morgen meditieren, denn heute habe ich viel zu tun.” Es
ergeben sich Fragen, die sich der Verstand selbst beantwortet. In der
Mahabharata gibt es eine grofde Episode, die als Sanatsujatiya bekannt ist, wo der
grofde Meister Sanatsujata den unsterblichen Rat an Dhritarashtra gibt, dass es
nichts Schlimmeres geben kann, als seine Pflichten zu vernachladssigen. ‘Pramada’
ist das Wort, das in den Patanjali Sutras filir das ‘Vernachlassigen der Pflichten’
benutzt wird. Und unsere Yogapraxis als Pflicht zu vernachldssigen, ist
schlimmer als der Tod oder Mrityu. Es ist wirklich schlimmer als der Tod. Wir
miissen uns Yoga genauso zuwenden, wie wir uns dem Frihstiick, dem
Mittagessen oder Abendessen zuwenden. Wir miissen es wie unsere eigene
Mutter oder unseren Vater, Bruder oder Schwester lieben. Es gibt nichts
wertvolleres als unseren Yoga. Yoga ist kein abstrakter Gedanke, sondern eine
lebendige, substantielle Existenz, und wenn Yoga wie ein abstrakter Gedanke
behandelt wird, so ist dies ebenfalls eine Art Zweifel, der ausgeraumt werden
muss. Bei Yoga handelt es sich nicht um eine Idee, es ist auch kein Name, der
einer konkreten, substantiellen Offenbarung des Absoluten Selbst verliehen
wurde, mit dem wir uns stufenweise vereinen miissen. Auf diese stiefmiitterliche
Weise sollte man sich Yoga gegeniiber nicht verhalten. Die tagliche Yogapraxis
sollte moglichst immer wieder zur gleichen Zeit stattfinden. Der Zeitrahmen
sollte nicht verringert werden. Es ist besser Zeit fiir andere Aktivitdten als fiir die
Meditation zu verringern, denn Meditation ist die gottliche Berufung des
Suchenden. Doch der innere Drang, der nicht sorgfaltig beachtet, verfeinert oder
erfiillt wird, kann unvorhersehbare Schwierigkeiten hervorrufen, engelhaft
sprechen oder uns wie ein Teufel bedrohen. All das ist moglich, und wir miissen
genau hinschauen, wen oder was wir vor uns haben, wenn sich eine Stimme
meldet oder ein Objekt sich selbst vor uns aufbaut.
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Der Schlaf und das Bediirfnis nach gelegentlicher Ruhe

Wenn der Suchende sich zur Meditation, Japa oder gar zum Studium setzen
mochte, mag er sich gelegentlich schlifrig fiihlen. Der Schlaf ist fir die
Gesundheit des Korpers sehr wichtig, und man sollte den Schlaf nicht iliber ein
bestimmtes Mafd hinaus verringern, da womoglich mangelnder Schlaf die
Verehrung oder die Gebete stort. Wenn der Suchende iibermafdig seinen
Nachtschlaf kiirzt, indem er gegen 1 oder 2 Uhr nachts aufsteht, so hat dies einen
ungiinstigen Einfluss auf seine Meditation. Er kann sich nicht richtig
konzentrieren. Er mag eine Art schleichendes Gefiihl krabbelnder Ameisen in
seinen Kopfnerven empfinden; er fiihlt sich schlecht und ungliicklich dabei, und
er wird seine Meditation so schnell wie moglich beenden. Der Zeitaufwand fur
die Meditation ist nicht so wichtig wie die Qualitat der Konzentration, die einfach
nicht vorhanden sein kann, wenn der Geist nicht richtig darauf vorbereitet ist.
Und wenn unser Geist nicht gliicklich ist, wie konnte ich ihn benutzen? Wenn wir
dem Geist nicht geben, was er braucht, kann er nicht gliicklich sein; und wenn er
nicht gliicklich ist, kann er auch nicht bereit sein. Wir miissen ihn so wie ein
weiser Psychologe, Psychoanalytiker oder Schulmeister unterrichten, damit er
sich selbst damit identifizieren und von seiner Warte aus auch verstehen kann.
Auch, wenn sich der Suchende matt oder schlafrig fiihlt, mag er sich selbst
ermahnen: ,Weshalb habe ich mich ernsthaft dem Yoga zugewendet? Welche
Absicht steht dahinter? Wenn meine Absichten heilig, fromm und klar genug
waren, warum verschlief3en sich meine Augen jetzt vor dem Ziel und verringern
den Drang danach?“

Theoretisch ist Yoga sehr einfach, doch wenn der Suchende tatsiachlich mit
der Praxis beginnt, merkt er, dass es nicht so leicht ist. Ein Anfinger kann
letztlich kein unabhangiges Yogaleben auf langere Zeit fiihren. Aus diesem
Grunde wird er gebeten, Kontakt mit Gleichgesinnten zu suchen und mit ihnen
gemeinsam am SATSANGA teilzunehmen. Sie konnen dann miteinander
diskutieren. Leute mit gleichen Interessen kénnen sich zusammensetzen und
unterhalten oder vielleicht miteinander diskutieren. Zusatzlich zum Austausch
von Gedanken untereinander, kdnnen sie zum eigenen Vorteil und je nach Bedarf,
Zeit fur Studien einplanen. Yoga bedeutet nicht immer nur Meditation mit
geschlossenen Augen, sondern es kann vieles bedeuten, was letzten Endes
irgendwie damit zusammenhangt. Kleine Studien sind ebenfalls notwendig.
Vielleicht muss dieses auch zur regelmafdigen Routine werden. Ein gewisser
Anteil an Yogatexten ist erforderlich, um den Geist auf etwas Hoheres
vorzubereiten. Anders konnen wir nicht permanent noble Gedanken hegen. Es ist
nicht so einfach, den Verstand den ganzen Tag iiber immer mit hehren Gedanken
zu beschaftigen. Das ist undurchfiihrbar. Auf diese Weise gehen wir viele Wege,
um den Verstand mit der Gewohnheit hoheren Denkens vertraut zu machen.
Diskussionen mit guten Menschen und Freunden ist hilfreich und wie ein zweites
SATSANGA. Ebenso hilfreich ist ein Studium von Yogatexten grofder Meister,
Inkarnationen, Propheten und Gottheiten der Vergangenheit.
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Wenn ein Yogaschiiler bemerkt, dass mit ihm etwas nicht stimmt, er nicht
weif3, was mit ihm geschieht, und er weder in der Lage ist zu meditieren noch mit
jemandem zu sprechen, mag er seine Yogapraxis fiir drei Tage unterbrechen.
Dies schadet nicht, denn er muss zunachst selbst herausfinden, ob er unter
Erschopfung leidet oder irgendwie behindert ist. Wenn ein Soldat auf dem
Schlachtfeld kampfunfahig wird, bedeutet dies nicht, dass er dieses fiir alle Zeit
bleibt. Andererseits wird ein verwundeter Soldat, wenn er sich selbst nicht
wieder fit machen kann, aus der Schlacht genommen, versorgt und darf
ausruhen. Ahnlich verhilt es sich auf dem Schlachtfeld des Lebens, in diesem
Yogakrieg ist es moglich, dass sich jemand erschopft und nicht mehr in der Lage
fihlt, den permanenten, tdglichen, ohne Unterlass stattfindenden Kampf
aufzunehmen. Obwohl Patanjali lehrt, dass die Yogapraxis unaufhorlich, ohne
Unterlass und mit standiger Bemiihung stattfinden sollte, so miissen wir doch
umsichtig sein. Ein Krieg mag weitergehen, doch wenn ein Soldat kampfunfahig
wird, dann muss selbstverstdandlich der Kampf an dem Tag ohne ihn stattfinden.
Der Soldat muss eine Pause einlegen, denn diese Pause ist auch ein Teil des
Kampfgeschehens. Ebenso verhdlt es sich mit einer Pause bei der Yogapraxis.
Auch hier wiederum ist ein Guru notwendig, um den Schiiler beim Pausieren und
bei der Wiederaufnahme der Praxis anzuleiten.

Das Gefliister des ‘Teufels’

Dann kommt das Gefliister des ‘Teufels’. Es kommt in einem weit
fortgeschrittenem Stadium des Schiilers. Der ‘Teufel’ sagt nichts, wenn sich der
Schiiler noch in einem Anfangsstadium befindet. Der ‘Teufel’ interessiert sich
nicht fir Anfinger. Doch wenn er beflirchten muss, dass der Yogaschiiler
tatsachlich mit Hilfe seiner Aktivititen seine niedere Ebene verlasst, wird er
reagieren. In Wahrheit gibt es keinen ‘Teufel’. Es ist nur ein gebrauchlicher
Begriff aus der Theologie, denn es gibt niemanden, der irgendwo einen ‘Teufel’
hat sitzen sehen. Es ist lediglich eine natiirliche Reaktion der niederen Natur,
wenn der Yogaschiiler versucht, tiber diese hinauszuwachsen. Um ein Beispiel zu
geben: Wenn jemand mit dem Strom schwimmt, gibt es keine Schwierigkeiten,
denn der Strom tragt ihn fort. Doch, wenn jemand versucht, gegen den Strom zu
schwimmen, bekommt er Schwierigkeiten. Der Strom stellt sich ihm entgegen,
versucht ihn gar zu ertrdanken, denn er versucht sich, gegen ihn zu stemmen.
Unsere normale natiirliche Bewegung ist - von den Sinnen gesteuert - auf dufdere
Objekte gerichtet, sie dient dem Zufriedenstellen der Instinkte und Bediirfnisse,
dem korperlichen Besitz und unterschiedlichsten Freuden, was egoistische
Befriedigung einschlief3t. Nun, insoweit, wie die Notwendigkeit besteht, den
grofen Fehler zu verstehen, der mit dieser Art von Befriedigung verbunden ist,
und je mehr sich darum der Suchende stufenweise zur Ebene einer griéfieren
Integration eines hoheren universalen Verstehens hinbewegt, desto mehr schaut
es aus, als ware jede weitere Stufe in diese Richtung gegen die normalen Gesetze
der Natur. Natiirlich bedeutet dies nicht, dass der Suchende gegen die Natur
arbeitet. Doch sieht es aufgrund einer kleinen Unordnung, als Ergebnis extremer
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Methoden, so aus, als ob er sich in die Natur einmischt. Die Natur reagiert, wenn
der Suchende zu grofde Schritte auf einmal machen will. Es handelt sich dabei
nicht um einen Fehler der Natur, selbst wenn der Suchende seine instinktiven
Bediirfnisse iiberwinden mochte, - die ihn in Richtung aufierlicher Objekte
drangen, - was sehr vorsichtig geschehen muss, so als wiirde ein Arzt langsam
eine Injektionsnadel einfiihren und der Patient nichts dabei spiiren. Kein Arzt
stofst einem Patienten eine Klinge in das Fleisch, nur um eine Injektion
vorzunehmen.

In der Yogapraxis ist Vorsicht und Umsicht geboten

Es ist sehr wichtig, dass der Yogaschiiler sich nicht fiir zu weise halt. Auch sollte
er mit seinem Wissen sehr sorgsam umgehen. Weisheit, die unbedacht
angewendet wird, hort auf Weisheit zu sein, darum sollte die Weisheit mit
Bedacht angewendet werden. Dieses ist eine Besonderheit in der Kunst der
Yogapraxis und fallt in die Verantwortlichkeit des Gurus. Der Schiiler weif3 nicht,
was mit dieser Methode gemeint ist. Wenn er sich falsch verhalt, wird er es erst
feststellen, wenn er negative Auswirkungen versplrt. Erst, wenn er einen ‘Tritt’
bekommt, wird er merken, dass etwas schiefgelaufen ist, sonst weifd er gar nicht,
was er falsch gemacht hat. Das Wiinschen und die allgemeinen Bediirfnisse sind
die Aktivititen der aufleren Natur, die unsere Aufmerksamkeit im Yoga
erzwingen. Wir konnen mit dem Strom der dufderen Natur schwimmen oder uns
ihm entgegenstellen. Yoga erzahlt uns, dass wir sehr aufmerksam sein miissen
und den ‘Goldenen Mittelweg’ beschreiten sollen. Yoga sagt uns, dass wir weder
ausschliefdlich mit der Natur, noch vollstandig gegen den Strom schwimmen
sollen. Beide Extreme sind unerwiinscht, denn sie machen uns in den Augen der
Prakriti zum Anziehungspunkt. Es ist besser unbeachtet zu leben, als ein
attraktives Objekt zu werden; denn ein attraktives Objekt bekommt immer
irgendwelche Schwierigkeiten. Wohingegen jemand, der unbemerkt ist,
unbehelligt und gliicklich leben kann. Darum sollte der Yogaschiiler, selbst durch
die Yogapraxis unbeeinflusst, seinen normalen Lebensgewohnheiten mitten in
der Natur nachgehen, und nichts dariiber verlauten lassen, wie beispielsweise:
,Ich bin ein Yogaschiiler!” Diese Art von Verlautbarung wird von der Prakriti
(Natur) nicht gern gesehen. Falls die Reaktion der Natur streng ist, gibt es eine
Umkehrung der Praxis. Ein innerer Wunsch kann die Sinne derart aktivieren,
dass sinnliche wie auch egoistische Wiinsche, heftiges Verlangen, von denen sich
der Suchende im Namen des Yoga befreien mochte, ihn in die umgekehrte
Richtung drangen konnen. Und diese aufgestauten Krafte konnen starker sein, als
jene unterstiitzenden Krifte in einem Menschen auf diesem Yogapfad.
Umkehrkrafte sind immer starker als jene Energien, die ein wenig Freiheit geben.
Lasst uns festhalten, dass Yoga nichts mit aufgestauter Energie zu tun hat,
sondern weise Anwendung der Energien bedeutet. Wenn Wasser, ohne jeden
Abfluss, hinter einem Damm aufgestaut wird, wird der Damm eines Tages
brechen, doch Ddmme werden nicht so gebaut. Sie werden fiir die optimale
Wassernutzung gebaut. Doch, wenn das Wasser nicht derartig genutzt wird, und
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es sich hinter dem Damm unkontrolliert aufstaut, wird der Damm brechen, und
das Wasser das Land iiberschwemmen.

Wir sind als ein Teil der Natur automatisch in jene aufderlichen Aktivitaten
dieser Natur in Raum und Zeit eingebunden, und koénnen daher unseren
auflerlichen Drang nicht so ohne Weiteres ziigeln. Dieser Drang muss
schrittweise kontrolliert werden. Bei Patanjali handelt es sich um ein Yogasystem
von insgesamt acht Stufen. Der Yogaschiiler kann weitere Stufen, falls notwendig,
mit Hilfe seines Gurus kreieren. Zu seinem eigenen Vorteil kann das durchaus
einhundert oder mehr Stufen umfassen. Wann immer ein Wunsch sich auftut,
konnen wir einen Riegel im Namen von Yoga davorschieben, und ihn als Gegner
verurteilen. In den Religionen werden alle Wiinsche verdammt. Jede Religion ist
gegen die normalen menschlichen Wiinsche eingestellt. Es ist jedoch ein Fehler,
alle Wiinsche vollstindig zu verdammen. Selbst wenn wir auf einen Gegner
treffen, ware es nicht weise, sich ihm sofort entgegenzustellen. Um den Gegner
niederzuringen, bedarf es einer sehr geschickten und gut durchdachten
Vorgehensweise. Und damit unser Vorgehen von Erfolg gekront wird, missen
wir unmerklich, wie ein Spitzel aus der Politik oder ein Spion im Krieg, vorgehen.
Yoga ist mit den Aktivitaten auf dem Schlachtfeld vergleichbar. Wir ziehen nicht
in die Schlacht, um als Verlierer den Platz zu verlassen, oder gar getdtet zu
werden. Die Absicht ist, im Krieg einen Sieg davonzutragen. Es liegt nicht in
unserer Absicht, Yoga zu praktizieren, um uns die Schamrote ins Gesicht zu
treiben, sondern wir wollen etwas erreichen. Solange wir nicht jedes Detail der
Gegenseite genau kennen, wobei es sich hierbei um Prakriti (Natur) handelt, und
solange wir kein richtiges Mittel gefunden haben, uns selbst beziiglich der Taktik
der Natur richtig einzuschitzen, werden wir scheitern. Darum ist es besser, uns
viele Tage und Monate auf diese Yogaschlacht vorzubereiten, als plotzlich in die
Ebene der Meditation hineinzuspringen, die gemafd Patanjali eine der letzten
Stufen darstellt. Haufig leben wir in der Vorstellung, fortgeschritten zu sein, und
dass es keine Vorstufen mehr gabe. Dies ist wiederum eine Selbstiiberschatzung.
Die Welt ist fiir jeden viel zu machtig. Wir sollten diese Macht der Welt nicht
unterschatzen. Wir sollten uns vor Augen flihren, wie riesig und machtvoll die
Welt in ihrer Natur ist, und welch eine aufderordentliche Energie die fiinf
Elemente Erde, Wasser, Feuer, Luft und Ather in sich selbst tragen! Wir sollten
uns im Klaren dartiber sein, warum selbst die Vorurteile der menschlichen
Gesellschaft stark genug sind, sich uns entgegenzustellen, wenn wir einen
unklugen Schritt im Yoga machen.

Illusionen und Tauschungen

Patanjali erwdhnte noch eine andere Schwierigkeit, die dem Yogaschiiler
begegnen kann. Dies ist die Wahrnehmung von Illusionen. Der Yogaschiilern mag
den Eindruck haben, dass er in seiner Meditation Gottesvisionen, himmlische
Lichter, zu ihm sprechende Engel oder Diifte der Parijata-Blume aus Indra’s
Garten wahrnimmt. All dies kann sich in seinem Verstand abspielen, was als
[llusion bekannt ist. Es sind Illusionen, weil es keine gottlichen Visionen oder
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Wahrnehmungen sind, obwohl sie als etwas Aufdergewohnliches und
Ubernormales ausschauen. Die meisten Farben oder Kldnge, die bei intensiver
Konzentration wahrgenommen werden, sind das Ergebnis des Druckes der auf
dem Prana liegt, sei es aufgrund durch Pranayama oder durch Konzentration.
Wenn wir unsere Augen fest zudriicken, sehen wir auch Farben. Selbst wenn
jemand einen Schlag an den Kopf bekommt, sieht er Farben. Wir kénnen sie nicht
als gottliche Farben bezeichnen, denn sie sind das Ergebnis von einem Druck, der
auf Prana ausgetlibt wird. Der Druck kann von einem Schlag oder Stof3, einer
Atemverhaltung (Kumbhaka) oder gar von einer einfachen psychologisch
ausgelibten Konzentration des Geistes auf irgendetwas herrihren. Wenn so
etwas geschieht, wird man sofort Farben des Pranas sehen und manchmal hort
man eine feine Schwingung, die vom Anahata Nada (Tonschwingung in der
Herzgegend) ausgehen. Sie sind insoweit lobenswert, wie sie das Ergebnis einer
Konzentration sind. Doch man darf sie nicht als gottliche Wahrnehmung ansehen.
Auf diese Weise ist Bhranti-Darsana oder das Wahrnehmen von Illusionen und
deren falschliche Annahme als Wirklichkeit, ebenfalls ein Fehler, der den
Suchenden vom Sadhana abhalten sollte.

Nun gibt es noch andere Bhrantis oder Illusionen, die manchmal vom
Suchenden Besitz ergreifen. Er glaubt zu fiihlen, eine Inkarnation zu sein, und
dass es seine einzige Pflicht sei, die Welt vor der Holle zu retten. Viele aufrichtige
Sucher beginnen zu fiihlen, dass sie hier in der Welt sind, um die Menschheit vor
der Verdammnis zu retten, und dann verlassen sie ihre eigene Yogapraxis. Zuvor
studierten sie die Upanishaden, die Bhagavad Gita und praktizierten Yoga. Alles
ist in Ordnung, nichts blieb iibrig, mit Ausnahme der Aktivitat des Erretters! Aus
diesem Grund iibernahmen sie die Verantwortung eines Propheten oder einer
Inkarnation, strebten danach, die Menschheit vor der Holle zu retten und danach
betraten sie selbst die Holle. Yogasuchende sollten nicht, aufgrund ihres Erfolges
im Yoga, die Absicht solch falscher Vorstellungen hegen, Erretter der Menschheit
zu sein. Es gibt keine Pflicht dieser Art. Und falls dies seine Pflicht ist, wird es ihm
so klar wie das Sonnenlicht sein. Es gibt dartiber keinen Zweifel. Es ist von derart
hoher Klarheit, wenn Gott, einen Menschen mit dieser grofden Verantwortung -
die Menschheit zu retten - betraut. Darum sollte der normale Yogasuchende nicht
glauben, dass es seine Pflicht sei, die Menschheit zu retten. Er ist ein sehr kleiner
Schwachling, so wie eine Fliege. Diese unangebrachten Ideen sollten sich in
seinem Verstand nicht erheben. Dies falsche egoistische Gefiihl, ein grofder
Yogameister oder Erretter der Menschheit zu sein, sollte vollstandig aufgegeben
werden.

Die ndchste Schwierigkeit, die Patanjali erwdhnt, ist die Unfahigkeit des
Verstandes, sich auf das gedachte oder auserwahlte Objekt zu konzentrieren. Wie
oft sich man auch konzentrieren mag, der Verstand ist nicht in der Lage, an einem
Objekt festzuhalten. Einer Quecksilberkugel gleich, die man nicht in der Hand
halten kann oder wie ein glitschiger Fisch, den man nicht ergreifen kann,
entgleitet der Verstand seiner Kontrolle und will immer an etwas anderes
denken. Und wie sehr man sich auch bemiiht, er will sich nicht konzentrieren. Er
ist wie ein Stier, der uns lieber mit seinen Hornern durchbohren will, anstatt
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unsere Ermahnungen oder Belehrungen zu akzeptieren. Der Verstand kann sich
derartig wild gebaren, dass es in antisoziales Verhalten, nach innen wie nach
aufen miinden kann. Es ist eine sehr schlimme Situation, wenn der Verstand
wild wird! Es kann einen wahnsinnig machen. Aufgrund des aufderordentlichen
Drucks, den der Suchende entweder absichtlich oder durch die &ufderen
Umstdande auf sich selbst ausiibt, werden viele Menschen auf dem Yogaweg
geisteskrank. Aus diesem Grunde muss der Yogaschiiler sehr behutsam und
vorsichtig vorgehen.

Die letzte Schwierigkeit, die Patanjali erwahnt lautet wie folgt: Selbst wenn
der Yogaschiiler einen Konzentrationspunkt erreicht, kann er seinen Verstand
nicht fiir langere Zeit dort ruhen lassen. ,Ja, ich konnte den Konzentrationspunkt
erreichen, doch ich konnte dort nicht lange verweilen!“ - Dies ist eine haufige
Klage. Der Verstand kommt sofort zuriick. Durch schrittweises Bemiihen,
taglicher Ubung und verschiedene andere Methoden, bekommt der Verstand
schrittweise die Fahigkeit, sich fiir immer langere Zeit zu konzentrieren.

Selbst wenn es zehn Geburten braucht, Gott zu erreichen, macht dieses
nichts. Der intelligente Yogaschiiler sollte seine Schritte nicht zurtickverfolgen
und zurtickfallen. Er sollte langsam voranschreiten. Es gibt Schwierigkeiten einer
zweiten Kategorie, die von Patanjali erwdhnt werden, die anders als jene sind,
auf die wir uns bereits bezogen haben. Ein Zustand der Verzweiflung, wenn die
Praxis irgendwie schieflauft, wird von dem grofden Yogalehrer als Schwierigkeit
der zweiten Kategorie bezeichnet. Melancholie und Selbstzweifel konnen sich
selbst erst nach Jahren und nicht unbedingt gleich zu Anfang der Praxis
einstellen. ,Was soll das alles? Ich habe genug getan. Ich habe es satt.“ Der Geist
spricht nach Jahren der Praxis in diesen Begriffen. ,Alle Gebete sind ins Leere
gegangen; die Meditation war fiir mich ohne jeden Erfolg. Ich habe die Welt und
alles das verloren. Was soll gut daran sein?“ So oder ahnlich spricht der Geist
eines Tages, und der Suchende sagt nichts, weil er tief in seinem Herzen dariiber
bekiimmert ist, dass er alles verloren zu haben glaubt. Dies eine Stufe des
Kummers, die jeder grofde Meister durchschreiten mussten. Es wird berichtet,
dass selbst grofde Denker und beharrliche Schiiler, wie Buddha einer war, an
einer Stufe in einen Zustand der Sorge und des Kummers kamen, wo sie glaubten,
nichts erreicht zu haben. Wir kénnen in der Biographie Buddhas lesen, dass er
selbst einen Tag vor seiner Erleuchtung, keine Anzeichen dafiir hatte. Er hatte
entschieden, dass der Tod das einzige ware, das Erlosung bringen wiirde. Das
Ergebnis all diesen Leidens im Namen von Yoga ist Zerstérung und Verlust von
allem. Diese Zustande von Melancholie, Niedergeschlagenheit, siifdsaurer Miene
und Rizinusol-Gesicht, wie Swami Shivanandaji Maharaj zu sagen pflegte, mogen
sich in den Geist schleichen. Dies sind Dhuhkha und Daurmanasya - Sorge und
Niedergeschlagenheit. Wann immer sich ein solcher Zustand einstellt, sollte der
Suchende die Zustinde aufmerksam tiberleben und ihnen nicht unterliegen.

Die Hindernisse der zweiten Kategorie, die von Patanjali erwahnt werden,
sind von unterschiedlicher Natur. Er betrachtet sogar das Atmen als Hindernis.
Ein normaler Schiiler wird nicht verstehen, was all dies bedeuten soll. Warum
sollte das Atmen eine Schwierigkeit sein? Wir konnen ohne die Atmung nicht
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leben. Doch muss angemerkt werden, dass Patanjali vom Atmen als Hindernis
spricht. Dies kann nur der fortgeschrittene Schiiler mit aufderordentlicher
Wahrnehmungsfahigkeit verstehen. Patanjali betrachtet die Ein- und Ausatmung
deshalb als Hindernis, weil diese Wechselbewegung der Atmung eine
beruhigende Wirkung auf das Atmen selbst hervorruft, was sich auf die
Gedankenbewegung auswirkt. Niemand kann aufgrund der wechselnden Atem-
bewegung fortgesetzt, beharrlich denselben Gedanken fassen, und darum wird
Pranayama als Teil der Yogapraxis beschrieben. Pranayama bedeutet Verhalten
des Atems und ein Verhindern der normalen Wechselbewegung des Atems. Es
wird angenommen, dass das Verhalten des Atems direkt zur Zielstrebigkeit des
Geistes, zur Konzentration des Bewusstseins und zur Befreiung von der
Gedankenbewegung fiihrt, die den Sinnesobjekten zustrebt. Als Ergebnis
beharrlicher Yogapraxis, wird sich frither oder spater der Atemprozess mit dem
Gedankenprozess verbinden, und die Lebensenergie des Yogi wird ‘EINS’ mit
seinem psychologischen Sein. All dies fiihrt dazu, dass seine Personlichkeit in ein
Bewusstseinszentrum konzentriert wird, wo Kkeine Atembewegung mehr
stattfindet. Dies ist der Zustand des Samadhi, der letzte Zustand.

Ein Zittern des Korpers, vielleicht anfangs durch intensive Konzentration bei
Yogaschiilern verursacht, wird als Hindernis der zweiten Kategorie von Patanjali
erwahnt. Mit den anderen Hindernisse bzw. Schwierigkeiten, die in den Yoga-
Sastras erwahnt werden, wird der Yogaschiiler nicht sofort konfrontiert.
Innerhalb weniger Minuten tiefer Konzentration fiihlt der Yogaschiiler ein
Zucken in seinem Korper. Es ist ein Zittern, das einem Elektroschock ahnelt - wie
bei der Beriihrung einer Stromleitung mit niedriger Spannung. Ahnlich verhilt es
sich, wenn der Geist wirklich konzentriert ist. Der Schiiler nimmt ein Riitteln in
seinem System wahr, so als wiirde ihn jemand mit seinen Fingern anschubsen.
Dieses Zucken ist lediglich im philosophischen Sinne ein Hindernis. In
Wirklichkeit braucht man sich darum nicht zu sorgen, denn es hat keine
Auswirkungen. Es ist nur Hinweis von innen her, dass sich der Verstand
konzentriert. Warum sollte das Zucken kommen? Warum sollte der Koérper
erzittern? - Weil Prana (die Lebensenergie) durch den Verstand Aufmerksamkeit
zuteil wird, dass er - der Verstand - eine vollkommen neue Verhaltensweise
annimmt, die sich von seiner fritheren Haltung unterscheidet. Der Geist erzahlt es
Prana. In dem Augenblick, wo die Botschaft des Geistes Prana erreicht, wird eine
Riickantwort vom Prana hin zum Geist ausgelost, und diese Reaktion ist dieses
Zucken, das der Yogaschiiler spiirt. Auf diese Weise ist es eine gute Sache, denn
letztendlich spricht der Geist in lohnender Weise zum Prana.
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6. Kapitel
DIE PSYCHOLOGIE DES YOGA

Yoga ist Chitta-vritti-nirodhah, was als Kontrolle bzw. Ziigeln des Denkorgans
oder der inneren Psyche bzw. des gesamten Geistes bekannt ist. Die
unterschiedlichen Wege der Gedankenkontrolle oder das Ziigeln des Chitta
bezeichnen den gesamten Yogaprozess. In den vorhergehenden Kapiteln haben
wir versucht, die Griinde fiir die Gedankenkontrolle zu verstehen. In diesem
Rahmen haben wir einige Bereiche des gesamten Hintergrundes der
Gedankenkontrolle tiefgehend analysiert. Diese Einfiihrung zum philosophischen
Hintergrund der Yogapraxis ist notwendig, da wir haufig nicht in der Lage sind,
uns selbst zu liberzeugen, dass die Kontrolle des Geistes das wichtigste Element
aller Bemiihungen ist. Wir miissen auch erkennen, dass die Uberzeugungsarbeit
hinsichtlich unserer Gefiihle fiir eine erfolgreiche Yogapraxis von grofdter
Bedeutung ist, genauso wie ein festes Fundament fiir ein zu errichtendes
Gebaude wichtig ist. Wir miissen fest auf eine unerschiitterliche Uberzeugung
bauen, die fiir den Wert des Yoga notwendig ist. Wir sollten keine Zweifel hegen.
Wenn wir fest genug in unserer Uberzeugung, in diesem Gefiihl sind, dass Yoga
unvermeidlich fiir jeden einzelnen auf seinem Lebensweg ist, sollten wir unsere
Aufmerksamkeit auf die Praxismethode richten.

Was ist der Geist?

Wie sollte man den Geist kontrollieren? Was ist unter “Zligeln des Geistes’ zu
verstehen? Wie wir bereits kennen gelernt haben, ist der Geist von seinen
Funktionen (Vrittis) her untrennbar. In erster Linie bezeichnet man als eine Vritti
die Art und Weise, wie unser ganzes Sein auf die dufdere Atmosphéare reagiert.
Wir reagieren mit unserem Sein auf die ganze Welt. Diese Reaktion ist die
zentrale Vritti oder die psychische Funktion in uns. Zum Zweck der Yogapraxis
missen wir das Innere des Geistes selbst verstehen, und nicht so, wie es
manchmal mangelhaft von verschiedenen Psychologieschulen beschrieben wird.
Der Geist ist weder irgendetwas AufRerliches noch unterscheidet er sich von uns.
Ich bin mein Geist und mein Geist, das bin ich. Kérper und Geist sind nicht nur
einfach miteinander verbunden, sondern sie bilden eine vollkommene Einheit.
Psychologen haben versucht, die Beziehung zwischen Geist und Korper unter
dem Eindruck, dass es zwei verschiedene Dinge sind, zu analysieren. Doch es
handelt sich nicht um zwei Dinge. Um das Verhaltnis zwischen Korper und Geist
klar zu verstehen, konnen wir nur einen Vergleich anstellen. Lasst uns einen
Eisberg im Ozean vorstellen. Seine feste Spitze ragt aus dem Wasser. Je tiefer wir
hinabtauchen, desto diinner wird die Eismasse, bis an der Basis nur noch
Fliissigkeit zu finden ist. Doch die Fliissigkeitsmenge an der Basis und der feste
obere Teil konnen nicht eindeutig in zwei getrennte Objekte unterteilt werden.
Eine eindeutige Trennung ist unmoglich. Es gibt nur ein Abgestuftes voneinander
Losen. Aus Wasser wird stufenweise festes Eis oder umgekehrt wird eine feste
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Eisspitze an ihrer Basis allmdhlich zu Wasser. Mit anderen Worten, der feste
Eiskorper ist lediglich eine bestimmte Dichte des Wassers, und jenes bildet sich
stufenweise, so dass wir nicht feststellen kénnen, wo der feste Eiskorper beginnt
und die Fliissigkeit endet. Ahnlich verhilt es sich in der Beziehung zwischen
Korper und Geist. Wir konnen fiir unsere Zwecke den Geist als Fliissigkeit und
den Korper als feste Masse ansehen. Der ‘fliissige’ Geist wurde zum ‘festen’
Korper. Und genauso wenig, wie man eine scharfe Grenze zwischen dem Wasser
und dem festen Eiskorper ziehen kann, gibt es auch keine exakte Trennlinie
zwischen Korper und Geist. Kérper und Geist bilden ein vollkommenes Ganzes
einer individuellen Personlichkeit, wobei der Geist ein Aspekt und der Kérper ein
anderer Aspekt ist.

Nun, unsere Reaktion auf das Universum, die Welt oder die Atmosphare
draufden ist etwas sehr Interessantes. Die Reaktion ist die Antwort, die wir als
vollkommene Personlichkeit dem grofden scheinbar dufieren Kosmos geben.
Diese unsere Antwort beruht auf der Erkenntnis unserer Sinnesorgane, durch die
wir als individuelle Personlichkeiten funktionieren. Unsere Geistesfunktionen
sind somit unsere Funktionsweisen. Der individuelle Geist kann nicht als Objekt
bezeichnet werden. ‘Mein Geist’ und ‘mein Korper’ sind lediglich falsche
Ausdrucksweisen. Die individuelle Personlichkeit steht nicht aufderhalb des
Geistes. Sie ist der Geist und nichts anderes.

Die Vrittis oder Geistesfunktionen sind der Weg, wie der einzelne die Welt
anschaut oder die Dinge im Allgemeinen interpretiert. Die zwei Arten von Vrittis,
die ‘Schmerz-verursachenden’ und die ‘nicht-Schmerz-verursachenden’, wurden
bereits frither behandelt. Diese Vrittis, seien sie Schmerz verursachend oder
nicht, sind nicht nur der Weg, Dinge zu betrachten, sondern auch der Weg, Dinge
einzuschatzen oder zu interpretieren. Die Interpretation ist wie eine Beurteilung
dessen, was wir erblickt haben. Die Weltanschauung unterscheidet sich von
Individuum zu Individuum, obwohl im Allgemeinen alle Menschen in dhnlicher
Art und Weise die Dinge betrachten. Die allgemeine Anschauung ist eine ‘nicht-
schmerzhafte Vritti’, hingegen eine besondere Sichtweise, zdhlt zu den
‘schmerzhaften Vrittis’. Wenn man vor vielen Menschen Barren von Gold oder
Silber, oder ein Koffer voll Geld hinstellt, werden alle Menschen es auf die gleiche
Weise betrachten, und jeder weif3, dass es sich um einen grofe Werte handelt.
Hierbei handelt es sich um allgemeine Wahrnehmung. Wenn man jemandem eine
Tausend-Dollar-Note vor die Nase halt, weifs jeder, was damit gemeint ist. Es ist
eine ‘nicht-schmerzhafte Vritti’. Doch das Schmerzhafte geht von seinem Besitzer
aus, oder von demjenigen, der sie rechtmafdig oder unrechtmafdig in Besitz
nehmen mochte. Das blofde Abschiatzen von Werten im Allgemeinen, kann als
‘nicht-schmerzhafte Vritti’ bezeichnet werden. Doch eine besondere
Interpretation des Objektes hinsichtlich der eigenen Personlichkeit, verbunden
mit Liebe oder Hass, Vorliebe oder Abneigung, entspricht der anderen
‘schmerzhaften Vritti’. Nun, Patanjali hat klargestellt, dass letztenendes all diese
Vrittis ‘Farbungen’ des Geistes in Bezug auf Dinge sind, die sich auf3erhalb von
uns selbst in Raum und Zeit befinden und zu denen eine personliche Beziehung
besteht.
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Die Yogapsychologie im Vergleich zur Vedanta-Psychologie

Hier muss ein sehr feiner Unterschied bei der Definition der Objekte in Bezug auf
die Yogapsychologie und Samkhya sowie in Bezug auf die bekannten Vedanta-
Psychologie gemacht werden. Der Haken an der Sache liegt in der Interpretation
der Bedeutung der Wortbegriffe von ‘Subjekt’ und ‘Objekt’. Der Betrachter ist das
‘Subjekt’, und das, was gesehen oder betrachtet wird, das ‘Objekt. Die
Definitionen von Subjekt und Objekt in der Yogapsychologie unterscheidet sich
von der entsprechenden Definition des metaphysischen Systems der Vedanta,
obwohl sich letztendlich beide in einem allgemeinen Interessenstandpunkt
begegnen. Denn, wenn wir mit den Aphorismen von Patanjali fortfahren, werden
wir feststellen, dass immer wieder derselbe Punkt betont wird, namlich, dass die
Bindung des Einzelnen in der Identifikation des Bewusstseins mit den Objekten
liegt, und die Befreiung im Loslosen des Bewusstseins von den Objekten liegt.
Dies ist etwas sonderbar im System von Patanjali, denn es basiert auf dem
klassischen Samkhya. Das ganze Bemiihen in diesem Yogasystem ist
ausnahmslos auf das Erreichen eines Loslosens des Spirits (Purusha) von der
Materie (Prakriti) ausgerichtet. Die Samkhya-Philosophie, auf die das Yoga von
Patanjali basiert, glaubt an die Existenz des Spirits und der Materie als zwei
unterschiedliche Elemente. Spirit und Materie werden manchmal in sich selbst
sogar als ‘ewig’, mit eigenem Recht unabhdngig voneinander existierend und
ohne lebendige Verbindung zueinander, angesehen. Bei dieser
Betrachtungsweise, konnen Bewusstsein und Objekte sich niemals vereinen,
denn das Bewusstsein ist reines Subjekt, und das Objekt ist das ganze Gegenteil
davon.

Die Bindung des Bewusstseins ist das Objekt unseres Studiums. Worin liegt
diese Bindung? Entsprechend der Yogapsychologie ist Bindung die illusiondre
Annahme oder vielmehr die Vorstellung seitens des Spirits oder Bewusstseins,
die Charakteristik des Objekts, der Prakriti, Materie oder etwas zu sein, was
genau das Gegenteil von dem ist, was es wirklich darstellt. Alle Bewegungen in
der Natur gehoren zur Prakriti und zur Purusha. Wir kénnen sie als Evolution,
Auferliches, als Name oder Form bezeichnen. Dieses sind lediglich
unterschiedliche Bezeichnungen dessen, was wir bei der Definition der Dinge
durch die Sinne oder selbst durch eigene Gedanken, glauben wahrzunehmen. Das
ganze Panorama der Welt wird daraus geformt, oder wie man in der modernen
Philosophiesprache sagt: die ‘Substanz der Materie’. Diese Substanz der Materie
ist das Operationsfeld der Prakriti. Und die Substanz der Materie unterscheidet
sich vom Bewusstsein. Prakriti und Purusha kommen irgendwie auf
unverstdndliche Art und Weise zusammen. Es findet ein Nebeneinanderstellen
von Materie und Bewusstsein statt. Dieses Nebeneinanderstellen ist die Quelle
der Wahrnehmung, und alles andere folgt daraus. Wie kommt es im Bewusstsein
nun zur Vereinigung von Subjekt und Objekt? Dieses wird an einem Beispiel in
der Samkhya-Philosophie erklart, namlich dem Beispiel von dem Kristall und der
Blume. Ein reiner Kristall ist von Natur aus farblos, doch wenn ein farbiges
Objekt in Form einer roten Blume in seine Nahe kommt, wird das Rot in dem
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Kristall reflektiert, und es kann derart reflektiert werden, dass der ganze Kristall
rot erscheint. Mag sein, wenn dieses geschieht, dass wir noch nicht einmal
erkennen, dass es sich um einen Kristall handelt. Die Kristallhiille ist nicht mehr
sichtbar, und es erscheint wie ein rotes Objekt. Die Farbe der Blume wurde durch
das Kristall in seiner urspriinglichen farblosen Reinheit absorbiert. Findet nun
wirklich eine Verbindung zwischen Kristall und Blume statt? In Wirklichkeit gibt
es keine Verbindung. Die Farbe hat den Kristall in keiner Weise beriihrt. Der
Kristall ist durch die Farberscheinung in ihm nicht ein bisschen unreiner
geworden. Er gewinnt seine sichtbare Reinheit zuriick, wenn die Blume aus der
Nahe des Kristalls entfernt wird. Der Kristall wurde durch die Blume in keiner
Weise verunreinigt, bertihrt noch infiziert. Doch zum Zeitpunkt, wo die Reflexion
stattfand, schien es, als ob das Subjekt aufgehort hitte zu existieren; nur die
rotliche Farbung der Blume war zu sehen. So stellt sich die Situation in der
Wahrnehmung der Welt dar, heifdt es in der Samkhya. Das obige Beispiel zeigt,
dass die Bindung des Kristalls nichts anderes ist, als die falsche Vorstellung, es
sei die Blume. Er hatte niemals wirklich die Farbe der Blume angenommen.
Aufgrund der Reflexion entstand die Vorstellung, dass er zur Blume geworden ist.
Worin liegt nun die Freiheit des Kristalls? Der Kristall gewinnt seine Freiheit
zuriick, wenn die Blume entfernt wird. Dann nimmt er seine urspriingliche
Reinheit farbloser Durchsichtigkeit wieder an und stellt sein eigenes
selbstiandiges Bewusstsein wieder her, ohne von sich selbst eine Vorstellung
einer anderen dufderlichen Form zuzulassen, wie in diesem Fall das Objekt einer
Blume. Was ist nun Yoga? Es ist das Loslosen des Bewusstseins von der Materie,
dem Subjekt vom Objekt.

In der Metaphysik der Vedanta wird dasselbe Phanomen ahnlich erklart. In
der Vedanta wir diese Analyse der Samkhya als voéllig richtig akzeptiert, doch es
wird behauptet, dass das Individuelle lediglich eine Einbildung des Bewusstseins
und nicht das wirklich Wesen dessen ist. Obwohl es notwendig ist zu
unterscheiden, dass das Auferliche in das subjektive Bewusstsein ‘hineinkriecht’,
so kann das Objekt niemals zum Subjekt werden. Dieses ist der einleitende Satz
im Kommentar Sankara’s zu den Brahma Sutras. Das Subjekt kann niemals zum
Objekt werden; das Objekt kann niemals zum Subjekt werden. In der Vedanta
Philosophie wird beharrlich darauf bestanden, dass das Subjekt letztendlich
dasselbe wie das Objekt ist, und die Freiheit in der Vereinigung der Seelen liegt.
Diese Aussage kommt aus einem voéllig anderen Blickwinkel bzw. aus einer
anderen Perspektive liber dieselbe Situation wie (beim ‘Kristall’) vorher. Da das
Subjekt niemals zum Objekt werden kann, miissen sie also getrennt sein - hierin
gibt es eine Ubereinstimmung zwischen Yoga und Vedanta, wo dieses ebenfalls
akzeptiert wird -, doch in der Vedanta wird noch etwas hinzugefiigt. Und diese
zusatzliche Behauptung sagt aus, dass das Subjekt im Grunde dasselbe wie das
Objekt ist. Beide unterscheiden sich im Kern nicht wesentlich voneinander. Diese
Ahnlichkeit im Kern ist der Grund, dass sich beide derartig anziehen. Das
Unendliche ist in den Subjekten gegenwartig, und es ist dasselbe Unendliche, was
in allen Objekten der Welt erscheint. Auf diese Weise geschieht, was geschehen
muss, das eine Unendliche zieht das andere Unendliche an.
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Welchen philosophischen oder metaphysischen Hintergrund es beim Yoga
oder der Vedanta auch immer geben mag, beide System stimmen darin iiberein,
dass der Geist kontrolliert werden muss, was jedem Kklar sein sollte. Der Geist ist
die nach aufden gerichtete Aktivitit des Bewusstseins, die empirische Bewegung
des Einzelnen und dessen raumlich und zeitlich begrenzte Beteiligung. Dieses ist
die grofde Sorge fiir alles und jeden, fiir das richtige Bewusstsein, was der Stoff
aller Dinge ist. Wie nun den Geist von den Objekten losen, oder mehr noch, ihn
erziehen, damit er die richtige Beziehung zu den dufieren Dingen versteht? Es
existiert ein beriihmter Ausspruch in der Yoga-Vasishtha, was als Lehre durch
den grofden Heiligen Vasishtha an den Schiiler Rama weitergegeben wurde:
»,Dvau kramau chitta nasasya, yogo jnanam cha Raghava...“. Der Heilige sagte: ,Es
gibt zwei Wege den Geist zu kontrollieren. Entweder durchtrenne seine
Beziehungen zu allen Dingen, oder schaffe eine Verbindung zu allem.” Dies sind
die zwei Wege, durch die der Geist kontrolliert werden kann. Es ist leicht, die
Vorteile zu erkennen, die dem Loslosen des Geistes von allen Dingen folgt. Doch
ist es nicht so leicht zu erkennen, worin der Vorteil aus der Verbindung zu allem
liegt. Das Ergebnis ist in beiden Fallen gleich.

Es gibt eine Anekdote liber Acharya Sankara, die an dieser Stelle wichtig ist.
Es wird dort gesagt, dass Acharya Sankara in sich in seinem Kutir befand, und die
Tir von innen verschlossen war. Einer seiner Schiiler klopfte an seine Tiir. ,Wer
ist da?“ fragte der Meister. ,Ich“, war die Antwort. ,Oh Ich! Entweder muss es zu
einer NULL schrumpfen oder sich zum Unendlichen ausdehnen!“ entgegnete der
Meister von drinnen. Dieses ‘Ich’ sollte entweder zu ‘Nichts’ reduziert werden
oder zum Unendlichen ausgedehnt werden. Beide Wege sind gut. Bei der einen
Methode werden die Veranderungen des Geistes durch ein Zuriickziehen seiner
Funktionen von allem AufRerlichen geziigelt. Die andere Methode schlief3t die
philosophische Vorstellung liber die urspriingliche Identitat des Geistes bei allen
Dingen ein, was zur Ausdehnung des Geistes fiihrt. Die vorhergehende Methode,
namlich, das Ziigeln der Geistsubstanz, ist die Hauptanweisung Patanjali’s.

Die Kontrolle des Geistes durch Pranayama

Yogaschiiler wissen sehr wohl, dass die Bewegung des Prana’s etwas mit dem
Geist zu tun hat, dass Geist und Prana irgendwie miteinander verbunden sind,
und dass Pranayama darum hilft, den Geist zu kontrollieren. Genauso wenig wie
Korper und Geist getrennt voneinander in zwei unterschiedlichen Behaltern
verwahrt werden kénnen, genauso wenig konnen Prana und Geist voneinander
getrennt werden. Man kann sagen, dass Prana die eigentliche Bewegung des
Geistes ist. Es ist der Geistfluss in eine besondere Richtung. Es ist die
Gedankenenergie, die nach aufien strebt. Es ist die Aufdenwirkung des Einzelnen.
Das ist Prana. Mit anderen Worten, Prana ist die Kraft/Energie, mit der dieser
Geist nach aufien strebt. Prana ist lediglich eine Energie. Wenn ein Damm bricht
und das Wasser durch die Bruchstelle stromt, dann bewegt sich das Wasser mit
einer Kraft. Diese Kraft, mit der sich das Wasser fortbewegt, kann mit Prana
verglichen werden, und das Wasser selbst ist der Geist. Nun, diese Wasserkraft
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kann nicht vom Wasser selbst getrennt werden, obwohl die Kraft nicht das
Wasser ist. Vom logischen Standpunkt aus, sind es zwei verschiedene Dinge, doch
praktisch sind sie nicht voneinander trennbar. Es kann lediglich eine
theoretische oder eine logische Trennung zwischen der Wasserkraft und dem
Wasser selbst gezogen werden. Genauso verhalt es sich bei der Trennung von
Prana und Geist. Um das Wasser unter Kontrolle zu bringen, muss man seine
Kraft kontrollieren. Um den Geist zu kontrollieren, muss die Kraft des Prana’s
unter Kontrolle gebracht werden. ,Pranaspandaha nirodhah“ ist eine der
Methoden, um den Geist zu ziigeln.

Warum bewegt sich Prana mit solch einer Kraft oder Geschwindigkeit
vorwarts? Warum bewegt sich das Wasser? Das Wasser stromt aufgrund der
Bruchstelle im Damm vorwarts. Es gibt einen Durchlass fiir das Wasser, und
darum rauscht es vorwarts. Auf diese Weise strebt auch Prana nach draufien,
denn es hat einen Weg nach draufden gefunden, einen Auslass. Dieser Weg, dieser
Auslas, sollte verschlossen werden, und dann wird die Kraft im Inneren
verbleiben. Die Wege sind die Sinne. Sie bilden die Ausgange, durch die die Kraft
des Geistes in Form des nach draufden strebenden Prana’s hinaustritt. Folglich
besteht eine Wechselbeziehung zwischen dem Geist, dem Prana und den Sinnen.
Die Kanale der Sinne sind Ausgange, durch die der Geist als Prana ausstromt, um
die dufderen Objekte zu erreichen. Wenn wir darum versuchen, den Geist in der
Yogapraxis zu zligeln, miissen wir eine grofde Zahl von Stufen, und nicht nur eine
dieser Stufen, durchlaufen. Die Sinne, das Prana und der Geist bilden eine
Gemeinschaft, und sie gehen dabei derart freundlich miteinander um, so dass es
unmoglich ist, einen allein zu ziigeln, ohne die Kraft der anderen zu beeinflussen.
Es ist so, als wiirde man eine Bande von Dieben und Betriigern fangen wollen.
Wir kénnen nicht nur einen festsetzen, und uns damit zufrieden geben. Denn da
sind noch die anderen, die mit dem bereits gefangenen Chef der Diebesbande
verbunden sind, und die noch immer frei ‘herumlaufen’, um ihre Spielchen zu
treiben.

Die Bedeutung einer angenehmen Atmosphare

Insoweit wie sich die Sinne in Bezug auf die dufieren Objekten bewegen, hangt
deren Bewegungsgeschwindigkeit von der Natur, der Ndhe und &hnlicher
Umstinde der Objekte ab. Darum muss die Yogapraxis der Geisteskontrolle
Riicksicht auf das Umfeld des Schiilers nehmen. Bei der Geisteskontrolle
bewegen wir uns schrittweise vom inneren Geist hin zu den aufderen
Bezugsfeldern, wobei das gesellschaftliche Umfeld einbezogen wird; das ist sehr
weit gefasst, und bezieht sich nicht nur auf eine einzelne Handlung, wie
Atemverhalten oder das Denken an ein einzelnes Objekt. Darum beginnt die
Yogapraxis in einer wirklich angenehmen dufieren Atmosphdre und in der
richtigen Umgebung, obwohl es sich letztendlich im Wesentlichen um eine
mentale Funktion handelt. So weit es irgend geht, sollte man sich in angenehmer
Atmosphidre aufhalten und weder Verlockungen noch aggressivem Hass
aussetzen. Es gibt Dinge, die wir aus irgendwelchen Griinden ablehnen oder die
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uns unheimlich anziehen. Das bleibt ein individuelles Geheimnis, darum sollte
man sich zum Uben nicht unbedingt dorthin begeben, wo sich der Geist durch
Liebe oder durch Hass besonders angezogen fiihlt. Man sollte sich von derartigen
Platzen fernhalten. Dieses heifdt nicht, dass Abgeschiedenheit ein Allheilmittel ist,
doch wirkt eine Medizin besser, wenn der Koérper vorher durch Fasten gereinigt
wurde, und die Kontrolle des Geistes wird einfacher, wenn man sich in einer
Umgebung angenehmer Atmosphdre ohne mentale Ablenkung aufhalt.

Wie wir bereits gesehen haben, strebt der Geist mit Hilfe der Vrittis zu den
Objekten. Diese Vrittis sind bei jedem Menschen anders, denn ein spezielles
Objekt 16st nicht bei allen Menschen die gleiche Reaktion aus. Darum gibt es bei
der Geisteskontrolle Unterschiede, obwohl wir uns letztendlich mental von allen
Objekten l6sen miissen. Der Verstand ist es gewohnt, dass es fiir ihn wertvoll ist,
sich mit Objekten zu verbinden. Das wurde in diesem Denksystem so anerzogen,
denn sonst wiirde man iiberhaupt an nichts denken. Die erste Pflicht eines
Yogaschiilers in dieser Verbindung liegt jedoch darin, den Geist in der wahren
Beziehung zu Objekten zu erziehen.

Warum denken wir an Objekte? Der Grund liegt in einer bestimmten Freude
fir den Korper, fiir die Sinne und auch den Geist, die aus der Beriihrung mit
Objekten erwachst. In einem Vers erzahlt uns Patanjali, dass der Geist seinerseits
einer groflen Fehleinschatzung unterliegt, von Objekten ginge Freude aus. Der
Geist wurde getauscht, wenn er glaubt, von der Beriihrung mit Objekten ginge
Freude aus. Er wurde getduscht, denn die Folge mentaler Berithrung mit
Objekten bereitet, gemafd dem Autor der Yoga Sutras, kein Vergniigen. Nicht nur
die spatere Folge, sondern selbst die Vorstellung, dass die Beriihrung der
Objekten Freude bereiten konnte, ist eine Fehleinschatzung. Der Verstand sagt
sich: ,Selbst wenn die Beriihrung mit den Objekten schmerzlich sein mag, was ist
das schon gegeniiber der zu erwartenden Zufriedenheit? Warum nicht wegen
etwas Nutzlosem ein wenig leiden und dafiir im Kern etwas Zufriedenheit,
Freude erfahren, und sei es selbst fiir einen Augenblick?“ Doch dann ist selbst
diese momentane Zufriedenheit im Augenblick der Beriithrung keine wirkliche
Zufriedenheit, sondern Enttdauschung. Dies wird uns hier interessanterweise
mitgeteilt. Die Freude, die zum Zeitpunkt der Beriihrung mit Objekten im Geist
aufkommt, entsteht aufgrund der Prakriti in einer sehr spitzbiibischen Art und
Weise. Wenn wir gewahr werden, wie dieser Unsinn durch die Gunas oder die
Eigenschaften der Prakriti funktioniert, werden wir zu unserer Uberraschung
erkennen, dass wir tiberhaupt nicht in einer Welt der Freude leben.

Das Spiel der Gunas

Es gibt drei Arten oder Gunas der Prakriti - Sattva, Rajas und Tamas. Sattva
bringt einen Ausgleich der Krafte hervor, aus denen sich die Prakriti
zusammensetzt. Rajas zerstort dieses Gleichgewicht der Krafte, und Tamas
tiberdeckt die Eigenschaften Sattva und Rajas. Wenn Tamas vorherrscht, entsteht
eine Art von Unbewusstsein. Wir haben kein Bewusstsein, wenn wir schlafen. Im
Schlafzustand herrscht Tamas; Rajas und Sattva sind vollstandig tberdeckt.
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Wenn wir beschiftigt sind oder liber etwas nachdenken, sind wir im Rajas-
Zustand. Sattva arbeitet ein wenig in uns, wenn wir gliicklich sind. Nun, worum
handelt es sich bei ‘ein wenig Gliick’? Dies bedarf weiterer Erklarungen. In Tamas
gibt es selbstverstandlich keinerlei Erfahrungen. Darum kann man nur sehr
wenig dariiber sagen. Wir machen standig Erfahrungen, seien sie wiinschenswert
oder nicht, schmerzhaft oder nicht schmerzhaft. Insoweit scheint es bei dem
Zustand von Tamas keinerlei Erfahrungen zu geben; man kann praktisch nichts
dartber sagen. Es ist ein vollig wertloser Zustand. Im Zustand von Rajas ist der
Geist aus dem Gleichgewicht gebracht. In dieser Situation ist der Verstand durch
die Kraft des Bewusstseins besetzt. Wir haben bereits erwadhnt, dass der Geist der
Weg des Bewusstseins hin zu den Objektbegriffen ist. Die Purusha erblickt sich
selbst, so wie sie ist, in der Prakriti, den dufderen Objekten. Aus diesem Grunde
bewegt sich der Geist, wenn er durch die Aktivitit des Rajas der Prakriti gestort
ist, hin zu den Objekten, gefolgt vom Bewusstsein der Purusha. Hier brauchen wir
unser Vorstellungsvermogens. Wenn eine Kraft hinausgeschleudert wird, so ist
diese Kraft auch mit der Intelligenz ausgestattet, sich iiber die Bewegung selbst
im Klaren zu sein. Diese Kraft, die sich dariiber bewusst ist, dass sie sich zu einem
Objekt hinbewegt, ist der Geist, obwohl das Bewusstsein nicht zur Kraft gehort.
Yoga sagt uns, das Geist nicht Bewusstsein und Prakriti nicht Purusha ist. Doch
irgendwie kommt das Bewusstsein durcheinander, denn es glaubt, dass es die
Kraft ist und es entsteht ein Auszieheffekt - aus sich selbst, aufierhalb von sich
selbst -, eine Verfremdung, eine Anomalie, eine Bewegung des Selbst weg von
sich selbst und hin zu den Objekten. Die Purusha wird in diesem Augenblick zur
Nicht-Purusha.

Freude ist die Voraussetzung fiir Purusha. Freude ist nichts weiter, als ein
erleuchten der Purusha, die in sich selbst ruht, und zu dem Zeitpunkt nicht nach
draufden gezogen wird. Doch jeder Wunsch bedeutet eine aufderliche Anziehung.
Wenn sich also ein Wunsch offenbart, was der Ausloser fiir die Bewegung des
Geistes hin zu dufderen Objektbegriffen ist, hort die Purusha fiir diesen
Bewegungszeitraum auf zu existieren. Nichts kann schlimmer sein, nicht langer
derjenige zu sein, der man wirklich ist. Es ist der Verlust des Selbstbewusstseins.
Das Subjekt vergisst sich selbst, es wird zum Objekt, und gibt dabei seine
eigentliche Natur auf. In dem Augenblick, wo dies geschieht, wird der Kristall zur
Blume. Das Subjekt wird zum Objekt der Liebe und klebt derartig am Objekt, als
ware es dieses Objekt selbst. Nun, die Sorgen, die aus der Bewegung - ausgelost
durch Wiinschen - nach Objektbegriffen entstehen, beruhen auf nichts anderem,
als dem Verlust des Selbstbewusstseins. Selbstbewusstsein ist Freude; der
Verlust dessen, bedeutet Sorge. Die Sorgen im Kreislauf dieser Welt (Samsara)
beruhen auf dem Verlust des Selbstbewusstseins (Purusha) an den Objekten der
Natur (Prakriti), und dies erklart alles Wiinschen und alles, was wir hier tun. Auf
diese Weise liberwaltigt Rajas das Selbstbewusstsein der Purusha, zwingt es, sich
zu den scheinbar aufden stehenden Objekten hinzubewegen und gibt der Purusha
das Gefuhl, in den Objekten gegenwartig zu sein. Dies geschieht, wenn wir
irgendetwas aufderordentlich lieben. Wir glauben dort zu sein, und wir haben uns
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selbst dabei vollig aufgegeben. Auf diese Weise hdangen wir an den Dingen. Dies
ist ein grofder Fehler und kann sehr leicht aufgedeckt werden.

Die wirkliche Quelle der Freude bei der Wunscherfiillung

Die Freude, die der Wunscherfiillung folgt, entsteht nicht aufgrund der
Beriihrung des Bewusstseins mit einem Objekt, sondern ist das Ergebnis, das sich
unter bestimmten Umstdnden nach der Wunscherfiillung, erst bei der Riickkehr
des Bewusstseins zu sich selbst, einstellt. Das Wesentliche bei dieser
Angelegenheit ist, dass der Geist einer Illusion unterliegt, wenn er glaubt, er
miisse sich zu den Objekten hinbewegen, um eine Art von Zufriedenheit zu
erlangen. Doch Zufriedenheit entsteht nicht aus dieser Beriihrung mit den
Objekten. Um ein Beispiel zu geben: Die Erleichterung, die wir beim Kratzen
eines Juckreizes spiiren, entsteht nicht blof3 aufgrund des Kratzens, - obwohl es
so scheinen mag, dass das Kratzen Erleichterung und Freude bringt, - sondern
die wirkliche Erleichterung entsteht durch die verstiarkte Durchblutung an der
Kratzstelle unter der Haut. Das Kratzen selbst ist nicht die eigentliche Ursache
fiir die Zufriedenheit, sondern die starkere Durchblutung eben dieser Stelle.
Etwas Ahnliches geschieht beim ,Juckreiz” eines Geistes, der sich nach Objekten
sehnt. Die Zufriedenheit, die man aufgrund der Berithrung mit den
Sinnesobjekten erfahrt, ist dhnlich der Befriedigung beim Kratzen eines
Juckreizes auf der Haut. Das eigentliche Kratzen bringt genauso wenig
Erleichterung, wie die Beriihrung des Geistes mit den Objekten Freude bringt.
Die Freude entsteht als Folge einer nachlassenden Aktivitit, die bei der
Beriihrung mit den aufderen Objekten zu Ende kommt, wobei dann das
Bewusstsein bzw. die Purusha in sich selbst ruht.

Die Gunas der Prakriti spielen bei der Bewegung des Geistes hin zu den
Objekten eine grofie Rolle und binden dabei die Purusha in eine sorgenvolle
Erfahrung mit ein. Bevor der Geist mit dem Wunschobjekt in Beriihrung kommt,
entsteht eine Art von Angst, die durch keine Freude der Welt ersetzt werden
kann. Diese Angst ist selbst dann vorhanden, wenn sich die so genannte
Zufriedenheit durch die Beriihrung mit den Objekten einstellt. Diese Angst ist
auch nicht mit aufrichtiger Freude aufzuwiegen. Nachdem die Zufriedenheit
wieder abgeklungen ist, bleiben woméglich Angste schlimmster Art zuriick. Auf
diese Weise entstehen Angste vor, wihrend und nach der Berithrung mit
Objekten. Jemand, der viel Geld ‘machen’ will, spiirt anfangs Angste beziiglich des
Weges, wie er zu Geld kommen konnte. Zu dieser Zeit ist er sehr unzufrieden.
Wenn er zu Geld gekommen ist, hat er Angst: ,Wie kann ich es sicher verwahren?
Hoffentlich nimmt mir niemand wieder alles weg!? Wie lange kann ich es
behalten?” Dies ist Angst. Dieser jemand ist nicht einmal gliicklich, Geld zu
besitzen. Reiche Menschen haben aus Griinden, die sie nur selbst kennen, einen
ruhelosen Geist. Wenn diese Menschen alles wieder verloren haben, wahnen sie
sich meistens in der Holle. ,Wo gibt es Freude in dieser Welt?“ fragt Patanjali,
»weder am Anfang, noch in der Mitte oder am Ende.“ ,Parinama-tapa-samskara-
duhkhair guna-vritti-virodhaccha dukham-eva saram vivekinah“: Dies ist der
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Vers (II-15) von Patanjali. Die Folgen, Parinama, diese Qualen, die sich aus dieser
Art von Erfahrung durch die Beriihrung mit den Objekten ergeben, ist Tapa. Der
immer wiederkehrende tiefer gehende Eindruck der Wiinsche, verlangt nach
Wiederholung des Vorgangs und erzeugt weitere Qualen, was man als Samskara
Duhkha bezeichnet. Und letztendlich hort das Bewusstsein auf frei zu sein und
wird zum Sklaven, da es sich dieser Arbeitsweise der Gunas der Natur und den
damit verbundenen naturbedingten Vorgdngen (Prakriti) unterordnet. Wie kann
man Sklaverei mit Zufriedenheit oder Freiheit gleichsetzen? Aus all diesen
Griinden ist die Welt fiir einen Menschen mit Unterscheidungsfahigkeit ein
Jammertal. Es gibt nirgendwo Freude. Darum sprich zu Deinem Geist: ,Mein
lieber Geist! Las Dich nicht verfithren. Verweile nicht in einem Zustand der
[llusion. Las Dich nicht durch die Vorstellung verleiten, dass die Welt der Objekte
irgendwelche Freude geben kann. Wenn die Welt Dir keine Freude geben kann,
warum dann iiberhaupt noch an sie denken?“ Der Geist wird dann verstehen:
,Meine Gedanken an die Welt sind sinnlos und ohne jede Bedeutung.“ Alle
Beriithrungen sind eine Ausgeburt von Schmerzen - dieses ist ein berithmter
Ausspruch. Und die Gedanken sind nichts weiter als der Kontakt mit Objekten.
Aus diesem Grund ist es wichtig, den Geist von allen Kontakten mit
irgendwelchen Dingen zuriickzuziehen. Auf diese Weise muss der Geist ein wenig
erzogen werden.

Die Rolle des Gurus bei der Lebenserziehung

Es gibt nichts wichtigeres als Erziehung. Danach muss nichts mehr erzahlt
werden. Wenn jemand richtig erzogen wurde, weifs er, was zu tun ist.
Unzureichende Erziehung gibt dem Menschen das Gefiihl, dass er Hilfe von auféen
benotigt. Andererseits, wenn jemand erleuchtet wurde, benétigt er keine
Hilfestellung mehr, denn er weif3, was zu tun ist. Bevor jemand irgendwie
versucht, sich mit Gedankenkontrolle auseinanderzusetzen, muss er zunachst
darin ausgebildet werden, dieses richtig zu verstehen. Man versucht dieses in
den Versen (Sutras), durch kleine Tadel zu erreichen. Doch selbst, wenn wir alles
wissen, und wenn wir alles intellektuell verstanden haben, haben unsere
Instinkte noch immer ihren eigenen Willen. Das liegt daran, dass die Instinkte fiir
den Geist weitaus lebenswichtiger sind, als das rationale Denkvermdogen. Wie viel
wir auch immer intellektuell argumentieren, und wie sehr wir von der Wahrheit
der Dinge iliberzeugt sein mogen, die Gefiihle werden sich nicht so leicht
unterwerfen lassen. Ein Philosoph kennt bis zu einem gewissen Grad die Natur
des Universums, doch dieses Wissen hilft ihm nicht im tédglichen Leben, denn
seine Gefithle wurden nicht entsprechend durch die philosophische Analyse
beeinflusst. Die Instinkte sind sehr machtig, und welchen Scharfsinn auch immer
man durch die schulische Erziehung entwickelt haben mag, es hilft nichts, wenn
man mit dem taglichen Leben konfrontiert wird. Aus diesem Grunde muss, neben
einer akademischen oder intellektuellen Erziehung, eine wirkliche
Lebenserziehung in das Gehirn eingepflanzt werden. Solch eine Lebenserziehung
wurde in friheren Zeiten (Gurukulavasa-Zeit) sehr erfolgreich durch das
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Erziehungssystem Gurukula bei den Schiilern eingepflanzt. In der heutigen Zeit
kennt man diese Form der Lebenserziehung nicht mehr. Wir kennen die
intellektuelle Ausbildung, doch dieses ist keine lebensnahe, emotionale
Erziehung, die in den Schiiler mit dem Ergebnis eingepflanzt wird, dass der
einzelne in seinem Wesen so bleibt, wie vor der Ausbildung. Die intellektuelle
Ausbildung verandert den Schiiler in keiner Weise. Die Lebensaussichten
verandern sich durch die Hochschulausbildung nicht. Der einzelne bleibt so wie
er ist. Doch im Gurukula-System wurden die Lebensaussichten bertihrt. Wenn
der Schiiler nach einer Trainingszeit unter einem Meister auf die Menschheit
slosgelassen“ wurde, war er ein vollkommen anderer Mensch. Heutzutage gibt es
keine personliche Beziehung mehr zwischen Lehrer und Schiiler. Es gibt eine Art
finanzielle Beziehung, was der Tod aller Erziehungsmethoden bedeutet. Und
selbst solche Beziehungen zerbrechen jetzt. Heutzutage scheint es tiberhaupt
keine Beziehungen mehr zwischen Lehrer und Schiiler zu geben. Das ganze
Beziehungsgeflecht brockelt ab und wir wissen nicht, wo wir hintreiben. Friher
war der Lehrer fiir den Schiiler wie ein Vater. Gurus, Lehrer, Ausbilder oder
Professoren waren auch Elternteile, die das Wohlergehen der Schiiler im Sinn
hatten. Welcher Professor denkt heutzutage noch an seine Schiiler? Die Lehrer
von heute kiimmern sich tiberhaupt nicht mehr um ihre Schiiler. Diese Art von
Seelenverwandtschaft zwischen Lehrer und Schiiler aus fritheren Tagen ist
heutzutage verloren gegangen, und darum sind wir in einer ungliicklichen Lage.
Es ist schwierig fiir uns, damit fortzufahren.

Der Einfluss des Lehrers auf den Schiiler ist sehr wichtig. Die Anweisungen,
die ein Schiiler von seinem Lehrer bekommt, sind eine Sache. Vielleicht kann der
Schiiller diese Anweisungen auch aus anderen Quellen, wie Schulen und
Hochschulen, bekommen. Doch die Erfahrungen des Lehrers kann er nicht aus
anderen Quellen beziehen. Wenn ein Guru zu seinem Schiiler spricht, wenn ein
Yogalehrer seinem Schiiler Anweisungen erteilt, schwingt die Seele des Gurus
oder Lehrers mit und beeinflusst den Geist des Schiilers direkt. Das geschieht,
weil der Yogalehrer kein gewohnlicher Mensch, wie jeder andere ist, sondern
weil er in jeder Beziehung eine aufdergewohnliche Personlichkeit ist. Er ist kein
gewohnlicher Mensch, sondern er ist jemand, der verschiedene Stufen des
Yogatrainings absolviert und diese Fahigkeit aufgrund seiner persoénlichen Praxis
erreicht hat. Dies ist sehr wichtig. Wenn jemand selbst kein Yoga praktiziert,
kann er auch nicht unterrichten. Es ist weder moglich noch wiinschenswert
lediglich ein Buch zu lesen, und dann mit dem Unterricht zu beginnen. Es ist
ausschliefdlich die Yogapraxis, die den Yogalehrer starkt und ihm die
Uberzeugung gibt, mit dem Yogaschiiler lebendig zu kommunizieren. Wenn
derart verfahren wird, entsteht aufgrund gegenseitiger Ubereinstimmung von
Ideen und Ideologien eine Wiederanndherung zwischen dem Willen des Lehrers
und des Schiilers. Der Schiiler gibt sich dem Lehrer vollstandig und seelisch hin,
und der Lehrer iibernimmt die Verantwortung fiir das Wohlergehen der
Schiilerseele und nicht nur fiir dessen Intellekt. Das ist ein anderer bedeutender
Faktor, der dem Yogaschiiler in seiner Praxis der Gedankenkontrolle hilft.
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7. Kapitel

DIE VEREHRUNG DES GOTTES (ISHVARA)

Der Inhalt der eigenen Bestrebungen nach letztendlicher Verwirklichung durch
Yoga ist moglicherweise der wichtigste Einflussfaktor fiir die Praxis. Dies wird
eindeutig von Patanjali in einer seiner Verse ausgefiihrt. Wenn das Bestreben nur
halbherzig und wenig intensiv ist, gibt es dementsprechend nur kleine
Fortschritte bei der Verwirklichung des Ziels. Das Verlangen nach der Gottlichen
Seele ist die grofdte Sadhana oder Praxis. Es ist der Drang den man von innen her
hin zum Absoluten fiihlt. Dazu folgender Vergleich: Je grofder die Kraft eines
Flusses ist, desto schneller kommt der Fluss an seinen Bestimmungsort. Doch
wenn derselbe Fluss sanft, langsam und trage dahinfliegt, wird er sein Ziel erst
nach lingerer Zeit erreichen. Ahnlich ist es bei der Yogapraxis: Schneller Erfolg
ist nur moglich, wenn ein inneres Verlangen und Brennen vorhanden ist. ,Tivra-
samveganam asannah“: Schnelle Erfolge, sofortige Verwirklichung sind nur mog-
lich, wenn ‘Samvega’ oder das Verlangen der Seele sehr grofd und ein intensives
Brennen vorhanden ist. Der in dem Vers (Sutra) verwendete Begriff ‘Samvega’
hat seine besondere Bedeutung. Die Worter, die wir normalerweise als
Wiinschen, Verlangen, Bestreben und Hingabe verwenden, treffen nicht die
eigentliche Bedeutung von ‘Samvega’. Wir miissen unser Vorstellungsvermogen
weiter ausdehnen, um die besondere Bedeutung, die im Begriff ‘Samvega’ steckt,
zu verstehen. Durch den Drang nach dem Geist der letztendlichen
Vollkommenheit, wird unsere ganze Personlichkeit von Kopf bis Fufd und bis tief
in die Wurzeln aufgewiihlt. ‘Samvega’ ist wirklich umwerfend.
‘Zerschmettern/Verwiisten’ sind die einzigen Worter, die dem Sanskritbegriff
‘Samvega’ nachkommen. Wenn ‘Samvega’ zum Erreichen der Vollkommenheit in
uns aufbricht, zerbricht unsere ganze Personlichkeit und zerfallt in Tausend
Stiicke. Es ist schwierig diesen Begriff ‘Samvega’ zu iibersetzen, doch die
Bedeutung sollte jetzt klar sein. Wir sollten taglich zu Gott nicht nur ein ‘bif3chen’
Hingabe praktizieren. Es geht auch nicht darum, sich allmahlich der so genannten
Religiositat zu ndhern, sondern es ist etwas Unvorstellbares, ein Schmerz der
Spiritualitidt, ein Aufbranden der Seele, ein Auflésen der ganzen wesenhaften
Personlichkeit. Wir kommen niemals in unserem Leben in eine solche Lage;
deshalb ergreift ‘Samvega’ niemals Besitz von uns. Wir kdnnen hingebungsvolle
Menschen sein, doch selbst dann ist unsere Hingabe nur halbherzig,
widerstrebend und lau. Solch halbherzige Hingabe kann nicht zum Erfolg fiihren,
und sicherlich keinen schnellen Erfolg bringen.

Selbst unter dem Begriff ‘Samvega’ erwahnt Patanjali drei Abstufungen:
Mridu, Madhya und Adhimatra. Mridu ist sanftes Streben; schon ein wenig
intensiver ist Madhya; doch das Verlangen, das flammend wie eines
Feuersbrunst, unausloschlich in seinem intensivsten Verlangen ist, wird als
Adhimatra Vairagya und Adhimatra Samvega bezeichnet. Heutzutage kann sich
niemand vorstellen, wie gewaltig dieses ‘Samvega’ sein kann. Jemand, der die
Notwendigkeit Gottes nicht spiirt, fragt nicht nach IHM, und diese Notwendigkeit
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ist erst spiirbar, wenn die Welt unter den eigenen Fiifden zusammenbricht. Jeder
Mensch macht irgendwann in seinem Leben eine solche Erfahrung. Niemand
kann dem entgehen. Dieses kann heute oder morgen geschehen. Und solange
dieses Ereignis nicht stattfindet, wird unsere Seele auch nicht aus tiefstem
Herzen aufschreien und danach verlangen, was sie wirklich will.

Die Idee von Gott (Ishvara) - eine pragmatische Notwendigkeit

Einer der Vorschlage, die Patanjali in Bezug auf Samvega oder intensives Streben
macht, ist die Hingabe an Gott oder Ishvara. Diese Vorstellung von einer Hingabe
an Gott ist etwas Seltsames im Patanjali-System. Wahrend wir weitestgehend mit
diesem Begriff Ishvara (Gott) vertraut sind, so gibt es doch einen seltsamen
Zusammenhang bei diesem Begriff im Patanjali-System. Wahrend wir alle mit der
theologischen bzw. religiosen Idee von Gott vertraut sind, so wird dieser Begriff
bei Patanjali in einem rein pragmatischen Zusammenhang verwendet. Er steht
deshalb in einem pragmatischen Zusammenhang, weil er als funktional und
wesentlich in Verbindung mit der Konzentration des Geistes verstanden wird.
Der Grund, warum die Idee von Gott bei Patanjali vorgestellt wird, liegt in dem
Verlangen des Geistes nach einem Objekt, das er fixieren kann. Genauso wie wir
einen Haken benétigen, um unseren Mantel aufzuhdngen, braucht der Geist ein
Ziel, auf das er sich konzentrieren kann. Denn, woran sollte der Geist sonst
denken, wenn nicht an ein Objekt?

Nun, welche Objekte stehen dem Geist zur Wahrnehmung bzw. zur
Erkenntnis zur Verfiigung? Objekte sind das, was die Sinne wahrnehmen, und
gleichzeitig gegenstandliche Offenbarungen der Prakriti, die hier und da
verstreut sind. Es ist schwierig fliir unseren Geist, alle Offenbarungen als
absolutes Konzentrationsideal anzunehmen. Das ausgewahlte Ideal zum Zwecke
der Meditationspraxis sollte so beschaffen sein, dass es wunsere ganze
Aufmerksamkeit, Hingabe und Liebe erfordert. Die Macht der Liebe, die durch
unser Ideal in unserem Herzen geweckt wird, wird zu unserem Ideal, dem Objekt
der Liebe, hintreiben. Wir konnen keinen Bleistift oder Federhalter als Ideal
annehmen, um ihn von ganzem Herzen wie einen Bruder oder etwas Ahnliches
zu lieben, denn wir konnen in Schreibzeug nicht den Wert erkennen, wie in
einem Objekt zu dem wir tiefe Hingabe und Liebe empfinden. Dieses Argument
gilt nicht nur fiir das Schreibzeug, sondern bezieht sich auch auf alle anderen
Dinge in dieser Welt. Aus diesem Grunde wurde die Vorstellung von Ishvara - als
Ideal - von Patanjali ins Spiel gebracht, - ein Ideal, das man sich zum Zweck der
geistigen Konzentration im Yoga vorstellen und akzeptieren muss. Das hier
vorgestellte Ideal ist frei von Bedrangnissen und Begrenzungen, die die
individuelle Purusha, Jiva und Prakriti mit all ihrer Vielfalt charakterisieren.

Wir konnen uns auf kein menschliches Wesen konzentrieren. Wir kénnen
keinen Menschen vollstiandig lieben, weil er in sich begrenzt ist. Wenn wir uns
unter bestimmten Umstianden aus irgendwelchen Griinden zu besonderen
Personen oder zu irgendetwas hingezogen filihlen, kann das nur fiir eine
bestimmte Zeit sein, denn wir fangen irgendwann an, Fehler zu entdecken Die
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Fixierung auf eine Person wahrt nur solange, wie uns diese Gefiihle zu dem
bestimmten Zweck tibermannen. Doch wenn dieser Zweck erfiillt wurde, fangen
wir an, mehr die Fehler als die Schonheiten in den Menschen oder Dingen
unserer Konzentration zu sehen. Die Schonheit und die Werte waren fiir uns
aufgrund unserer eigenen Erregung nur von voriibergehender Natur. Wenn diese
Erregung dadurch, dass das Ziel erreicht wurde, wieder abgeflaut ist, treten die
normalen Empfindungen wieder zutage und wir nehmen die Begrenzungen in
den betreffenden Personen oder Dingen wieder wahr.

Darum, glaubt Patanjali, kann letztendlich kein menschliches Wesen Objekt
der Verehrung sein. Wir miissen darum ein Ideal von Personlichkeit auswahlen,
das in seiner Natur ‘Absolut’ ist, - ein Ubermensch, der kein normaler Mensch,
der frei von Kummer und Leid ist und tiber dem karmischen Gesetz steht. Diese
Personlichkeit beriihrt weder Kummer noch Sorgen. Das karmische Gesetz
beriihrt ihn nicht. Und nicht nur das, denn diese Personlichkeit ist allwissend. Es
bestand die Notwendigkeit, fliir den Suchenden solch ein Ideal von Ishvara
aufzubauen, denn es war schwierig, das Gesetz von ‘Ursache und Wirkung’ und
Gerechtigkeit zu erklaren. Aufgrund unserer eigenen Grenzen in Form von
Selbstsucht, kann von niemandem Gerechtigkeit gegeniiber sich selbst erwartet
werden. Beispielsweise wiirde niemand gegen sich selbst Gerechtigkeit tliben;
man wiirde sich selbst eher belohnen, auch wenn man es nicht verdient hatte.
Das karmische Gesetz funktionierte nicht, wenn es nur Handelnde und ansonsten
niemanden gdbe, der dariiber stiinde, und der fiir die karmischen Aktivitdten
verantwortlich ware. Das Gute muss belohnt und das Schlechte bestraft werden.
Der Handelnde kann sich genauso wenig selbst bestrafen, wie ein Beklagter sein
eigener Richter sein kann. Auf diese Weise kann derjenige, der belohnt, nicht
Handelnder, Purusha oder irgendetwas Individuelles sein. Es kann auch nicht
Prakriti sein, denn Prakriti ist unbewusst. Es muss sich vollkommen von den
endlichen Purushas oder den Individuellen und der unbewussten Prakriti
unterscheiden; - diese dritte ‘Sache’, die eine unvermeidliche Folge logischen
Denkens ist, wurde als Ishvara bezeichnet. Dieser Ishvara ist aus praktischen
Griinden niemand anders als Gott.

Unter dem Druck der Logik wurde das gottliche Prinzip in das Yogasystem
von Patanjali eingefiihrt. Das ist erforderlich, weil sich der Geist nur auf solch ein
vollkommenes Individuell wie Ishvara, - als Quelle seiner eigenen Zufriedenheit, -
leicht konzentrieren kann. Neben dieser pragmatischen Notwendigkeit, wie
dieses Gottesideal im Yoga angesehen wird, gibt es die normale theologische
Einstellung, mit der wir alle vertraut sind. Gott ist nicht nur ein Haken, an den wir
unsere Mantel aufhdngen konnen. Er ist nicht nur ein Instrument, das wir zu
unserem Zweck benutzen, ER ist kein Diener und auch kein Werkzeug, das wir
manchmal wie eine Brechstange in wunserer Praxis missbrauchen. Das
theologische Gottesideal oder das hochste religiose Ideal unterscheidet sich von
dieser pragmatischen Yogaeinstellung. Das hochste Gottesideal erfordert, in Gott
mehr ein Ziel, als ein Mittel zu sehen. Wahrend Gott ein Konzentrationsobjekt ist,
so ist ER auch das Ziel allen Strebens und der Verwirklichung. Das ist ein Punkt,
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der im klassischen Patanjali-System nicht ausdrticklich betont wird, doch fiir die
praktische Ubung hilfreich ist und entsprechend kombiniert werden kann.

Es hangt alles davon ab, was wir unter Gott verstehen. Jeder hat seine eigene
Definition. Die eine Definition liegt in der Notwendigkeit der Logik. Wenn es Gott
nicht gibt, miissen wir IHN eben erfinden, “ sagte ein Philosoph, ,denn wir
konnen ohne IHN nicht weitermachen.“ Darum miissen wir einen Gott wahlen,
genauso wie wir einen Premierminister oder einen Prasidenten wahlen miissen.
Dieses ist so dringend erforderlich, dass wir ohne eine Absolute Existenz nicht
leben konnen. Doch das ist eine Moglichkeit der philosophischen Logik, und wird
von der Seele nicht so empfunden. Die Seele fragt aus einem ganz anderen Grund
nach Gott; sie verlangt nach ihrem eigenen Absoluten Ideal, von dem sie nicht
getrennt werden kann. Gott in unserer taglichen Praxis zu verehren (Upasana),
kann eine wichtige Rolle spielen. Karma, Upasana und Jnana sind als Stufenleiter
des Aufstiegs akzeptiert.

Geisteskontrolle - ein schrittweiser Prozess durch
Karma, Upasana und Jnana

Es ist schwierig, den Geist zu kontrollieren. Darum muss man sehr behutsam und
vorsichtig bei der Ziigelung des Geistes vorgehen. Man kann nicht auf den Geist
einschlagen und dann kontrollieren, so wie man auf einen wilden Bullen
einschlagt und ihn dann kontrolliert, oder selbst ein Pferd zureitet, wenn es nicht
pariert. Doch genauso, wie andererseits ein Lowe, Tiger oder Elefant durch einen
Dompteur schrittweise gebandigt wird, so muss auch der Geist schrittweise
geziigelt werden. Wenn der Schiiler dies tut, muss er darauf achten, dass der
Geist seine eigenen Wiinsche hat, und dass jedem dieser Wiinsche besondere
Aufmerksamkeit zuteil werden muss. Es ist wahr, dass der Geist kontrolliert,
verfeinert und letztendlich zerstért werden muss. Das sind ohne Zweifel das
Ideal und das Ziel, doch dieses kann nicht von einem Augenblick zum anderen
geschehen, genauso wenig kénnen wir den Korper kontrollieren, wobei wir
Hunger, Durst und den Wunsch nach Schlaf missachten. Der Korper fordert,
wenn er hungrig, durstig oder schlafrig ist, lautstark sein Recht und beharrt
heftigste auf seine Existenz. Wenn er sich so verhalt, konnen wir nicht sagen: ,Du
Teufel von Korper! Ich sorge nicht fiir Dich. Du bist ein Hindernis bei meiner
Yogapraxis. Ich kann Dir nichts zu essen geben. Ich kann Deinen Durst nicht
stillen, und ich erlaube Dir auch nicht zu schlafen.” Dieses Verhalten gegeniiber
dem Korper wird das spirituelle Streben ruinieren, denn der Korper ist
unmittelbar mit dem Geist verbunden, und der Geist mit der Spiritualitat; und
nichts davon kann als unwichtig angesehen werden. Es ist notwendig, jede Phase
der Erfahrung mit grofder Weisheit unter der Anleitung eines Lehrers zu
beachten. So verhalt es sich mit dem Hunger, Durst und mit dem Schlaf, und so
verhdlt es sich mit jedem anderen Wunsch, der eine innerliche oder aufderliche
Ursache haben kann. Es gibt soziale Anforderungen. Wir haben psychologische
Bediirfnisse. Was kann davon, ungeachtet der Tatsache, dass wir
Gottverwirklichung erreichen wollen, als unwichtig betrachtet werden? Wir
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miissen uns selbst langsam aus diesen Fangarmen befreien, die uns an externe
Dinge und interne Begrenzungen unseres Endlichen binden. Aus diesen Griinden
werden Sadhanas wie Karma, Upasana und Jnana vorgeschrieben.

Karma ist die Haltung vollkommenen Dienens, die Praxis von Seva, die
Hingabe des eigenen Egos im Interesse eines umfassenderen Bereiches des
Handelns, der als menschliche Gesellschaft bekannt ist. Upasana ist ein hoherer
Zustand als Karma. Wenn der Geist durch das Dienen ausreichend gereinigt
wurde, gleitet der Suchende in einen Bereich des gottlichen Dienens hinein. Dem
Guru wird gedient, Aufmerksamkeit geschenkt und fiir langere Zeit zum
notwendigen Training blind gefolgt, - dieses ist fiir jeden Schiiler unentbehrlich.
In fritheren Zeiten erfolgte der Dienst am Guru viele Jahre und manchmal ein
Leben lang. Der Segen des Gurus wurde als gottliche Gnade schlechthin
angesehen. Wenn der Guru mit der Geistesreinigung des Schiilers zufrieden war,
fiilhrte er ihn in die Methode der Konzentration ein. Konzentration im Yoga
bedeutet, die mentale Atmosphdre als Atmosphire der Wirklichkeit
anzunehmen, was wiederum stufenweise geschieht. Meditation oder
Konzentration ist der Versuch des Geistes, sich selbst mit der Vorstellung von der
Wirklichkeit zu jeder Zeit zu vereinigen. Da sich die Vorstellung von der
Wirklichkeit wandelt, ausdehnt und sich selbst verbessert, steigt der Ubende in
seiner Praxis immer hoher, auf diese Weise wird Upasana schrittweise
intensiviert.

Welche Vorstellung haben wir gegenwartig von der Wirklichkeit? Jeder mag
seine eigene Antwort auf diese Frage haben. Alles, was in unserem Leben
unvermeidlich scheint, ist eine Wirklichkeit. Man kann nicht sagen, dass der
Schopfer jenseits der sieben Himmel die einzige Wirklichkeit darstellt und alles
andere unwirklich ist. Theoretisch mag dies gut klingen, doch Yoga ist keine
Theorie, sondern bedeutet intensive Praxis. Darum ist all jenes, ohne das wir
nicht weiterkommen, unsere Wirklichkeit, selbst wenn es sich dabei um das
Dimmste handeln sollte, woran wir {Uberhaupt denken koénnten. Eine
Wirklichkeit ist das, was fiir uns unter gegebenen Umstdnden zu bestimmter Zeit
unvermeidlich notwendig ist. Man kann es nicht ignorieren. Wir miissen dieser
Sache unsere Aufmerksamkeit schenken und unsere Pflicht tun, selbst wenn jene
Wirklichkeit teuflisch ist. Man kann sich der Situation nicht entziehen, nur weil
sie teuflisch ist. Wenn der Teufel authort, eine Wirklichkeit zu sein, wenn er zum
Unwirklichen wird, entsteht eine vollig neue Situation. Doch dazu kommt es
nicht. All die kleinen Qualen, Angste und Sticheleien in unserem Leben sind alles
unsere Wirklichkeiten. Sie sind nicht unwirklich, und wir sollten nicht versuchen,
ihnen mit der Vorstellung auszuweichen, dass sie vollig ignoriert werden
konnten. Aus diesem Grund kann der Geist nur schrittweise von den niedrigeren
zu hoheren Vorstellungen von Gott gefiihrt werden.

In der Bhagavad Gita bezieht man sich auf verschiedene Arten des Dienens
und der Verehrung, wobei uns der grofde Meister erzahlt, dass es im friithen
Stadium von Tamas ein sehr schlichtes Bild von der Vollkommenheit Gottes gibt.
Wenn Rajas die Oberhand gewinnt, gibt es bessere Erkenntnisse; und
ausschlief3lich im Sattva gibt es die vollkommene Vorstellung von Gott. Es gibt
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Menschen, die Steine, Baume, Schlangen, Totems, imaginidre Kobolde und alle
Arten von Geistern anbeten, von denen man annimmt, dass sie die Atmosphare
durchdringen. Wir mogen tber diese animalischen Vorstellungen von Religion
und ihren entsprechenden Gottheiten lachen, doch man sollte nicht so einfach
dariiber lachen, denn wenn der Geist in der Lage ist, nur diese Form von Gott zu
akzeptieren, so kann sich der Geist nur damit und mit nichts anderem vereinen.
Die Erziehung des Geistes geschieht unter Anleitung und ist ein schrittweiser
Prozess. Und je weiter wir in diesem Erziehungsprozess voranschreiten, desto
klarer wird das Bild iiber die Wirklichkeit und tiber unsere Verwicklungen im
Leben. Zu Anfang sind wir nicht in der Lage, auf den Vater als Schopfer, Bewahrer
und Zerstorer im Himmel zu meditieren. Dieses ist unmoglich. Wer kann als
Anfanger schon tber Brahma, Vishnu und Shiva nachdenken? Das ist nicht
moglich. Es ist fiir den Geist zu schwierig, sich damit zu befassen. Anfangs
verfiigen wir nur tiber geringe Vorstellungen von einer Gottheit, die sich
irgendwo vor uns, wie ein menschliches Wesen, grofd und breit, in dhnlicher
Ausdehnung wie wir, befindet. So jedenfalls stellen wir uns Gott vor. Das macht
aber nichts, vorausgesetzt wir sehen in IHM etwas Hoheres als uns selbst, - dann
ist dieses akzeptabel. Im Patanjali-System werden uns Vorschlage verschiedener
Konzentrationsarten gemacht. Das schlief3st selbst Konzentrationen auf
menschliche Wesen mit hoherer Natur ein, wenn die Kontemplation auf IHN eine
Reinigung des Geistes bewirkt.

Die Liebe Gottes und ihrer Entfaltung durch die Rolle der Riten

Die Verehrung Gottes kann auf verschiedene Weise geschehen, die bis ins Detail
im Bhakti-Yoga-System praktiziert wird. Wie driicken wir anderen Menschen
gegentliber unsere Liebe aus? Das bedarf keines grofden Kommentars. Jeder kennt
dies nur zu gut. Wenn wir jemanden sehr lieben, machen wir tausenderlei Dinge,
um diese Liebe zu offenbaren. Wie begriifden wir einen Eroberer, wenn er unser
Heim beehrt? Wir fangen an, iiber seine Ankunft nachzudenken, und treffen
bereits Monate vorher unsere Vorbereitungen. Wir sind vor Angst und Freude
innerlich erregt, und wir geben uns die grofite Miihe, um den erlauchten
Besucher zufrieden zu stellen. So sollte auch unsere Liebe zu Gott sein, wo wir bis
ins Kleinste versuchen, Gott zufrieden zu stellen. Liebe erfordert kein Objekt,
sondern ist sich selbst genug und in sich selbst vollkommen. Liebe hat
letztendlich kein Objekt auf seinem langen Weg vor sich. Die Liebe ist selbst ihr
eigenes Objekt. Wenn wir die Sonne mit einer brennenden Kerze oder einer
kreisenden Kampferflamme verehren, erleuchten wir in keiner Weise die Sonne
und machen sie damit gliicklicher; genauso wenig wird der Ozean dadurch
zufriedener, wenn wir Abhisheka mit Weihwasser (den Ozean mit Weihwasser
bespritzen) zelebrieren. Unsere Hingabe besteht in erster Linie aus einer
subjektiven Anforderung zur Selbsttransformation. Wir konnen folgende
Parallele zitieren: Wir werden von einem sehr reichen Mann mit viel Geld in den
Taschen besucht. Wenn er zu uns kommt, reichen wir ihm eine Tasse Tee. Dieses
heifdt nicht, dass er unbedingt etwas trinken mochte. Das Anbieten einer Tasse
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Tee hat einen anderen Grund. Das Darreichen der Tasse Tee driickt unseren
Respekt, unsere Achtung und Zuneigung aus, obgleich fiir einen reichen Mann -
wie ihn - die Tasse Tee gar nichts bedeutet. Genauso zeigen wir Menschen unsere
Aufmerksamkeit, Liebe und unseren Respekt, indem wir unsere Hinde
aneinanderlegen, was eigentlich nichts bedeutet; und doch sagt es alles, denn
jeder kennt den Wert von ‘Namaste’ (eines Grufdwortes).

Darum muss die Liebe, die wir Gott entgegenbringen und die Verehrungen,
mit denen wir IHM begegnen, zunachst in Riten fortgefiihrt werden. Man mag
behaupten, Riten seien sinnlos. Doch sie sind es nicht, denn sie sind ein
wesentlicher Eckpfeiler des riesigen Religionsgebdudes. Man kann nicht
behaupten, dass die Beine flir den Menschen unwichtig waren, denn wir stehen
auf ihnen. Die Eckpfeiler sind auch fiir das Religionsgebdude wichtig. Wenn die
Pfeiler entfernt wiirden, fallt das Gebaude zusammen. Die Religionsriten sind die
Pfeiler religioser Praxis. Sie sind genauso wichtig, wie die Fiifse, auf denen wir
stehen. Es ist wahr, dass die Fiufde nicht die einzigen wichtigen
Korpergliedmafden sind; doch kann deren Bedeutung nicht geleugnet werden.

Religion fangt mit Riten an. So verhalt es sich mit allen Religionen in der Welt,
und so ist es von der niedrigsten bis zur hochsten Religionsform. Ein Ritual oder
eine religiose Handlung zeigt die innere Haltung, ein Verhalten, dass sich durch
die Handlungsweise selbst ausdriickt. Wir konnen ein Blatt opfern oder einige
Tropfen Wassers auf einen Stein tropfeln, den wir als unseren Gott ansehen. Hier
beginnt Religion. Der Stein selbst ist nicht Gott, doch unser Gefiihl tber die
Gegenwart einer hoheren Macht in dem Stein ist unser Gott. Dieses ist der
psychologische Aspekt einer Religion, und es sind diese verschiedensten Rituale,
denen wir beispielsweise in Tempeln und Kirchen begegnen. Die Anhdnger knien
nieder, schauen nach oben, falten ihre Hiande, beugen die Kopfe nieder und
fiilhlen mit tiefer Inbrunst, voller Rithrung und Hingabe die Worte ihre Gebete.
Dieses geschieht durch rituelles Verehren, Opfergaben und Sakramente.
Wahrend Religion mit Riten beginnt, - und Riten sind ein untrennbarer und
unvermeidlicher Teil religioser Hingabe, - steigt die Religion allmahlich hoéher, -
wobei dufderliche Gegenstinde, die in den Riten benutzt werden, schrittweise
ihre Bedeutung verlieren, - und die Anhanger letztendlich ihre Hingabe zu Gott
mit weniger Begleitmaterial offenbaren. Anfangs sieht es so aus, als ware ein
ganzer Schubkarren voller Gegenstiande erforderlich, um Gott zu verehren, und
selbst diese Stufe hat ihre Bedeutung. Wenn die Menschen Opfergaben (Yajna)
machen oder grofde Gottesdienste abhalten, werden Unmengen von Gaben und
Geld gesammelt. Das ist sehr bedeutungsvoll. Doch schrittweise steigt man hoher
und fiihlt, dass so viele Materialien in der Religion nicht mehr erforderlich sind,
und fahrt dann mit weniger fort. Dabei kann es sich um Raucherstabchen, ein
Stiick Kampfer, ein kleines Blatt oder heiliges Basilikum handeln. Warum? Selbst
ein Loffel Gangeswasser, das auf dem Shiva-Lingam geopfert wird, kann THN
genauso zufrieden stellen, wie ein Ozean voller Milch, der iiber demselben
Lingam, als Teil einer grofleren Zeremonie, gegossen wird.

Hoher als diese Verehrung mit einer Opfergabe, wie ein Blatt oder eine
Blume, die die Liebe symbolisieren soll, ist die Verehrung durch den Namen
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Gottes. Die Anwendung des Namens erfordert weder einen Tropfen Wasser noch
Milch oder Honig. Es erfordert weder Blatt noch Blume. Es erfordert zu seiner
Erfiillung tiberhaupt keine Materialien. Diese Art der Verehrung Gottes, erfordert
nichts von der aufderlichen Welt. Hier ist der Geist selbst das Instrument der
Verehrung, und das, was zu den Lotusfiifden des Herrn geopfert wird, ist ebenfalls
der Geist. Die hochste der Form der Hingabe offenbart sich in mentalen
Verehrungen.

Hier lasst sich die allmahliche Aufwartsbewegung in der Geschichte religioser
Praxis Indiens ablesen, die bei den Vedischen Zeremonien anfingen, sich in
einfachen Kontemplationen in den Aranyakas fortsetzten und schliefdlich mit den
rein metaphysischen Meditationen der Upanishaden endeten. Anfangs sind
auferliche Materialien fiir die Verehrungen erforderlich. Spater ist man sich
selbst fiir die Verehrungen genug. Der eigene Geist reicht aus. Auf der letzten
Stufe der Verehrung, gibt sich die Seele des Gottergebenen selbst als Opfer,
indem sie sich durch innere Umarmung (Hingabe) mit dem Geliebten vereinigt.
Ein stdndiges Wiederholen des Namen Gottes, als Japa bekannt, wird haufig als
eine der besten Formen gottlicher Verehrung betrachtet; es wird vom Studium
Heiliger Schriften und dem Singen von Liedern zur Ehre Gottes begleitet, - diese
Art Satsanga findet heutzutage in vielen Ashrams in Indien statt.

Fortschreitende Ausdehnung der Vorstellung von Gott

Vor langer Zeit war Gott fiir uns eine dufderliche Wirklichkeit. ER ist fiir die
meisten Menschen, vielleicht sogar fiir jeden von uns, immer noch eine
aufderliche Wirklichkeit. Es ist uns unmoglich vorzustellen, dass ER
allgegenwartig ist, wie es in den Prinzipien hoherer Texte und Ermahnungen des
Yoga gefordert wird. Welche Fortschritte wir auch immer in unserer Yogapraxis,
der Visualisierung Gottes oder unseren Vorstellungen iiber Gott machen, ER
befindet sich immer noch aufderhalb von uns. Dadurch, dass wir unser endliches
Dasein nicht vergessen konnen, haben wir das Gefiihl, dass ER sich aufderhalb
von uns befindet. Wir sind armselige kleine Menschlein auf Erden. Wie sollten
wir auch die Vorstellung meiden, dass Gott liber uns etwas Hoheres, vollig
transzendent ist und uUber der Welt steht? Darum schauen wir zum Himmel,
wenn wir zu Gott beten. Dieser Stimmung kénnen wir nicht entgehen. Wir
verbergen nicht unsere Kopfe, wenn wir beten. Wir schauen in einem heiligen
Gefiihl der Hingabe des Geistes auf. Dieses Aufschauen ist eine psychologische
Geste des Geistes, die sich auf die Transzendenz Gottes, als unvermeidlicher
Bestandteil in der Verehrung Gottes, bezieht. Obwohl die Transzendenz Gottes
eigentlich kein Aufschauen zum Himmel rechtfertigt, so ist es doch eine
notwendig psychologische Geste, die absolut notwendig ist, die sich durch unsere
innere Stimmung der Transzendenz Gottes offenbart und durch diese Art von
Gestik Ausdruck verleiht.

Anfangs erscheint unsere Gottheit oder Gott als etwas Individuelles,
Menschendhnliches mit zwei Ohren und zwei Augen. ER mag strahlend und mit
kaum vorstellbaren grof3en Machten ausgestattet zu sein. Doch, je weiter wir auf
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dem Weg der Hingabe fortschreiten, desto mehr dehnt sich die Vorstellung
Gottes zu einer riesigen Personlichkeit und nicht nur gerade zu einem normalen
Menschen aus, sondern zu etwas Unendlichem, welches das ganze Universum
wie der Schopfer, Erhalter und Zerstorer selbst durchdringt. ER ist der Vater, wie
in der Bibel erwahnt, ER ist der Jehovah des Alten Testamentes. Und doch steht
ER iliber uns. Doch eine Flut erfasst uns, wenn wir an die logischen Grenzen
religioser Vorstellungen kommen, wenn wir innerlich durch den einzigen
Gedanken an Gott vorangetrieben werden. Dieses Vorantreiben, Entziicken und
Beleben, oder manchmal qualend hingebungsvolle Verhalten oder Gefiihl steigt
in uns auf, wenn wir fiir den Bruchteil einer Sekunde in der Lage sind, unseren
Geist mit einer korrekten Vorstellung der all-durchdringenden Natur Gottes zu
unterhalten. Solch eine Vorstellung tritt nicht immer in uns ein. Meistens sind wir
im Geist halbherzig oder kalt. Doch manchmal, sehr selten und nur gelegentlich,
erwachen wir in unserer tdglichen Praxis in diesem tiberwaltigenden Gefiihl der
allgegenwartigen Gottheit, wobei wir gleichzeitig nirgendwo zu sein scheinen,
denn wenn Gott ist, dann sind wir nicht.

Zu Beginn haben wir keine Vorstellungen von Gott, und es scheint, dass wir
uns nur selbst und die Welt vor uns akzeptieren konnen. Gott kommt uns nicht in
den Sinn. Wir fithlen nicht Seine Anwesenheit; und selbst wenn ER dort waire,
wollen wir IHN nicht. Wir haben kein Verlangen nach IHM. Dieses beschreibt das
Verhalten unseres Geistes, - eine rein materialistische Einstellung. Dann fiihlen
wir das Verlangen nach etwas Hoherem als uns selbst. Und da man solch Hoheres
nicht mit den eigenen Augen sehen kann, befassen wir uns mit dieser
Vorstellung, diesem Ideal, das zunachst nur sehr abstrakt erscheint, denn
letztenendes scheint es nur abstrakt zu sein. Und darum ist in dieser Stufe das
Weltliche konkreter und wirklicher als das abstrakte Ideal von Gott. Und Zweifel
kommen in uns auf: ,Folge ich womaglich einem Irrlicht?“ Diese Zweifel sind, wie
Patanjali uns in einer Sutra warnt, in dieser Stufe unserer Praxis, wo Gott
unvermeidlich nur als Vorstellung angesehen wird, gefahrlich. Doch diese Idee ist
nichts weiter als ein Abstrakt oder Luftschloss unseres Geistes. Es ist von
harterer Wirklichkeit als korperlich feste Gegenstdnde; eine Tatsache, die auf der
spirituellen Reise zu einem spateren Zeitpunkt erkannt wird. Ideale sind
machtiger als feste Objekte, und sie sind wirklicher als materielle Dinge, obwohl
wir sie zu diesem frithen Zeitpunkt in unserer spirituellen Praxis so nicht
erkennen konnen. Die Vorstellung von Gott ist nicht nur ein Gedanke, der dem
endlichen Geist entspringt, sondern eine exemplarische Vorstellung, die selbst
eine Vorbedingung fiir die Vorstellung tiber die aufdere Welt ist. Darum sind diese
und andere Wege der Grund fiir die Verehrung Gottes, wobei wir uns auf ein
hoheres Ideal konzentrieren.

Wie konzentriert man sich
Es gibt zahllose Wege und Moglichkeiten, sich zu konzentrieren. Eine dieser

Methoden ist Ishvara-Pranidhana, die Verehrung Gottes, die Selbsthingabe an
Gott oder an die Gottheit, was Samvega oder das vollkommene Besitzergreifen
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(von Kopf bis Fuf3) des spirituellen Suchers durch die Hingabe bedeutet. Da die
Vorlieben des Geistes von unterschiedlicher Natur sind, miissen wir den Geist mit
verschiedenen Konzentrationsmethoden befassen, - genauso wie wir taglich
unterschiedliche Nahrung zu uns nehmen. Obwohl die Nahrung unser Hauptziel
ist, verandern wir die Zutaten, um Korper und Geist zufrieden zu stellen. Genauso
verandern wir entsprechend dem Gemiitszustand unseres Geistes immer wieder
die Konzentrationsformen, und der Yogaschiiler muss wissen, ob er ein
gefiihlsbetonter, aktiver, psychischer oder rationaler Mensch ist. Welchen
Gemiitszustand und welche allgemeine Denkweise wir auch immer haben maogen,
dies bestimmt unseren Weg. Und darum sollte der Yogaschiiler alle
Moglichkeiten und nicht nur eine einzige ,Nahrungsform“ annehmen. Es gibt
Menschen, die sich beispielsweise dem Singen des Gottlichen Namens
verschrieben haben. Dies bedeutet nicht, dass man nicht auch Schriften studieren
oder Lieder zur Ehre Gottes singen darf. Wenn man in der Stimmung ist, kann
man sogar in Ekstase tanzen. Noch einmal: Der Yogaschiiler kann die Nahe eines
Heiligen suchen, an Satsangs und Unterweisungen oder Pilgerreisen teilnehmen,
wenn ihm danach zumute ist. Jede Stimmung sollte sorgfaltig beachtet werden.
Um den Geist zu ziigeln, sollte jede verfligbare gesegnete Methode angenommen
werden. Was auch immer unsere Aufmerksamkeit anspricht und uns das Gefiihl
gibt, dass es etwas Grofdes, Ehrenwertes und Wiinschenswertes ist, sollte als
Konzentrationsobjekt angesehen werden. Yathabhimata-dhyanad va - alles, was
als richtig erachtet wird, mag als Konzentrationsobjekt angenommen werden.
Eine sehr grofdziigige Anweisung Patanjali’s. Er knebelt uns nicht mit irgendeiner
stereotypen traditionellen Technik. Er hat uns viele Methoden vorgeschlagen.
Doch letztendlich sagt er: ,Yathecchasi Tatha Kuru.“ Dies bedeutet: ,Folge dem,
was Dir gefallt.”

Wir dirfen jedoch nicht vergessen, dass man bei der Konzentration des
Geistes alle anderen Gedanken ausschlief3t. Das ausgewahlte Konzentrations-
objekt ist nicht so wichtig, wie der eingeschlagene Weg. Konzentration und
Meditation dienen im Wesentlichen der Befreiung des Geistes von seiner
Endlichkeit, der Bindung an seinen Korper und der Idee, dass sich die Objekte
aufderhalb befinden. An diese Punkte miissen wir uns erinnern. Und um dies zu
erreichen, bedienen wir uns verschiedener Konzentrationstechniken.

Der Geist ist wie Netz, das in einer Fabrik aus Kette und Schuss gewoben
wurde. Die Existenz des Geistes und ebenso seine Arbeitsweise werden in
unserer Vorstellung als dufderliches Ding begriffen. Der Geist existiert in unseren
Kopfen nur, weil er als etwas Auflerliches betrachtet wird. Darum ist es so
kompliziert; das, was wir als Geist bezeichnen, ist eine Art von Festigkeit. Es ist
ein fester Zustand einer Angelegenheit, in das unser Bewusstsein verwickelt ist, -
ein Wirbel, in dem das Bewusstsein gefangen ist, wird als Geist bezeichnet. Und
auf diese Weise ist es wie ein Knoten, doch ist es kein Ding, keine Substanz.
Letztendlich unterscheidet sich der Geist nicht vom Bewusstsein. Es ist so, als
wirde sich das Gewadsser des Ozeans, - angetrieben durch eine grofde Macht, - auf
einen bestimmten Punkt konzentrieren und dabei auf bestimmte Art und Weise
einen Wirbel erzeugen. Dieser Wirbel des Bewusstseins in Raum und Zeit an
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einem bestimmten Punkt ist der Geist. Und wir miissen uns sehr vorsichtig aus
diesem Wirbel befreien. Die Konzentration des Geistes bedeutet das Einhdmmern
einer bestimmten Idee, so als wiirden wir irgendwie durch dieses Einhdmmern
auf den Wirbel versuchen, denselben zu durchbrechen. Die Konzentration auf
irgendeine innere oder aufderliche Idee oder ein Ideal zerbricht den
Geistesknoten, und dann wissen wir automatisch, was sich dahinter verbirgt. Der
Grund fiir die Konzentration ist, diese Geistesblase zum Zerplatzen zu bringen,
die das innere Auge wie einen Grauschleier (Grauer Star) bedeckt und damit die
Sicht derart behindert, dass die Dinge nicht so gesehen werden kénnen, wie sie
wirklich sind. Das ist der Grund, warum zur Konzentration auf eine
Kerzenflamme, eine Blume oder gar auf einen Punkt an der Wand geraten wird.
Der Yogaschiiler mag sich dariiber wundern, wie diese Dinge ihm helfen
sollen. Der Punkt an der Wand ist sicherlich nicht Gott. Wie kann dies dann
helfen? Es hilft deshalb, weil es einen psychologischen Effekt hat. Es spielt keine
Rolle, was man als Konzentrationsobjekt wahlt. Der Punkt ist dazu da, damit man
an nichts anderes denkt. Der Geist existiert als endliches Zentrum der
Erfahrungen mit einer aufderlichen Vorstellungswelt, und dies kann nur dadurch
liberwinden, eingedimmt, durchdrungen oder transformiert werden, wenn wir
uns selbst versichern, dass durch die Anwendung der Konzentration, die
aufderliche Vorstellungswelt vollkommen vermieden wird. Wenn wir in tiefer
Konzentration an den Punkt an der Wand denken, dann konnen wir nicht mehr
die Wand selbst wahrnehmen. Diejenigen, die mit der Mahabharata vertraut sind,
kennen die Geschichte von dem Turnier, das von Acharya Drona fiir die Pandavas
und die Kauravas arrangiert wurde. Die Konzentrationspriifung, die Dronacharya
fiir jene Krieger arrangiert wurde, war folgende: Dort stand ein Baum mit vielen
Asten. In einem kleinen Zweig hidngte er einen hélzernen Vogel. Das Auge des
Vogels sah aus wie ein schwarzer Punkt, und dieses Auge musste mit Pfeil und
Bogen getroffen werden. Darum sagte er zu den Kriegern: ,Konzentriert Euch auf
das Auge des Vogels und trefft es! Was seht hr?“ ,Nun®, sagte einer, ,ich sehe
einen Vogel im Baum.” Dronacharya sagte: ,Du bist unreif. Du bist nicht in der
Lage, Dich zu konzentrieren.“ Dann fragte er jemand anders: ,Was siehst Du?“
»Ich sehe einen Vogel auf dem Zweig.“ ,Nein, Du bist nicht imstande, Dich zu
konzentrieren.“ Dann fragte er Yudhishthira: ,Was siehst Du?“ ,Ich sehe nur ein
Auge.” ,Nein, das ist nicht gut, sagte er. Er fragte Arjuna. Arjuna sagte: ,Ich sehe
einen schwarzen Punkt, sonst nichts.“ ,Ja, Du bist der richtige“, sagte
Dronacharya, ,triff es!“ Arjunas Konzentration war so hoch, dass er nur den
schwarzen Punkt sehen konnte. Er konnte weder das Auge des Vogels, noch den
Vogel, den Baum oder die Menschen um sich herum sehen. Das war Arjuna. Doch,
wenn wir uns zur Konzentration hinsetzen, sehen wir nicht nur das
Konzentrationsobjekt, sondern alle moglichen Dinge. Nun, das ist keine richtige
Konzentration. Um es noch einmal zu wiederholen, die Idee hinter der
Konzentration liegt darin, dass wir keine anderen aufderlichen Gedanken haben.
Macht euch dies bewusst, und wahlt euch irgendein Meditationsobjekt, -
angefangen vom Kkleinsten Kieselstein am Flussufer des Ganges bis hin zur
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grofdten Vorstellung von Brahma, Vishnu und Shiva oder den Absoluten Schopfer,
Erhalter und Zerstorer.
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8. Kapitel
MIT DEM UNIVERSUM IN EINKLANG KOMMEN

In einer Sutra von Patanjali heifdt es, dass Gott Pranava oder Omkara ist, durch
das Gottes Gegenwart, die Existenz Ishvara’s, wundervoll symbolisiert wird, was
in der Meditation geweckt werden kann - Tasya vachakah pranavah. Das grofie
mystische Symbol ‘OM’ ist bei allen religiosen Zirkeln und mystischen
Organisationen bekannt. Im Allgemeinen ist es als Omkara oder als Pranava
bekannt. Zu Anfang und zum Ende jedes Gottesdienstes, Satsangs oder bei
Zusammenkiinften singen wir ‘OM’. Man sagt, dieses sei sehr gut, den Omkara
gibt die beste Assoziation zur Charakteristik Gottes wieder, und Gott ist in
diesem Symbol besonders gegenwartig.

Um es in der Meditation erfolgreich anwenden zu kdénnen, muss man die
tiefere Bedeutung, die sich hinter dem Pranava-Symbol verbirgt, richtig
einschatzen. Gott ist die all-gegenwartige und all-durchdringende
Vollkommenheit, und darum sollte der Name Ahnlichkeit mit Seiner Natur haben.
Ein Name beschreibt eine Form. Besonders in Indien, wird von dem Namen
angenommen, dass er den Charakter eines Menschen beschreibt. Die Idee ist,
dass der Name auf ein Wort oder Klangsymbol hindeutet. Damit bringt ein Wort
die Form in das Bewusstsein, von dem angenommen wird, dass es der Tatsache
entspricht. Jede bestimmte Form, Personlichkeit oder Sache hat einen
dazugehorigen Namen. Neben dem Namen und der Form, haben wir auch eine
gewisse Vorstellung dariiber. Auf diese Weise haben wir drei Komponenten fiir
das innere Erkennen und die dufiere Wahrnehmung, namlich den Klang, die
Vorstellung und die Form.

Der Name beschreibt die Form. Jedes endliche Objekt hat seinen
entsprechenden Namen in dieser Welt, und darum ist der Name in seinem
bezeichnenden Umfang endlich. Wir konnen diese Namen- und Formbeziehung
zu ihrem logischen Ende fiihren, und in unser Bewusstsein die absolute
Vorstellung eines damit verbundenen universalen Namen bringen, um uns iiber
die universale Form klar zu werden. Gott ist universale Existenz oder, man kann
sagen, aus praktischen Griinden die universale Form fiir unsere innere
Vorstellung. Welche Vorstellung wir auch immer von Gott haben, so muss man
doch eingestehen, dass der Gottesbegriff etwas bezeichnet, was alliiberall,
unendlich und ungebunden ist. Darum benétigen wir, um das unendliche Sein zu
benennen, ein zeit- und raumloses Wortsymbol, das alle anderen verfligharen
Wort- oder Sprachsymbole einschlieft.

Ein vollkommenes Symbol zur Benennung der universalen Form
Jede Sprache hat ihr Alphabet, und diese Buchstaben (Laute) des Alphabets
werden durch den Kehlkopf, unserem Klangkorper, gebildet. Wenn ein

bestimmter Laut (Buchstabe) gebildet wird, fangt ein Teil des Klangkorpers zu
schwingen an, und es wird ein bestimmter dem Buchstaben entsprechender
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Klang gebildet. Wenn ein bestimmtes Wort oder Name geformt wird, entsteht mit
Hilfe des Klangkorpers ein Name, der dem Objekt entspricht. Gott bedeutet
Universalitdt, darum sollte sein Name ein universales Verstindnis haben. Dies ist
der Grundgedanke fiir das Unterrichten des ‘OM’ als den Namen Gottes.

Das Wiederholen, Singen oder das Aussprechen von ‘OM’ erzeugt solch eine
Vibration im Klangkdérper, so dass der ganze Korper in Schwingung versetzt wird.
Dies muss jeder fiir sich entweder durch Probieren oder durch genaue innere
Beobachtung sehr sorgfaltig priifen. Wenn ‘OM’ gesungen wird, beginnt alles,
vom Klangkorper angefangen, von Kopf bis Fuf3, von Innen nach Aufden, zu
vibrieren. Damit kann ‘OM’ als ein Klang betrachtet werden, der alle anderen
Klange beinhaltet. Und eine Sprache ist nichts weiter als Klang. Wenn ‘OM’
gesungen wird, sind alle Sprachen irgendwie involviert; dabei macht es keinen
Unterschied, ob es sich um Sanskrit, Englisch oder Arabisch handelt. Insoweit wie
alle Sprachen nur ein Ausdruck bestimmter Klange oder Klangfarben sind, und
insoweit wie diese Klangfarbungen durch ‘OM’ vollkommen zum Ausdruck
gebracht werden, kann man sagen, dass das ‘OM’ als ein vollkommenes Symbol
und als liber-linguistisches Symbol keiner Sprache zuzuordnen ist. ‘OM’ gehort
weder zu Sanskrit noch zu irgendeiner anderen Sprache. Es ist eine
unpersonliche Schwingung, die in unserem Klangkorper erzeugt wird. Und doch
charakterisiert dieser erzeugte unpersonliche Klang die Vollkommenheit, wofiir
das ‘OM’ bekannt ist, und was es zur hochst eigenen Bezeichnung Gottes, dem
Universalen, macht. Wenn wir ‘OM’ singen, fithlen wir in uns eine Art von
Verwandlung; doch, um dies zu erfahren, miissen wir ‘OM’ mit einem
konzentrierten Gefiihl und nicht nur mechanisch ausfiihren.

Das ‘OM’-Singen und dessen Segen

In den Schriften, die sich mit Nada (Klang) befassen, wird berichtet, dass es viele
Moglichkeiten gibt, ‘OM’ zu singen. Die Upanishaden, insbesondere die Prasna-
Upanishade, spricht von drei Klangformen (Intonierungen) beim ‘OM’-Singen,
d.h. - beim Mantra oder beim Anrufen des Gottlichen - die kurze, mittlere und die
gedehnte Form. Die unterschiedlichen Arten des ‘OM’-Singens erzeugen auch
verschiedene Effekte. Die Upanishade berichtet davon, dass eine wiederholte
Praxis der ‘OM’-Rezitation als Sadhana, den Suchenden in héhere Spharen, bis
hin zum Wohnsitz Gottes fiihren kann. Der kurze ‘OM’-Ton geht so: ,0..m, O..m,
0.m.“ Der mittlere Ton ist ein wenig langer, und der lang gezogene ‘OM’-Ton,
Dhirga Pranava, ist noch langer: ,0...m, O...m, O...m.“ Bei all diesen
Intonierungen nimmt die Schwingung allmahlich ab. Bei allen Yogasystemen
dieser Art (Nada Yoga) wird beschrieben, dass der Klang in der Nabelregion
beginnt und langsam in hérbarere Ebenen aufsteigt, bis er schliefdlich iiber den
Klangkorper, die Zunge, den Mund und die Lippen nach aufien dringt. Die
verschiedenen Stufen der Offenbarung oder Klangbildung, angefangen beim
Nabel, werden im Sanskrit als Para, Pasyanti, Madhyama und Vaikhari
bezeichnet. Para ist der klanglose Keim, die Mdglichkeit iberhaupt Klang zu
erzeugen. Pasyanti hat ein wenig mehr Ausdruck, Madhyama ist die intensivere
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Form und Vaikhari ist die horbare Offenbarung. Haufig werden diese vier Stufen
in eine kosmische Verbindung mit den vier fortgeschrittenen metaphysischen
Wirklichkeiten in der Vedanta-Philosophie gebracht, namlich mit Brahma (dem
Schopfergott), Ishvara (Gott), Hiranyagarbha (Schopfungskeim) und Virat (dem
Himmelskorper). Wir kénnen die vier Klangstufen auch mit anderen Viererstufen
des kosmischen Prozesses vergleichen.

Wenn wir ‘OM’ richtig singen, dann setzen wir in unserem System eine alles-
verstehende, allumfassende Schwingung in Gang. Mit dem OM-Singen erzeugen
wir keinen schrillen Ton, sondern einen harmonischen Klang, der sich langsam
und wohltuend im ganzen Nervensystem ausbreitet. Es ist als ob wir alle
Nervenverzweigungen mit Honig bestreichen wiirden. Im Gegensatz dazu, fiihrt
gewohnliches Schreien und Schimpfen zu Nervositat. Der Nerven werden durch
rajasisches Schreien und Schimpfen heftig gestort und aufgewiihlt. Wo auch
immer ‘OM’ in harmonischer allumfassender Weise erklingt, ist Sattvik
(Erfillung) seine Natur. Es erzeugt im ganzen Nervensystem und den Energien
(Pranas), die durch die Nervenbahnen flief3en, eine allumfassende Schwingung.
Es ist so, als wiirde im ganzen Nervensystem und in den Pranas eine sanfte
Massage stattfinden. Die Pranas sind zufrieden und demzufolge fiihlt man sich
insgesamt wohl. Wenn man téaglich 10 oder 15 Minuten lang ‘OM’ singt, wird man
einen Unterschied zu seinem vorherigen Wohlbefinden fithlen. Wenn jemand
regelmafdig ‘OM’ praktiziert, wird er automatisch ein ruhiger, niichterner und
kontrollierter Mensch. Er wird aufgrund der taglichen liebevollen
Nervenmassage und der Prana-Massage durch das OM-Singen weder
aufbrausend noch argerlich sein oder in Zorn ausbrechen. Die in das System
gebrachte harmonische Schwingung beeinflusst die Muskeln, Nerven, die Pranas
(Energien) und selbst den Geist auf positive Weise, denn alles ist miteinander
verbunden.

Sich selbst mit der kosmischen Schwingung in Einklang bringen

Das ‘OM’ ist kein Klang im eigentliche Sinne. Es ist kein Gerdusch, das wir
machen. ‘OM’ scheint sich als Klang nur in seiner Oberflaiche Vaikhari
auszudriicken, doch in seiner inneren Struktur hat es eine tiefe Beziehung zu den
Dingen. Letztendlich schwingt das ganz Universum, wobei das Universum nicht
aus voneinander getrennten Objekten besteht. Die moderne Wissenschaft
berichtet heutzutage davon, dass das ganze Universum aus Energie besteht. Es
gibt keine Objekte, keine Mauer, die aus Ziegelsteinen zusammengefligt ist. Es
gibt nicht einmal Sonne, Mond und Sterne. Es existiert tiberall nur eine sich
fortgesetzt gleichmaflig ausbreitende Energie, ein vierdimensionales Kontinuum.
Was ist das fiir eine Schwingung, so fragt man sich? Das Universum entstammt
einer Schwingung. Die Begriffe Nada, Bindu und Kala, von denen man im Tantra-
und Hatha-Yoga Gruppen hort, sind nur bestimmte Wege, die denselben Prozess
der Offenbarung dieser urspriinglichen unpersonlichen Schwingung erwahnen,
die sich schrittweise selbst verfestigt, und sich dann zu immer festeren Formen
sichtbarer Objekte, Korper und Personlichkeit zusammenfiigt. Auf diese Weise
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schwingt das Universum, und ist kein Biindel von irgendwelchen Dingen,
Personen oder Objekten. In allerletzter Konsequenz existiert das Universum, das
sich vor unseren Augen auftut, tiberhaupt nicht, denn letztendlich verschwindet
es im Samadhi wie ein Traumbild. Und grofie Wissenschaftler kommen
letztendlich zu dem Ergebnis, dass die Welt nur ein Gedanke ist. Es ist bei dieser
weitgefassten Vorstellung nicht einmal eine Schwingung. Die Schwingungen sind
nur mathematische Konzepte. Das ist wirklich eine erschreckende
Schlussfolgerung fiir denjenigen, der all dies nicht verstehen kann! ‘OM’ ist im
wesentlichen Kosmisch, und es ist nicht nur ein durch den Mund erzeugter Klang.
Der so genannte Klang, den der Yogaschiiler mit Hilfe des Kehlkopfes erzeugt, ist
nur sein Versuch, sich mit der kosmischen Schwingung in Einklang zu bringen,
jener Schwingung, die bereits vor seiner Geburt existierte.

Alles Yoga ist nur ein Bemiihen unsererseits, sich mit den Dingen, wie sie
wirklich sind, in Einklang zu bringen. Im Yoga versuchen wir die Dinge nicht
irgendwie zu verandern. Alles ist in sich selbst vollkommen. Die Schopfung
Gottes ist bis in jede Einzelheit vollkommen. Sie bedarf keiner Anderungen. Doch
wir mussen uns andern, denn wir sind wie von Sinnen und lassen uns von dieser
Harmonie des Ganzen bedienen. Das Gottliche, die Spiritualitat, die Religion, Yoga
und was sonst noch alles, sind Kiinste, um uns selbst mit dem erschaffenen
Universum in Einklang zu bringen. Durch das OM-Singen bemiihen wir uns, den
Wahnsinn unseres Geistes, die Nerven, sowie die ganze Personlichkeit zu
besiegen. Jeder versucht vor der Wirklichkeit davonzulaufen. Andauernd laufen
wir in unseren Wahrnehmungen der Dinge und besonders in unseren Wiinschen
vor Gott davon. Und dieses Weglaufen, durch unser Interesse am Auf3eren, und in
dem Glauben, dass sich alles voneinander unterscheidet, wird dadurch sichtbar,
dass wir in Bezug auf verschiedene Menschen und Dinge, detaillierten Idealen,
Ideologien und Interessen nachgehen. Der auf AufReres ausgerichtete Geist muss
durch verschiedene Methoden schrittweise geziigelt werden. Und all diese
Methoden begriinden sich in Yoga, wobei eine der Methoden das OM-Singen ist.

Das Universum schliefdt uns ein. Wir stehen nicht auf3en vor. Auf diese Weise
versuchen wir in uns - durch unser OM-Singen - eine Schwingung direkt in
unserem Kern in Gang zu setzen, - eine Schwingung, die der bereits im
Universum vorhandenen entspricht, so dass wir bei einer genauen Betonung des
OM’s fiir Sekunden, was von einem tief greifendem Gefiihl begleitet wird, mit
allen Dingen, wie sie sind, EINS werden. Darum empfinden wir eine solche
Freude. Eine Freude, die aus der Einheit mit den Objekten entsteht, - hingegen,
wenn wir aufden vorbleiben, fiihlen wir Kummer. - Darum empfinden wir in uns
im Hintergrund durch dieses tief greifende und gefiihlvolle tagliche OM-Singen,
was wir Uber einen langeren Zeitraum als sehr wesentliche Sadhana regelmaf3ig
anwenden miissen, ein unterschwelliges Gefiihl der Ubereinstimmung mit allen
Dingen.

Tasyah vachakah pranavah: Dies ist eine kleine Sutra von Patanjali. Es
bedeutet, dass die Bezeichnung Gott oder Ishvara, Pranava oder ‘OM’ ist. In einer
anderen Sutra sagt Patanjali: Tajjapas tad-artha-bhavanam. Wenn man die
Bedeutung von ‘OM’ erfahren mochte, muss man sich beim OM-Singen genau
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beobachten. Wenn wir das ‘OM’ wiederholen, besagt dieses nicht, dass unser
Geist unbeteiligt bleibt, sondern er konzentriert sich, weil er die Gegenwart des
ganzen Universums fiihlt. Mann kann, wie zuvor beschrieben, Japa (das ‘OM’
wiederholend) ausfiihren. Es ist das hochste aller Mantras, denn alle Mantras
sind in ‘OM’ enthalten; dieses gilt auch fiir alle Sprachen. Darum sagt der grofie
Autor Patanjali an einer Stelle: ,Wenn man sehr tief in die Struktur hineingeht,
kennt man alle Sprachen der Welt, sogar die Sprachen der Tiere und Vogel. Das
ist sehr schwierig zu erreichen, doch nicht unméglich, wenn wir hartnackig sind
und unterhalb unserer dufderen kérperlichen und psychischen Ebene gehen.

Die Konzentration auf ein Objekt unserer Wahl

Wie in den Anweisungen von Patanjali wiederholt wird, ist die Konzentration des
Geistes lenkbar und muss darum auf verschiedene Art und Weise gelenkt
werden. Man sollte sich zu Anfang nicht gleich nur mit einer Methode abgeben,
denn der Geist wird moglicherweise schnell miide. Darum sagt Patanjali, wie eine
sehr umsorgende Mutter, die zu ihrem Kind spricht, das nicht in die Schule gehen
will und jegliche Ausbildung iibel nimmt, dass wir uns auf irgend etwas
konzentrieren sollten, was wir mogen, was uns gefallt oder anzieht. Bei dem
Konzentrationsobjekt kann es sich sogar um eine Kuh handeln, das einzige, was
jemand vielleicht sein Eigen nennt, denn ohne die Milch, die ihn standhaft macht,
kann er nicht leben. Er fahrt fort, an die Kuh zu denken, denn die Kuh ist ein fiir
ihn geeignetes Konzentrationsobjekt.

Ein Schiiler wollte von Shri Ramakrishna Paramahamsa in die Meditation
eingefiihrt werden: ,Was liebst Du am meisten?“ fragte ihn der grofde Meister.
Der Schiiler dachte einen Augenblick nach und sagte schliefdlich: ,Nun, ich habe
eine Enkeltochter, und ich denke sehr oft an sie.“ ,Gut, dann meditiere auf Deine
Enkelin,” rief Shri Ramakrishna, ,,Du brauchst nichts weiter zu tun, als auf Deine
Enkelin zu meditieren. Das ist Deine Yogapraxis.” Hierin ist eine Lehre enthalten.
Seinen Geist von etwas loszureifden, an dem man hdngt, wiirde heifden, seine
eigene Haut abzuschilen, was weder moglich, noch ratsam ist. Jemand, der es
dennoch versucht, kann dabei verriickt werden. Man sollte sich deshalb nicht vor
Yoga fiirchten, und nicht versuchen, sich anderen Menschen oder Heiligen
gegeniiber fromm zu zeigen, wenn der Geist fiir jene Stufe, in der er zu sein
glaubt, nicht vorbereitet ist. ,Geh langsam voran,“ lautet eine goldene Regel im
Yoga.

Sthiti-nibandhini, sagt Patanjali. Dieses ist vom geistigen Zustand des
Yogaanfangers aus betrachtet belanglos. Wenn der Geist aus irgendwelchen
Griinden hauptsachlich auf aufdere Objekte gerichtet ist, muss mit Hilfe eines
Lehrers eine Psychoanalyse durchgefiihrt werden, und dann muss der Geist
schrittweise von jenen Objekten zuriickgezogen werden. Mann kann sich nicht
plotzlich von dem, was man von Herzen liebt, losreifden, sonst wird man
verruckt. Wenn der Yogaiibende in seinen Gefiihlen zu ertrinken droht, bzw.
etwas Unerwiinschtes fiihlt, von dem er sich nicht selbst befreien kann, dann ist
hier wiederum die Anweisung oder der Rat eines Gurus erforderlich.
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Wenn jemand Tee mag, ist es fiir ihn besser, Tee zu trinken, als sich plotzlich
einzuschranken und zu sagen: ,Ich trinke nur Milch.“ Solange der Wunsch
besteht, Tee zu trinken, sollte dieser Wunsch nicht unterdriickt werden. Es ist fiir
jemanden besser, mit dieser Gewohnheit, Tee zu trinken, fortzufahren, bis er
imstande ist zu verstehen, dass es besseres gibt. Das Rauchen ist eine tble
Angewohnheit, doch auch dies kann nicht von heute auf morgen aufgegeben
werden. Es mag viele schlimme Angewohnheiten auf dieser Welt geben, doch wie
kann man davor weglaufen, wenn man damit belastet ist?

Vishyavati va pravrittir utpanna manasah sthiti-nibandhini: In dieser Sutra
ist eine sehr interessante Anweisung von Patanjali enthalten; eine Anweisung,
die nicht in vielen Yogatexten zu finden ist. Der Geist kann selbst durch ein
Lieblingsobjekt zur Konzentration gebracht werden. Das ist die Bedeutung der
obigen Sutra. Wir mogen die weltlichen Objekte nicht gern, weil wir
moglicherweise fiir immer an sie verhaftet sind. Der Grund, sich an diesen
Dingen zu erfreuen, ist sie zu kontrollieren, und sie schliefdlich zu durchdringen.
Die Idee hinter jeder Art von Beziehung in dieser Welt ist, die Beziehung nicht
aufrechtzuerhalten, sondern sich, wie bei der Wirkungsweise eines
homdoopathischen Mittels, von der Beziehung durch die Beziehung als solches zu
befreien. Das, was totet, kann auch helfen, vorausgesetzt, die Droge wird auf
besondere Weise in der richtigen Menge verabreicht. Die ganze , Tantra Sastra“
kann in einem Satz zusammengefasst werden: ,Das, was Dich umbringen kann,
kann Dich auch zum Leben erwecken.” Doch dies ist nur schwer zu verstehen und
wiederum kommt die wiederholte Aufforderung, dass Yogaschiiler fiir einige Zeit
bei ihrem Guru bleiben sollten.

Der Geist sollte auf das konzentriert werden, was wir als hochst Gottlich
verehren: Vita-raga-vishayam va chittam. Wenn wir an grofde Heilige wie Vyasa,
Vasishtha, Krishna, Rama, Suka-Deva oder Dattatreya denken, wird unser Geist in
ein Gefiihl intensiver Spiritualitit und Heiligkeit versetzt. Die Erinnerung an
diese grofden Meister gibt uns die gewiinschte Konzentration. Das Gefiihl wird,
abhdngig von dem Konzentrationsobjekt, in bestimmter Weise angeregt. Die
Gedanken eines Polizisten mogen sich in eine Richtung, die eines Richters in eine
andere Richtung bewegen. Die Erinnerungen an Hitler und Gandhi mégen voéllig
unterschiedliche Gefiihle hervorrufen. Unterschiedliche Ideen erzeugen in Bezug
auf die Assoziationen jener Ideen mit bestimmten Objektarten unterschiedliche
Geflihle. Wenn wir an grofde Heilige oder Brahma, Vishnu und Shiva denken, oder
auf den Vater im Himmel, den Allmachtigen Schopfer meditieren, geschieht es,
dass wir bei dem Gedanken an den Allmachtigen in unseren Wurzeln erschiittert
werden. Darum Vita-raga-vishayam. Alle Objekte, die in unseren Gefiihlen eine
Konzentration auf Wunschlosigkeit anregen konnen, alles einschliefen und
Heiliges aufgrund von Spiritualitdat hervorrufen kénnen, werden hilfreich sein.

Die Konzentration auf Traumerfahrungen

Svapna-nidra-jnanalambanam va ist eine andere Sutra, die schwer zu verstehen
ist. Wir konnen uns auf Traume, deren Auswirkungen oder irgendetwas, was
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damit verbunden ist, konzentrieren, sagt diese Sutra auf markige Art; und die
Bedeutung dieser Sutra wird nicht durch die wértliche Ubersetzung Klarer.
Genau genommen ist es ein Versuch, sich auf Traume, die wir gern mogen, zu
konzentrieren. Jemand mag im Traum der Eroberer von Akbar gewesen sein. Das
ist eine tolle Sache. Im Traum muss dieser Mensch sehr gliicklich gewesen sein.
Er mag weiterhin glauben: ,Ich bin Akbar, ich bin Akbar!“ Die Konzentration auf
diesen Gedanken erzeugt aufgrund der Liebe und Zuneigung zum Eroberer,
spirituelle Fortschritte. Oder Jemand hatte eine einzigartige und tiberwaltigende
Vision. Er ist im Traum seinem Guru begegnet, oder hat den Gott seiner Anbetung
gesehen. Dieses Gliicksgefiihl kann im Wachzustand fortbestehen: ,Oh, wie bin
ich gliicklich! Ich sah meinen lieben Gott, den Gott meiner Anbetung im Traum.“
Nun, der Traum ist vorbei, doch man kann seine Gedanken Revue passieren
lassen. Man kann sozusagen versuchen, seine Traumerfahrung zu wiederholen.
,Das, was ich gestern getraumt habe, war wundervoll. Es war Gott Krishna. Er ist
mir soundso erschienen. Oh! Wie wundervoll, grofdartig, wie faszinierend!“ Man
mag fortfahren zu rekapitulieren. Der Geist wird sich gliicklich schatzen. Auf
diese Weise konnen die Traumobjekte, die bei der Konzentration oder
Meditation Freude bereiten, auch im Wachzustand hilfreich sein. Doch die tiefere
Bedeutung liegt darin, dass die ganze Welt ein Traum ist. Bei der Welt sollte an
einen Traum und nicht an die Wirklichkeit gedacht werden. Die Welt ist so wabhr,
wie ein Traum und ebenso unwirklich. Ist unsere Traumwelt wirklich oder nicht?
Sie ist solange wahr, wie deren Erfahrung dauert, und sie ist unwirklich, wenn sie
nicht erfahren wird, so ist es und nicht anders. Sie ist mit der Offenbarung des
Geistes im Traum vergleichbar. Raum, Zeit, Ursachen und die Einzelheiten, die
man in der Traumwelt wahrnimmt, - sich selbst als Subjekt eingeschlossen, - sind
alles Illusionen des eigenen Geistes. Manchmal wird man im Traum vom Tiger
verfolgt. Man lauft vor dem Tiger weg und klettert auf einen Baum. Dieser Tiger
wird vom Geist des Traumers erschaffen, dieses gilt auch fiir die Flucht vor dem
Tiger. Der Traumende, der vor dem Tiger weglauft, ist auch ein Produkt des
Geistes. Der Baum, den man besteigt, entstammt dem Geist. Selbst die Entfernung
zwischen dem Tiger und dem Baum wird vom Geist des Traumers erschaffen.
Der ganze Traum ist ein mentaler Komplex. Und doch scheint der Traum fiir den
Traumer wirklich zu sein; er schreit vor Furcht vor dem schrecklichen Biest, das
ihn bedroht. Dann fallt er tatsachlich vom Baum und bricht sich ein Bein. Danach
spurt er sogar den Schmerz. Der Traum ist so leibhaftig, dass er nach dem
Aufwachen nachschaut, ob sein Bein in Ordnung ist. Er schaut noch einmal. Gott
sei dank, es ist in Ordnung. Das Bein ist nicht gebrochen!

Ahnlich wie in der Taumwelt, sind in der Welt Zeit, Raum und Objekte
Produkte eines einzigen universalen Geistes, und darum existiert diese Welt fiir
den universalen Geist genauso wenig, wie die Traumwelt fiir den Traumer
existiert. Darum ist es etwas Einzigartiges, Transzendentes jenseits dieser Welt,
auf das wir uns konzentrieren miissen, um aus unserer Traumwelt zu erwachen.
Wir schlafen immer noch im Vergleich zu einem Wachzustand, der komischer
oder universaler Natur ist. Kontemplation wird uns auf dem Yogapfad sehr viel
helfen.
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Eine medizinische Behandlung der krankhaften Seele des Menschen

Das Patanjali-System wird haufig ,,Astanga Yoga“ genannt. Astanga Yoga bedeutet
Yoga der acht Glieder. Yama, Niyama, Asana, Pranayama, Pratyahara, Dharana,
Dhyana und Samadhi, - dies sind die acht Glieder des Patanjali-Systems. Die
Unterscheidungen wurden von dem grofden Autor sehr sorgfiltig getroffen. Es
entspringt keiner Laune und keiner augenblicklichen Schwiache seines Geistes.
Man kann sich auch zehn, zwolf oder fiinfzehn Stufen vorstellen. Doch warum
sind es nur acht Stufen? Patanjali hat den Evolutionsprozess des Universums
sehr genau beobachtet, und ebenso unsere Einbindung in die verschiedenen
Stufen, und darum entschieden, dass acht die richtige Anzahl der Stufen fiir den
Ab- bzw. Aufstieg sind.

Diese hoch wissenschaftliche Technik wurde von dem Heiligen Patanjali
entdeckt; sie ist logisch und wissenschaftlich, denn sie hat eine direkte Beziehung
zu unseren taglichen Lebenserfahrungen. Wenn jemand morgens aufwacht, ist es
ein Erwachen von einem vorangegangenen individuellen Traum, doch die
Erfahrungen des Wachzustandes sind auch nur eine Art Traum. Diese
Erfahrungen erzeugen Bindungen, deren wir uns entledigen wollen, denn sie sind
nichts weiter als die Befreiung von bestimmten Erfahrungen in dieser Welt. Ein
guter Psychologe weif3, dass wir in verschiedene Stufen dieser Welterfahrungen
eingebunden sind. Wenn jemand ins Gangeswasser eintaucht, beriihrt er
zunachst die Wasseroberflache und zuletzt die Tiefe, obgleich es so aussehen
mag, als wiirde er plotzlich vollkommen untertauchen. Wenn man mehrere
Bliitenblatter einer Rose libereinander legt und eine Nadel hindurchsticht, sieht
es so aus, als ob das Hindurchstechen sehr schnell geschieht. Doch tatsachlich
dauert es ein wenig. Die Nadel geht nicht durch alle Bliitenblatter gleichzeitig
hindurch, sondern nacheinander, obwohl es bei der Geschwindigkeit anders
aussieht. Es mag sehr wohl so aussehen, als seien wir vollstandig in SAMSARA
eingetaucht, alles scheint in Chaos und Verwirrung zu versinken, und wir wissen
nicht, wo wir uns wirklich befinden. Dies sind laienhafte Wahrnehmungen.
Genauso verhalt es sich mit einem Kranken, der nicht weif3, woran er erkrankt
ist. Doch Biologen und Arzte wissen, dass eine Krankheit langsam, schrittweise
und nicht von heute auf morgen kommt. Man erkrankt nicht plotzlich.
Krankheiten steigen nicht wie das Blaue vom Himmel herab. Sie offenbaren sich
schrittweise. So sind die Unterschiede zwischen einer wissenschaftlichen und
einer simplen laienhaften Anndherung zu den Dingen. Wir sind Laien, einfache
Menschen. Wir verstehen gar nichts. Wir schreien heillos durcheinander, dass
etwas nicht stimmt, und dass alles so hoffnungslos sei. Es hort sich so an, als
wiirde ein kranker Patient den Doktor anflehen: ,Ich bin krank, hilf mir. Ich weifd
nicht, was mir fehlt.“ Eine genaue Priifung wird beweisen, dass der Patient
allmahlich krank wurde. Darum muss die Behandlung dhnlich vonstatten gehen:
Eine schrittweise Reinigung von den Korpergiften, eine systematische
medikamentdse Behandlung durch den Arzt, heilt den Patienten auch allmahlich
von seiner Krankheit.
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Dieses ist die Yogapraxis. Yoga ist eine hoch medizinische
Behandlungsmethode fiir seelisch Kranke, die durch den Meisterarzt Patanjali
wirkungsvoll behandelt werden. Wir ertrinken nicht plétzlich in ein chaotisches
SAMSARA, obgleich kein Zweifel besteht, dass wir ertrunken sind. Wir sind auf
diese Ebene langsam leidend, schrittweise hinabgesunken. Es steigt etwas, als
menschliches Dasein, vom Himmel herab, und es ist dieser individuelle Mensch,
in sozialer Umgebung, mit seinen Zu- und Abneigungen. Die Verwicklungen
dieser Bindungen sind wohlbekannt. Wir leben in einer Gesellschaft. Wir haben
familiare Bindungen. Wir haben Vater und Mutter. Jeder von uns hat Mann, Frau,
Sohn oder Tochter. Jeder ist Vorgesetzter oder Untergebener, Minister oder
Laufbursche. Selbst das kleinste etwas ist Teil der Gesellschaft. Nun, all diese
Vorstellungen, die jeder von sich hat, sind nicht unwichtig. Niemand kann von
sich behaupten, er ware nur ein spirituell Suchender und hatte nichts damit zu
tun. Die Beziehungsidee von Vater, Mutter, Sohn oder Tochter kann niemand so
einfach von sich weisen, auch wenn er nach Gott strebt. Darum sollte der
spirituell Suchende nicht zu enthusiastisch und zu tollkiihn sein, sondern sollte
seinen Verstand gebrauchen. Wie kann jemand vergessen, Vater/Mutter oder
Sohn/Tochter zu sein? Wie kann man seine gesellschaftlichen Beziehungen
vergessen? Und es gibt so viele davon. - Manche mag man, manche nicht.

Unsere Beziehungen zu anderen Menschen

Lassen Sie uns zunachst die gesellschaftlichen Beziehungen, und dort zuallererst
alle wichtigen Probleme betrachten. Es gibt zweifellos andere Probleme, die tief
greifender sind. Doch die gesellschaftlichen Probleme sind die Nadelstiche, die
wir jeden Tag fiihlen, und wir miissen uns davon befreien. Wir treffen jeden Tag
auf Menschen, Baume und ebenso Gebaude. Die Biume und Gebdude drgern uns
nicht. Die direkt spiirbaren Schmerzen werden uns von Menschen und nicht von
Tigern, Lowen, Schlangen und Skorpionen zugefiigt. Die letzteren kénnen uns
auch drgern, doch wir kiimmern uns taglich weder um Skorpione, noch um
Schlangen. Wir kiimmern uns nur um Menschen. Unsere Beziehungen gelten in
erster Linie Menschen, obwohl die Welt nicht nur aus Menschen besteht. Darum
bezieht sich Patanjali zundchst und weitestgehend nur auf Menschen, und dort
besonders auf die gesellschaftlichen Umstdnde. Unser Verhalten, unsere innere
Haltung, unsere Ansichten, unsere Pflichten und Verpflichtungen, - all dies ist
unter dem Begriff ,Beziehungen zu anderen Menschen“ zusammengefasst. Wir
sollten uns gegeniliber anderen Menschen taktvoll und angemessen verhalten,
sonst fithlen wir uns wie Fische auf dem Trockenen. Probleme koénnen sich auf
die eine oder andere Weise ergeben: Entweder gehen wir mit anderen Menschen
oder sie mit uns nicht richtig um. Irgendwie ist dies ein bedauernswerter
Zustand, eine befiirchtete Krankheit, die behandelt werden muss. Dies ist ein
schwieriges Thema und wurde im Allgemeinen von Soziologen in der
Psychologie, Psychoanalyse und selbst in Politikerkreisen eingehend diskutiert.
Doch Patanjali hat seine eigene Art, die Dinge zu betrachten. Fiir ihn lassen sich
die Probleme auf wenige Kategorien reduzieren.
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Beziehungen sind die Reaktion auf irgendetwas. Und unsere Reaktionen
erzeugen wiederum entsprechende Gegenreaktionen. Die ganze Welt hat ein
komplexes ,wie Du mir - so ich Dir“- Verhalten. Was auch immer wir anderen
zufligen, wird auch uns geschehen. Wir kénnen uns dem nicht entziehen. Bevor
wir uns Yoga ganz hingeben, miissen wir uns zunachst sehr sorgfaltig tiber
unsere gesellschaftliche Stellung im klaren sein. Es ist fiir niemanden sinnvoll zu
sagen: ,Ich habe alles zuriickgelassen. Ich habe niemanden. Yoga ist alles fiir
mich.” Man sollte mit solchen Aussagen behutsam umgehen, denn spater stellt
sich vielleicht heraus, dass es doch jemanden gibt, zu dem es eine Beziehung gibt.
Vielleicht gibt es doch jemanden, - einen Freund, eine Beziehung. Ein
Yogaschiiler, der von sich behauptet, er hatte niemanden, um den er sich
kiimmern miisste, mag innerlich bekiimmert an seine alte Mutter, seinen armen
Vater oder an seinen Arbeitgeber denken, dem er aufgrund irgendwelcher
Missverstandnisse davongelaufen ist. Und dann hat jeder noch andere
personliche Probleme in Bezug auf die Gesellschaft.

Patanjali sagt uns, dass sich die menschlichen Probleme tiberwiegend aus den
zwischenmenschlichen Beziehungen ergeben. Die ganze menschliche
Gesellschaft ist ein grofles Feld des Zusammenwirkens, sonst wiirden wir es
nicht als Gesellschaft/Gemeinschaft bezeichnen. Es kann nur als eine chaotische
Gemeinde Einzelner beschrieben werden. Wann immer wir eine Gesellschaft/Ge-
meinschaft oder irgendeine Organisation griinden, selbst wenn es eine kleine
Familie ist, findet im Innern Kooperation und Koordination statt, die sich auf eine
Art Verstandnis unter den Mitgliedern dieser Gemeinschaft griindet. Das
Verstehen ergibt sich aufgrund des gemeinsamen Zieles, das die Mitglieder
veranlasste, die Organisationsform einer Familie einzugehen. Wenn wir
miteinander kein bestimmtes Ziel verfolgen, kann es auch keine Art
freundschaftlicher Beziehung untereinander geben, und wir konnen Kkeine
Interessengemeinschaft griinden. Wenn kein Verstandnis fiireinander vorhanden
ist, konnen wir auch keine Familie griinden. Wenn wir wie Freunde
zusammenarbeiten, gibt es immer einen guten Grund einander zu helfen. Wenn
drei Menschen ein gemeinsames Ziel verfolgen, werden alle drei zu Freunden.
Wenn hundert, tausend oder gar zehntausend Menschen ein gemeinsames Ziel
verfolgen, dann werden sie zu Freunden, griinden eine Partei oder irgendeine
andere Gesellschaftsform. Nun, die ganze Menschheit kann als eine Art
Zweckgemeinschaft bezeichnet werden. Der Yogaschiiler sollte, um den Rahmen
abzustecken, die ganze Menschheit als eine einzige Organisation betrachten.
Patanjali bezog sich auf die menschliche Beziehung im Allgemeinen, was die
kleineren Gesellschaftsformen, wie Familien und Gemeinschaften einschloss. Wir
brauchen sie nicht gesondert zu erwahnen, denn die Menschheit schliefst alles
ein.

Wie verhalten wir uns anderen Menschen gegeniiber? Dariiber miissen wir
uns jeden Tag aufs Neue klar werden. Wenn ich jemanden sehe, was denke ich
tiber ihn? Wir konnen unseren Geist nicht jeden Tag auf diese Weise analysieren,
da wir zu sehr mit unserer tdglichen Routine beschaftigt sind. Wir gehen
einkaufen, ins Biiro oder miissen dieses oder jenes erledigen und konnen uns
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darum nicht permanent mit dem Geist auseinandersetzen, z.B.: ,Was denke ich
liber diesen Mann?“ Doch ist es denn notwendig, so zu denken? Denn selbst
unser kleines bisschen Schreiben im Biiro hat mit unserer Meinung liber andere
Menschen zu tun. Man kann nicht behaupten, letzteres ware ohne Belang. Das
Belanglose wiirden wir zu einem spateren Zeitpunkt erkennen. Darum hangt
alles von Folgendem ab: ,Wie ist mein allgemeines Verhaltnis zu den Dingen?
Welche Meinung habe ich von den Leuten um mich herum?“ Diese Art Analyse
konnen wir selbst in uns fiihren. Hassen wir etwas? Hegen wir irgendwelche
Vorurteile? Falls dies der Fall ist, schreiben wir dies auf: ,Ich verfluche dies; ich
hasse das; ich mochte diesen Menschen loswerden.“ Wenn solche Gefiihle im
Yogaschiiler auftauchen, miissen wir uns dies merken, und er muss sich selbst
fragen: ,Wodurch entstehen solche Emotionen?“
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9. Kapitel
YAMAS - UNSER VERHALTEN GEGENUBER DEN MITMENSCHEN

Yoga ist eine schrittweise Entwicklung der Personlichkeit, wobei verschiedene
Stufen der Selbstintegration, durch Anndherung und Annahme des eigenen
Selbst’ beziiglich des Umfeldes in dem er lebt, beschritten werden miissen. Aus
Sicht des Yoga-Schiilers gibt es nichts Unwichtiges und nichts, was in dieser Welt
vermieden werden kann. Alles, was fiir uns sichtbar ist, womit wir in Verbindung
stehen, und alles, was fiir uns denkbar erscheint, ist irgendwie wichtig flr uns.
Der Wert der Dinge hangt davon ab, wie wir ihn beurteilen. Es wird uns nichts
beriihren, was fiir uns wertlos erscheint. Darum erfordert jede Wahrnehmung
oder jede Vorstellung unsere Aufmerksamkeit. Die Objekte prasentieren sich uns,
denn sie erwarten unsere Aufmerksamkeit. Wenn wir einem Objekt nicht
geniigend Aufmerksamkeit schenken, wird dasselbe Objekt als Gedanke oder
Sinneswahrnehmung frither oder spiter unsere Aufmerksamkeit erzwingen.
Wenn wir unsere Augen vor diesen Objekten verschliefsen, werden sie uns eines
Tages etwas zu sagen haben, und wir kénnen ihnen solange nicht entkommen,
bis wir sie aus der Welt geschafft haben. Darum fiihrt uns Patanjali sehr sorgfaltig
stufenweise voran. Und diese Stufen sind, wie bereits erwdhnt: Yama, Niyama,
Asana, Pranayama, Pratyahara, Dharana, Dhyana und Samadhi. Wir moégen viel
durch Biicher und Zuhoren bei Gelehrten usw. erfahren haben, doch ist es fiir
jeden von uns sehr schwierig, die Bedeutung dieser Dinge vollstindig zu
erfassen. Denn, obwohl die Sutras oder die Aussagen durch das Lesen klar zu sein
scheinen, so ist deren Bedeutung so tief greifend und umfassend, dass, je mehr
wir dariiber nachdenken, desto mehr miissen wir ihre Relevanz beziiglich
unserer eigenen Erfahrungen erkennen, die wir in unserem Leben haben
durchmachen miissen.

Yoga ist auf Yama und Niyama begriindet. Zusammen bilden sie die ethische
Disziplin. Wann immer wir von ethischer Disziplin horen, denken wir an
Kinderkram, wortiiber wir gut informiert sind. Uns ist klar, was Ethik und Moral
bedeuten, und wir glauben, nicht weiter zuhéren zu miissen. Doch Yama und
Niyama betreffen nicht nur Ethik und Moral. Es sind wissenschaftliche
Anforderungen und logische Stufen, die aus unserem Leben nicht wegzudenken
sind, und wir kénnen, blofd weil es sich um Ethik und Moral handelt, nicht einfach
davor weglaufen. Sie sind notwendig, denn sie sind fiir die Selbsteinstellung bei
Begegnungen von Bedeutung. Jeder sieht eine dufiere Welt vor sich und ist zu
einer Beziehung zu seiner Umgebung oder Atmosphare gezwungen, gleichgiiltig
ob es sich um Wahrnehmungen oder Vorstellungen handelt. Unser Verhalten
gegeniiber Menschen ist das Hauptthema der Yamas.

Ahimsa-satya-asteya-brahmacharya-aparigraha yamah: Diese Sutra, die den
Prozess der Selbstziigelung beschreibt und als Yamas bekannt ist, bertihrt fiinf
Begriffe der Selbstkontrolle. In einem Satz gesagt: Yoga bedeutet Selbstkontrolle.
Eine der Stufen der Selbstkontrolle oder Yoga ist die Anwendung von Yamas.
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Die Liebe-Hass Beziehung

Unser Verhalten gegeniiber den Menschen wird von Patanjali in fiinf Kategorien
unterteilt, und moglicherweise gibt es keine weiteren Ausdrucksformen dartiber
hinaus. Entweder lieben oder hassen wir; entweder wird jemand ausgenutzt
oder wir akzeptieren ihn so wie er ist. Das Grundbediirfnis des Menschen liegt
meistens in den Entscheidungsfaktoren fiir die verschiedenen Verhaltensmuster,
die er gegeniliber anderen Menschen entwickelt. Niemand entwickelt ein
Verhalten, indem er bewusst hunderte Male taglich dariiber nachdenkt. Die
Verhaltensweisen gegeniiber Objekten und Menschen entstehen spontan. Sie
sind deshalb spontan, weil die menschlichen Grundbediirfnisse machtig genug
sind, um im taglichen Leben die Oberhand zu behalten. Wir Menschen werden
vorn aufden gesteuert und sind lediglich Zentren aufieren Drucks. Wir sind
Stresszentren. Diese Stresszentren treiben sich selbst an, um dufdere Erfahrungen
in Raum und Zeit zu machen. Dieser innere Antrieb hin zu den Objekten in Raum
und Zeit offenbaren ihre Formen in der Weise, wie Patanjali sie beschrieben hat,
und wie sie vorher erwahnt wurden.

Den Hauptantrieb bilden Liebe und Hass. Alles andere folgt konsequenter
Weise spater. Weder hassen noch lieben wir grundsatzlich. Wahrend dies eine
grobe Unterteilung unserer Verhaltensweise gegeniiber Dingen ist, gibt es feinere
Unterteilungen dieses Antriebs; es gibt verschiedene Aufteilungen von Liebe und
Hass. Dariiber hinaus ist nichts in uns, und nichts sticht besonders hervor. Wir
kennen unterschiedliche Formen der Liebe und des Hasses. Sie sind alle in der
o.a. Sutra zusammengefasst. Der Wunsch auszubeuten, ist ein natiirlicher Instinkt
eines jeden Menschen. Wir wollen irgendwie die ganze Welt ausbeuten.
Ausbeuten heifst, Nutzung zu unserem eigenen Vorteil. Dies geschieht jeden Tag,
und wir kénnen dies nicht unterbinden, - zum einen, aufgrund unserer eigenen
Gefiihle, zum anderen, weil wir die Natur der Dinge nicht verstehen. Dieses
Mogen und Nichtmogen zeigt unmissverstandlich, wer wir sind: Wir sind Bilindel
von Moégen und Nichtmogen, die zusammenstofien und bei jedem einzelnen
Spannungen verursachen.

Anders ausgedriickt, kann man sagen, dass wir Zentren von Spannungen sind,
genauso wie wir, wie bereits erwahnt, Zentren von Stress und Druck sind. Wir
stehen immer irgendwie unter Spannung. Wir sind nicht frei von diesem nach
aufden gerichteten Impuls. Dieser nach aufden gerichtete Impuls muss kontrolliert
werden. Dies ist das Hauptanliegen von Yamas. Wenn man diesen Impuls nicht
kontrolliert, wird man zum Hampelmann, und die Purusha der Samkhya
(Absolutes Bewusstsein) aus dem Zentrum der Selbstverwirklichung oder
Befreiung des Geistes herausgezogen. Die Bindung deutet die Bewegung der
Purusha hin zur Prakriti (vergingliche Natur) an, und Kaivalya, Befreiung oder
Moksha deutet das Zentrieren der Purusha in seinem eigenen Selbst an. Dies ist
das Wesen von Samkhya, und das Wesen von Yoga. Bei jeder Wahrnehmung oder
Erkenntnis, allen Prozessen von Liebe und Hass, bewegt sich die Purusha zur
Prakriti hin und geht blindlings eine Bindung ein. Darum ist es klar, dass alle
Liebe und aller Hass eine Gegenbewegung zu den Bediirfnissen der Spiritualitat
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und der seelischen Befreiung darstellen. Jeder gefiihlsbetonte Mensch weif3, wie
Liebe und Hass dem Wohlbefinden entgegenwirken, was auch Grundlage dieser
grofden philosophischen Analyse ist, die von Samkhya und Yoga gemacht wurde.
Die Purusha muss in ihrem eigenen Selbst zur Ruhe kommen. Darin liegt der Sinn
der ganzen Yogapraxis. Und Samsara, die so genannte Bindung, ist das
gegensatzliche Umfeld der Purusha, wo die Purusha die Kontrolle tiber sich
selbst verliert, seine urspriingliche Substanz auflost und sich selbst in Raum und
Zeit ausbreitet.

Die tiefere philosophische Bedeutung von Ahimsa

Im Allgemeinen wird das Wort Ahimsa als Nicht-verletzen libersetzt. Dieses ist
die Bedeutung aus dem Worterbuch, und wir sind alle mit dieser wortwortlichen
Bedeutung vertraut. Doch hat es eine tiefere philosophische Bedeutung, auf die
wir uns bei unserem ernsthaften Studium des Yoga konzentrieren miissen. Die
Bedeutung aus dem Worterbuch ist nicht so wichtig und zeigt auch nur die
aufdere Schale der wahren Bedeutung auf. Ahimsa ist ein Sanskrit-Wort, das eine
negative Definition einer Situation anbietet. Das Gegenteil von Himsa ist Ahimsa.
Darum beschreibt Ahimsa nicht etwas Positives, sondern etwas Negatives. Es
sagt uns, was wir nicht tun sollen, und nicht, was wir tun sollen; vielleicht wissen
wir damit, was wir tun sollen, wenn uns gesagt wird, was zu unterlassen ist.

Wir sollen nicht verletzen. Dieses ist die Lehre, die wir oberflachlich aus der
Bedeutung des Wortes Ahimsa ziehen. Doch, warum sollen wir nicht verletzen?
Man kann sich die Frage selbst stellen: ,Was geschieht mir, wenn ich jemanden
verletze? Sollte ich der Anweisung nur folgen, weil sie im Buche steht?“ Yoga ist
eine Wissenschaft und nicht blof3 eine ethische Lehre. Wenn einem gesagt wird:
,Verletze nicht!“ ist dies eine ethische Anweisung. Doch, wenn man den
Hintergrund verstehen will, dann muss man seine philosophische, metaphysische
und spirituelle Bedeutung verstehen. Wenn man die Philosophie der Samkhya,
die Vedanta oder selbst die Grundlagen des Patanjali-Yoga kennt, kann man sich
die Frage selbst beantworten, warum man niemanden verletzen sollte. Haufig
sind wir jedoch nicht in der Lage, uns die Frage selbst zu beantworten, denn wir
sind verwirrt. Wir halten uns an die Schriften, wie die Gita, Patanjali oder sonst
irgendetwas. Doch, welche Meinung haben wir selbst? Das ist fiir uns schwierig
zu beantworten, weil wir uns haufig genug, durch unsere eigenen Interessen, in
einer Zwickmiihle sehen. Dort, wo unsere eigenen Interessen beriihrt sind,
kommen wir zu keinem klaren Urteil. Und warum sollte sich eine derartige Frage
ergeben, wenn unsere Interessen nicht beriihrt sind. Es ist eine personliche
Sache, und darum ist es schwer zu verstehen.

Niemand schadet oder verletzt jemanden ohne personlichen Grund. Das Ver-
letzen entsteht aus einem personlichen Verhalten heraus. Dabei kann es manch-
mal sehr wohl berechtigt sein oder richtigem Verhalten entsprechen. Auch der
Teufel kann eine Schrift zitieren, auch wenn dies zum Wohle eines Menschen
erscheint, so steht es doch im voélligen Gegensatz dazu. Das Verletzen als solches
wird im Yoga verdammt, und nicht nur dessen aufdere Hiille. Ahimsa oder Nicht-
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verletzen ist keine korperliche Handlung, sondern ein Verhalten des Geistes. Die
Absicht hinter der eigentlichen Handlung ist der entscheidende Faktor, der
verurteilt werden muss. Dabei ist es gleichgiiltig, ob eine bestimmte Handlung
die Grundregel von Ahimsa bricht oder nicht. An diesen wichtigen Punkt miissen
wir uns erinnern. Welche Absicht liegt in der Handlung eines Menschen? Darauf
miissen wir achten. Worin unterscheiden sich ein Chirurg und ein Morder? Der
Unterschied liegt einzig in der Absicht und nicht in der aufderen Handlung. Die
aufderen Handlungen sind gleich und kénnen nicht unterschieden werden. Beide,
Chirurg und Morder machen dasselbe, doch ihre Absichten, Motive und Ziele
unterscheiden sich und dienen verschiedenen Zielen. Darum muss Ahimsa in
einem weiteren Kontext von der kosmischen Beziehung der Dinge betrachtet
werden, und darf nicht nur in einem gesellschaftlichen, politischen oder gar
personlichen Sinne gesehen werden.

Wenn eine Person jemanden ausbeuten mochte, will sie niemanden dabei
verletzen. Doch der Wunsch auszubeuten, ist mit dem Wunsch zu verletzen,
unmittelbar verbunden. Die Ausbeutung an sich stellt ein ‘Verletzen’ dar. Es ist
moglicherweise die grofdte Verletzung, die man jemandem antun kann, denn sie
ist letztendlich ein philosophisches Verhalten. Der Wunsch, jemanden zum
eigenen Vorteil auszunutzen, ist die Wurzel weiteren Ubels in Form weiterer
Verletzungen, seien sie verbal, psychologisch oder korperlich. Doch diirfen wir
dann irgendetwas in dieser Welt ausbeuten? Sind wir dazu iberhaupt
berechtigt?

Uberwindung des Wunsches auszubeuten

Zwei weitere Grundregeln, namlich Asteya und Aparigraha, sind von diesem
Problem der Ausbeutung beriihrt. Niemand darf sich irgendetwas aneignen, was
nicht wirklich zu ihm gehort, Asteya bedeutet Nicht-stehlen. All diese Definition
sind negativ besetzt, und wir miissen darum, das zwischen den Zeilen versteckte
positive Verhalten suchen. Nicht-stehlen hort sich an wie: ,Du sollst nicht
einbrechen oder nicht stehlen.” Die Menschen sind nicht immer Einbrecher, und
doch sind sie Diebe. Um ein Dieb zu sein, ist es nicht immer notwendig, in ein
Haus einzubrechen und irgendwelche Wertsachen zu stehlen. Innerlich kann
jemand in einem vollig anderen Sinne ein Dieb sein. Ein Dieb ist jemand, der die
Absicht hat, jemand anders zu seinem personlichen Vorteil auszunutzen. Das
muss man sich vor Augen fiihren. Es ist derjenige bereits ein Dieb, der die Absicht
hegt, - dabei sind weder Einbruch noch das Betreten eines fremden Hauses im
Spiel. Ausbeuten bedeutet weiterhin, der Wunsch mehr besitzen zu wollen als
unter den gegebenen Umstdnden erforderlich ist. Wenn jemand mehr besitzt als
von ihm, unter seinen personlichen Umstdnden, im Augenblick erwartet wird,
wird er zum Dieb. Darum ist Diebstahl so schwierig zu verstehen, wenn man sich
nicht tiber diese tiefere Bedeutung im Klaren ist. Die meisten Menschen in dieser
Welt sind im weitesten Sinne Diebe, denn der Wunsch nach Ausbeutung ist bei
den meisten Menschen ein natiirlicher Ausdruck ihres Instinktes. Es ist im
Allgemeinen eine weit verbreitete Schwache der Menschheit. Da jeder
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selbstsiichtig ist, hat er auch den Wunsch auszubeuten. Dieses Verhalten der
Ausbeutung ist nichts weiter als der Ausdruck dieser inneren Selbstsucht im
Menschen. Im Yogasystem, - dessen Ziel die Gottverwirklichung (Purusha) ist, die
in ihrer Natur unendlich ist, dessen Absicht es darum ist, im Unendlichen Seiner
Existenz zu ruhen, - erscheinen diese subtilen Bewegungen des Geistes in Form
der Ausbeutung, mit der Auswirkung andere zu verletzen, vollig abwegig, absurd
und tiberhaupt bedeutungslos. Und man braucht uns nicht erst zu sagen, dass
diese Absicht unerwiinscht ist, genauso wenig, wie man uns sagen muss, wenn es
Tag ist, das es nicht Nacht ist, denn dies ist eindeutig.

Das Gleichgewicht zwischen auferem Verhalten und innerer Absicht

Die Yamas von Patanjali sind keine moralischen Anweisungen. Sie sind nicht
einmal ethische Disziplinen im allgemeinen sozialen oder politischem Sinne,
sondern sie sind wissenschaftlich, logisch und philosophisch. Die Natur der
Purusha erlaubt weder ein ausbeuterisches Verhalten noch ein Verhalten der
Liebe und des Hasses (Zu- und Abneigung), denn dies sind die nach aufden
gerichteten Offenbarungen des Bewusstseins, die zur Selbstbindung fiithren. Dies
ist der Grund, warum Patanjali die Yamas als einen wesentlichen Schritt in der
Yogapraxis ansieht. Obwohl die Vollkommenheit in Yamas nur in der
letztendlichen Vereinigung mit der Purusha erreicht werden kann, muss ein
ernsthafter Anfang, von jeder suchenden Seele in der bewussten Praxis der
Yamas, gemacht werden. Die philosophische Anforderung, die hinter der
Yamaspraxis steht, kann erst am Ende wirklich erreicht werden. In
vorhergehenden Stufen ist dies nicht moéglich. Doch eine Anstrengung ist auch in
vorherigen Stufen erforderlich, um das eigene Verhalten den Gegebenheiten des
taglichen Lebens und in der Gesellschaft den Grundregeln von Yamas von
Patanjali anzupassen.

Wir konnen eine Uhr anhalten, indem wir seine Zeiger oder die Zahnrader
festhalten. Die Yamas-Praxis wird in den fortgeschrittenen Stufen der Praxis, zur
Kontrolle der inneren Mechanismen. Doch in den Eingangsstufen ist die Praxis
mit dem Anhalten der Uhr iiber die Zeiger, was auch die Zahnrdder anhalten
lasst, vergleichbar. Bei diesem Anhalten der Uhr handelt es sich nur um ein
voriibergehendes Stoppen, und nicht um das endgiiltige Aus, denn wenn man die
Zeiger wieder loslasst, bewegen sich die Zahnrader wieder. Doch, wenn die
Zahnrader der Uhr zum Stillstand gebracht wurden, dann sind alle beweglichen
Teile automatisch blockiert. Genauso verhalt es sich mit der Yamas-Praxis, denn
wir miissen einerseits ein dufderes Verhalten und gleichzeitig ein inneres
Verstehen entwickeln. Unser Verhalten sollte nicht nur einer Seite gelten. Wir
sollten uns einerseits innerlich, psychologisch oder philosophisch disziplinieren
und uns gleichermafden einer aufderen Selbstkontrolle annehmen, indem wir uns
in solch ein soziales Umfeld begeben, wo wir nicht gezwungen sind, die
erforderlichen Grundregeln zu brechen. Dies ist normalerweise der Grund,
warum Yogaschiiler Orte aufsuchen, wo sie nicht so ohne weiteres gezwungen
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sind, diese Disziplinen zu brechen. Die Zuflucht zu heiligen Platzen, Klostern,
Tempeln, Berggipfeln und Waldern geschieht nur aus diesem Grunde.

Wenn der innere Geist nicht mitspielt, wird die dufdere Praxis nicht von
Erfolg gekront sein. Darum ist die philosophische Disziplinierung des Geistes von
grofder Bedeutung, was durch die Isolation an einem geographisch angenehmen
Platz, zusammen mit der duf3eren Praxis der Selbstkontrolle, einhergehen muss.
Man kann nur schwer sagen, ob die dufdere Kontrolle, oder ob das innere
Verstehen zuerst kommt. Vielleicht kommt beides gleichzeitig. Die dufdere und
die innere Disziplin sollten miteinander praktiziert werden. Darum muss man
immer wachsam sein. Wachsamkeit ist Yoga. Es muss ein Gleichgewicht zwischen
unserem aufderen Verhalten und unserer inneren Absicht hergestellt werden.
Aus diesem Grunde muss man permanent wachsam sein, damit Verhalten und
Absicht nicht auseinanderdriften und keinen Widerspruch bilden, denn wir
offenbaren uns durch unser inneres Verhalten und durch unsere aufere
Lebensfiihrung gegeniiber der Gesellschaft. Wir sollten nicht das eine denken
und etwas vollig anderes, nach aufden hin tun. Die dufiere Handlungsweise sollte
mit der inneren Absicht im Einklang sein. Darum ist es fiir den Anfanger
schwierig zu verstehen, wie man in dieser Welt iiberhaupt leben kann.

Anweisungen alleine sind fiir Anfanger unzureichend, denn niemand ist
darauf vorbereitet, Anweisungen von irgendjemanden entgegenzunehmen. Jeder
straubt sich innerlich dagegen, personliche, soziale oder gar philosophische
Ratschldge anzunehmen. Jeder hat ein Selbstwertgefiihl und ist darum wenig
geneigt, Ratschlage von anderen zu beherzigen. Doch gibt es Unterschiede bei
Menschen, die fiir sich die Notwendigkeit erkannt haben, auf Ratschlage
hohergestellter Personlichkeiten, wie einen Meister oder einen Guru, zu horen,
da diese Anweisungen aus hoheren Sphiren mit grofdere Reichweite kommen
und nicht als Anweisungen von aufden betrachtet werden diirfen, denn der Guru
ist kein Aufienstehender. Der Guru ist ein Teil des Bewusstseins, ein
transzendenter Zustand, der sich tiber dem Schiiler und nicht aufderhalb von ihm
befindet. Und darum sollte der Schiiler nicht glauben, dass der Rat des Gurus von
auflen kommt. Doch auch dies ist wiederum schwer zu verstehen, denn wir
haben nicht gelernt, in diesen feineren Strukturen zu denken. Wir haben eine
sehr grobe Denkweise, die nur fiir unseren normalen Instinkt der Selbstsucht
ausreichend ist.

Beachte die Naturgesetze

Jeder Mensch in der Welt ist so wertvoll wie jedes andere Geschopf. Dies muss
zuallererst akzeptiert werden. Wir diirfen nicht einfach annehmen, dass jemand
weniger wertvoll sei und deshalb nur zur Nahrung unserer Instinkte dient. Kein
Mensch ist des anderen Futter. Dies ist die grundlegende Yogaanweisung, was
auch mit dem Prinzip von Ahimsa iibereinstimmt. Niemand ist des anderen
Diener. Dies gilt es nicht zu vergessen. Darum sollte niemand nach einem Diener
schreien. Diese Befehlsform ist bedeutungslos. Es scheint, als ob man unter den
gegebenen Umstinden dem Diktat anderer Menschen gehorchen wiirde, doch
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dieser Gehorsam kommt nicht von Herzen. Jeder liebt sich selbst, und niemand
ist darauf vorbereitet, den Befehlen anderer zu gehorchen, - es sei denn, diese
entstammen einer hoheren Quelle. Insoweit, wie es etwas Heiliges in einem
Menschen gibt, fiihrt er ein heiliges Leben. ,Du kannst nicht téten”, lautet die
Lehre der grofden religiosen Meister und spirituellen Propheten, ,,Du sollst nicht
toten.” Dies ist die Grundlage aller Religionen, denn niemand mdchte getotet
werden. Ist das nicht so? Genauso, wie man selbst nicht getétet werden mochte,
mochte dies auch niemand anders. Sollten wir diese Psychologie nicht bis hierher
verstehen? Wie kann man sich vorstellen, dass jemand anders getotet werden
kann und wir selbst davonkommen? Diese ungerechtfertigte Selbstbehauptung
wird von den Gesetzen der Natur nicht geduldet. Die Natur reagiert auf jede
Einmischung mit seinen ausgleichenden Gesetzen. Und die Ausbeutung jedes
Einzelnen, mit welcher fiihlbaren Verletzung auch immer, wird eine Reaktion mit
moglicherweise einer weitaus grofieren Intensitit von der Natur hervorrufen,
und die Verletzungen werden mit gleicher Miinze heimgezahlt. Der Ausbeuter
wird wiedergeboren, um seine Qudlereien wiederum selbst zu erleiden. Wenn
seine Handlungen sehr straflich waren, muss er vielleicht bereits in dieser Geburt
dafiir leiden. Wenn die Absichten des Yogaschiilers ehrenwert, feinfiihlig und
edel sind, sollte er auf die Naturgesetze achten, was der Yogaverwirklichung
entspricht. ,Fiige niemandem ein Leid zu“, ist eine andere Ausdrucksweise, oder
,Breche nicht die Naturgesetze.”

Die Natur ist nichts weiter als eine kosmopolitische Gesellschaft, die
Vereinigung einer Vielzahl von Werten und die Gesamtheit des Lebens, wobei es
keine Beziehung untereinander gibt. Niemand besitzt irgendetwas. Es existiert
eine universale Demokratie, die unsere Vorstellungen von Demokratie weit
libersteigt. Es ist ein System, wo alles von irgendetwas abhangig ist und es nichts
Unabhédngiges gibt. Dort, wo die Natur ein solches Ausmaf$ an Integration und
Vollkommenheit gegenseitiger Abhangigkeiten hat, gibt es weder Meister noch
Diener. Zwangslaufig gibt es weder Liebe noch Hass, denn niemand besitzt etwas,
noch kann irgendjemand verdrangt werden. Dieses sind die tieferen Wahrheiten,
auf die wir beim Studium der philosophischen Bedeutungen dieser Anweisungen
von Patanjali tiiber Ahimsa, Satya und der anderen Yamas stofden. Wahrend die
sprachlichen Bedeutungen und sozialen Verhaltensweisen dieser Lehren wohl
bekannt sind, so sind die tieferen Aspekte dieser Anweisungen weder sichtbar
noch fiir den normalen Verstand einleuchtend.

Worin liegt die tiefere Wahrheit von Ahimsa? Man muss der Freund aller
sein. Dies ist allem Anschein nach die tiefere Bedeutung von Ahimsa - Sarva
bhuta hite ratah, in der Sprache der Bhagavad Gita. Ein Freund aller, kann
niemanden verletzen, wenn seine Absicht im Wohlergehen aller liegt. Da wir
mochten, dass alle unsere Freunde sind, erwarten die anderen ebenfalls, dass wir
deren Freunde sind. An dieser Stelle ist eine sehr interessante Bedeutung in
Ahimsa versteckt, was Uberall als das einfache Nicht-verletzen iibersetzt wird. In
Wahrheit ist es sehr leicht zu verstehen, denn Unwahrheit ist nichts weiter als
Ausbeutung. Letztendlich hdngt alles an dem =zentralen Verhalten der
Ausbeutung Einzelner durch Einzelne. Niemand wiirde liigen, wenn er nicht
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ausbeuten wollte. Darum ist es klar, warum niemand liigen sollte. Wenn man
jemanden beliigt, so kann dieser Jemand wiederum den vorhergehenden
beliigen. Warum nicht? Jeder ist in derselben Lage, beide haben versucht sich,
aufgrund ihres unaufrichtigen Verhaltens, gegenseitig zu beliigen.

Das Ziigeln der Neigung zu verlangen

Die beiden erganzenden Aspekte dieser Anweisungen Patanjali’s sind Asteya und
Aparigraha, namlich, das Nicht-stehlen und Nicht-verlangen von Besitztiimern,
die im weitesten Sinne nicht fiir die eigene Existenz erforderlich sind. Obwohl
wir in dieser Welt leben diirfen, obwohl wir die Erlaubnis haben, aufgrund der
Natur, in dieser Welt zu existieren, so haben wir aber keine Erlaubnis,
Besitztiimer, die wir nicht fiir unsere eigene sensible Existenz in dieser Welt
bendtigen, anzuhdufen. Wenn wir Besitztiimer iiber unsere Bediirfnisse hinaus
anhaufen, nehmen wir anderen ihre Lebensnotwendigkeiten und werden zu
Dieben. Wir diirfen andere nicht ausbeuten. Dies ist vollig klar. Und wir diirfen
auch die Welt nicht ausbeuten. Wir sollten letztendlich selbst Gott nicht
ausbeuten. Haufig haben unsere Gebete zu Gott nur das Ziel, nach etwas zu
verlangen. Wir sollten von niemandem etwas verlangen und von der Welt nicht
mehr erwarten, als das, was wir der Welt als Dienst erwiesen haben. Die Welt ist
ein System gegenseitiger Zusammenarbeit. Wenn der eine dem anderen nichts
gibt, so kann der erstere von dem anderen auch nichts erwarten. Dies ist der
tiefere Sinn. Wenn wir nicht mit der Welt kooperieren, konnen wir umgekehrt
auch keine Kooperationsbereitschaft erwarten. Wir konnen nichts von der Welt
erwarten, wenn wir ihr nicht irgendwie etwas auf dem Wege der Kooperation
gegeben haben. Man muss lernen, auf jeder Ebene mit der Welt
zusammenzuarbeiten - gesellschaftlich, physisch, psychologisch, in der Vernunft,
politisch und spirituell - denn Yoga bedeutet mit allem vollkommen EINS zu sein.

Wir miissen mit allen Ebenen der Natur in Einklang sein, was die Yogapraxis
nicht gerade erleichtert. Die Yogadisziplin ist eine schwierige Angelegenheit,
denn sie erfordert eine prazise und vollkommene Anpassung, so wie es bei der
Herstellung von Computersystemen oder Robotern erforderlich ist. Dies
erfordert eine auflerordentliche Konzentration. Wenn dies so einfach ware,
konnte jeder ein Yogi sein. Dieser all-round Aspekt dieser Anpassung, das
Verstehen dieses Yogaverhaltens, macht es fiir einen Laien zu einer schwierigen
Aufgabe, iiberhaupt an Yoga zu denken, obwohl er sich vielleicht durch
aufderliche Zeremonien und Disziplinen bemiihen mag.

Es ist richtig, das Yoga eine schwierige Angelegenheit ist, wenn der Geist in
dieser Wissenschaft nicht richtig ausgebildet ist. Selbstkontrolle ist, wie bereits
erwahnt, Yoga. Und einige seiner Merkmale wurden in den Grundlagen von
Yamas beschrieben. Der Yogapraktiker befindet sich immer in einer Zwangslage,
wenn er versucht, irgendwelche Grundlagen zu praktizieren. Sie sind nicht so
einfach. Der Yogaschiiler mag glauben, alles verstanden zu haben, doch kann er
sie aus irgendwelchen Griinden nicht in die Praxis umsetzen, - Griinde, die er
selbst herausfinden muss. Es scheint beinahe unméglich, Ahimsa, Satya, Asteya
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oder Aparigraha unter normalen Umstinden zu praktizieren, wenn man sich
nicht, besonders am Anfang der Yogapraxis, durch sein Bemiihen iiberbelasten
will.

Yoga bedeutet nicht Entsagung

Haufig wird Yoga mit Entsagung/Verzicht verwechselt. Es wird behauptet, dass
man beim Yoga Monch oder Nonne werden muss; oder man glaubt, dass man in
ein Kloster eintreten oder einer Kirche beitreten muss. Yoga wird als etwas vollig
Gegensatzliches zum normalen Leben angesehen. So wird Yoga von normalen
Menschen heutzutage verstanden. Doch auch hier ist hochste Vorsicht geboten.
Jede Ubertreibung bzw. Uberschitzung ist bei der Yogapraxis fehl am Platze.
Yoga bedeutet allmahlicher Aufstieg und ist kein plotzlicher Vorwartssprung.
Natur entwickelt sich langsam und ist nicht irgendeine plétzliche Revolution. In
der Natur finden keine Revolutionen statt. Darum kann der Yogaschiiler mit sich
selbst keine Revolution in Gang setzen und iiber Nacht ein Yogi werden. Yoga
bedeutet schrittweises Wachsen, Reifen und eine systematische Anpassung in
jeder Entwicklungsstufe der eigenen Personlichkeit. Und darum sind Worte wie
Entsagung, Verzicht und Monchstum letztendlich bedeutungslose Begriffe, die
niemandem helfen. Man muss hier sehr sachlich und realistisch bleiben, und darf
nicht zu einem dummen Idealisten in einer atherischen Welt werden. Die Welt
lasst niemanden so einfach los. Sie hat uns bereits alle umarmt, und dies ist wie
die Umklammerung eines Baren. Wir sind von der Welt umklammert, und um
uns aus dieser Umklammerung zu befreien, bedarf es einer intelligenten Praxis.
Dies ist die Yogapraxis.

Yoga bedeutet nicht Entsagung im eigentlichen Sinne. Es ist auch keine
Aufforderung, in ein Kloster einzutreten, wenn dies mit der Aufgabe weltlicher
Pflichten und dem normalen Leben verbunden ist. Die Religionen zerbrdckeln
langsam an ihrer Basis, und jeder kennt auch deren Schicksal. Und wenn sich
jemand mit der Geschichte der Religionen beschaftigt, - angefangen von der
frithen Steinzeit, - wird er feststellen, dass es immer wieder schwierige Zeiten
gegeben hat und nicht alles von Erfolg gekront war, wie man auch am Beispiel
der christlichen Kirche sehen kann. Die grofde Zeit des Christentums war, als der
Papst der Konig der ganzen Christenheit und jeder Konig in Europa ein Sklave
des Papstes war. Die Anweisungen des Papstes entsprachen Gottesanweisungen.
Die Kirche war der Konig, und von den weltlichen Regenten wurde erwartet, dass
die Verfiigungen des Klerus von Rom befolgt wurden. Dies funktionierte fiir eine
gewisse Zeit, denn das Rad der Geschichte dreht sich immer weiter, und
manchmal zeigen bestimmte Speichen des Rades nach oben und manchmal
wieder nach unten.

Yoga ist keine Religion

Es gab Zeiten, da beeinflussten die Religionen alles, doch wahrte dies nicht lang.
Denn, sehr haufig steuern die Religionen bei der Befreiung der Seele einen sehr
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extremen Kurs hin zu einer anderen Welt der Werte, was Religionen haufig
entsprechend ihrer spirituellen Ziele in eine andere Welt fiihrt, und damit die
Ursache fiir Kummer und Leid bei der allgemeinen Bevoilkerung ist. Diese Arten
von Religionen sind keine Freunde der Welt, sondern ihre Gegner. Sie hassen und
verdammen die Welt wie einen Teufel, vor dem man so schnell wie moglich
davon laufen muss, denn das individuelle Wohlergehen liegt in einer anderen
Welt und nicht in dieser. Obwohl es weder die Absicht dieser Religionen war,
noch ist, Doktrin dieser Art zu verkiinden, stolpern sie aus irgendeinem Grunde
in dieses Verhalten, was wir in der Psychologie religioser Praxis untersuchen
missen. Doch Yoga ist keine Religion. Es ist mit keiner Religion in dieser Welt
vergleichbar. Es ist weder Hinduismus, noch Buddhismus oder Christentum,
sondern eine philosophische Disziplin. Und Philosophie ist weder Christentum
noch Hinduismus oder sonst irgendeine Religion. Eine philosophische Disziplin
ist eine wissenschaftliche Anforderung des Einzelnen in Verbindung mit seiner
Position beziiglich des ganzen Universums. Darum sollte nicht der Fehler
gemacht werden, Yoga mit Religionen in Verbindung zu bringen. Derjenige, der
dies macht, wird vielleicht Priester einer Kirche, aber kein Yogi. Vielleicht endet
er auch als Papst einer riesigen Kathedrale, aber er muss deshalb kein Yogi sein.

Wir sollten uns zunachst von den in unserer Kindheit anerzogenen Lehren
und Doktrin befreien, die uns als Vorbereitung auf die Gesellschaft beigebracht
wurden. Es tut uns nicht weh, etwas Zeit darauf zu verwenden, und Yoga zu
verstehen, denn es liegt eine grofdere Gefahr darin, Yoga nicht zu verstehen und
unter dem Eindruck darauf loszurennen, es scheinbar begriffen zu haben. Yoga
hat nichts mit Entsagung zu tun, sondern es ist im positiven Sinne die eigene
Anpassung an die Wirklichkeit der Dinge, und diese Anpassung beinhaltet einen
feinen Aspekt, der der Loslésung von bestimmten Dingen ahnelt und
oberflachlich betrachtet, eine Entsagung von Dingen in sich birgt. Dies ist
wiederum schwierig zu verstehen. Obwohl Yoga nichts mit einer Loslosung,
sondern nur mit einer Vereinigung mit Dingen zu tun hat, ruft es nach einer Art
von Entsagung, was hinsichtlich dieses Aspektes den Geist hdufig in Aufruhr
bringt. Der Yogaschiiler weifd nicht, wo er steht, ob er diesen oder jenen Weg
einschlagen sollte. An dieser Stelle muss man etwas Vorsichtig sein. Die Yamas
sind der Fels, auf dem sich die Yogapraxis griindet. An diesem Fundament wird
geriittelt, und damit wird an der gesamten Praxisstruktur geriittelt. Aus diesem
Grund muss man vorsichtig sein.

Die Grundlagen der Yamas beinhalten eine andere tiefgehende Anweisung,
die erwidhnt werden muss, nidmlich die Enthaltsamkeit. Es handelt sich um
Brahmacharya, ein Begriff, der vielen Menschen angst macht und, allein wenn sie
daran denken, in den Wahnsinn treiben kann, solange dessen Bedeutung, wie fiir
Yoga erforderlich, nicht richtig verstanden wird, und auch nicht fiir Vater, Miitter
oder die allgemeine Gesellschaft erforderlich ist. Yoga hat nichts mit
gesellschaftlicher Praxis zu tun. Wir wollen die Menschen nicht durch unser Yoga
erfreuen, sondern es ist eine innere Disziplin, die unter der Natur als Ganzes
gefordert wird, und wir gehorchen einem Gesetz, das iiberall vorherrscht, und
bei dem es sich nicht um ein Hindu-Gesetz, einem Brahmin-Gesetz oder einem
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Christen-Gesetz handelt. Nichts dergleichen! Enthaltsamkeit bedarf hinsichtlich
Yoga fiir den Einzelnen einer vorsichtigen Behandlung, woriiber wir noch zu
sprechen haben.
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10. Kapitel
BRAHMACHARYA - EINE EINSTELLUNG DES BEWUSSTSEINS

Unter den verschiedenen Aspekten der Selbstbeschrankung, aus denen sich die
Yamas zusammensetzen, haben wir teilweise die Prinzipien von Ahimsa, Satya,
Aparigraha und Asteya besprochen, was Nicht-verletzen, Wahrhaftigkeit, keinen
Besitz aneignen (verlangen), und Vermeiden von Besitz bedeutet, der unter den
gegebenen Umstanden nicht erforderlich ist. Ein anderer, der letzte unter den
Aspekten von Yamas ist Brahmacharya, was tatsachlich die ‘Lebensfithrung im
Sinne des Absoluten’ bedeutet.

‘Brahman’ ist das Absolute Sein: ‘Charya’ bedeutet Einstellung oder Verhal-
ten. Wie Gott sich verhalt - das wird letztendlich als Brahmacharya bezeichnet.
Das ist sehr schwer zu verstehen, denn wir wissen nicht, wie Gott sich verhalt,
und welche Einstellung das Absolute hat. Das Verhalten des Absoluten Seins
gegeniiber dem Universum und allem Sein ist Brahmacharya, und in soweit, wie
wir in der Lage sind, an diesem Verhalten teilzuhaben, befolgen wir auch die
Grundregeln dieses Verhaltens. Unser Teilhaben an diesem Verhalten des
Absoluten Seins mag sehr gering sein, doch sollte sich bei uns eine Tendenz
hinsichtlich dieses Verhaltens mit derselben Einstellung, wie bei dem Herrn,
erkennen lassen. Darum ist Brahmacharya eine Einstellung, die in das
Bewusstsein eingebunden ist, ein Verhalten der Personlichkeit und eine
Interpretation der Dinge. Das sind die wesentlichen Grundprinzipien von
Brahmacharya. Und ohne diese Grundprinzipien ist der Brahmacharya-Begriff in
seiner Auslegung chaotisch und wenig hilfreich. In der Anu-Gita der Mahabharata
wird  Brahmacharya &hnlich, als Anweisung Krishnas gegeniiber
Arjuna, interpretiert. Die Idee hinter diesem bedeutenden Begriff Brahmacharya,
der als Haltung des Absoluten tlibersetzt wird, ist die schrittweise Einstellung der
Machte der eigenen Personlichkeit hinsichtlich immer grofderer Dimensionen der
Unpersonlichkeit, denn das Absolute oder Brahman ist die kaum vorstellbare,
existierende Absolute Unpersonlichkeit. Es existiert nichts aufderhalb des
Absoluten, und darum kann es auch nicht nach aufden gezogen werden. Obwohl
es zu allem eine Beziehung hat, so hat Es doch keine bewusste Beziehung zu
irgendetwas. Man kann nicht behaupten, dass Es keinen Bezug zur Welt hat. Es
ist selbst mit den kleinsten Dingen, wie beispielsweise dem Sandkorn verbunden.
Und doch ist Es irgendwie auch mit nichts verbunden. Die Idee ist, dass das
Verhalten des Absoluten Geistes von allgemeiner oder universaler Beziehung zu
allen Dingen oder Objekten ist, und das dieses Verhalten frei von besonderen
oder speziellen Interpretationen oder Bewertungen ist.

Wie unsere Energie abgelenkt und vergeudet wird
Wann immer es eine Aussicht auf ein Objekt oder eine Gruppe lebendiger oder

lebloser Objekte gibt, wandert unser Bewusstsein in diese Richtung. Dabei ist es
gleichgiiltig, ob unser Interesse in diese Richtung geht, denn unser Bewusstsein
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bewegt sich dorthin. Wenn sich der Geist bewegt, geht die Energie mit. Eines folgt
dem anderen. Unsere gefiihlsmafdige Neugierde zieht die Macht des Pranas in
dieselbe Richtung, und unsere Energie wird wie eine elektrische Entladung
vergeudet. Wann immer wir an ein Objekt mit besonderem Interesse denken,
was bei Patanjali als Klishta Vritti bekannt ist, wird ein Teil von uns zum Objekt
hingezogen. Jedes psychologische Interesse hinsichtlich eines besonderen
Objektes, ist eine Ablenkung der Energie, und dieses Interesse psychologischer
oder gefiihlsbetonter Natur, ist nichts weiter als ein Weg der eigenen teilweisen
oder vollkommenen Verwandlung hin zum Zentrum unseres Interesses. Wenn
wir etwas bewundern, etwas lieben oder uns von irgendetwas angezogen fiihlen,
horen wir teilweise auf, wir selbst zu sein. Manchmal, wenn wir uns
beispielsweise bei der Betrachtung eines Gemaildes oder beim Lesen eines
Buches vollkommen versenken, verlieren wir uns ganzlich. Wir sind teilweise
durch die Anziehungskraft der Objekte wie verwandelt. Wenn wir einem
bezaubernden Musikstiick lauschen, versinken wir véllig in die Modulation der
Musik. Wenn wir eine schone Form, Landschaft oder ein Gemadalde anschauen,
verlieren wir uns in unserem Bewusstsein; dieses gilt auch fiir ein spannendes
Buch. In all jenen Prozessen der Sinneswahrnehmungen, die nach aufien
gerichtet sind, findet ein entsprechendes Kanalisieren unsere Krafte statt, -
Krafte, aus denen wir bestehen und die unsere Stiarke ausmachen. Solange wir
uns selbst nicht zu irgendwelchen Objekten hin ,verkaufen“ und an nichts
AuRerem teilhaben, bleiben wir uns selbst treu. Ansonsten héren wir bis zu
einem gewissen Prozentsatz auf, wir selbst zu sein. Wenn wir zu etwas anderem
werden, und nicht mehr langer wir selbst sind, wird fiir diese Zeit A zu B, und A
verliert seine Charakteristik. Das Subjekt wird zum Objekt und libernimmt als
solches, dessen geistige Interessen. Das sollte gem. Patanjali nicht sein. Denn,
wenn das geschieht, wird die zum Zweck der Meditation auf das Universale der
Purusha konservierte Energie vergeudet, und wir verlieren unsere Krafte. Der
launische, unruhige Geist und die sprunghaften Gefiihle, tiber die wir haufig
klagen, sind dem Energieverlust zuzuschreiben. Es ist genauso, als wiirde
,Mother Ganga“ in ihrer Wellenbewegung machtig tosend aufschaumen, und
nicht wie ein ruhiges klares Gewdasser dahingleiten. Wenn unsere Energien in
Aufruhr sind, fithlen wir dieses im Geist. Unser ganzes System ist in Unruhe, denn
wir mochten uns wieder davon befreien. Genauso wie Milch durch Schiitteln
langsam zu Quark wird, so verwandelt sich das Subjekt zum Objekt. Und jede Art
von Liebe ist nichts weiter als die graduierte Umwandlung von einem Subjekt in
ein Objekt, egal ob dieses Objekt wahrnehmbar oder blof eine Idee ist. Allein der
Gedanke an das Objekt stort den Geist. Das wird auch in einem beriihmten
Abschnitt von Bhishma in der Shanti Parva der Mahabharata erwahnt.

Wie bereits erwahnt, kann der Gedanke an ein Objekt von zweierlei Art sein,
namlich Aklishta Vritti (ohne Schmerzen) und Klishta Vritti (schmerzlich). Wenn
wir einen Baum vor uns sehen und an ihn denken, bildet sich eine Aklishta Vritti.
Es findet eine Verdanderung des Geistes statt, denn Geist verwandelt sich in
Gedanken in die Form eines Baumes. Doch dieser Gedanke hat unser Gefiihl nicht
beeintrachtigt. Er nimmt unsere Aufmerksamkeit nicht allzu sehr in Anspruch.
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Wir werden uns nur des Baumes bewusst. Und unser Geist wird nur insoweit
transformiert, wie wir uns des dufderen Objektes bewusst werden; der Geist hat
fir den Augenblick der Wahrnehmung, aufgehort er selbst zu sein, obgleich
dieser Zustand keinerlei Sorgen bereitet. Der Baum hat uns weder angezogen
noch abgestof3en. Doch beim Anblick einer sich aufrichtenden Kobra, handelt es
sich bei der Modifikation des Geistes nicht um Aklishta, und es ist nicht nur ein
Anstarren des Objektes ohne innere Regung. Im Gegenteil, unser Gefiihl reagiert
im Angesicht der Schlange heftig, wahrend es beim Baum oder einem Berg
nahezu kiihl bleibt. Neben der besonderen Gefiihlsregung beim Anblick einer
Schlange, gibt es dhnlich starke Geflihlsregungen, wenn wir Dinge betrachten, die
aus unserer Sicht von besonderem Wert sind. Es mag sich dabei um eine
Schatztruhe oder andere, vermeintlich wertvolle Dinge handeln. Darum erweckt
alles, was wir mogen oder nicht moégen, eine Klishta Vritti im Geist. Dinge, die
nicht unsere besondere Aufmerksamkeit wecken, erzeugen eine Aklishta Vritti in
unserem Geist. Aus der Sicht des Yoga - Mano-nirodha oder Chitta-vritt-nirodha -,
miussen beide Vrittis (Aklishta und Klishta) besiegt werden.

Die Objekte sprechen eine Sprache, die wir nur auf unsere individuelle Weise
verstehen. Wenn die Objekte in unseren Geist kommen, erhalten sie in eine
bestimmte Bedeutung; und jeder Einzelne von uns hat seine individuelle Lesart.
Jedes Objekt singt sein Lied, und wir lauschen der Musik; doch die Auslegung der
Bedeutung ist von Mensch zu Mensch verschieden. Derselbe Begriff flihrt bei den
Menschen aufgrund der individuellen Assoziationen zu unterschiedlichen
Interpretationen. Alle Objekte in der Welt sprechen zu uns in einer
psychologischen Sprache oder mit einer philosophischen Bedeutsamkeit. Doch
die Assoziation ruft bei allen Menschen unterschiedliche Reaktionen hervor.
Diese individuelle Interpretation, als Antwort auf den allgemeinen Aufruf der
Objekte, sind seine Liebe oder sein Hass. Die Objekte haben jedoch keinerlei
Absicht, geliebt oder gehasst zu werden, sondern sie existieren ebenso wie wir.
Genauso wenig, wie wir besondere Gefiihle von Liebe oder Hass gegeniiber uns
selbst hegen. Liebe und Hass entwickeln wir nur gegentiber dufderlichen Dingen,
und wir kénnen diese Logik ebenfalls zu anderen Objekten ausdehnen. Niemand
bewertet sich selbst unter der Bedingung von Liebe und Hass. Die Bewertung
findet nur gegeniiber anderen Dingen oder Personen statt. Wenn wir also die
Dinge unparteiisch beurteilen, bleiben Liebe und Hass aufden vor. Sie sind nicht
Teil der Natur, denn sie kommen dort nicht vor. Doch wir selbst haben nur
Lieben und Hassen im Kopf! Wir sind in dieses tumulthafte Chaos oder dieses
Protestgeschrei der Sinne beziiglich Mégens und Ablehnen verwickelt.

Das Speichern der Energie fiir Brahma-Sakshatkara (Schau Gottes)

Hierin liegt die eigentliche Begriindung fiir die Ermahnung der Yogalehrer zum
Speichern von Energie. Allgemein versteht man unter Brahmacharya, im Zélibat
zu leben. Doch dieses ist eine armselige Ubersetzung des Wortes und ebenso
falsch verstanden. Unter Z6libat versteht man, dass man nicht heiraten darf und
wir assoziieren damit, dass Yoga Brahmacharya oder Enthaltsamkeit erfordert.
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Doch nichts dergleichen ist Brahmacharya. Es ist weder Ehelosigkeit noch ist es
Zolibat in seiner heutigen Bedeutung. Jemand, der nicht verheiratet ist, muss
nicht zwangslaufig ein Brahmacharin sein und umgekehrt. Wir miissen sehr
sorgfaltig die Absicht hinter dieser Anweisung und nicht bloff den
gesellschaftlichen Sprachgebrauch beachten. Die Absicht liegt in der
Konservierung von Energie und darin, die eigene Personlichkeit vollkommen in
Richtung auf das grofde Ziel - das Universale Bewusstsein - auszurichten. Und
Energie des menschlichen Systems ist fiir jede Art von Konzentration
erforderlich, und nicht nur zur Gottverwirklichung oder Brahma-Sakshatkara.
Wir brauchen beispielsweise Energie, um ein mathematisches Problem zu l6sen,
eine Bricke zu bauen oder die Bausteine der Natur im Labor zu untersuchen.
Selbst ein Drahtseilakt erfordert Konzentration. Immer dort, wo es gilt den Atem
anzuhalten und sich zu konzentrieren, ist viel Energie erforderlich. Eine zwei Fuf3
breite Briicke ohne Geldnder tiber einen Abgrund lasst uns den Atem anhalten
und ausschlief3lich an diese Gefahrenstelle denken. Sicherlich denken wir in einer
solchen Situation an nichts anderes. Genauso erfordert das grofe ideelle Yoga
unsere ganze Aufmerksamkeit, Konzentration und vollkommene Hingabe mit
unserem ganzen Wesen. Dieses, so heifdt es im Yoga, kann nicht geschehen, wenn
andere Interessen vorherrschen.

Wenn Brahmacharya nicht ausgeiibt wird, bedeutet dies, dass andere
Interessen als Yoga vorliegen. Es kann sich bei den ablenkenden Objekten um
alles Mogliche handeln. Wenn irgendetwas anderes unsere Aufmerksamkeit
ablenkt, verschwenden wir unsere Energie. Jede Art von Energieschwache, die
durch irgendein Objekt oder Ereignis hervorgerufen wurde, bedeutet ein Bruch
im Brahmacharya. Ein Wutausbruch ist ein Bruch im Brahmacharya, obwohl
niemand daran denkt. Niemand verdammt einen Menschen, weil er wiitend ist.
Wir mogen glauben, dass jemand aufgrund seines Wutausbruches ein
wundervoller Mensch sei, doch in Wahrheit hat er im Brahmacharya vollkommen
versagt. Er ist vollig zusammengebrochen. Da die meisten Menschen
traditionsbewusst sind, folgen sie den gesellschaftlichen Traditionen und
Gewohnheiten, und glauben, dass Religionen nichts weiter sind, als etwas, was
die Gesellschaft erlaubt. Doch dies ist nicht richtig. Religion ist nicht blof etwas,
was eine hinduistische oder christliche Organisation fordert. Es hat damit
liberhaupt nichts zu tun. Das, was das Universum als Respekt von uns erwartet,
ist die grofde Religion der Menschheit, die Religion Gottes oder die Religion des
Universums. Niemand wird uns retten, blofd weil wir in den Augen der Menschen
religios sind. In diesem Fall konnen wir mit all unseren Religionen getrost vor die
Hunde gehen. Was hilft uns, was fiihrt uns, was wird uns an die Hand nehmen
und auf dem Pfad des grofden Gesetzes fiihren, dem wir in der Art und Weise
gehorchen, wie es von uns unter den Bedingungen unserer Beziehungen zu allem
im Universum erwartet wird. Darum miissen wir jegliche Moglichkeit nutzen,
unsere Energie - ohne jede Ablenkung - zu konservieren.
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Das Individuum - Ein Zentrum des Drucks

Die Philosophen, die Mystiker, die Heiligen und Weisen haben eine sorgfaltige
Analyse der Energien des menschlichen Geistes, dem psycho-physikali-
schen Organismus als Ganzes, durchgefiihrt. Es scheint so, dass wir Zentren des
Drucks oder Stress sind. Jedes Individuum stellt ein solches Zentrum des Drucks
oder Stress dar, dem jeder, mit den Umstinden entsprechenden geeigneten
Mitteln, zu entkommen sucht. Doch das Verstindnis dariiber, wie dieser Stress
liberwunden werden konnte, hdangt von der personlichen Entwicklungsstufe ab.
Jeder weif3, dass Stress und Spannung nicht gut sind, doch nicht alle wissen, wie
man sich davon befreien kann, weil die kausalen Zusammenhange nicht richtig
verstanden oder analysiert werden. Wir wissen vielleicht, dass wir krank sind,
doch wir wissen nicht so ganz, warum wir krank sind. Und solange wir die
Krankheit nicht kennen, die hinter dem psychologischen Stress, der Spannung,
der Storung, dem Mogen oder der Ablehnung stecken, konnen wir nicht wissen,
wie wir damit richtig umgehen sollen. Die so genannten Wiinsche sind der
aufdere Ausdruck der Personlichkeit, um sich von Stress und Spannung zu
befreien. Wir sind von Kindheit an, bis hin zum Jiingsten Gericht, andauernd in
einem Zustand des mentalen Stress’ und nervoser Spannung, und das ganze
Leben lang versuchen wir einen Ausweg zu finden und uns, mit unserer
gedanklich von uns selbst entwickelten Methode, davon zu befreien. Dieser Weg
der personlichen Befreiung, wird als ‘Ausdruck der Wiinsche’ bezeichnet.
Wiinschen ist die Methode, mit der wir uns von Spannungen und Nervositit
befreien wollen. Auf diese Weise versucht jeder, sich mit seiner eigenen Methode
von seinen Spannungen, - entsprechend seines Verstindnisses - zu befreien.
Doch meistens fiihren diese Wege in die falsche Richtung. Aufgrund von
Unwissenheit erhéhen sich die Spannungen, weil der Grund nicht erkannt wird.

Stress und Spannungen - deren Ursache und Heilung

Stress und Spannungen stellen sich aufgrund der Trennung des Einzelnen von
der Natur ein. Die Welt hat uns ins Exil geschickt. Wir wurden aus dem Reich der
Natur, wie unerwiinschte Kinder, entfernt. Unser innerer Wunsch ist letztendlich,
uns selbst mit der Natur, die unsere Mutter ist, zu vereinen. Die Zuflucht, nach
der wir als Erleichterung von Stress und Spannungen suchen, ist letztendlich
nichts weiter, als der Wunsch wieder mit unseren Eltern vereinigt zu werden,
von denen wir getrennt oder isoliert wurden. Unser Wunsch ist es, alles zu
besitzen. Und diesen Wunsch nennt man ‘Liebe’. Mit ‘Liebe’ ist in dieser Welt der
Wunsch nach Besitz verbunden, und dieses Besitzen wird als Instrument
betrachtet, was Stress und Spannungen liberwinden soll. Ob wir die Situation
richtig interpretieren, steht auf einem anderen Blatt. Doch geringfiligiges Kratzen
an einem Ekzem gibt dem Leidenden ein wenig Entlastung, wobei er die
Spannungen und den Stress fiir kurze Zeit in dem Glauben vergisst, als hatte er
sich von dem Leiden befreit. Wenn uns ein grofierer Schlag trifft, werden die
kleineren Ubel einfach vergessen. Angenommen, wir haben ein paar Probleme,
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und wir denken iiber sie nach. Dann stromen grofdere Problem auf uns ein, und
wir vergessen dariiber die kleineren Ubel. All unsere Schmerzen, Sorgen und
Note sind in dem Augenblick vergessen, wo wir plotzlich in einem Fluss zu
ertrinken drohen. Dann vergessen wir alles Klagen. Alles scheint in Ordnung zu
sein, wenn wir doch blofd vor dem Ertrinken bewahrt werden. Dieses Problem
hat eine weit hohere Prioritat als alle anderen Probleme des Lebens. So verhalt
es sich mit dem Erfiillen unserer Wiinsche, wenn wir mit den Dingen in
Beriihrung kommen.

Durch die nach aufen gerichteten Sinne droht Verwiistung

In einer der Sutras von Patanjali heif3t es, dass es durch Beriihrung der Dinge mit
den Sinnen nicht mdoglich ist, Spannungen, die durch Wiinsche verursacht
wurden, aufzulosen, denn Wiinsche kdnnen durch keinerlei Beriihrung der Sinne
beseitigt werden. Das ist die ganze Wahrheit, obwohl es so scheint, dass die Sinne
uns Glauben machen wollen, dass unsere Spannungen durch die Beriihrung mit
verschiedenen Dingen in dieser Welt gelost wiirden. Wir bitten nicht um die
Dinge. Niemand mochte letztendlich irgendetwas in dieser Welt, obwohl es so
aussieht. Die Situation wird durch unsere Sinne falsch interpretiert, indem wir
unser Sehnen nach Vereinigung mit allen Dingen als etwas Aufierliches ansehen.
Alle Liebe, alles Wiinschen, ist das Verlangen nach Vereinigung mit den Dingen.
Wahrend es unser innigster Wunsch ist, mit allen Dingen in Einklang zu kommen,
mit der ganzen Natur EINS zu sein, wird dieser Impuls durch die Macht der Sinne
nach aufden in Richtung auf ‘Raum und Zeit’ gerichtet. Worin liegt das Ergebnis?
Das Verlangen in eine bestimmte Richtung nimmt aufgrund der Reflexion der
Sinne eine andere Gestalt an. Obwohl unser Gesicht mit dem Koérper verbunden
ist, sieht es spiegelbildlich so aus, als ware es aufderhalb von uns. Doch erscheint
es nur im Spiegelbild so. Der Fehler wird durch den Spiegel verursacht. Wenn
unsere Liebe, Vorlieben, Gefithle und Wiinsche in den Schlamm der Sinne
geworfen werden, findet eine &dhnliche Katastrophe statt. Die Sinne haben
namlich nur eine Aufgabe, alles nach auféen zu tragen. Auf diese Weise werden
unsere Winsche nach aufden befordert, obwohl dieses Wiinschen etwas vollig
anderes betrifft. Das ist die Ursache, warum wir nicht zufrieden sind, und egal
welches Objekt vor uns erscheint, wir sind letztendlich immer unzufrieden.
Welchen Besitz wir unser Eigen nennen, er befriedigt uns nicht, denn unsere
Fragestellung betrifft etwas ganz Bestimmtes. Doch wir erhalten durch die
Umtriebe unserer Sinne etwas vollig anderes.

Sehr fremdartig ist das Phdnomen, wenn der Geist sich selbst ausdehnt, sich
bei dieser eigenen voriibergehenden Aktivitat mit den Aktivititen der Sinne
verbindet, und seine eigenen Wiinsche, die er verloren hat, anscheinend fiir jene
Wiinsche nach aufderen Dingen halt. Dieses ist eine sehr bedeutsame Situation, in
der sich jeder befindet, - etwas, was sich immer der eigenen Aufmerksamkeit
entzieht, ein sehr gefahrlicher Zustand, iiber den man nicht viele Worte verlieren
muss. Und man braucht auch nicht immer wieder zu erwdhnen, dass der Weg
unserer Wunscherfiillung nicht richtig ist. Zum einen ist da der grundlegende
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Fehler im Verhalten unseres Geistes in der Erfiillung &ufderlicher
Wunschvorstellungen. Zum anderen liegt der Fehler in seiner nach aufden
gerichteten Bewegung, wobei er seine Energie verliert, was ihn schwacht. Wenn
das Selbst zum Nicht-Selbst wird, dann wird es korperlich und fiihrt zum Tode.
Auf diese Weise wird der Mensch zum Schwachling und verliert alle Krafte. Er
hat weder korperliche noch mentale Krifte. Je mehr unerfiillte Wiinsche er hat,
desto schwacher wird sein Korper und Geist. Er kann sich nicht einmal mehr
bewegen, nichts essen, nicht denken und verliert sein Gedachtnis. Dies geschieht,
wenn man zu viele unerfiillte Wiinsche hat. Doch, was sollte man unter solchen
Umstanden tun?

Wiinschen - ein metaphysisches Ubel

Da wir als Yogaschiiler an dem aufrichtigen Wohlergehen unserer Seelen
interessiert sind, miissen wir in der Lage sein zu erkennen, was wirklich mit uns
geschehen ist. Wir sollten uns nicht wie die Wollsammler bei einer Schaftherde
oder im Namen von Religion oder Spiritualitit wie in einem Narrenhaus
auffiihren. Keine zur Schau getragene rituelle Handlung, auch nicht im Namen
einer Religion, ist letztendlich in der Lage, uns zu retten, weil dieses Ubel des
Wiinschens, ein metaphysisches Ubel und kein gesellschaftliches oder
korperliches Ubel ist. Es ist ein metaphysisches Ubel, wie die Philosophen es
bezeichnen. Es ist eine kosmische Katastrophe, und darum erfordert es all unsere
analytischen Fahigkeiten, um herauszufinden, was mit uns geschah, und zu
erkennen, wie wir uns schrittweise von diesem Impuls befreien kénnen, der uns
in Richtung der Sinnesobjekte treibt und dabei aus uns selbst herauszieht. Dieses
Entwohnen von den Objekten geht nur sehr langsam vonstatten. Doch das
Erfiillen von Wiinschen wird besonders in der indischen Religion nicht
verdammt, obwohl es klar ist, dass das Wiinschen frither oder spater
vollkommen ausgemerzt werden muss; weil diese Wiinsche Bindungen
darstellen, die die Seele an den Korper und dessen physische Assoziationen
bindet. Das grofde lebendige Sozialsystem und die personliche Lebendigkeit, wie
es in Indien eingepflanzt ist, und auch von Philosophen anderer Lander
akzeptiert wird, ist als das Varnashrama-System bekannt - eine hoch
wissenschaftliche Analyse des menschlichen Daseins, sowie dessen Wiinsche und
Erfordernisse zu unterschiedlichen Zeiten. Wir haben verschiedene Bediirfnisse,
obwohl man alle Bediirfnisse als Wiinsche bezeichnen und letztendlich als nicht
wiinschenswerte Dinge ansehen kann. Doch, wenn sie fiir die Sinne und den Geist
als etwas Wirkliches existieren, und nicht weniger real als unsere Korper sind,
miissen wir sie mit grofdter Vorsicht angreifen. Wir miissen sie als genauso
realistisch betrachten wie uns selbst. Die Objekte sind ebenso wirklich wie
unwirklich, so wie wir selbst sind. Insoweit wie wir real sind, sind die Dinge, die
mit uns verbunden sind, ebenso real und umgekehrt. Subjekt und Objekt
entwickeln sich gleichermafden. Die Entwicklung ist nicht ausschliefdlich
individuell und subjektiv. Auf diese Weise ist das Varnashrama-System eine
systematische Prozedur uns selbst den Umstanden entsprechend, gesellschaftlich
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(horizontal) und in unserer eigenen Personlichkeit (vertikal) anzuordnen und
anzunehmen. Die horizontale Anordnung ist Varna und die vertikale Anordnung
Ashrama. Wir miissen die Gesellschaft durch unsere Beziehung zu den Menschen
vervollkommnen, und wir miissen in uns selbst, - durch eine annehmbare
harmonische Ausrichtung der verschiedenen Ebenen unserer Personlichkeit, -
vervollkommnen. Solch eine Ausrichtung wird durch folgende grofde Grundlagen
des Varna und des Ashrama erreicht.

Varnashrama - eine Hilfe, um uns aus der Umklammerung
der Natur zu befreien

Die Menschen glauben im Allgemeinen, dass Varna soviel wie Kaste bedeutet,
doch das ist nicht richtig. Im eigentlichen Sinne wird die Klassifizierung der
Gesellschaft als Varna-Dharma bezeichnet. Varna ist der falsche Name und die
falsche Interpretation fiir den Begriff ‘Kaste’. Niemand ist vollkommen, und
darum ist niemand, der nicht mit anderen kooperiert, mit sich selbst zufrieden.
Der Mensch befindet sich inmitten von anderen Dingen, wie Intellekt, Willen,
Gefithlen und Energien. Einige Menschen verfiigen tber enorme physische
Reserven, doch sind es armselige Intelligenzen. Andere Menschen sind wiederum
intellektuelle Genies, doch korperlich schwach. Die anderen beiden Aspekte, d.h.
Gefliihl und Willen, sind unter den Menschen ebenfalls ungleichmafiig verteilt.
Insoweit, wie die Absicht im Wohlergehen der Menschheit liegt, gibt es eine
allgemeine Solidaritat, denn es ist notwendig, unsere Annehmlichkeiten
untereinander zu teilen. Diese Annehmlichkeiten miissen nicht unbedingt
gegenstandlicher, sondern konnen auch von psychischer Natur sein. Wenn
jemand intelligent ist und spirituellen Scharfsinn hat, - was fiir das Wohlergehen
der Bevolkerung notwendig ist, - doch keine anderen Fahigkeiten hat, wird er
sein Wissen, seine Weisheit und richtungweisende Intelligenz mit anderen, die
diese Fahigkeiten nicht haben, teilen. Diese gegenseitige Zusammenarbeit in der
Gesellschaft beziiglich Spiritualitdt, Administration, Wirtschaft und Handwerk
bildet das Wesen des Varna-Systems. Die Klassifizierung in Brahmanas,
Kshatriyas, Vaisyas und Sudras ist keine Einordnung der Menschen in Nieder-
und Hoherwertige, wie Bosse und Untergebene, sondern es ist eine Klas-
sifizierung in die Funktionsfahigkeit des Einzelnen entsprechend seinem Wissen
und seiner Fahigkeiten, mit der ehrenwerten Absicht und zum Zweck einer
vollkommenen, zusammenarbeitenden Organisation der Menschheit. Dieses ist
ein Weg, auf der Welt gliicklich zu werden, sonst werden wir uns immer in einem
elenden Zustand befinden. Unsere Wiinsche werden auf diese Weise klassifiziert,
und sie geben so, - durch eine beiderseitige horizontale Kooperation, -
Gelegenheit zu einer entsprechenden Zufriedenheit.

Es gibt noch die andere, vertikale Seite, was als Subjekt - Ashrama-Dharma -
oder die Pflichten bekannt ist, die mit den verschiedenen Ashramas oder den
Stufen des Lebens verbunden sind. Wir haben nicht nur das Varna-System,
sondern auch die Bedeutung des Ashrama-Systems missverstanden. So, wie wir
die Klassifizierung des Varna als Kastenstufen verdammt haben, so haben wir
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auch die Klassifizierung der eigenen Lebensstufen, den Weg des Ashrama, durch
eine Art von leblosen religiosen Routinen ersetzt. Weder Varna noch Ashrama
sind Routinen. Varnashrama ist so wohl eine Einteilung in innere, als auch
duflere Lebensabschnitte. Auferliche Lebensabschnitte werden als Varna und
innerliche als Ashrama bezeichnet. Die Idee dahinter ist, den Erfordernissen des
Menschen, auf eine bestimmte Art zu dem Zweck gerecht zu werden, alle
Begrenzungen mit dem Ziel des Moksha oder der Befreiung des Geistes zu
tiberschreiten. Was fiir eine ehrenwerte psychologische Organisation dieses
Varnashrama ist! Kein einziger Punkt in dieser Klassifikation ist unwichtig, denn
die Natur packt uns mit einem derartig festen Griff am Hals, dass wir uns selbst
nicht ohne die Hilfe von Varnashrama-Dharma aus dieser Umklammerung
befreien konnen. Wir sind formlich durch die Natur, gesellschaftlich, kérperlich,
psychologisch, rational und sogar spirituell gefangen. Darum miissen wir uns
selbst durch schrittweises Zurtlckziehen von der Natur aus dieser
Umklammerung befreien, so als wiirden wir alle Knoten nacheinander l6sen.

Wenn wir einen Strick dutzendweise verknoten, und wir wollen diesen
Knoten anschliefiend wieder auflosen, fangen wir nicht mit dem innersten,
sondern mit den dufdersten Knoten an. Der dufderste Knoten muss zuerst, dann
der vorhergehende usw. gelést werden, bis der erste erreicht ist. Ahnlich verhalt
es sich im spirituellen Leben, wo das erste Problem zuletzt behandelt werden
muss, denn dieses Problem ist feiner und den Dingen viel ndher als das letzte
Problem, was in der Entwicklung von der Ursache viel weiter entfernt ist. Die
Auswirkungen miissen zuerst betrachtet werden, und die Ursachen wesentlich
spater. Darum bereiten diese Organisationssysteme des Varna und Ashrama
jedem Menschen innerlich und aufderlich viel Freude, wenn aufgrund der
individuellen, gesellschaftlichen, korperlichen, lebensnotwendigen, emotionalen
und intellektuellen Bediirfnisse usw. die verschiedenen Knoten der
Verwicklungen im Leben aufgeldst werden.

Ein solch weites Feld ist mit dieser kleinen Angelegenheit Brahmacharya
verbunden, durch dessen Praxis wir nicht nur unsere Lebensfithrung und unsere
Einbindung in die Gesellschaft beeinflussen, sondern uns in einen Zustand der
Starke versetzen, wobei wir auf die Dinge so eingestellt sind, dass wir unsere
Energie nicht in alle Richtungen verschwenden, sondern auf eine gewisse Weise
unterstiitzt werden, so dass es keinen Grund gibt, unsere Energien an
Auferlichem zur Erfiilllung von Wiinschen zu vergeuden. Wiinsche miissen
sowohl erfiillt wie auch nicht erfiillt werden. Beide Aussagen sind richtig. Doch
die Aussagen miissen in ihrer wahren Bedeutung verstanden werden. Hunger
muss beispielsweise gestillt werden, obwohl Hunger eine Krankheit des Korpers
ist, obwohl es das Tier im lebenswichtigen Korper des Menschen ist, das jeden
zwingt, sich seines Korpers immer wieder zu erinnern. Kann es irgendetwas
Schlimmeres geben, als das Gefiihl, ein Gefangener seines Korpers zu sein? Man
mag im Gefangnis eingesperrt sein, doch warum muss man tagtidglich daran
erinnert werden? Doch genau dies ist es, was der Hunger tut. Andauernd erinnert
Hunger an das Korperbewusstsein. Solch eine iible Angelegenheit ist das
Hungergefiihl, doch wie kann man sich davon befreien? - Indem man den
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Bedirfnissen des Kérpers nachkommt, wahrend man gleichzeitig grofdte Vorsicht
walten lasst. Darum ziehen wir uns warm an, wenn es kalt ist; wir gehen schlafen,
wenn wir miide sind; wir essen, wenn wir hungrig sind. Wir gehen spazieren und
machen viele andere Dinge. All diese Dinge sind so weit vom Ziel des Lebens
entfernt, und doch sind sie notwendig. Wir kénnen sie als notwendiges Ubel
bezeichnen. Es sind ohne Zweifel Ubel, doch sind sie notwendig. Darum miissen
sie zufrieden gestellt werden, selbst wenn wir uns zu diesem Zweck vom
Absoluten trennen. Die Absicht hinter der grundlegenden und schrittweisen
Praxis von Varna und Ashrama ist nicht die Wunscherfillung als schlechte
Angewohnheit, doch ihre schrittweise, wissenschaftliche, systematische und
vorsichtige Erfiillung in einem Mafde, wie sie den Umstianden entsprechend
zulassig ist, um sich letztendlich selbst davon zu befreien. Darum essen wir nicht,
weil wir essen wollen, sondern weil es notwendig ist, um eine Stufe zu erreichen,
wo Essen nicht mehr notwendig ist. Dafiir ist ein Hintergrundwissen tiber die
Psychologie der Grundlagen von Yamas notwendig, und ein klares Verstandnis
dieses Hintergrundes wird uns helfen, diese Grundlagen besser zu praktizieren.
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11. Kapitel
DIE INDIVIDUELLE SELBSTERZIEHUNG

Wir haben iiber das Wesen der Disziplinen, die als Yamas im Yogasystem von
Patanjali bekannt sind, mit Hinblick auf das Verstandnis fiir den allgemeinen
Weg, dessen Bedeutung und Praxis, gesprochen. Doch neben der allgemeinen
Bedeutung dieser Yamas-Regeln, gibt es auch tiefergehende Einzelheiten, die
zum einen in Bezug auf die Gegebenheiten und zum anderen bei jedem Menschen
unterschiedlich sind. Diese Einzelheiten muss jeder Schiiler mit seinem Lehrer
oder Guru behandeln. Yamas bedeuten Einschrankungen oder Disziplinen. ‘Yama’
ist ein Wort aus dem Sanskrit, und bedeutet soviel wie Kontrolle,
Selbstbeschrankung oder Disziplin. Die andere Disziplin, die als nachste folgt,
wird ‘Niyama’ genannt, was soviel wie das Einhalten bestimmter Grundsatze
bedeutet. Insoweit wie diese Grundsatze reglementierte Einzelheiten betreffen,
sind diese dhnlich wie die Yamas, doch sie unterscheiden sich von den Yamas in
der grofderen Nahe zur individuellen Personlichkeit, die wiederum einen
besonderen Bezug zum Verhalten oder die Beziehung zur dufderen Gesellschaft
aufweisen. Wahrend das eigene Verhalten hinsichtlich der Gesellschaft ein
grundsatzliches Thema der Yamas ist, so ist die individuelle Selbstdisziplin in
verschiedener Hinsicht das Thema der Niyamas.

Saucha oder Reinheit ist die erste Regel der Niyamas, die von Patanjali
erwahnt wird. Hier wiederum sind wir geneigt, sie mit der landlaufigen
Bedeutung in Verbindung zu bringen, so wie wir sie unter den normalen
Lebensumstanden in der Gesellschaft verstehen. Genauso wenig wie die
Bedeutung der Yamas ohne den Bezug zum Yoga verstanden werden kénnen, so
konnen auch die Niyamas nicht ohne den richtigen Bezug auf das Yogaziel
verstanden werden. Weder Disziplinen noch Praktiken haben, ohne Bezug zum
Sinn des Yoga, irgendeine Bedeutung. Das Ziel, was wir verfolgen, das grofie Ziel
des Lebens, sollte in einem Zusammenhang mit unseren Bemiihungen stehen.
Alles ist irgendwie zielgebunden, welches wir letztendlich erreichen wollen.
Wenn wir uns als Yogaschiiler empfinden, sollte das Yogaziel einen Bezug oder
eine Bedeutung in all unseren Bemiihungen in sich tragen, egal ob Yama oder
Niyama.

Die tiefere Bedeutung von Saucha oder Reinheit

Das, was wir als Reinheit bezeichnen, ist ein seltsames Verhalten beziiglich aller
Dinge, die mit uns im Lichte des grofden Yogazieles in Verbindung stehen. Es ist
fir einen normalen Menschen kaum zu verstehen, was rein und unrein bedeutet.
Wir unterliegen bei unserem Verstandnis ohne Zweifel einem allgemeinen
Einfluss der Gesellschaft, doch dieses bringt nicht die notwendige Klarheit iiber
die tiefere Bedeutung, wie sie in der Yogapraxis verstanden wird. Alle
Verwicklungen des Bewusstseins bez. Dinge oder Umstdnde, die keinen direkten
konstruktiven Bezug zum Yogaziel haben, werden als unrein angesehen. Dieses
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ist die wahre Bedeutung des Begriffes Saucha. Wenn wir mehrere Tage nicht
gebadet haben, fingt unser Kérper unangenehm zu riechen an und wir fiithlen
uns korperlich unrein. Obwohl wir vielleicht aufgrund mangelnder Korperpflege,
liber einen schlechten Koérpergeruch verfiigen, steht das nicht unbedingt im
Zusammenhang mit unserer Gesundheit, wobei korperliche Reinheit als
Gradmesser fiir die Gesundheit verstanden wird. Insoweit wie Gesundheit als
Reinheit betrachtet wird, wird alles, was der Gesunderhaltung entgegensteht, als
Unreinheit angesehen. In konventionellen Kreisen wird die Reinlichkeit des
Korpers als Reinheit betrachtet. Wenn wir gebadet und frische Sachen angezogen
haben, dann fithlen wir uns rein. Wir fiihlen, dass wir dann in den Tempel gehen
konnen, Puja zelebrieren, beten, Japa praktizieren und meditieren kénnen. Dies
ist eine Form der Reinheit und eine Notwendigkeit obendrein.

In den Yogatexten findet man jedoch beziiglich Saucha oder Reinheit nichts
tiber korperliche Waschungen, obgleich dieses moglicherweise beinhaltet ist.
Denn in uns kann es Unreinheiten geben, die sich von den korperlichen
Unreinheiten wie dem Schweifd unterscheiden. Wir bestehen nicht nur aus dem
Korper, sondern auch aus vielen anderen Dingen. Obwohl es notwendig ist, die
Korperreinigung nicht zu vernachlassigen, so ist dies allein unzureichend, wenn
andere Dinge dabei ungereinigt bleiben. Alle Aspekte sollten rein sein. Die
Analyse der Personlichkeit wird neben dem Korper offenbaren, dass es im
Inneren die Pranas, die Sinnesorgane, den Geist und verschiedene andere
Verzweigungen gibt. In der Vedanta-Philosophie spricht man von den fiinf
Koshas (Hiillen): Annamaya, Pranamaya, Manomaya, Vijnanamaya und
Anandamaya Koshas. Das sind die Mintel oder Hiillen, die den Geist (Spirit)
umgeben. Die individuelle Personlichkeit besteht aus Ebenen verschiedener
Dichte mit verschiedenen Funktionen, die je nach Fortschritt und zu gegebener
Zeit unterschiedliche Ideen und Ideologien hervorbringen. Darum miissen neben
dem Korper, die Pranas, die Sinne, der Geist und der Intellekt ebenfalls rein
gehalten werden. Diese Reinheit gibt jedem die Freiheit, losgelost von allem, sich
in Harmonie mit dem Yogaziel zu vereinen.

Krankheit ist nicht in Ubereinstimmung mit dem Zweck des Yogas; eine
Krankheit beeinflusst alles andere wonach man im Yoga strebt. Ahnlich kann es
auch andere Krankheiten oder Ebenen unseres Korpers geben, die uns aufgrund
verschiedener toxischer Formen beeinflussen. Die Geschwindigkeit, mit der sich
die Sinne hin zu den Objekten bewegen, sind im Astralkoérper auch von toxischer
Natur. Patanjali hat sich beziiglich Saucha nicht mit allen Einzelheiten befasst.
Wir miissen uns bei der Analyse nicht mit allen Kleinigkeiten befassen, die bei
der Beachtung der Reinheit beziiglich der Hiillen der Personlichkeit in Betracht
kommen. Es reicht, wenn wir beachten, dass Reinheit, neben der Reinlichkeit des
Korpers, die Rede und den Geist einschlief3t. Kérperlich, in Rede und im Geist
miissen wir Rein sein. Allgemein wird von den Menschen beziiglich Reinheit
nicht die korperliche Reinheit, sondern auch die Kleidung und eine saubere
Atmosphare eingeschlossen. Die korperliche Reinheit ist vergleichsweise leicht
zu bewerkstelligen. Verbale Reinheit ist schwierig, doch weitaus schwieriger ist
eine Reinheit in mentaler oder psychologischer Hinsicht. Fiir den normalen
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Menschen ist mentale Reinheit beinahe unmoéglich. Wahrend man korperlich
reinlich sein kann, so kann man in seiner Redeweise hasslich und antisozial
eingestellt sein, und sehr verletzend gegeniiber der Gesellschaft. Jede Form von
verletzender Rede gegeniiber anderen steht im Gegensatz von Saucha.

Ahimsa ist eine wundervolle Tugend. Alles andere kommt danach. Alle
anderen Grundsatze von Yama und Niyama fallen unter diese Weitgefassten
Oberbegriffe, was nur sehr schwer zu verstehen ist, doch ist dieses die wichtigste
Grundlage oder Voraussetzung bzw. der Standard iiberhaupt. Die Worter, die wir
benutzen sollten positiv, konstruktiv, hilfreich, gesund, sanft und nicht
abstofiend sein. In der Bhagavad Gita gibt es einen Vers in Bezug auf koérperliche
Reinheit, Reinheit im sprachlichen Ausdruck und Reinheit in den Gefiihlen.

Es ist schwer zu verstehen, was mentale Reinheit wirklich bedeutet, denn
dieses ist die Kronung der Saucha-Praxis. Wenn mentale Reinheit vorherrscht,
folgen die anderen Reinheiten automatisch nach. Reine Gedanken sind eine
Tugend, sogar noch mehr als eine Tugend. Es ist wie ein grofier Schatz, ein
Besitztum, ein Trost, eine grofde Stirke und eine Quelle der Energie des eigenen
Selbst. Doch was ist ein reiner Gedanke? Wahrend wir uns ein paar Gedanken
tiber korperliche und verbale Reinheiten gemacht haben, ist es nur schwer zu
verstehen, was man unter mentaler Reinheit zu verstehen hat. Wenn wir den
Wert eines Gedankens im Lichte des Yogaziels beurteilen, sollte das jedoch nicht
allzu schwer sein. Stimmt der Gedanke mit der Yogapraxis tliberein? Ist er
hilfreich oder steht er irgendwie im Gegensatz zum Yogaziel, oder handelt es sich
um eine anziehende Macht, die meine Energie in eine unerwiinschte Richtung
zieht? Die grofdte Reinheit entsteht im Geist, wenn ein Gedanke im Ziel des Yogas
reflektiert wird. Wenn man seinen Geist auf das grofde Yogaideal richtet, um alle
anderen Gedanken auszuschalten, wird der Geist die hochste mentale Reinheit
erreichen, und alle anderen Gedanken wiirden eine Ablenkung bzw. Abweichung
von der hdchsten Norm psychologischer Reinheit bedeuten. Dieses ist die
Definition psychologischer Reinheit. Es gibt noch weitere Definitionen, die aber
alle auf etwas Ahnliches hinauslaufen. Jede Art von mentaler Kontemplation, die
die Energie des Geistes in eine andere Richtung als unser Yogaziel lenkt, kann als
unrein betrachtet werden.

Normalerweise wird das Wunschdenken als mentale Unreinheit verstanden.
Doch das ist leicht dahergesagt, denn die wahre Bedeutung ist nur schwer zu
verstehen, da es Wiinsche unterschiedlichster Auspragung gibt. Einige sind
positiv und hilfreich, andere mogen anders sein. Hier sollte man vorsichtig
herangehen, die Umstdnde bertiicksichtigen und nicht vorschnell urteilen, oder
dort, wo das eigene Urteilsvermogen nicht ausreicht, einen Lehrer zu Rate
ziehen. Man kann jedoch sagen, dass mentale Reinheit im Wesentlichen eine
geistige Einstellung ist, die ausschliefdlich auf ein Leben abzielt, das schrittweise,
Stufe fir Stufe, den Weg zur Verwirklichung des hochsten Zieles ebnet. Und
darum gibt es Stufen mentaler Reinheit, die nicht nur ausschlief3lich in klaren
logischen Begriffen definiert werden konnen, ohne die jeweiligen
Lebensumstdnde zu beriicksichtigen, die man durchschreitet. Es mag hunderte
von Stufen mentaler Reinheit geben, und es wird dann eine Stufe von hoherer
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Reinheit geben, wobei die vorhergehende aus Sicht der héheren Stufe als unrein
erscheinen mag. Von dem jeweiligen Standpunkt aus gesehen, kann jede Stufe
unrein oder rein erscheinen, je nachdem wie wir es dann sehen. Hier handelt es
sich wiederum um eine rein individuelle Sichtweise, die entsprechend der
Umstdnde variiert. Die Fiihrung eines Guru ist auch hier notwendig, um zu
verstehen, wo wir uns selbst befinden.

Die Herrlichkeit der Zufriedenheit

Wenn man reinen Geistes ist, korperlich rein und rein in seiner Sprechweise ist,
kommt die Zufriedenheit von innen her. Das ist Santosha. Es ist sehr wichtig, dass
man unter allen Umstdanden gliicklich ist. Wenn man niedergeschlagen und voller
Kummer, melancholisch und verdrossen ist, zu weinen beginnt und aufgrund der
Sorgen nicht mehr schlafen kann, nagt dieser Zustand an der Lebenskraft. Wie
kann man unter diesen Bedingungen meditieren? Wie sollte es moglich sein,
dann noch Asana, Pranayama oder Pratyahara zu praktizieren? Es ist leicht
gesagt, dass man gliicklich sein soll, obwohl es fiir viele Menschen nicht so leicht
ist, immer gliicklich zu sein. Dieses ist eine schwierige Sache. Und wir kennen die
Griinde nur zu gut, warum wir nicht immer gliicklich sind. Die Welt ist eine
schreckliche Menschenfresserin. Es ist schwer in der Welt zu leben; die
Situationen, denen wir tagtaglich begegnen sind sehr problematisch. Wie kénnen
wir da immer lacheln, wenn wir in die Holle geworfen werden oder wenn die
Sorgen in unserer Lebensmiihle unaufhoérlich mahlen? Doch gibt es einen Weg,
auf dem wir immer gliicklich sein kénnen. Dies geschieht dann, wenn wir uns
standig das Ziel vor Augen halten. Moglicherweise leiden wir im Augenblick, sind
voller Sorgen und fiihlen uns in jeder Art hilflos, doch der Tag wird fiir jeden
kommen, wo er Erfolg hat. Erfolglosigkeit ist fiir niemanden ein Ziel. Das
letztendliche Ziel ist fiir jeden der Erfolg. Das ganze Universum bewegt sich auf
den grofden kosmischen Erfolg zu. Jeder einzelne ist Teil dieses Kosmos, und
darum bewegt er sich ebenfalls auf diesen grofden Absoluten Erfolg zu, obwohl es
vorlaufig so aussieht, als hatte er die Hauptlast der ihn konfrontierenden Sorgen
zu tragen. Diese Sorgen miissen in ihrem wahren Geist angenommen und auf
ihren wahren Gehalt gepriift werden.

"Selbst dieses wird voriibergehen.” Viele von uns kennen diese Geschichte
aus fritheren Tagen. Ein persischer Konig liefd seinen Ring wie folgt signieren:
”"Selbst dies wird voriibergehen.” Das ist nicht nur eine Geschichte, sondern eine
grofse Lehre fiir jeden von uns. Selbst die schlimmsten Dinge werden
voriibergehen, und niemand wird so bleiben wie er ist. Man mag geknechtet
werden, und mag fiihlen, dass man unter der Last dieser Lebensmiihle schier
zusammenbricht. Doch niemand kann vollig zermahlen werden. In jedem gibt es
etwas Unsterbliches. All diese Sorgen, wie schwer sie auch wiegen madgen,
werden frither oder spater voriibergehen. Selbst, wenn es nicht so scheinen mag,
dass sie in diesem Leben vergehen, dann werden sie in einem anderen Leben
vorbei sein. Warum glaubt man, dass man unbedingt in der jetzigen kurzen
Lebensspanne oder in der Spanne dieses Zeitprozesses alles Gute erreichen
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muss? Das Universum denkt nicht so wie wir. Seine Zeitrechnung reicht sehr
weit, und unsere Zeitrechnung umfasst nur Einhundert Jahre oder sogar weniger,
was nichts im Vergleich zur weiten astronomischen und kosmischen
Zeitperspektive ist.

Es gibt da eine Geschichte, die von Shri Ramakrishna Paramahamsa in
humorvoller Weise erzihlt wurde. Eines Tages ging Narada an einem Garten
vorbei, und der Gartner fragte den Heiligen Narada: "Meister, wo gehst Du hin?”
Der grofde Heilige antwortete: "Ich gehe zum Darshan von Vaikuntha, dem Herrn
des Himmels.” "Oh, Du gehst zum Darshan des Herrn! Bitte frag’ [HN, wann ich
Befreiung erreichen werde.” Er war nur ein Gartner, der verschiede Obstbaume
anpflanzt. Narada sagte: "Sicherlich werde ich den Herrn fragen, und wenn ich
zuriickkomme, werde ich Dir Seine Antwort geben.” Damit setzte Narada seinen
Weg fort, und auf dem Weg traf er einen Bauern. Der Bauer stellte dieselbe Frage:
"Herr, grofder Meister, wohin gehst Du?” Der Heilige antwortete: "Ich gehe zu
Vaikuntha, zur Heimstatt des Herrn.” Und der Bauer dufderte eine dhnliche Bitte,
wie der Gartner vorher: "Bitte, frage den Herrn, wann ich Befreiung erreichen
werde.” Narada gab dieselbe Antwort wie zuvor: "Ja, wenn ich zuriickkomme,
werde ich Dir die Antwort des Herrn bringen.” Nach einigen Tagen, kam Narada
von Vaikuntha zuriick und traf den Bauern. Sofort fragte der Bauer sehr
ungeduldig: "Hast Du den Herrn getroffen?” ”Ja. Ich habe IHN getroffen,”
antwortete Narada. "Hast Du IHN nach meiner Befreiung gefragt?” "Ja, Ich habe
gefragt.” "Hat ER Dir eine Antwort gegeben?” "Ja. ER gab mir eine Antwort.” "Wie
lautete seine Antwort?” "Du wirst noch weitere fiinfzig Jahre auf Deine Befreiung
warten miissen.” Der Bauer war traurig, dies zu horen. "Ich habe den Namen
Gottes gesungen. Ich habe gebetet. Ich habe meditiert. Ich habe Yoga praktiziert
und Tag und Nacht denke ich nur an Gott. Und ich muss immer noch fiinfzig Jahre
warten! Welch ein Ungliick!" Er trostete sich selbst. Narada ging weiter und traf
den Gartner. Der Gartner fragte: "Wie lautete die Antwort des Herrn?” ”"Du
brauchst noch genauso viele tausend Jahre wie es Blatter an diesem Baum gibt,
um Gott zu erreichen.” Und Narada zeigte dabei auf einen nahe stehenden Baum.
Die Freude des Gartners kannte keine Grenzen. Er war iiberaus gliicklich. Er
hiipfte vor Freude. "Somit bin ich danach reif!” Seine Denkweise unterschied sich
von der des Bauern erheblich. Der Bauer schrie, weil er noch flinfzig Jahre warten
sollte, und dieser Gartner war aufder sich vor Freude, weil er eine Antwort vom
grofden Meister, dem Absoluten Sein, erhielt, dass er danach reif ware, Befreiung
zu erreichen, selbst wenn diese Befreiung noch viele tausend Jahre entsprechend
der Blatter auf dem nahe stehenden Baum auf sich warten lassen wiirde. Die
Geschichte erzahlt, dass diese Freude derartig war, so dass augenblicklich all
seine Stinden verbrannt wurden, und er im selben Augenblick gottliche Visionen
hatte, wohingegen jener arme Bauer noch fiinfzig sorgenvolle Jahre vor sich
hatte.

Dies ist nur ein beispielhaftes Bild von Shri Ramakrishna Paramahamsa, der
die menschliche Situation in Bezug auf die Liebe Gottes, die Yogapraxis und die
Weise aufzeigen wollte, wie man mit sich selbst unter scheinbar armseligen,
unbefriedigenden und irrsinnigen Bedingungen zufrieden sein kann. Wahrheit
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triumphiert - Satyameva jayate. Und wenn wir der Tugend der Wahrheit nur
langsam naher kommen, bis zu dem Zeitpunkt, wo wir wirklich wahrheitsgetreu
sind, werden wir automatisch in dieser Welt Erfolg haben. Und wenn irgend
jemand nur ein bisschen ehrlich den Pfad der Hingabe zur Gottverwirklichung
und der Yogapraxis im Wesentlichen beschreitet, bewegt er sich sicherlich auf
dem Pfad der Wahrheit und wird insoweit auch Erfolg haben. Es ist niemandem
vorbestimmt, fiir immer zur Hoélle zu gehen. Wir sind alle dazu bestimmt,
letztendlich das Absolute Sein zur erreichen. Die kleinen Sorgen, die Nadelstiche
und die Rangeleien, die wir im Leben durchmachen miissen, sind die Folgen
unserer fritheren Aktivitaiten. Wir haben in der Vergangenheit etwas getan, und
die Reaktionen davon, begegnen uns heute als Dornen unter unseren Fiifden.
Darum sollten wir nicht unnoétigerweise tiber die kleinen Schwierigkeiten in
unserem Leben traurig sein. Sie werden voriibergehen, denn es sind Reaktionen
unserer eigenen Aktionen. Und wenn sich erschépfen und an Kraft verlieren,
werden wir frei sein. Darum haben wir Grund, gliicklich und zufrieden zu sein.
Yadrischa-labha-santushtah, wie es in der Bhagavad Gita heifdt. Las uns unter
allen Umstanden zufrieden sein. Las uns unter allen Umstdnden gliicklich sein.
Ansonsten werden wir liber unnotige Dinge briiten; der Geist wird abgelenkt,
und wir kénnen uns nicht konzentrieren. Wenn wir uns als Yogaschiiler
empfinden, ist Zufriedenheit notwendig; man muss innerlich zufrieden sein und
sich nicht tber alles Mogliche beklagen. Der Yogaschiiler sollte iiber nichts
klagen. Dieses ist eine weitere Niyamaregel, deren Befolgung allen Yogaschiilern
durch das Patanjali-System auferlegt wurde.

Tapas - Selbstbeherrschung der ganzen Personlichkeit

Die dritte Niyama-Regel ist Tapas oder Selbstbeherrschung. Dieses ist etwas,
wortliber es sich lohnt nachzudenken, wenn man seine wahre Bedeutung
verstehen will. Selbstbeherrschung oder Tapas ist eine Art Selbstbeschrankung.
Das individuelle Selbst mit all seinen Ausdrucksformen, hat die Neigung, sich zu
aufderen Objekten hinzubewegen. Wir denken tliber die Dinge durch die Sinne. In
unserer taglichen Existenz und aus praktischen Griinden, sind wir lediglich
Denker. Wenn unser Geist iiber etwas Aufderes nachdenkt, denken ‘wir’ iiber
etwas nach. Auf diese Weise wird unser Selbst zu dem Objekt hingezogen, tiber
das wir gerade kontemplieren. So verlieren wir Energie. Jeder Gedanke an ein
Objekt, kanalisiert die Kraft oder Energie in jene Richtung. Durch die
Kontemplation auf aufdere Objekte wird der Geist schwach und die
Personlichkeit hungert aus. Je mehr wir iber dufdere Objekte nachdenken, desto
schwacher werden wir. Und je mehr wir den Drang der Sinne ziligeln, desto mehr
Energie wird konserviert und desto starker sind wir, physisch und psychisch.
Tapas bedeutet im Wesentlichen die Beherrschung der Sinne und des Geistes.

Um die Kontrolle der Sinne und des Geistes zu unterstiitzen, sind wir dazu
angehalten, selbst die korperliche Selbstbeherrschung zu beobachten. Warum
ziehen sich die Menschen in Ashrams und Kloster zuriick? Warum bleiben sie
nicht in Delhi oder Hollywood? Es hat einen korperlichen Grund, dass die
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Menschen sich der Kontrolle der Sinne und des Geistes annehmen, denn unser
Umfeld hat auch seinen Anteil an der Selbstkontrolle, obgleich die Selbstkontrolle
nicht nur korperliche Isolation bedeutet. Eine korperliche Isolation hilft bei der
Kontrolle der Sinne und des Geistes. Obwohl unser Umfeld durch das Sehen und
Horen zu unserem Geist spricht, und obwohl dadurch der Geist in den Gedanken
und der Denkweise beeinflusst wird, darf unsere Umgebung nicht allein
betrachtet werden. Darum schliefdt korperliche Selbstbeherrschung oder Tapas
ein isoliertes Leben, frei von unnoétigen Ablenkungen, ein. Und im positiven Sinne
kann dies die Gesellschaft von Weisen, Heiligen bedeuten, was eine Hilfe auf dem
Wege zur hoheren Form von Tapas, dem Zuriickziehen der Sinne und Gefiihle, ist.

Die Kontrolle des Dranges der geistigen Sinne ist Tapas oder Selbstkontrolle.
Tapas ist ein Wort aus dem Sanskrit und bedeutet "Hitze”. Die Hitze der Kraft
oder Energie wird erzeugt und steigert sich durch das Ziigeln der Sinne und des
Geistes in uns. Wir kiihlen ab, wenn sich die Energie verfliichtigt. Wenn ein
Mensch stirbt, werden seine Beine und seine Hande kalt, sein Korper kiihlt ab,
der Blutstrom stoppt und die Pranas (Energien) ziehen sich zuriick, weil sich die
Geisteskraft in eine andere Richtung bewegt. Wenn die Energie im Koérper fehlt,
fuhlt er sich kalt an. Wenn die Tapashitze abfliefst, frosteln wir in jeder
Beziehung. Die Tapashitze ist so etwas wie elektrische Energie. Man kann nicht
behaupten, dass elektrischer Strom heif} ist, obwohl derselbe Strom, wenn er auf
besondere Art kanalisiert wird, Hitze produzieren kann. Elektrische Energie
allein, ist weder kalt noch heif3, denn sie verfiigt nicht tiber diese Charakteristik.
Doch ist es eine Energie, die zu allem werden kann. Sie kann heizen, sie kann
antreiben, heben, sie kann beinahe alles. Darum ist die Hitze oder Energie, die
wir durch Tapas oder Selbstkontrolle konservieren eine solch unpersonliche
Energie, die weder mit Hitze noch Kalte oder sonst irgendetwas anderes
gleichzusetzen ist, obwohl diese Energie auf verschiedene Weise im Leben
niitzlich ist. Dartiber hinaus ist diese Energie fiir die Konzentration des Geistes
notwendig, denn Yoga ist nichts weiter als Konzentration des Geistes und
Meditation des Bewusstseins. Das ganze Sein des Menschen, der Geist, Intellekt,
das Gefiihl und der Spirit miissen auf das absolute Ziel des Yoga ausgerichtet
werden.

Wenn es nun irgendwo eine Bruchstelle in der elektrischen Leitung gibt, sinkt
die Spannung. Ein Elektroingenieur wiirde sagen: "Irgendwo ist eine Bruchstelle,
und darum sinkt die Stromspannung.” Das kann uns allen passieren. Wenn wir
irgendwo, in irgendeine Richtung durch unsere Sinne Energie verlieren, verlieren
wir an Schwung. Durch Loslosung von dufderen Objekten, seinen sie korperlicher,
verbaler, sensorischer oder mentaler Natur, kann man Energie sparen. Wenn
man sich dementsprechend verhalt, gewinnt man an korperlicher und mentaler
Starke und Gesundheit. Jemand, der Tapas praktiziert, wird starker als jener, der
dieses nicht macht, und seine Lebensenergie auf verschiedene Art und Weise
verschwendet. Swami Shivanandaji pflegte zu sagen: "Tapas bedeutet, wie ein
Feuer, mit der Hitze der Energie kontrollierter Sinne zu brennen.” Jemand, der
Tapas praktiziert, hat so ein Leuchten im Gesicht, ein Glanz in den Augen, eine
Aura umgibt sein Antlitz, es ist so eine Kraft in seiner Sprache, aufgrund seiner
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Selbstbeherrschung verfligt er tber eine korperliche Leistungsfahigkeit. Mit
jedem Wort, das er spricht, schwingt eine enorme Uberzeugungskraft. Doch ohne
sein Tapas, wirkt dasselbe Wort kalt und wiirde die Zuhorer nicht erreichen.
Tapas bedeutet Selbstbeherrschung der ganzen Personlichkeit, - dem Koérper, der
Sprache, den Sinnen und dem Geist. Tapas ist eine der Haltungen oder Niyamas.

Svadhyaya oder das Studium Heiliger Schriften

Saucha, Santosha und Tapas (Reinheit, Zufriedenheit und Selbstkontrolle) sind
die drei behandelten Themen von Niyama, wobei sie schwer zu praktizieren sind,
wenn sie nicht durch einfachere Praktiken unterstiitzt werden. Da die bereits
behandelten Praktiken schwierig sind, miissen sie von einfacheren Praktiken,
wie dem Studium der Heiligen Schriften, begleitet werden. Wenn jede Art von
Praxis unmoglich scheint, kénnen wir immer noch die Heiligen Schriften
studieren. Wir konnen bestimmte Kapitel der Bhagavad Gita laut rezitieren, und
wir werden inspiriert sein. Wir konnen bestimmte Kapitel der Dhammapada
oder die Bergpredigt laut lesen. Wir konnen die grofden Lieder der Alvars und der
Nayanars, der Heiligen, der Bhaktas und der Devotees laut singen. Da gibt es die
Schriften der Meister, Yogis und der Apostel. Wir konnen deren inspirierenden
Ausfiihrungen studieren und werden uns inspiriert fiihlen. Wir konnen Parayana
(absolute Hingabe) zur Srimad Bhagavata, zur Vishnu Purana, zur Mahabharata
tiben. Wir werden uns von innen her aufs hochste angeregt fiihlen. Das allein ist
Tapas. Svadhyaya allein ist eine grofie Disziplin, eine grofde Hingabe, ein
Verehren und eine Meditation.

Svadhyaya ist selbst eine Religion. Es gibt Menschen, die verbringen ihr
ganzes Leben ausschliefdlich mit Parayana. Diese Menschen kennen weder
irgendeine andere Yogapraxis, noch wollen sie etwas anderes als Parayana
ausiiben. Der spirituelle Sucher sollte jeden Tag einen Heiligen Text rezitieren,
seinen Geist auf dessen Bedeutung konzentrieren und ihn verinnerlichen. Wenn
man seinen eigenen Geist nicht selbst auf erhabene Gedanken richten kann, muss
man die Gedanken grofder Heiliger zu Hilfe nehmen, die wir in den Schriften
finden. Wenn man nicht selbstdandig in solchen Dimensionen denken kann, dann
kann man zu anderen grofien Denkern gehen, die mit jedem in der jeweils
eigenen Sprache kommunizieren. Svadhyaya bedeutet nicht, dass man in eine
Bibliothek geht und irgendetwas liest. Das ist etwas ganz anderes. Svadhyaya
bedeutet das Studium Heiliger Schriften, ein Studium des eigenen Selbst. ‘Sva-
adhayaya’ ist mehr noch ein Studium von allem, was mit der Natur des eigenen
Selbst, mit der Praxis der Selbstkontrolle, mit dem Ziel des Lebens, dem Yogaziel
oder der Gottverwirklichung verbunden ist. Svadhyaya ist ein heiliges Studium,
und nicht nur das Lesen eines Buches zum Zweck der Information. Obwohl man
durch das Lesen in einem Lexikon Uber Grofibritannien viele Informationen
bekommen kann, so ist es doch nicht Svadhyaya. Svadhyaya ist das Studium
Heiliger Schriften, die mit Gottlichem angefiillt sind. Das Mantrasingen wird auch
als Teil von Svadhyaya betrachtet. Japa, OM oder das eigene Heilige Mantra, das
man von seinem Guru erhalten hat, wird neben dem Studium Heiliger Texte auch
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als Teil von Svadhyaya bezeichnet. Darum kann man das Japa eines Mantras oder
das Studium Heiliger Schriften als Svadhyaya fiir sich in Anspruch nehmen.

Ishvara Pranidhana oder Hingabe zu Gott

Ishvara Pranidhana ist der flinfte Punkt, der bei den Niyamas erwahnt wird. Das
tagliche Gebet zu Gott ist ein grofdes Tapas allein. Wenn wir morgens aufwachen,
miissen wir vom Grunde unseres Herzens, aus tiefster Seele beten und Gott
anrufen. Dies ist Meditation; dies allein ist vollkommenes Yoga und bedarf keiner
Erganzungen. Es konnen mehr Dinge durch Beten vollbracht werden, als man zu
traumen vermag. Beten ist eine grofée Macht. Durch Beten allein, konnen wir Gott
bzw. das grofde Yogaziel erreichen, vorausgesetzt wir beten von ganzem Herzen
und nicht nur mit den Lippen. Unsere Gebete kommen nicht immer nur von
Herzen. Die Messe in der Kirche oder die Puja, die im Tempel abgehalten wird,
sind lediglich mechanische Routinen. Die Menschen kommen einer Gewohnheit
nach und gehen zur Kirche oder zum Tempel, doch ihr Geist ist woanders. Sie
sind nicht mit dem Herzen dabei, wenn sie beten oder Gott anrufen. Darum
konnen ihre Gebete nicht Gebete genannt werden. Gott hort auf die Gebete, die
aus der Seele der Menschen kommen, und nicht auf Lippenbekenntnisse. Wenn
Ishvara Pranidhana oder die Hingabe zu Gott, Verehrung, Zuneigung und
verschiedene andere Formen der Verehrung einschliefdt, wird es als Teil der
Niyamas betrachtet.

Das Befolgen von Saucha, Santosha, Tapas, Svadhyaya und Ishvara
Pranidhana sind - im wahrsten Sinne des Wortes - personliche Praktiken von
religioser Natur, und die miissen Hand in Hand mit den Niyamas gehen: Ahimsa,
Asteya, Brahmacharya und Aparigraha, die bereits erwahnt wurden. Auf diese
Weise bilden Yamas und Niyamas die Grundlage fiir die weiteren Yogastufen und
Praktiken. Diese Yamas und Niyamas sind keine moralischen oder ethischen
Predigten der Yogalehrer, sondern wissenschaftliche, unvermeidliche
Disziplinen, die unter keinen Umstidnden verletzt werden diirfen. Das
Einstimmen auf die verschiedenen Stufen der Prakriti, sind die Stufen der
Yogapraxis. Das Patanjali-System der Samyama (Konzentration, Meditation und
Samadhi) dient dazu, den Einzelnen mit einer systematischen Technik mit den
verschiedenen Ebenen des Kosmos in Einklang zu bringen. Darum sagt man, dass
Samkhya die Grundlage des Yoga ist; aber auch ein Wissen liber die Natur von
Purusha und Prakriti ist notwendig, um die verschiedenen Stufen der Disziplinen
des Patanjali-Systems zu verstehen, die als Yama, Niyama, Asana, Pranayama,
Pratyahara, Dharana, Dhyana und Samadhi bekannt sind.
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12. Kapitel
YOGASANA UND PRANAYAMA

In dem Yogasystem, das von Patanjali propagiert wird, geht es um ein schritt-
weises Zuriickziehen und Biindeln der Krafte, um das Universale des Seins zu
erreichen, was die Gegenwart der Purusha selbst darstellt. Dieses System beginnt
zunachst mit den Disziplinen - Yamas und Niyamas -, die sich mit den Formen des
nach aufden gerichteten Bewusstseins, seinen Bewegungen hinsichtlich des
sozialen Umfeldes, und weiterhin mit demselben nach aufien strebenden
Bewusstsein in Bezug auf seinen Korper befasst. Eine weitere Stufe in dieser
Linie der Praxis (Asana) hat den Korper selbst zum Ziel. Die Yogasanas sind
heutzutage in der ganzen Welt so gut bekannt, so dass man dazu neigt, den
wahren Sinn des Yogas zu vergessen, und viele Leute glauben, dass die Yogasanas
das Yogaziel selbst waren. Dieses Missverstandnis beziiglich der Bedeutung der
Yogasanas beruht auf das Uberbetonen dieser Asana-Praxis, wobei die weit
wichtigere Praxis einer inneren Disziplin vernachlassigt wird. Yoga ist nicht
ausschlief3lich Yogasana, obwohl die Asanas ein wichtiges Glied in der Yogapraxis
bilden. Die Notwendigkeit fiir diese Yogapraxis besteht nur, weil unser
Lebensgefiihl sich auf den kérperlichen Organismus bezieht.

Es gibt nahezu unendlich viele Beziehungen des Bewusstseins in dieser Welt
von Raum und Zeit, und die erste nach aufden gerichtete Form des Bewusstseins
ist das so genannte Korperbewusstsein. In einem schrittweisen Abstieg aus
seinem universalen Zustand, wurde das Bewusstsein immer kleiner werdend, zu
immer grofderen Ausdrucksformen hingezogen, bis es mit Materie derart beladen
war, dass es sich damit beinahe selbst identifizierte. Das ist Kérperbewusstsein.
Obwohl wir Gottlich sind, kénnen wir dieses Korpergefiihl nicht einfach
ignorieren. Das ist ein sehr ungliicklicher Zustand, denn es ist der schlimmste
Zustand, zu dem das Bewusstsein hatte herabsteigen kénnen. In diesem Zustand
ist das Bewusstsein selbst zur Materie geworden; es hat sich selbst als
Korperform verkauft. Das Subjekt ist im wahrsten Sinne des Wortes zum Objekt
geworden. Um die Materie noch mehr ins Verderben zu bringen, hat sich das
Bewusstsein dann noch vom Korperbewusstsein - hin zu gesellschaftlichen
Beziehungen - entfernt. All diese krankmachenden Bedingungen des
Bewusstseins miissen bei einer rickwarts gerichteten, nur schwer
durchschaubaren Bewegung hin zu dem universalen Zustand - der allerersten
Purusha - in Betracht gezogen werden. Insoweit wie das Kérperbewusstsein eine
Erfahrungsebene ist, - eine der Stufen zu dem das Bewusstsein herabgestiegen
ist, und durch die das Bewusstsein wieder aufsteigen muss, - ist die Disziplin von
Korper, Muskel- und Nervensystem in besonderer Weise notwendig.

Der Unterschied zwischen Yogasanas und kérperlichen Ubungen

Die Ubungen unter dem Namen von Yogasanas haben die Menschen auf der
ganzen Welt aus sehr gewichtigen Griinden angezogen. Die dufderlichen Spiele,
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insbesondere die westlichen Spiele, unterscheiden sich deutlich von dem Ziel der
korperlichen Ubungen der Yogapraxis. Es gibt einen gewaltigen Unterschied
zwischen der Absicht der Yogasanas und Kricket bzw. Fufdball. Gewohnlich findet
bei den Spielen ein nach aufden gerichteter Krafteverschleifd statt, wohingegen
bei den Asanas ein innerlicher Energieaufbau stattfindet. Nach einem
Fufdballspiel ist man erschopft, doch nach einer Yogasana-Session fiihlt man
einen inneren Energieaufbau. Unermiidliches korperliches Uben fiithrt zu
heftigem Atem, Schweifdausbruch und starkem Herzklopfen. Nichts dergleichen
geschieht bei Yogasanas. Mit anderen Worten, nach Yogasanas verflacht die
Atmung, wird ruhiger, und es gibt weder Herzrasen, noch Schweifdausbriiche
oder Erschopfungszustande. Es herrscht mehr allgemeine Zufriedenheit als
Miudigkeit. Dies sind die auferen Symptome und Anzeichen, in denen sich
Yogasanas von den allgemeinen Spielen unterscheiden.

Neben diesen Unterschieden, haben die Yogasanas einen spirituellen Bezug.
Die Yogasanas, die lediglich als eine andere Form koérperlicher Ubungen
angesehen werden, haben nur scheinbar keine Verbindung zur Spiritualitat. Doch
in Wahrheit hat alles, was irgendwie mit Yoga zu tun hat, letztendlich einen
spirituellen Hintergrund. Das ist die Besonderheit der indischen Kultur. Alles hat
einen Bezug zur Spiritualitat, selbst das einfachste Ritual oder das Dienen, die
unbedeutendste Verehrung, das Studium oder irgendeine Praxis. Indiens Kultur
hat ein grofes Ziel vor Augen, jede Handlung zu spiritualisieren; in diesem Licht
betrachtet, sollte keine Arbeit ohne spirituellen Hintergrund sein. Darum ist
selbst eine Asana eine spirituelle Ubung, obwohl es nicht leicht zu verstehen ist,
wie eine koérperliche Ubung als spirituell angesehen werden kann. Asanas sind
aufgrund der dahinterliegenden Praxis, aufgrund der Ausiibung und der
besonderen Auswirkungen auf den Geist spirituell. Das Hatha-Yoga umfasst eine
grofe Anzahl von Asanas (84 Hauptiibungen), die alle auf die Flexibilitat
verschiedener Korperregionen abzielen. Es darf bei den Ubungen kein
Ubertriebener Druck auf die Gliedmafden ausgeiibt werden, sonst kann dieses
Schmerzen oder Unwohlsein hervorrufen. Der Kérper darf nicht uns, sondern wir
miissen ihn kontrollieren. Normalerweise werden wir durch den Koérper
kontrolliert, denn er hat seine Eigenarten und Vorlieben. Der Kérper schmerzt,
wenn wir uns nicht nach seinen Erfordernissen richten. Doch, wenn wir uns
zuriickhalten und die Funktionen unseres Korpers kontrollieren, wird er
besonders dann nachgeben, wenn wir uns hinsetzen, um zu meditieren und Japa
zu liben.

Das Training fiir fortgesetztes Sitzen in einer Sitzhaltung

Der Korper kann nicht fiir langere Zeit in einer Haltung verharren. Genauso, wie
der Geist von seinen eigenen Wiinschen abgelenkt wird, und sich nicht
andauernd auf eine Sache konzentrieren kann, kann auch der Korper nicht in
einer Sitzhaltung verharren, denn er 'bricht aus', es juckt tiberall und er wird
rastlos. Diese Rastlosigkeit des Korpers ist bedingt durch die Rastlosigkeit der
Pranas, die wiederum die Rastlosigkeit des Geistes verursachen. Korper, Geist
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und Pranas sind auf diese Weise miteinander verbunden, beeinflussen sich
gegenseitig, wobei die Beeinflussung eines Teils dazu fiihrt, dass alle anderen
ebenfalls in Mitleidenschaft gezogen werden. Obgleich es eine Vielzahl dieser
Yogasanas gibt, wird in dem Patanjali-System auf den individuellen Zweck jeder
einzelnen Ubung geachtet. Insofern wie der Zweck der Yogasanas dem hoheren
Sinn des Yogas und nicht der einzelnen Asana dienen, - eine Asana dient nicht
dem Selbstzweck, sondern hat einen héheren Sinn, - sind viele Haltungen nicht
beschrieben, obwohl das manchmal sinnvoll erscheinen mag, denn der Kérper
soll letztendlich in der Lage sein, auf langere Zeit in einer Sitzhaltung zu
verharren. Es ist nichts dagegen einzuwenden, viele Asanas auszufiihren. Doch es
ist nicht die Absicht, diese Ubungsweise ein Leben lang fortzusetzen. Der Sinn
liegt darin, den Korper soweit zu disziplinieren, dass er in der Lage ist, in einer
Sitzhaltung zu verharren.

Die Definition, die von Patanjali gegeben wird, ist sehr unpersonlich, denn es
werden keine besonderen Namen, wie beispielsweise Sarvangasana (Pflug- oder
Zangenhaltung) oder Shirshasana (Kopfstand), benutzt. Seine Definition ist mehr
psychologischer als korperlicher Natur. Welche Haltung auch immer Festigkeit in
das System bringt und gleichzeitig als angenehm empfunden wird, ist eine
Yogahaltung. Dieses ist eine sehr grof3ziigige Definition. Doch wenn Patanjali von
einer “angenehmen Haltung” spricht, muss das richtig verstanden werden. Eine
“Schlafhaltung” kann als die hochste Annehmlichkeit empfunden werden, denn
wenn wir mide sind, legen wir uns fir gewohnlich nieder. Doch die
Annehmlichkeit, die Patanjali meint, ist nur in Verbindung mit den
Anforderungen des Yoga zu verstehen, und Schlaf kann sicherlich damit nicht
gemeint sein. Und darum ist das, was er mit “angenehmer Haltung” meint, nicht
notwendigerweise mit dem Verlust des Bewusstseins, wie im Schlaf, verbunden.
Es gibt verschiedene Stellungen, die der Kérper einnehmen kann. Man kann eine
Stand-, Sitz- oder liegende Haltung einnehmen. Das sind drei Wege, auf denen der
Korper Festigkeit erlangen kann. Nun, insoweit wie Patanjali sagt, dass alles, was
angenehm und dem Yoga dienlich ist, als Yogasana betrachtet werden kann,
miissen wir die fiir uns beste Haltung herausfinden, die den Anforderungen
entspricht. Man kann nicht behaupten, dass eine Standhaltung nun gerade
angenehm ist, denn man kann beispielsweise nicht lange auf einem Bein stehen,
denn die Beine miissen den ganzen Korper tragen, und ein Teil des Bewusstseins
wandert zu den Beinen, damit sie den Koérper tragen. Wenn man das Bewusstsein
von den Beinen zurtickzieht, fallt man moglicherweise um. Das ist nicht das Ziel
des Yoga. Darum sind Standhaltungen nicht fiir die Meditationspraxis geeignet.
Eine Haltung im Liegen ist ebenfalls nicht geeignet, da man dann dazu neigt,
einzuschlafen. Darum kommen weder Standhaltung noch Haltungen im Liegen in
Frage. Aus diesem Grunde bleiben nur noch die Sitzhaltungen iibrig. Wie sollte
man sitzen? Hier gibt es wiederum keine Erlauterungen in den Sutras von
Patanjali.

132



Yogasana - eine Konzentrationshilfe

Wir miissen die Bedeutung zwischen den Zeilen lesen. Sthira-sukham asanam ist
die Sutra, die besagt, was eine Haltung ausmacht: Festigkeit und Annehmlichkeit.
Genau das miissen wir als die letztendliche Absicht des Yoga - bei allem, was wir
tun, - im Hinterkopf behalten, und genauso verhalt es sich mit der Praxis bei den
Haltungen. Die Konzentration des Geistes ist die Absicht. Darum kann jede
Sitzhaltung als Konzentrationshilfe willkommen und angenehm angesehen
werden. Es muss eine angenehme Haltung, die dem Yogaziel mit der
Konzentrationspraxis dient, und nicht blof3 eine bequeme korperliche Haltung
sein. Darum miissen wir sorgfaltig bei der Auswahl dieser korperlichen
Sitzhaltungen vorgehen, denn der Korper ist mit den Muskeln, die Muskeln mit
den Nerven und die Nerven wiederum mit dem Geist verbunden; und darum darf
bei der ausgewahlten Haltung der Zweck des Yogas, die Verbindung zum Geist,
was Meditation bedeutet, nicht aufier Acht gelassen werden. Jede ungiinstige
Haltung, wie das Vorbeugen, hat ebenfalls Einfluss auf Nerven, Muskeln und
indirekt auch auf den Geist. Yoga ist letztendlich ein Harmonisieren oder
Ausgleichen der Kraifte, und jedes Verbiegen des Korpers, wie Vorwarts-,
Riickwarts- oder Seitwartsbeugen ist nicht sehr hilfreich, das Nervensystem ins
Gleichgewicht zu bringen, und dabei den Pranas (Energien), einen natiirlichen
Fluss zu ermoglichen. Bei diesen verschiedenen Beugehaltungen besteht die
Neigung, den Pranafluss im Nervensystem zu blockieren, was zu Unbehaglichkeit
fiilhren kann. Darum wird normalerweise darauf hingewiesen, mit Wirbelsaule,
Nacken und Kopf in aufrechter Haltung zu sitzen.

Miihelose Asanapraxis

Die aufrechte Haltung des Kérpers bei den Ubungen, sollte kein Unwohlsein
hervorrufen. Die Haltungen sollten keine Miihe bereiten. Prayatna-saithilya ist in
diesem Zusammenhang eine wichtige Sutra von Patanjali. Miihelos sollte das
Uben sein. Der Yogaschiiler sollte weder seine Nerven anspannen, noch iiber
seine Sitzhaltung intensiv nachdenken miissen. Diese meditative Haltung dient
der hochstmoglichen Befreiung von Bewusstsein und Korper, und sie dient nicht
dazu, das Korperbewusstsein zu intensivieren. Es geht nicht darum, iiber den
Korper nachzudenken, sondern sich von ihm zu befreien, und weitestgehend ein
Gleichgewicht zwischen dem Korper, dem Geist und den Pranas herzustellen. In
einem inneren Gleichgewicht, sei es korperlich, nervlich oder mental, empfinden
wir ein geringeres Korperbewusstsein. Wenn wir gedanklich im Gleichgewicht
sind, denken wir nicht an den Koérper; das ist besonders dann der Fall, wenn wir
gesund sind. Selbst Kinder denken nicht an ihren Korper. Sie spielen und laufen
unbekiimmert umher, so als waren sie beschwingte “Geister” und nicht schwere
Korper. Wenn wir krank sind oder in uns etwas nicht richtig funktioniert, denken
wir viel zu sehr an unseren Korper. Wenn alles in Ordnung ist und wir
vollkommen gesund sind, sind wir uns nicht einmal unseres Korpers bewusst.
Doch wir sind nicht immer gleich gut drauf. Manchmal haben wir
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Schwierigkeiten, dann erinnern wir uns wieder an unseren Korper. Der Gedanke,
korperlich zu sein, muss schrittweise, bei der Einfiihrung des inneren
Gleichgewichtes, ausgemerzt werden. Dieses beginnt mit der Asana.

Wenn wir in aufrechter Haltung sitzen, sollte man darum nicht besonders
darauf achten, dass auch die Wirbelsdule gerade ist. Normalerweise sitzen wir
nicht mit gerader Wirbelsaule. Wenn uns nun gesagt wird, dass wir mit gerader
Wirbelsaule aufrecht sitzen sollen, werden wir uns des Bemiihens bewusst.
Anfangs, kann dieses Bewusstsein nicht unterdriickt werden. Doch allmahlich
miissen wir uns von diesem Bewusstsein wahrend einer Haltung befreien. Man
kann sich an eine Wand lehnen. Anfangs ist das in Ordnung, und es spricht nichts
dagegen. Wenn sich jemand an eine Wand lehnt, sitzt er weitestgehend aufrecht,
und es gibt keinen Grund dariiber nachzudenken. Das kann auf langere Zeit, fiir
einige Monate, so gehandhabt werden, bis man die Wand nicht mehr nétig hat.
Dies gibt einem das Gefiihl von Entspannung, und man ist wahrend des Sitzens
zufrieden.

Es uberrascht, wie man selbst in einer angenehmen Sitzhaltung und
miihelosem Sitzen, von innen her eine gewisse Zufriedenheit verspiiren kann, -
woher das auch immer kommen mag. Diese Zufriedenheit, dieses Gliicksgefiihl,
entsteht lediglich durch inneres Gleichgewicht. Dieses Gleichgewicht steht in
Verbindung mit Sattva Guna. Wo immer ein Gleichgewicht empfunden wird, dort
ist immer ein bisschen Sattva im Spiel. Aufgrund der miihelosen Sitzhaltung und
Ausgeglichenheit, wird Freude als Reaktion auf dieses Gleichgewicht in
Verbindung mit dem Nervensystem und dem Geist empfunden. Dieses
Glicksgefiihl ist spontan. Wenn wir normalerweise Yogahaltungen dieser Art
studieren, werden uns eine bzw. bis zu vier Yoga-Sitzhaltungen, wie Padmasana
(Lotussitz), Siddhasana (Vollkommene Sitzhaltung), Sukhasana (Schneidersitz)
usw. empfohlen. Auch hier sollten wir daran denken, alle Haltungen miihelos
auszufiihren. Es sollte nichts unter Schmerzen (Hiifte, Knie) durchgefiihrt
werden, auch nicht bei Padmasana. Wir sollten uns immer dariber im Klaren
sein, dass wir Yoga nicht zum Wohle der Asana praktizieren, sondern Asanas
zum Zwecke des Yoga liben.

Padma, Siddha, Sukha und Svastika sind die eigentlichen vier Sitzhaltungen,
die im Yoga empfohlen, und in Verbindung mit einer geraden Wirbelsdule,
aufrechtem Nacken und Kopf beschrieben werden. Der Praktiker sollte keine
Schwierigkeiten haben, das innere Gleichgewicht dabei zu bewahren. Es ist
notwendig, das Bemiihen als solches schrittweise abzubauen. Anfangs muss man
sich bemiihen. Das ist vollig klar. Doch spater muss dieses Bemiihen einer
Miihelosigkeit Platz machen. Auch ein Hochseilakrobat muss sich anfangs
bemiihen, Balance zu halten. Doch spater wird es fiir ihn miihelos. Genauso
verhdlt sich, wenn man Radfahren lernt. Anfangs ist es schwierig das
Gleichgewicht zu halten, doch spater ist es miihelos. Prayatnasaithilyata
bedeutet: miiheloses Praktizieren der Asana. Die Praxis sollte spontan und ohne
jegliche Miihe oder Schmerzen sein. Es sollte kein Verlangen aufkommen, die
Haltung zu wechseln oder aufzugeben. Man sollte schliefilich eine Stunde lang in
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derselben Haltung sitzen konnen, und zu Anfang vielleicht mit fiinfzehn Minuten
bzw. bis zu einer halben Stunde beginnen.

Die psychische Ausrichtung in der Asanapraxis

Es gibt noch einen anderen sehr wichtigen Punkt, der von Patanjali erwahnt
wird: Ananta-samapattibhyam. Dieser Begriff wird von den Kommentatoren auf
unterschiedliche Weise interpretiert. ‘Ananta-samapatti’ bedeutet im
Allgemeinen, das ‘Gefiihl des Unendlichen’ anzunehmen. Das scheint
merkwiirdig, denn wir kennen die wahre Bedeutung nicht. Was ist mit diesem
‘Gefiihl des Unendlichen’ gemeint? Das ist die wortwortliche Ubersetzung. Einige
orthodoxe Auslegungen sprechen davon, dass mit ‘Ananta’ die mythologische
oder kosmische Schlange gemeint sei, die der ganzen Welt mit ihren Tausenden
von ‘Hauben’ dazu dient, sich darauf zu konzentrieren, eine riesige Welt, die auf
ihrem Haupte ruht, bewegungslos im Gleichgewicht zu halten. Ich erinnere mich,
als ich ein kleiner Junge war, erzahlte mir eine alte Frau, dass Erdbeben durch
diese grofde Schlange verursacht wiirden, indem sie den Globus dann von einer
‘Haube’ zu anderen bewegen wiirde, wenn eine dieser ‘Hauben’ durch das Tragen
des Globus miide geworden ware. Wenn also ein Wechsel dieser Art stattfand,
gab es eine Erschiitterung. Nun, das ist ein mystischer Glaube, und einige
Kommentatoren deuten diese Sutra ‘Ananta-samapatti’ von Patanjali mit dem
Gleichgewichtsgefiihl hinsichtlich Mahasesha, der kosmischen Schlange, die die
Welt oder die Erde auf ihren Hauben im Gleichgewicht halt. Doch die andere
Bedeutung des Wortes Ananta ist ‘Unendlichkeit’ oder eine ‘unendliche
Ausdehnung'. ‘Anta’ bedeutet begrenzt ‘Ananta’ unbegrenzt. Hier geht es um
diese innere grenzenlose Haltung oder dieses Gefiihl davon. Dies scheint
verniinftiger, als die mythologische Auslegung. Der Gedanke vom ‘Unendlichen’
erzeugt sofort eine entsprechende Ausrichtung des Systems. Es scheint jedoch,
als wiirde man sich argumentativ im Kreise drehen, denn diese Idee von
‘Unendlichkeit’ kommt erst im Zustand der Meditation in unseren Geist, wobei
wir diesen Zustand noch nicht erreicht haben, denn wir sind noch bei der Praxis
der Asanas. Die Asana dient dazu, diesen Unendlichkeitsgedanken zu erreichen,
der bei der Asanapraxis vorausgesetzt wird.

Darin liegt die wirkliche Schwierigkeit, Patanjali's Anweisungen richtig zu
verstehen. Wir konnen versuchen, es so zu verstehen, dass die vorgeschlagene
Unendlichkeit nicht die wirkliche ist, sondern, dass es sich um ein
psychologisches Konzept handelt, bevor wir uns mit den héheren Stufen der
Meditation und Samyama befassen. Wir entwickeln ein Gefiihl von Endlosigkeit.
Es ist nicht weiter schwierig, an etwas Begrenztes zu denken. Wenn wir an einen
weiten Raum oder den Horizont denken, iiber den wir uns gedanklich nicht
hinausbewegen konnen, dann liegt das daran, dass sich nichts dahinter verbirgt,
woran es sich zu denken lohnt. Wir sind an die Grenze unseres Denkvermogens
gegangen. Wenn wir an den weiten Raum denken, Millionen von Lichtjahre
entfernt, hort der Geist zu denken auf, weil es nichts zu denken gibt. Es sind keine
Objekte vorhanden. Dies ist eine Art psychologischer Vorstellung des
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Unendlichen. Wenn wir so denken, richten wir uns innerlich - im
psychologischen Sinne - aus. Und diese psychologische Ausrichtung des Systems
verursacht ein Vibrieren der Nerven, die wiederum mit den Muskeln und dem
Korper verbunden sind. Darum fiihlen wir uns gliicklich. Dies scheint eines der
Vorschlage in der Sutra Prayatna-saithilya ananta-samapattibhyam Patanjalis zu
sein.

Selbst das tagelange oder monatelange Sitzen, ohne jegliche Gedanken, hilft
sehr. Anfangs ist es fiir jeden sehr schwer, sich zu konzentrieren oder gar zu
singen. Der Geist lehnt anfangs jegliche Form von Konzentration ab. Darum las
entweder keine Gedanken aufkommen oder las ihn denken, was er will. Las die
Gedanken iiberall umherschweifen. Der Yogaschiiler sollte sich nicht darum
kiimmern, sondern einfach sitzen bleiben. Dies allein ist ein grofier Erfolg.
Niemand ist in der Lage, lange dazusitzen. Zwei oder drei Stunden zu sitzen, ist
nicht so einfach, sondern ein grofies Ziel. Und darum kann man zufrieden sein,
wenn man in der Lage ist, eine Stunde lang zu sitzen, ohne die Stellung zu
wechseln. Genauso, wie man sich einem Freund schrittweise mit guten Worten
nahert, spricht man zu seinem eigenen Geist, den Sinnesorganen und den Pranas
(Lebensenergien) liber den Sinn des Sitzens.

Asana, worunter man die Sitzhaltungen versteht, sind der tatsachliche Anfang
des Yoga. Hier betreten wir die wirkliche, richtige Spielwiese des Yoga. Der
Mensch besteht hauptsachlich aus Korper, und das ist auch der letzte Gedanke
vor seinem Ableben. Man kann sich von der Gesellschaft l6sen, doch kann man
den Korpergedanken nicht abschiitteln. Wenn man auf einen Berg steigt, in die
Wiiste geht oder eine Hohle betritt, kann man dem Larm und der Geschaftigkeit
der Gesellschaft entgehen, doch das Kérpergefiihl wird man nicht los. Dies ist uns
als Biirde auferlegt, und darum beginnt Yoga ernsthaft, in seinem spirituellen
Geist, mit den Asanas.

Was bedeutet Korperbewusstsein?

Die Korperhaltungen in Form von Asanas sind mit den Sinnesaktivititen
verbunden. Wir miissen uns mit den Dingen befassen, die innerlich, neben dem
eigentlichen Korpergefiihl, stattfinden. Oberflachlich betrachtet sind wir nur
Korper, doch Korper sind komplizierte Gebilde. Sie bestehen, genauso wie sich
ein Gebdude aus vielen Steinen, Zement und Tragern zusammensetzt, aus vielen
kleinen Einzelteilen. Korper als ganzes, sind undurchsichtige Etwas. Sie sind
komplexe Gebilde aus Einzelteilen und Machten, die in diese Korper Energie
hineinpumpen, damit sie sich zu einem bestimmten Zweck in eine bestimmte
Richtung fortbewegen. Die Sinnesorgane, wie Augen und Ohren, sind untrennbar
mit dem Korper verbunden. Wir sehen mit den Augen, horen mit den Ohren,
riechen mit der Nase usw. Der Korper scheint eine Art von Fortbewegungsmittel
zu sein, welches durch die Sinne fiir dessen Aktivititen beschaftigt oder benutzt
wird. Die Sinnesorgane konnen ausschlief3lich durch den Koérper wirken. Das
Ganze, was man als Korper bezeichnet, ist sozusagen nichts weiter als ein Biindel
von Empfindungen. Was ist der Korper sonst? Die Vorstellung davon, dass man
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ein Korper ist, nichts weiter als ein Blndel von Empfindungen, die in einem
Haufen zusammengewlirfelt sind. Die gebiindelten Empfindungen von Farben,
Klangen, Geriichen, Geschmacks- und Tastempfindungen bilden zusammen ein
konzentriertes Muster und machen das Kérperbewusstsein aus.

Auch deshalb ist Korperbewusstsein nur sehr schwer zu verstehen.
Manchmal sind wir im Zweifel, ob wir wirklich einen empfindungslosen Kérper
haben, denn ohne diese Empfindungen gibt es keinen Korper. Manche
Philosophen sind der Ansicht, dass es den Korper als solches gar nicht gibt,
sondern dass es sich nur um eine Illusion handelt, die sich machtvoll vor uns
auftut, und dass wir dem Irrtum unterliegen, unser Korper sei eine feste Masse,
die wir beriihren und fithlen kénnen, obwohl es nur ein Biindel elektrischer
Energie ist. Fiir uns ist das nur schwer zu verstehen und zu akzeptieren, denn wir
leben in einer weitgehend niichternen Welt, wo wir uns selbst in den Glauben
verrannt haben, dass der Korper eine feste Masse ist, obwohl uns die Gelehrten
aus Physik, Wissenschaft und Philosophie erzdhlen, dass die so genannte
Festigkeit nur aus der Tastempfindung herriihrt. Darum fiihrt Yoga uns weiter in
eine subtilere Welt der Praxis und Konzentration, wobei wir uns selbst davon
liberzeugen konnen, mehr ein Biindel von Empfindungen als ein Haufen
korperlicher Teilchen oder gar chemischer Substanzen zu sein. Wir sind weder
astronomische Teilchen, noch sind wir ein Biindel chemischer Substanzen.
Innerlich sind wir Krafte, die mit unsagbarer Heftigkeit nach aufden streben, und
diese Geschwindigkeit der Krafte macht es uns unmoglich, uns unserer
Beziehung zu den inneren Ebenen unseres Systems bewusst zu sein. Die Kraft,
mit der sich die Energie von innen nach aufden in Richtung auf Raum und Zeit
zubewegen, ist unkontrollierbar und derart impulsiv, dass wir uns der
Verbindung unserer Personlichkeit zu den hoheren Ebenen unseres Seins nicht
bewusst sind. Wir sind wie Menschen, die in den Strudeln eines Flusses gefangen
sind, oder wie ein Fluss, der mit ungeheurer Wucht und enormer
Geschwindigkeit seine Ddmme bricht, wie Mutter Ganga, wenn sie Hochwasser
fiihrt. Der Fluss zerstort dann alles, ganze Dorfer, Hiuser und Menschen. Er kann
tiberall hinstromen und dabei aufgrund seiner Geschwindigkeit alles Mogliche
anstellen. Die Geschwindigkeit, mit der sich die Energie unseres Systems zu den
Objekten in Raum und Zeit hinbewegt, ist derartig, dass wir nicht wissen, was
geschieht. Wir bekommen durch die Geschwindigkeit einen Schlag von solcher
Intensitat an den Kopf, dass wir unsere Herkunft und unsere Beziehungen zu den
hoheren Ebenen unseres Seins vergessen, und durch die Energie hoffnungslos
hin und her getrieben werden. Deshalb sagt uns Yoga, dass es notwendig ist, sich
von der Macht dieser Empfindungen und den Sinneskraften zuriickzuziehen, die
nach aufden streben und den Koérper irgendwohin verschlagen. Die Praxis, die
den Sitzhaltungen (Asanas) folgt, ist als Pranayama und Pratyahara bekannt. In
gewisser Weise haben Pranayama und Pratyahara eine Beziehung zueinander.
Pranayama und Pratyahara dienen nur dem Zweck, die Energien
zuruickzubringen. Genauso, wie es unterschiedliche Asanas gibt, so gibt es auch
verschiedene Pranayamas. Hatha Yoga beinhaltet grundsitzlich neben
Pranayama-Ubungen auch Meditation.
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Pranayama - das Bezihmen der lebendigen/aktiven Energie

Pranayama dient der Harmonisierung des Atems oder zur Harmonisierung der
aktiven Krafte. Mit Prana ist die aktive/lebendige Energie und der damit
verbundene Prozess gemeint, Pranayama bedeutet, diese Aktivititen zu
bezahmen. Die Pranas streben mit Hilfe des Korpers selbstandig zu den dufderen
Objekten hin, und sie bestimmen dabei selbst ihre eigene Intensitat, in der sie
eingebunden sind. Sie bediirfen keiner Erlaubnis dazu. Sie fragen auch nicht:
“Wohin sollen wir uns morgen bewegen?” Sie haben bereits entschieden, was sie
tun, und wir miissen deren Weg akzeptieren. Auf diese Weise bewegen wir uns
im taglichen Leben routinemaf3ig mit unseren Aktivitaten, hoffnungslos von den
Gewohnheiten getrieben. Doch ein Teil dieser Gewohnheit zu sein, bedeutet ein
Sklave dessen zu sein. Und Yoga bedeutet, Beherrschung der Pranas, der Sinne
und des Geistes, die Befreiung von der sklavischen Unterdriickung durch unsere
eigenen Aktivitaten. Das sind die technischen Aspekte von der Disziplin des
Prana, und Patanjali sagt iiber all diese Dinge etwas aus. Ahnlich wie bei den
Asanas geht er auch hier nicht bis in letzte komplizierte Detail. Er gibt einfache
Anleitungen, die mehr psychologisch als physiologisch sind. Die Ein- bzw.
Ausatmung und das Verhalten des Atems sind die drei Atemprozesse. Wir Atmen
aus, ein oder wir halten inne. Nichts anderes kann mit den Pranas geschehen. An
dieser Stelle muss man etwas dariiber sagen, was eigentlich Prana ist. Prana ist
nicht atmen im eigentlichen Sinne. Die Atemluft, die wir bei der Ein- und
Ausatmung in der Nase fiihlen, kann nicht als Prana bezeichnet werden. Obwohl
die Atemluft untrennbar mit Prana verbunden ist, so sind beide doch nicht
identisch, genauso wenig wie die Folge aus Elektrizitat als Elektrizitat selbst
betrachtet werden kann, obwohl beide untrennbar miteinander verbunden ist.
Eine bestimmte Aktivitat in eine vorgegebene Richtung, die durch die elektrische
Kraft ermoglicht wird, ist nicht dasselbe wie Elektrizitit. Genauso unterscheidet
sich Prana vom so genannten Atemprozess. Der Atemprozess, der Atem, den man
als Luftbewegung in der Nase fiihlen kann und der durch die Lungen wirkt, ist ein
aufleres Merkmal der inneren Bewegung der Lebendigkeit, genannt Pranas.
Prana ist lebendige/aktive Energie. Sie steht tiber dem Atem, hoher noch als der
Sauerstoff, der die Lungen aktiviert. Darum ist die psychologische Aktivitidt des
Korpers oder der Atemzug als dufdere Symptome einer inneren Aktivitat des
Pranas, und nicht als die Aktivitat des Pranas selbst zu betrachten. Denn in der
psychischen Analyse des Yoga befindet sich das Prana im Astralkérper und nicht
im physischen Koérper.

Es gibt drei Korper: Den physischen Korper, den Astralkérper und den
Kausalkorper. Den physischen Korper studieren wir in der Physiologie, doch der
Astralkorper ist nicht Teil des physiologischen Korpers; Anatomie und
Physiologie beriihren den Astralkorper nicht. Der Astralkérper wird auch als
“subtiler Korper” bezeichnet, und im Sanskrit wird er Sukshma Sarira und
manchmal auch als Linga Sarira bezeichnet. Linga Sarira oder der “subtile
Korper” verbirgt in sich viele Einzelteile. Die Pranas, die Sinne, der Geist und der
Intellekt sind alles Bestandteile im “subtilen Kérper”. Man kann sagen, dass der
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subtile Korper nur ein Name fiir ein Konglomerat all dieser Dinge wie Intellekt,
Geist, Sinne und Pranas ist.

Die verschiedenen Funktionen des Pranas

Das Prana ist die eigentliche Energiebewegung. Es handelt sich um die Aktivitat
der Lebensenergie, die auf unterschiedliche Weise arbeitet. Es gibt diverse
Funktionen der Lebensenergie, denn sie muss die unterschiedlichsten Aufgaben
erfillen. Darum hat sie, entsprechend ihrer Aktivitit und Natur, auch
verschiedene Namen. Genauso, wie wir Menschen aufgrund ihrer Arbeit
unterschiedlich bezeichnen, wobei die Person dieselbe bleibt, genauso bleibt
Prana - unabhidngig von der Tatigkeit - ebenso dasselbe. Von den vielen
Funktionen von Prana, gibt es fiinf wichtige: Prana, Apana, Vyana, Udana und
Samana. Dies sind Begriffe aus dem Sanskrit, fiinf unterschiedliche Funktionen,
die ein und dieselben Grundfunktion (Prana) betreffen. Prana ist der allgemeine
Begriff fiir die ganze Energie des Systems, die entsprechend ihrer Funktion mit
finf unterschiedlichen Namen belegt ist. Prana ist traditionell im Herzen
angesiedelt: Hridi Pranah. Gude Apanah: Apana wird im Anus bzw. in der
Afterregion angesiedelt. Samano nabhimandale: Samana befindet sich in der
Nabelregion. Udanah kanthadesesyat: Udana befindet sich in der Halsregion.
Vyanah sarvasarirangah: Vyana ist eine Energie, die sich durch den ganzen
Korper bewegt. Diese Aktivititen des Pranas sind mit den Koérperfunktionen
verbunden. Die Ausatmung oder der Ausatmungsprozess wird durch Prana
gesteuert. Wenn wir ausatmen, ist darin auf irgendeine Weise Prana enthalten.
Wenn wir einatmen, arbeitet Apana. Wenn wir essen, und die Nahrung zur
Verdauung beférdert wird, arbeitet Samana im Zentrum unseres Nabels. Udana
arbeitet, wenn wir etwas hinunterschlucken. Man sagt, dass Udana auch beim
Tode letztendlich dafiir verantwortlich ist, dass der physische Korper vom
Astralkorper getrennt wird. Udana, so wird gesagt, lasst uns einschlafen, wenn
wir miide oder erschopft sind. Vyana ist jene Energie, die durch den ganzen
Korper zirkuliert, fiir den Blutstrom in den Arterien und Venen, und auch fiir den
Sauerstofftransport im Blut verantwortlich ist. Diese Namen des einen Pranas
beziehen sich auf die Pranafunktionen. Obwohl man grundsatzlich von einer
einzigen Energie spricht, die sich den Sonnenstrahlen gleich, in verschiedene
Richtungen verteilt, gibt es andere Pranafunktionen, die von geringerer
Bedeutung sind, und diese weniger bedeutungsvollen Funktionen sind wie folgt
benannt: Naga, Kurma, Krikara, Devadatta und Dhananjaya.

Zusammengefasst, ist Prana eine Energie, die, wie ein elektrischer Strom, im
Astralkorper - Sukshma Sarira - pulsiert. Prana, als ganzes, drangt nach aufden
hin zu den Sinnesobjekten in Raum und Zeit, und regt die Sinnesobjekte an.
Obwohl wir die Aktivititen des Pranas in seinen fliinf Hauptformen bereits
besitzen, strebt der Geist - aufgrund der fiinf Sinne - trotzdem zu den dufderen
Objekten hin. Das Sehen, Horen, Riechen, Schmecken und das Beriihren sind die
finf Anziehungskrafte. Man nennt sie auch die Organe der Anziehung/des
Gefiihls oder die Jnanendriyas, denn sie geben uns Informationen und Wissen.

139



Wir erhalten durch diese fliinf Organe Informationen. Darum nennen wir sie
Jnanendriyas oder die Sinnesorgane des Wissens. Die aktiven Sinne werden
Karmendriyas genannt. Diese sind nicht mit den Sinnen des Wissens
vergleichbar, denn es handelt sich lediglich um Funktionen in Form von so
genannter Aktivitat, die uns kein zusatzliches Wissen vermittelt. Das Ergreifen
mit den Handen, das Fortbewegen mit den Fiifden, das Sprechen, der Ausstof3
durch die Genitalien und dem Anus sind die wesentlichen Aktivitdaten der Organe,
die als Karmendriyas oder Sinne der Aktivititen bezeichnet werden. Darum
haben wir zusammengenommen zehn Sinne: Finf des Wissens und fiinf der
Aktivitat. Wir kennen die fliinf Formen der Pranafunktionen und der Sinne, und
die Pranas wirken in unserem taglichen Leben zusammen. Der Pranayama-
Prozess hat einen besonderen Bezug zur Atmung: dem Ein-, Ausatmen und dem
Atemverhalten, - auch als Rechaka, Puraka und Kumbhaka bekannt. Wir atmen
aus, ein und verhalten beim Atmen. Tatsachlich versteht man unter Pranayama
nur das “Atemverhalten”, und nicht nur das Ein- bzw. Ausatmen. Pranayama
dient dem “Atemverhalten”, und dieses “Verhalten” kann nach der Aus- oder
Einatmung oder plotzlich ohne irgendeine Beziehung zu dem Atemprozess
geschehen.

140



13. Kapitel
DER UMGANG MIT DEN WUNSCHEN UND DEREN UBERWINDUNG

Die Yoga-Vasishta sagt, dass Pranas auf verschiedene Art und Weise ablenken
konnen. Und wenn sie in hohem Mafde ablenken, ist es nicht sicher, dass
Pranayama, insbesondere durch Atemverhalten, Abhilfe schaffen kann. Bevor
Pranayama angewendet wird, sollte zundchst Ruhe in den Geist einkehren.
Aufgrund intensiver Wiinsche, Kiimmernisse, Angste oder verschiedener anderer
Emotionen werden die Pranas sehr stark abgelenkt und machtvoll in eine
bestimmte Richtung gezogen. Wenn die Probleme wahrend des Sitzens
zunehmen, ware es gefdahrlich, den Atem anzuhalten bzw. Pranayama zu tben,
denn Geist und die Pranas sind untrennbar miteinander verbunden. Bevor man
sich dem Atemprozess zuwendet, muss zunachst jede Art von nervoser oder
psychologischer Spannung, entsprechend der aufieren Bedirfnisse, beseitigt
werden.

Zu Beginn der Yogapraxis ist Pranayama weder ratsam noch maoglich. Es ist
lediglich moglich, tief ein- und auszuatmen. Viele von uns atmen nicht richtig.
Wir atmen nur sehr flach, ohne jegliche Intensitit bei der Ein- bzw. Ausatmung.
Wir nehmen nicht genligend Atemluft auf. Die Luftaufnahme ist fiir unsere
Gesundheit unzureichend. Darum ist es zunachst wichtig, tiefes Ein- und
Ausatmen zu iiben. Dies sollte an einem gut durchliifteten Ort geschehen, und
nicht in einem geschlossenen Raum, denn frische Luft ist notwendig. Frische Luft
heift nicht, im Sturmwind, sondern bei einer frischen Brise. Ein bisschen
Luftbewegung ist fiir ein gutes Ergebnis der Atemiibung notwendig. Diese Ein-
und Ausatmung allein ist nicht nur fiir das korperliche Wohlbefinden sehr
niitzlich, sondern gibt auch Frieden.

Ein-, Ausatmen und Verhalten des Atems

Man findet zwar Unterschiede bei der Ausfiihrung von Pranayama in den
Beschreibungen iiber Hatha Yoga, doch dhneln sich alle in ihrer Wirkungsweise.
Die verschiedenen bekannten Methoden des Pranayama wollen letztendlich eine
Meisterschaft iiber den Atemprozess erzielen. Das Atmen als solches wird als
Sukha Purvaka Pranayama bezeichnet. Ein-, Ausatmen und Atemverhalten -
Rechaka, Puraka, Kumbhaka - sind die drei Arten des Pranayama-Prozesses. Zu
Anfang sollte der "Atem vertrieben" werden. In der Sukha Purvaka steht
geschrieben, dass zum Ausatmen das rechte Nasenloch mit dem Daumen
verschlossen wird, damit der Atem durch das linke Nasenloch entweichen kann.
Die Atemluft sollte mit einer tiefen Ausatmung langsam aus dem linken
Nasenloch ausstromen. Danach wird durch dasselbe Nasenloch ruhig und
gleichmafdig wieder eingeatmet. Zu Anfang gibt es keinen Grund, den Atem
anzuhalten. Nach der Einatmung durch das linke Nasenloch, sollte die Atemluft
dann durch das rechte Nasenloch entweichen, wobei das linke Nasenloch mit
dem Ringfinger verschlossen bleibt. Derselbe Atemprozess wird in umgekehrter
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Weise wiederholt usw. Dieses ist mehr, als das Atmen durch beide Nasenlocher
gleichzeitig. Die Form des Wechselatems, ohne dabei jedoch den Atem
anzuhalten, ist bereits die zweite Stufe.

Bei der dritten Stufe kommt das ‘Atemverhalten’ hinzu, was Kumbhaka
genannt wird. Hierbei muss man sehr sorgfiltig vorgehen, es sollte nicht
libertrieben werden, denn das ‘Atem anhalten’ wird als notwendige
Voraussetzung flr hohere Techniken beschrieben, doch beinhaltet es nicht den
ganzen Yoga. Es heifdt, wer sich das ganze Leben ausschliefdlich mit dem
Atemprozess beschaftigt, studiert lediglich die Grammatik und geht nicht zur
eigentlichen Literatur tber, um den Sinn dahinter zu verstehen. Man kann
behaupten, dass Pranayama die Grammatik des Yogas ist, doch ist es nicht das
ganze Yoga. Pranayama ist wichtig, doch nicht das Ganze.

Patanjali erwdhnt drei Pranayamas, und dies sind Rechaka, Puraka und
Kumbhaka. Die Ein-, Ausatmung und das ‘Atem anhalten’ sind jeweils ein
Pranayama-Prozess. Doch der Autor der Yoga-Sutras erwahnt vorzugsweise noch
einen vierten Prozess, den er als Kevala-Kumbhaka bezeichnet. Dabei handelt es
sich um ein plotzliches ‘Atem verhalten’, ohne dass weder die Ein- und
Ausatmung, noch der Geist Einfluss auf dieses Verhalten haben. Wir hoéren
instinktiv auf zu atmen und sind hellwach, wenn wir beispielsweise ein schweres
Gewicht heben oder mit grofdstmoglicher Aufmerksamkeit iiber einen schmalen
Grad an einem Abgrund entlang gehen. Vielleicht ist uns nicht einmal bewusst,
dass wir den Atem anhalten. Wir Atmen weder ein noch aus; wir horen einfach
auf zu atmen. Und dies geschieht, wann immer es unsere hdochste
Aufmerksamkeit erfordert. Kevala-Kumbhaka ist jene Methode, wo ein
automatisches ‘Atem verhalten’ stattfindet, und wo die Aufmerksamkeit auf ein
bestimmtes Objekt gelenkt wird.

In vielen Schriften liber das Yogasystem findet man Kommentare dartiber,
wie lange eine Pranayama-Sitzung, und wie lange die einzelnen Phasen
Kumbhaka, Rechaka und Puraka etc. dauern sollten. Diese detaillierten
Anweisungen sind fiir den Anfanger ohne Bedeutung und weisen auf hoch
technisches Pranayama hin, das fiir den Anfanger weder praktikabel noch
notwendig ist. Doch wir miissen uns daran erinnern, dass Prana eine sehr
wichtige Sache ist, als dass wir sie so einfach libergehen konnten. Von der
inneren Prana-Bewegung, hangt unsere Gesundheit, Kraft und bis zu einem
gewissen Grade auch unser geistige Friede ab. Unsere Kraft hingt von einer
harmonischen Bewegung ab, und unsere Schwache liegt an unseren chaotischen
Aktivitaten oder daran, dass wir uns ablenken lassen.

Prana und Geist

Haufig wird daruiber kontrovers diskutiert, ob Prana den Geist oder der Geist das
Prana beeinflusst. Diese Diskussion ist liberfliissig, denn beide beeinflussen sich
gegenseitig. Wenn unsere Pranas gestort sind, liegt dies ebenso am Geist und
umgekehrt. Darum tun wir gut daran, dem Denkprozess und dem
Atmungsprozess gleichermafden Rechnung zu tragen. Raja Yogis haben betont,
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dass es wichtiger sei, den Geist - insbesondere die Gefiihle - zu beruhigen, als den
Atem anzuhalten. Das Beruhigen des Geistes hat die hochste Prioritat, denn der
Geist ist der interne Mechanismus hinter der dufieren Atembewegung. Darum
muss man dem Gefiihlsleben mehr Aufmerksamkeit schenken als ihrem dufderen
Ausdruck in Form der Prana-Bewegung. Wenn der Geist beruhigt ist, kommt
Prana automatisch auf ein sehr gesundes Niveau zuriick. Doch, wenn der Geist
unruhig und aus irgendeinem Grunde gestort ist, wird kein ‘Atem verhalten’ dem
entgegenwirken, obwohl es dazu beitragen kann, eine Gefiihlskontrolle zu
erreichen. Darum sind Pranayama und Pratyahara - bei der internen Yogatechnik
der Selbstkontrolle - zweierlei Dinge.

Der Druck durch unerfiillte Wiinsche

Das Atemregulieren ist nicht nur fiir die mentale Konzentration erforderlich,
sondern sie dient auch der Gesundheit. Fiir die Yogapraxis miissen wir gesund
sein, obwohl wir alle zu den unterschiedlichsten Krankheiten neigen. Wahrend
eine gesunde Lebensenergie (Prana) die korperliche Gesundheit und die
Gesundheit des gesamten Organismus einbezieht, sollte den anderen
krankmachenden Faktoren ebenfalls Rechnung getragen werden, und wir sollten
uns nicht mehr, - als den Umstidnden entsprechend ndtig, - in ein
krankmachendes Umfeld begeben. Unhygienische Verhaltnisse, schlechtes
soziales Umfeld und andere Stressfaktoren konnen zu Krankheiten fiihren.
Korperliche Krankheiten sind das grofdte Hindernis, das unsere Yogapraxis
behindert. Wir mochten uns hinlegen und entspannen. Wir haben entweder
Kopf-, Nacken- oder Gliederschmerzen; manchmal haben wir sogar Fieber. Wir
leiden unter den verschiedensten Gebrechen, all diesen Dingen miissen wir
Rechnung tragen.

Die Yoga-Vasishta sagt, obwohl die Pranas zweifellos durch koérperliche oder
physiologisches Unwohlsein oder chemische Unordnung in der Verdauung
gestort werden, so werden sie doch weit mehr durch unerfillte Wiinsche
beeinflusst. Yoga mit heimlichen Wiinschen zu praktizieren, ist gefahrlich, denn
die Wiinsche werden wie Dynamit explodieren. Es ist richtig, dass es niemanden
gibt, der wunschlos ist, doch sollten uns die Wiinsche durch ihre Macht nicht
zerstoren. Es sollte keine Genusssucht in irgendeine Richtung existieren. Kleine
Wiinsche hat jeder. Niemand ist davon frei. Doch sie stéren uns nicht, denn
haufig genug sind wir uns dessen nicht einmal bewusst, es sei denn, wenn sich
die Wiinsche weiterentwickeln und nach Erfiillung drangen. Nicht alle Wiinsche
drangen gleichzeitig nach Erfiillung. Einer nach dem anderen drangt nach vorn,
oder sie kommen - den Umstdnden entsprechend - zu unterschiedlichen Zeiten.
Es gibt wichtige Wiinsche, die es zu erfiillen gilt, da sie zum Wesen des Menschen
oder zum Lebensumfeld gehoren, in dem wir uns bewegen. Doch gibt es auch
nervose Spannungen, die durch verschiedene Zwangsvorstellungen
hervorgerufen werden konnen, die nur schwer zufrieden zu stellen und kaum
hilfreich sind. Solche Gefiihle sind physiologischen, gesellschaftlichen oder
literarischen Ursprungs. Sie storen den Geist oder fithren zu den besagten
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falschen Vorstellungen. Diese Storungen konnen den Geist tagelang beschaftigen,
und es ist nur schwer moglich, den Geist wieder zu beruhigen. Wenn wir uns in
unserer Yogapraxis aufrichtig bemiihen wollen, miissen wir uns gesellschaftlich
verniinftig verhalten und voller Harmonie und den Grundsatzen der Disziplin
(Yama und Niyama) gegentiber wach sein.

Das Ziel dieser Praxis des Pranayama-Prozesses ist das Zurtickziehen der
Sinne. Die Sinne sind die Instrumente, mit denen die Lebensenergie in Richtung
bestimmter Objekte oder die eigenen &dufieren Ziele hinarbeitet, um eine
Befriedigung des Geistes zu erzielen. Der Geist ist der innere Dynamo, der die
Energie fir das Leben (Prana) erzeugt, die durch die Kandle der Sinne zu
bestimmten Sinnesobjekten fliefdt. Dies entspricht der weisen Anweisung des
dritten Kapitels der Bhagavad Gita, wo uns gesagt wird, dass die Sinne nicht
kontrolliert werden konnen, wenn der Geist nicht kontrolliert wird, und der Geist
kann nicht kontrolliert werden, wenn der Intellekt nicht diszipliniert wird, und
der Intellekt kann nicht zuriickgezogen werden, wenn er nicht im Herzen ruht.
"Indriyani paranyahur-indriyebhyah param manah, manasastu para buddhiryo
buddheh paratastusah.” In der Kathopanishad, ist die Anweisung noch weiter
gefasst: Manasastu para buddhih buddheratma mahan parah; mahatah
paramyvayaktam avyaktat purushah parah; purushan na param Kkinchit-sa
kashtha sa para gatih.” Wenn wir tiber das Wesen der Meditation sprechen,
werden wir uns mit diesen Versen spater noch eingehender beschaftigen. Damit
kommen wir wieder zu dem Punkt, dass die Sinne, durch die Kontrolle tiber die
Lebensenergie, von unnotigen Aktivititen zuriickgezogen werden, was wiederum
durch eine gewisse Kontrolle des Geistes erreicht wird. Man kann den Geist nicht
einfach von einer Sekunde auf die andere unterdriicken. Dies wird erst in tiefer
Meditation erreicht werden und nicht vorher. Doch kann man sich, wie bei
vorbeugender Medizin, darauf vorbereiten, indem man durch verschiedene
Methoden die Gesundheit verbessert, obwohl wir dadurch nicht véllig gesund
werden.

Die Notwendigkeit der leitenden Hand eines Gurus

Jeder Yogaschiiler sollte sich selbst gegeniiber aufrichtig sein. Haufig konnen wir
unser Herz anderen Leuten gegeniiber nicht offnen. Haufig konnen wir uns
aufgrund unserer Zuriickhaltung, wegen unseres Schamgefiihls oder wegen
unserer Schwache, die wir nicht im Griff haben, oder weil wir uns ganz einfach
flirchten, gegenliber unserem Guru nicht einmal 6ffnen. Durch soziale Umstande
fiihlen wir uns psychologisch eingeengt. Wir miissen ein paar Worte iiber unsere
gesellschaftliche Einbindung verlieren. Die Gesellschaft, in der wir uns befinden,
ist nicht immer hilfreich. Haufig genug werden die Menschen aufgrund
gesellschaftlicher Zwange, die die menschliche Seite vermissen lassen,
ungerechtfertigt unter Druck gesetzt. Doch Yoga ist eine psychologische Disziplin
und weit mehr noch eine spirituelle Disziplin. Einem Guru gegeniiber kdnnen wir
unser Herz ganz 6ffnen, und man sollte nicht zégern oder zuriickhaltend sein.
Der Guru ist kein gewohnlicher weltlicher Mensch, er steht in gewisser Weise
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tiber uns, und er kann uns darum durch schwierige psychologische Situationen
hindurchhelfen, denn er selbst ist durch diese Stufen hindurchgegangen. Den
Arzt schreckt keine Krankheit ab, denn er ist mit allen Krankheiten vertraut,
seien sie ansteckend, abschreckend, infektios oder was auch immer. So verhalt es
sich mit mentalen Spannungen, nervlichem Druck oder Wiinschen gegeniiber
einem Guru.

Sehr haufig fiihlen wir den Segen Gottes durch ein plotzliches inneres Licht
aufflammen, woraufhin wir uns veranlasst fiihlen, uns von der Welt
zuruickzuziehen.  Dieser  Lichtblitz  geschieht aufgrund besonderer
Lebensumstdande, und wenn wir zu einer hoheren Wirklichkeit erwacht sind.
Doch dieser Lichtblitz, der den Riickzug von der Welt einleitet, geht nicht
automatisch mit der Kontrolle unseres Geistes einher. Wenn eine grofde Flut
einen kleinen Strom in seinem urspriinglichen Bachbett verschluckt, ist der
kleine Strom wie vom Erdboden verschwunden, doch wenn die Flut sich
zuruckzieht, kommt der kleine Strom in all seinen Farben wieder zum Vorschein.
Wenn uns auf dhnliche Weise eine Inspiration gottlicher Liebe tibermannt, sind
wir uns unserer bisherigen Wiinsche nicht mehr bewusst, denn wir fiithlen uns
durch die gottliche Liebe wie berauscht. Und jeder, der von irgendetwas
besessen/berauscht ist, weifd nicht mehr, wer er wirklich ist. Doch das
Gliicksgefiihl oder der Rausch geht voriiber, denn niemand kann ein Leben lang
besessen sein. Darum werden wir wieder normal, wenn das Gliicksgefiihl
verflogen ist, und dann wissen wir wieder, wer wir sind.

Darum benétigen wir unter besonderen Umstanden einen geistigen Fiihrer.
Der Glaube, ein Meister zu sein, ist ein Irrglaube. Niemand kann sicher sein, dass
seine Fufde wirklich fest auf spirituellem Grund stehen. Es kommt der Tag, wo
wir wanken. Darum bediirfen wir einer geistigen Fithrung. Beim Zuriickziehen
der Sinne - Pratyahara genannt - miissen wir psychologisch und intellektuell
hellwach sein, obwohl wir uns gleichzeitig spirituell weiterentwickeln. Die Gnade
Gottes ist die grofdte Kraft, denn es gibt nichts Machtigeres. Letztendlich werden
wir feststellen, dass wir nicht die Kraft haben, unsere Sinne oder unseren Geist
wirklich selbst zu kontrollieren. Anfangs haben wir scheinbar viel Kraft, doch auf
einmal, zu irgendeinem Zeitpunkt, fithlen wir uns hilflos. Wir mogen grofie
Meisterleistungen bei der Selbstkontrolle durch Fasten, Wachsamkeit, Japa,
Meditation, Svadhyaya usw. vollbringen. Alles scheint gut zu gehen, bis wir uns
einem Wirbelsturm gegenlaufiger Naturkrafte gegeniibersehen, dem wir nicht
gewachsen sind, und hier kann uns nur Gott helfen. Wer kann dieser Welt
widerstehen? Sie ist wie ein machtiger Ddmon, und unsere kleinen Bemiihungen
sind nichts, was dieser machtigen Furie ‘Welt’ widerstehen kann.

Gebete - Eine sichere Kraftquelle
Wir kommen zu einem wichtigen Punkt, den wir schon friither einmal besprochen
haben. Man muss immer in einem Gefiihl des Betens und aufrichtiger Hingabe

zur Allmacht sein. Vermittle niemals den Eindruck eines Raja-Yogi, so, als héattest
Du Gott nicht notig. Das ist ein Fehler. Niemand kann nicht nur diesem Yoga
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folgen. Die Gnade Gottes ist erforderlich. Die grofdten Yogis waren voller Demut
und Hingabe. Gebete wirken wunder; und menschliches Verhalten ist ein grofder
Aktivposten. Jeden Tag miissen wir unseren Meister/Guru anbeten und zu
unserer Allmacht beten, die unser Wohltiter und Freund ist. Durch unsere
aufrichtigen Gebete zu IHM erwecken wir Sein Mitleid, und Seine Gnade folgt
unverziglich. Er ibernimmt tatsachlich das Sadhana (Handeln) fiir uns. Er ist der
"Handelnde". All unsere Aktivitaten sind letztendlich die Handlungen Gottes. Wir
sind wie die kleinen Kinder, die glauben, selbstindig zu handeln, wahrend all
diese Dinge zu unserem Wohlergehen von jemand anders ausgefiihrt werden. ER
ist wie eine Art "Eltern". Wir sollten Seine Existenz nicht vergessen. Das tagliche
Gebet zu IHM ist besonders bei der Sinneskontrolle - diesem schwierigen,
abenteuerlichen Teil des Yoga - eine sichere Kraftquelle. So funktioniert das!

Isolation ist keine Losung fiir Anziehungskraft

Die Sinne miissen zurtiickgezogen werden. Die Yogaschriften sagen uns, dass es
verschiedene Stufen des Pratyahara - dem Zuriickziehen der Sinne - gibt. Zu
Anfang scheint es so, dass Pratyahara oder die Sinneskontrolle das simple
trennen der Sinnesorgane von den jeweiligen Objekten bedeutet. Wir begeben
uns einfach an einen anderen Ort, wo diese Objekte fehlen. Wir gehen von Europa
nach Indien, wo es die Objekte, die unseren Geist anregen, nicht gibt. Dies ist eine
Moglichkeit, und sie ist vielleicht notwendig. Wir gehen nicht dorthin, wo wir uns
gestort fiihlen. Jeder Platz, der einen schwankenden Geist verursacht, wird
solange gemieden, bis man sich nicht mehr durch diese Atmosphidre mit den
Objekten gestort fiihlt, denn die Gegenwart der Objekte wird sicherlich wieder
ein Unwohlsein bei den Sinnen, der Lebensenergie und dem Geist auslosen.

Das Weglaufen ist jedoch keine Flucht vor den Schwierigkeiten der Sinne,
denn die Bhagavad Gita hat uns bereits gewarnt: Vishaya vinivartante
niraharasya dehinah, rasavarjam rasopyasya param drishtva nivartate. Wenn wir
uns von den anziehenden Objekten entfernen, sind wir enthaltsam und leiden
Hunger, und in diesem Sinne iiben wir Selbstkontrolle, doch das Verlangen nach
den Objekten hat uns nicht und kann uns nicht verlassen. Die eigene Isolation, -
weg von den anziehenden Objekten, - ist keine Losung flir das Problem, denn das
grundsatzliche Verlangen bleibt in uns, und man wird, wo auch immer sich
Gelegenheit bietet, danach verlangen; und der Geist bleibt unbefriedigt, da er von
den geliebten Objekten getrennt wurde. Wahrend die korperliche Isolation eine
sehr wirkungsvolle Notwendigkeit ist, so ist sie doch nicht ausreichend, wenn
man sich nur in Isolation und keiner hoher stehenden Methode, wie dem
Sublimieren der Wiinsche, iibt. Die Folge kann heftiger Aufruhr von innen her
sein, die zu irgendwelchen Verwirrungen nervoser oder psychologischer Art
fiihren kann.

Obwohl die Sinneskontrolle einerseits eine sehr wichtige und notwendige
Praxis ist, so ist sie andererseits sehr gefdahrlich in der Handhabung, denn
Wiinsche sind nicht in den Sinnen, sondern im Geist. Darum bedeutet
Sinneskontrolle gleichzeitig eine Art von Gefiihlskontrolle. Der Geist steht nicht
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auflen vor. Den Geist zu kontrollieren, bedeutet sich selbst zu kontrollieren. Die
Gefiihlskontrolle und die Sinneskontrolle bedeuten letztendlich Selbstkontrolle.

Der Impuls des Geistes kann von allen Koérperteilen ausgelost werden. Wenn
ein Fluss durch eine Barriere aufgehalten wird, sucht er mit seiner ganzen
Energie nach einem Ausweg, und drangt nicht nur mit einem Teil seines Wassers
vorwarts. Das ganze Gewasser sucht nach einem moéglichen Ausweg, und wenn
notig, wird es die Barriere zerstoren. Es wird zu einer vernichtenden Bewegung,
die von dem gesamten Gewadsser ausgeht, und nicht nur von einem Teil. So
verhalt es sich auch mit den Wiinschen. Ein Wunsch geht vom ganzen Koérper aus,
und selbst wenn es so aussieht, dass nur einige Organe besondere Wiinsche
haben, so handelt es sich dabei lediglich um einen Kanal des Ausdrucks eines
ganzen Impulses, der von dem gesamten Organismus ausgeht; genauso wie ein
kleiner Abfluss eines gestauten Flusses, - ungeachtet der Tatsache, dass der
ganze Fluss hinter dieser kleinen Offnung steht, - das Wasser nur an einer kleinen
Stelle herausldsst. Darum sollten wir, auch wenn es so scheint, dass nur ein
Sinnesorgan aktiv ist und die anderen schweigen, nicht den falschen Eindruck
gewinnen, dass die anderen Sinnesorgane still blieben.

Die Sinne verhalten sich wie Militdrexperten. In einer Schlacht werden nicht
alle Soldaten gleichzeitig in die Schlacht an der Front eingreifen. Man verfolgt
bestimmte Taktiken. Ein Teil des Regiments wird angreifen, und weitere
Regimenter bleiben aus guten Griinden im Hintergrund. Dies heifdt nicht, dass die
Letzteren schlafen. Ahnlich verhilt es sich mit den Sinnesorganen, wenn ein
Sinnesorgan aktiv ist und die anderen nicht aktiv sind. Dies bedeutet nicht, dass
die Letzteren schlafen und wir nichts mit ihnen zu schaffen haben. Sie sind aus
gutem Grunde nicht aktiv, ebenso wie die Soldaten nicht alle gleichzeitig in die
Schlacht eingreifen. Darum miissen wir alle Sinnesorgane im Auge behalten, auch
wenn es so scheint, als ware alles in Ordnung.

Obwohl wir uns moglicherweise nur durch eines oder zwei Sinnesorgane
gestort fiihlen, so sind doch alle Sinnesorgane in Aufruhr. Denn sie praktizieren
eine Weisheit, die in allen Sinnesorganen vorhanden ist, wobei sie sich nur durch
einen Kanal bemerkbar machen, und nicht mit allen Systemen gleichzeitig frontal
angreifen, was auch nicht von Erfolg gekront ware. Doch welches einzelne
Sinnesorgan zurzeit auch immer arbeiten mag, der Antrieb kommt aus dem
gesamten Organismus. Das ganze System ist voller Wiinsche. Es sind nicht nur
die Augen oder nur die Ohren, die etwas wiinschen, sondern was auch immer
dem ganzen System zur Befriedigung dient. Und dieser allumfassende Drang
nach Wunscherfiillung sucht sich durch einen einzigen Ausgang, einem
Sinnesorgan, den Weg nach auflen. Manchmal agieren auch alle Sinne
gleichzeitig. Darum sind wir ein Biindel von Wiinschen, und wir sollten nicht
glauben, dass wir uns aufderhalb dieser Wiinsche befinden. Wir sollten auch nicht
glauben, dass sich die Wiinsche nur auf den Geist oder die Sinne konzentrieren,
die sich aufierhalb befinden. Der Geist ist nicht aufderhalb von uns. Nichts
dergleichen ist als aufderes Objekt wahrnehmbar. 'Geist' ist nur ein Name fiir
etwas, was wir einem nach aufden projizierten Drang unseres Selbst, - innerhalb
eines Gesamtmusters, - gegeben haben. Unser eigener ‘'dufierlicher’
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Bewegungsdrang oder Impuls wird als 'Geist' bezeichnet, und darum sind wir der
'Geist'. Wenn wir sagen, dass der Geist etwas wiinscht, sind wir selbst derjenige,
der winscht. Und das ICH ist nicht nur ein I-Punkt unserer Personlichkeit,
sondern das ‘ICH’ ist das Ganze, von Kopf bis Fuf3, mit jeder Faser des Seins und
mit jeder Zelle des Korpers. Darum ist der Mensch selbst der Geist und der Geist
ist das Wiinschen. Und auf diese Weise wird der Pratyahara-Prozess zu einem
weit grofderen Abenteuer als nur ein kleines Bemiihen zur Kontrolle der
Sinnesorgane.

Die entsprechende Intensitit verschiedener Wiinsche
und Wie man ihren Herausforderungen begegnet

Wenn jemandem die Frage nach seinen Wiinschen gestellt wird, wird er vielleicht
sagen: "Nichts". Dies ist unwahr. Wiinsche kénnen sich nicht offenbaren, wenn
kein Bedarf vorliegt. Dies muss man sich klar machen. Wenn Wiinsche sich nicht
offenbaren, bedeutet dies nicht, dass es keine Wiinsche gibt. Warum offenbaren
sie sich nicht von selbst? Es gibt im Augenblick keinen Grund, dass sie sich aus
sich selbst heraus offenbaren. Warum sollte jemand etwas sagen, wenn es dazu
keinen Grund gibt? Er bleibt still. Er spricht nur, wenn es notwendig ist. Wenn
jemand nichts sagt, so bedeutet dies nicht, dass er dazu nicht in der Lage ware. Er
spricht, wenn es fiir ihn erforderlich scheint. So verhalt es sich auch mit den
Sinnen. Warum sollten sie sich andauernd bemerkbar machen, wenn sie auf
anderem Wege zufrieden gestellt sind? Wenn jemand auf bestimmte Art und
Weise in seiner ganzen Personlichkeit Zufriedenheit erlangt hat, gibt es keinen
Grund auf irgendeine andere Art nach Befriedigung zu streben; es sein denn, die
einstige Zufriedenheit verliert ihren Reiz und macht schliefdlich unzufrieden, weil
sie nicht zum Ziel fiihrt.t Wenn man in seinem Leben Erfiillung findet und
gliicklich ist, dann offenbaren sich die anderen Wiinsche nicht automatisch
selbstiandig. Warum sollten sie das auch tun? Doch, wenn die Erfiillung der
Wiinsche keine wirkliche vollkommene Zufriedenheit bringt, und es tut sich eine
Licke auf, dann steigt langsam eine neue Vision iiber weitere
Erfillungsmoglichkeiten auf. Und in einem vo6llig neuen Licht in Raum und Zeit
erscheint ein anderer, neuer Weg oder eine andere zur Zufriedenheit fiihrende
Technik.

Auf diese Weise muss jeder Yogaschiiler Psychologe seines eigenen Geistes
sein. Er muss all diese Techniken des Geistes verstehen, und er muss wissen, wie
er zu gegebener Zeit damit umgehen kann. Was ist zu tun, wenn der Geist
aufrihrerisch ist? Wie muss er mit einem sensiblen Geist und seinen
begriindeten Fragen umgehen? Was erwartet der Geist, wenn er selbst nichts tut
und schlaft? Es gibt drei Stufen des Wiinschens: Erstens gibt es das heftige,
tumultartige Aufbegehren und Aufschreien. Was muss man hier unternehmen?
Dies sollte iiberdacht werden. Zweitens, was ist zu tun, wenn der Geist zu
gegebener Zeit sensibel ist und sein Hinterfragen gerechtfertigt ist? Im dritten
Fall, gibt der Geist keinen Laut von sich; er schlaft. Was bleibt zu tun? Diese Dinge
werden in den Patanjali Sutras erwahnt, wo gesagt wird, dass die Wiinsche
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schlafen gehen. Diese Wiinsche konnen sich wie Wechselstrom verhalten. Sie
offenbaren sich auf unterschiedliche Weise: Mal sind sie wie ein Aufschrei, dann
in ihrem Verhalten wieder schmollend und still. Zu gegebener Zeit miissen wir
die richtige Methode anwenden. Der schlafende Gegner ist manchmal
gefdhrlicher als der Aktive, denn der Erstgenannte sammelt in einer Ruhephase
neue Krafte. Der so genannte Impuls in uns, auch 'Wunsch' genannt, ist ein
intelligenter Drang. Er ist nicht dumm. Jeder Wunsch ist intelligent und weif3, mit
welchen Haken oder Kriicken er zum Ziel kommt. Nicht jeder Wunsch ist nun
teuflisch, obwohl jeder Wunsch in der Lage ist, zu einer gefahrlichen Waffe zu
werden, wenn er Uber unsere Krafte geht. In jeder Stufe muss man sich dariiber
klar werden, wie man gleich zu Anfang mit der richtigen Technik den Gegner in
den Griff bekommen kann. Der Yogaschiiler muss in diesem Sinne ein Meister der
Kriegstechnik werden. Er muss alle Kniffe kennen, die er selbst anwenden kann
und andere ebenso nutzen konnen. Wenn eine bestimmte Waffe von dem Gegner
benutzt wird, wie kann man ihr begegnen? Mann kann in der Mahabharata und
den Ramayana viele Astras und andere Waffen finden. Und wenn ein bestimmter
Pfeil von diesem Gegner benutzt wird, miissen wir wissen, was auf uns zukommt.
Wir sollten nicht im Glauben sein, dass etwas Befreundetes auf uns zukommt.
Doch durch das rechtzeitige Entdecken seiner wahren Natur, sind wir in der
Lage, dem zu begegnen und durch geeignete Gegenmafinahmen zu
neutralisieren. Wenn wir nicht standig in Alarmbereitschaft sind und nur vor uns
hin traiumen, merken wir nicht, was wirklich vor sich geht.

Die Philosophie der Wiinsche und deren Erfiillung

Bis zu einem bestimmten Grade ist es erforderlich, die Struktur unseres Geistes
kennen zu lernen. Vor der psychologischen Schulung ist eine philosophische
Ausbildung notwendig. Die Yogapraxis kommt erst hinterher. Darum ist vor dem
Beginn der Yogapraxis, ein psychologisches Grundwissen, das sich auf einer
philosophischen Disziplin begriindet, notwendig. Wir sollten nicht ohne
Vorkenntnisse mit der Praxis beginnen. Wiinsche entstehen aufgrund unserer
Existenz in der Welt, aufgrund unserer Lebensumstinde und aufgrund unserer
Beziehungen zur Aufdenwelt. Alle Wiinsche beruhen auf unseren verloren
gegangenen 'Spirit' zu uns selbst. In Wirklichkeit fragen wir nach unserem
eigenen Selbst. Wir bitten nicht um irgendwelche Dinge.

Man muss sich die Frage stellen: "Worin liegt die Bedeutung, wenn wir sagen:
'Wir bitten um uns selbst?' - Wir bitten eindeutig um irgendetwas anderes."
Dieses so genannte 'etwas’, um das wir bitten, ist lediglich ein Instrument, um in
unserem Geist eine Art Gefiihl hervorzurufen, das in uns selbst eine Form von
Zufriedenheit reflektiert. Dies ist ziemlich schwer zu verstehen. Die Welt wird als
eine Art Werkzeug angesehen, um in uns Zufriedenheit zu erzeugen; die Welt ist
nicht die Quelle unserer Zufriedenheit. Wir konnen in uns selbst kein Gefiihl der
Zufriedenheit ohne dufdere Instrumente erzeugen. Das Universale Selbst ist fiir
uns die ultimative Quelle der Gliickseligkeit. Alle Freude ist in diesem all-
durchdringenden Sein. Die Absolute Allmacht ist die Quelle aller Gliickseligkeit,
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die Verkorperung aller Freude, die Sache nach der wir suchen, und die uns in
Richtung auf die so genannten Sinnesobjekte zerrt. Wenn wir nach
Sinnesobjekten suchen, suchen wir tatsachlich nach Gott. Dies ist im Augenblick
dort, wo wir uns befinden, kaum geschatzt. Gott spricht tiberall und durch alle
Objekte. Vielleicht ist das Grund, warum es irgendwo in einem Vers der
Kathopanishad heifdt, dass die Strafden, durch die unsere Koérper hin zum Ziel
bewegt werden, die Sinnesobjekte sind. In der Upanishad ist kein besonderer
Kommentar dazu zu finden. Um Vishnu-Loka (die Heimstatt Gottes) zu erreichen,
muss unser Organismus entlang der Strafde der Weltobjekte bewegt werden. Die
Welt ist weder Freund noch Feind; sie ist, was sie ist. Wir miissen dies verstehen
und nicht nur Kapital daraus schlagen. Die grofde Quelle der Freude ist das
Selbstsein, was Universal ist, doch das Universale Selbst wurde zu einem
individualisierten Selbst. Die unendliche Purusha wurde zur endlichen Jiva.
Wenn man also um die Erfiillung besonderer Wiinsche nachsucht, bittet man
tatsachlich um die Unendlichkeit des eigenen Selbst, was die Purusha ist. Die
Jiva - das lokalisierte Individuum - sucht sich Ausdruck durch die Sinnesobjekte
zu verleihen, indem sie ihr eigenes Selbst als Purusha errichten mochte. Jeder
fragt nach dem Unendlichen der Purusha und nicht nach den Objekten der Welt.
Doch, da das Unendliche nicht wahrnehmbar und nur die Welt wahrnehmbar ist,
laufen die Menschen dem hinterher, was durch die Sinne sichtbar ist, und bei
diesem Vorgang, wird der unsichtbare, lUbernatiirliche Drang vollig ignoriert,
wobei die Menschen nicht einmal wissen, dass dieser Drang tiberhaupt existiert.

Die Schwierigkeiten der Sinneskontrolle und
Die Notwendigkeit der Gnade Gottes

Sinneskontrolle setzt ein klein wenig mehr Verstandnis voraus. Um uns in dem
Verstehen zu tben, bedarf es philosophischer Disziplin. Man sollte nicht glauben,
dass es leicht sei, die Sinne zu kontrollieren. Die Sinne sind schrecklich. Wir
konnen die Sinne nicht allein durch unseren Willen kontrollieren. Doch sie
koénnen bis zu einem gewissen Grade unterworfen werden, genauso wie
chronische Krankheiten teilweise kontrollierbar sind. Solche Krankheiten
konnen nicht vollig geheilt werden, doch koénnen sie in ihrem Ausmafd
kontrolliert werden. Auch auf die Sinne trifft dieses gewissermafden zu, denn nur
in tiefer Meditation, im Samyama, im Samadhi und letztendlich im Kaivalya
Moksha konnen sie vollig erobert werden. Vorher ist es nicht moglich.

Wie bei der Pratyahara-Technik in den Yoga-Sastras erwahnt, kann das
Zuriickziehen der Sinne auf verschiedene Weise erreicht werden. Die einfachste
Form ist die korperliche Isolation von den verfiihrerischen Dingen. Wenn man
einen angenehmen Platz in guter Atmosphédre gefunden hat, sinnt man iiber die
Umstande perfekter Kontrolle, liber das Wiinschen nach Sinnesobjekten und
nicht nur tiber deren Wahrnehmung nach. Selbst der Geschmack an den
Sinnesobjekten muss verschwinden. Vairagya oder der Verzicht bzw. das
Zurlckziehen sind Zeichen fiir die Abwesenheit der Wiinsche. Vairagya oder
Viraga bedeutet Abwesenheit von Raga, was Freiheit vom Verlangen bedeutet.
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Die innere Freiheit vom Verlangen wird als Vairagya oder Zuriickziehen
bezeichnet. Vairagya ist nicht nur die korperliche Trennung von Objekten. Doch
wie konnen wir frei vom Verlangen nach etwas sein, wo wir doch wissen, dass
dieses 'etwas' Zufriedenheit geben kann? Wir sind voéllig durcheinander, und wir
glauben, dass Objekte uns zufrieden stellen konnen. Darum bedarf es weiterer
Aufklarung durch rationale Vorgehensweise. Wir kénnen unser Wiinschen
solange nicht kontrollieren, wie unsere Wiinsche nicht vollstindig erfiillt
wurden, sei es durch Ausloschen, indem die Bedirfnisse erfiillt wurden, oder
durch ein Sublimieren dieser, indem deren tiefere Bedeutung verstanden wird.
An dieser Stelle ist die Gnade Gottes von lebenswichtiger Bedeutung. Nur Gott
kann uns helfen, und sonst niemand. Daiva hyesha gunamayi mama maya
duratyaya, mameva ye prapadyante mayametam taranti te. Es liegt in Gottes
Hand oder Shakti, was sich als Wunsch offenbart. Wer kann dem widerstehen?
All unsere Kraft ist machtlos gegeniiber der Shakti Gottes. Herkules kann Gottes
Shakti nicht widerstehen. Der einzige Ausweg fiir den spirituellen Sucher ist die
Hingabe: "Oh Gott! Hilf mir, ich bin hilflos", und ER wird fiir ihn sorgen.

Pratyahara im Patanjali Yoga

Patanjali geht nicht weiter in die Einzelheiten von Pratyahara ein, doch gibt er
uns eine sehr wichtige Definition: Er sagt, dass Pratyahara der Zustand ist, wo die
Sinne scheinbar eins mit dem Geist sind. Sie sind nicht langer aufderhalb des
Geistes, sie werden, so wie sie sind, selbst zum Geist. Die Strahlen wurden durch
die 'Sonne' zurtickgezogen und nichts geht mehr danach von dem Geist aus. Die
Sinne haben sich in Svarupa oder in die Geistform, wie sie waren, selbst
aufgeldst. Das ist Indriya Pratyahara.

Der Geist wird schwach, wenn sich ein Teil von ihm nach aufden bewegt,
genauso wie eine Energieversorgung schwacher wird und an Stromspannung
verliert, wenn zu viele Verbraucher im Stromnetz sind. Genauso kann der Geist
schwach werden, wenn er sich um zu viele dufdere Dinge kiimmert. Doch wenn
alle Verbindungen nach aufden abgeschnitten werden, gewinnt der
Energieversorger wieder an Kraft. Genauso verhalt es sich mit der Geisteskraft.
In dem Augenblick, wo die Indriyas mit den Sinnesobjekten gekappt werden,
gewinnt der Geist wieder an Energie. Wenn beispielsweise ein Fluss gestaut wird,
nimmt die Wassermenge an der Barriere zu und gewinnt an Kraft, genauso
gewinnt auch der Geist an Kraft, wenn die Kandle der Sinne geschlossen werden.
Dies ist die Botschaft aus Pratyahara im Patanjali-Yoga, doch die Kommentatoren
gehen noch weiter. Von einem Rishi wird tiberliefert, dass die hochste Form der
Sinneskontrolle der Zustand ist, wo man nicht mehr in der Lage ist, irgend etwas
aufden vor sich wahrzunehmen. In diesem Zustand ist man selbst mit offenen
Augen nicht mehr in der Lage, irgendetwas Aufierliches zu erkennen. Manchmal
geschieht dies auch im normalen Leben. Wenn unser Geist tief liber etwas
nachdenkt, und unsere Augen konnen dabei geoffnet sein, so nehmen wir doch
nichts wahr, nicht einmal ein vorbeifahrendes Auto; und wir héren nichts, selbst
dann nicht, wenn neben uns ein Schuss fallt. Dies geschieht deshalb, weil unser
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Geist in eine Sache aufderordentlich vertieft ist. Im Pratyahara ist das hochste Ziel
jene Stufe, wo wir selbst bei aktiven Sinnen nicht in der Lage sind, irgendetwas
wahrzunehmen. Das ist das Ziel des Pratyahara, doch um diesen Zustand zu
erreichen, miissen wir schrittweise vorgehen.

152



14. Kapitel
KONZENTRATION - IHRE BEDEUTUNG UND IHR WERT

Sva-vishayasamprayoge chitta-svarupanukara ivendriyanam pratyaharah: Das
ist die Definition von Pratyahara in einer Sutra von Patanjali. Wenn die Sinne sich
von ihren Objekten wieder gelost und ihrer eigentlichen Natur untergeordnet
haben, und wenn die Sinne eine Einheit mit der Psyche bilden, dann kann man
von Pratyahara oder einem Versenken der Sinne sprechen. Die Sinne bewegen
sich nicht nur zu den Objekten hin, sondern sie identifizieren sich auch mit ihnen,
ordnen sich ihnen unter und nehmen die Natur der Objekte an, wobei sie im
selben Augenblick ihre eigene Identitit verlieren. Das Subjekt wird mit allen
Konsequenzen zum Objekt. Pratyahara ist die Umkehrung dieses Prozesses,
indem man sich unvermittelt von der falschen Identifikation abwendet und zu
seiner eigenen, flir diese Zeitepoche giiltigen Geistesexistenz zuriickkehrt.
Pratyahara ist der 'gegenlaufige Prozess'.

"Yada panchavatishtante jnanani manasa saha, buddhischa na vicheshtati
tamahuh paramam gatim", steht in der Kathopanishad geschrieben. Die fiinf
Sinne und der Intellekt sind mit dem Geist standfest vereint, der Intellekt ruht
still, und es besteht eine Festigkeit in der gesamten Psyche, wie eine Flamme, die
an einem windstillen Ort, nicht flackert - dies ist das Ziel der groféen Natur von
Pratyahara.

Die Natur von Samsara und die Arbeitsweise von Maya

Die individuelle Persénlichkeit wird durch die Sinneswahrnehmungen und
Kontakte abgelenkt und geschwacht und verbraucht dadurch Energie. Wenn wir
unseren Besitz zwischen verschiedenen Personen aufteilen, vermindert sich
unser Besitz, oder aber, wenn wir unseren Besitz an verschiedene Menschen ver-
leihen, bleibt uns nur ein kleiner Prozentsatz. Unsere wirtschaftliche Kraft hat
sich verringert, da wir all unser Geld oder all unseren Besitz an andere verliehen
haben. Doch angenommen wir bekommen das Geld oder den Besitz zuriick, dann
gewinnen wir unseren urspriinglichen Status und unsere wirtschaftliche Kraft
zuriick. Etwas Ahnliches geschieht manchmal, wenn wir Objekte durch unseren
Geist und unsere Sinne wahrnehmen. Wir verlieren uns in unendlicher
Ablenkung der Sinneswahrnehmung. Wenn wir uns zu sehr an die Dinge der
Welt, angetrieben durch die Macht der Wiinsche, die durch die Sinne wirken,
binden, verlieren wir unsere eigene Personlichkeit. Der Mensch verliert seine
Identitat und gewinnt die Form seiner Bindung. Das ganze Prinzip des Yoga liegt
darin, zum eigenen Bewusstsein der Purusha zuriickkehren. Je mehr sich die
Purusha in Verstrickung, hin zu den Objekten oder den Formen der aufderlichen
Prakriti begibt, desto mehr erscheint sie als Prakriti, wobei die Purusha die
Charakteristik der Prakriti in sich aufsaugt. Die Purusha wird zur Prakriti. Das
Subjekt wird zum Objekt. Was kann es schlimmeres geben? Doch dieses ist das
Wesen der so genannten Samsara, der Verwirrung oder der Bewegung des Selbst
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weg von sich selbst, hin zu dem, was es nicht ist. Wie kann man zu etwas werden,
was man nicht ist? Es ist logisch ein unhaltbarer Zustand, doch genau dieses
geschieht. Darum nennen wir es Maya, eine Art triigerischer Handlung, die sich
vor uns auftut, eine Erscheinung, die eigentlich iiberhaupt nicht stattfinden kann.
Und doch geschieht es irgendwie. Die ganze Sache ist ein Mysterium. Dieses
Mysterium wird Maya genannt. Wie kann das Subjekt zum Objekt werden? Wie
kann Purusha zur Prakriti werden? Wie kann Bewusstsein zu einer Sache
werden? Wie kann jemand zu einem anderen Menschen werden? Doch genau
dieses geschieht. Dieses sollte nicht sein. Und es ist das grofde Yoga (von Patanjali
oder anderen), was die grofde Kunst der Riickkehr der Purusha - iliber die
verschiedenen Stufen der Verwicklung in der Prakriti - zu sich selbst, beinhaltet.

Wenn der Geist sehr stark aufgertittelt und aus irgendeinem Grund abgelenkt
ist, ist es fiir jedermann schwierig, sich in Unterscheidung zu iiben. Wenn die
Gefiihle in Wallung sind, geht der Verstand fehl. Und wer dann glaubt, dass der
Verstand in Ubungslaune ist, rennt gegen eine ‘Betonwand’! Es funktioniert nicht,
denn die Gefiihle geraten aufder Kontrolle, wenn der Verstand nicht klar denken
kann. Wenn man dem Verstand dann sagt: ,Ube Verstand“, so ist es doch nicht
moglich. Um jedoch in dieser Situation, wo der Geist durch die Gefiihle abgelenkt
ist, nicht zu resignieren, wird von Patanjali unter vielerlei Techniken, die zur
Auswahl stehen, eine Art von Kumbhaka angeboten. Wir haben bereits kennen
gelernt, was Kumbhaka ist und was Patanjali unter Pranayama versteht. Es gibt
eine besondere Sutra, wo er uns offensichtlich mitteilt, dass die ‘Ablenkung’ des
Geistes voriibergehend durch ‘Atem verhalten’ nach der Ausatmung kontrolliert
werden kann, obwohl dies weder gegen die geistige Uberaktivitit hilft noch eine
wirkliche Problemlésung darstellt, - Pracchardana-vidharanabhyam va pranasya.
Nach einer tiefen Ausatmung mit anschliefflendem ‘Atem verhalten’ kann die
Uberaktivitit der Geistes gemindert werden, - eine Ubung, die man jeder Zeit im
taglichen Leben ausprobieren kann. Wenn der Atem nach einer tiefen Ausatmung
angehalten wird, stellt der Geist fiir wenige Sekunden das Denken ein. Die
Spannungen werden natiirlich nicht aufgeldst, sondern nur zeitweilig aufder Kraft
gesetzt. Das weitere Anwachsen der Gedankenbewegungen wurde so
unterbrochen, als wiirde ein wildes Tier durch das Anlegen eines Ziigels in seiner
Aktivitat eingeschrankt, obwohl die Wildheit des Tieres nicht durch die Kontrolle
behoben wurde. Patanjali gibt mit dieser Sutra keine Medizin gegen diese
Krankheit der massiven Bindung des Geistes, doch stellt er damit einen Vorschlag
in den Raum, den Geist in seiner Uberaktivitit zu stoppen und vor weiterer
‘Drehbewegung’ mit ansteigender Geschwindigkeit zu bewahren.

Jede Art von Kumbhaka ist eine Hilfe bei der Geisteskontrolle, denn das ‘Atem
verhalten’ hat einen direkten Einfluss auf die Arbeitsweise des Geistes. Prana und
Geist sind untrennbar miteinander verbunden. Darum wird in den Yoga Sastras
so viel Wert auf Pranayama gelegt. Wenn wir, wie bereits frither erwahnt,
versuchen, uns auf ein wichtiges Thema oder auf eine Handlung zu
konzentrieren, halten wir unbewusst in der Atmung inne, - denn Prana und
Atmung bewegen sich meistens gemeinsam, und sie agieren wie Geschwister. Der
eine Teil bildet die Kraft des inneren Mechanismus, und der andere Teil ist

154



dessen adufdere Anwendung in Richtung auf die dufderen Objekte. Wir haben
bereits beobachtet, dass die Kontrolle der Sinne nicht tibertrieben werden sollte.
Der ganze Yoga ist ein Erziehungsprozess; und die Erziehung des Geistes sollte
schrittweise und nicht forciert erfolgen. Es ist ein Wachstum des Geistes in einen
Gesundheitszustand und letztendlich in eine Perfektion hinein. Darum muss dem
impulsiv arbeitenden Geist, der durch das Prana und die Sinne wirkt, durch das
Verstehen und Anwenden anderer Methoden, wie dem Studium der Schriften
und dem Zusammenleben mit einer Gruppe in angenehmer Atmosphare, was mit
unnotigen Ablenkungen vergleichbar ist, grofdte Aufmerksamkeit geschenkt
werden.

Nimm Viveka zu Hilfe

Es gibt Dinge in dieser Welt, die nicht unbedingt wichtig sind, und es gibt
wiederum Dinge, die unvermeidlich sind. Die unvermeidlichen Dinge verfolgen
uns auf Schritt und Tritt. Es sollte den spirituellen Sucher jedoch nicht schwer
fallen, sich von unnoétigen Dingen zu befreien. Doch das wichtigste ist
herauszufinden, was wichtig und was unwichtig im Leben ist. Dies ist nicht
einfach, auch wenn es so aussieht, denn der Geist ist sehr trickreich und schlau,
und er versteht es, sein Verlangen zu manipulieren. Jeder Wunsch, jedes
Verlangen und jede Leidenschaft scheint wichtig, wenn sie die Oberhand
gewinnt. Doch Viveka Shakti oder die richtig angewendete Unterscheidungskraft
sagt uns, was wirklich wesentlich und nicht vermeidbar ist. Jene Dinge, die
indirekt mit unserer Yogapraxis verbunden sind und unsere minimalen
Lebensbediirfnisse in der Welt, sind unvermeidlich. Wir konnen ohne sie nicht
existieren. Oder sie sind gesellschaftlich, korperlich oder psychologisch
notwendig, um uns in der derzeitigen Lage und in unserer Yogapraxis behilflich
zu sein, obwohl dieselben Dinge zukiinftig bedeutungslos sein kdnnen. Dies kann
einen Wintermantel betreffen, den wir nicht immer benotigen. Bestimmte Dinge
sind unter bestimmten Bedingungen erforderlich, doch sie miissen nicht immer
notwendig sein. Und wir sollten deshalb nicht an ihnen verhaftet sein. Haufig
koénnen wir nicht zwischen Luxus und Notwendigkeit unterscheiden. Aller Luxus
scheint aufgrund der seltsamen Neigung des Geistes, der voll von Gier oder
Begierde in unterschiedlicher Form ist, notwendig zu sein. Darum kommen wir
auf den Punkt einer guten Fithrung im Yoga zuriick. Denn ohne solch eine
Flihrung oder einen Guru, weifd der unreife Mensch nicht, was Luxus bedeutet
und was als notwendig geboten erscheint; und er erkennt nicht, wohin er
gezogen bzw. dass er falsch gefiihrt wurde, und dass er mit falschen
Anweisungen auf einem nur scheinbar 'richtigen’ Pfad wandelt.

Lebendiges Vertrauen in die Existenz Gottes und in
Seine Fdhigkeit zu helfen

Wenn sich im Anfangsstadium der Yogapraxis ein aufrichtiger Sucher in seinem
geistigen Frieden gestort fiihlt, ist es fiir ihn unter Beriicksichtigung seiner
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Lebensumstande notwendig, ein anderes Umfeld zu suchen. Manchmal ist dies
einfach. Wenn man beispielsweise von seinem Chef schikaniert wird, wird man
gern seinen Arbeitsplatz wechseln. Dies ist nicht schwer. Doch durch den
Arbeitsplatzwechsel kann man leicht vom Regen in die Traufe kommen. Durch
den Wechsel kann man etwas erreichen, doch man gibt auch etwas auf. Beispiele
dieser Art gibt es in rauen Mengen. Wir konnen die Luft nicht in feste
Bestandteile zerschneiden. Alles ist miteinander verbunden und voneinander
abhangig. Und obwohl sich die Wogen ‘eines Ozeans’ wieder geglittet haben,
scheint es oft so, dass wir dennoch kein Bad nehmen kénnen. Darum sagt uns
diese Anweisung im weitesten Sinne, dass wir uns von den Dingen, die uns
ablenken und ein Unwohlsein hervorrufen, Spannungen und soziale Konflikte
erzeugen, entfernen sollten. Dies ist eine sehr gute Ermahnung der Alteren.
Obwohl es schwer scheint danach zu leben, sollten wir diesen Rat sehr ernst
nehmen, denn das Leben verlauft nicht immer gradlinig, sondern im Zickzack
und auf unsichtbaren Pfaden, mit Hochs und Tiefs und entgegen unseren
Vorstellungen. Das Leben ist schwierig und nicht nur ein Honigschlecken. Doch
kann man sagen, dass Aufrichtigkeit im Herzen, ein ernsthaftes Verlangen nach
hoherer Vollkommenheit im Leben, Liebe zu Gott seine eigene Wirkung im
Gegensatz zu allem Tumult im Leben zeigen. Aufrichtigkeit gibt immer etwas
zuriick und lasst niemals leiden. Wenn man mit ganzem Herzen bei der
ehrenwerten Yogapraxis ist, - diesem feinen Streben im Yoga, - werden wir aus
allen Teilen der Welt gesegnet, von den Engeln im Himmel, - ja, sogar von Gott
selbst.

Der Geist des Menschen ist so tief in die Sinnesobjekte verstrickt, dass er
selbst nicht mehr in der Lage ist, ein Vertrauen zur notwendigen Hilfestellung
durch die Existenz Gottes und in die Fahigkeiten der Engel zu entwickeln. Die
ganze Welt ist wie ein Freund und eine wundervolle Organisation aus Mitleid und
dankbaren Kraften. Ein guter Mensch leidet niemals, obwohl oft behauptet wird,
dass nur er leiden wiirde. Es sieht zwar so aus, doch ist es nicht so. Anfangs
scheint es, als ob es ein bliihendes Ubel in der Welt gibe. In der Ausdehnung der
Ewigkeit sind diese wenigen Jahre des Leids wie ein Bruchteil einer Sekunde. Es
sieht so aus, als wiirden wir aus einer Miicke einen Elefanten machen, und als
wiirde aus einer kleinen Sorge, die sich als kraftvolle Natur auf uns herabgesenkt
hat, eine wirkliche Holle. All unser Leid ist im weitesten Sinne ein Echo dessen,
was wir in der Vergangenheit getan haben. Darum sollten wir uns wegen dieser
kleinen Sorgen nicht gleich unterkriegen lassen. Wir sollten immer daran
denken, dass dies Prozesse der Reinigung sind, und dass dieser Zustand sich
wieder dndern wird. Letztendlich ist die Welt sehr gerecht und das universale
Gesetz ist ausnahmslos freundlich.

Aus diesem Grunde erwahnt Patanjali irgendwo, dass es am besten sei, den
Geist zu trainieren, in dem die Vrittis durch Kontemplation auf Ishvara, Japa oder
Mantra mit einem inneren Bezug zur gottlichen Existenz kontrolliert werden -
Tajjapas tad-artha-bhavanam. Doch neben dieser inneren Kontaktaufnahme des
spirituellen Suchers mit den hoheren Machten der Natur, ist eine permanente
Beobachtung des Suchers durch einen Guru notwendig. Wenn wir versuchen auf
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eigenen Beinen zu stehen, kann sich unser Intellekt eines Tages verirren, denn
die Welt ist fiir ein kleines Individuum zu grof3.

Die Begegnung mit den Naturkriften

Die Naturkrafte sind zu unverstandlich und zu unglaublich unermesslich, um
ihnen als kleines Individuum standhalten zu konnen. Um dieser Natur erfolgreich
zu widerstehen, muss man eine Starke dhnlich den Naturkraften entwickeln, was
nicht so ganz einfach ist. Darum miissen wir verschiedene Methoden bei dem
Versuch anwenden, unseren Geist zu zilgeln, und nicht in einer Methodik
verhaftet bleiben; genauso wie man in einem Militirischen Manéver
verschiedene und nicht nur eine Technik anwendet. Wenn man nicht so vorgeht,
erleidet man Riickschritte oder vielleicht sogar eine Niederlage. Genauso ist es
bei der Natur, und genauso wie wir an verschiedenen Tagen unterschiedliche
Nahrung zu uns nehmen, ist es fiir einen Yogaschiiler notwendig, so viele
Techniken wie moglich beim “Ziigeln’ des Geistes anzuwenden. Obwohl wir jeden
Tag essen, so essen wir doch nicht immer dasselbe. Wir variieren die Nahrung
jeden Tag, denn Korper und Geist haben ihre eigene Einstellung. Irgendwie
miissen wir den Prozess der Yogapraxis mehr in ein gliickliches und freudiges
Unternehmen verwandeln, als uns vorzustellen, dass dies eine schmerzhafte
Arbeit ist, die uns, wie in einem Gefangnis, auferlegt wurde. Wir versuchen uns
nicht in der Yogapraxis, als waren wir Gefangene in einem Konzentrationslager,
und als ware Yoga eine Strafe. Nein! Es ist etwas, was wir offenen Auges aus
eigenem Antrieb mit dem Wissen tun, was es ist und wie wichtig es flr unser
Leben ist.

Der Geist weigert sich, sich auf irgendein besonderes Objekt zu
konzentrieren, denn er ist nicht davon tuberzeugt, dass das ausgewahlte
Konzentrationsobjekt die erwiinschte Zufriedenheit bringt. Wir haben Leute
immer wieder sagen horen, dass Konzentration gut sei. Wir haben es in vielen
Biichern gelesen. Uns wurde es immer wieder eingehammert. Doch unser Herz
hat einen Verstand, der sich unsicher ist. Das Herz stimmt nicht immer mit dem
Urteil des Verstandes iliberein, denn man ist haufig mehr Herz als Verstand.
Unser Gefiihl gewinnt die Oberhand und driickt die Meinung des Verstandes
nieder. Wer ist wirklich im Grunde seines Herzens davon liberzeugt, dass alles,
was die Welt den Menschen geben kann, auch im Konzentrationsobjekt
vorhanden ist? Wer glaubt das schon? Wie kann man sich selbst davon
liberzeugen zu glauben, dass alle Werte und Reichtiimer der Schopfung durch die
Konzentration auf einen Punkt an der Wand, auf eine Kerzenflamme, eine Blume
oder iiberhaupt irgendetwas Vorstellbares, erreichbar sind? Obwohl sich etwas
Rationales hinter diesem Argument verbirgt, und wir vielleicht intellektuell in
der Lage sind zu erfassen, dass es einen Punkt in dieser Art der Konzentration
gibt, der uns herausfordert es zu praktizieren, und es gibt eine Zufriedenheit tief
in unserem Herzen, - die Welt ist so reich, so schon, so grofdartig und
vollkommen. Es gibt viele Dinge in dieser Welt, die ausgesprochen schén sind,
und die es wert sind zu besitzen, zu haben und sich an ihnen zu erfreuen. Wofiir
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ist diese Konzentration eigentlich gut? ,Ich iibe die Konzentration seit vielen
Jahren. Ich bin dumm, ich bin ein Narr. Ich habe diese Welt verloren, ich habe die
andere Welt verloren und bin in einer hoffnungslosen Situation.” - Auf diese
Weise trauert der Geist. Wir schreien innerlich bei dem Gedanken an die
Anweisung, sich auf einen Punkt zu konzentrieren. Von innen her kommt ein
Aufschrei, und nichts kann schlimmer sein, als eine psychologische Revolution.

Dies kann jedem widerfahren. Yoga ist fiir den Menschen einerseits ein
Schrecken und andererseits auch wiederum Mutter und Vater. Nichts kann so
wohltuend wie Yoga sein, und nichts kann ebenso schrecklich und Furcht
einfl6f3end wie Yoga sein. Dies ist die Ironie der ganzen Angelegenheit. Es ist
nicht einfach fiir einen Menschen zu glauben, dass die Konzentration auf welche
innerliche oder duflerliche Form auch immer in der Lage ist, den Uberfluss der
Reichtiimer der Welt schenken kann. Wer wiinscht sich nicht, wenn es moglich
ware, Konig zu sein? Wer wiinscht sich nicht, wenn es sinnvoll wiare, die ganze
Welt zu besitzen? Wir wissen, dass es nicht moglich ist. Darum lehnen wir, wie
der Fuchs, der in einer Geschichte uiber die ‘Ablehnung der sauren Trauben’, die
Welt als nicht wertvoll ab, denn wir konnen sie nicht besitzen. Wir kennen dies
nur zu gut. Wir sind nicht reif genug, und nicht in der Lage, den Schatz des
Universums zu besitzen; wir haben nicht die Moglichkeit, die Macht zu
entwickeln, um Meister des Universums zu werden. Wir sind Pessimisten,
Armselige, die versuchen Yoga fiir ein ‘Ende’ zu praktizieren, das auch ‘nichts’ zu
sein scheint. Diesen Schwierigkeiten stehen wir eines Tages gegeniiber. Viele
haben angesichts dieser Probleme aufgegeben. Mit solchen Schlagen mussten sie
ihre Kopfe zerbrechen. Sie waren besser ohne, als mit Yoga gefahren. Dies ist eine
traurige Situation. Wenn diese Situation bei einigen Menschen hochkommen
kann, dann kann sie auch bei anderen entstehen. Darum lasst uns in unser
Gedachtnis zuriickrufen, langsam voran zu gehen, und lasst uns schauen, ob wir
wirklich in unseren Herzen von unserer Handlungsweise und unserem Weg
tiberzeugt sind. ,Ich spiire keine Zweifel und meine Praxis ist jene, die ich wollte.
Ich gehe den richtigen Weg, und die Tatsache, dass ich kein Licht am Horizont
sehe, und dass ich tber Jahre hinweg keine Erfahrungen gemacht habe, kann
mich nicht davon abbringen, die Praxis fortzusetzen, denn ich weif3 bereits, dass
ich durch all diese Stufen der Vergessenheit, Dunkelheit und Hilflosigkeit
hindurchgehen muss.“ - Dies sollte die feste Uberzeugung eines jeden
Yogaschiilers sein. Selbst wenn wir uns voéllig hilflos fithlen und zu fallen
scheinen, miissen wir davon liberzeugt sein, dass dieses so genannte Fallen, ein
Teil des aufsteigenden Prozesses ist. Doch wer ist noch im Augenblick des Fallens
davon liberzeugt? Darum Gnade uns Gott und der Guru moge uns segnen! Hier ist
Vorsicht geboten, und dies muss den Yogaschiilern klargemacht werden, wenn
sie aufrichtig genug sind, ihre Praxis aufzunehmen.

Die gegensitzlichen Krifte von ‘gut’ und ‘bése’

All dies geschieht, denn die Natur hat, obwohl sie mit all ihren Kraften unser
Freund ist, ihre eigenen Launen; und die Naturkrifte arbeiten in zwei
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Richtungen, zum einen nach innen und zum anderen nach aufsen zu den Objekten
hin. Im sechzehnten Kapitel und an weiteren Stellen der Bhagavad Gita wird von
Daivi und der Asuri Sampat gesprochen. Daivi-sampad-vimokshaya
nibandhayasuri mata. Es heifst, dass Daivi Sampat der Befreiung der Seele dient
und Asuri Sampat sie bindet. Daivi Sampat sind nichts weiter als die gebtlindelten
Krafte zum inneren Zentrum der Dinge hin, und Asuri Sampat ist der Antrieb hin
zu Raum, Zeit und zu den Objekten. Und wir sind mitten zwischen Teufel und der
Tiefsee gefangen. Wir werden gleichzeitig in zwei Richtungen gezogen. Wir
werden einerseits vorwarts zu den Objekten in Raum und Zeit getrieben, und
anderseits gibt es gleichzeitig einen inneren Drang, sich zu den Zentren der
Objekte hinzubewegen. Die Schwierigkeiten ergeben sich sehr haufig aufgrund
eines Konfliktes zwischen diesen beiden Kraften. Die Mahabharata und die
Ramayana beschreiben nichts weiter als die Tore zwischen diesen kosmischen
Konflikten, die jeder individuell in seiner Yogapraxis passieren muss. Es gibt
einen Platz im Kosmos, der Kurukshetra genannt wird, wo die rivalisierenden
Krafte miteinander kidmpfen, und wir wissen nicht, wie es ausgeht. Manchmal
scheint die eine Seite zu gewinnen, manchmal die andere, ohne dass eine Seite
wirklich einen Sieg davonzutragen scheint. Doch man sagt, dass die Wahrheit
siegt, - Satyameva jayate. Und was ist Wahrheit? Wahrheit scheint irgendwie ein
einheitliches Verstehen und eine Integration der Dinge zu sein, ein Zentralisieren
von allem in der Vollkommenheit des Absoluten. Jedes Streben, jede Bewegung
hin zum Zentrum sollte darum als Bewegung hin zur Wahrheit angenommen
werden, und darum ist dieses Streben hin zum Zentrum friither oder spiter von
Erfolg gekront. Auf diese Weise mussten in der Mahabharata die Pandavas und
nicht die Kauravas, jene Krifte, die zu den Dingen hin streben, erfolgreich sein.
Darum miissen wir selbst in der Holle bei dem Gedanken gliicklich sein, dass die
Wahrheit letztendlich triumphieren wird. Und die Hélle kann fiir uns die Form
dieser Konflikte zwischen den Kraften innerhalb und den Kraften aufierhalb
annehmen. Langsam und beharrlich sollte der Marsch des Yogis hin zur
Vollkommenheit sein.

Die Philosophie hinter Dharana oder Konzentration

Dies sind einige der Ideen, die sich aus dem Zusammenhang mit der Pratyahara-
Praxis, oder dem Zuriickziehen der Sinne und des Geistes ergeben, - ein in der
Tat schwieriger Prozess, der schwer zu erreichen und dennoch sehr wichtig ist.
Die Konzentration des Geistes auf eine Sache ist schwer. Es ist fiir den Geist nur
schwer zu verstehen, dass die Konzentration auf irgendeine Sache wirklich
Fortschritte bringen soll. Viele Yogis praktizieren Konzentration und sie scheinen
nichts dabei zu erreichen. Sie sind nicht gliicklich. Sie wandern bei ihrer Suche
hierhin und dorthin, anstatt sich auf ein Objekt zu konzentrieren. Der Geist sucht
nach etwas Ablenkung und etwas Zufriedenheit. Wenn jemand dem Ertrinken
nahe ist, kann selbst Stroh bei einer Flut Hilfe bieten. Selbst ein bisschen
Zufriedenheit ist genug. Wenn alles verloren ist, bringt es Erleichterung. Doch
eine durchgreifende Analyse der Philosophie des Dharana, der Konzentration
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oder der tieferen Bedeutung der Philosophie, sollte den Sucher davon
liberzeugen, dass alles in seiner Hand liegt, wenn er einen kleinen Fortschritt bei
der Konzentration erzielen mochte. Von Dharana wird angenommen, dass es ein
Fixieren der Aufmerksamkeit des Geistes auf eine bestimmte innere oder dufdere
Form, oder eine Idee bedeutet. Beides ist richtig; beides ist zulassig.

An dieser Stelle mag der Suchende richtig fragen: ,Doch warum sollte ich
mich auf eine Punkt, eine Flamme, eine Blume oder eine Idee konzentrieren?
Welcher tiefere Grund liegt dahinter? Strebe ich nicht nach Moksha, Kaivalya,
dem Etablieren meines Selbst’ in der unendlichen Purusha, der Gottver-
wirklichung? Was soll die Konzentration auf einen Punkt? Worin liegt die
Relevanz der Gottverwirklichung? Wenn der Geist am Anfang keinen
Zusammenhang zwischen diesem kleinen Keim der Konzentration und jenem
grofden Ideal der Befreiung oder Allmacht und Allgegenwart erkennt, entsteht
gegeniiber der Konzentration einen Widerwillen Geistes. Warum sollte jemand
zu seiner Wahlentscheidung stehen, wenn er den Sinn der Wahl nicht erkennen
kann? Der Kandidat weif3, dass dieses ‘Briiten’ und die schlaflosen Nachte vor
seiner Entscheidung frither oder spater Friichte tragen wird, einer Sache nach
der sein Geist verlangt. Wozu sollte dieses ‘Briiten’ dienen, wenn es tberhaupt
keine Beziehung zu dem hat, wonach man strebt?

Ist bei dieser Konzentration auf ‘etwas’ kein Schwitzen erforderlich? Nein,
denn es hat eine interne Beziehung zu dem grofdartigen Ziel, nach dem wir
streben. Das ganze Universum ist ein integriertes Ganzes. Alles ist mit allem
verbunden. Ein kleines Sandkorn am Ufer des Ganges ist mit den Sternen am
Himmel und dem ganzen Sonnensystem verbunden. Die machtige Sonne, die
dreiundneunzig Millionen Meilen von uns entfernt ist, weifd was sich in unserer
Kiiche abspielt. Insoweit wie die ganze Struktur der Schopfung ein Ganzes ist und
eine Vollkommenheit als eine Art Organismus bildet, so ist alles mit allem
verbunden, selbst das kleine ‘Etwas’, worauf wir uns konzentrieren, ist mit dem
grofden Ziel verbunden, nach dem wir streben. Moksha ist mit der Absoluten
Purusha in dem Punkt verbunden, worauf wir uns konzentrieren, denn alles
Innere ebenso wie alles Auflere ist mit allem im Kosmos verbunden. Lasst uns
darum gliicklich sein. Lasst uns freuen und in Ekstase tanzen, dass wir die
Absolute Vollkommenheit Selbst ein kleines Bisschen beriihren, selbst wenn
dieses Beriihren in der Konzentration auf den kleinen Punkt an der Wand
geschieht. Warum sollten wir nicht gliicklich sein, wenn wir wissen wie man
gliicklich sein kann? Yoga ist die Bewegung von Freude zu Freude, Ananda zu
Ananda, und keine Bewegung von Duhkha zu Duhkha, von Sorge zu Sorge. Yoga
ist kein Fluch, der uns auferlegt wurde. Es ist ein grofder Segen, der uns durch die
Struktur der Dinge, durch die Natur der Welt, durch die Gerechtigkeit Gottes
geschenkt wurde. Darum lasst uns in einer Kérperhaltung hinsetzen - Sthira-
sukham asanam - und selbst davon tuberzeugen, dass ein paar Minuten der
Konzentration des Geistes einen riesigen Gewinn bringt, einen Kredit auf der
positiven Seite unseres Lebenskontos. Nehabhikra-manasosti pratyavayo na
vidyate - Auf dem spirituellen Sektor gibt es keinen Verlust in dem Bemiihen als
solches. Jedes Bemiihen ist ein Gewinn. Jeder Pfennig, der auf die Bank gebracht
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wird, bedeutet eine Verbesserung des Kontos, selbst wenn es sich nur um einen
Pfennig handelt. Das macht nichts, ein ehrenwertes Bemiihen bleibt ein
ehrenwertes Bemiihen, selbst wenn dieses Bemiihen nur klein ist und hilft. Jedes
Bemiihen starkt den eigenen spirituellen Wert.

Nach einiger Zeit lehnt sich der Geist dagegen auf. Der Geist ist ein Kobold,
ein Affe. Er wird abgelenkt. Humorvollerweise wird erzahlt, dass der Geist
schlimmer als ein Affe ist. Er kann, wenn tiberhaupt, mit einem abgelenkten Affen
verglichen werden, der Alkohol getrunken hat und in seinem angetrunkenen
Zustand von einem Skorpion gestochen wurde und auch noch vom Teufel
besessen ist. Man kann sich vorstellen, in welch schlechtem Licht der
menschliche Geist stehen muss. Doch es steckt ein Quantchen Wahrheit darin.
Grofle Meister haben davor gewarnt, einen wilden Elefanten in einen
Seidenfaden zu wickeln, die Gewasser der Ozeane auszutrinken oder Feuer zu
schlucken, doch niemand kann den Geist kontrollieren, denn der Geist ist
leidenschaftlich in seinem Drang hin zu den dufderen Objekten in Raum und Zeit.
Er will nichts anderes. Der Geist muss durch Schmeicheleien, Erziehung und wo
es notig ist, durch Verhatscheln zur Konzentration zuriickgebracht werden.
Viveka ist wichtig. Wir miissen uns in Unterscheidungsfahigkeit und Verstehen
iiben. Nach Tagen der Konzentration wird der Yogaschiiler moglicherweise
feststellen, dass der Geist dumpf, ermiidet und erschopft ist, und dass er nicht
bereit ist, mit der Konzentration fortzufahren. In diesem Falle, sollte man andere
Ziele bei der Kontrolle des Geistes verfolgen, wie dem Studium von Schriften
oder Gesprache mit Freunden iiber spirituelle Themen. Man nimmt an, dass ein
Viertel unseres Wissens von unseren Lehrern, ein Viertel durch unser eigenes
Bemiihen, ein Viertel durch die Gesellschaft mit Kollegen und Freunden und ein
Viertel durch das Voranschreiten der Zeit selbst kommt. Studium, Diskussionen,
Konsultationen eines Gurus oder Lehrers und iiber allem eine tiefe Aufrichtigkeit
oder ein Gefiihl bereiten den Weg zum Erfolg.

Wie man den Knoten des Geistes bricht

Patanjali sagt: Desabandhas chittasya dharana. Das Biindeln der Gedanken auf
einen besonderen Punkt wird Konzentration genannt, und dieser Punkt kann
alles Mogliche sein. Man braucht sich nicht den Kopf tiber die Art dieses Punktes
zu zerbrechen. Jeder Konzentrationspunkt ist richtig. In einem Abschnitt der
beriihmten Panchadasi von dem Heiligen Vidyaranya, erzihlt der Autor, dass
selbst Spaten, Hacke, Schaufel, Baume und Steine als Meditationsobjekte auf
Ishvara dienen konnen, denn Ishvara hat all diese Formen angenommen. Gott,
das vollkommene allmachtige, allwissende Sein offenbart sich selbst in kleinsten
Gegenstanden, in den allerletzten Formen und schlimmsten Dingen. Wenn wir
auf diese Weise die Vollkommenheit, Allmacht und Allgegenwart Gottes in Allem
anrufen, zu dem wir Vertrauen haben, sei es einen Stein oder irgend etwas
Gottahnliches, auf das wir uns konzentrieren konnen, so macht dies nichts, denn
Konzentration ist ein Prozess, bei dem wir den Knoten des Geistes brechen
konnen, durch den der Geist an die Verwicklungen in Raum und Zeit gebunden
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ist. Der Geist ist nichts weiter als ein Knoten. Er bildet keine feste Substanz, die
man mit den Fingern beriihren kann oder mit den Augen erfassen konnte. Er ist
ein psychischer Knoten, eine Art von Durcheinander, ein Mischmasch und ein
Punkt, mit dem alles verbunden zu sein scheint und aus dem nichts so einfach
entrinnen kann. Der Geist ist ein vollkommenes Chaos. Anstelle seiner selbst zu
sein, ist er innerlich mit allen Kraften der Welt verbunden; anders ausgedriickt,
der Geist besteht aus dem Drang, sich nach Raum und Zeit hin zu orientieren.
Wenn das Bewusstsein zu Raum und Zeit strebt, wird es Geist genannt. Es gibt
letztendlich keinen anderen Geist, als das Bewusstsein selbst. Er existiert nicht.
Wir wissen nicht, woher er kommt. Der Geist hat weder Vater noch Mutter. Er ist
irgendwie zutage getreten. Die Macht, mit der das Bewusstsein versucht, sich in
Richtung auf die dufieren Formen hinzubewegen, wird Geist genannt. Darum
muss dieser Drang des Bewusstseins, nach auféen hin in Raum und Zeit,
eingeschrankt bzw. kontrolliert werden. Der Konzentrationsprozess des Geistes
auf ‘etwas’ Natiirliches, kontrolliert diesen Impuls, und anstatt sich in Raum und
Zeit zu verlieren, sammelt er sich flr die Zeit, wo er sich auf diesen einen Punkt
konzentriert. Dies ist letztendlich sein Todesstofs. Der Geist besteht aus nichts
weiter, als einer Verbindung des Bewusstseins mit Formen, und diese
Verbindung wird durch die Konzentration genauso zerstort, wie die Energie, die
bei dem Beschuss eines Atoms freigesetzt wird. Wenn ein Atom durch machtvolle
Strahlen konstant und direkt beschossen wird, 6ffnet das statische Atom seine
innere schreckliche Kraft. Der Geist ist die Saat kosmischer Krafte. Das ganze Uni-
versum befindet sich im Geist, obwohl der Geist wie ein schmaler kleiner Punkt
aussieht. Durch einen Beschuss mit Hilfe der Konzentration, wird die kosmische
Energie im Geist befreit, und der Yogi in sich fiihlt ein Erwachen von dieser
Bindung mit allen Dingen, dem Korper oder dufieren Objekten. Dies muss
ausnahmslos taglich praktiziert werden. Tivra-samveganam asannah. Wenn sich
der Sucher in der Konzentration bemiiht, stellt sich sofort Erfolg ein. Und diese
Praxis muss tdglich mit Liebe und ohne Unterbrechung fortgesetzt werden.
Satkarasvita. Dann wird es zu Dridha-bhumi; man wird ein Teil der Praxis.
Darum ist die Konzentrationspraxis ein grofder Segen, eine Gnade. Es ist eine
gottliche Gnade und darum eine grofde Hinterlassenschaft. Lasst uns darum
gliicklich sein.
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15. Kapitel
THEORIE UND PRAXIS DER MEDITATION (1)

Nun betreten wir ein Kapitel, das sich ausschlief3lich mit der Praxis beschiftigt,
wahrend wir uns zuvor mit den theoretischen Grundlagen des Yoga, wie von
Patanjali dargelegt, beschiftigt haben. Vielleicht ist der praktische Teil auch der
schwierigste Teil der Lehre. Dharana, Dhyana und Samadhi sind die letzten drei
Stufen und bilden den Hauptteil des Yoga beim achtfachen Yogapfad. Die
vorhergehenden Kapitel sind das Vorspiel zu diesem letzten Sprung, der den
Sucher in das Unbekannte flihrt. Im vorhergehenden Kapitel wurden einige Ideen
tiber Dharana - die Konzentration -, seine Bedeutung und seinen Wert dargelegt.
Im Allgemeinen wenden sich die Yogaschiiler unter dem Eindruck, dass Yoga
Meditation bedeutet, direkt der Meditation zu. Obwohl diese Auffassung richtig
ist, so ist es doch ohne eine gute Vorbereitung mit Hilfe verschiedener
Yogatechniken, fiir den Geist ein schwieriger Prozess. Wenn wir uns zur
Konzentration hinsetzen, konnen wir uns priifen, wie wir uns dabei fiihlen.
Flurchten wir uns? Sind wir erschopft? Moéchten wir so schnell wie moglich
wieder aufstehen und geht unsere Aufmerksamkeit in irgendeine andere
Richtung? Haben wir manchmal das Gefiihl, dass die Konzentration oder
Meditation schmerzhaft fiir uns ist, und méchten wir uns so schnell wie moéglich
wieder davon befreien? Oder sind wir andererseits begliickter, je haufiger und
langer wir uns zur Konzentration hinsetzen? Fiihlen wir, wenn wir uns nach der
Meditation erheben mehr Energie, mehr Zufriedenheit und mehr Verstindnis fiir
die Dinge als zuvor? Oder fiihlen wir, wenn wir uns erheben, eine Art
Niedergeschlagenheit, so als wiirde unsere Hoffnungslosigkeit bestdtigt oder
haben wir ein flaues Gefiihl? Diese Fragen sollte sich jeder stellen, und die
Antworten lassen ihn erkennen, wo man steht.

Wahle den Konzentrationspunkt

Yogalehrer konnen hunderterlei tiber die Konzentration erzahlen. Jeder
Yogalehrer wird seine eigene Technik propagieren, - was auch immer er studiert
haben mag, oder was auch immer er gehort hat, oder was auch immer er selbst
praktiziert. All diese Methoden sind zuldssig. Alle Methoden sind gut,
vorausgesetzt sie werden mit dem rechten Ernst betrieben. Die
Anfangsschwierigkeiten liegen fiir jeden Yogaschiiler in der Wahl des
Konzentrationobjektes; dabei geht es um die Frage, ob man ein inneres oder
aufleres Objekt wahlen sollte? Dies ist schwer zu entscheiden, denn beide
Alternativen scheinen richtig zu sein, und der Schiiler schwankt zwischen diesen
beiden Alternativen. Selbst wenn er sich fiir das eine oder andere entscheidet,
weif$ er nicht, was er sich vorstellen soll. Woran denkt der er? Viele antworten
dann: ,Wenn ich mich konzentriere, denken ich an nichts.” Dies ist eine dumme
Antwort. Es ist unmoglich, an nichts zu denken, solange man nicht schlaft oder
sich in einem ibernatiirlichen Zustand des Bewusstseins oder in einer
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Versenkung befindet. Ein Anfianger kann sich nicht in einem Zustand befinden,
wo der Geist nicht aktiv ist. Es mag aufgrund totaler Versenkung in eine Sache so
ausschauen, als gabe es keine Aktivitat. Wenn sich der Geist weit in eine Richtung
hineinbewegt, kann es so aussehen, als ob keine Aktivitit mehr vorhanden ware,
doch der Geist bleibt aktiv.

Um diese Schwierigkeiten der Auswahl zu vermeiden und nach eigenem
Gutdiinken zu entscheiden, wurde immer empfohlen, die Schiiler einzuweihen.
Einweihung bedeutet, dass die Schiiller mit dem Konzentrationsprozess und der
Beschreibung des Objektes vertraut gemacht werden, wobei auf kleinere
Schwierigkeiten, die dem Schiiler beim Uben auf dem Weg begegnen konnten,
hingewiesen wurde. Besonders bei der traditionellen Mystik bzw. Yoga hat
normalerweise niemand selbstandig begonnen. Jeder erhielt eine Vollmacht oder
eine Einweihung von einem Meister. Selbst alle grofen Meister hatten ihren
Guru. Die Einweihung auf diesem mystischen Yogapfad, der Meditation, der
Spiritualitdt oder dem Gottesbewusstsein ist durch einen Guru erforderlich.

Jedes Objekt ist so gut wie das andere, vorausgesetzt es ist moglich, die Werte
zu finden, nach denen wir im Leben suchen. Das Objekt selbst ist unbedeutend.
Was wir in ihm sehen ist wichtig. Das Visualisieren der Werte in dem Objekt ist
als Folge von Bedeutung und nicht das substantielle Objekt. Was ist in dem
Menschen oder in den Dingen dieser Welt, mit Ausnahme der Bausteine, aus
denen die Dinge bestehen, wie Erde, Luft, Feuer, Wasser und Ather? Der Kérper
eines jeden Menschen besteht aus diesen Elementen, und jedes gesegnete Ding
besteht ausschliefdlich aus diesen Elementen. Doch erkennen wir dartiiber hinaus
keine Unterschiede? Der eine Mensch hat diesen, der andere jenen Wert. Das eine
Ding ist dies, das andere ist etwas anderes. Wir miissen aus gutem Grund etwas
in den Menschen und Dingen der Welt erkennen. Und das, was wir in den
Menschen und Dingen lesen, hat Konsequenzen fiir uns und nicht fiir jene
Menschen oder Dinge. Ansonsten gibt es nichts Wertvolles in dieser Welt, es sei
denn, wir erkennen irgendeinen Wert darin.

Das Visualisieren der Werte in den Meditationsobjekten
und Objekten der Verehrung

Das Visualisieren der Werte in den Objekten ist ebenfalls schwierig. Wenn wir
ein Bildnis, eine Idee oder etwas Korperliches verehren, verlagern wir die
gesamte Charakteristik des transzendenten Seins auf dieses Objekt. Verneigen
wir uns nicht haufig vor Fotos oder Portraits von Personlichkeiten, die wir als
verehrungswiirdig erachten? Was gibt es aufier Papier und Tinte in einer
Fotografie? Verneigen wir uns nicht vor Papier und Tinte? Nein. Aufgrund
unserer Psyche, die etwas Besonderes mit diesem Objekt verbindet, stellen wir
zu diesem Foto einen bedeutsamen oder besonderen Zusammenhang her. Dies
scheint fremdartig und nur schwer verstandlich. Niemand weif3, worin die tiefere
Bedeutung bzw. der Wert liegt oder wo es herkommt; ob es von uns selbst
ausgeht oder ob es vom Objekt kommt. Man kann nicht sagen, dass es von
unserem Kopf ausgeht. Wir verehren nicht irgendetwas in unserem Kopf, denn
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wir sehen etwas aufderhalb. Und doch kann man nicht behaupten, dass es
wirklich aufderhalb ist. Es findet eine seltsame Vermischung von Werten statt.
Religiose Menschen glauben, dass es mit der Natur des Geistes zu tun hat, mit der
Charakteristik ihres Strebens nach Gott. In jeder Religion gibt es bestimmte
Vorstellungen, selbst bei denen, wo kein besonderer Wert auf Idole und Bildnisse
gelegt wird. Es gibt keine Religionen ohne Idole. Lediglich die Definition
unterscheidet sich. Einige verehren Steine, andere verehren Bildnisse,
Marmorstatuen, Portraits oder gar eine Art von Atmosphare, die sie physisch
erschaffen, wo gebetet und wo jene Atmosphare als das Idol ihrer Anbetung
angesehen wird. Welcher Gestalt das Idol auch immer sein mag, es handelt sich
um einen Gedanken, der notwendigerweise aus dem religiosen Streben heraus,
die physikalische dufdere Atmosphare iiberlagert. Auf diese Weise beten wir in
den Tempeln, Auditorien, Kirchen oder Moscheen, wo sich unser Geist
versammelt, um eine Macht anzurufen, die als Gegenwart gefiihlt und damit in
das Bildnis, den Gedanken oder das Portrait transferiert wird und dann
irgendwie in mysterioser Weise beseelt, wobei es in der Lage ist, nur durch den
Anhanger und niemanden sonst geschiatzt zu werden. Wir fangen an, das
Durchdringen von irgendetwas Machtigem in dem Objekt unserer Anbetung zu
fiilhlen. Wir opfern unsere Gebete irgendeinem korperlichen Objekt. Es handelt
sich nicht um eine Gebet oder ein Verehren eines Gemadldes im korperlichen
Sinne. Es ist eine psychologische Atmosphdre, die wir in uns aktivieren. Oder
besser ausgedriickt, es handelt sich um eine spirituelle Atmosphare, die sich
unter bestimmten Bedingungen jenseits unseres psychologischen und logischen
Horizontes erhebt. Religion tlbersteigt die Grenzen des Wissens und der Logik,
und sie konnen nichts dariiber mitteilen. Sie kdnnen nichts sagen, denn sie liegen
aufderhalb des religiosen Bereiches.

Der religiose Geist und das Einflief3en der Seele in das Absolute

Es gibt etwas im Menschen, das sich den Definitionen von Wissen und Logik
widersetzt. Es gibt etwas im Menschen, das ihm sagt, das er mehr als ein Mensch
ist, obwohl er sich selbst nur als Mensch betrachtet. Es gibt so eine Ahnung, dass
in uns mehr als nur ein Mensch steckt, und dieses Gefiihl kommt in einem
Zustand intensiven Entziickens an die Oberfliche, was entweder durch grofde
Freude oder Sorge verursacht wird. Heftige Schmerzen und ausgelassene
Zufriedenheit durchbrechen die Grenzen unserer Personlichkeit. Zu diesem
Zeitpunkt fiihlt man sich weder als Mann noch als Frau. Man ist in dieser
Situation jemand, den man nicht beschreiben kann. Dieser Geist, der den
Einzelnen manchmal tiberkommt und die Grenzen durchbricht, ist ein religioser
Geist. Niemand kann Religion definieren. Nur jemand, der religios ist, weifd was
Religion ist. Religion ist weder etwas, was man in einem Buch beschreiben kann,
noch ist es etwas, was man in Bibliothek als Information finden wird. Niemand,
kann weder ‘Sorgen’ definieren, und noch Freude beschreiben, es sei denn, er hat
es am eigenen Leib erfahren. Seht! So verhalt es sich mit diesem religiésen Geist,
der die Ursache aller Ursachen ist, der hinter unserer Lebensmiihsal steckt, der
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uns um etwas bemiihen lasst, das wir nicht in dieser Welt sehen und doch in allen
Formen visualisieren konnen. Die Menschen beten Baume, Steine und selbst den
Himmel an, der scheinbar leer ist. Sie schauen in die Leere und beten zur grofden
Allmacht, die sie gegenwartig fiihlen, gleichgiiltig, ob sie es mit ihren Augen, oder
ob sie es mit ihrem normalen Geist wahrnehmen oder nicht. Wenn wir nicht von
einem religiosen Geist besessen sind und die Bedeutung von Religion nicht
richtig verstehen, wird es fiir uns unmaoglich, Yogakonzentration oder Meditation
ernsthaft zu beginnen.

Meditation oder Konzentration ist kein Experimentieren mit irgendwelchen
Dingen, sondern es ist ein Einflief3en der Seele in das Absolute, wobei sie von
dem Wert vollkommen tberzeugt ist, und darum ist es nicht notwendig, in
irgendeiner Form zu experimentieren. Wenn jemand mit Yoga experimentiert,
kommt nichts dabei heraus, genauso wenig wie man mit Menschen
experimentieren darf, um zu sehen, ob beispielsweise jemand ein guter Freund
ist oder nicht. Man wird durch etwas zum Freund, was jenseits unserer normalen
mit Wissen behafteten Beobachtungsgaben liegt. Wir werden manchmal direkt
zu etwas, zu jemanden hingezogen oder durch Faktoren abgestofden, die haufig
genug jenseits unseres Urteilvermogens liegen. Wir mogen etwas oder mogen
plotzlich etwas nicht, nicht weil wir einen logischen Entschluss aufgrund einer
grindlichen Analyse gefasst haben, sondern weil uns etwas beeinflusst, was
jenseits dieser Welt ist. Wenn wir wirkliche Yogaschiiler sind, wird uns ein
derartiger Geist besitzen, besonders dann, wenn wir auf der Stufe von Dharana
oder Dhyana sind. Dies sind sehr weit fortgeschrittene Stufen, und wir sollten
nicht glauben, dass wir immer bereit dazu sind. Wir miissen die vorhergehenden
Yogastufen geradewegs tief durchschreiten und schauen, wo wir uns beziiglich
der Anforderungen befinden. Wir haben versucht, etwas iiber Yama, Niyama und
die anderen Stufen zu verstehen, - jene Stufen, die dieser Stufe vorausgehen, tiber
die wir gerade sprechen. Wir sollten nicht glauben, dass alles vorbei ist, und wir
hatten all diese Stufen umgangen. Niemand kann sie so einfach umgehen, denn
ihre Fangarme konnen jeden einfangen, gleichgiiltig welche Grofie jemand
erreicht haben mag. Niemand hat die Grofse, die Welt vollstandig zu beherrschen.
Darum miissen wir jederzeit wachsam sein, auch wenn wir manchmal glauben,
im Yoga ziemlich weit fortgeschritten zu sein, - selbst dann, miissen wir wachsam
sein und priifen, ob wir mit beiden Beinen in der Bedeutung der vorhergehenden
Stufen fest verwurzelt sind.

Wir konnen alles als unser Konzentrationsobjekt auswahlen, denn alle
Objekte sind gleich gut, insoweit wie diese Objekte wiederum mit allem
verbunden sind. Wenn wir eine Sache kennen, besteht keine Notwendigkeit
andere Dinge kennen zu lernen. Das ist die Natur. Wenn wir uns in irgendetwas
tief versenken, sind wir in die Tiefen aller Dinge gegangen. Wenn wir eine Sache
richtig bertiihrt haben, haben wir alle Dinge bertihrt. Auf diese Weise konnen wir
uns zu unserem Zweck fiir jede Form entscheiden. Haufig wahlen sich die
Menschen ein Gottesideal als Konzentrationsobjekt. Dies wird sehr haufig
gemacht, obwohl auch andere Menschen ein reine unpersonliche Form, wie eine
Flamme, Blume oder ein strahlendes Licht als Objekt nutzen. Der Grund, weshalb
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die Menschen ein Gottesideal als Konzentrationsobjekt wahlen, ist der Glaube an
Gott. Wir konnen uns davon nicht 16sen. Auf diese Weise sind wir wohl oder tibel
davon angezogen, und welche Vorstellung wir auch immer von Allmacht haben,
diese Vorstellung wird sich bei Dharana durchsetzen. Welches Gottesideal wir
auch immer haben, welche gedankliche Vorstellung wir auch immer damit
verbinden, ist richtig. Die Psychologie oder die Konzentrationslogik lasst sich auf
alle Formen anwenden, ob sie religios oder nicht religios ist. Die Schopferidee ist
der allgemeine Anfangsgedanke in der religiosen Praxis, und wir kénnen diese
Technik insoweit hervorheben, als dies die Vorliebe allen Denkens bei allen
Religionen ist. Wer kann leugnen, dass er sich nicht manchmal zu etwas
Unsichtbarem hingezogen fiihlt, von dem er sich Beistand erhofft, wenn er am
Ertrinken ist? Der innere Geist, der sich selbst in einer grofieren Gemeinschaft zu
liberwinden versucht, ist der religiose Geist. Dies muss uns in unserer Yogapraxis
leiten. Darum lasst uns fiir unser Gottesideal als Konzentrationsobjekt im Yoga
entscheiden, denn wir haben keine andere Wahl.

Gott und seine Allgegenwart

Die nachste Frage beschaftigt sich damit, wie wir uns selbst bei unserer Hingabe
zu Gott in unserem Herzen richtig verhalten konnen. Was ist Gott? Welche
Vorstellung wir auch immer von dem Schoépfer haben moégen, welcher Religion
wir auch immer angehoren, wir glauben sicherlich an die Allgegenwart Gottes.
Und diese Vorbedingung in Bezug auf den Absoluten Schopfer gilt fiir alle
Religionen, und niemand wird behaupten, dass sich Gott nur an einem Ort
befindet. Wahrend dies die Grundidee bei allen Religionen ist, so ist es doch fiir
den Geist sehr schwierig diese Allgegenwart Gottes zu glauben. Man kann sagen,
dass Gott allgegenwartig ist, doch wir konnen uns dies nicht wirklich vorstellen.
Wir mogen uns um diese gedankliche Vorstellung bemiihen, doch es wird
meistens schief gehen. Denn diese Verwicklung ist verheerend, und wir sind
nicht darauf vorbereitet. Wir kénnen nur sagen, dass ER allgegenwartig ist und
dann stillschweigen. Doch sollten wir in die Bedeutung oder die logische
Folgerung dieser Tatsache unseres Akzeptierens nicht tiefer eindringen. Also
belasten wir unseren Geist nicht allzu sehr damit und geben uns mit der
Allgegenwart Gottes zusammen mit Seiner Allwissenheit zufrieden, und setzen
unsere tatsdchliche Idee von Gott noch in Beziehung mit der Allgegenwart
gottlichen Seins, um Seine Allgegenwart zu respektieren. Was allgegenwartig ist,
muss automatisch auch allwissend und allmachtig sein. Dies folgt und muss
folgen. Was tiberall ist, steht auch mit allem in Verbindung, und darum kennt es
auch alles. Daraus schliefien wir, dass der Allgegenwart auch Allwissenheit folgt.
Insoweit, wie ER alle Wurzeln und Zweige kennt, muss ER auch iiber alles
wachen, und darum ist ER allmachtig. Darum ist Gott allgegenwartig, allwissend
und allmachtig. Sarvantaryami, Sarvajna, Sarvasaktiman ist Gott.

Wenn Gott tiberall ist, dann ist ER auch in allem. Darum konnen wir alles als
Symbol Seiner Gegenwart betrachten. Dies zieht uns zu Bildnissen, Formen,
Ideen oder was auch immer hin. Das, was tliberall ist, befindet sich auch in jeder
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Einzelheit. Wenn ER in jeder Einzelheit zu finden ist, so ist auch alles als
Konzentrationsobjekt geeignet. Alle Formen sind Gesichter oder Finger Gottes.
Darum kann sich der Yogaschiiler gliicklich schatzen, dass er auf Gott selbst, den
Schopfer, meditiert, obwohl er nur ein kleines Bildnis vor sich hat. Dies macht
nichts, denn selbst dieses kleine Bildnis ist Teil Seiner Gegenwart. Der Schiiler
sollte sich tief im Inneren selbst als Teil dieses grofdartigen Schatzes betrachten,
dass er seinem Meditationsobjekt auferlegt. Dies ist notwendig.

Wenn jede Form in der Lage ist, Seine Allgegenwart zu bewahren, und wenn
es nur einen Schopfer gibt, dann erfiillt jede Form ihren Zweck. Und darum kann
es keine unterschiedlichen Glaubensgrundlagen in den verschiedenen Religionen
geben. Auf diese Weise ist jede Differenzierung der Religionen untereinander
falsch. Dies kann man nicht als Religion bezeichnen. Dies ist ein Hohn. Wenn
Religionen soziologisch und politisch werden, was tatsachlich geschieht, ist das
ein Hohn, - umso schlimmer fiir eine Religion. Es ist unsere Pflicht, die Religionen
nicht auf diese Weise zu betrachten, sondern so, wie sie eigentlich sein sollten.
Von diesem Standpunkt aus betrachtet, ist jede Form ein ,Fahrzeug“ der
allgegenwirtigen Allmacht. Eine derartige innere Uberzeugung wird in uns eine
Kraft der Freude hervorrufen, eine Macht der Zufriedenheit, einen Drang, den wir
manchmal nicht in der Lage sind zu kontrollieren. Wenn diese Uberzeugung tief
in unseren Geist eingedrungen ist, dass die Formen die Allgegenwart Selbst
darstellt, werden wir von dem Kern und bei dem blofen Gedanken daran
liberwaltigt und verbliifft zugleich sein. Und dieses religiose Erstaunen, wird
durch die Macht der Konzentration hervorgebracht. Das ist Meditation. Tiefe
Meditation ist nichts weiter als ein Zustand eines erstaunten Geistes, der sich von
Angesicht zu Angesicht der allgegenwartigen Allmacht in einer Form, einem
Bildnis, einer Vorstellung oder irgendeinem Idol gegeniibersieht. Wenn wir uns
zur Konzentration oder Meditation hinsetzten, sollte solch ein religioser Geist
von uns Besitz ergreifen.

Meditation - eine kosmische Aktivitit und kein individuelles Ereignis

Nachdem wir uns mit den iibernatiirlichen Aspekten der Meditation beschaftigt
haben, kommen wir nun zum praktischen Teil fiir die Eingangsstufen. Wie sollen
wir uns am Anfang verhalten? Wir miissen sitzen; das ist alles. Sthira-sukham
asanam: wir miissen sitzen und nicht stehen. Wir haben bereits kennen gelernt,
dass es sich nicht um eine richtige Haltung handelt. Wir kénnen uns nicht
hinlegen. Wir miissen uns in solch einer Asana hinsetzen, die angenehm ist und
nicht schmerzt. Und wir sollten unseren Geist mit noblen, feinfiihligen und
gottlichen Gedanken betrauen. Wir sollten zu uns selbst sagen, dass wir fiir einen
grofdartigen Zweck sitzen, selbst wenn es nur fiir einige Minuten ist, und dass es
nicht nur fiir uns selbst, sondern fiir die ganze Gesellschaft oder gar fiir die ganze
Welt wertvoll ist.

Dass es sich bei der Meditation lediglich um ein individuelles Ereignis
handelt, ist falsch und muss darum aus unserem Gedankengut entfernt werden.
Viele so genannte spirituelle Menschen und religiose Anhdnger vertreten die
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irrtimliche Auffassung, dass Meditation eine individuelle Angelegenheit ware
und keine Beziehung zu anderen Menschen hatte. Einige spirituelle Sucher
mogen diese Auffassung vertreten. Andere wiederum machen einen Unterschied
zwischen sozialem Service und spiritueller Meditation, als waren es zwei
verschiedene paar Schuhe. Sie glauben, dass sozialer Dienst eine grofdere Anzahl
Menschen erreichen wiirde, als die individuelle Meditation, die nur fiir den
Meditierenden selbst gut sei. Dieser Gedanke spukt machtig in unseren Kopfen
herum, selbst wenn wir den Rand Gottes beriihren. Der Teufel will uns selbst im
letzten Augenblick nicht verlassen. Der Teufel ist am iibelsten, wenn er unseren
Intellekt direkt angreift, und danach kénnen wir nicht mehr ordentlich denken.
Wer auf Erden behauptet denn, dass sich das Auflere vom Inneren
unterscheidet? Haben wir nicht wiederholt darauf hingewiesen, dass es in dieser
weiten Schopfungsmacht von Purusha und Prakriti, nichts Innerliches und
Aufierliches gibt? Was ist in dieser weiten Atmosphire eines Beziehungssystems
von Werten, - genannt Schépfung -, innen und aufden? Wieso kann es da ein
individuelles Bemiihen geben? Ist nicht die Bhagavad Gita das grofde Epos
dariiber, dass es so etwas wie individuelle Aktivitat tiberhaupt nicht geben kann?
So etwas existiert nicht, und darum gibt es auch keine individuelle Meditation. Es
gibt kein: ‘Meine Meditationspraxis’. Darum ist es auch dumm zu glauben, dass
Sozialarbeit sich von spiritueller Meditation unterscheidet. Beide sind nicht
voneinander trennbar. Meditation ist eine kosmische Aktivitit und kein
individuelles Bemiihen. Es ist nicht nur ein Mann oder eine Frau, die irgendwo in
der Ecke eines Hauses sitzen und iiber irgend etwas nachdenken, - was dann
‘Meditation’ genannt wird, - sondern es ist die Berithrung der Wurzel und der
Schalthebel des Kosmos. Wenn wir uns den Anforderungen aufrichtiger
Konzentration oder Meditation anpassen, mischen wir uns direkt in die Struktur
des Kosmos ein. In diesem Augenblick sind weder Individuen noch Teil der
Gesellschaft, sondern wir sind Funken des ‘Spirits’ und Teil der Kosmischen
Kraft. Wenn ein einzelner Tropfen des Ozeans ganz normal zu denken anfinge,
wiirde dieser Tropfen den ganzen Ozean beeinflussen. Es gibt diese Art von
individuellen Tropfen natiirlich nicht. Jeder einzelne Tropfen ist der Ozean als
solches. Wenn dieser Ozean nun aktiv wird, wird der ganze Ozean aktiv. Wenn
nun ein Einzelner anfangt, sich mit dem richtigen Verstandnis zu konzentrieren,
konzentriert sich das ganze Universum. Welche Freude, welch eine Zufriedenheit,
welch eine Energie steigt auf und wie gliicklich ist der einzelne Mensch dabei!
Danach ist man nicht mehr in der Lage zu sprechen. Der Mund bleibt angesichts
dieser enormen einstromenden Energie und ebenso einwirkenden Freude,
aufgrund des richtigen Verstehens der wahren Bedeutung der Konzentration,
geschlossen. Wie grofdartig Yoga ist! Dies miissen wir reflektieren und die
Wahrheit tiber Dharana und Dhyana verstehen. Wir tun nichts fiir uns allein,
sondern fiir alle. Den grofdten Dienst, den wir der ganzen Schopfung erweisen
konnen, ist das Vereinen mit dem Schopfer, der sich nicht von Seiner Schépfung
unterscheidet.

Der spirituelle Sucher muss sich diese ehrenwerten Gedanken immer wieder
vor Augen flihren. Es mag einige Zeit dauern, bis dies mdglich ist. Das heif3t nicht,
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dass er in dem Augenblick daran denken muss, wenn er sich zur Meditation
hinsetzt. Der Geist wird das nicht mitmachen, denn der hat seine eigenen
Einstellungen, Angste, Gefithle und Sorgen. Wenn man Emotionen und
Spannungen verspiirt, sollte man nicht meditieren. Dann sollte man sich besser
hinlegen, ausruhen oder eine Stunde schlafen. Wenn man sehr viel innere Unruhe
versplrt, ware es ratsamer, sich hinzulegen und zu schlafen, eine Tasse Tee zu
trinken oder einen langen Spaziergang zu machen, um dariiber nachzudenken,
was die Sorgen im Geist verursacht haben mag. Niemand kann ein Freund Gottes
sein, wenn er gleichzeitig ein Feind der Menschen ist. Man muss mit jeder Stufe
der Schopfung im Frieden leben, und Yoga ist nichts weiter, als mit jeder Stufe
der Schopfung Freundschaft zu schliefden. Alle Spannungen und Ungleichheiten
werden auf allen Ebenen schrittweise iiberwunden. Darum sollte man innerlich
eine gesunde Einstellung haben, wenn man sich zur Meditation hinsetzt. Sonst
wird es langweilig, denn diese edlen Gedanken werden nicht auf ewig den Geist
beschaftigen. Manchmal kommen solche Gedanken in Gegenwart grofder
Personlichkeiten, man liest gerade eine grofdartige Schrift oder ein Wunder
geschieht.

In diesem Gemiitszustand, mit einem ernsthaften Geist, ohne ablenkende
Gedanken oder Ideen, sollte man sich in angenehmer Haltung hinsetzen und
versuchen, sich in der vorgeschlagenen Art und Weise zu konzentrieren. Zu
Anfang bedarf es bei der Konzentration moglicherweise einer aufderen Form. Wie
konnte man - ohne irgendeine dufdere Form - an irgendetwas denken? Dies ist
der Grund, warum viele Schiiler vor sich ein Bild aufstellen. Es mag sich dabei um
ein Bild von Christus, Krishna, Devi oder irgendeiner anderen gesegneten
Personlichkeit handeln. Der Meditierende schaut mit offenen Augen auf das Bild
der Inkarnation, die er als Gottlich verehrt. Fithlen wir uns nicht beriihrt, wenn
wir ein Bild einer grofien Personlichkeit anschauen, die wir als ein machtiges
Genie in dieser Welt verehren? Wie viel mehr fithlen wir uns beriihrt, wenn es
sich dabei um eine gottliche Inkarnation handelt? Wenn wir ein gottliches Bild
anschauen, sind wir beriihrt. Warum miissen wir uns erst den Inkarnationen
zuwenden? Selbst wir uns einem Portrait eines Meisters auf irgendeinem Gebiet
des Lebens zuwenden, fithlen wir uns irgendwie berthrt. Dies empfinden wir
selbst bei Churchill, Chruschtschow, Einstein oder Kennedy. Wenn wir uns diese
Gesichter anschauen, fiihlen wir uns im psychologischen Sinne irgendwie bewegt.
Und wenn wir vor uns ein Portrait von solch grofien Personlichkeiten wie
Krishna, Jesus Christus oder Mohammed, oder mystischen Meistern wie Laotse,
Konfuzius, Zoroaster oder anderen grofden Meistern, die diese Erde je betreten
haben, anschauen, fithlen wir uns irgendwie liber uns selbst hinaus gehoben.
Dieses erhebende Gefiihl ist bereits Konzentration und Meditation. Wir kénnen
uns beim Anblick dieser Bilder nicht selbst in diese gehobene Stimmung
versetzen; dies geschieht automatisch. Aus diesem Grunde nutzen wir diesen
psychologischen Vorteil eines Bildes fiir unsere Meditation. Dies sind die ersten
Schritte der Konzentration. Viele Menschen lieben ihren Vater oder ihre Mutter
aufderordentlich. Darum lasst diese Menschen Bilder ihrer Eltern zur Meditation
benutzen. Andere wiederum mogen aus irgendwelchen Griinden bestimmte
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Dinge (Bilder) dieser Welt, und auch diese Dinge sind genauso gut, vorausgesetzt
sie versetzen uns in die Lage, dass wir uns iiber uns selbst erheben.

Die Technik und die Meditationsstufen

Man sollte ein Bild bzw. Bildnis betrachten, sollte das Idol anschauen und seine
Grofde, Wiirde, Sublimierung, Ausstrahlungskraft, das Wissen, die Macht und die
Fahigkeiten desjenigen oder dessen Inkarnation spiren. Dann sollte man die
Augen schliefden, das aufdere Bildnis vergessen und aus dem Geist verbannen.
Und so sollte man dariiber nachdenken: ,Wie mag Einstein wohl gedacht haben?
Er war eine grofdartige Personlichkeit. Wie hatte er wohl gedacht? Woran liegt es,
dass ich nicht so wie er denken kann?“ Wenn man seine eigenen Gedankenginge
analysiert, wird man automatisch emporgehoben. Der Verstand Einsteins konnte
tiber die Grenzen weltlicher Objekte hinausgehen und in die Mystik von Raum,
Zeit und Ursache eindringen. Oh, wie wundervoll! Wie mag Jesus Christus zu
seiner Zeit wohl gedacht haben? Was fiir Gedanken hatte wohl Krishna? Was mag
er jeden Tag, von morgens bis abends, gedacht haben? Wenn wir uns andauernd
damit beschaftigen, konnten wir verriickt werden. Wie miissen wir uns
vorstellen, was sie gedacht haben? Was mag Sankaracharya wohl jeden Tag - von
morgens bis abends - gedacht haben? Woran hat wohl der Herr Krishna gedacht?
Woran mogen Brahma, Vishnu oder Shiva in diesem Augenblick wohl denken?
Wir werden sofort verriickt, wenn wir auf diese Weise anfangen wollen,
irgendwelche Vorstellungen zu entwickeln. Nun gut, diese Verriicktheit mag gut
sein, wenn sie von uns Besitz ergreift, denn damit kann der Geist zu seiner
urspriinglichen Konzentration zurtickgebracht werden. Wenn man nicht mehr
denken kann, sollte man die Augen 6ffnen, der Blick kann wieder auf das Bildnis
gerichtet werden, und man kann sich dann die wundervollen Werte dieser
Personlichkeit vor Augen fiihren. Die Augen konnen wieder geschlossen werden
und man kann versuchen, unabhdngig von dem dufderen Bildnis, diesen
Gedanken nachzugehen. All dies kann iiber mehrere Monate oder gar Jahre
hinweg gelibt werden. Der Geist kann nicht so leicht fiir spirituelle Zwecke zur
Ausdauer bewegt werden, denn er hat viele gespeicherte Eindriicke, Samskaras,
unterdriickte Wiinsche und Frustrationen.

Nach Monaten oder Jahren dieser Praxis ist moglicherweise ein dufierliches
Bildnis nicht mehr erforderlich. Vorbild und Bildnis werden tiberfliissig; man
kann seine eigene Vorstellung dartiber entwickeln. Doch wenn man dariiber
nachdenkt, befindet man sich in dem fritheren Denkmuster. Obwohl es nichts
AufReres mehr gibt, findet innerlich derselbe Denkvorgang statt, der zuvor iiber
das dufdere Bildnis empfunden wurde. Auf diese Weise erhebt sich lediglich ein
Unterschied zwischen dem Bild und dem Gedankeninhalt, doch beide haben
dieselbe Charakteristik. In der weiteren Stufe der Konzentration beschaftigt man
sich - unabhédngig von der dufderen Form - nur mit dem Gedankeninhalt. Solange
man sich nicht auf Gedankeninhalte konzentrieren kann, muss die anfanglich
beschriebene Praxis beharrlich tiber einen langen Zeitraum fortgesetzt werden.
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All dies ist lediglich eine Ausfiihrung der moglichen Stufen, die der spirituelle
Sucher durchlaufen muss. Obwohl sich die Stufen von einem zum anderen im
Detail unterscheiden mogen, so stimmen sie im weitesten Sinne mit der obigen
Beschreibung iiberein. Zu Anfang bedarf es der dufieren Form. Nach einiger Zeit
ist dies nicht mehr erforderlich. Man bekommt die Fahigkeit, sich ausschliefdlich
auf etwas Gedankliches zu konzentrieren. Die dritte Stufe bedeutet noch mehr
Fortschritt, und hier kommt wirkliche Religion, Spiritualitat, Mystik und Yoga ins
Spiel. Wir koénnen das, was von uns Besitz ergreift, als etwas wirklich Goéttliches
bezeichnen. Die Allgegenwart der Allmacht, die wir an bestimmte gedankliche
‘Erscheinungen’ zu binden suchen, wird sogar aufderhalb dieser
Erscheinungsformen fiihlbar, genauso wie bei einem im Ozean versunkenen
Topf, bei dem das Wasser innerhalb und aufderhalb zu finden ist. SEINE
Allgegenwart befindet sich nicht nur innerhalb des Meditationsobjektes, sondern
auch aufderhalb. Wenn sich diese Allgegenwart in einer Erscheinungsform
befindet, warum sollte sie sich nicht dann auch in anderen Formen befinden?
Diese Gnade, die in einer hoheren Religion entwickelt wird, ist jenseits der
gegenwartigen Religionen in dieser Welt. Wenn man Gott in allem und nicht nur
in einer Erscheinungsform, wie in Christus, Krishna, Brahma oder Allah erblickt,
wird man wirklich religios. Man geht liber das normale religiose Vertrauen
hinaus, wird wirklich religiés, zu einem Uberindividuum und bleibt nicht linger
ein einzelner Anhanger einer Religion, wie zuvor. Die Allgegenwart der Allmacht
vermittelt selbst das Gefiihl auch aufderhalb der verehrten Erscheinungsform zu
sein. Zu diesem Zeitpunkt nimmt der Sucher vor sich eine Art Lichtblitz wahr. Bis
dahin wird kein Licht wahrgenommen. Der Sucher wird nur unter der
Konzentration leiden, und manchmal werden aufgrund dieser Anstrengung sogar
Schmerzen empfunden. Doch wenn er zur dritten Stufe kommt, wird er durch das
Licht eine Befreiung von der Konzentration empfinden, - ein Licht, was wie ein
normales Licht wahrgenommen wird, wird vor seinem geistigen Auge aufblitzen.
Er glaubt mit eigenen Augen vor sich ein Licht zu sehen, obwohl es sich nicht um
ein wirklich physisches Licht handelt, sondern um ein Licht, das aus der
Konzentrationspraxis entsteht. So wie bei einem Bombardement mit einer
Atombombe Energie frei wird, befreit sich aus dem bombardierten Geistatom
Energie in Form eines Lichts, das Uberphysisch ist. In der dritten Stufe der
Konzentration empfindet der Sucher in einem begnadeten Zustand, so als ware
er Uber die Erde erhoben. Er glaubt nicht mehr langer ein Mensch dieser Welt zu
sein. Er gehort auch anderen Welten an. Und er hat nicht nur Freunde von dieser
Welt, sondern auch in anderen Reichen. Er kann sich all ihrer Unterstiitzung
bedienen. Er wird Lichtblitze in allen méglichen Variationen und Mustern sehen
und er hat tiberall Freunde. Er wird jedem zulacheln. Er braucht nicht die Stirn zu
runzeln oder seine Augen vor irgendjemanden in dieser Welt zu verschliefsen. Er
hat keine Feinde und Abneigungen sind ihm fremd, denn dies ist fiir ihn vollig
ausgeschlossen. Alles ist voller Liebe, was frither vollig unbekannt fiir ihn war.
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16. Kapitel
THEORIE UND PRAXIS DER MEDITATION (2)

Pratyahara fiihrt durch schrittweise Eigenbewegung mit immer grofderer Aus-
dehnung und innerer Intensivierung zu Dharana. Die Yogastufen greifen
ineinander iber, ohne dass man zwischen den Stufen eine klare Grenze ziehen
kann, genauso wenig wie man bei einem heranwachsenden Kind die
Entwicklungsstufen klar voneinander unterscheiden kann. Es ist eine allmahliche
Entwicklung ohne klare Trennlinien, was ein Beweis fiir ein vollkommenes
Ganzes des Yoga ist, und nicht, wie bei einem Haus, aus lauter Einzelbausteinen
besteht, die man auch wieder entfernen kénnte, ohne dass die einzelnen Steine
dabei zerstort wiirden. Der Yogaprozess ist eine organische Praxis, und er ist ein
grofderer Organismus als selbst unser eigener Korper. Wir haben uns
ausreichend mit Pratyahara und dem Weg, wie er in die Konzentration oder
Dharana einmiindet, beschaftigt. Die Schwierigkeiten auf dem Weg, die
praktische Anwendung und die Notwendigkeit im Geist wachsam zu sein,
wurden ebenfalls angesprochen.

Wenn Konzentration oder Dharana praktiziert wird, findet eine hoch
psychologische Aktivitdt statt, die nicht weniger schwierig ist, als eine
medizinische Behandlung oder kriegerische Handlung. Es gibt negative und
positive Prozesse, - anabolisch und katabolisch -, beide finden gleichzeitig in
unserem Korper statt. Uberall in der Natur, in den fiinf Elementen, in der
Gesellschaft, in den Kérpern von Mensch und Tier und selbst in unserer eigenen
Psyche finden abstofiende und anziehende Prozesse statt. In der Welt ist jede
Bewegung entweder mit dem Abstofden oder der Anziehung verbunden. Und
diese Bewegung der Natur als Ganzes ist auch in der inneren Psyche des
Menschen zu finden, selbst bei der Konzentration oder Meditation.

Das Abstof3en (Aufgeben) irrelevanter Gedanken

Der Geist fiihlt sich gezwungen, unniitze Gedanken, die nicht mit den
Anforderungen der Konzentration iibereinstimmen, aufzugeben. Jeder weif3
selbst nur zu gut, welche Ideen, Gedanken oder Gefiihle nichts mit dem Ideal des
Konzentrationsobjektes zu tun haben. Jeder muss, ohne Verallgemeinerung, fiir
sich selbst entscheiden, was nichts mit dem Yoga-Ideal zu tun hat, denn was dem
einen gut tut, mag fiir den anderen schadlich sein. Hierin liegt der Grund, warum
Yoga in alter Zeit individuell und nicht an viele Leute gleichzeitig weitergegeben
wurde. Obwohl im Allgemeinen der Geist bei allen Menschen gleich zu sein
scheint, so unterscheidet er sich doch von einem zum anderen. Wenn wir uns mit
den inneren Feinheiten von Dharana oder Dhyana - Konzentration oder
Meditation - ndher befassen, dann beschaftigen wir uns nicht nur mit den
allgemeinen Prozessen des Geistes, welche bei allen Menschen praktisch gleich
sind, sondern wir beriihren die Einzelheiten der inneren Vorgdnge, die sich von
Mensch zu Mensch unterscheiden. Daher miissen wir in der Analyse der
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Bestandteile des Geistes mit Bedacht, und genauso sorgfaltig wie ein forschender
Gelehrter in der Physik oder Chemie bei seiner wissenschaftlichen Analyse im
Labor, vorgehen. Wenn jemand bei seiner Forschung voranschreitet, sei es bei
den inneren Gefiihlen eines Yogis oder in einem Labor eines Wissenschaftlers,
wird er sehr konzentriert, dann kommt er weiter ins Detail, - in Details, die in
seine Untersuchungen und Experimente eingeschlossen sind.

Man kann sagen, ohne die Schwierigkeiten mit der individuellen Einstellung
zu beriihren, dass die Gedanken, Gefiihle oder Ideen, die nicht im direkten oder
indirekten = Zusammenhang mit jenen Gedanken stehen, die das
Meditationsobjekt betreffen, irrelevant sind. Die Relevanz oder Irrelevanz eines
Gedankens hdangt von der Art des Objektes oder Ideals ab, auf das man sich
konzentriert. Darum kann man nicht sagen, was relevant oder irrelevant ist.
Denn dies hat etwas mit dem eigenen Konzentrationsobjekt zu tun. An dieser
Stelle kommt, um zwischen den positiven Gedanken und férderlichen Kraften
und den sich einmischenden negativen Kraften zu entscheiden, die den Geist
ablenken, wieder der Guru ins Spiel. Solch einer Unterscheidungshilfe, um
irrelevanten Gedanken aufzugeben, sollte man folgen. Jeder sollte sich eine Liste
irrelevanter Gedanken erstellen, denn ein abgelenkter Geist kann sich nicht
ernsthaft konzentrieren oder meditieren. Wenn man sich der Spiritualitat oder
dem Yoga zuwendet, sollte man sich individuell darauf vorbereiten. Dies sind der
ganze Besitz und die ganze Berufung und nichts anderes. Doch von welcher
Natur die Gedanken auch immer sein mégen, man muss sie aufgeben. Es gibt
Stufen, wo man sich eben von bestimmten Gedanken trennen muss.

An dieser Stelle mag man sich grofden Schwierigkeiten gegeniibersehen. In
dieser Welt ist es schwierig, sich von irgendetwas zu trennen, was uns iiber einen
langen Zeitraum begleitet hat. Von Gedanken, mit denen man vertraut war und
die aus unserem taglichen Leben nicht wegzudenken waren, muss man sich nun
trennen. Dies ist nicht leicht, denn die Aufgabe dieser Dinge ist nur moglich,
wenn deren wahren Werte erkannt werden. Bei allen Dingen, die uns wertvoll
erscheinen, kann in unsere Psyche nicht eingegriffen werden. Alles das, was wir
auf die eine oder andere Weise in unserem Leben als wertvoll erachten, kann
nicht als Objekt preisgegeben werden. Es muss in unserem Sinne zuvor jeden
Wert, jede Bedeutung und Assoziation verlieren, genauso wie ein Traum im
Wachzustand bedeutungslos wird. Nur dann, kénnen wir uns davon trennen.
Doch kein Gedanke aus dem normalen Leben kann so leicht aufgegeben werden,
denn auch jene Gedanken, die wir als irrelevant betrachten, sind Teil unseres
Bewusstseins, und darum ist das Aufgeben ein schmerzvoller Prozess.

Hier sollten wir uns an die Irrtiimer der friher untersuchten Prozesse und
der Unterteilung in Klishta Vrittis und Aklishta Vrittis durch Patanjali erinnern.
Die Klishta Vrittis sind fiir die Konzentration und Meditation offensichtlich
irrelevant. Dies ist nicht besonders erwahnenswert. Doch ist es sehr schwierig,
eine Bestidndigkeit in den Aklishta Vrittis oder den nicht-schmerzhaften
Geistesbewegungen zu verwirklichen, die Bestandteil unseres tdaglichen Lebens
sind. Darum ist es harte Arbeit, diese als irrelevant zu behandeln. Wir sollten
darum nicht gleich in eine hohere Stufe des Aufgebens hineinspringen, wenn wir
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noch auf einer niedrigeren Stufe stehen. Wir miissen uns der fritheren
Beobachtungen an die Schopfungsnatur als Ganzes und an das Universum in
seiner inneren Struktur erinnern, in dessen Licht man nicht einfach behaupten
kann, dass es fiir den Geist des Betrachters zuldssig ware, Objekte als etwas
AufReres anzusehen. Das Wichtige bei den Aklishta Vrittis von Patanjali ist, dass
es keine dufderen Objekte gibt, selbst wenn man sie sprachlich bei der Samkhya
als Prakriti bezeichnet. Man kann sie nicht als Objekt betrachten, denn das so
genannte Subjekt, das Prakriti als Objekt ansieht, ist selbst Teil der Prakriti. Das
Individuelle der Purusha, - der wahrnehmende Charakter des Einzelnen, - wurde
durch die Funktionsweise der Gunas in der Prakriti hervorgebracht, fiir die es
jedoch nichts Individuelles gibt. Aus diesem Grunde betrachtet das individuell
Wahrnehmende die Prakriti oder die Welt als ein dufderliches Objekt, obwohl es
selbst Teil dieses Objektes ist. Darum gibt es selbst in den Aktivitaten der
Aklishta Vrittis Fehler, was man den Klishta Vrittis nachsagt! Auf diese Weise
wird klar, was irrelevant und was relevant ist, wenn man in die philosophischen
Verwicklungen der wahren Natur der Existenz hineingeht.

Die vierfache psychologische Aktivitit in Dharana

Daraus kann und sollte man folgern, dass jene Gedanken und Gefiihle, die auf
aufdere Objekte in Raum und Zeit hinzielen, nicht im Einklang mit der
Konzentration oder Meditation stehen. Zusammen mit dem geistigen Bemiihen,
nach aufden gerichtete Objekte voriibergehend zu verhindern, findet zur gleichen
Zeit eine positive Aktivitdt durch das Sammeln jener Ideen statt, die als
Meditationsobjekte fiir den Sucher geeignet sind. Auf diese Weise entsteht ein
Doppeleffekt, namlich einerseits, durch das Ausschalten jener Vrittis, die auf
aufdere Objekte hinzielen, werden andererseits jene Ideen gefordert, die dem
hoheren Ideal der vollkommen unteilbaren Struktur des Meditationsobjektes
entsprechen. Ein Aspekt von den angesprochenen vier Aktivititen ist also,
Gedanken zu verhindern, die fiir die Meditation irrelevant sind. Der andere
Aspekt ist der Objektgedanke selbst. Wahrend wir uns einerseits der Natur jener
Gedanken bewusst sind, die es zu vermeiden gilt, sind wir uns anderseits jener
Gedanken bewusst, dies es aufgrund ihrer Natur zu bewahren gilt. Es gibt eine
dritte Gedankenform, die das Existenzbewusstsein des Meditierenden beinhaltet.
Wir sind uns bewusst, dass wir meditieren, und vor uns befindet sich ein Objekt,
auf das wir uns konzentrieren. Es existiert noch ein vierter Prozess, namlich, der
Prozess des Wissens, der den Meditierenden mit dem Meditationsobjekt
verbindet. Dies bezeichnet man in der Erkenntnistheorie der Pramana Sastra als
Pramana Chaitanya.

Wir sind uns bewusst zu sein und zu denken; wir sind uns der Objektnatur
bewusst, auf die wir uns konzentrieren, und wir sind uns jener Gedanken
bewusst, die wir vermeiden wollen. Auf diese Weise sind die vier Gedanken so
miteinander vermischt, als wiirden sie zur selben Zeit stattfinden. Es sieht so aus,
als wiirde sich der eine Teil des Geistes bemiihen, eine Art System in diese
Aktivitat dieser vier Aspekte, die sich gegenseitig beeinflussen, hineinzubringen.
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Dies ist das Problem. Wir miissen alle vier Aspekte gleichzeitig bedenken.
Obwohl wir nicht alle vier Aspekte gleichzeitig im Auge behalten konnen,
prasentieren sie sich unbewusst oder spontan selbst.

Was unterscheidet Meditation von Konzentration

Wir haben bereits die Bindung des Geistes an einen bestimmten Gedanken
kennen gelernt - Desa-bandhas chittasya dharana. Und der fortgesetzte
Konzentrationsprozess muss Meditation oder Dhyana sein - Tatra
pratyayaikatanata dhyanam. Die Beziehung zwischen Konzentration und
Meditation ist nicht so einfach zu verstehen. Um ein entsprechendes Beispiel zu
geben: Wir kennen nicht die genaue Beziehung zwischen dem Faden (Wolle) und
dem Kleidungsstiick, das aus dem Wollfaden besteht. Es scheint so, dass
Kleidungsstiick und Wollfaden dasselbe sind. In dem Kleidungsstiick ist nichts
anderes als der Wollfaden erkennbar. Doch irgendetwas sagt uns, dass ein
Kleidungsstiick von anderer Charakteristik ist als ein Wollfaden. Und doch haufig
macht man keinen Unterschied zwischen Konzentration und Meditation, Dharana
und Dhyana. Und selbst Patanjali scheint keinen qualitativen Unterschied
zwischen Konzentration und Meditation zu machen, wenn er sagt, dass der
fortgesetzte Konzentrationsprozess Meditation ist - Tatra pratyayaikatanata
dhyanam. Man kann jedoch sagen, dass es einen qualitativen Unterschied
zwischen beiden gibt, - so wie wir zwar Kleidung, aber keine Wollknauel tragen
konnen, obwohl sie eigentlich dasselbe sind.

Die Meditation unterscheidet sich durch ihre Intensitit von der
Konzentration. In der Meditation (Dhyana) kommt etwas Neues hinzu, denn wir
miissen nicht ldnger irgendwelche Gedanken verhindern. Es gibt nichts zu
verhindern. Der Gedanke, dass bestimmte Gedanken und Gefiihle im Widerstreit
stehen, wird fallengelassen. Man ist bereits mit allen aufkommenden Gedanken
vertraut, und die so genannten irrelevanten Gedanken und Geflihle werden mit
den bestehenden Gedanken in Einklang gebracht, so dass sie nicht mehr als
irrelevant abgetan werden miissen. Selbst jene hasslichen, unvereinbaren und
liblen Gedanken haben ihren hasslichen Charakter verloren und sind in den
Meditationsprozess verwandelt worden. Der ehemals hédssliche Gedanke hat
seine Hasslichkeit verloren. Er wurde durch die Verwandlung in seine
innerlichen Bestandteile aufgesogen. Gedanken sind letztendlich nicht auflésbar,
denn es sind unsere Gedanken. Wir missen auch nicht die Gedanken
zuriickweisen, sondern nur deren Funktionsweise. Hier liegt der feine
Unterschied in der psychologischen Vorgehensweise. Wenn wir beispielsweise
jemanden hassen, lehnen wir nicht den ganzen Menschen ab, sondern seine
Handlungsweise. Dies ist der kleine feine Unterschied, den wir zwischen dem
Stinder und der Siinde machen miissen. Der Mensch und sein Verhalten, die Art
und Weise, wie er Beziehungen missbraucht. Genauso verhalt es sich mit den
Gedanken. Gedanken sind wie Dinge; sie sind wie die Menschen. Sie sind
Substanzen, die vielleicht fester sind als die so genannten fiihlbaren Objekte. Das,
was wir bei einem bestimmten Gedanken nicht wiinschen, ist die Art und Weise,
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wie er sich gegeniiber bestimmten weltlichen Dingen gibt, doch ist dies nicht der
Gedanke als solches. In der Meditation wird auf diese Weise der irregeleitete
Gedanke in Beziehung zu den Dingen wieder richtig angeschirrt. Der storrische
Esel, der versucht, sich iiberallhin zu bewegen, wird dazu gebracht, sich in die
gewlinschte Richtung zu bewegen. Der Esel wird nicht ausgegrenzt, doch seine
ungestiime Bewegungsfreiheit wird reguliert. So werden in der Meditation, die
sich Uber die Konzentration erhebt, irrelevante Dinge selbst irrelevant. Der tible
Gedanke wird selbst libel, denn solche iiblen Gedanken existieren nicht mehr.

Dhyana bedeutet vollkommenes Denken

All das entspricht einem weit fortgeschrittenen Stadium; es sind Dinge, die den
individuellen Erfahrungen unterliegen, und sie sind keineswegs nur eine
feierliche Ansprache. Und noch so viele Erklarungen haben keinerlei Bedeutung
fiir Menschen, die nur zuhoren oder lesen, denn den Geschmack von Zucker kann
man nicht durch das Lesen eines Buches erfahren. All diese Bedeutungen kénnen
nur die Menschen erfahren, die selbst in diese Stufe eintreten. Alles Lesen und
Zuhoren wird nicht helfen. Alles, was zuvor erwdahnt wurde, zeigt nur die
mathematische Struktur oder das logische Muster in der Weise auf, wie die
Gedanken mit jenen Gedanken in Harmonie gebracht werden, wie sie fiir die
Meditation entsprechend dem grofden Ideal notwendig sind. Wenn Gedanken
harmonisch werden, wird auch alles andere harmonisch. Die quietschenden
Gerausche und die hasslichen Szenen dieser Welt, mit denen wir in Beriihrung
kommen, entstehen aufgrund der besonderen Arbeitsweise des Geistes, und
lassen diese Erscheinungen als inkonsistent mit unserer Meditation erscheinen.
Aufgrund des neuen Weges sehen wir in Verbindung mit dem System des
vollkommenen Denkens, diese ehemals inkonsistenten Dinge nun in einem
anderen Licht. Dhyana ist vollkommenes und kein partielles Denken. Und es
bedeutet auch nicht, dass einige Gedanken als irrelevant iiber Bord geworfen und
andere Gedanken als Freunde der Meditation bewahrt werden. Alle Gedanken
werden in einem Brennpunkt zusammengebracht. Wir meditieren als ein Ganzes
und nicht mit einigen wenigen notwendigen Gedanken. Zu diesem
fortgeschrittenen Stadium wird der Meditierende zu einem ganzen Menschen
und ist nicht langer nur eine geteilte Personlichkeit, die er sonst im taglichen
Einerlei darstellt. In dieser Welt sind wir zwei-, drei- oder gar viergeteilte
Personlichkeiten. Doch in der Meditation werden diese mehrgeteilten
Personlichkeiten zu einer Einheit verbunden. Nur wenige kénnen bei dieser
Sichtweise von sich behaupten, reif flir die Meditation zu sein. Wir sind alle
armselige Nichts, wenn wir daran danken, uns in Anbetracht der Schwierigkeiten
fiir die Meditation des Geistes auf das Yogaideal fit zu machen.

Meditation im Patanjali-System

Worauf konzentrieren wir uns oder meditieren wir? Wir fiihlen uns besonders
mit dem Patanjali-System verbunden, und deshalb werden wir uns in diesem
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Zusammenhang nicht mit der Vedanta-Philosophie oder anderen Systemen
beschiftigen. Gemafd dem Patanjali-System konzentrieren wir uns auf die
Bestandteile der Evolution der Prakriti. Die Stufen des Abstiegs der Prakriti in die
Vielheit sind dieselben Stufen, durch die wir wieder zur Vollkommenheit
aufsteigen missen. Dieses ist die Summe und Substanz des Konzentrations- oder
des Meditationsprozesses. In der Samkhya oder dem Yoga heif3t es, dass in der
Prakriti eine unendliche, unteilbare, unverstandliche und unbestimmbare Menge
enthalten ist, die das ganze Universum ausmacht. Die Prakriti beinhaltet die
ganze umfassende Schopfung. Aufderhalb davon, existiert nichts. Auch wir sind
ein Teil dessen. Die sonderbare Aktivitat des kosmischen Sattva der Prakriti,
erzeugt jene kosmische Intelligenz, die Mahat genannt wird. Dies sind Begriffe
aus der Samkhya. Ein Intensivieren dieser kosmischen Intelligenz in ein so
genanntes kosmisches Selbstbewusstsein hinein, wird Ahamkara genannt. Auf
diese Weise steigt die Prakriti schrittweise iiber, Mahat und Ahamkara herab.
Diese Ahamkara, die in der Samkhya-Sprache manchmal auch aufgrund der
Tatsache, dass es die ‘Adi’ der ‘Bhutas’ oder das Original aller Elemente ist, als
Bhutadi bezeichnet wird, von dem wird angenommen, ist eine dreigeteilte Form,
namlich Subjekt, Objekt und das Verbindende von Subjekt und Objekt. Wir haben
dieses Thema bereits in einem fritheren Kapitel beriihrt: Adhibhuta, Adhyatma
und die Adhidaiva. Die kosmisch feinen Elemente, die als die Tanmatras
bezeichnet werden (Sabda, Sparsa, Rupa, Rasa und Gandha) sind die ersten
Entwicklungen aus der Ahamkara oder kosmischen Selbstbestitigung. Diese
Tanmatras werden durch einen Prozess des Tauschens und Kombinierens zu den
bekannten fiinf Elementen: Ather, Luft, Feuer, Wasser und Erde. Genau
genommen ist Meditation - aus Sicht von Patanjali - eine Konzentration des
Geistes auf diese Stufen, die flinf Elemente, die Tanmatras, das Ahamkara, das
Mahat und die Prakriti.

Niemand kann sich am Anfang vorstellen, wenn man alles auf einmal erfahrt,
was all dies bedeuten soll. Darum hat uns Patanjali im ersten Kapitel ,Samadhi
Pada“ vorsichtiger Weise kleinere Techniken aufgezeigt. Wir kénnen nicht
plotzlich an alle fiinf Elemente gleichzeitig denken, obwohl wir von heute auf
morgen unserem Geist diese Sammlungsfahigkeit zumuten. Aus diesem Grund,
nehmen wir uns nur ein besonderes Objekt vor, - um welches Objekt dieser fiinf
Elemente es sich dabei auch immer handeln mag. Das Objekt sollte auf uns eine
gewisse Anziehungskraft ausiiben. Solange uns die tiefe philosophische
Bedeutung der fiinf Elemente und deren Verbindung untereinander nicht
gelaufig sind, nahern wir uns ihnen gefiihlsmafdig. Besonders in den
fortgeschrittenen Stufen der Meditation ist es nicht mehr erforderlich, den
emotionalen Aspekt einzubringen. Hier herrscht der mehr logische Aspekt
anstatt des emotionalen Aspektes vor. In den Anfangsstufen kommen wir ohne
die Gefiihle nicht aus, denn wir entwickeln allein bei dem Gedanken an Gott, eine
emotionale Beziehung zu I[HM.
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Die Rolle der konstruktiven Gefiihle bei Eingangsstufen der Meditation

Unsere Vorstellungen sind nicht nur logisch, sondern auch von Gefiihlen
begleitet. Wenn wir uns ein Konzentrationsobjekt auswahlen, miissen wir darauf
achten, dass es mit unseren Gefiihlen tbereinstimmt. Wir konnen uns
beispielsweise nicht auf eine vor uns befindliche Schlange konzentrieren, obwohl
sie fiir den eigentlichen Konzentrationszweck vollig in Ordnung ware. Doch
gefithlsmafiig hatten wir bei dem Gedanken an eine vor uns befindliche Kobra ein
Problem. Es kdme aus guten Griinden zu einer inneren Disharmonie. Doch wenn
wir ein Objekt auswahlen, das unseren gefiihlsmafdigen Vorstellungen entspricht,
kann sich unser Geist sofort darauf konzentrieren. Wahrend es einerseits richtig
ist, dem Konzentrations- oder Meditationsobjekt zugetan zu sein, so muss man
andererseits darauf achten, um welche Art von Gefiihl es sich dabei handelt. Es
gibt solche und solche Gefiihle. Selbst wenn wir uns rebellisch, riide oder
ungebiihrlich verhalten, so handelt es sich dabei um Gefiihle. Doch sind dies nicht
die Gefiihlsarten, von denen wir bei den Beziehungen zu den
Konzentrationsobjekten sprechen. Rebellische Geflihlsregungen lenken ab und
sind nicht gesund. Sie zerreifden unsere Personlichkeit in Stiicke und treiben uns
in verschiedene Richtungen. Doch die konstruktiven Gefiihle verbinden die Teile
unserer Personlichkeit zu einem Ganzen, und wir werden leuchtender als ein
tyrannisches Individuum mit ichbezogener Einstellung. Wenn wir die Stirn
runzeln, befinden wir uns in einem Gemiitszustand. Wenn wir lacheln, haben wir
einen anderen Gemitszustand. Doch sind beide Gemiitszustainde von
unterschiedlicher Qualitdt. Wenn wir skrupellos und grausam sind, haben wir
ebenfalls einen Gemiitszustand. Wenn wir voller Mitleid, freundlich und dankbar
sind, hegen wir ebenfalls bestimmte Gefiihle. Es gibt die verschiedensten
Gemitszustinde, doch wir missen herausfinden, wo wir stehen. Die
konstruktiven Gefiihle stirken unsere Personlichkeit, wohingegen die
destruktiven Gefiihle uns schwachen und unseren Allgemeinzustand weiter
herunterziehen. Um das richtige Konzentrationsobjekt herauszufinden, bedarf es
anfangs eines umfangreichen psychologischen Trainings.

Das ist der Grund, warum uns viele Yogalehrer, Gurus und Meister sagen,
dass es gut und Erfolg versprechend ist, sich des Singens des Gottlichen Namens
anzunehmen, anstelle sich mit den Gedanken und Gefiihlen des Geistes
auseinanderzusetzen, womit wir nicht vertraut sind. Jeder hat seine eigenen
Vorstellungen von Gott, dem Allmachtigen Schopfer, egal welcher Religion
jemand angehort. Es ist jedem klar, dass die eigenen Vorstellungen von Gott, die
besten Gedanken sind. Es gibt fiir uns keine besseren Gedanken. Hier kommen
die Gefiihle zu briiderlicher Einheit, und auch die eigene Logik funktioniert dann
in einer wunderbaren Weise. Auf diese Weise ist (Japa), das Wiederholen eines
Gottesnamen, die Konzentration auf die Bedeutung eines Mantras oder die
Formel, die den gottlichen Namen enthalt, als die beste Methode anzusehen, um
den Geist zur Konzentration zu bringen. Wenn wir zu Gott beten, sprechen wir
gefiihlsmafiig etwas aus. Wir sprechen wortlos und voller Gefiihl zu Gott, und wir
empfinden eine bestimmte Beziehung zu IHM. Diese Dinge miissen wir uns durch
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wiederholtes Beten, regelmiafiiges Sitzen flir das Japa oder das Singen des
Gottlichen Namens, was uns zur Konzentration bringt, auf ewig bewahren. Dies
ist eine Konzentrationstechnik.

Es gibt noch andere Konzentrationstechniken, die man nicht unbedingt als
religios bezeichnen kann. Sie sind mehr psychoanalytischer oder psychologischer
Natur, und sie werden von Hatha-Yogins, Tantrikern und anderen empfohlen. Bei
jenen Techniken bedarf es keiner gottlichen Gedanken im Sinne eines
allgegenwartigen Schopfers, doch kann es andere spezielle Dinge geben, an die
man sich gefiihlsmafdig bindet. Es gibt dabei kleine Geheimnisse. Die ganze
Meditation ist die geheimnisvolle Funktionsweise des Geistes, entsprechend der
Anweisungen, die der Geist von einer hoher stehenden Macht erhalten hat.
Womit ist der Sucher gefiihlsmafig verbunden? Nur er weifs es, und er kann es
nicht einfach herausschreien und er wird es auch nicht tun. Doch er muss sich
seinem Guru offenbaren, so wie sich ein Patient seinem Arzt gegeniiber offenbart.
Der Patient sollte dem Arzt nichts vorenthalten, wenn er geheilt werden méchte.
Ahnlich verhilt es sich im spirituellen Leben, denn auch hier muss es ein
vollstindiges Gestindnis gegeniiber der hoheren Macht geben, so wie es
manchmal auch von den Kirchen verlangt wird. Auf diese Weise gesteht der
Schiiler alles Innerliche und AufRerliche, das ganze Gefiihlsleben, vor seinem
grofden Guru, der fiir den spirituellen Fortschritt des Schiilers verantwortlich ist.
Darum gibt es kein Verstecken vor einem Guru, wenn wir einen bestimmten
Menschen als unseren Guru auserwahlt haben.

Wir sollten uns in unseren Geflihlen zu den Objekten nicht unter dem
Eindruck zerreifden lassen, dass sie unheilig waren, denn es gibt letztendlich
nichts Unheiliges in der Welt. Wir wurden irgendwie in eine Atmosphare von
Religiositat hineingeboren, was uns manchmal glauben lasst, dass irgend etwas
falsch lauft, und darum muss es als Religion verworfen werden, da es im
Gegensatz dazu steht. Doch Religion steht zu nichts in Opposition. Es steht nur im
Gegensatz zum Missverstandnis zur Beziehung zu den Dingen. Die Yogapraxis ist
sehr schwierig. Sie ist schwierig, und man braucht lange Zeit, um die
Anforderungen zu verstehen. Es ist kein plotzliches Zuriickziehen gefragt. Yoga
ist ein Prozess gesunder Lebensfiihrung, und kein ungesundes Losen aller
Bindungen, als wiirde man alle Fesseln auf einmal sprengen wollen. Selbst wenn
wir bestimmte Gefiihle hegen, die als unheilig gelten, und selbst wenn wir
glauben, dass sie spitzbiibisch sind, so miissen diese Gefiihle, so lange sie
vorherrschen, als Freunde betrachtet werden. Denn die Assoziationen, die wir in
uns tragen, sind derart intensiv, dass wir mit diesen Gefiihlen, den Knoten der
Assoziationen schrittweise auflosen miissen. Im Yoga kennt man nicht das
Knoten sprengen. Man kennt nur ein schrittweises Auflosen eines Knotens, denn
ein ungestiimes Vorgehen kann einen unheilvollen Prozess nach sich ziehen.
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Die Notwendigkeit eine gute Beziehung zwischen Bewusstsein und
Unterbewusstsein herzustellen

Niemand kann, wenn er diese Stufe erreicht, weder seine eigenen Prozesse selbst
verstehen noch praktizieren, besonders dann nicht, wenn er sich mit seinem
eigenen Geist und nicht mit anderen Leuten auseinandersetzen muss. Wenn wir
erkennen, dass die Objekte lediglich psychologischer Natur sind und es keine
anderen Objekte gibt, endet unsere Beziehung zu den Objekten und den
Menschen der Welt. Objektkorper scheinen, aufgrund einer besonderen
Funktionsweise des Geistes, aufderlich zu sein, und wenn diese Funktionsweise
nicht mehr existiert und in einen vollkommen anderen Prozess transferiert
wurde, horen die so genannten Menschen und Objekte auf zu existieren. Auf
diese Weise miissen wir uns nur mit unserem Geist und nicht mit den Menschen
und Dingen dieser Welt auseinandersetzen. In unserem Geist findet ein
schrittweiser Heilungsprozess statt, der durch die konstante Fiihrung eines
erfahrenen Lehrers begleitet werden muss. Wir sind alle auf emotionaler Ebene
mit den Dingen verbunden. Diese emotionalen Bindungen miissen direkt,
indirekt oder auf andere Weise mit Hilfe der Meditation korrigiert werden. Wenn
wir uns andererseits, durch unseren bewussten Geist in der Konzentration auf
unser religioses Ideal, im Yoga unter Druck setzen, wird unser Unterbewusstsein
sich dagegen auflehnen. Wir werden - einerseits innerlich und andererseits
auflerlich - zu einer zweigeteilten Personlichkeit, und wir versuchen Yoga zu
liben, wobei wir nur von einem zuriickgezogenen Geist traumen und tagsiiber ein
ungesundes Leben flihren.

Manchmal werden Yogis zu Sonderlingen, unsozial, antisozial und innerlich
ungliicklich, weil sie keine Fortschritte bei der richtigen Beziehung zwischen
Bewusstsein und  Unterbewusstsein  erzielt haben. Die  beiden
Bewusstseinsebenen bleiben immer getrennt. Sie sind wie zwei Heerlager, die
nicht miteinander {ibereinstimmen. Das Bewusstsein findet keine
Ubereinstimmung mit dem Unterbewusstsein und umgekehrt. Psychologen
sagen, dass es ein tieferes aufriithrerisches Unterbewusstsein gibt, das als
‘Unbewusstsein’ bekannt ist, von diesem rassistischen ‘Unbewusstsein’ wird
gesagt, dass es uns mit der Menschheit als Ganzes verbindet. Und dies ist der
Grund, dass wir immer nur an die Menschheit und an nichts anderes in der Welt
denken konnen. All unsere Probleme werden als menschliche Probleme gesehen.
Woran liegt das? Warum sollte es nichts anderes geben? Es liegt an der
Verbindung zu der Spezies, als die wir geboren wurden. Deshalb sind unsere
Probleme, Probleme der menschlichen Spezies, und haben scheinbar keine
andere Ursache, obwohl diese anderen Ursachen von griofierer Bedeutung sein
konnten, als die der menschlichen Probleme. Wenn wir also in die tieferen
Ebenen der Yogapraxis eindringen, betreten wir gefahrliche Zonen, verbotene
Bereiche, wo selbst die Engel sich fiirchten. Doch wenn wir einen guten Guru
haben, brauchen wir nichts zu beflirchten. Niemand sollte glauben, keinen Guru
zu benotigen. Dies ist eine Dummbheit. Er wird keine Fortschritte machen, denn er
wird sich immer grofierem Terror gegeniibersehen, und dieser Terror kommt
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nicht von aufden, sondern von innen. Und dieser Terror passt sich, aufgrund der
Unfahigkeit des eigenen Geistes, den Anforderungen der Meditation an. Auf diese
Weise landet der Sucher, aufgrund verschiedener blockierender Krifte, in seinem
eigenen Tumult, was im dritten Kapitel der Vibhuti Pada, den Sutras von
Patanjali, erwahnt wurde.

Von der Meditation zum Samadhi

Wahrend der Konzentrationsprozess vier Prozesse in sich tragt, so gibt es bei der
Meditation nur drei. Das Ablehnen findet nicht mehr statt. Das Bewusstsein des
Meditierenden und das Bewusstsein von dem Wesenhaften des
Meditationsobjektes, = zusammen mit dem  Konzentrations- oder
Meditationsprozess, verbleiben, was als Dhyatr, Dhyeya und Dhyana bekannt ist.
Diese drei Prozesse bleiben bestehen, doch die Anforderung an das Bemiihen an
einen Teil des Geistes, bestimmte Gedanken abzulehnen, hort auf. Wir schweben
direkt auf das Meditationsobjekt zu, dabei ist unsere ganze Personlichkeit, und
nicht nur ein Aspekt des Geistes, eingebunden. Die ganze Meditation ist im
spirituellen Sinne eine integrierte Bewegung des gesamten Geistes, und nicht nur
eines Teilaspektes. Angesichts dieser Analyse iiber den Kernpunkt der
Meditation, sind jedoch nur wenige reif daftir. Wir bemiihen uns unnétigerweise
und erreichen gar nichts. Wir haben jedoch das Ziel vor Augen und werden einer
Tages, frither oder spater, moglicherweise in diesem oder einem anderen Leben,
mit der Gnade Gottes, das Ziel erreichen. Es macht nichts, denn eines Tages
werden wir dort ankommen. Dhyana findet statt, wenn sich unser ganzes
geflihlvolles Dasein zum Meditationsobjekt hinbewegt. Dies wird von Patanjali
als ,Pratyayaikatanata“ oder als der kontinuierliche Fluss bezeichnet. Dieses
Fliefen ist ohne Unterbrechung, doch ist es ein vollkommenes Flief3en, so als
wiirde Ol von einem Behilter in einen anderen flief3en, oder wie bei dem Fliefzen
einer Lampe, wo die Funken in einem derart harmonischen Prozess umeinander
sprithen, so dass wir die einzelnen Funken in diesem Verbrennungsprozess nicht
mehr wahrnehmen. Die ganze Flamme sieht wie ein vollkommenes Ganzes aus.
Ahnlich bilden bei der Meditation die einzelnen Gedanken einen kontinuierlichen
Fluss, wobei sich die einzelnen Gedanken nicht mehr voneinander unterscheiden
lassen. Sie bilden zusammen, wie bei der FliefSbewegung eines Flusses, wo man
die einzelnen Wassertropfen nicht mehr voneinander unterscheiden kann, einen
vollkommenen Prozess. Der ganze Fluss bildet eine Masse. Auf die gleiche Weise
nimmt der Geist die Form einer Masse an, die sich als Ganzes zum Objekt, auf das
wir uns zum Zweck der Vereinigung konzentrieren, hinbewegt.

Die Vereinigung ist im Yoga als Samadhi bekannt. Dieses ist ein hartes Wort,
denn jeder hat seine eigene Vorstellung davon, was ganz normal ist, und wir
flirchten uns, wenn wir an die verschiedenen Definitionen denken. Ein
vollkommenes Auflésen unseres Seins in irgendetwas ist unmaoglich. Wir kénnen
uns nicht vollstandig mit irgendetwas identifizieren. Wir konnen nicht zu etwas
werden, was wir selbst nicht sind. A kann nicht zu B werden. A bleibt A, und B
bleibt immer B; und dies ist das Wesen der Welt. Doch warum sollte A gleich A
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und B gleich B sein und nicht anders? Die Yogapsychologie sagt, dass die
Tatsache, dass wir wissen, dass B existiert, und B doch nicht A sein kann, uns
implizit zwischen Zeilen sagt, dass es zwischen A und B eine tiefer liegende
Verbindung, wie zwischen dem Seher und dem Gesehenen, geben muss. Ein
vollkommen abgetrenntes B kann nicht zum Objekt des Wissens fiir A werden.
Wahrend A sagt, ,ich unterscheide mich von B so ist sich A nicht vollstandig
bewusst, was es sagt, denn, obwohl A sich - charakteristisch betrachtet, in Raum
und Zeit - von B unterscheidet, so weist die Tatsache, dass A von der Existenz von
B weifs, auf eine tiefere Wahrheit hin, als es im ersten Augenblick aussehen mag.
Hier ist eine tiefere Psychologie, ndamlich, die Philosophie von dem Wahrnehmen
oder Wissen. Eine versteckte Verbindung von A mit B ist der Grund hinter dem
Wissen, das A von B hat, und A benutzt diese Tatsache von dieser Verbindung als
Vorteil, und bertihrt B mehr durch diesen Wissensprozess, als durch die Form
oder den Namen, den B scheinbar in dieser voriibergehenden Ortlichkeit
angenommen hat. Wenn wir auf diese Weise im Yoga immer weiter
voranschreiten, treffen wir auf immer grofdere Schwierigkeiten, die fiir unseren
Geist nicht immer sofort verstandlich ist. Je langsamer wir darum vorangehen,
desto besser ist es. Wir miissen sehr langsam vorangehen. Die Vereinigung oder
das Zusammenkommen in tiefer Einheit zwischen Seher und Gesehenem ist das
Ziel von Dhyana oder Meditation, und bis zu diesem Ende miissen wir mit grof3er
Sorgfalt voranschreiten.
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17. Kapitel
ERFAHRUNG UND "UBERERFAHRUNG”

Die Einheit, die in der Meditation gesucht wird, ist von solcher Art, dass man die
Bedeutung richtig verstehen muss, bevor man mit der Praxis beginnt. Wahrend
der Meditation findet eine zweifache Aktivitat statt - die eine Aktivitat bedeutet,
die eigene Trennung von jenen Bedingungen und Faktoren, die den Einzelnen
von dem Wesenhaften der Objekte getrennt hat; die andere Aktivitat betrifft den
aktuellen Eintritt der absoluten Substanz des Meditierenden in die Substanz des
Objektes. Es gibt bedingungslose Faktoren, die auf einen Unterschied zwischen
dem meditierenden Bewusstsein und seinen Objekten beharren, wobei Raum
und Zeit an erster Stelle stehen. Der Mensch, der in demselben Raum und Zeit zu
meditieren versucht, wie das Objekt, ist etwas Besonderes. Insoweit, wie
Meditierender und Objekt auf ahnlicher Stufe der Wirklichkeit stehen, und
insoweit, wie beide im selben Raumzeitkomplex involviert sind, kommt es in der
Meditation beim Versuch zu Schwierigkeiten, wenn, wie im vorigen Kapitel (bei A
ist A und B ist B) erwahnt, das Subjekt sich mit dem Objekt vereinigen will. A
kann nicht zu B werden. Dies ist die Philosophie des empirischen Lebens. Was
man ist, das ist man, und man kann nicht zu etwas anderem werden. Dies ist die
Logik, und darin liegt die Sorge des Menschen, die ihn an die Uberzeugung einer
getrennten Existenz bindet, ihn von allem anderen trennt, jeden Menschen, die
von allen anderen Dingen getrennt sind. Raum und Zeit mischen sich in alle und
nicht nur duferliche, sondern auch innerliche Dinge dieser Welt ein. Auferlich
nehmen wir aufgrund des Raumzeitfaktors die Isolation von Objekten wahr, -
seien es Personen oder Dinge, - und innerlich sind wir unfahig, anders als in
Raumzeitbegriffen zu denken. Selbst der Geist arbeitet raumlich und verganglich.
Darum gibt es in der dufieren Gesellschaft und im inneren Geist dieses Beharren
auf absolute Isolation, Eigenstdandigkeit, Selbstbehauptung und Selbstliebe in das
eigene Leben bis hin zur Todesangst. Der Meditationsaspekt, der den Einzelnen
von der Beziehung zu diesen Faktoren trennt, wird in der Bhagavad Gita als
"Duhka-samyoga-viyoga" bezeichnet, was man als "Trennung vom Kontakt mit
der Ursache der Schmerzen" versteht. Dies ist die Trennung von der Einheit; es
ist die eigene Trennung von den Voraussetzungen oder Faktoren, die zur Einheit
mit allem innerhalb der Grenzen von Raum und Zeit beitragen. Dies ist der Haken
bei der ganzen Meditation. Das meditierende Bewusstsein vergisst seine friithere
Verbindung mit den sozialen Werten nicht. Das ist die Ursache fiir den
abgelenkten, hin und her springenden Geist in der Meditation. Niemand ist,
sobald er sich zur Meditation hinsetzt, frei von diesen Schwierigkeiten. Der
Meditierende ist innerlich und &ufderlich, sowohl gesellschaftlich als auch
psychologisch ein vergangliches Individuum. Und er kann nicht tber seinen
Schatten springen. Dieser Hartefall kann mit dem Versuch verglichen werden, auf
die Schultern eines anderen zu steigen, was praktisch unmaoglich ist, doch wenn
die beabsichtigte Vereinigung gliicken soll, sollte man es versuchen.

184



Die unsichtbaren Faktoren, die uns mit dem Universum verbinden

Jeder Einzelne, alles in der Welt, hat einen empirischen und transzendentalen
Charakter. Die Philosophen beschreiben diese Situation als empirische
Wirklichkeit und transzendentales Ideal. Wir leben auch in anderen Welten. Von
Kopf bis Fufs beriihren wir gleichzeitig, auf fremdartige Weise, mit unsichtbarer
Verbindung, einerseits den Himmel und andererseits die niederen Ebenen. Wir
haben zu jedem Reich des Daseins Beziehungen, und diese Beziehungen bestehen
selbst in diesem Augenblick. Jedoch wird nur eine bestimmte Ausdrucksform
zum Objekt unserer sinnlichen Wahrnehmung. Die fiir uns sichtbare Welt hat
eine Form der Dichte, wo sich das ganze Universum in dem absteigenden Prozess
von Evolution oder Schopfung offenbart. Das heifdt nicht, dass es keine anderen
Dichten gibe. Es gibt flir uns unsichtbare Reiche. Es gibt Dinge in unserer eigenen
Struktur, die fiir uns unsichtbar sind. Wir koénnen weder unsere Pranas
(Lebensenergien), noch unseren Geist, Intellekt oder die fiinf Koshas (die fiinf
Hiillen unseres Korpers) sehen. Wir kdnnen uns selbst nicht einmal so sehen, wie
wir wirklich sind. Doch wir sehen unser dufderes Erscheinungsbild, die
empirische Beziehung von Raum und Zeit. Wir bleiben auf immer und ewig, in
jeder Lage, wo auch immer wir uns befinden, sei es im Himmel oder in der Holle,
kosmische Individuen. Wir unterscheiden uns nur oberflichlich und nicht
wirklich voneinander. Wenn wir also - im wahrsten Sinne des Wortes - die
Grenzen der Meditation - entsprechend der Anforderungen des Yogasystems, wie
bei Patanjali beschrieben, - beriihren, arbeiten wir an bestimmten Merkmalen
unseres Lebens, die nicht im normalem Alltag zur Verfligung stehen. Wir mischen
uns auf mysteriose Weise bei uns selbst ein, was gleichzeitig ein Beriihren der
unsichtbaren Faktoren bedeutet, die uns mit allen dufieren Dingen verbinden, so
dass wir bei aufrichtiger Meditation, die Schaltstelle des gesamten Universums
bedienen. Plotzlich wecken wir alle schlafenden Hunde, und wir kénnen uns
vorstellen, was uns erwartet, wenn alle schlafenden Hunde plétzlich erwachen.
Auf allen Seiten geschieht ein Aufbruch zu neuen Werten und Dingen in der Welt,
die mit uns in irgendeiner Weise in Beziehung stehen, und gehen eine neue
Beziehung ein.

Das empirische Gesetz der Trennung und
Das Gesetz der Verbundenheit der Dinge

Anfangs gibt es grofden Widerstand; eine heftige Opposition von allem. Niemand
mochte seine bisherigen Beziehungen in dieser Welt vollstandig aufgeben oder
andern. Die Welt hat ihre bestimmten Gewohnheiten und kann keine
Einmischungen hinnehmen. Doch unsere Beziehungen sind empirischer Natur,
was die Ursache unserer Sorgen ist. Es ist fiir uns sehr mithsam und doch von
grofder Bedeutung, uns auf diese einschneidenden Mafinahmen vorzubereiten.
Niemand sollte die Technik solange nicht anwenden, wie er nicht iiber die innere
Starke verfiigt, die der Wandel des eigenen Verhaltens mit den Dingen in dieser
Welt erforderlich machen, dabei geht es nicht nur um die gegenstandliche Welt,
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sondern auch um die anderen Bereiche, die damit verbunden sind. In den Yoga
Sastras steht geschrieben, dass uns die Bewohner der anderen Reiche Steine in
den Weg legen, was nicht geschieht, wenn wir ihnen offen gegeniibertreten. Wir
prifen jemanden, wenn wir uns ihm entgegenstellen. So funktioniert es bei allen
Dingen. In der wahren Meditation stellen wir uns niemandem entgegen, sondern
versuchen mit allem, Gutfreund zu sein. Doch als Ergebnis nach einiger
Meditation, scheinen unsere Krankheiten zuzunehmen, so wie es haufig bei
Krankheiten geschieht, die nur durch starke Medikamente heilbar sind. Das
Problem entsteht aufgrund unserer zweifachen Beziehung zu den Dingen. Unsere
Beziehung zu den Dingen ist nicht immer gleich, sondern manchmal sehr
kompliziert. Einerseits konnen wir nicht mit allem gleichzeitig kommunizieren,
denn A ist A und B ist B, - sonst leidet unsere Logik. Doch andererseits, konnen
wir mit dieser Art von Logik nicht mehr weitermachen, denn sonst wird alles zu
kompliziert und die gesellschaftlichen Beziehungen gehen kaputt.
Gesellschaftliche Beziehungen funktionieren so nicht an dieser Stelle, wo A
immer A und B immer B bleibt. Unser Bemiihen auf den verschiedenen Gebieten
des Lebens, dem Streben, Vorlieben und Hoffnungen des eigenen Geistes, sagt
uns, dass auf ewig und unter allen Umstianden, A nicht A und B nicht immer B
bleiben kann, obwohl es so aussehen mag. Darum begrenzen diese
Eigentiimlichkeiten von A oder B ihr eigenes individuelles Muster, und dies ist
unser Hindernis, dass als engelhafte Erscheinung vom Himmel oder in Form
eines so genannten Freundes selbst aus dieser Welt kommen mag. Es kann jede
Form annehmen und sich als harte Nuss vor uns aufbauen, die wir nicht knacken
konnen.

Die Probleme kommen von zwei Seiten, von innen und von aufden. Es gibt
kein ausschliefdlich innerliches oder ausschlief3liche dufierliches Problem, denn
die ganze Welt ist ein Ganzes, und darum ist alles auch ein allseitiges Problem.
Flur die Welt gibt es kein innen und aufden. Nur fiir uns scheint es so, als gabe es
etwas Innerliches und ein von dort unterscheidbares AufRerliches. Darum zwingt
uns das Gesetz der Verbundenheit aller Dinge, die keinen Unterschied von innen
und aufden kennen, selbst in dieses Dilemma, da wir nicht in der Lage sind, in
beide Richtungen zu schauen. Darum sagt uns Patanjali an einigen Stellen, dass
die Sorge des Einzelnen in der Einheit von Seher und Gesehenem liegt. Doch von
einem anderen Standpunkt aus betrachtet, liegt die Sorge des Einzelnen in der
Unfahigkeit, sich mit anderen zu vereinen. Beide Standpunkte sind richtig. Die
Ursache der Sorgen liegt in dem Versuch des empirischen Einzelnen, mit den
anderen Dingen in Kontakt zu kommen, die sich von dem Einzelnen
unterscheiden. Deshalb liegt der Kummer dieser Welt in der Kontaktaufnahme
des Sehers mit dem Gesehenen. Alles zu ergreifen, alles zu besitzen, sich an allem
zu erfreuen oder jede Art aufrichtiger Beziehung zu bewahren, ist in dieser Welt
unmoglich, denn hier herrscht das empirische Gesetz der Isolation vor, und
darum gibt es keinen Besitz anderer Dinge oder etwas anderes als eigenen Besitz
festzuhalten. Es gibt hier keinen Besitz. Einerseits gibt es diesen Drang nach dem
Kontakt zu anderen Dingen. Andererseits ist es aufgrund der Natur der Dinge
unmoglich, in dieser Richtung Erfolge zu erzielen. Wenn wir meditieren, sehen
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wir uns einer schwierigen Situation gegeniiber. Viele Meditierende erkennen
nicht, worauf sie sich eingelassen haben. Wir lauschen lediglich bestimmten
Definitionen iiber Konzentration, Meditation und Samadhi und fithlen uns durch
die Lehren beeindruckt. Doch alle Formen von Ankiindigungen, Proklamationen
oder Werbungen tuber die Notwendigkeit von Meditation, kann nicht die
Probleme veranschaulichen, denn die Probleme sind aufderordentlich
vielschichtig. Wir leben seit Jahrhunderten in dieser raumlichen und
verganglichen Welt. Wir haben viele Inkarnationen durchgemacht. Wir wurden
durch den Evolutionsprozess in unterschiedlichen Daseinsformen und in jede
Evolutionsstufe geboren, und in jeder dieser Daseinsformen, unterlagen wir
derselben Vorstellung unserer empirischen Isolation. Dieser Eindruck wurde
durch die Erfahrungen in der Vergangenheit in unseren gegenwartigen Geist
gebrannt, und diese Erfahrungen wiederholen sich in hartnackiger Weise. Wenn
wir unsere Wertvorstellungen im Interesse spiritueller Meditation innerlich und
aufderlich vollstandig zu verandern versuchen, werden wir zu unserem eigenen
Feind.

Die Rolle von Dharana beim Ausdiinnen der Vrittis

Die beiden Begriffe 'Vairagya' und 'Abhyasa’ aus der Bhagavad Gita und den
Sutras von Patanjali beziehen sich auf diese beiden Aspekte unserer Aufgabe, -
die empirische und die transzendentale, die vergangliche und die spirituelle. Der
empirische Aspekt unserer Aufgabe bezieht sich auf unsere eigene Physik ebenso
wie auf die Physik oder die psycho-physikalische Pflicht anderer. Der
transzendentale Aspekt unserer Aufgabe bezieht sich auf unser eigenes Sein
ebenso wie auch auf das wahrhafte Sein anderer. In tiefer Konzentration auf
jedwedes Objekt, schiittelt der Geist schrittweise die Charaktere von Rajas und
Tamas ab, die auch in den Konzentrationsobjekten gegenwartig sind, und bis zu
einem gewissen Grade durchdrungen werden. Normalerweise wird der Geist wie
aufgewtihltes Wasser durcheinander gewirbelt. Durch tiefe Konzentration geben
wir dem Geist die Moglichkeit, zur Ruhe zu kommen, - so wie aufgewiihltes
Wasser zur Ruhe kommt, bis es schrittweise lichtdurchlassig bzw. durchsichtig
wird. Konzentration ermoglicht dem Geist, in sich selbst zur Ruhe zur kommen,
ohne in irgendeine andere Richtung der Sinnesobjekte gezogen zu werden. Wenn
man sich bei dem aufgewiihlten Gewdsser weiterhin einzumischen versucht,
konnen sich die im Wasser befindlichen Schmutzpartikelchen nicht setzen. Doch
wenn wir alles sich selbst iiberlassen, stellen wir nach einiger Zeit fest, dass das
Gewadsser zur Ruhe gekommen ist, dass es klarer geworden, die schwebenden
Stoffe sich gesetzt haben und die Wasseroberflache von der Sonne reflektiert
wird. Unserem Geist geben wir keine Gelegenheit selbstdndig zur Ruhe zu
kommen. Wir verhalten uns ihm gegeniiber, wie einem Flief3bandarbeiter. Wir
lassen ihn permanent irgendwelche Dinge erkennen, und machen es dann noch
schlimmer, in dem wir den Geist aus den bekannten Griinden dazu zwingen,
Anteil an den zweifachen Funktionsweisen (den schmerzhaften und nicht
schmerzhaften Vrittis) dieser erkannten Objekte zu nehmen. Bei der
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Konzentration kommt der Geist durch die dabei fortgesetzt zielgerichtete
Denkweise zur Ruhe, und dieses zur Ruhe kommen, kommt in gewisser Weise,
der Befreiung von Rajas und Tamas gleich. Die Ablenkung der Gedanken hort auf
und vermindert dadurch die Aktivitat von Rajas. Die Tragheit entsteht, als dunkle
Seite der Dinge, durch sich selbst mit dem Ziel zum Unbewusstsein. Doch dieser
Tragheit kann man durch ein waches Bewusstsein begegnen. Konzentration ist
kein Zustand des Schlafes, wo wir normalerweise alles vergessen und nichts
wissen. Insoweit wie eine bewusste Aufmerksamkeit auf das
Konzentrationsobjekt vorherrscht, findet weder Schlaf, Lethargie noch Tamas
statt. Und insoweit, wie dem Geist nicht zugestanden wird, an etwas anderes als
das Konzentrationsobjekt zu denken, hort Rajas auf zu existieren. Insoweit wie
Rajas und Tamas ihre Notwendigkeit verlieren, verbleibt Sattva. Und Sattva kann
von dem Geist, in dem die Objekte als Ganzes wie in einem Spiegel reflektiert
werden, durchdrungen werden.

Wir konnen, ohne die Augen zu o6ffnen, das Konzentrationsobjekt in uns
sehen. Wir kdnnen das Wesen des Objektes selbst mit geschlossenen Augenlidern
sehen. Dies ist, wie man sagt, mit dem inneren Auge moglich. Dieses Visualisieren
wird, wie bereits erwahnt, durch die Klarheit des Geistes und durch die
Uberlegenheit von Sattva, unter Ausschluss von Rajas und Tamas, hervorgerufen.
Die Vrittis werden schwach, was von Patanjali unter dem Begriff ‘Kshinavritti’
verstanden wird. Die Vrittis werden miirbe, als wiirden sie wie ein Seidenfaden
reifden. Urspriinglich waren sie aufgrund der Kontemplation verschiedener
isolierter Objekte sehr stabil. Der Geist konzentriert sich nur auf eine Sache, und
darum werden, die ansonsten starken hin- und herspringenden Sinnesobjekte
(Vrittis) ausgediinnt. Der Geist wird kristallklar. Wenn der Geist auf diese Weise
klar wird, kann er die Objekte in sich selbst reflektieren. Die Gunas der Prakriti,
die draufden in den Objekten, so wohl als auch im inneren Geist wirken, geben
ihre Spannungen auf und erlauben das Zusammenkommen des Sattva-Elements,
das sowohl im Subjekt wie im Objekt gegenwartig ist. Prakriti ist eine kosmische
Substanz, die einerseits als das Subjekt und andererseits als das Objekt der
Konzentration erscheint. Der Tamas-Aspekt erscheint als das sichtbare Objekt,
und der Geist nimmt einen anderen Aspekt in subtiler Form von demselben
Objekt wahr. Die Gunas wirken im inneren Geist und ebenso in den dufderen
Objekten. Aus diesem Grunde wird ebenfalls eine Verwandtschaft zwischen dem
Geist und den Objekten gesehen. Doch wenn durch die Meditation eine
Transparenz des Geistes, unter Ausschluss von Rajas und Tamas, bewirkt wird,
gibt es eine engere Beziehung zwischen Subjekt und Objekt bzw. dem Seher und
dem Gesehen. Die Welt kommt uns naher. Wir beriihren sie in ihrem wirklichen
Sinn und nicht nur in ihrer Erscheinungsform.

Die Welt, eine Illusion; wir selbst, eine Fata Morgana
Bei der Sinneswahrnehmung kommen wir nicht wirklich mit den Objekten in

Beriihrung. Wir scheinen die Objekte nur zu beriihren. Darum ist unsere Freude,
die sich aus dieser Scheinberiihrung ergibt, eine Scheinfreude, die nicht zur
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wirklichen Zufriedenheit, wie bei der wirklichen Vereinigung mit den Dingen
fiihrt. Niemals vereinigen wir uns in dieser Welt mit irgendwelchen Dingen, nicht
einmal mit den teuersten Objekten oder den grofdten Besitztiimern. Wir bleiben
immer aufien vor. Darum empfinden wir in uns zu aller Zeit, aufgrund eines
moglichen Besitzverlustes, eine stindige schleichende Angst. All unser Besitz
wird aufgrund des Naturgesetzes auch wieder verloren gehen. Doch wenn in der
Meditation die Trennung von Dingen durch das Auflésen von Rajas und Tamas
aufgehoben wurde, sieht es so aus, als wiirden wir die Dinge wirklich und nicht
nur scheinbar besitzen. Die Originalitat der Dinge offenbart sich selbst, und sie ist
nicht nur ein Spiegelbild. Wer ist schon mit einem Spiegelbild eines Objektes
zufrieden? Die Beriihrung und der Besitz sind Wirklichkeit und nicht illusionar.
Und jedes Spiegelbild ist nur eine Illusion des Originals. Die Welt ist nichts weiter
als ein Spiegelbild seines Originals, das jenseits von Raum und Zeit liegt, und aus
diesem Grunde wird immer wieder behauptet, dass die Welt eine Illusion ist. Sie
nicht so, wie wir sie sehen oder wie unser Geist sie wahrnimmt. Eine Welt in
Raum und Zeit kann nicht als das Original betrachtet werden. Und auch wir, die
wir ebenfalls in diese Raumzeit eingebunden sind, befinden uns in einer Welt der
[llusionen; wenn wir uns selbst anschauen, sehen wir nur unser eigenes
Spiegelbild. Niemand sieht sich selbst. Jeder wird auf die gleiche Weise getauscht.

Wie die Meditation die versteckte Wirklichkeit offenbart

Meditation 16st die Knoten durch zielgerichtete Konzentration, die den Schleier
von Rajas und Tamas zerreifd3t und sich der absoluten Nacktheit des wahrhaften
Objektgeistes, und nicht blofd einem Schein gegeniibersieht. Die wohl bekannten
Komponenten des Meditationsprozesses, wie Dhyatru, Dhyeya und Dhyana
vermischen sich so miteinander, dass scheinbar keine psychische Bewegung
mehr stattfindet, als wiirden zwei auf gleicher Ebene befindliche Gewasser
ineinander fliefsen, obwohl scheinbar, aufgrund des selben Wasserstandes, keine
Bewegung stattfindet. Wenn hier die Transparenz des Geistes in die wahre Natur
des Konzentrationsobjektes eintritt, scheint es, als wiirde man tiberhaupt nicht
meditieren. Zu diesem Zeitpunkt ist die Konzentration miihelos. Der
Meditierende fliefst spontan in das Objekt und das Objekt fliefst genauso spontan
in den Meditierenden hinein. Es gibt weder Meditierenden noch Objekt. In solch
einem Augenblick kann niemand sagen: Wer ist wer und was ist an welchem Ort.
Das Bewusstsein in Form von Vishaya Chaitanya, das in dem so genannten Objekt
verborgen ist, offenbart seine neue Form, und sie umarmen sich wie zwei
verloren geglaubte Freunde, die sich nach Jahren der Trennung wieder finden,
denn Subjekt und Objekt erkennen einander in ihrer wahren Form, und sie
werfen ihre Masken ab, die sie in der verganglichen und reinkarnierenden Welt
voneinander trennten. Sie erkennen sich als Vogel desselben Vaters. In den Vedas
und Upanishaden heifst es: Die beiden Vogel sitzen auf demselben Baum und
beginnen zu erkennen, dass sie vom selben Stamm sind. Zu diesem Zeitpunkt
hort Meditation auf, ein Teil des Meditierenden zu sein. Sie wird zu einem
Augenblick der Existenz, dem Charakter des Seins, was sich mit seinem eigenen
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Sein vereinigt, und zu diesem Zeitpunkt kann man nicht sagen, ob der
Meditierende an das Objekt oder das Objekt an den Meditierenden denkt. Beide
Aussagen konnen richtig sein, und vielleicht finden beide Aktivitaten zur selben
Zeit statt.

Die Einstellungen des Unterbewusstseins - ein grofdes Hindernis beim
Fortschritt in der Meditation

Dies ist nicht nur eine weit fortgeschrittene Meditationsstufe, jedoch
unverstandlich fiir den normalen Geist. Das Bemiihen, die Spannungen und die
Vorurteile des menschlichen Geistes lassen es nicht zu, dass der Geist in solch
eine Stufe eintritt. Der Mensch, der in diese Stufe einzutreten versucht, wird
immer wieder daran gehindert. Wie haufig er es auch versuchen mag, er wird
daran gehindert, denn wir sind Lebewesen, dessen Unterbewusstsein und
unbewussten Vorurteile dazu zwingen, menschliche Wesen, - Manner wie
Frauen, geschaftige Menschen, - zu bleiben, und anstatt ehrlich nach dieser
Einheit mit einem hoheren Charakter zu streben, hindert uns die innere
Zuruckhaltung. Haufig machen wir den Fehler, uns nur mit dem oberflachlichen
Geist zu konzentrieren und das Unterbewusstsein zu vernachldssigen. Wer
nimmt sich schon Zeit an das Innere zu denken? Wir sind sehr geschiftig, und
haben keine Zeit, uns eine Sekunde lang damit zu beschaftigen! Darum ist unsere
innere Natur in ihrer Haltung so erfolgreich. Es handelt sich um eine Finte der
Natur, die erkennt, dass wir uns nicht die Zeit nehmen, fiir kurze Zeit zu inne zu
halten, sondern lieber geschaftig umherirren, so dass sich die inneren
Einstellungen nicht verdndern koénnen, anstatt den aufrichtigen Versuch, ein
spirituelles Leben zu filihren, ernst zu nehmen. Darum ist ein bewusster
oberflachlicher Versuch der Spiritualitat, Meditation oder Religion wenig Erfolg
versprechend, wenn die tiefer liegenden Probleme des Unterbewusstseins aufder
Acht gelassen werden; sonst wird Religion zum Geschaft, Spiritualitdt eine Form
der Aktivitdat und Meditation zum Hokuspokus. Es wird nirgends hinfiihren.

Die theoretischen Grundlagen moderner Psychologie

Der grofle Meister Patanjali war sehr ehrenwert, als er uns die wesentlichen
Voraussetzungen aufrichtiger Meditation enthiillte. Nach seiner Auffassung ist
wahre Meditation, wenn wir zum Objekt werden, da wir uns zu diesem Zeitpunkt
nicht vom Objekt unterscheiden konnen. Es ist der Zustand, wo sich der
Meditierende nicht mehr seines Meditationsobjektes bewusst ist, doch er ware
zum Objekt geworden, wenn das Objekt, - anstelle eines Subjekts, das auf ein
Objekt meditiert - auf sich selbst meditiert hatte. Wenn wir uns beispielsweise -
durch Samyama (fixieren) - auf einen Baum konzentrieren, ist dies so, als wiirden
wir wie der Baum selbst denken und nicht von aufden unser Bewusstsein auf ihn
lenken. Dies ist die philosophische oder theoretische Grundlage moderner
Psychologie, wie sie auch in der Telepathie mit Fernheilung usw. bekannt ist.
Dies beinhaltet auch Hypnose. Der Erfolg von Hypnose liegt in einer inneren
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Verbundenheit des kontemplierenden Geistes mit dem Objekt, dessen
Entfernung in Raum und Zeit begriindet ist. Eine Person in Indien mag raumlich
von jemandem in London getrennt sein. Und es ist schwer vorstellbar, wie dieser
Jemand von Indien aus jene andere Person in London beeinflussen kann, denn er
ist Tausende von Meilen von London entfernt. Doch in Wirklichkeit besteht diese
Entfernung nicht, denn dies ist eine Illusion, die aufgrund von Raum und Zeit
beeinflusst wird. In Wirklichkeit existiert zwischen den Dingen keine Distanz.
Nichts ist voneinander entfernt. Es ist eine Tauschung und ein Meisterstreich der
Natur liber unseren Geist, so dass wir nichts Lohnendes versuchen dagegen zu
unternehmen. Es gibt nichts Entferntes, weder der Himmel noch London oder
Amerika.

Das Abschaffen von Raum und Zeit ist die letzte Stufe der Meditation

Das Abschaffen der grofsen Entfernung zwischen dem Seher und dem Gesehenen
ist die Meisterschaft in der Meditation. Der Meditierende muss 100prozentig
davon tUuberzeugt sein. Was uns von diesem Erfolg abhalt, ist mangelndes
Vertrauen. Niemand vertraut der Tatsache, dass es keine Entfernungen zwischen
den Dingen gibt. Wir glauben alle, dass es diese Entfernungen gibt. Wer kann
Entfernungen leugnen? Wir alle reisen und besuchen Pliatze, und wir sollen
stattdessen zugeben, dass es letztendlich diese Entfernungen zwischen den
Dingen nicht gibt. Da es keine Entfernung gibt, existiert auch kein Raum. Und
wenn kein Raum existiert, gibt es auch keine Zeit. Dies ist fiir uns eine
unglaubliche Offenbarung. Unser Geist kann das nicht akzeptieren. Der Geist
revoltiert gegen derartige Uberzeugungsversuche und will uns seine Gefolgschaft
verweigern. Darum sind wir das, was wir sind und werden es auch ewig bleiben.
Doch Yoga schluckt dieses Feuer; es handelt sich dabei nicht nur um leere Worte.
Es ist wirklich so. Wenn diese Art von Uberzeugung vor dem Erfolg aufrichtiger
Meditation steht, schluckt Yoga wirklich Feuer. Und sollen wir das Yogaziel
einfach vergessen? Oder sind wir nur hier, um Gebdude zu errichten, Papiere
aufzuheben, abzulegen und in Biiros gehen, um uns in dieser Welt einen guten
Namen zu machen? Laufen wir nicht nur einem Traum nach? Sind wir vielleicht
durch einen Trick der Natur betrogen worden? Wenn wir uns dieser innerlich
und aufderlich trickreichen Natur fligen, wird es immer schlimmer. Doppelt und
dreifach miissen wir bei diesem Spielertrick aufpassen, den die Natur gegen uns
mit diesem Zauberas anwendet, und mit dem die Natur mit ihrer ganzen Macht
bei der Unterdriickung aller Lebewesen so erfolgreich ist. Es mag grofde
Menschen in dieser Welt geben, doch worin auch immer ihre Gréfde bestand,
keine Grofde kann vor dieser Natur bestehen. Die Grofde der Natur steht selbst
liber den grofdten Menschen, die je gelebt haben. Sie nimmt weder Riicksicht auf
Heilige noch auf Grofdvater! Sie ist grofder als Heilige. Sie kennt sich selbst.

Darum handelt es sich hierbei um eine schreckliche Angelegenheit, was Yoga
'pur’ ist. Bei Yoga handelt es sich weder um eine internationale noch um sonst
irgendeine Aktivitit. Es handelt sich um das Offnen unseres eigenen Herzens vor
dem Angesicht Gottes, und hier beruht die Fiihrung in der Aufrichtigkeit unseres
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Herzens. Tivra-samveganam asannah, sagt Patanjali. Unserer innerer Drang und
die Aufrichtigkeit uns selbst gegeniiber sind unsere Fiihrung, und wir sollten uns
nicht einbilden, dass alles zu unserem Besten steht, wenn wir nicht einmal in der
Lage sind, tiber den Tellerrand unseres normalen Lebens zu schauen, denn wir
wollen strikt an unseren korperlichen Beschrankungen und seinen Beziehungen
festhalten.

Darum suchen wir die Vereinigung in der richtigen Meditation, wobei dort
das im Geist aktive Sattva, die im Geist reflektierten Objekt durchdringt, indem
die scheinbaren Unterschiede zwischen dem Seher und dem Gesehenen
zerbrochen bzw. abgemildert werden. Eins betritt das Andere. Dieser Zustand,
der miteinander verbundenen Reflexion des aufrichtigen Seins aller Menschen ist
das Brahma-Loka (das Himmelreich), wie es in den Schriften beschrieben wird.
Das Himmelreich oder das Konigreich Gottes, von dem wir in den Schriften
horen, dem Brahma-Loka, ist das wirkliche Reich der Werte, wo jeder in jedem
reflektiert wird. Durch den Eintritt in das wahre Sein einer anderen Sache,
entsteht eine wechselseitige Reflexion. Dies ist der letzte Punkt in der Meditation,
was gem. Patanjali dem hochsten Ziel von Samyama oder Samadhi entspricht,
dessen Objekte die Entwicklung der Prakriti sind.
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18. Kapitel
VEREINIGUNG AM BUSEN DES SCHOPFERS

Das Hauptthema im Yoga ist letztendlich die zielgerichtete Vereinigung aller
vorangegangenen Prozesse, die der Suchende durchlaufen hat. Genauso wie sich
ein Bauer bereits zielbewusst bei der Aussaat und spater bei der Pflege der
jungen Pflanzen bemiiht, um am Ende die Friichte ernten zu kénnen, so gilt dies
auch fiir das Hauptthema im Yoga - der Vereinigung mit der Wirklichkeit -,
hinsichtlich aller vorangegangener Kapitel. Die Vereinigung mit der Wirklichkeit
ist die letzte Stufe oder der letzte Sprung in das Unbekannte, was die bekannte
Individualitat nimmt, und was das Ziel aller Bemiihungen schlechthin ist. Diese
Vereinigung im Sinne des Yogasystems von Patanjali, bedeutet, sich auf die
verschiedenen Evolutionsstufen der Prakriti oder mehr noch auf die
Evolutionsstufen des Universums einzustimmen. Jede dieser Stufen wird zum
Konzentrations- bzw. Meditationsobjekt, so dass auf jeder Stufe eine Vereinigung
mit jeder kosmischen Evolutionsstufe stattfindet Da wir uns hauptsachlich mit
dem Patanjali-System befassen, kommen wir jetzt zu den Grundsitzen von
Samyama, Samadhi oder der Vereinigung, so wie es in diesem System verstanden
wird.

Vereinigung - das hochste Yogaziel

Die Vereinigung mit der Wirklichkeit ist Samadhi, das ist die Samyama-Praxis fiir
die letztendliche Verwirklichung. Das ist das wirkliche Yogaziel. Doch jede Stufe
bewusster Erfahrung, mit der eine Vereinigung herbeigefiihrt werden muss, kann
als vorlaufige Wirklichkeit angesehen werden, wie beispielsweise direkt am
Anfang in den feinen Abstufungen und der schrittweisen Entwicklung von Yama
und Niyama, und dann zum weiteren Aufstieg der individuellen Seele bis hin zur
letzten Stufe vollkommener Vereinigung mit dem Unbekannten. Angefangen von
Yama, ist jede Stufe nichts weiter, als der Versuch zur Vereinigung. Yama,
Niyama, Asana, Pranayama und Pratyahara sind das Bemiihen im Yoga, sich mit
verschiedenen Stufen oder Ebenen der Wirklichkeit zu vereinigen. Doch, wenn
wir zum Hohepunkt von Dhyana oder Meditation gem. Patanjali kommen,
begegnen wir der Wirklichkeit in seiner wahren Farbe, und nicht wie es zuvor
dem empirischen Individuum erschien. Die Hauptprobleme der Meditation
offenbaren sich selbst, wenn wir die Spitze des Meditationsprozesses erreichen.
Hier haben wir es mit einer interessanten Situation zu tun, in der wir scheinbar
den empirischen Knoten der Objekte durchbrechen und in eine Basisexistenz
eintreten. Wahrend wir in den fritheren Stufen versuchten, uns aus dem
gesellschaftlichen Umfeld heraus, mit der gegenwartigen Wirklichkeit zu
vereinigen suchten, so miissen wir auf der letzten Stufe eine vollkommen andere
Technik anwenden, in dem wir das Problem der Existenz ein fiir alle mal 19sen.
Alle zuvor erwdhnten Stufen sind in gewissem Sinne empirisch, auch wenn sie
einen schrittweisen Aufstieg bedeuten. Es ist ein Voranschreiten tiber Ebenen,
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die in sich empirisch sind. Je weiter wir voranschreiten, desto transparenter wird
das Empirische und desto starker wird die Wirklichkeit reflektiert, und doch sind
es aufgrund der Tatsache, dass sich die Objekte aufderhalb des Subjekts befindet,
ausschliefdlich empirische Stufen. Selbst wenn das Medium, welches
aufderordentlich transparent ist, Subjekt von Objekt trennt, und wenn es auch aus
praktischen Griinden so aussieht, dass es keinen Unterschied mehr zwischen
dem Seher und dem Gesehen gibt, so handelt das transparente Medium doch wie
ein getrenntes Element. So geschieht es in den fritheren Stufen. Doch in der
letzten Stufe sollte dies nicht mehr so sein. Wir wollen nicht einmal mehr ein
transparentes Medium der Trennung zwischen dem sehenden Bewusstsein und
dem gesehenen Objekt. Denn Wunsch steht jetzt nach tiefer Vereinigung, und
nicht nur in einer scheinbaren bruderlichen Umarmung. Freundlichkeit
unterscheidet sich von Vereinigung. Bis hier hin, versuchen wir in
unterschiedlicher ~Atmosphidre und auf verschiedenen Ebenen, den
Offenbarungen gegeniiber freundlich zu sein. Jetzt versuchen wir nicht nur
bruderlich und freundlich zu sein, sondern eine Verbindung zu einem einzigen
SEIN einzugehen. Dies ist das letztendliche Yogaziel.

Die Komplexitit von Namen und Formen

Es gibt von Patanjali eine Analyse liber den besonderen Charakter der Natur, die
Subjekt und Objekt (Name und Form) voneinander unterscheidet. Er benutzt
natirlich dabei nicht die Begriffe: Name und Form. Seine technischen Begriffe
sind Sabda und Jnana. Wenn wir die Objekte ndher betrachten, kdnnen wir drei
Faktoren ausmachen, die sie als empirisches etwas erscheinen lassen. Diese drei
Faktoren sind: 1. Das Ding als solches in seinem wahren Wesen (Artha); 2. Das
Muster, der Umriss oder die Form, die es als strukturelles Muster festlegen lasst
(Jnana); und 3. Der Name, der mit dieser Form verbunden ist (Sabda). Jedes
Objekt hat seine eigene Natur; es steht flr sich selbst. Und jedes Objekt
unterscheidet sich in seiner Form von jedem anderen Objekt. Und da es eine
Form ist, tragt sie auch einen Namen. Wenn wir nun ein Objekt wahrnehmen,
vermischen wir diese drei Faktoren. Um die Form - einen Berg, einen Baum oder
sonst irgendetwas - eines Objektes wahrnehmen, vermischen wir diese drei
Faktoren und erschaffen aus der Sicht des Subjektes, ein Bild eines empirischen
isolierten Objektes.

Wir konnen solange nicht tiber ein Objekt nachdenken, solange wir keinen
Namen mit ihm verbinden. Dabei kann es sich um eine Person oder eine Sache
handeln. Da mit jeder Person und jeder Sache scheinbar ein Namen verbunden
ist, wird der Name als wesentliches Unterscheidungsmerkmal zwischen den
Objekten betrachtet. In dem Augenblick, wo wir den Namen einer besonderen
Sache, Form jenes Objektes ansprechen, wird dieses Objekt in unserem Geist
gegenwartig. Kein Objekt besitzt im wahrsten Sinne des Wortes einen Namen.
Namen dienen nur einer praktischen Annehmlichkeit. Wir kdnnen zwischen den
Objekten solange nicht unterscheiden, wie sie nicht besonders definiert sind. Die
ideologische Objektdefinition findet aufgrund der Wahrnehmung als solches
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statt. Wir vergeben Namen, um die eine und von der anderen Sache zu
unterscheiden, obwohl weder Sachen, Dinge noch Personen selbst irgendeinen
Namen haben. Niemand wurde mit einem Namen geboren. Er existiert einfach
nicht. Namen existieren lediglich aus praktischen Erwagungen heraus. Doch dies
ist das geringere Problem im Vergleich zu den anderen beiden Aspekten eines
Objektes.

Die Objektform ist das wirkliche Unterscheidungsmerkmal, und dieser
Unterschied macht zur Identifikation einen Namen erforderlich. Die Vorstellung
eines Objektes ist nichts weiter als die Vorstellung einer Form, die ein Objekt von
einem anderen unterscheidet. Die Lange, die Breite, die Grof3e, das Muster, die
Struktur, die Farbe und andere Aspekte machen die Form eines Objektes aus, und
diese unterschiedliche Form ist der Grund fiir den Namen. Darum sind Name,
Form und Idee zusammen ein einziger Komplex.

Prakriti - die Grundsubstanz hinter allen Objekten

Die wahre Sache, die sich hinter dem Objekt verbirgt, muss nicht unbedingt die
Form sein, die wahrgenommen wird. Die Erklarung fiir diesen Punkt fiihrt uns
weit in die Bereiche kosmischer Struktur zuriick, was wir bereits in den fritheren
Kapiteln besprochen haben. Alles ist eine Offenbarung der einen Grundsubstanz,
die als Prakriti bekannt ist. Die Prakriti wird aus den drei Grundsubstanzen
Sattva, Rajas und Tamas mit ihren unterschiedlichen Auspragungen gebildet, die
entsprechend dieser Auspragungen, ein Ding von einem anderen verschieden
erscheinen lasst. Doch ist es nicht wahr, dass es viele Objekte in dieser Welt gibt.
Die ganze Wahrheit ist folgende: Die verschiedenen Objekte werden nur
aufgrund der Prakriti als unterschiedliche Muster wahrgenommen, weil sich ihre
Muster durch ihren Abstieg immer weiter von Raum und Zeit entfernt haben und
noch entfernen. Je tiefer sie hinabsteigen, desto grobstofflicher wird ihre Form
und desto mehr unterscheiden sich die Objekte voneinander. Je mehr sich der
Unterschied verringert, desto mehr nahern sich die Objekte einander an. Da sich
die Prakriti von ihrer Grundstruktur Mahat, Ahamkara, Tanmatras und
Mahabhutas durch Austausch und Kombination ihrer drei Gunas immer weiter
entfernt, entsteht ein scheinbarer Multiplikationseffekt mit immer
unterschiedlicheren Mustern, was letztendlich in die individuelle Form von
Personlichkeiten und Objekten miindet. Dieser Multiplikationsprozess wird bei
den gesellschaftlichen Beziehungen der individuellen Formen noch
verschlimmert. Darum ist die Yogapraxis ein inneres Bemiihen, dieses
abgestiegene Bewusstsein wieder in eine grofiere Einheit mit seiner Umgebung
zuruickzufiihren, was man als Samadhi oder Samyama bezeichnet, wobei die fiinf
Elemente direkt - und nicht die normalen Formen der individuellen Menschen
und Dinge - angesprochen werden.

Der Name, die Nomenklatur, die Bezeichnung, die Idee und die Form
unterscheiden sich von Objekt zu Objekt. Doch in der Substanz unterscheiden
sich die Objekte nicht voneinander, denn alle Objekte haben dieselben drei Gunas
zum Inhalt: Sattva, Rajas und Tamas. Prakriti ist das einzige Ding, das hinter allen
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Formen, allen Objekten als die Sache selbst steht. Diese Sache als solche ist
Prakriti. Darum wird bei einer besonderen Konzentrationsform (Samyama) in
der untersten Stufe versucht, die Form aller Namen, die damit verbunden sind, zu
entblattern, und es wird gleichzeitig versucht, durch die Formhiillen hindurch auf
den Kern zu schauen. Und aufgrund der Tatsache, dass das individuelle Subjekt
aus demselben Kern besteht, wie die Objekte, auf die man sich wahrend der
Meditation konzentriert, erkennt das Bewusstsein die dhnliche Basis bzw.
Grundstruktur von sich selbst und den Objekten. Es ist so, als wiirden sich zwei
Fliisse oder Ozeane an einem bestimmten Punkt in einer nicht unterscheidbaren
Masse begegnen. Die fiinf Elemente, - Erde, Wasser, Feuer, Luft und Ather, - sind
Formen der Prakriti. Es sind nicht fiinf voneinander getrennte Elemente, sondern
eine einzige grobe Substanz, die in verschiedenen Abstufungen wie Ather, Feuer,
Wasser und Erde erscheinen, aus denen auch unser Korper besteht. Darum ist es
schwierig, die Dinge voneinander zu unterscheiden.

Eine Beschreibung des Savitarka Samadhi

Wenn wir im Samadhi unsere Augen o6ffnen, sehen wir nichts, obwohl unsere
Augen geoffnet sind. Dies geschieht deshalb, weil das Bewusstsein im Innern
etwas Ahnliches wahrnimmt, wie es in den duferen Objekten entdeckt hat. Der
raumliche Unterschied 16st sich aufgrund derselben Sache im inneren Subjekt
wie im dufderen Objekt auf. Da kein Raum mehr existiert, wird auch die Zeit
iberwunden. Das ist Arthamatra-nirbhasattvam, die Erkenntnis der wahren
Substanz und des wahren Objektes, so wie es wirklich ist. Dies ist Samyama, das
so genannte Samadhi des Yoga. Als Samadhi wird der gleichgewichtige Geist
bezeichnet. Das unterscheidende ‘Oben und Unten’, das zwischen dem Seher und
dem Gesehenen normalerweise gesehen wird, hort auf, und die Substanz des
Einen tritt in das Andere ein. Vielmehr im Innern erhebt sich ein Bewusstsein
tber die dhnliche Substanzstruktur des Einen und die des Anderen. Es ist nicht
die Vereinigung, die durch Meditation hervorgerufen wird, sondern es wird
lediglich entdeckt, was bereits unmittelbar von der Ewigkeit vorhanden ist.
Dieses Identifizieren des meditierenden Bewusstseins mit der unendlichen
Struktur des physischen Kosmos, - der aus den fiinf Elementen Erde, Wasser,
Feuer, Luft und Ather besteht, und in den Komplex von Sabda, Artha und Jnana
(Name, Form und Gedanke) eingebunden ist, - ist die unterste Stufe des Samadhi.
Dies wird Savitarka Samapatti oder in den Worten von Patanjali als Samadhi
bezeichnet. Er hat es so genannt, denn hier findet ein inneres abstraktes
Argumentieren statt, wenn sich das Bewusstsein abmiiht, und mit den riesigen
Substanzen der fiinf Elemente in ihrer Beziehung zu Namen und Formen ringt. In
den Objektgedanken von Name und Form, findet eine Einmischung von Raum
und Zeit statt. Da dies nur schwer vorstellbare Dinge in Verbindung mit der
friitheren Stufe von Samyama sind, werden Raum und Zeit zunachst von der
Betrachtung ausgenommen und nur der Name-/Formenkomplex betrachtet. Wir
miissen die adufleren Hiillen der Objekte entfernen, so wie wir beim
Zwiebelschilen eine Schale nach der anderen entfernen, bis wir an die Substanz
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der Dinge herankommen. Auf diese Art und Weise werden die duféeren Hiillen
dadurch schrittweise entfernt, in dem man versucht, sich mit jeder Hiillenform zu
vereinigen.

Und jedes Samyama, bezogen auf eine bestimmte Hiille eines Objektes, ist
gleichzeitig eine Vereinigung mit dieser Hiille, was dann ein Auflosen dieser
Hiille zur Folge hat, die ein Unterscheidungsmerkmal dieses Objektes darstellte
und nun Eins mit dem meditierenden Bewusstsein wird. So sollte das
meditierende Bewusstsein auf die Objekthiillen ausgerichtet sein. Das Savitarka
Samapatti ist die unterste Stufe, denn hier konzentriert man sich auf die grobe
Objektform in Bezug auf seinen Namen und die Gedankenform (Sabda und Jnana)
als Erganzung zu seiner Substanz (Artha). Normalerweise kann man nicht tiber
diese Stufe hinausgehen; um nicht zu sagen, dass dies verlorene Liebesmiihe
ware. Doch gedanklich ist es letztendlich moglich, weitere Stufen zu bertihren,
um einerseits die vor uns liegenden Ziele zu betrachten und um uns andererseits
vor jeglicher Ablenkungen im zukiinftigen Meditationsprozess zu schiitzen. Wir
konnen uns die zu erwartenden Grundstrukturen anschauen, obgleich dies nicht
auf Jahre hinaus im voraus maoglich ist. Normalerweise bleiben diese entfernten
Ziele nur in der Theorie. Diese Dinge kann man sich kaum vorstellen, noch kann
man mit ihnen in Beriihrung kommen. Selbst das unterste Samapatti ist weit
aufderhalb unseres Zugriffs. Es besteht nicht einmal die Hoffnung, nur einen
Funken davon zu erfassen. Wer konnte sich in einen Geisteszustand versetzen,
wo der gesamten physischen Kosmos durchdrungen wird? Kénnen wir uns das
tiberhaupt vorstellen? Und doch wird dies als die unterste Samadhi-Stufe, dem
Savitarka Samapatti, betrachtet.

Hohere und noch hohere Samadhi Zustinde

Wenn wir darin voranschreiten, die Verbindung zu den Objekten mit den
empirischen Namen und Formen immer weiter zu lésen, und uns gleichzeitig in
direkter Beriithrung zum lebenden Objekt mit seiner wesentlichen Substanz
vereinigen, befinden wir uns vielleicht in dieser wahren Stoffumwandlung, von
der man immer wieder hort, - eine hohere Stufe, die Nirvitarka Samapatti
genannt wird, - wo sich die Frage nach der Beziehung zu Namen und Formen
nicht mehr stellt. Das Bewusstsein schwindet, es ist unfdhig langer zu bestehen,
und es fiihlt, als wiirde es in ein Nichts oder gar in ein Alles dahinschmelzen. Dies
ist das hochste religiose Bewusstsein, das man sich vorstellen kann, die Spitze
des spirituellen Zieles und der hochste Punkt im Yoga. Doch selbst dies ist nicht
genug, sagt Patanjali.

Patanjali macht uns verriickt, wenn er sagt, dass selbst Nirvitarka Samapatti
nicht genug ist. Denn die Stufen der Prakriti sind bei diesen Ebenen unseres
Einstimmens auf die groberen Formen nicht erschopft, - jenen fiinf Elementen
der Prakriti, die als die Samapattis (Savitarka und Nirvitarka) bekannt sind. Denn
die Tanmatras - Sabda, Sparsa, Rupa, Rasa und Gandha, die beispielsweise wie
eine elektrische Energie oder Schwingung hinter der Formation der Dinge
stehen, - sind hoher als die groberen physischen Grundelemente einzustufen.
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Man kann nur soviel sagen, dass es eine energetische Schwingung hinter den
Formen und Substanzen der Dinge gibt, die man nicht sehen kann. Man kann sich
nicht vorstellen, was diese Elektrizitat oder diese Schwingung ist. Doch es gibt
diese lebendige durchdringende Schwingung. Das ist die Ursache hinter den
festen Formen der Objekte, und diese Ursachen werden Tanmatras genannt.
Diese Tanmatras sind die Ursache einer jeden Substanz, jenes DAS als solches,
jenes '"TAT', wie man im Sanskrit sagt. Dieses DAS ist nicht dasselbe, wie das
WAS, was die Philosophen manchmal benutzen. Das DAS ist fiir das Auge
unsichtbar und fiir den Geist nicht wahrnehmbar. Wohingegen das WAS eine
beschriebene Form und ein analytisches Merkmal einer bestimmten Form ist.
Oder genauer betrachtet, ist das DAS die Substanz und das WAS die empirische
Form. Darum ist jenes DAS (Tanmatra) von dem WAS eines Objektes zu
unterscheiden und begegnet uns auch in einer anderen Stufe des Samapatti, die
als Savichara bekannt ist, wenn diese mit Raum und Zeit verbunden ist. Die letzte
Sache, die uns verlasst, ist die Vorstellung von Raum und Zeit. Mit all unserem
Bemiihen, wird es uns nicht gelingen, Raum und Zeit aufzulésen, denn sonst
wiirden wir uns selbst auflosen. Unsere Existenz ist nichts anderes als eine
Raumzeit-Existenz. Darum befindet sich zum Zeitpunkt der Vereinigung
(Savichara Samapatti), diese Idee des inneren meditierenden Bewusstseins iiber
die hoheren Grundprinzipien der Prakriti jenseits der fiinf groberen Elemente,
die in einer Beziehung zu Raum und Zeit stehen. Es handelt sich um Savichara,
denn eine Art innerer Analyse findet, - natiirlich auf sehr hohem Niveau, - immer
noch als unmittelbare Beziehung der Tanmatras zu Raum und Zeit statt. Wir
konnen unsere Grenzen oder unseren unterscheidenden Charakter von Raum
und Zeit so lange nicht iliberschreiten, wie wir als ein wahrnehmendes,
erkennendes und  meditierendes  Bewusstsein  aufierhalb  unseres
Meditationsobjektes bleiben oder dieses Objekt in unserem Geist wahrnehmen.
Der Seher wird zum Gesehenen, das Bewusstsein wird zur Angelegenheit, der
Meditierende wird zu dem, worauf er meditiert. Er wird zu etwas Anderem, und
er weifd kaum etwas von dem, was er wahrnimmt. "Zu wissen bedeutet zu sein”,
diesen Punkt erreichen wir durch direkte Erkenntnis und Verwirklichung, wenn
wir der Struktur des Raumzeit-Prozesses gewahr werden, was selbst die
geringsten Schwinungsursachen, die Tanmatras, einschlief3t. Wenn wir Raum
und Zeit iberwinden und mit den Tanmatras EINS werden, werden wir zu einer
allgegenwartigen Sache; dann sind wir im Nirvichara Samapatti. Wir werden
praktisch allgegenwartig. Wir durchdringen den Kosmos. Wir sind nicht mehr
langer das ‘Ich’ oder ‘Du’; das ist fiir immer aufgelost. Es ist nicht nur fiir immer
aufgelost, sondern kommt auch nicht mehr zurtick. Eine grofde Flut der Freude
tiberschwemmt das innere allgegenwartige Bewusstsein. Eine undenkbare,
unverstandlich, nicht nachweisbare, undefinierbare und unfassbare
Gluckseligkeit explodiert in einem, so als wiirde man sich allem Wahrnehmbaren,
Greifbaren, allen Besitzes auf einen Schlag erfreuen. Eine Freude, die sich weder
der reichste Mann der Welt noch der grofdte Eroberer des Universums ertraumen
konnte, stromt in den Meditierenden ein, obwohl dieser nicht das Universum
besitzt, sondern weil er EINS mit IHM geworden ist. Das Universum erhebt sich
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liber seine eigenen inhaltlichen Verhiltnisse, die zuvor als etwas Aufleres von
ihm selbst erschienen, und sieht sich dann selbst als Ganzes, als einen Haufen von
Etwas, das wie Korner in einem einzigen Getreidesilo versammelt ist. Und
Selbstverwirklichung des Universums, wund nicht eine individuelle
Selbstverwirklichung des Einzelnen, findet statt, sondern die universale
Selbstverwirklichung, wo der Kosmos sich selbst als das erkennt, was er ist.
Diese Freude, Gliickseligkeit ist eine Erfahrung, die von Patanjali als Sananda
Samapatti bezeichnet wird. Kein Wort kann diese einzigartige Erfahrung der
Freude beschreiben. Es bleibt nur ein Universales Selbstbewusstsein als ‘Ich bin,
was ich bin’, oder einfach ausgedriickt ‘Ich bin’ oder ‘Ich’. Jedes Wort ist am Ende
tiberfliissig oder sinnlos. Die grofdte Literatur und die strahlendsten Worter der
unterschiedlichsten Sprachen vermoégen diese Universale Erfahrung des ‘Ich’
nicht zu beschreiben. Es gibt nichts, was dartiiber steht. Was konnte es mehr als
Gotteserfahrung geben? Dies ist das kosmische ‘Ich’, das sich Selbst ausdriickt,
das Sasmita Samapatti, wo nichts mehr nachkommt, ein ‘Ich’, das diesen ‘Du-,
‘Er-‘ oder diesen ‘Was’-Aspekt entbl6f3t und von der Raumzeit befreit ist, was
auch die Befreiung von der Wahrnehmung von Objekten und Wissen einschlief3t.
Dieses ‘Ich’, zu dem man in dieser Stufe wird, kann als das ‘Du’ oder das ‘Was’
bezeichnet werden und als ein vollkommenes Subjekt angesehen werden. Es ist
nichts, was man sich vorstellen kann. Dies ist Sasmita Samapatti, das hochste
Ziel: Samadhi.

Ein vollkommener Tod fiir eine vollkommene Ewigkeit

Und so, wie ein tyrannischer Glaubiger uns nicht verlassen will, bis er nicht den
letzten Blutstropfen aus uns herausgequetscht hat, so ldasst uns selbst Patanjali
nicht los. Wie ein Blutegel hangt er sich an uns, und sagt uns, dass es immer noch
etwas gibt. Patanjali ist mehr noch als ein Geldverleiher und wird nicht eher
ruhen, bis er alles aus uns herausgesaugt hat. So nimmt er unser letztes
Lebenslicht und schaut darauf, als gabe es dies tiberhaupt nicht. Wir werden von
der Wurzel bis hin zu den Haarspitzen vollkommen abgeschafft, - wir sollen
keinem im Gedachtnis bleiben. Selbst unser Gedachtnis soll es nicht mehr geben.
Solch ein Tyrann, solch ein Despot, das ist kaum vorstellbar. Doch so ist Yoga. Das
despotische, tyrannische Verhalten des Yoga, lasst selbst die Erinnerung an
unsere Existenz nicht zu, selbst nachdem es unsere Existenz vollstindig
vernichtet hat. Diese Selbstzerstorung ist das Ziel einer Selbstsammlung und
Erfahrung, ein Sterben, um zu leben, eine vollkommene Aufgabe fiir eine
vollkommene Erfiillung, ein vollkommener Tod fiir eine vollkommene Ewigkeit,
was als Nirbija Samapatti, das letzte Samadhi bezeichnet wird. Wir wissen nicht,
was es ist, und je weniger dariiber gesprochen wird, desto besser.

So funktioniert Yoga. Und alle Facetten des Yoga kommen hier zu ihrer
letzten Anforderung zusammen. Welchen Pfad der Sucher auch immer verfolgen
mag, - er wird merken, dass er hier am letzten Punkt angekommen ist. Welcher
Religion er auch immer ausgeiibt haben mag oder angehort, welcher spirituellen
Praxis er auch immer nachgegangen ist, welche Lebensziele er verfolgt haben
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mag, alles kommt hier an diesem letzten Punkt zusammen, den der Lehrer
Patanjali in seinen Sutras ein wenig versucht hat zu beschreiben, in dem er uns
schrittweise von den niedrigen Kategorien der kosmischen Evolution bis hin zu
dem Beginn der Evolution erhebt, wo er uns mit dem Busen des Schopfers
vereint, - wenn du willst, bezeichne IHN als Purusha, und siehe, dass wir eine
ewiges Leben leben. Hier enden die Ausfiihrungen tiber Yoga.
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EPILOG

Die vorangegangenen Kapitel sollten den Leser durch das Labyrinth des
praktischen Yoga leiten. Ich wollte nichts weiter, als die praktische Seite des Yoga
gemdfd Patanjali ndher bringen. Es gibt noch viel mehr von seinem
Philosophiesystem zu berichten, und was die spirituellen Sucher, Akademiker
oder Philosophen betrifft, sind wir nicht sehr tief in die Theorie eingedrungen. Es
gibt bei Patanjali sehr verzwickte Themen, die in seinen verschiedenen Kapiteln
vorgestellt werden; dies gilt insbesondere fiir das dritte und vierte Kapitel. Ich
glaube nicht, dass es noch irgendeinen Diskussionsansatz fiir die Theorie des
Samkhya und das Yoga in Bezug auf den praktischen Yogaprozess gibt, den ich
auch beziiglich der theoretischen Grundlagen beriihrt habe, ohne dabei
ausdrucklich darauf hinzuweisen, dass es sich um Philosophie handelt.

Um unseren Spirit in ein Gefiihl intensiver Zufriedenheit zu erheben, und um
unsere Spiritualitdt in der Yogapraxis zu bestarken, gibt uns Patanjali eine lange
List von Zielen, die den Samyamas oder den Samapattis folgen. Krafte, die als
Siddhis bekannt sind, und nach denen viele Sucher streben, scheinen die
spontane Folge der Vereinigung mit der Wirklichkeit zu sein. Wenn jemand
hinter einer Macht herlauft, kann sie jedoch nicht erreicht werden, weil sie als
etwas Aufleres verbleibt. Fahigkeiten, Krifte oder Siddhis sind die automatische
Folge, die der Yogi aus der Vereinigung mit der Wirklichkeit erfahrt, denn er hat
dann die vollkommene Kontrolle iiber das, wo er sich mit identifiziert hat, wo er
selbst aus praktischen Griinden zu geworden ist, und was in seinem Wesen, nicht
mehr von ihm unterschieden werden kann. Ein Mensch kann nach seinem Willen
seinen Arm heben, und dies mag man Macht nennen, denn eine Ameise
beispielsweise vermag diesen Arm nicht zu heben. Fiir einen kleinen
Schwichling, wie die Ameise oder einem kriechenden Insekt, ist es zweifellos
eine Meisterleistung, eine Siddhi, so etwas Schweres, wie eine menschliche Hand
zu heben. Ein Elefant hebt sein schweres Bein oder seinen Korper, was ein
Dutzend Menschen, selbst unter grofdten Anstrengungen nicht fertig bringen. Wie
kann der Elefant sich selbst erheben, wo doch sonst niemand dies schafft? Weil
sich sein Bewusstsein mit seinen Ausmafden identifiziert. Selbst der dickste
Mensch kann seinen eigenen Korper heben, doch jemand anders bringt dies nicht
fertig. Der Grund dafiir ist, dass sich das Bewusstsein jenes Schwergewichtes mit
seiner Form identifiziert. Wenn sich also das Bewusstsein mit dem Sein selbst
identifiziert, erfolgt automatisch die Kontrolle dartiber.

Ein Mensch kann Berge versetzen, wenn er selbst zum Berg wird. Wenn ein
Elefant laufen kann, warum sollte ein Berg nicht laufen kénnen? Doch, obwohl
wir nicht in die Grundlagen dieser Siddhis eindringen konnen, sind wir von ihnen
fasziniert, und wollen ohne jede Miihe nur den Gewinn, um die Wiinsche zu
befriedigen. Wenn wir an Macht denken oder ein Siddhi erreichen, wird dies vor
uns davonlaufen. Alles, was wir als etwas Auferliches betrachten, kénnen wir
nicht besitzen. Es gibt ein berithmtes Wort in den Brihadaranyaka Upanishaden:
Sarvam tam paradat yo-nyatra atmanah sarvam veda - nichts, was aufderhalb
steht, kann zu unserem Freund werden. Alles, was sich auféerhalb befindet, kann
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nicht in unseren Besitz gelangen, und kann nicht zu unserem Objekt der Freude
werden. Wir konnen keine Kontrolle dariiber erlangen. Doch ein Objekt kann nur
so weit kontrolliert werden, wie wir in der Lage sind, uns mit ihm zu
identifizieren. Allgegenwart folgt automatisch durch Allmacht. Darum hangen
unsere Fahigkeiten davon ab, in wie weit wir uns mit den Dingen vereinigen
konnen. Und je weniger wir im Zustand der Vereinigung sind, desto schwacher
sind wir.

Auf diese Weise werden von Patanjali verschiedene Arten des Samyama in
unterschiedlichen Aphorismen des dritten Kapitels dargestellt, die als Vibhuti
Pada bekannt sind und auf den philosophischen Prinzipien beruhen, die im
vierten Kapitel beschrieben werden. Alles kann kontrolliert werden,
vorausgesetzt, wir sind EINS mit den Dingen. Doch unser Geist lehnt sich
aufgrund seines Egoismus dagegen auf, was an der Selbstbehauptung liegt, die
immer unserer Existenz folgt. Und weil wir Individualisten sind, prallen wir mit
anderen Individuen zusammen. Da es zwischen den Egos Konflikte gibt, kann das
Eine den Anderen nicht kontrollieren. Alle sind voneinander unabhangig. Doch
im Lichte der Absoluten Struktur, ist dieses Gefiihl der Unabhangigkeit falsch. Es
gibt keine Unabhdngigkeit, denn alles hdngt voneinander ab, alles gehort
aufgrund der Prakriti zu allem. Darum sind die Siddhis Krafte, die der
Vereinigung mit den Stufen der Prakriti mit dem Ziel folgen, eine Vereinigung mit
der ganzen Prakriti herbeizufiihren. Wir brauchen uns um die Krafte nicht zu
kiimmern. Sie sind eine automatische Folge, wenn wir in unserer Yogapraxis, wie
dem Samyama, der Vereinigung, dem Samadhi oder der Selbstverwirklichung
erfolgreich vorankommen. Auf diese Weise kommen wir immer weiter voran,
werden immer Selbstzufriedener, denn wir erkennen immer mehr Dinge, als wir
uns friher vorstellen konnten. Unser Horizont scheint sich zu vergrofdern. Wir
werden zu Bewohnern eines grofderen Bereiches, denn wir durchdringen nicht
nur immer grofiere Bereiche, sondern auch Bereiche jenseits eines physischen
Horizontes. Die Uiberphysischen Bereiche eréffnen sich fiir uns. Wir sind nahezu
betdubt von den Bildern, die sich vor uns als miteinander verbundene Regionen
auftun, so dass wir auf Erden, im Himmel und tiberall zur gleichen Zeit zu sein
scheinen. Diese wenigen Satze, die ich vor dem Leser ausgebreitet habe, sollten
ihm einen Eindruck iiber die Grofdartigkeit und Majestitik von Yoga, dessen
liberreligioser Praxis und der Unverletzlichkeit seiner Anforderungen geben,
wobei es fliir niemanden moglich ist, dem Yoga frither oder spater auszuweichen.
Das ist Yoga, und hiermit schlief3e ich.
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