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so stark betonen wie die ParS. Sie weist dafiir darauf hin, daf} Glau-
be, Hingabe und Versenkung nur in Hinblick auf Visnus gestalthafte
Avataras gelibt werden konne und der gestaltlose paramatman nicht
im Bereich dieser drei lige."™"!

An anderen Stellen nennt die PadS aber andere Mittel zur Er-
langung der Gnade Gottes. Nach der hier ebenfalls wortwortlich aus
ParS 1.83 iibernommenen Frage in PadS jp 5.4 heift es: ,,Ich habe
mit denen groBe Gnade, die der Ordnung der Geburtsstinde und
Lebensstadien, die von mir festgesetzt worden ist, folgen.“'*** Hier
sind es also nicht Glaube, Hingabe und Versenkung, die zur Gnade
Gottes fithren, sondern das Einhalten der gesellschaftlich vorgegebe-
nen Pflichten. Allerdings fiihrt dieses nur zur Gnade bzw. zur Eman-
zipation, wenn es frei vom Wunsch nach einem Resultat ist, wie an
wieder anderer Stelle gelehrt wird: ,,Einer, der dem vedischen Ritual
obliegt, das aus Verlangen nach einem Resultat durchgefiihrt wird,
ist gebunden. Einer, der einem Ritual frei von Begehren obliegt, ist
nicht gebunden.“"**

Der Autor der PadS erklért auch, was er mit der ,,Ordnung von
Geburtstdnden und Lebensstadien® als Mittel zur Erlangung von Got-
tes Gnade konkret meint. Dies sind die rituelle Verehrung des Gottes
sowie der Yoga und die Unterdriickung der Sinne. Vgl. dazu die fol-
genden Aussagen:

1301 padS jp 7.41-43b: ,Nachdem er meine vielen Herabkunfts-For-
men, die aus meinem Mund erschaffen wurden, um den adharma schwin-
den zu lassen und dharma und kama zu mehren, [und] die erkannt werden
konnen, erkannt hat, moge er die drei in Bezug auf diese iiben. Die Form
des hochsten atman, die frei von jeder Gestalt [und] schwer zu erkennen ist
ist, liegt nicht im Bereich von Glaube usw.“ (mamavatararipani buddhva
srstani manmukhat | adharmasyopasantyartham dharmakamapravrddhaye ||
41 bahuini boddhum yogyani trayam tatra samdcaret | sarvakaravinirmuktam
riipam yat paramatmanah || 42 durvijianam tad etesam Sraddhadinam ago-
caram |).

1592 padS jp 5.5: varnanam asramanam ca maryada ya maya krta |
tam ye samanuvartante prasadas tesu me mahan ||.

1593 padS jp 4.14: phalakamanaya karma vihitam vaidikam bhajan |

badhyate nihsprhah karma bhajamano na badhyate ||. Vgl. zur Freiheit von
Begehren auch pp. 209ff.
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,.Den besten Lehrern, die sich im cakramandala"* in der vom

Paincaratra gelehrten Weise der Initiation unterzogen haben und nach
der vom Sastra gelehrten Vorschrift Visnu mit dem zwdlfsilbigen
Mantra verehren'*”’, erscheint der hochste purusa selbst im Herz-
lotus. Diese liberwinden die maya des Visnu, nicht iiberwinden [sie]
andere Menschen.“"**

»Wenn der ewige hochste arman zur Gnade geneigt ist, dann
wird der in den Yoga Versenkte, der seine Sinne besiegt hat, von der
maya befreit. Durch die Erkenntnis erlangt er das durch Gliick cha-
rakterisierte hochste brahman "

,,Die makellose Erkenntnis, die frei von stérenden duBeren Ein-
fliissen ist, entsteht dem, dessen anfangsloses Nichtwissen durch Ver-
ehrungsrituale fiir den Ehrwiirdigen und die Yoga-Glieder wie Béandi-
gung (yama) usw. schwindet. Reinheit, Verehrung, Askese, frommer
Wandel, Studium und wiederholte Ubung, (2-3) Keuschheit, gemiBigte
Eméhrung, Schweigen, Biandigung der Sinnesorgane, Gewaltlosigkeit,
Fasten, Baden, Besuch von Wallfahrtsorten (firtha), (4) Gleichmut
gegeniiber Kind und Frau, Vermeidung von mangelhafter Nahrung,
Sanftmiitigkeit, riicksichtsvolles Benehmen gegeniiber den Alten,
Geduld, Wohlwollen, Freundlichkeit, (5) Zuriickweichen vor der
Frau und dem Habe von anderen, dem Sastra Obliegen, Freiheit von
Begehren gegeniiber zu genieBenden Gegenstéinden — durch diese,

5% Das cakramandala ist identisch mit dem cakrabjamandala, dem
im Paficaratra am haufigsten verwendeten mandala. Fiir eine synonyme
Verwendung dieser beiden Bezeichnungen vgl. die folgenden Stellen, die
sich wie der hier zitierte Satz auf die Initiation (diksa) beziehen: PadS cp
2.14cd (cakrabjamandala), 60cd (cakramandala), 7.85ab (cakrabjamanda-
la). Vgl. zum cakrabjamandala auch RASTELLI 2003b: 124.

95 samarcanam ... aradhayanti ist eine reduntante Formulierung, die

moglicherweise durch die Ubernahme dieser beiden Verse aus verschiede-
nen Quellen bedingt ist.

139 pads jp 6.31-33b: paiicaratroktamdrgena ye diksam cakraman-
dale| krtva samarcanam visnoh dvisatkaksaravidyaya || 31 aradhayanti
sastroktavidhina desikottamah | tesam hrdambuje saksad avirdste parah
puman || 32 taranti visnumayam te na tarantitare janah ||.

07 padsS jp 7.32¢-33: yada prasadasumukhah paramdatma sandta-
nah || 32 tada mayavimuktas ca yogayukto jitendriyah | vijiianena param
brahma prapnoti sukhalaksanam | 33.
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die den Geist in Ordnung bringen, (6) wendet sich [den Wesen] das
Wissen zu. Dadurch erkennen sie den Ort des [Gottes].«">%

Im Gegensatz zur ParS, der es in dem behandelten Abschnitt
um die geistige Haltung gegeniiber Gott und nicht um rituelle Hand-
lungen oder Yoga-Ubungen geht, sind in der PadS vor allem kon-
krete Tétigkeiten des Menschen fiir die Erlangung der Gnade und
somit der erlosenden Erkenntnis notwendig.

Diese Vorstellung stammt aus der JS, die, wie oben (Anm.
1481) schon erwihnt, ebenfalls als Basis fiir Teile des jp der PadS
dient. Hier ist das Wissen, durch das das brahman erlangt wird,
ses besteht aus den aus dem Yoga bekannten Elementen Zucht
(niyama) und Béandigung (yama). Die Praxis von diesen und somit
zweite Wissen, das Wissen vom Sein (satta- bzw. sattvajiiana),
durch das unmittelbar das brahman erlangt wird."”” Die Voraus-
setzung fiir die Erlangung der erlésenden Erkenntnis ist also die ritu-
elle und yogische Praxis.

Diese Konzeption wird in der PadS mit der Lehre aus der ParS
verbunden. Dadurch wird die fromme Hingabe als Mittel der ParS
fiir die Erlangung der Gnade Gottes in der PadS durch aktives
Handeln ersetzt.

Die Menschen konnen durch ihr Handeln oder ihre Geistes-
haltung nicht nur die Emanzipation erreichen, sondern auch die
Qualitdt ihrer Existenz im Wesenskreislauf, ihre ,,spezifischen Zu-

1508 padS jp 7.2-7b: bahyoparagarahitam nirmalam tasya jayate |
vijianam yasya bhagavatsamaradhanakarmabhih || 2 anddyavidyavilayo
yogangais ca yamadibhih | Saucam ijya tapas carya svadhyayabhyasanam
tathd || 3 brahmacaryah (konj. brahmacarya) mitaharo maunam indriyani-
grahah | ahimsa copavasas ca snanam tirthanisevanam || 4 vairagyam
putradaresu dustaharavivarjanam | a(krit)rata (zwischen a und ra fehlt in
der gedruckten Ausgabe ein aksara; in Analogie zu JS 4.45a ist anzuneh-
men, daB es sich hier um kri handelt) vrddhaseva ksama maitry anrsamsa-
ta|l 5 paradaraparasvesu vaimukhyam sastrasevanam | asaktatd bhogya-
vastusv etais cittaprasadhanaih || 6 jiianam pratyanmukham jatam tena ja-
nanti tatpadam |.

1509 JS 4.38-51b (39-42 ~ PadS jp 5.23-26b; 50-51b ~ PadS jp 5.26¢-
27; vgl. dazu RASTELLI 1999b: 57-60); vgl. dazu RASTELLI 1999a: 178-182
und 391f. (fiir eine Ubersetzung der Passage).
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stinde* (gativisesa), wie sie in ParS 1.108a genannt werden, beein-
flussen. Dies wird in ParS 2.59-65b beschrieben: ,,Nachdem sie
einen elementhaften Korper erlangt haben, irren die im Wesenskreis-
lauf wandernden Wesen aufgrund der von ihnen erworbenen Werke
lange im Wesenskreislauf umher. (59) Durch ein reines Werk
erlangen sie einen heilsamen, aufwirts gerichteten Zustand, und
durch ein unreines Werk erlangen sie einen abwérts gerichteten Zu-
stand. (60) Die Seelen, die im Ungeteilten versunken sind, konnen,
obwohl sie von sich aus eine geistige Form haben, ihren Hochsten
nicht erkennen, da sie in ihrem Inneren durch den Bezug [auf die
Sinnesobjekte] verwirrt sind. (61) Bewirkt durch die Urmaterie
[entstehen] ihnen Fehler wie Begehren, Hal3 usw., die nur im Bereich
des Wesenskreislaufs bestehen. Was bewirken diese fiir die verkor-
perten [Seelen]? (62) Aufgrund der Ubermacht der Konstituenten
[der Urmaterie] gelangen die verkdrperten [Seelen] durch ihre heilsa-
men und unheilsamen Werke zum hochsten, schlechtesten [und]
mittleren Zustand. (63) Bei der Ubermacht der Konstituente sattva
wird die Existenz als Gott als ihr Zustand angenommen. Aufgrund
[der Ubermacht] von rajas wird die Existenz als Mensch gelehrt und
aufgrund von tamas die Existenz als Tier. (64) So gelangen die ver-
korperten [Seelen] in einen unterschiedlichen Zustand.*'*"

1519 parS 2.59-65b: sariram bhautikam prapya karmabhih svair upar-
janaih (Konj.d.Hg.: uparjitaih) | dirgham bhramanti samsare te ca sam-
sarino janah || 59 suddhena karmana yanti gatim iardhvamukhim Subham |
asuddhena karmanda yanti tatha gatim adhomukhim || 60 pumamso ’vyakrte
magnas cidripa api te svatah | asaktah svaparam jiiatum asrayasvanta-
mohitah || 61 ragadvesadayas tesam dosah prakrtisambhavah | samsarago-
cara meva (Konj.d.Hg.: eva) kim ... (te?) kurvanti dehinam || 62 gunanam
tu samudrekat karmabhih svais subhdasubhaih | uttamam athamam (konj.
adhamam) madhyam gatim gacchanti dehinal || 63 tesam sattvagunodreke
gatir devatvam isyate | manusyam rajasat proktam tiryaktvam tamasas
tathd || 64 evam Saririnas sarve gacchanti vividham gatim |. In 62cd fehlt
gemdfl dem Metrum eine Silbe. In einem in der Theosophical Society,
Adyar, befindlichen Manuskript der Paramasamhita (Nr. 62.045, Shelf Nr.
10 G 27), von dem mir M. CZERNIAK-DROZDZOWICZ freundlicherweise eine
Kopie zur Verfiigung gestellt hat, besteht nach kim eine deutliche Liicke (p.
25,2). Die fehlende Silbe muf also an dieser Stelle stehen. Wie sie lautet, ist
unbekannt. Eine Moglichkeit wére te, welche als Arbeitshypothese hier an-
genommen wird.
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Die Analyse dieser Passage zeigt, da3 hier verschiedene Leh-
ren und moglicherweise urspriinglich unabhingige Textstiicke zu-
sammengekommen sind. Der Abschnitt beginnt mit einer Beschrei-
bung der im samsara umherirrenden Wesen, die durch ihre Handlun-
gen ihren jeweiligen Zustand im Wesenskreislauf bestimmen. ,,Rei-
ne*“ Werke flihren zu einem ,heilsamen, aufwérts gerichteten Zu-
stand®, ,,unreine Werke* zu einem ,,abwirts gerichteten Zustand®. Es
werden also zwei Zustdnde unterschieden, die durch die Qualitdt der
Werke der Wesen bedingt sind.

In ParS 2.61-62 wird dann erklirt, warum die Wesen iiberhaupt
handeln. Sie sind verwirrt, erkennen ihr eigenes Wesen nicht und
richten daher ihr Handeln auf die materielle Welt, die sie fiir ihr
Wesen halten. Durch diesen Kontakt mit der Urmaterie entstehen
ihnen Fehler wie Begehren, Hall usw., die ihre Handlungen bestim-
men. Diese Handlungen fiihren, je nachdem, welcher guna bei ihnen
tiberwiegt, zu drei verschiedenen ,,Zustinden®. Wenn sattva tliber-
wiegt, kommt es zur Existenz als Gott (wobei nicht klar ist, ob hier
die Emanzipation gemeint ist, in der die Seele dem Gott gleich ist,
oder eine Existenz als eine Visnu untergeordnete Gottheit, die
weiterhin dem Wesenskreislauf unterworfen ist). Wenn rajas iiber-
wiegt, kommt es zur Existenz als Mensch und beim Ubergewicht von
tamas zur Existenz als Tier. Hier werden also drei und nicht nur zwei
Zustinde unterschieden. Es ist in diesem Kontext zwar auch von
zwei Arten von Werken, ndmlich ,heilsamen® (subha) und ,,unheil-
samen‘ (asubha) die Rede, aber wie diese mit den drei gunas sattva,
rajas und tamas jeweils in Beziehung stehen, bleibt unklar. Neben
diesem Unterschied von zwei gegeniiber drei Zustdnden konnte auch
die unterschiedliche Terminologie in Bezug auf die Werke, ndmlich
Hrein® (Suddha) und ,unrein® (asuddha) in ParS 2.60 gegeniiber
Lheilsam* (subha) und ,,unheilsam* (asubha) in 2.63 darauf hindeu-
ten, dal zumindest die Verse 2.60 und 2.63 aus urspriinglich unab-
hingigen Kontexten stammen.

Der Autor der PadS hat die Lehre von den verschiedenen
Zusténden der Seele aus der ParS iibernommen und weiterentwickelt.
Damit hat er sie konsistenter gemacht und sie auch seinen Intentio-
nen angepalit: ,,Ein an satfva Festhaltender geht aufwirts. Wenn
rajas Uberwiegt, ist der Zustand in der Mitte. famas-hafte [Wesen]
gehen abwirts. [Dies ist] der dreifache Zustand der dreifachen [We-
sen]. (61) Unter diesen ist sattva aufgrund der Makellosigkeit leuch-
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tend [und] unverhiillt. Wahrhaftigkeit, Wissen, Askese, Schweigen,
Entschlossenheit, Reinheit, Gemiitsruhe, Geduld, (62) diese und an-
dere sind die Eigenschaften von einem, der in sattva feststeht, die
Heil bewirken. Das IchbewuBtsein ist in dreifacher Weise, [ndmlich]
als Stolz, Zorn [und] Heuchelei bekannt."”'' (63) Diese sind die
Eigenschaften eines, der rajas als Eigenschaft hat. Fiir einen tamas-
haften [Menschen] aber werden Verleumdung, Schmihung von
anderen, Schlifrigkeit und Niedertrachtigkeit genannt. (64) Diese
und andere werden als Eigenschaften, die von tamas abhingig sind,
gelehrt, o Viergesichtiger. Wenn die anderen beiden schlechteren
Konstituenten geschwunden sind (65) [und] satfva angewachsen ist,
entsteht vorziigliches, auflerordentliches Wissen. Dadurch gelangt
[die Seele] zum hochsten Ort, der von der Urmaterie nicht erlangt
wird. (66) Nachdem sie zu diesem gelangt sind, kehren sie nicht
[mehr] in den Wesenskreislauf, der die Ursache fiir das Leid ist, zu-
rlick. Die an sattva Festhaltenden gehen, wenn sie den Korper verlas-
sen haben, in die ewigen Welten."”'? (67) Ein an rajas Festhaltender,
der gestorben ist, [erlangt] nur die Geburt in einer edlen Familie.
Wenn ein an tamas festhaltender Mensch stirbt, o Viergesichtiger,
(68) wird [er] wieder und wieder in niedrigen Familien von Verwirr-
ten geboren. An welche Gegebenheiten (bhavesu) der Mensch bei
[seinem] Tod denkt, wenn er die Bindung der Seele (atman) an den
Korper aufgibt, diese erlangt er aufgrund der Macht [seiner] Ver-
gegenwartigung. So wurden die mannigfaltigen Zustinde der Seelen
gelehrt.«"°"

1511 Es ist seltsam, daB hier pl6tzlich vom IchbewuBtsein die Rede ist.
Moglicherweise stammt dieser Halbvers urspriinglich aus einem anderen
Kontext.

1312 7ur Vorstellung der PadS von den verschiedenen gbttlichen Wel-
ten und vor allem der des Vasudeva, in der ihm die emanzipierten Seelen
dienen, siche oben pp. 444ff.

13 padS jp 7.61-70: sattvasthasyordhvagamanam sthitir madhye
rajodhike | adhogatis tamasanam trividhanam tridha gatih || 61 tatra sat-
tvam nirmalatvat prakasakam anavrtam | satyam jianam tapo maunam dhr-
tih Saucam samah ksama || 62 ityadayah sattvanisthe gunah kalyanakari-
nah | ahankaras tridha darpah krodho dambha itivitah || 63 guna rajoguna-
syaite tamasasya tu kathyate | paisunyam paraninda ca nidralasyam nrsamsa-
ta || 64 ityadayas tamodhina gunah proktas caturmukha | pralinayor itarayor
gunayos ca jaghanyayoh || 65 sattve pravrddhe vijiianam utkustam (konj.
utkrstam) jayate ’dhikam | tena prapnoti paramam sthanam prakrtidurla-
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Die Passage beginnt mit einer Darstellung von drei Zustdnden,
einem aufwérts gerichteten und einem abwarts gerichteten — wie die
beiden in ParS 2.60 beschriebenen Zustdnde — und zusétzlich einem
in der Mitte. Diese sind jeweils durch das Uberwiegen von sattva,
tamas und rajas bestimmt. In der PadS ist nicht von zwei Arten von
Werken die Rede. Dafiir wird in jp 7.62-65b ganz konkret beschrie-
ben, wie Personen, die durch die jeweiligen gunas bestimmt sind,
charakterisiert sind. Eine durch satfva bestimmte Person ist durch
Wabhrhaftigkeit, Wissen, Askese, Schweigen, Entschlossenheit, Rein-
heit, Gemiitsruhe, Geduld und dhnliche positive Eigenschaften cha-
rakterisiert. Eine von rajas bestimmte Person ist durch Stolz, Zorn,
Heuchelei und dhnlichem gekennzeichnet. Eine durch famas charak-
terisierte Person verleumdet und schméht andere, ist faul, nieder-
trachtig und dhnliches.

Diese Darstellung von durch die jeweiligen gunas bedingten
unterschiedlichen Eigenschaften ist nicht nur als Beschreibung &ufe-
rer Tatsachen zu sehen, sondern vor allem als Handlungsanweisung
fiir den Leser oder Horer des Textes. Es ist ganz deutlich, dafl der
Autor der PadS hier vermitteln mochte, wie zu handeln ist, um einen
~aufwirts gerichteten* Zustand zu erlangen. Dies pafit zu der oben
festgestellten Tendenz der PadS, konkrete Mittel zur Erlangung der
Gnade und der Befreiung aus dem Wesenskreislauf zu lehren.

Danach beschreibt die PadS, wie die drei durch die jeweiligen
gunas bewirkten Zustdnde konkret aussehen. Wenn saftva vermehrt
und die beiden anderen gunas beseitigt werden konnten, ist die Per-
son aus dem Wesenskreislauf befreit und gelangt in die ,,ewigen
Welten*. Eine durch rajas charakterisierte Person wird in einer edlen
Familie wiedergeboren, in der sie die Moglichkeit hat, den religiosen
Weg des Paicaratra zu gehen und dann die Emanzipation zu er-
langen."”'* Eine durch tamas bestimmte Person wird wiederholt in
»hiedrigen Familien* geboren, die nicht den vorgeschriebenen religi-
Osen Weg gehen, weshalb es dullerst schwierig ist, dem Wesenskreis-

bham || 66 yat prapya na nivartante samsare dulhkhasambhave | deham tya-
Jjantah sattvasthah lokan yanti sanatanan || 67 rajassthasya pralinasya jan-
mamatram mahdkule | pralaye tamasisthasya purusasya caturmukha | 68
miidhayonisu janma syan nikystasu punah punah | tyajato ’nte smrtir yesu
dehasambandham atmanah || 69 bhavesu tam tam apnoti puruso bhavana-
vasat | pumsam evam bahuvidhah gatayah samuddahrtah || 70.

1314 vgl. dazu die Geburt als Ekayana oder Bhagavata, siche pp. 194f.
und 230.
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lauf zu entkommen. Damit lehrt die PadS ganz andere durch die
gunas bedingte Zustinde nach dem Tod als die ParS.

Wesentlich flir das Schicksal nach dem Tod scheinen aber
nicht nur die Werke im Leben, sondern auch der Gedanke beim Tod
zu sein. In PadS jp 7.69¢-70b heifit es: ,,An welche Gegebenheiten
(bhavesu) der Mensch bei [seinem] Tod denkt, wenn er die Bindung
der Seele an den Korper aufgibt, diese erlangt er aufgrund der Macht
[seiner] Vergegenwirtigung.*

Was sind nun diese ,,Gegebenheiten (bhava)? Diese werden in
der ParS und der PadS ebenfalls beschrieben. bhavas sind gegen-
standliche Dinge und psychische Haltungen,"”"> die den Charakter
der vom Individuum vollzogenen Handlungen und damit auch deren
Wirkungen bestimmen. Sie sind ebenfalls durch jeweils einen guna
charakterisiert. Es ist wert, auf die Beschreibungen der bAavas in den
beiden Sambhitas einzugehen, denn die PadS bringt sie auch hier mit
den von den Wesen erlangten Zustinden nach dem Tod in Ver-
bindung, referiert in diesem Kontext allerdings eine andere Lehre als
die oben beschriebene.

Im folgenden werden die beiden Passagen aus der ParS und der
Pads parallel wiedergegeben, um ihre Gemeinsamkeiten bzw. gegen-
seitigen Abweichungen auch visuell sichtbar zu machen:

ParS 2.7-10:
tribhir eva gunair ete
prakrtisthais samanvitah |

PadsS jp 7.49-57b:
tribhir evam gunair etair
uttamadhamamadhyamah |

sarve bhava bhavanty ete
Srestha madhyas tathadhamah ||
In Verbindung mit eben den drei
in der Urmaterie befindlichen
Konstituenten bestehen alle Ge-
gebenheiten als beste, mittlere
und schlechteste.

Sresthas tu sattvabhityistha
madhyamas tu rajomayah |
adhamds tamasa jiieyah

tesam caryas tu tadrsah || 8

Jjayante karanavasat

tan bravimi kramad aham || 49
So entstehen durch die drei Kon-
stituenten kraft [ihrer] Ursache
beste, schlechteste und mittlere
[Gegebenheiten]. Ich erkldre
[dir] diese nach der Reihe.
bhavesu tesu bhityistham
sattvam Sreyars caturmukha |
bhuyistharajaso madhyo
Jjaghanyas tamasadhikah || 50

515 vgl. dazu die Beschreibungen der bhavas im folgenden und Anm.

1520.
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Die besten haben sattva als grofB3-
ten Teil, die mittleren sind aus
rajas beschaffen, die schlechte-
sten sind als tamas-haft zu er-
kennen. Derartig ist aber [auch]
ihr Verhalten.

tatra sattvamayair bhavair
arcand matprasadini |

Dabei kommt es durch die sat-
tva-beschaffenen Gegebenheiten
zu einer Verehrung, die mich
gnadig stimmt,

rajasair bhogasiddhih syat

durch die rajas-haften [Gegeben-
heiten] zur Erlangung von Genuf3

tamasair mohakaranam || 9

[und] durch die tamas-haften
[Gegebenheiten] zur Veranlas-
sung von Verwirrung.

463

Unter diesen Gegebenheiten ist
sattva als groBter Teil das beste,
o Viergesichtiger, das zumeist
rajas-hafte ist das mittlere, das,
in dem tamas liberwiegt, ist das
geringste.

tatra sattvadhikair bhavair
arcand mama tosini |

bhogo vapy apavargo va
phalam tesam yathepsitam || 51
Dabei [kommt es] durch die
Gegebenheiten, in denen sattva
iiberwiegt, zu einer Verehrung,
die mich zufriedenstellt, oder
auch zu Genuf3, zur Emanzipa-
tion oder zu einer Frucht, wie sie
von diesen gewiinscht wird.
rajasadhikabhavena

yajante ye dvijatayah |

tesam trivistape vasah
punaravrttilaksanah || 52
samsrtis ca ksayet tasya
Zweimalgeborene, die mit einer
Gegebenheit verehren, in der
rajas iiberwiegt, bekommen
einen durch Wiedergeburt cha-
rakterisierten Wohnort in der
Himmelswelt, und ihr'>'® We-
senskreislauf bleibt bestehen.
yajante ye tamodhikah |

tesam bhuvahsthale vasah

ksaye bhitlokasamsrtih || 53
Jene, die vorwiegend durch ta-
mas bestimmt verehren, haben
einen Wohnort im Luftraum. Bei
[ihrem] Ende [kommt es zum]

1516 Im Text (PadS jp 7.53a) heifit es fasya, aber sinngemif ist hier
der Plural zu erwarten. Moglicherweise kam die Inkohérenz dadurch zustan-
de, daB3 die Verse 52 und 53 aus zwei verschiedenen Quellen stammen.



464

tasman mam praty upasinah
(Konj.d.Hg.)

sarvabhavan anukramat |
kurvita sattvikenaiva

nasayitva rajas tamah || 10
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Wesenskreislauf in der Erden-
welt.

yaksabhuitapisacadi

yajante tamasadhikah |

usitva narake ghore

Jjanma syaj jangamadisu || 54
[Jenen,] die, vorwiegend durch
tamas bestimmt, Yaksas, Bhi-
tas, Pisacas usw. verchren,
kommt [erst], nachdem [sie] in
einer furchtbaren Holle ver-
brannt worden sind, eine Geburt
unter den beweglichen Lebewe-
sen usw. zu.

gatva gatva nivartante
yvajiiadharmaparayanah |

adyapi na nivartante

ve mamaradhane sthitah || 55
Nachdem sie wiederholt gestor-
ben sind, kehren sie wieder.
[Menschen], die sich ganz dem
Opfer und dem Dharma widmen
[und] auf meine Verehrung be-
dacht sind, kehren sofort nicht
wieder.

abrahmasadanal lokah

Jjayante *rvag avasthitah |
mallokavasino bhityah
samsaranti na kutracit || 56
Zuvor haben sie eine Geburt in
Welten von Brahmans Wohnsitz
an, danach wohnen sie in meiner
Welt."”'? Niemals unterliegen sie
mehr dem Wesenskreislauf.
tasmad bhajasva mam brahman
sattvabhavasthitah sada |
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Daher soll er, wenn er mich ver- Deshalb hab, an satfva[-haften]
ehrt, alle Gegebenheiten in der Gegebenheiten festhaltend, im-
richtigen Reihenfolge nur mit mer Teil an mir, o Brahman.
sattva-haften  [Gegebenheiten]

vollziehen (?), nachdem er rajas

[und] famas vernichtet hat.

Wir haben hier eine Beschreibung von drei Arten von
Gegebenheiten (bhava), die je durch einen guna charakterisiert sind.

Nach der ParS kommt es aufgrund von sattva-haften Gegeben-
heiten zu einer Verehrung Gottes, die ihn gnidig stimmt, also zur Er-
langung von Gnade. Aufgrund von rajas-haften bhdvas, d.h. vermut-
lich aufgrund einer Verehrung Gottes mithilfe von rajas-haften Ge-
gebenheiten, kommt es zur Erlangung von Genufl. Aufgrund der
Verehrung mittels tamas-haften Gegebenheiten kommt es zu Ver-
wirrung. Aus diesem Grund soll man sich bei der Verehrung Gottes
mit sattva-haften Gegebenheiten beschéftigen und rajas und tamas
beseitigen.

Eine dhnliche Auffassung findet sich auch in einer anderen
Passage der ParS, die drei Arten von piijas beschreibt: ,,Die sattva-
hafte [Verehrung] dient der Emanzipation, die rajas-hafte der Erfiil-
lung von Wiinschen [und] die tamas-hafte dem Quélen von ande-
ren.“"”'” Auffallend ist hier, daBf die Erlangung von GenuB bzw. die
Erfiillung von Wiinschen als nicht unbedingt erstrebenswert darge-
stellt wird. Dies ist eine Tendenz, die auch an anderen Stellen der
ParS festgestellt werden kann.'”'®

Die PadS modifiziert den Text, der die Wirkungen der unter-
schiedlichen bhdavas beschreibt. sattva-hafte bhavas fiihren, wie in
der ParS, zu einer Verchrung Gottes, die ihn zufriedenstellt, aber
auch zu GenufB3, zur Emanzipation oder irgendeiner anderen er-
wiinschten Frucht. Genu8 wird hier also positiver als in der ParS
gewertet. Nach jp 7.55-57b, eine Passage, die moglicherweise aus

BI7 ParS 3.28¢-29a: sattviki muktihetos tu rajasi kamasiddhaye || 28
tamasi parapidartham.

1518 Siehe ParS 30.5-8, 66, 73-78, 31.6ab, wo es heifit, daB die Ver-
ehrung Gottes ohne dem Wunsch nach einer Frucht durchgefiihrt werden
soll. Andererseits beinhaltet die ParS aber sehr wohl Vorschriften fiir

Rituale zur Bewirkung verschiedener Resultate; siche z.B. ParS 3.10-15b,
6.43fT.
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einer anderen Quelle als jp 7.51 stammt, da sie den sattva-haften Zu-
stand wieder aufnimmt, obwohl dieser schon behandelt worden war,
weilt die Seele vor der Erreichung von Visnus Welt in den Welten
verschiedener anderer Gottheiten.

Eine Verehrung Gottes mit rajas-haften Gegebenheiten fiihrt
zu einer Existenz in der Himmelswelt. Der Wesenskreislauf wird da-
mit jedoch nicht unterbrochen. Durch eine tamas-hafte Verehrung
weilt die Seele im Luftraum, hat also eine Existenz als Vidyadhara,
Gandharva, Siddha oder Danava,'*'” bevor sie wieder auf die Erde
gelangt. Gilt diese Verehrung jedoch nicht Visnu, sondern Wesen
wie Yaksas, Bhiitas und Pisacas, gelangt sie erst nach einem Aufent-
halt in einer fiirchterlichen Holle wieder auf die Erde. Wir haben hier
also wieder andere Vorstellungen dariiber, wie die gunas die Exi-
stenz nach dem Tode bestimmen.

Die Vorstellung von drei durch je einen guma bestimmten
bhavas geht vermutlich auf die BhG zuriick. Dort heifit es: ,,Und die
sattva-haften, rajas-haften und tamas-haften Gegebenheiten erkenne
allein aus mir [stammend]. Nicht aber bin ich in diesen. Diese sind in
mir. (12) Durch diese drei guna-beschaffenen Gegebenheiten ist die-
se ganze Welt verwirrt. Sie erkennt nicht, daBl ich hoher als diese
[und] unverginglich bin. (13) Denn diese meine gottliche guna-be-
schaffene maya ist schwer zu {iberwinden. Jene, die zu mir allein
Zuflucht nehmen, iiberschreiten diese maya. (14) Niedrige Men-
schen, die BOses tun, verwirrt sind, denen das Wissen durch die
maya genommen wurde [und] die in den Zustand von Dédmonen
gelangt sind, nehmen keine Zuflucht zu mir. «'**°

1519 Dies sind die Wesen, die nach PadS jp 12.13-14b im bhuvarloka
leben.

1320 BhG 7.12-15: ye caiva sattvika bhava rdjasas tamasas ca ye |
matta eveti tan viddhi na tv aham tesu te mayi || 12 tribhir gunamayair bha-
vair ebhis sarvam idam jagat| mohitam nabhijanati mam ebhyah param
avyayam || 13 daivi hy esa gunamayi mama maya duratyaya | mam eva ye
prapadyante mayam etam taranti te || 14 na mam duskrtino mudhah prapa-
dyante naradhamah | mayayapahrtajiiana asuram bhavam asritah || 15. Ra-
manuja bestitigt in seinem Kommentar zu dieser Stelle, daB3 es sich bei den
bhavas nicht nur um psychische Zustidnde, sondern auch um gegenstiand-
liche Dinge handelt: ,,Erkenne, daB alle sattva-, rajas- und tamas-haften Ge-
gebenheiten, die in der Welt als Korper, Sinnesorgane, Sinnesobjekte und
deren jeweiligen Ursachen bestehen, allein aus mir entstanden sind.” (GBh
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Wie in den eben zitierten Abschnitten aus der ParS und der
PadsS ist hier die Welt durch drei bhavas, die durch je einen guna
charakterisiert sind, bestimmt. Nach der BhG miissen jedoch alle
bhavas iiberwunden werden, da sie alle Produkt der maya sind. Letz-
teres miite auch fiir die ParS und die PadS gelten."”*' Nach den hier
zitierten Passagen der ParS und der PadS sollen jedoch nur die durch
rajas und tamas bestimmten Gegebenheiten aufgegeben, an sattva
dagegen festgehalten werden.

Wir sehen, dal3 allein die beiden Texte, die ParS und die PadS,
verschiedene Lehren iiber die ,,spezifischen Zustinde* der Seele
nach dem Tod bzw. in ihrer nidchsten Existenz beinhalten. Vermut-
lich verweist der Autor der Liste in ParS 1 auf diese oder dhnliche
Lehren. Weitere Hinweise darauf oder eigene Beschreibungen sol-
cher Lehren finden wir in der ParS leider nicht.

12. Sowie nach der Reihe der Mantra, die Visualisierung und die
mudra der anderen Mantra-Verkérperungen des Ehrwiirdigen' >

Mit ParS 1.108c-109a sind Mantras, visuelle Gestalten und
mudras der Erscheinungsformen des Gottes, die bisher noch nicht
angesprochen wurden, gemeint, d.h. der gottlichen Erscheinungen,
die nicht zu den Vyihas, Vibhavas, Vyiihantaras, Vibhavantaras und
dem beschriebenen Gefolge des Gottes gehoren. Z.B. kdnnen damit
die Gottheiten, die im Tempel an den Toren (dvara) und den Ein-
friedungen (avarana) gegenwirtig sind, gemeint sein. Deren visuelle
Gestalt wird in ParS 11 beschrieben.

mudras werden in der ParS von keiner Erscheinungsform des
Gottes beschrieben. Mantras werden in der ParS nur wenige darge-
stellt. In ithrem Wortlaut beschrieben werden z.B. der Mantra des

213,26f.: sattvika rajasds tamasdas ca jagati dehatvenendriyatvena bhogya-
tvena tattaddhetutvena cavasthita ye bhavah, tan sarvan matta evotpannan
viddhi.).

1321 ygl. die Beschreibung des durch die drei gunmas bestimmten
Schlafes oben, pp. 451f.

1522 parS 1.108¢-109a: bhagavanmantramirtinam tathanyesam kra-
mena tu || 108 mantradhyanam tatha mudra.
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Visvaksena und seine angamantras oder die Mantras, die fiir das su-
dar$anacakra verwendet werden."”*

Insgesamt ist die Formulierung in ParS 1.108c-109a zu allge-
mein, um damit auf eine spezifische Lehre schlieen zu konnen. Sie
scheint eher die Funktion zu haben, alle Gegenstdnde, die in der vor-
angehenden Liste nicht explizit genannt werden, abzudecken.

13. Und [wo] die Form des Yoga gelehrt wird">**

In der ParS gibt es zwei Passagen, die Vorschriften fiir die
Yoga-Praxis beschreiben. Die eine findet sich im Rahmen der Vor-
schriften flir das tdgliche Ritual. Wie oben (pp. 63ff.) beschrieben, ist
das tigliche Ritual durch die fiinf Zeiten (pasica kala) strukturiert.
Der Yoga als letztes Glied der fiinf Zeiten ist daher ein Element des
taglichen Rituals.

Die andere Passage beschreibt eine spezielle Yoga-Technik,
namlich die Atemregelung (pranayama). Dieser Abschnitt ist im
Kontext der ,,Reinigung der Elemente® (bhiitasuddhi) zu finden, die
vor der eigentlichen Gottesverehrung durchzufiihren ist und bei der
verschiedene yogische Techniken angewandt werden, wie die Fest-
legung (dharana), die Visualisierung (dhyana) und eben die Atem-
regelung.

a. Der Yoga als Element der fiinf Zeiten

Der Yoga als letztes Glied der fiinf Zeiten wird in ParS 7.441-
494 beschrieben. Davor werden, endend mit ParS 7.435a, das eigent-
liche Verehrungsritual, das im Kontext der parica kalas der dritten
Zeit, namlich ijya, entspricht, und in ParS 7.435b-436b das Studium
(svadhydya), das vierte Element der fiinf Zeiten, beschrieben. Da-
nach heif3t es, da3 der Verehrer zur Zeit der Ddmmerung (samdhya)
ein Verehrungsritual durchfiihren und Mantras rezitieren soll. An-
schlieBend soll er schlafen gehen. Um Mitternacht soll er Schlaf und
Miidigkeit tiberwiltigen, Wasser nippen (@ Vean) und Yoga iiben.

Die Beschreibung des Studiums bis hin zur Vorschrift fiir das
Wassernippen ist aus SS 6 entnommen.'”* Danach folgen die Vor-

123 Siche ParS 8.93¢-98b und ParS 24.
1524 parS 1.109b: yogaripam ca kirtitam |.
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schriften fiir den Yoga. Diese bestehen aus einer langen Passage aus
der JS (ParS 7.441-477 = JS 33.1-37), einem Abschnitt, dessen Her-
kunft unbekannt ist (ParS 7.478-492), und einem Textstiick aus SS
6.213-214 (ParS 7.493-494).

Die Beschreibung des Yoga wird also mit einer Textpassage
aus SS 6 eingeleitet und endet auch mit einer solchen. Der nicht in
die ParS iibernommene Abschnitt SS 6.194c-212 hat ebenfalls eine
Yoga-Vorschrift zum Inhalt, die dem Autor der ParS aber offen-
sichtlich als fiir seine Sambhita nicht geeignet erschien. Zu den mdg-
lichen Griinden dafiir werden wir unten (pp. 507ff.) kommen.

i. Die auf der JS basierende Yoga-Vorschrift

Die Beschreibung des Yoga in ParS 7 beginnt mit einem Text-
stiick, das aus JS 33.1-37 stammt. Der in dieser Passage beschriebene
Yoga wird als ,allgemeiner Yoga bezeichnet'*® und damit von
zweil anderen, danach beschriebenen Formen des Yoga unterschie-
den, durch die Gott nach einiger Zeit bzw. schnell erlangt werden
kann.'>’

JS 33 ist das letzte Kapitel der Jayakhyasamhita und hat, abge-
sehen von einer die Samhita abschlieBende Textpassage, nur den
Yoga zum Inhalt. Dieses Kapitel ist heterogen und besteht aus meh-
reren, vermutlich urspriinglich unabhingigen Textstiicken. Es wurde
schon an anderer Stelle eingehend behandelt, so daB hier eine kurze
Darstellung davon geniigt.'>**

Die in die ParS iibernommene Passage ist folgenden Inhalts:
Nach der Anweisung, dal zum Zwecke der Erlangung von Yoga-
Michten (vogavibhiityartham)™® Yoga geiibt werden solle (JS

1323 parS 7.435¢-440 ~ SS 6.189-194b. Fiir eine Ubersetzung dieses
Abschnitts siche oben pp. 70f.

1526 Siehe ParS 7.478ab: , Dieser Yoga, o bester Weiser, wird als der
allgemeine bezeichnet.” (yogo ’yam munisardiilla samanyah samuddahrtah |).
Dieser Satz stammt nicht aus der JS.

1527 Siehe pp. 481ff.

1528 Fiir eine Erdrterung der Yoga-Beschreibung in JS 33 und somit
auch eine Erkldrung des unten zitierten Textes ParS 7.441-477 siche
RASTELLI 1999a: 323-366.

1329 Es gibt leider keinen Hinweis darauf, in welchem Sinne vibhiiti in
dem Kompositum yogavibhiityartham zu verstehen ist. Es bieten sich zwei
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33.1ab = ParS 7.441ab), wird der fiir die Yoga-Ubung geeignete Ort
(JS 33.1cd = ParS 7.441cd), die geforderte Geisteshaltung des yogin
(JS 33.2-3b = ParS 7.442-443b) und die Beschaffenheit des Sitzes,
auf dem er sitzen soll, beschrieben (JS 33.3¢c-5b = ParS 7.443c¢-5b).
Danach heifit es, dal der yogin stets die Yoga-Glieder (yoganga)
iiben solle (JS 33.5cd = ParS 7.445cd): ,,Dann soll er sich um der
Yoga-Miéchte willen an einem gut verborgenen, menschenleeren Ort,
der frei von Gegensitzen [von Hitze und Kailte usw.] und mit gliick-
verheiBlenden Zeichen [versehen] ist, dem Yoga in Bezug auf Visnu
widmen. (441) Seinen Geist von Stolz befreit habend, im Wohlwol-
len fiir alle Wesen verharrend, dem Gott, dem Feuer und dem Lehrer
ergeben, stets Gefallen an der guten Lehre findend, (442) das Ver-
letzen der Wesen vollkommen aufgebend, sich des Stehlens ent-
haltend, mit geziigelten Sinnen, auf einem iiberaus gliickverheiB3en-
den Sitz sitzend, der mit [gliickverheilenden] Zeichen versehen
(443) [und] aus gliickverheiBendem Holz hergestellt ist, eine Lénge
von 24 angulas [und] eine Hohe von zwolf angulas hat und mit
einem gut gewaschenen Tuch (444), weichem kusa[-Gras] und einer

Interpretationsmoglichkeiten an. Die eine wére vibhiiti im Sinne der siddhis
Atomkleinheit usw. (animadi; vgl. dafiir YBh zu YSu 3.45). In dieser Be-
deutung wird vibhiti z.B. in der NarS verwendet: ,,Wer mit diesem Mantra
die Formen des edlen Ebers zum Zwecke der Befreiung oder zum Zwecke
der vibhiiti stets verehrt, erlangt, nachdem er alle [siddhis] wie Atomklein-
heit usw. erlangt hat, danach die Emanzipation.” (NarS 5.22¢-23: mantrena-
nena ripani varahasya mahatmanah || 22 pijayed yo vimuktyartham vibhii-
tyartham tu va sada| prapyanimadikam sarvam kaivalyam prapnuyat ta-
tah || 23). Vgl. zu vibhiti in dieser Bedeutung auch z.B. Kumarasambhava
2.11 und Matrkabhedatantra 8.9 (animadivibhiti). Die andere Interpreta-
tionsmoglichkeit wére vibhiti im Sinne von ,,Entfaltung, Manifestation®.
Diese Bedeutung ist z.B. in SS 16.39¢-40b belegt: ,,[Zur Erlangung] der sid-
dhis der Vibhavas, zur Erlangung der GroBe der sechs [gottlichen] Eigen-
schaften [bzw.] zum Zwecke der Entfaltung der Emanzipation sind die drei
besten Initiationen anzunehmen.” (siddhinam vaibhaviyanam sadgunyama-
himaptaye || 39 nissreyasavibhiityartham grahyam diksatrayam varam |).
Hier werden die vibhava-, die vyitha- und die paradiksa beschrieben, deren
letzte nach SS 19.4 und 178¢c-180 nur die Emanzipation verleiht. Wenn wir
annchmen, da} die SS in diesen Passagen homogen ist, mull vibhiti im
zitierten Satz im Sinne von ,,Entfaltung™ verstanden werden. Wie erwihnt,
gibt es keinen Hinweis darauf, welche Interpretationsmoglichkeit die wahr-
scheinlichere ist. Als Arbeitshypothese habe ich mich fiir die erste entschie-
den.
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reinen Tierhaut bedeckt ist, dort sitzend soll er fortwdhrend die
Yoga-Glieder iiben.*'**

Diese Yoga-Glieder werden nun nach der Reihe beschrieben,
nédmlich die Atemregelung (pranayama): ,,Mit den vier [Atemmoda-
litdten] wie Ausatmen usw. aber, die in unterschiedlicher [Anzahl]
der matras ausgefiihrt werden, wird die kleinste, die mittlere [und]
die beste Atemregelung erklart.«'>';

das Zurilickziehen (pratyahara): ,,Er soll das Zurilickziehen
durchfiihren, welches das Ziigeln des Geistes (cittasamyamana) ist.
Erkennen (buddhi), Denkorgan (manas) [und] IchbewuBtsein (aham-
kara), als diese drei wird der Geist (citta) gelehrt. (447) Dennoch soll
er eifrig bemiiht das Zuriickziehen [nur] des Denkorgans (manas)
vollziehen. Das als vierfach gelehrte (?) Denkorgan (manas) wird
durch das Zuriickziehen besiegt.“'**%;

die Betrachtung (dhyana): ,,Er verharrt auf dem Wege zum
Objekt und niemals in anderer Weise. Die Vollendung eines Objek-
tes ist die Betrachtung, diese wird [auch] Denken genannt.“15 33,

die Festlegung (dhdarana): ,,Danach ist dann aber auch die Fest-
legung zur Beseitigung der Vergehen wie vorher in fiinffacher Weise

1534
vorzunehmen.* >"";

1330 parS 7.441-445: atha yogavibhiityartham yogam yuiijita vaisna-
vam (JS 33.1b: vaisnavah) | sugupte vijane dese nirdvandve subhalaksane ||
441 jitadarpam matim krtva sarvabhiitahite sthitah | devagnigurubhaktas ca
sacchastrabhiratah sadd || 442 bhitadrohaparityagi asteyah (JS 33.3b: dste
yah) samyatendriyah | dsane copavistas tu susubhe laksananvite || 443 su-
bhadarusamutthe tu caturvimsangulayate | dvadasangulakotsedhe sudhau-
tenapi vasasa || 444 kusais ca mrdubhis channe pavitrenatha carmand | ta-
tropavistah satatam yogangani samabhyaset || 445 = JS 33.1-5.

130 parS 7.446: recakadicaturbhis tu matrabhedakrtais tu vah (JS
33.6b: sah) | kaniyan madhyamo jyesthah prandyamah prakirtitah | = JS
33.6.

1532 parS 7.447-448: pratyaharam prakurvita (JS 33.7a: tatah kuryac)
cittasamyamanam tu yat (JS 33.7b: sah) | buddhir manas tv ahankaras tribhis
cittam prakirtitam || 447 tathapi manasah kuryat pratyaharam prayatnatah |
manas caturvidham proktam pratyahdarena nirjitam || 448 = JS 33.7-8.

1533 parS 7.449: tisthate laksyamarge tu nanyatha (JS 33.9b: anyatha)
tu kaddcana | dhyanam laksyasya nispattis cintanam tat prakirtitam || = JS
33.0.
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die Rezitation von Mantras (japa): ,,Geméall der Besonderheit
von jedem Mantra soll er mit geschlossenen Augen die Rezitation
vollziehen. Das Bezeichnende des Mantra dient der Erlangung des
[durch dieses] Bezeichneten, besteht aus pinda, bija und pada, wird
wahrlich in dreifacher Weise gelehrt [und] entsprechend der vorher
genannten Vorschrift vergegenwartigt.«'>>”;

die Reflexion (farka bzw. itha): ,Die Reflexion (farka) aber
wird wégende Erkenntnis (izha) genannt, und diese erkenne als Er-
wigung.«' >

und die Versenkung (samadhi): ,,Die Versenkung aber ist die
Erlangung des atman. [Sie] wird als Wonne gelehrt. Nachdem das
Objekt aufgegeben wurde, wird sie aber stets, o Brahmane, in [jene]
ohne das Aussprechen eines Mantra [und jene] ohne eine Vorschrift
beziiglich der Einteilung in kalds unterschieden. Wenn die Versen-
kung zustande gekommen ist, erlangt er den hochsten purusa.“'>’

JS 33.12¢-13b (= ParS 7.452c-453b) ist ein vermutlich spéaterer
Einschub, der besagt, dal es drei Arten von Yoga gibe, ndmlich

1334 parS 7.450abc: dharanapi (JS 33.10a: dharana tu) tato dharya
tada papapanuttaye (JS 33.10b: sitadahapanuttaye) | paiicadhd pirvavat sa
tu = ]S 33.10abc.

1335 parS 7.450d-452b: pratimantravyavasthaya || 450 japam nimilita-
ksena kuryan mantrasya (JS 33.11b: mantram tu) vacakam | vacyasya prati-
pattyartham bijapindapadatmakam (JS 33.11d: pindabijapadatmakam) ||
451 trividham vai samuddistam praguktavidhibhavitam | = JS 33.10d-12b.

VASUDEVA (2004: 370, Anm. 4) meint, daB} japa hier an dieser Stelle
nicht als yoganga gemeint ist, sondern zur Erkldrung der Anwendung von
Mantras bei der dharand beschrieben wird. Wenn japa nicht als yoganga
interpretiert wird, beschreibt die JS einen sadangayoga wie er auch im
Saivasiddhanta gelehrt wird.

153 parS 7.453c¢d: dihas tu kirtyate tarkah tam ca viddhi vicarakam (JS
33.13d: tac ca siddhivicarakam) || = JS 33.13cd.

1537 ParS 7.454-455: samadhis tv atmalabhas tu anandah (JS 33.14ab:
syad atmajah) parikirtitah | sa tu laksyam parityajya mantroccaranavarji-
tah (JS 33.14d: °varjitam) || 454 yada (nach JS 33.15a konj. zu: sada) vi-
bhajyate brahmakalamso vidhivarjitah (konj. brahman kalamsavidhivarji-
tah; nach JS 33.15ab: brahman kalamsavidhivarjitam) | samadhau parinis-
panne param apnoti purusam || 455 = JS 33.14-15.
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prakrta, paurusa und aisvarya (in der ParS: aisvara), diese aber
nicht niher beschreibt.'>**

Mit JS 33.17 (= ParS 7.457) scheint ein neuer, vermutlich
urspriinglich unabhéngiger Textabschnitt zu beginnen, da dessen In-
halt zum Teil mit dem des eben beschriebenen Abschnitts iiber-
lappt."”** Zu ihm wird mit JS 33.16 (= ParS 7.456) iibergeleitet,
einem Satz, dessen Bedeutung nicht ganz klar ist, aber offensichtlich
besagt, dal die Yoga-Glieder von Atemregelung bis Versenkung
eine zeitlich unterschiedliche Dauer haben kénnen. AnschlieSend (JS
33.17-22 = ParS 7.457-462) werden die Korperhaltung und ver-
schiedene Sitzpositionen des yogin beschrieben. Danach heifit es, daf3
der Yoga ,mit Keim* (sagarbha) oder ,,ohne Keim* (nirgarbha),
d.h. mit Rezitation und Betrachtung oder ohne diese beiden,"**" geiibt
werden solle: ,,Im Yoga-Sitz sitzend soll er die genannte Vorschrift,
von der gelehrt wurde, dal3 sie mit der Atemregelung beginnt und mit
der Versenkung endet, [und] die entsprechend der unterschiedlichen
[Anzahl] der matras zweifach und dreifach gegeben ist, in dieser
Weise befolgen. [Folgende] vier Yoga-Sitze soll er mithilfe des
Yoga-Tuches einnehmen: (456-457) den paryanka oder auch den
Lotus([sitz] (kamala), den bhadra oder den festen svastika. In einem
von diesen verharrend, soll er aufrecht mit geradem Korper, mit ent-
spannten Gliedern und Gelenken, mit gespreizten Schenkeln [und]
geradem Hals der Reihe nach [die Yoga-Glieder] iiben. Nachdem er
beide Arme oben gleich positioniert hat, soll er den Kopf etwas beu-
gen. (458-459) Die Hinde sind am Nabel, in der Schamgegend wie
eine ,Schildkrdte’ [zusammen]gelegt, [die linke] iiber der rechten
oder auch die rechte in der linken, (460) [d.h.] nachdem er die Hénde
nach oben gerichtet hat, soll er sie zur Schildkroten[-mudra] (?) le-
gen. Den Nacken aber beginnend und endend beim Herzen (?)"*!

1338 parS 7.452¢-453b: ,,Auch der Yoga wird als dreifach gelehrt, und
diesen hore von mir vollstédndig, [ndmlich] den, der sich auf die prakrti be-
zieht, den, der sich auf den purusa bezieht, und den, der sich auf den isvara
bezieht, als dritten.” (vogo ’pi trividhah proktas tam ca kartsnyena me Srnu ||
452 prakrtam paurusam caiva aisvaram (JS 33.13b: aisvaryam) ca trtiya-
kam | =JS 33.12¢-13b).

1339 Vgl. zur Heterogenitit des Textes RASTELLI 1999a: 327f.
1340 ygl. dazu RASTELLI 1999a: 344f. und unten pp. 543ff.
1341 Vgl. dazu unten p. 479.
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nicht zu starr [und] nicht zu gekriimmt [haltend] (461) soll er die
Augen ein wenig schlieBen. Die Nasenspitze betrachtend, mit ge-
schlossenem Mund'*** die Zzhne nicht gegenseitig berithrend, (462)
soll er wohlbemiiht den Yoga mit Keim oder ohne Keim anwen-
den. <15

Anschlieend wird nochmals die Atemregelung (prandayama)
dargestellt: ,,Daher soll er den Wind, der Atem (prana) genannt wird
[und] mit dem Geist in Verbindung steht, bezwingen. Mit den vier
verschiedenen [Atemmodalititen] wie Ausatmen usw. wird die
Atemregelung erklért.“**

Danach wird nochmals, detaillierter als zuvor, das Zuriick-
ziehen (pratydahdara) beschrieben: ,,Er soll stets eifrig bemiiht den
Geist, der von den Goéttern und den Danavas nicht zu besiegen ist,
besiegen. (464cd) Auch wenn der Geist durch wiederholte Ubung
und Leidenschaftslosigkeit [schon] mit Kraft geziigelt wird, soll er
sich trotzdem in Hinblick auf das Entfernen der bedingenden Um-
stinde bemiihen. (465) Diese [bedingenden Umstinde] aber sind als
zweifach zu erkennen, [ndmlich] als die, mit denen [man] in Beriih-
rung kommt, [und] als die im Denkorgan Entstandenen. Die, mit de-

542 Das Wort samudbhavat (ParS 7.462c¢, JS 33.22¢) wurde in dieser
Ubersetzung nicht beriicksichtigt, da mir sein Sinn unklar ist.

1393 parS 7.456-463b: pranayvamadito yavat samadhyantam prakirti-
tam | dvigunam trigunam caiva matrabhedena samsthitam || 456 yogasana-
sthah kurvita vidhim evam (JS 33.17b: eva) yathoditam | yogasanani catvari
yogapattena bandhayet || 457 paryankam kamalam vapi bhadram va svasti-
kam drdham | tesam (JS 33.18c: esam) ekatame sthitva rjukayordhvatah
kramat || 458 srastangasandhih (JS 33.19a: spastangasandhih) kurvita vi-
stirnoruh sukandharah (JS 33.19b: sakandharah)| bahi upari (nach JS
33.19¢ konj. zu: bahipari) samau krtva kificid akuiicayec chirah || 459
nabhau jaghanamadhye tu (JS 33.20a: va) hastau kacchapavat sthitau (JS
33.20b: samsthitau) | savyasya coparistham tu vame savyam tathapi (JS
33.20d: athapi) va || 460 uttanau tu karau krtva kacchapi tan (nach JS
33.21b konj. zu: kacchapitam) niyojayet| grivam tu hrdayadyantam (JS
33.21c¢: bibhryad yatnan) natistabdham tu kuiicitam || 461 kificin nimilayen
netre nasagram avalokayan (JS 33.22b: avalokayet) | samudbhavat pidha-
yasyam dantair dantan asamsprsan || 462 sagarbham yogam atisthen nir-
garbham va suyantritah | = JS 33.16-23Db.

134 parS 7.463c-464b: tatah pramathayed (konj. pramathayed) va-
yum pranakhyam cittasamyutam || 463 recakadicaturbhedaih pranayamah
prakirtitah | = JS 33.23c-24b.
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nen [man] in Berithrung kommt, sind an einem [&uBeren] Ort ent-
standen, die im Geist Entstandenen sind durch einen Eindruck zu-
stande gekommen. (466) An einem stillen, geruchsfreien [Ort], der
frei von Bremsen und Stechmiicken ist, soll er frei von allen Sinnes-
[tatigkeiten] mit geschlossenen Augen verharren. (467) In dieser
Weise soll er alle verschiedenen bedingenden Umsténde, die aus der
Beriihrung und aus dem Eindruck entstanden sind, aufgeben, indem
er sich in rechter Weise auf das Objekt richtet. (468) Stets soll er den
Geist, der in allen Gegenstinden zerstreut ist, zuriickziehen. Als
tamas-haft ist der Geist zu erkennen, der sich stets iiberallhin richtet.
(469) Ist [ihm] das zu Erkennende (d.h. das Meditationsobjekt) auf-
grund von Leidenschaft usw. aus der wiederholten Ubung entglitten
(gata), ist der [Geist] aber rajas-haft. Vortrefflich wird der Geist
genannt, der sich an den Bereich eines Objekts haftet. (470) Und ist
das zu Erkennende danach geschwunden, [hat der Geist] die Konsti-
tuenten [der Urmaterie] iiberstiegen, o Asket.“'**

Und schlieBlich wird die Betrachtung (dhyana) von unter-
schiedlichen Meditationsobjekten dargestellt: ,,In solcher Weise soll
er die mit Keim versehene Betrachtung beim Zuriickhalten des
Atems vollziehen. (471cd) Und danach wird weiters die Zuflucht der
yogins als dreifach gelehrt, [ndmlich] als der mit Gliedern versehene
(sakala), der gliedlose (niskala) Visnu und als drittes [Visnu] in der
hochsten (para) Form'*. (472) Ein anderes [Meditationsobjekt] ist

1345 parS 7.464¢-471b: cittam jayet sada yatnat durjayam devadana-
vaih || 464 yady apy abhyasavairagyaih cittam samyamyate balat | tathapi
yatnam (JS 33.25c: yatnad) atisthed upadhinam tu varjane (JS 33.25d: piir-
vadhinam tu varjayet) || 465 dvividhas te tu vijiieyah sannikrsta manogatah |
sannikrstah sthanakrtas cittottha vasanakrtah (JS 33.26c¢d: sthanagatas
cittopasanaya krtah) || 466 na damsamasakakirne nissabde gandhavarjite |
nimilitaksah santisthet sarvendriyavivarjitah || 467 evam parityajet sarvan
upadhin sannikarsajan | vasanotthams ca vividhan samyak laksyam sama-
sthitah || 468 pratyaharet sada cittam viksiptam sarvavastusu | tamasam tat
tu boddhavyam cittam sarvagatam tada (nach JS 33.29d konj. zu: sada) ||
469 gatam ragadito jiieyam abhyasad rajasam tu tat | tat sadhu (JS 33.30c:
sattvikam) kathyate cittam samslistam laksyagocare || 470 samlinam ca tato
Jhieyam gunatitam tapodhana | = JS 33.24¢-31b.

136 Die Meditationsobjekte in dieser Aufzihlung sind im Nominativ
des Neutrums formuliert (sakalam niskalam visnum trtiyam pararipi ca). In
JS 33.32cd sind sie im Akkusativ des Maskulinums formuliert (sakalam
niskalam visnum trtiyam pararipinam). Vielleicht stellt die Version der ParS
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[ebenfalls] als dreifach zu erkennen, [ndmlich als Sprach]laut (sab-
da), Raum (vyoman) und Korper (vigraha). Uber den Korper (vigra-
ha) des Gottes der Gotter soll er [in Form der] duBeren Erscheinung
des Objekts (laksyaripa) nachdenken. (473) So wird die Betrachtung
bis hin zum Raum gelehrt. Und er soll sich ein Objekt (laksya) so-
lange vergegenwartigen, bis er es sich nicht [mehr] vergegenwartigt.
(474) Wenn namlich [das Objekt] nicht [mehr] gegeben ist, wird das
Eigenwesen als das Hochste (para) gelehrt. Nachdem er zuerst das
grobe (sthiila), danach das feine (sitksma) [und] danach das hochste
(para) gelibt hat, (475) schwindet auf diese Weise der Geist [und]
das Objekt gemeinsam mit den bedingenden Umsténden. Den Korper
des Gottes der Gotter soll er im Bereich des Herzlotus betrachten.
(476) Danach soll er iiber ein anderes Objekt nachdenken, iiber ein
grobes, ein feines [und] danach ein hdochstes. Der solchermallen
Ubende iibersteigt die Konstituenten [der Urmaterie]."**’

JS 33.32-56 beschreibt Objekte (laksya), die in der Meditation
betrachtet werden sollen. Diese sind vigraha, sabda und vyoman, die
jeweils in der sakala-, niskala- und para-Form betrachtet werden.">*

einen Versuch der Verbesserung des Halbverses aus der JS dar; trotzdem
machen beide Versionen wenig Sinn. Vgl. auch die ndchste Zeile ParS
7.473ab (= JS 33.33ab): anyat tat (JS: anyatra) trividham jiieyam Sabdam
vyoma savigraham |, wo ein dhnliches Problem auftritt.

47 ParS 7.471c-477: dhyanam evamvidham kuryat sagarbham pra-
nanigrahe || 471 ucyate ca tato bhiyas trividha (JS 33.32b: trividham)
yoginam gatih (JS 33.32b: hitam) | sakalam niskalam visnum trtiyam para-
rupi ca (JS 33.32d: pararipinam) || 472 anyat tat (JS 33.33a: anyatra) trivi-
dham jiieyam sabdam vyoma savigraham | vigraham devadevasya (JS
33.33c¢: devaripasya) laksyaripam vicintayet || 473 dhyanam evam samud-
distam yavad vyomantikam (JS 33.34b: vyomantimam) bhavet | tavac ca
bhavayel laksyam yaval laksyam na bhavayet || 474 bhave hy abhavam
apanne sa (JS 33.35b: sva) svabhavah parah smrtah | sthillam piarvam sam-
abhyasya (JS 33.35¢: samabhyaset) tatah siksmam tatah param || 475 evam
viliyate cittam laksyam copadhibhih saha | vigraham devadevasya dhyayed
dhrtpadmagocare || 476 tato *nyam (JS 33.37a: anyac) cintayel laksyam
sthillam sitksmam tatah param | evam abhyasyamanasya gunotkarsah pra-
Jayate || 477 = JS 33.31c-37.

1% Diese drei Objekte erscheinen auch in einer Liste von sechs Me-
ditationsobjekten in einigen frithen Saiva-Werken. Diese sechs Meditations-
objekte sind vyoman, vigraha, binduljyotis, arna/mantra, bhuvana, dhva-
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Das Meditationsobjekt vigraha wird nach der JS als die mit einem
Korper versehene Form des Gottes oder als immer kleiner werdende
Scheibe betrachtet."** $abda wird als ein aus mehreren Wortern ge-
bildeter Mantra, ein bijamantra, die Sprachebenen bindu und nada
sowie als ,Licht und [Sprach]laut* (dlokasabdau) betrachtet.'>
vyoman schlieBlich wird in den dufleren, den inneren und den Raum
,Jiber der $ikha*, d.h. den hochsten Raum, unterschieden.'”!

Die ParS iibernimmt diese Passage nur bis JS 33.37."°%* Hier
werden zwar die Meditationsobjekte vigraha, Sabda und vyoman
bzw. sakala, niskala und para genannt; konkret beschrieben wird
aber nur die korperliche Form Gottes. Die Beschreibung der zu vi-
graha gehoérenden immer kleiner werdenden Scheibe bzw. der zu
Sabda und vyoman gehdrenden Meditationsobjekte, die die Darstel-
lung der JS vervollstiandigt, wurde von der ParS nicht iibernommen.

ParS 7.441-477 hat im Vergleich zu JS 33.1-37 nur wenige
Lesevarianten, und unter diesen ergibt nur eine geringe Anzahl in-
haltliche Unterschiede. Diese sind folgende:

ParS 7.441ab: atha yogavibhiityartham yogam yunjita vaisna-
vam | ,,Dann soll er sich um der Yoga-Michte willen dem Yoga in
Bezug auf Visnu widmen.” : JS 33.1ab: atha yogavibhiityartham yo-
gam yurijita vaisnavah | ,,Dann soll sich der Vaisnava um der Yoga-
Michte willen dem Yoga widmen.” In der ParS wird der Yoga durch
vaisnava qualifiziert, in der JS der Praktizierende. Dies ist ein inhalt-
licher Unterschied, aber vermutlich kein wesentlicher.

ParS 7.443abc: bhitadrohaparityagi asteyah samyatendriyah |
asane copavistas tu ,(...) das Verletzen der Wesen vollkommen
aufgebend, sich des Stehlens enthaltend, mit geziigelten Sinnen, auf
einem (...) Sitz sitzend“ : JS 33.3abc: bhitadrohaparityagi aste yah
samyatendriyah | asane copavistas tu ,,(...) sitzt er, der das Verletzen

ni/ndda/sabda; vgl. dazu VASUDEVA 2004: 256ff. Fiir die Begriffe sakala,
niskala und para siehe RASTELLI 1999a: 101-105.

134 1§ 33.33¢d, 36¢-46b und 53b-56.
1550 35 33 .46¢-51b.

1551 JS 33.51¢-53a. Fiir nihere Details in Bezug auf diese Medita-
tionsobjekte und ihre Unterscheidung in sakala, niskala und para siche
RASTELLI 1999a: 347-356.

1552 parS 7.472-477 = JS 33.32-37.
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der Wesen vollkommen aufgibt, mit geziigelten Sinnen, auf einem
(...) Sitz*. JS 33.3b aste yah wird in ParS 7.443b als asteyah gelesen.
Das Nicht-Stehlen (asteya) ist eine der fiinf Bandigungen (yama) des
klassischen Yoga,'”> paBt also gut in den gegebenen Kontext; aller-
dings fehlt dem Satz dann ein Verbum.

ParS 7.450ab: dharanapi tato dharyda tada papapanuttaye |
»Danach ist dann auch die Festlegung zur Beseitigung der Vergehen
vorzunehmen.* : JS 33.10ab: dharana tu tato dharya sitadahapanutta-
ye | ,,Danach aber ist die Festlegung zur Beseitigung von Hitze und
Kilte vorzunehmen.* Hier ist der Zweck der Festlegung ein unter-
schiedlicher, nach der JS ist es die Beseitigung von Hitze und
Kilte,'”>* nach der ParS die Vernichtung der begangenen Ubeltaten.

ParS 7.453cd: @thas tu kirtyate tarkah tam ca viddhi vicarakam ||
»Die Reflexion aber wird wigende Erkenntnis genannt, und diese er-
kenne als Erwigung.” : JS 33.13cd: ithas tu kirtyate tarkas tac ca sid-
dhivicarakam || ,,Die Reflexion aber wird wigende Erkenntnis ge-
nannt, und das ist die Erwigung der Vollkommenheiten.“ Die ParS
liest viddhi anstelle von siddhi, was der Definition jegliche inhaltli-
che Bestimmung nimmt'>> und daher vermutlich auf einen Lese-
oder Schreibfehler zuriickzufiihren ist.

ParS 7.454ab: samdadhis tv atmalabhas tu anandah parikirtitah |
»Die Versenkung aber ist die Erlangung des arman. [Sie] wird als
Wonne gelehrt.” : JS 33.14ab: samadhis tv atmalabhah syad atmajah
parikirtitah | ,,Die Versenkung aber ist die Erlangung des atman. [Von
ihr] wird gelehrt, daB3 sie aus dem atman [selbst] entsteht.” Hier wird
die Versenkung in unterschiedlicher Weise qualifiziert. Nach der JS
entsteht sie aus dem arman selbst, d.h. dall jegliches Meditations-
objekt aufgegeben wurde und nur noch der afman wahrgenommen
wird. Die ParS beschreibt die Versenkung als Wonne.

ParS 7.459a: srastangasandhih ,,mit entspannten Gliedern und
Gelenken*'>° : JS 33.19a: spastangasandhih ,mit geraden (?) Glie-
dern und Gelenken®. srasta, ,,entspannt“, scheint hier mehr Sinn zu

133 ¥Sii 2.30.
1334 Vgl. dazu RASTELLI 1999a: 338f.

1995 Zur Bedeutung von siddhi in diesem Zusammenhang vgl.
RASTELLI 1999a: 340-342.

5% Im Sinne eines mit dem Subjekt des Satzes iibereingestimmten
bahuvrihi.
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machen als spasta, ,,deutlich sichtbar, gerade (?)“. Mdglicherweise
muf die Lesung der JS konjiziert werden.

ParS 7.461cd: grivam tu hrdayadyantam natistabdham tu kurici-
tam || ,,Den Nacken aber, beginnend und endend beim Herzen (?) nicht
zu starr [und] gekriimmt® : JS 33.21cd: grivam tu bibhryad yatnan
natistabdham na kumcitam || ,,Den Nacken aber soll er sorgfaltig hal-
ten, nicht zu starr [und] nicht gekriimmt.* Die Version der ParS macht
wenig Sinn. Abgesehen davon, daB3 ihr das Verb fehlt, ist unklar, was
»beginnend und endend beim Herzen* bedeuten sollte.

ParS 7.465: yady apy abhydasavairagyaih cittam samyamyate
balat | tathapi yatnam atisthed upadhinam tu varjane || ,,Auch wenn
der Geist durch wiederholte Ubung und Leidenschaftslosigkeit
[schon] mit Kraft geziigelt wird, soll er sich trotzdem in Hinblick auf
das Entfernen der bedingenden Umstdnde bemiihen.” : JS 33.25:
vady apy abhyasavairagyais cittam samyamyate balat | tathapi yatnad
atisthet pirvadhinam tu varjayet || ,,Auch wenn der Geist durch wie-
derholte Ubung und Leidenschaftslosigkeit [schon] mit Kraft ge-
ziigelt wird, soll er [dies] trotzdem eifrig bemiiht praktizieren. Das
vom fritheren Abhéngige aber soll er entfernen.” Inhaltlich ist hier
vermutlich kaum ein Unterschied gegeben. Klarer formuliert ist die
Version der ParS.

ParS 7.470cd: tat sadhu kathyate cittam samslistam laksyago-
care || ,,Vortrefflich wird der Geist genannt, der sich an den Bereich
eines Objektes haftet.” : JS 33.30cd: sattvikam kathyate cittam sam-
slistam laksyagocare || ,,sattva-haft wird der Geist genannt, der sich
an den Bereich eines Objektes haftet.” Da vor diesem Halbvers (ParS
7.469¢-470b, JS 33.29¢c-30b) ein tamas-hafter und ein rajas-hafter
Geist beschrieben werden, ist die Version der JS vermutlich die ur-
spriinglichere. Inhaltlich &dndert das sadhu im Vergleich zu sattvikam
kaum etwas. ">’

1557 Die Varianten, die inhaltlich kaum Unterschiede machen, sind:
ParS 7.446b yah : JS 33.6b: sah; ParS 7.447a prakurvita : JS 33.7a tatah
kuryac; ParS 7.447b yat : JS 33.7b: sah; ParS 7.449b nanyatha : JS 33.9b
anyatha (der Hg. konjiziert hier jedoch vermutlich zu Recht zu nanyatha);
ParS 7.451b mantrasya vacakam : JS 33.11b mantram tu vacakam; ParS
7.451d bijapindapadatmakam : JS 33.11d pindabijapadatmakam; ParS
7.453b aisvaram : JS 33.13b: aisvaryam; ParS 7.454c-455b: sa tu laksyam
parityajya mantroccaranavarjitah || yada vibhajyate brahmakalamso vidhi-
varjitah | : JS 33.14c-15b: sa tu laksyam parityajya mantroccaranavarji-
tam || sada vibhajyate brahman kalamsavidhivarjitam | (diese Stelle ist pro-
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Bei diesem Vergleich ist zu beachten, dal3 weder die ParS noch
die JS kritisch ediert sind.'”* Mit kritischen Editionen wiirde der
Vergleich der beiden Texte moglicherweise anders aussehen.

Anhand der uns im Moment vorliegenden Texte ist festzustel-
len, daB es in der ParS im Vergleich zur JS kaum inhaltliche Ver-
anderungen gibt. Wirkliche inhaltliche Unterschiede sind nur die Be-
schreibung der Festlegung (dharana) als der Beseitigung der Ver-
gehen und nicht wie in der JS als der Beseitigung von Hitze und Kal-
te dienlich und die Beschreibung der Versenkung als Wonne (anan-
da) und nicht, wie in der JS, als aus dem atman entstanden."”*® Wir
konnen also ableiten, da3 der Autor der ParS den Text JS 33.1-37
iibernommen hat, ohne ihn wesentlich, wenn iiberhaupt'>*’, zu modi-
fizieren.

blematisch, da ihre Bedeutung in keiner Version klar ist; fiir einen Inter-
pretationsversuch der JS-Passage siche RASTELLI 1999a: 342); ParS 7.457b:
evam : JS 33.17b: eva; ParS 7.458c: tesam : IS 33.18c: esam; ParS 7.459b:
sukandharah : ]S 33.19b: sakandharah (auch hier konjiziert der Hg. aller-
dings zu sukandharah), ParS 7.460a: tu : JS 33.20a: va; ParS 7.460b:
kacchapavat sthitau : JS 33.20b: kacchapasamsthitauh; ParS 7.460d: tatha-
pi + IS 33.20d: athapi; ParS 7.462b: avalokayan : ]S 33.22b: avalokayet;
ParS 7.465c: yatnam : JS 33.25c: yatndd, ParS 7.466cd: sthanakrtas
cittottha vasanakrtah : JS 33.26cd: sthanagatas cittopasanayd (vermutlich
korrupt, der Hg. konjiziert hier zu: caitta vasanayd) krtah; ParS 7.469d:
sarvagatam tada : JS 33.29d: sarvatragam sadd; ParS 7.472b: trividha
yoginam gatih : JS 33.32d: trividham yoginam hitam; ParS 7.472d: pararipi
ca : JS 33.32d: pararapinam; ParS 4.473a: anyat tat : JS 33.33a: anyatra;
ParS 7.473c: devadevasya : JS 33.33c: devaripasya; ParS 7.474b: vyoman-
tikam : JS 33.34b: vyomantimam; ParS 7.475b: sa svabhavah : JS 33.35b:
svasvabhavah; ParS 7.475c: samabhyasya : JS 33.35c: samabhyaset; ParS
7.477a anyam : ]S 33.37a: anyat.

133 Weiters hat der Editor beim Edieren des Textes der ParS den ge-
druckten Text der JS verwendet; vgl. dazu p. 61.

1559 parS 7.450ab bzw. JS 33.10ab und ParS 7.454ab bzw. JS 33.14ab.

1560 In Anbetracht dessen, daB wir iiber keine kritischen Editionen
verfiigen.
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ii. Der Yoga, um Gott nach einiger Zeit zu erlangen

Nach der aus der JS iibernommenen Passage werden in ParS
7.478¢c-492 noch zwei andere Formen des Yoga beschrieben, ndm-
lich eine, durch die, wie es in der ParS heif3t, der yogin erst nach eini-
ger Zeit zum Gott, der hoher als der Hochste ist, gelangt, und eine,
durch die er diesen schnell erlangt. Betrachten wir zunichst die erste
Form:

»Manifest geworden ist der Korper dessen, der aus Vasudeva —,
der hoher als der Hochste [und] durch Licht und Wonne gekenn-
zeichnet ist, jenseits der Sinnesorgane steht, unvergleichlich ist, die
Form von Sein und Geistigkeit hat, ewig manifest (sadodita) ist,
zwei Arme und eine einzige Gestalt hat [und] mit den Hinden die
varada- und die abhaya[mudra zeigt], das Heil ist, die sechs Eigen-
schaften zur Génze inne (sadgunyasamsiddha) [und] ein vierwesen-
haftes Eigenwesen hat (caturatmyasvabhavin), dessen Eigenform
vollstandig zur Ruhe gelangt (samsanta) und hochste Wonne ist, der
das brahman, das Sein ist, — zum Zwecke [der Gewdhrung] von Gna-
de fiir die Bhaktas aus [seinem eigenen] Wunsch in Form des Hoch-
sten, des Vytiha usw., in einer oder mehreren Formen wie eine
Leuchte aus einer [anderen] brennenden Leuchte®®' herabgestiegen
ist. (478c-482b)

[Seinen] Geist darauf gerichtet, soll der yogin die Vergegen-
wirtigung des Wissens (vijidnabhavand), die Ubung des Yoga,'**
nur mit dem Wort des jeweiligen Mantra praktizieren. Wer [es] so

macht, gelangt mit der Zeit zu dem, der hoher als der Hochste
¢ 1563
1st.

131 ygl. Anm. 962.
1362 ygl. dazu die unten folgende Erlduterung.

1563 ParS 7.478¢-483: paratparad vasudevat prakasanandalaksanat ||
478 atindriyad anaupamyat saccidripat sadoditat | dvibhujad ekamiirtes ca
varadabhayapanikat || 479 svasteh (konj. svasteh) sadgunyasamsiddhac
caturatmyasvabhavinah | samsantaparamanandasvaripad brahmanah sa-
tah || 480 anugrahdartham bhaktanam avatirnasya cecchaya | paravyiuhadi-
rupasya dipad dipavad ujjvalat|| 481 ekadyanekarupasya vigraho ’yam
prakasitah | tatra cittam samadhdaya yogi vijiianabhavanam || 482 tattan-
mantrapadenaiva yogabhydasam samacaret | evam yah kurute yati sa kalena
paratparam || 483.
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Die hier beschriebene Form des Yoga besteht in einer medita-
tiven Betrachtung eines Objektes. Auf die Art dieses Objektes wer-
den wir unten ndher eingehen. Erdrtern wir zundchst die Art der
Yoga-Ubung.

Der yogin richtet seinen Geist auf das Objekt und praktiziert,
was im Text als vijianabhdvand und yogabhyasa mithilfe eines
Mantra beschrieben wird. Die Passage ParS 7.482d-483b: yogi vi-
Jjhanabhavanam || tattanmantrapadenaiva yogabhyasam samacaret |
stellt ein Problem dar, da vijiianabhavanam und yogabhyasam im
Satz nicht sinnvoll miteinander konstruiert werden kénnen. Der Text
ist hier entweder korrupt oder aus urspriinglich unabhingigen Passa-
gen zusammengestellt worden, ohne sie entsprechend aneinander an-
Zupassen.

Trotzdem gewinnen wir aus dieser Stelle einige Informationen.
Wir erfahren zunéchst, dafl der yogin bei seiner Meditation einen
Mantra verwendet. Allerdings wird hier kein bestimmter Mantra
genannt."”* Die Meditation selbst wird als ,,Vergegenwirtigung des
Wissens* (vijiianabhdvand) bezeichnet, ohne ndher zu erklaren, was
dies bedeutet.

Ziehen wir dazu andere Sambhitas heran. Ein dhnlicher Begriff,
nédmlich jaanabhdvand, findet sich in der SS. Im Rahmen der
Vorschriften fiir die geistige Verehrung des hochsten (para) Gottes
im turj/a-Zustand'565 heiBBt es dort folgendermaBen: ,,Er moge die
dufleren Sinnesorgane im Denkorgan (manas) zu Ende bringen.
(59cd) Nachdem er den Geist (citfa) in die Erkenntnis (buddhi) [und]
diese Erkenntnis in den Bereich des Wissens gebracht hat, moge er
durch die Vergegenwirtigung des Wissens (jianabhavanaya) wahr-
lich das auf die hochste Realitit bezogene Ritual durchfiihren.“'>* Es
werden hier vor der mental durchgefiihrten Verechrung geistig die
Sinnesorgane in das Denkorgan gefiihrt, das Denkorgan in die Er-
kenntnis und diese, wie es heif3t, in den ,,Bereich des Wissens*. Die-
ser Vorgang ist notwendig, um jede Ablenkung durch duflere Sinnes-

139 Vgl. dazu unten p. 485.
1365 Vgl. dazu pp. 327ff.

1366 'SS 2.59¢-60: manasy uparatam kuryad aksagramam bahihsthi-
tam || 59 cittam buddhau viniksipya tam buddhim jiianagocare | jianabha-
vanayd karma kuryad vai paramarthikam || 60.
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eindriicke oder Gedanken zu vermeiden und hochste Konzentration
auf das verehrte Objekt zu ermoglichen.'>’

Wie auch andere Belege Zeigen,1568 ist der ,,.Bereich des Wis-
sens‘ (jianagocara) ein Bereich, der weder mit den Sinnesorganen
noch mit dem menschlichen Geist wahrgenommen oder erkannt wer-
den kann, sondern nur durch ,,Wissen®. Er ist der transzendente Be-
reich, der Bereich, in dem der hochste (para) Gott gegenwirtig ist
bzw. der mit dem hochsten Gott identifiziert wird.

Der Verehrer oder yogin hat also in seiner Meditation keine
duBleren Sinneseindriicke und keine ablenkenden Gedanken, sondern
konzentriert sich nur auf den Bereich des Wissens, was als ,,Ver-
gegenwartigung des Wissens® (jiianabhdavana) bezeichnet wird.

Das LT hat den Halbvers SS 2.60cd in 34.141ab iibernommen
und gibt einige Informationen iiber die jianabhavand aus der Sicht
seines Redaktors: ,,Nachdem er Hari, mich und die Lehrerreihe mit
Hingabe ehrfurchtsvoll begriiit und mit geneigtem Kopf von diesen
den geistigen Befehl empfangen hat, moge er das gesamte geistige
Ritual mittels der Konzentration auf das Wissen (jiianasamadhina)
durchfiihren. (137) Welches Ritual auch immer mittels des Wissens,
das in der Konzentration auf das brahman besteht, durchgefiihrt
wird, dieses ist aus Suddhasattva’® beschaffen, unverginglich [und]

137 ygl. auch SSBh 25,26f.: ,,Dann das geistige Opfer lehrend, redet
er vom inneren Ziigeln der dufleren Sinnesorgane usw., um die ungehinderte
Vergegenwirtigung der Erkenntnis des Ehrwiirdigen zu erlangen.” (atha
manasikayagam upadisan nirantarayabhagavajjiianabhavandasiddhyartham
bahyendriyadinam antarniyamanam aha) und SS 6.203 (siche pp. 508f.) ge-
meinsam mit dem Kommentar SSBh 118,13-119,16, wo ein dhnlicher Vor-
gang beschrieben wird.

1568 Vgl. ParS 1.2cd: ,,Der Weise machte sich daran, nach dem Be-
reich des hochsten Wissens zu fragen.” (prastam [konj. prastum] pracakra-
me vidvan paramajiianagocaram ||), AS 35.82b, wo Gott als ,,unausdenkba-
rer Bereich des Wissens* (acintyajiianagocara) bezeichnet wird, und PadS
Jjp 6.19ab: ,,Aufgrund des Nichtwissens erkennen sie den unvergénglichen
Bereich des Wissens nicht.” (vidanti na tam ajiianat jiianagocaram aksa-
ram |). In SS 6.203d heif}t es anstelle von jianagocara svagocara, was Ala-
singa Bhatta mit bhagavat paraphrasiert (SSBh 118,13: svagocare bhaga-
vati).

139 Der Begriff des suddhasattva kommt vermutlich aus der Tradition
des Visistadvaitavedanta. suddhasattva ist die Substanz, aus dem die ewige
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bestindig. (138) Da die rajas- und tamas-haften Fehler an den duf3e-
ren Substanzen haften, ist auch die Reinigung von diesen [Fehlern]
durch eine Tat, den Geist [und] die Sprache [moglich (?)]. (139) Da-
durch ist [alles], was mit der Vergegenwartigung parfiimiert ist, zur
Ginze fehlerfrei. Daher moge er, sich auf das reine, der Geistigkeit
entspringende Wissen stiitzend, durch die Vergegenwértigung des
Wissens wahrlich das auf die hochste Realitdt bezogene Ritual
durchfiithren.“">”

Jjhanabhavand wird hier mit jAanasamadhi, ,,Konzentration auf
das Wissen™ oder ,,Versenkung in das Wissen®, gleichgesetzt. Es
wird weiters erklirt als Wissen, das in Konzentration auf das brah-
man besteht, (jianena brahmasamadhina) und als Wissen, dal3 aus
der Geistigkeit entsteht, (jiianam samvitsamudbhavam). Auch hier ist
jhanabhavand also die Vergegenwértigung der oder Konzentration
auf die Transzendenz."”'

Kommen wir nun zum Objekt dieser Vergegenwirtigung. In
ParS 7.482c heilt es: tatra cittam samadhdya, ,,den Geist darauf
gerichtet”. Es liegt nahe, tatra auf den Satzteil zu beziehen, der un-
mittelbar davor steht. Dies wire 481-482b: ,,Manifest geworden ist
der Korper dessen, der zum Zwecke [der Gewdhrung] von Gnade fiir
die Bhaktas aus [seinem eigenen] Wunsch in Form des Hochsten, des

vibhiiti Gottes besteht. Es ist nicht mit dem guna sattva der Urmaterie
identisch. Vgl. dazu OBERHAMMER 2000: 74{f.

570 LT 34.136¢-141b: abhivandya harim mam ca bhaktyaiva guru-
samtatim || 136 grhitva manasim ajiiam tebhyas tu Sirasa natah | manasim
nirvapet sarvam kriyam jianasamadhina || 137 jiianena kriyate yad yat kar-
ma brahmasamadhina | suddhasattvamayam tat tad aksayam bhavati dhru-
vam || 138 bahyadravyasrita yasmad dosa rajasatamasah | tatas tacchodha-
nam api karmanda manasa gird || 139 tasmad ekantanirdosam bhavanavasi-
Jjhanabhavanaya karma kuryad vai paramarthikam | (137 = JS 10.6¢-7:
abhivandya harim bhaktya manasa gurusantatim || 6 grhitva manasim ajnam
tebhyas tu Sirasa natah | manasim nirvahet sarvam kriyam vipra yathdsthi-
tam || 7; 141ab = SS 2.60cd).

5" Die Funktion dieser geistigen Ubung ist nach dem LT Reinigung
(siehe 34.139-140); vgl. auch LT 53.2cd: ,,Sakra, er moge die Reinigung der
Elemente durch die Vergegenwartigung des Wissens durchfiihren.” (jiana-
bhavanaya sakra bhiitasuddhim samacaret ||). Diese Vorstellung fehlt in der
SS.
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Vytha usw., in einer oder mehreren Formen wie eine Leuchte aus
einer [anderen] brennenden Leuchte herabgestiegen ist.“ Dies wiirde
bedeuten, dal das Meditationsobjekt eine der Erscheinungsformen
Gottes wire, die aus dem Gott, der hoher als der Hochste (paratpara)
ist, herabgestiegen ist. Dal das Meditationsobjekt eine beliebige Er-
scheinungsform Gottes ist, wiirde dazu passen, dal kein bestimmter
Mantra genannt wird. Es wiirde dann jeweils der zu der jeweiligen
Erscheinungsform gehdrende Mantra verwendet werden.

Auffallend ist allerdings, dal der Beschreibung dieser ,,herab-
gestiegenen Erscheinungsformen nur drei Halbverse gewidmet sind,
wiahrend der Gott, der hoher als der Hochste ist, iiber den nach der
eben dargelegten Interpretationsmoglichkeit gar nicht meditiert wird,
in fiinf Halbversen beschrieben wird. Dies vermittelt den Eindruck,
dafl auch diese Erscheinungsform in der Meditation betrachtet wird.
Eine alternative Interpretationsmoglichkeit wire daher, daf3 nicht nur
eine aus der transzendenten Form hervorgegangene Erscheinungs-
form betrachtet wird, sondern der ganze Prozel ihres Hervorgehens
aus der Transzendenz. fatra wiirde sich dann nicht nur auf vigraho
yam beziehen, sondern auf den ganzen EntstehungsprozeB, der in
7.478c-482b beschrieben wird. Wenn die meditative Betrachtung bei
der Transzendenz beginnt, wiirde auch ihre Beschreibung als vi-
jhanabhavanda und die oben dargelegte Interpretation dieses Begrif-
fes als Vergegenwértigung des transzendenten Bereiches gut passen.

Betrachten wir nun die inhaltliche Beschreibung des Medita-
tionsobjektes, um mogliche Anhaltspunkte fiir die Provenienz der
Passage zu bekommen. Zunichst ist eine starke Ahnlichkeit mit einer
anderen Passage aus der ParS, ndmlich 25.49-60b, auffallend:

ParS 7.478c-483 ParS 25.49-60b
nistarange pare vyomni
kalanarahite subhe |

paratparad vasudevat turyatite pade devah

prakasanandalaksanat || 478 prakasanandabymhitah || 49

atindriyad anaupamyat

saccidripat sadoditat |

dvibhujad ekamiirtes ca

varadabhayapanikat || 479 sadbrahmavasudevakhyah

svasteh sadgunyasamsiddhdac piarnasadgunyavigrahah |

caturatmyasvabhavinah mahavibhitisampirnah
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samsantaparamananda-
svaripad brahmanah satah ||

anugrahartham bhaktanam
avatirnasya cecchayd |
paravyihadiriipasya

dipad dipavad ujjvalat || 481
ekdadyanekaripasya

vigraho ’yam prakasitah |
tatra cittam samdadhaya
yogi vijiianabhavanam || 482
tattanmantrapadenaiva
yogabhyasam samdcaret |
evam yah kurute yati

sa kalena paratparam || 483

sarvasaktimayah prabhuh || 50
samsantaparamananda-
svaripah satatoditah |
sankhacakrankitatalah
varadabhayapanikah || 51
sahasrasuryasankasah
sahasrendugabhastiman |
svaprakasaih kiritadyaih
nipurantair alamkrtah || 52
Srivatsakaustubhopeto
vanamalavirajitah |
pitakauseyavasanah
prasannavadaneksanah || 53
vidyotitadigantarah |
sevitas ca Sriya pustya
visesabhyam samantatah || 54
Sankhacakradidivyastraih
sarvatattvatmakaih sada |
vijianabhavanabhavyo
nirasihkarmakaribhih || 55
abhyasayogasiddhyartham
bahir antas ca nityasah |
bimbapithadikiptesu
vrttisthanesu tesu ca || 56
paravyihadiriipena

pijitah sarvam ycchati |

tato nityoditas tattvat
prakasahladalaksanat || 57
sadharmyalaksanam prapya
bhaktanugrahakamyaya |
kriyasaktim adhisthaya
Jjagaduddharanodyatam || 58
cidamsam pradurabhavat
prakasanandabrmhitam |
durdarsanam prakdasena
sadhusantapakarinam || 59
ahladena svabhaktanam
sudarsanam itiritam |
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Diese Passage aus ParS 25 steht im Kontext der geistigen Ver-
ehrung Sudarsanas. Die Kapitel ParS 23-26 beschreiben die Herstel-
lung und Verehrung des sudarsanacakra. Eine der Quellen dafiir ist
die AS, auf die auch explizit hingewiesen wird; die ParS ist aber in
ihren Vorschriften weit ausfiihrlicher als die AS.""

Die Ubersetzung der Passage lautet: ,,Im gliickverhei3enden,
bewegungslosen, hochsten Himmel, der frei von Antreiben (kalana)
ist, im iiber dem vierten [Zustand] stehenden Ort ist der Gott, der
durch Licht und Wonne gestéirkt wird (prakdasanandabrmhita), (49)
der sadbrahman und Vasudeva genannt wird, dessen Korper aus den
vollstandigen sechs Eigenschaften besteht, der von der gro3en Ent-
faltung (mahavibhiiti) erfiillt, aus allen saktis beschaffen ist, der
Herr, (50) dessen Eigenform vollstindig zur Ruhe gelangt und hoch-
ste Wonne ist, der ewig manifest ist (satafodita), dessen Handfldchen
durch die Muschel und den Diskus gekennzeichnet sind, dessen Hén-
de die varada- und abhaya[mudra zeigen], (51) der tausend Sonnen
gleicht, mit tausend Mondstrahlen versehen ist, der mit selbstleuch-
tenden [Schmuckstiicken] von Diadem bis zum FuBschmuck ge-
schmiickt ist, (52) der mit dem srivatsa und dem kaustubha versehen
ist, der durch die Waldgirlande glénzt, ein gelbes Seidengewand
tragt, mit Mund und Augen lachelt, (53) der den Luftraum durch das
Mondlicht seiner Zahnreihen erleuchtet, der von den vorziiglichen
[Gottinnen] Sri [und] Pusti von allen Seiten und von seinen gott-
lichen Waffen wie Muschel, Diskus usw., die das Wesen aller We-
senheiten (fattva) haben, stets bedient wird, der von jenen, die die Ri-
tuale frei von Begehren durchfiihren, durch die Vergegenwirtigung
des Wissens zu vergegenwartigen ist. (54-55) Der zum Zwecke der
wiederholten Ubung und der Erlangung des Yoga (d.h. der Vereini-
gung mit Gott) (abhydsayogasiddhyartham) immer innerlich und
duBerlich an diesen Orten, an denen er sich aufhélt, welche [in Form
von] Kultbild, pitha usw. hergestellt sind, in Form des Hochsten, des
Vyiiha usw. Verehrte wird allem zu Teil.

Danach ist der ewig Manifeste (nityodita) aus der Wesenheit,
die durch Licht und Erquickung gekennzeichnet ist, (56-57) aus dem
Wunsch nach der Gnade fiir die Bhaktas zu einer gleichartigen
[Form] (?sadharmyalaksana) gelangt, hat die kriyasakti bestiegen,
die sich zur Rettung der Welt erhoben hat, und ist als das erschienen,
was ein kleiner Teil der Geistigkeit (cidamsam) ist [und] durch Licht

1572 ygl. dazu pp. 56f.
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und Wonne gestarkt wird, [ndmlich] als Licht fiir jene, die Gute
quélen, als durdarsana, (58-59) als Erquickung fiir seine Bhaktas als
sudarsana Genannter.*

Vor dieser Passage, die den zu verehrenden Gott beschreibt,
wird die Vorschrift gegeben, dal die Sinnesorgane im ,,Bereich des
Wissens“ (jignagocara) zu ziigeln seien’” und geistig ein Thron
(d@sana) unterhalb des Herzens aufzubauen sei. Fiir die Beschreibung
dieses Thrones wird, wie in ParS 5.3¢-89, Anleihe unter anderem bei
SS 2 gemacht, wo die Umgebung des Gottes, in der er verehrt wer-
den soll, aus verschiedenen Ebenen der Sprache besteht.!>’*

Auch die Passage ParS 25.49-60b selbst geht zum Teil auf SS 2
zuriick. Die Beschreibung des Gottes als ,,dessen Handflachen durch
die Muschel und den Diskus gekennzeichnet sind, dessen Hiande die
varada- und abhaya[mudra zeigen]“ stammt aus SS 2.71ab."” Diese
Beschreibung mag als zu allgemein erscheinen, daBl sie einer
bestimmten Quelle zugewiesen werden konnte. Die Kennzeichnung
der Handflichen durch Muschel und Diskus und das Zeigen der
varada- und der abhayamudra sind jedoch in der SS die spezifischen

157 parS 25.42cd: niyamya karanagramam pragvad vai jianagoca-
re||; vgl. die wortlichen Ubereinstimmungen in SS 2.59¢-60b: manasy upa-
ratam kuryad aksagramam bahihsthitam || 59 cittam buddhau vinikspya tam
buddhim jiianagocare | (fiir eine Ubersetzung dieser Passage siehe p. 482).

1574 ygl. die beiden folgenden Passagen:

ParS 25.46-48 SS 2.67¢-69b
hrtpadmakarnikordhvastha ya sarvamantrajanani
sabdabrahmamayi pura | Saktih santatmano vibhoh || 67
aksagarbhagatam nadam nadanti varnajam nadam
nadanti mantragarbhitam || Sabdabrahmeti yat smrtam |

Saktih santatmano visnoh
sadhakais ca vasikrta |
Sabdasaktih samudgita
vistararkasvamadhyaga || 47

varnatvam samanuprapta akarapiirvo hantas ca
santatir nadaripini | dharasantanaripadhrk || 68
akaradiksakaranta- nadavasanagagane
varnaparavasanatah || 48 devo ’nantasamanvitah |

Fiir die Beschreibung des Thrones in ParS 5.3¢-89 und ihre Quellen
sowie fiir eine Ubersetzung von SS 2.61-68 siche RASTELLI 2002.

575 vgl. ParS 25.51cd: Sankhacakrankitatalah varadabhayapanikah ||
mit SS 2.71ab: varadabhayadenaiva sankhacakrankitena tu |.
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Erkennungsmerkmale des Gottes im turya-Zustand im Gegensatz zu
seinen Erscheinungsformen in den anderen BewuBtseinszustin-
den."”™® Weiters ist die Bezeichnung des Gottes als vijignabhavand-
bhavyah, ,der, der durch die Vergegenwirtigung des Wissens zu ver-
gegenwartigen ist in ParS 25.55c¢ eine Referenz auf SS 2.60cd, wo
es heiit, dal der Gott im furya-Zustand mittels der ,,Vergegenwarti-
gung des Wissens® (jianabhavand) zu verehren sei (siche oben p.
482).

Neben SS 2 konnen auch andere mogliche Quellen der zitierten
Passage aus ParS 25 identifiziert werden, wenn auch nicht mit gleich
groBer Sicherheit, da hier nur jeweils wenige Worte libereinstimmen.

Die Beschreibung des hochsten Gottes als pirnasadgunyavi-
grahah und mahavibhutisampiirnah, ,,dessen Korper aus den voll-
stindigen sechs Eigenschaften besteht, der von der groflen Entfaltung
erfuillt ist“, in ParS 25.50bc konnte aus der Beschreibung des Vibha-
va Vadavamukha in SS 12.50ab stammen: ,,Der Ehrwiirdige, dessen
Korper aus den vollstindigen sechs Eigenschaften besteht, ist die
grofle Entfaltung.” (mahavibhitir bhagavan pirnasadgunyavigra-
hah |). Diese Provenienz ist allerdings nicht eindeutig, da beide Attri-
bute, mahavibhiiti und sadgunya, hidufig gemeinsam fiir die Be-
schrleﬁi%ung des hochsten Gottes oder des brahman verwendet wer-
den.

1576 ygl. dazu pp. 330f.

1577 Siehe JS 24.95¢d (mahavibhiite sadgunyasarira paramesvara||),
PadS ¢p 13.44d-45a (sadgunyanidhaye namah || mahavibhitisamsthaya),
LT 2.9-10b. Moglicherweise ist auch MBh 12.335.88b (mahavibhitir guna-
van nirgunakhyah) in diesem Sinne zu interpretieren. Vgl. auch die folgen-
de Stelle aus der AS, die zwar den Terminus mahavibhiiti nicht explizit
nennt, dafiir aber deutlich macht, was mit diesem Begriff gemeint ist, ndm-
lich die Entfaltung Gottes, die alle weltlichen und nicht-weltlichen Mani-
festationen umfaft: ,,Der hochste Herrscher ist dieses unermeBliche hochste
brahman, das mit der sakti versehen ist, Narayana genannt wird, ewig ist,
sechs Eigenschaften hat [und] unvergénglich ist. [hm [kommen] diese Ent-
faltungen von Brahman bis hin zu den Pflanzen [zu].“ (AS 13.17¢-18: apa-
ram tat param brahma Saktimat paramesvarah || 17 narayanasamakhyatam
nityam sadgunyam avyayam | vibhitayas tu tasyeme brahmadyah sthava-
rantimah || 18). Fiir andere Stellen, an denen der hochste Gott oder das
brahman mit dem Begriff mahavibhiuti, ,,die grofle Entfaltung® oder ,,die
groBBe Entfaltung besitzend®, beschrieben wird, siche MBh 12.325 .4, CS 4,
StR 21, GBh 205,4, SarG 154,20, AS 9.13a, 41.20a. Venkatanatha versteht



490 Die Tradition des Paficaratra

Die Beschreibung des Gottes als samsantaparamanandasva-
ripah satatoditah, ,dessen Eigenform vollstindig zur Ruhe gelangt
und hochste Wonne ist, der ewig manifest ist, in ParS 25.51ab
stammt wahrscheinlich aus PausS 20.76cd: samsantaparamanandam
svaripam ca sadoditam, womit dort ebenfalls der hdchste Gott
beschrieben wird.

Die Formulierung sahasrasiiryasankasah sahasrendugabhasti-
man, ,der tausend Sonnen gleicht, mit tausend Mondstrahlen
versehen ist“, in ParS 25.52ab geht moglicherweise auf JS 10.85cd:
sahasrasiryasankasam Satacandragabhastimat zurtick.

Auffallend sind die Begriffe prakasananda, ,,Licht und Won-
ne“, und prakasahlada, ,,Licht und Erquickung®, die als Synonyme
zu werten sind."”” Der Begriff prakasa 1aBt an die Pratyabhijiia-
Schule denken, die das absolute BewuBtsein als ,,Licht* (prakdsa)
beschreibt."”” Auch der Begriff prakasananda findet sich in einigen
Texten dieser Schule zur Charakterisierung des hochsten Bewuft-
seins."”® Es gibt allerdings keine Anzeichen dafiir, daB der Autor der
ParS selbst Texte des kaschmirischen Sivaismus als Quellen benutzt
hat. Diese Quellen kamen friither in die Tradition des Paficaratra und
wurden von den Autoren der AS und des LT, vielleicht auch der JS,
der SS und anderer Samhitas benutzt."”*' Die Begriffe prakasananda

in seinem Kommentar zum StR diesen Terminus dhnlich wie die AS: ,,Dem,
der eine unendliche, grole Entfaltung besitzt — wem eine Entfaltung [zu-
kommt], die unendlich, [d.h.] unbegrenzt [und] daher eben groBer auch als
die Entfaltungen von Brahman usw. ist, der wird so genannt.“ (StRBh
73,22-24: anantamahavibhiitaya iti. anantda anavadhika ata eva brahmadi-
vibhiitibhyo *pi mahati vibhitir yasya sa tathoktah.); vgl. aber auch CSBh
15,16f. und SarGBh 156,1-4, wo er den Begriff etwas anders interpretiert.
Zur Vorstellung der vibhiiti im allgemeinen siche OBERHAMMER 2000.

578 Vgl. Anm. 1580.
157 Vgl. DYCZKOWSKI 1987: 59-75.

PSOTPK, vrtti zu 1V.6, TA 6.78, 29.13, Malini$lokavarttika (MSV)
1.621, PHr 20 und Kommentar p. 48,10-13 (siche hier die Gleichsetzung
von ananda und ahlada: prakasanandasara cidahladaikaghana).

'8 Fiir die AS und das LT siche oben pp. 274f. Die JS und die SS
beschreiben Gott hdufig als Licht und lichtbeschaffen (fiir die JS siehe z.B.
RASTELLI 1999a: 45-47 und BOCK-RAMING 2002: 270f., Anm. 97; fiir die
SS siehe z.B. 4.3¢c, 5.6d, 8.56cd [fiir Ubersetzungen dieser Stellen siche pp.
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und prakdasahlada finden sich auch an einigen Stellen der Pancaratra-
Samhitas."”® Sie sind also vermutlich iiber Paficaratra-Texte in die
ParS gekommen.

Was konnen wir nun aus diesen Erkenntnissen iiber ParS
25.49-60b fiir die Passage ParS 7.478c-483 schlieBen? Die begriffli-
chen Ahnlichkeiten der beiden Passagen sind evident. Allerdings
scheint nicht eine Passage direkt von der anderen abhéngig zu sein,
sondern beide diirften auf der Grundlage ihrer Quellentexte selb-
stindig verfaflt worden sein. Dafiir spricht, dal sie auch Termini aus
den Quellentexten tibernommen haben, die in der jeweils anderen
Passage nicht zu finden ist wie z.B. sadbrahmavasudevakhya in ParS
25.50a aus SS 2.4ab oder der Begriff ekamiirti in ParS 7.479c¢, der in
SS 2.13a zu finden ist, oder die Verszeile ParS 7.479ab: atindriyad
anaupamyat saccidriapat sadoditat |, die ebenso wie 7.480cd aus
PausS 20.76 stammt."*

Die Passage ParS 25.49-60b hilft uns, die Abhingigkeit der
Stelle 7.478¢c-483 von ihren Quellentexten deutlicher zu sehen; selbst
scheint sie nicht ihre Quelle zu sein, noch scheint es umgekehrt zu
sein.

Es bleibt die Frage, ob der Autor der ParS die Passage 7.478c-
483 selbst formuliert oder in dieser Form aus einer anderen Quelle
tibernommen hat. Diese kann beim gegenwértigen Wissensstand
nicht beantwortet werden.

iii. Der Yoga, um Gott schnell zu erlangen

Kommen wir nun zu der Form des Yoga, durch die nach der
ParS der yogin Gott schnell erlangen kann:

»Wer [diesen] schnell erlangen mochte, fir den wird der
[folgende] Yoga gelehrt.

338, 344 und 353]). BOCK-RAMING vermutet hier einen Einflufl des kasch-
mirischen Sivaismus (2002: 270f.).

82 prakdsananda: PausS 33.125a, 142a, LT 18.18a, 30d, 20.6a,
29.28d, 44.19a, 45.100a, 52.1c¢; siche auch ParS 24.16d und 25.90c. praka-
sahlada: PausS 27.322¢, AS 3.48a (hier mit einem dritten Element: praka-
sahladapataih [nach MATSUBARA 1994: 190, Anm. 35, ist, wie in der ersten
Edition der AS, °pakaih zu lesen]); siche auch ParS 7.293d, 23.98d, 102b.

1383 ygl. PausS 20.76: yad idam ca samuddistam anaupamyam atin-
driyam | samsantaparamanandam svariipam ca sadoditam ||.
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Der Weise soll Yoga iiben, indem er das, was der zwolfsilbige
[Mantra] bezeichnet, visualisiert, welches das ewig manifeste hoch-
ste brahman ist, das dir vorher erklart wurde.

Wihrend er das sadbrahman in der Erde auf der Nasenspitze
visualisiert, soll er zwei Mal rezitieren. (484-485) [Es] aber im
Wasser auf der Zungenspitze [visualisierend], soll er den Mantra
(manu) vier Mal rezitieren, [es] im Feuer auf dem Gaumen [visuali-
sierend], sechs [Mal], [es] im Wind in der Mitte der Zunge [visuali-
sierend], acht Mal [rezitieren]. (486) [Es] im Ather auf der
Zungenwurzel visualisierend, soll er den zwolfsilbigen [Mantra]
zehn Mal, [es] aber im Denkorgan (manas) in der Kehlgrube [visua-
lisierend], 16 Mal rezitieren. (487) [Es] in der Erkenntnis-Wesenheit
(buddhitattva) im Bereich der Brust [visualisierend], soll er [den
Mantra] 24 Mal rezitieren. [Es] in der Urmaterie (konj. prakrtau) im
Inneren der Brust [visualisierend], soll er [den Mantra] aber 80 Mal
rezitieren. (488) [Es] in der mit karman behafteten [Einzelseele]
(konj. karmini)"** [ebendort (?) visualisierend], soll er [ihn] selbst-
beherrscht 100 [Mal] rezitieren, [es] in der Zeit im Lotus (konj.
abje)'™* [visualisierend], 150 [Mal], [es] danach im Lotusstengel
(puskaranadi) [visualisierend], 200 [Mal rezitieren]. (489) [Die Gott-
heiten] von Adhyaksa'*® bis Vasudeva im Raum im Herzen oder
aber im im Herzen befindlichen Himmel, der der Endpunkt des nada
ist, [visualisierend], soll er [die Rezitation] 400 [Mal] anwenden.
(490) Oder er soll [die Visualisierung] in der gleichen Weise im
pranava oder mit der pranava-Silbe im Stengel durchfiihren. In die-
ser Weise wird der Yoga mithilfe eines besonderen Mantra in viel-
fachen Formen gelehrt. (491) Wer, stets [damit] beschiftigt und
[darauf] konzentriert, diesen Yoga iibt, erlangt den hochsten, immer
manifesten (nityodita) Ort, der frei von Krankheiten ist, bis"*® er,
nachdem er [seinen] atman [darauf] gerichtet [und] das Ritual des
Rezitierens vollzogen hat, durch die Ununterschiedenheit von Erken-
ner und zu Erkennendem aus diesem beschaffen (tanmaya) wird.
(493) Wenn er, der mit dem Ehrwiirdigen vereinigt ist, (bhagavad-

138 71 diesen Konjekturen siehe unten pp. 498f.

1385 Adhyaksa ist der vierte Vyiiha Aniruddha; vgl. z.B. PausS 20.65,
27.240c¢d, SS 19.133cd.

158 Hier besteht ein deutlicher Bruch im Text, der dadurch bedingt
ist, daB3 zwei Passagen aus unterschiedlichen Quellentexten aneinander
stoBen (ParS 7.493-494 ~ SS 6.213-214).
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yogin) aufgrund der wiederholten Ubung das Feststehen in der Ver-
senkung, die frei von einem zu Erkennenden ist, erlangt hat, dann
erlangt'* er das brahman.“">**

Es handelt sich hier um eine Yoga-Ubung, bei der jeweils ein
tattva an einem Ort des eigenen Korpers visualisiert wird. Dabei re-
zitiert der yogin den zwolfsilbigen Mantra'*™, der eine Erscheinungs-
form des brahman ist, und visualisiert dabei, dal3 das brahman in
dem jeweiligen tattva gegenwirtig ist. Es wird mit der Erde begon-
nen, dem tattva, das bei der Schopfung der Welt als letztes entsteht
bzw. bei der Vernichtung als erstes zerstort wird. Der yogin schreitet
dann in der Reihenfolge der Vernichtung der tattvas geistig fort bis
zu Gott Vasudeva. Abgesehen von den am Ende der Ubung visuali-
sierten vier Vyiihas, fiir die der Mantra je 100 Mal rezitiert wird,
steigt mit jedem fattva, das visualisiert wird, die Anzahl der Wieder-
holungen des Mantra.

Bevor diese Passage aus ParS 7 nédher erortert wird, sollen zwei
Stellen aus anderen Werken zitiert werden, die das Verstindnis von
dieser erleichtern. Die erste Stelle stammt aus dem Yogabhasya zu
Yogasiitra 1.35. Sie beschreibt die Festlegung (dharana) der Eigen-

87 vgl. dazu die Anm. 1630 und 1640.

1588 parS 7.484-494: praptum icchati yah Sighram tasya yogah sam-
ucyate | nityoditam param brahma yat pura te prakasitam || 484 vacyam tad
dvadasarnasya dhyatva yunjita buddhiman | ndasagre bhuvi sadbrahma
dhyayan kuryaj japam dvidha || 485 jihvagre tu caturdhapsu taluny agnau
tathd ca sat | jihvamadhye tatha vayav astadhavartayen manum || 486 jihva-
miile tatha vyomni dasadha dvadasaksaram | kanthakiipe tu manasi dhyatva
sodasadha japet || 487 urodese buddhitattve caturvimsatidha japet | uronte
*hankrtau (konj. prakrtau) dhyayar japec casitidhd punah || 488 satam kar-
mani kale *bjaja (konj. karmini kale *bje) ardhayuktam satam japet | tatah
puskaranadyam vai Satadvayam andakulah || 489 adhyaksad vasudevantam
hrdy akase catuhsatam | hrdi nadavasanordhve gagane yojayet tu va || 490
evam va pranave nadyam pranavarnena vdcaret| evam mantravisesena
bahudha yoga iritah || 491 iti yah kurute yogam nityayuktah samahitah |
prapnoti paramam sthanam nityoditam anamayam || 492 samadhayatmanat-
vrajet || 493 yatha (nach SS 6.214a konj. zu: yada) samvedyanirmukte sama-
dhau labhate sthitim | abhyasad bhavavadyogi brahma sampadyate tada ||
494 (ParS 7.493-494 = SS 6.213-214).

158 om namo bhagavate vasudevaya, vgl. Anm. 553.
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schaften (guna) der fiinf Elemente auf eben den gleichen Orten im
Korper, an denen nach der ParS die fiinf Elemente visualisiert wer-
den: ,,Das BewuBtsein eines himmlischen Geruchs eines [yogin], der
den [Geruch] auf der Nasenspitze festhilt, ist das Erscheinen des Ge-
ruchs. Auf der Zungenspitze [besteht] das BewuBtsein des Ge-
schmacks, auf dem Gaumen das BewuBitsein der Farbe, in der Zun-
genmitte das BewuBtsein der Beriihrbarkeit, auf der Zungenwurzel
das BewuBtsein des Tones.“'>* Aus dieser Beschreibung kénnen wir
schlieBen, daB diese Art der Ubung nicht spezifisch fiir das Pafca-
ratra ist.

Die andere Stelle stammt aus LT 43 und beschreibt ebenfalls
eine sehr dhnliche Yoga-Ubung: ,,HOre, Sure$vara, ich werde die aus
dem verschiedenartigen Yoga entstandene hdochste siddhi der in
einem pinda bestehenden vidya der tarika verkiinden. (1)

Der yogin soll die tarika vorschriftsgemal auf den Bereich des
Korpers legen. Er soll die Reihe der tattvas von der Erde bis zum Er-
kennen (buddhi) auf die Nasenspitze, die Zungenspitze, die Mitte
und die Wurzel der Zunge, den Hals, die Brust und in das Innere der
Brust legen. Von einem tatfva zum néchsten, mit dem Eigenwesen
seiner jeweiligen Wirkung versehenen'*®! tattva gehend, soll er in der
jeweiligen Zahl rezitieren, [ndmlich] zwei, vier, sechs, acht, zehn,
sechzehn (2-4) bzw. 24 Mal. Im Inneren des Erkennens soll er sich
die Urmaterie vergegenwértigen. [Dafiir] soll er sich die t@ra 80 Mal
vergegenwértigen. In der [Urmaterie] soll er an den jiva denken, (5)
[ndmlich] wie groB3, wie beschaffen und wer er ist. In Bezug auf die-
sen soll er hundert Rezitationen vornehmen.

Darunter soll er sich den Lotus vergegenwirtigen, der die
Grundlage des Unentfalteten und des Geistigen ist. (6) Nachdem sich
der Weise diesen in Lotusform, als Grundlage fiir [alle] Teile wie
tattvas usw., unendlich [und] die tattvas bewirkend vorgestellt hat,
soll er 150 Mal rezitieren. (7)

159 YBh ad 1.35 (p. 93,1-3): nasikagre dharayato *sya ya divyagan-
dhasamvit sa gandhapravrttih. jihvagre rasasamvit. taluni riapasamvit.
Jihvamadhye sparsasamvit. jihvamiile sabdasamvit.

91D h. in jedem tattva ist das aus diesem bei der Schopfung hervor-
gehende tattva vorhanden.
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Nachdem er sich danach diesen [Lotus] mit einem dreifachen
Wesen — niamlich der [absolute] Raum (kha)'*%, der das Wesen des
Unentfalteten, der Zeit, der Einzelseele (jiva) und des Unvergéng-
lichen (aksara) hat, ist der Stengel, die Zeit ist die Dunkelheit darin
in Form der inneren Hohlung [des Stengels], [und] das Innere [da-
von] ist die Geistigkeit — in rechter Weise vorgestellt hat, soll er 200
Rezitationen vornehmen. (8-9)

Sich unter dem Stengel mich als ,Aniruddha‘ genannte sakti,
die aus dem Ehrwiirdigen beschaffen ist, mit Form, Zeit usw. (?) vor-
stellend soll er aber 100 Rezitationen vornehmen. (10)

Darunter [soll er sich] die Pradyumnasakti [vorstellen]. Die
Zahl der Rezitationen [fiir diese] ist gleich [der fiir die Aniruddha-
sakti]. Darunter [soll er sich] die Samkarsanasakti [vorstellen]. Die
Zahl der Rezitationen [fiir diese] ist [ebenfalls] gleich [der fiir die
Aniruddhasakti]. (11)

Unterhalb all [dieser] soll er sich die ,Vasudeva‘ genannte
[Form] des Paares in grober Form [vorstellen], danach die feine
[Form], danach die hochste [Form] und iiberall [die Form], die die
hochste iibersteigt, (12) die als Laksmi und Narayana erscheint, uner-
klarbar [und] unvergleichbar ist, die iiberall als sakti und sakti-Herr
vibriert [und] rein ist. (13)

Nachdem er den yogahaften Schlaf erlangt hat, soll er ebenso
in den Schlaf eintreten. Nachdem er aber in der zweiten Halfte der
Nacht [wieder] aufgestanden ist, soll er diese zwdlf von Vasudeva
bis zur Erde der Reihe nach entsprechend der Vorschrift beziiglich
ihrer Zahl festlegen. Oder er soll all diese Festlegungen im Herzen
festlegen, (14-15) oder auch diese zwolf Festlegungen in der farika.
Dieser Yoga ist fiir alle forderlich, weil in diesem die tattvas zustan-
de kommen (?)."**

1992 Mit kha kénnte das brahman gemeint sein; vgl. ChU 4.10.4 und
BAU 5.1.1, wo das brahman und kha identifiziert werden.

93 1T 43.1-16: Srnu vaksye param siddhim nandyogasamutthitam |
vidyayah pindabhiutayas tarikayah suresvara || 1 yunijita vidhivad yogi tari-
kam dehagocare | nasikagre ca jihvagre jihvaya madhyamilayoh || 2 kan-
thorasoruro’nte ca dharayet tattvapaddhatim | ksityadyam buddhiparyan-
tam svasvakaryasvabhavavat || 3 tattvat tattvantaram yasyan samkhyaya
samkhyaya japet | dvis catuh sat tathastau ca dasasodasavarakam || 4 catur-
vimsativaram ca buddhyante prakrtim smaret | asitim samsmaret taram ta-
tra jivam vicintayet || 5 yavan yadrk ca yas cayam satam tatracarej japam |
avyaktacetanadharam puskaram tadadhah smaret || 6 tattvadyavayavadha-
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Hier wird ein anderer Mantra als in der ParS verwendet, nim-
lich der pindamantra der Tarika, dessen Wortlaut allerdings unklar
ist."* Die Vorgehensweise bei der Ubung ist #hnlich wie in der
ParS; in der Meditation unterscheiden sich jedoch einige Details.'**

Betrachten wir die Vorgehensweise systematisch, und verglei-
chen wir die Orte der Betrachtung, die betrachteten Objekte und die
Anzahl der dabei vorgenommenen Rezitationen in den drei genann-
ten Quellen (sieche dazu die Tabelle am Ende dieses Buches).

Nach der ParS und dem LT werden zunéchst die fiinf Elemente
betrachtet,”*® und zwar, nach der ParS, auf der Nasenspitze, der Zun-

ram anantam tattvavahakam | padmakaram vicintyaitaj japet sardham sa-
tam sudhih || 7 tatas tan nalam avyaktakalajivaksardatmakam | kham yat tu
tatra kalas tat tamo *ntahsusiriipakam || 8 yas tv antas cetanah so ’yam iti
tat tritayatmakam | cintayitva yathavat tad dcared dvisatam japam || 9 nalad
adho ’niruddhakhyasaktim mam bhagavanmayim | samsmaran ripakala-
dyair acaret tu satam japam || 10 pradyumnasaktim tadadho japasamkhya
ca tadysi | adhah samkarsinim Saktim japasamkhya ca tadysi || 11 sarvadho
vasudevakhyam dampatyam sthitlaripakam | tatah stiksmam param tasmat
pardtitam tu sarvatah || 12 laksminarayanabhdasam anirdesyam anaupa-
mam | sarvatah SaktisaktiSaspandamanam anavilam || 13 prapya yogama-
yim nidram nidram evam samaviset | utthayaparardtre tu dvadasaitds tu
dharayet || 14 vasudevadibhiimyantam tatsamkhyanavidhikramat | hrdi va
dharayed etah samasta api dharanah || 15 dharand dvadasaivaitas tarika-
yam athdpi va | esa sarvahito yogo yat tattvais tatra bhiiyate || 16.

1994 GupTA (1972: 296, Anm. 5) schreibt, daB er im lautet, gibt aber
keine Quelle dafiir an. In LT 44.2 und 5 wird angekiindigt, da3 nun bija,
pinda usw. (vgl. fir diese Termini Anm. 1346) der Tara (= Tarika)
beschrieben werden. In LT 44.6-18b werden dann aber nur bija, samjiid und
padamantra der Tara beschrieben.

1595 Eine sehr dhnliche yogische Ubung ist auch im Malinivijayottara-
tantra unter der Bezeichnung tattvajaya beschrieben. In dieser werden die
tattvas von Erde bis Sadasiva ebenfalls an verschiedenen Korperpartien vi-
sualisiert (siche VASUDEVA 2004: 293-365). Die Orte fiir das gandhatanma-
tra und das rasatanmdatra stimmen mit Nasen- und Zungenspitze (VASU-
DEVA 2004: 332-334) mit den hier dargestellten Quellen iiberein. Fiir die
anderen tanmatras werden keine Orte angegeben. Die tattvas manas, aham-
kara, buddhi, guna und purusa werden im Bereich des Herzens visualisiert
(VASUDEVA 2004: 348-356).

13% 7ur Beschreibung der Titigkeit des Betrachtens wird in der ParS
vor allem das Verb Vdhyai gebraucht (7.485b, d, 487d, 488c), im LT haufig
das Verb dharay- (LT 43.3b, 14d, 15¢c; vgl. auch 15d und 16a: dharana). Es
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genspitze, dem Gaumen, in der Zungenmitte und an der Zungenwur-
zel. Wie schon erwihnt, sind dies die gleichen Orte, an denen nach
dem YBh die Eigenschaften der jeweiligen Elemente festgelegt
werden. Im LT wird der Gaumen als Ort ausgelassen. Somit werden
die fiinf Elemente auf der Nasenspitze, der Zungenspitze, in der Zun-
genmitte, an der Zungenwurzel und im Hals vergegenwiértigt. Die
Zahl der Rezitationen ist nach der ParS und dem LT gleich. Der yo-
gin beginnt mit zwei Rezitationen fiir die Erde und fiigt bei jedem
darauf folgenden Element zwei Rezitationen hinzu, so daf3 er bei der
Visualisierung des Athers den Mantra zehn Mal rezitiert.

Danach folgt die Betrachtung von manas, buddhi und pra-
krti,"” nach der ParS in der Kehlgrubelsgg, der Brust"”” und im In-
neren der Brust, nach dem LT in der Brust, im Inneren der Brust und
in der buddhi, also, in Bezug auf den Korper betrachtet, ebenfalls im
Inneren der Brust. Die Anzahl der Rezitationen bei der Visualisie-
rung dieser drei fattvas ist nach beiden Sambhitas 16, 24 und 80.

Das néchste zu betrachtende tattva ist nach der ParS karman,
nach dem LT der jiva. Die ParS gibt keinen Ort dafiir an, nach dem
LT ist der jiva in der prakrti, also, korperlich gesehen, im Inneren
der Brust, zu visualisieren. Die Anzahl der Rezitationen ist nach bei-

scheint sich in den beiden Texten allerdings nicht um unterschiedliche yogi-
sche Techniken zu handeln, denn das LT verwendet auch die Verben Vsmr
(43.5b, 6d), sam\smr (43.10¢), Ncint (43.9¢) und viNcint (43.7¢), die im
allgemeinen Synonyme von Vdhyai sind. Abgesehen davon sind die beiden
Beschreibungen als Ganze so dhnlich, dal man kaum annehmen kann, daf3
in diesen unterschiedliche yogische Techniken beschrieben werden. Der
Gebrauch der Begriffe dhyana und dharand fiir diese Art von Yoga-Ubung
ist auch in den Saiva-Tantras belegt; vgl. VASUDEVA 2004: 298f.: It is
usual for Saiva scriptures to formulate the conquest of the realities as a
series of dharands; an exception is the Svacchandatantra, which teaches a
sequence of dhyanas.“; vgl. auch ebenda 293f.

97 parS 7.488c: uronte *hankrtau dhyayan ist zu uronte prakrtau
dhydyan zu konjizieren, da das IchbewulBtsein (e¢hamkrti, ahamkara) in der
Reihenfolge der fattvas vor der buddhi kommen miifite.

3% Die Kehlgrube entspricht dem Hals, dem Ort des Athers nach
dem LT.

159 Hier ist die obere Partie der Brust, knapp unterhalb des Halses
und oberhalb des Herzens gemeint, da, wie wir sehen werden, unterhalb
noch ein Lotus, ein Lotusstengel und dann erst das Herz liegen.
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den Quellen 100. karman als tattva ist denkbar, aber, soweit mir be-
kannt, an keiner anderen Stelle der Samhitas belegt. Wahrscheinli-
cher ist daher, daB in der ParS ebenfalls die Einzelseele gemeint ist.
Zu dieser Bedeutung kommen wir mit einer einfachen Konjektur von
karmani zu karmini."®® Der Ort der Visualisierung des karmin nach
der ParS ist moglicherweise ebenfalls, wie im LT, das Innere der
Brust.

Danach heiBt es in ParS 7.489: (satam karmini)'®®" kale *bjaja
ardhayuktam satam japet | tatah puskaranddyam vai Satadvayam
anakulah ||, ,,[Das brahman] in der Zeit [visualisierend], o Lotus-
geborener, soll er [den Mantra] 150 [Mal] rezitieren. Danach [soll
er], [es] im Lotusstengel [visualisierend,] selbstbeherrscht 200 [Mal
rezitieren].*

In der ParS ist der zuhdrende Gesprachspartner Sanaka und
nicht der ,,lotusgeborene Brahman.'®* Allerdings wird Brahman an
vielen Stellen in der ParS angesprochen, nédmlich in Passagen, die
aus der PausS stammen und in denen die Anrede nicht an den Kon-
text der ParS angepaBt worden ist.'®”

Die hier diskutierte Passage der ParS ist nicht in der PausS zu
finden. Das allein wére noch kein Argument dafiir, da3 sie nicht aus
der PausS stammt, denn sie konnte aus einer Fassung der PausS
stammen, die sich von dem uns vorliegenden Text unterscheidet.
Verdichtig ist allerdings das korrupte VersmalB3. Der erste pada ent-
hilt neun anstelle von acht Silben. Um eine Silbe zu tilgen, konnten
abjaja und ardhayuktam zu abjajardhayuktam verschmolzen wer-
den. Allerdings wiirde dann das Wort abjaja iiber die pada-Grenze
gehen. Uberschreitungen von pada-Grenzen kommen zwar manch-
mal vor, werden aber im allgemeinen vermieden.

1% Fiir Belege des Wortes karmin in diesem Sinn siehe JS 3.20b, SS
2.38b.

1901 e beiden Worter in der Klammer werden hier nicht iibersetzt,
da es hier um das nach dem karmin folgende fattva gehen soll. Sie werden
hier angefiihrt, um zu zeigen, dal das Versmaf} nicht stimmt und der Vers
somit korrupt ist.

1602 Dje ParS ist ein Dialog zwischen Sandilya und Sanaka; siche
dazu die Sastravatara-Erzédhlung (pp. 144{f.).

1603 ygl. p. 56.
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Weiters ist in dieser Lesung unklar, wo im Korper die Zeit vi-
sualisiert werden soll und was der Lotusstengel oder die Lotus-nadi,
wie das Wort auch interpretiert werden konnte, im gegebenen Kon-
text sein soll.

Wenn wir annehmen, dal} die Parallelitdt zwischen der ParS
und dem LT auch hier zutrifft, hilft uns ein Blick auf das LT, diese
Probleme zu l6sen. Nach dem LT soll wéihrend 150 Rezitationen des
Mantra ein Lotus visualisiert werden. Dieser Lotus wird als Grund-
lage fiir die unentfaltete Urmaterie (avyakta) und die Geistigkeit (ce-
tana) sowie als Grundlage fiir die fattvas und diese bewirkend be-
schrieben. Dieser Lotus liegt oberhalb des Herzens und ist nicht mit
dem Herzlotus identisch, denn es ist anzunehmen, daf3 die Gotthei-
ten, die unter dem Lotus visualisiert werden, im Herzen gegenwiértig
sind.

Wihrend der danach folgenden 200 Rezitationen des Mantra
soll sich der yogin darunter einen Lotusstengel vorstellen. Dieser re-
prasentiert den absoluten Raum (kha), der vermutlich mit dem brah-
man gleichgesetzt wird und das Wesen der unentfalteten Urmaterie
(avyakta), der Zeit (kala), der Einzelseele (jiva) und des ,,Unver-
ginglichen” (aksara)'® hat. In der Dunkelheit'®” der Hohlung des
Stengels wird die Zeit (kala) vorgestellt und im Inneren davon die
Geistigkeit (cetana).'®®

1% Mit aksara ist das an der Spitze der fattvas stehende brahman
oder die Geistigkeit (cefana) gemeint; fiir die Bezeichnung des brahman mit
aksara vgl. z.B. AS 2.32cd.

193 tamas ist hier vermutlich nicht als guna der prakrti gemeint.

1% Die Vorstellung, daB die Zeit (kala) ein tattva ist, ist auch in der
AS belegt. Dort sind avyakta, kala und pums die ersten drei tattvas, die aus
der bhiitisakti, der Materialursache der Welt, hervorgehen; siche AS 3.27¢c-
35, 6.8, 8.31ab. Ebenfalls in der AS finden wir auch die Vorstellung, dafl
diese drei tattvas durch einen Lotus reprasentiert werden. In einer Passage,
die eine Reihe von Namen fiir die sakti nennt und ihre Bedeutung erklart,
heif3it es dort: ,,Weil [sie] die unentfaltete Urmaterie, die Zeit und die Seele
ist, ist sie Padma, die eine Lotusgirlande trdgt.” (AS 3.10ab: avyaktakala-
pumbhavat sa padma padmamalini |.) Padma ist, ebenso wie Kamala, ein
Epitheton fiir Laksmi, Visnus Gattin, und ist eine feminine Form des Wor-
tes padma, ,,Lotus“. Die Erklarung, dal Visnus sakti Padma genannt wird,
weil sie die unentfaltete Urmaterie, die Zeit und die Seele ist, ist nur ver-
standlich, wenn man die Vorstellung kennt, dall diese drei tattvas durch
einen Lotus repréasentiert werden.
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In ParS 7.489 wird mit puskaranadyam ebenfalls ein Lotus-
stengel genannt, und mit abjaja wird das Wort ,.Lotus* (abja) er-
wiahnt. Es liegt nahe, abjaja zu abje zu konjizieren. Damit ist die
tiberfliissige Silbe des pdda beseitigt und ein Ort, an dem das brah-
man im tattva kala visualisiert werden soll, genannt, nimlich ein
Lotus, der, wie im LT, in der Brust oberhalb des Herzens vorgestellt
wird.

Darunter ist im Stengel des Lotus wihrend 200 Rezitationen
das brahman in einem weiteren tattva zu visualisieren. Dieses tattva
wird in der ParS nicht explizit genannt. Wenn wir die Reihe der
tattvas betrachten, in denen das brahman bisher nach der ParS zu
visualisieren war, liegt aber nahe, worum es sich handelt. Es kann
nur das brahman selbst sein, das an der Spitze der anderen fattvas
steht.'®” Dies wiirde dem LT entsprechen, nach dem im Lotusstengel
der vermutlich mit dem brahman gleichgesetzte absolute Raum (kha)
zu visualisieren ist.

Abgesehen von den eben besprochenen Gemeinsamkeiten ist
die Betrachtung des Lotus im LT wesentlich differenzierter als in der
ParS. In der ParS wird, nach den fiinf Elementen, manas und buddhi,
der Urmaterie und der Einzelseele, im Lotus die Zeit und im Lotus-
stengel das brahman visualisiert. Nach dem LT wird nach der glei-
chen Reihe bis hin zur Einzelseele im Lotus die unentfaltete Urmate-
rie und die Geistigkeit betrachtet. Damit werden prakrti und jiva
durch deren ,,transzendentere” Formen avyakta und cetana nochmals
betrachtet. Danach wird im Lotusstengel der absolute Raum betrach-
tet, der die schon betrachteten avyakta und jiva sowie auch die Zeit
(kala) und das ,,Unvergéngliche* (aksara) umfafit. Darin wird noch-
mals die Zeit und darin nochmals die Geistigkeit betrachtet. Somit
werden in der Betrachtung bestimmte Prinzipien zwei- oder mehr-
mals aufgegriffen, wobei der Eindruck erweckt wird, dal sich ihre
Betrachtung nicht einfach an einem anderen Ort wiederholt, sondern
daf eine immer ,,feinere” und auch ,,umfassendere” Form des jewei-
ligen Prinzips betrachtet wird.

Danach werden nach beiden Texten die vier Vyiihas Adhya-
ksa/Aniruddha, Pradyumna, Samkarsana und Vasudeva visualisiert.
Nach der ParS werden diese im Herzensraum oder im Herzen ,,im

197 Auch in einigen Passagen der JS steht iiber dem fattva purusa das
tattva isvara; siehe z.B. JS 12.20ab und vgl. dazu auch RASTELLI 1999a: 59
sowie 75.
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Himmel, der der Endpunkt des nada ist betrachtet. Mit letzterem
wird auf SS 2 angespielt. Dort wird die geistige Verehrung des hoch-
sten Gottes beschrieben, vor der unterhalb des Herzens im Ko&rper
des Verehrers eine dieser Form des Gottes angemessene, aus ver-
schiedenen Aspekten der Sprache bestehende ,,Umgebung® geistig
aufgebaut wird. Uber dieser ,Umgebung®, im ,,Himmel, der der
Endpunkt des ndda ist und, korperlich gesehen, im Herzen wird
dann der hochste Gott vergegenwirtigt und geistig verehrt.'*® Fiir
die Gesamtheit der Vyiihas wird der dvadasaksaramantra 400 Mal
rezitiert, d.h. 100 Mal fiir jeden Vyiiha.

In 7.491ab gibt die ParS noch weitere Alternativen zu der eben
beschriebenen Visualisierung, ndmlich die Betrachtung der vier Vyii-
has im pranava, d.h. in der Silbe om, oder, wie das brahman, im
Lotusstengel, wihrend der Rezitation des pranava anstelle des dva-
dasaksaramantra. Es ist unklar, was die Betrachtung ,,im pranava“
konkret bedeutet. Es sei dazu nur bemerkt, dafl LT 43.16ab ebenfalls
als Alternative Festlegungen (dharana) in der tarika angibt, deren
konkrete Bedeutung ebenfalls unklar ist.

Nach dem LT werden die vier Vyiihas, der Saktistischen Aus-
richtung des Textes entsprechend, als saktis und Erscheinungsformen
der Gottin beschrieben. Die Aniruddhasakti wird unterhalb des
Lotusstengels, aber vermutlich noch oberhalb des Herzens betrachtet,
darunter die Pradyumnasakti und darunter die Samkarsanasakti. Fiir
jede dieser saktis wird der Mantra 100 Mal rezitiert.

Unter diesen drei saktis, vermutlich im Herzen, wird Vasudeva
visualisiert, und zwar in Form des Paares von Gott und Géttin. Er
wird in vier Formen vorgestellt: in der groben (sthiila), der feinen
(sitksma), der hochsten (para), die untereinander liegen, und schlieB3-
lich in der Form, die hoher ist als die hochste (paratita) und allum-
fassend vorgestellt wird. Fiir die Betrachtung Vasudevas in diesen
vier Formen wird keine Zahl von Rezitationen des Mantra genannt.
Entweder wird der Mantra auch hier, wie in der ParS, 100 Mal rezi-
tiert, oder der yogin befindet sich nun in solch einem geistigen Zu-
stand, in dem er nicht mehr rezitiert.

Nachdem der yogin in den ,,yogahaften Schlaf eingetreten ist
— was GUPTA als Schlaf, der durch den Yoga im Sinne der Vereini-
gung mit Gott charakterisiert ist, interpretiert,'®” also Schlaf, in dem

1608 v 1. dazu pp. 330f.
1609 GupTA 1972: 287.
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der Zustand des Yoga beibehalten wird —,'°' soll er schlafen. Diese

Vorschrift zeigt, dal der im LT beschriebene Yoga ebenso wie der
Yoga in der ParS, der im Rahmen der parica kalas beschrieben wird,
am Abend vor dem Schlafengehen praktiziert wird.

In der zweiten Hélfte der Nacht soll der yogin wieder aufstehen
und, wie es im Text heif3t, die zwolf Festlegungen (dharand) in der
umgekehrten Reihenfolge von Vasudeva bis zur Erde, also in der
Reihenfolge ihrer Schopfung (srstikrama), durchfithren. Von wel-
chen zwolf dharanas ist hier nun die Rede? Wenn wir den Text des
LT betrachten, wurden in der Reihenfolge der Vernichtung mehr als
zwolf Objekte in der Meditation betrachtet. Nach dem Herausgeber
des LT, V. KRISHNAMACHARYA, sind die zwolf dharanas die vier
Vyibhas, der jiva, die prakrti, die buddhi und die fiinf Elemente;'®'" er
gibt jedoch seine Quelle dafiir nicht an. Es ist eindeutig, dal zu den
zwOlf dharanas die vier Vythas und die fiinf Elemente gehoren, die
tibrigen drei konnten aber genauso prakrti, buddhi und manas oder
eine andere Kombination der {ibrigen betrachteten Objekte sein. So-
lange wir keine Parallelen dazu haben, bleibt diese Frage unklar.

Die Vorschrift, da3 der yogin in der Nacht wieder aufstehen
und die Objekte in der umgekehrten Reihenfolge betrachten soll,
fehlt in der ParS, vielleicht, weil sich die betreffende Passage auf den
Abend und nicht auf die folgende Nacht bezieht.

SchlieBlich werden im LT auch alternative Vorgehensweisen
beschrieben, namlich alle fattvas im Herzen zu betrachten oder die
zwolf Festlegungen in der tarika. Es wurde oben (p. 501) schon da-
rauf hingewiesen, daf} unklar ist, was eine Festlegung in der tarika
konkret bedeutet.

Das Ziel der diskutierten Yoga-Ubung in der ParS ist, Gott
»schnell zu erlangen, wie es in der Einleitung zu der Beschreibung
dieser Ubung heifit (ParS 7.484ab). Auf dieses Ziel wird am Ende
der Beschreibung noch einmal zuriickgekommen, und zwar mit einer
Passage, die der SS entnommen und leicht modifiziert wurde: ,,(...)

1610 Steckt hinter der Vorstellung, daB der yogin bei der Meditation
iiber Gott im Herzen einschléft, die aus den alten Upanisaden bekannte
Idee, daB der dtman im Traumschlaf im dkasa im Herzen ruht (BAU 2.1.17;
vgl. dazu FRAUWALLNER 1926: 25-27 und 9f.)?

11! Siehe seine Anm. zu LT 43.14. GUPTA (1972: 287, Anm. 5) folgt
ihm.
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bis er, nachdem er [seinen] atman [darauf] gerichtet [und] das Ritual
des Rezitierens vollzogen hat, durch die Ununterschiedenheit von
Erkenner und zu Erkennendem aus diesem beschaffen (tanmaya)
wird. (493) Wenn er, der mit dem Ehrwiirdigen vereinigt ist, (bhaga-
vadyogin) aufgrund der wiederholten Ubung das Feststehen in der
Versenkung, die frei von einem zu Erkennenden ist, erlangt hat, dann
erlangt er das brahman.“'°'* Der yogin soll sich solange auf sein Me-
ditationsobjekt, das brahman, konzentrieren und den zwolfsilbigen
Mantra, der das brahman bezeichnet, rezitieren, bis der ,,Erkenner*
(jaatr), d.h. der yogin, und das ,,zu Erkennende® (jiieya), d.h. das
Meditationsobjekt, ,,in eins fallen* und der yogin ,,aus dem brahman
beschaffen* (fanmaya) wird. Er befindet sich dann in einer Versen-
kung (samadhi), in dem ihm kein Objekt mehr gegeniiber steht, die
also ,frei von einem zu Erkennenden ist* (samvedyanirmukta) ist,
und hat so das brahman erlangt.

Was bedeutet nun ,,Aus-ihm-beschaffen-Sein“ (tanmayata)?
Betrachten wir dazu einige Stellen aus anderen Sambhitas, in denen
die Erlangung dieses Zustands beschrieben wird.

In der JS heiflt es am Ende des Vorschriften fiir das Auflegen
der Mantras (mantranyasa) auf die Hinde und den Korper des Ver-
ehrers folgendermaBen: ,,Danach soll er sich selbst und [seinen] Kor-
per mittels der vorher beschriebenen Betrachtung in der Form
Visnus, von der GroBe der sechs Figenschaften erfiillt, in dessen
eigenen Form, in allen Formen oder in einer erwiinschten Form be-
trachten: (39c-40) ,Ich bin der Ehrwiirdige, Visnu bin ich, Narayana,
Hari, Vasudeva ndmlich bin ich, der Alldurchdringende, die
Wohnstatt der Wesen, der Makellose.® (41) Nachdem er das Ichbe-
wulltsein in eine solchartige, gut gefestigte Form versetzt hat, o
Weiser, wird der hochste sadhaka bald aus ihm beschaffen.«'¢"

Die Erlangung von fanmayatd geht hier so vor sich, daB3 der
Verehrer mithilfe der meditativen Betrachtung sein IchbewuBtsein in
der Weise formt, daf} er sein eigenes Ich als Visnu begreift und sich

1612 parg 7.493-494 = SS 6.213-214. Fiir den Text siche Anm. 1588.

1613 JS 11.39c-42: tatas savigraham dhydyed atmanam visnuripi-
nam || 39 parvoktadhyanayogena sadgunyamahimavrtam | svaripam visva-
rupam va yathabhimatariapakam || 40 aham sa bhagavan visnur aham nara-
yano harih | vasudevo hy aham vyapi bhiitavaso niranijanah || 41 evamrii-
pam ahankaram asadya sudrdham mune | tanmayas cdacirenaiva jayate sa-
dhakottamah || 42.
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selbst als Visnu fiihlt, im Sinne von ,,ich bin Visnu“. Somit ist er
,,aus Visnu beschaffen®.

Ahnliche Formulierungen finden wir auch in anderen Samhitas.
Im LT heil3t es in der Beschreibung des Endpunktes einer /ayayoga-
Ubung: ,(...), soll er selbst die géttliche Ich-heit des Visnu an-
nehmen. Einen solchen Zustand der Aufldsung erreicht habend, [soll]
der aus dieser Beschaffene (fanmaya) danach allméhlich (...).“'*"* In
der PadsS heit es im Rahmen der Darstellung einer yogischen Ubung
zur Erlangung des brahman: ,,(...) und nachdem er, an das im Zen-
trum des Herzlotus befindliche ewige brahman denkend, das tausend
Blitzen und dem Feuer am Ende des yuga gleicht, sein BewulBtsein
(svacaitanya) ,aus ihm beschaffen (fanmaya) gemacht hat (...).«'°"
In diesen beiden Passagen wird die ,,Ich-heit des Visnu“ angenom-
men bzw. das eigene BewuBtsein ,,aus dem brahman beschaffen ge-
macht. Auch diese beiden Passagen weisen also darauf hin, daB} im
Zustand der tanmayata der yogin sich in seinem IchbewuBtsein als
Visnu bzw. das brahman fiihlt.

Die AS dagegen spricht im Zusammenhang mit der Erlangung
von tanmayatva nicht vom IchbewuBtsein: ,,Die durch die Kontinui-
tit der Erinnerung entstandene allmihliche Erhebung in dieser Weise
und das Erscheinen des bloBen Objekts erkennen die yogins als Ver-
senkung (samddhi). Nachdem er danach in die Versenkung gelangt
ist, hat er das ,Aus-diesem-beschaffen-Sein‘ erreicht.“'®'® Auch die
Versenkung (samadhi) wird hier anders charakterisiert als in SS
6.214ab bzw. ParS 7.494ab. Wihrend nach diesen beiden Texten die
Versenkung frei von einem Objekt ist (samvedyanirmukta) und damit
nur noch das Subjekt besteht,'®'” besteht die Versenkung nach der

1614 1T 24.32: (...) svayam divyam ahamtam vaisnavim Srayet |
tanmayas tadrsam prapya layasthanam tatah kramat || 32.

115 padS yp 5.24¢-25: hrtpundarikamadhyastham smaran brahma
sandatanam || 24 vidyutsahasrasamkasam yugantanilasannibham | tanmayam
ca svacaitanyam krtva (...) || 25. PadS yp 5.24c-28 basiert auf SS 17.451c-
456.

1616 AS 32.70c-71: tad evam smrtisamtanajanitotkarsanam kramat ||
70 arthamatravabhasam tu samadhim yogino viduh | tatah samadhim astha-
ya tanmayatvam upagatah || 71.

1617 Auch die JS definiert samadhi in diesem Sinne; siehe JS 33.14-15
und RASTELLI 1999a: 342. Die ParS hat diese Passage in 7.454-455 tiber-
nommen; siche p. 472.
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AS im Erscheinen des bloBen Objektes, wodurch die Subjektivitit
ausgeschalten wird.'®"® Damit ist klar, warum in der AS nicht vom
IchbewulBtsein die Rede ist.

Dieser Unterschied ist allerdings nur eine Frage des Blickwin-
kels, denn das Endergebnis, ndmlich, dal der yogin ,,aus Gott be-
schaffen ist“, ist dasselbe. Betrachten wir die untersuchten Passagen
nochmals:

Nach der SS und der ParS schwindet zunichst der Unterschied
zwischen Subjekt und Objekt (vgl. dhyatrdhyeyavibhagena bzw.
sich in einer Versenkung, die frei von einem Objekt ist (samvedya-
nirmukta), und erlangt das brahman. Damit ist die ,,Subjektivitit®
des yogin nicht mehr dieselbe wie zuvor, sondern brahmamaya.

Nach der zitierten Passage aus JS 11 wird das IchbewuBtsein
des yogin in die Form des Visnu gebracht. In seiner Subjektivitit ist
der yogin somit Visnu. Das Gleiche trifft auf die zitierte Stelle aus
LT 24 zu: der yogin ,,16st sich selbst auf und nimmt die ,,Ich-heit*
des Visnu an. Nach PadS yp 5 wird das ,,eigene BewuBtsein“ zu dem
betrachteten Objekt, ndmlich zum brahman, gemacht. In all diesen
Féllen wird das Subjekt verdndert, indem es zum Objekt gemacht
wird. Subjekt und Objekt fallen in eins; aus der Subjektivitit des
yvogin schwindet das Objekt, weil es nur mehr das Subjekt gibt, das
eben das ist, was zuvor als Objekt wahrgenommen worden ist.

Nach AS 32 schwindet dem yogin in der Meditation die Sub-
jektivitdt. Es erscheint nur mehr das Objekt. Das Subjekt gibt es
nicht mehr; es gibt nur mehr das Objekt. Das bedeutet jedoch nicht,
daB3 der yogin aufhort zu existieren. Er existiert weiterhin, aber er ist
in seiner Selbstwahrnehmung zu dem Objekt geworden, das er sich
vergegenwaértigt hat.

Das im Kontext von AS 32 beschriebene Meditationsobjekt ist
Sudarsana, die Erscheinungsform Gottes als Diskus (cakra).'®”® Das
bedeutet, dal dem yogin in der Versenkung nur mehr Sudar§ana
erscheint und er fanmayatva erlangt, d.h. ,,Aus-Sudar$ana-beschaf-

1918 Diese Vorstellung ist vermutlich vom Yogasiitra beeinfluBt; vgl.
YSia 3.3:,,Dieses nur den Gegenstand zur Erscheinungbringen, das der eige-
nen Form gleichsam entleert ist, ist die Versenkung.” (tad evarthamatranir-
bhasam svaripasinyam iva samadhih. Ubersetzung von OBERHAMMER
1977: 98).

1619 Siehe AS 32.59.
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fen-Sein®. Konkret bedeutet dies, daB3 der yogin damit alle Féhig-
keiten des Sudarsana besitzt: ,,Er gelangt zur gesamten Macht des
mit Sakti Ausgestatteten.”'®® Das heifit, er besitzt z.B. siddhis wie
Atomkleinheit usw.; er kann alleine viele feindliche Armeen vernich-
ten; er erlangt alles, was er sich wiinscht; alle Wesen sind ihm unter-
tan; er kann den Wesenskreislauf zu Ende bringen; er ist allwissend,
allsehend, allméchtig.'®*' Diese Beschreibungen zeigen deutlich, daf
der yogin in seiner Subjektivitidt zu Sudarsana geworden ist bzw. er
»aus Sudarsana beschaffen ist“ und damit all dessen Féahigkeiten er-
langt hat.

Das Endergebnis ist also letztlich dasselbe, unabhéngig davon,
ob das Subjekt zum Objekt wird oder nur mehr das Objekt besteht.
Eine Passage aus LT 44 beschreibt diese beiden Moglichkeiten sogar
nebeneinander: ,,Bestindig [an den samjiamantra'® der Tarika]
denkend erlangt der yogin, dessen Korper aufgrund der wiederholten
Ubung ,aus dieser beschaffen‘ gemacht worden ist, nachdem er aus
mir beschaffen geworden ist, den Zustand von mir. (12) Oder, ich,
die ich von ihm erweckt worden bin, gewéhre [ihm], nachdem ich in
[seine] unmittelbare Wahrnehmung gelangt bin, jeden Wunsch, wel-
chen immer sich der yogin wiinscht.“'°** Hier wird zunichst ein Vor-
gang beschrieben, in dem der yogin zuerst durch die Meditation {iber
den samjiiamantra der Tarika aus dieser beschaffen wird, damit aus
der Gottin, von der Tarika eine Erscheinungsform ist,'** beschaffen
wird und dadurch den ,,Zustand der Gottin“, also die Existenz als
diese erlangt. Als Alternative dazu wird ein Vorgang beschrieben, in
dem die Gottin ,,in die Wahrnehmung* des yogin gelangt, ihm also
als Objekt, d.h. vermutlich als einziges Objekt, gegeniibersteht. Dies
bedeutet, daB der yogin entweder zum Meditationsobjekt bzw. ,,aus

1020 AS 32.72ab: tasya prabhavam akhilam asnute Saktisalinah |.
1921 AS 32.72¢-76.
122 grim svaha; siehe LT 44.7ab, 9 und 11ab.

123 1T 44.12-13: smaran satatam abhydsat tanmayikrtavigrahah |
yogi manmayatam prapya madbhavam pratipadyate || 12 aham va bodhita
tena saksatkaram upeyusi | vidadhe sakalam kamam sa yogi yam yam
icchati || 13.

1624 ygl. LT 44.4.
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diesem beschaffen wird oder ihm das Objekt als einzige Wahrneh-
mung gegeniibersteht.'*”

»Aus-ihm-beschaffen-Sein* (tanmayatva, tanmayata) bedeutet
vermutlich nicht, da3 zwischen dem yogin und Gott eine absolute
Identitdt besteht. Der Zustand des tanmayatva kann vielleicht mit fol-
gendem verglichen werden: Ein Gegenstand, der aus Holz hergestellt
ist, ist ,,aus Holz beschaffen®. Er besteht aus Holz und hat alle Eigen-
schaften, die Holz hat. Trotzdem ist der Gegenstand nicht mit Holz
identisch. Genauso ist der yogin z.B. ,,aus Visnu beschaffen® und hat
all dessen Eigenschaften, aber insofern nicht mit diesem identisch,
als Visnu nicht nur auf diesen yogin reduziert ist.

Es ist klar, daB3 die konkreten Konsequenzen von tanmayatva
nicht in jedem Fall dieselben sind, sondern diese durch den Medita-
tionsgegenstand bestimmt sind, welcher wiederum in Abhéngigkeit
von den erwiinschten Zielen gewéhlt wird. Das Ziel der in ParS
7.484-494 beschriebenen Yoga-Ubung ist die ,,schnelle Erlangung
Gottes“. Der Meditatonsgegenstand ist das brahman, und es wird
»Aus-dem-brahman-beschaffen-Sein“ erlangt, d.h. der Zustand des
brahman, was mit der Emanzipation (mukti) gleichzusetzen ist. Das
Ziel der in AS 32 beschriebenen Meditation ist die Erlangung von
siddhis. Es wird Sudarsana vergegenwirtigt und ,,Aus-Sudar$ana-be-
schaffen-Sein® erreicht, was bedeutet, daB3 der yogin die gleichen
Féhigkeiten wie Sudarsana bekommt.

iv. Die Yoga-Vorschrift in Satvatasambhita 6

Die gesamte Yoga-Darstellung in ParS 7 wird, wie oben (pp.
468f.) erwéhnt, mit einer Textpassage aus SS 6 eingeleitet und endet
auch mit einer solchen. Zwischen diesen beiden Passagen befindet
sich in der SS ebenfalls eine Beschreibung einer Yoga-Ubung. Der
Autor der ParS scheint diese Passage, SS 6.194¢-212, bewuBlt nicht
iibernommen zu haben. Was konnte der Grund dafiir sein?

13 Die folgende Stelle aus der PadS 148t offen, ob das Erlangen von
tanmayatva aus dem einen oder dem anderen Blickwinkel gesehen wird:
,»Sich Vasudeva vergegenwirtigend, wird er auf Dauer aus diesem beschaf-
fen.”“ (PadS cp 24.83cd: saksatkurvan vasudevam tanmayo bhavati dhru-
vam ||). Auch hier werden danach, in PadS cp 24.84-93, verschiedene sid-
dhis und andere Friichte, die durch tanmayatva erlangt werden konnen, auf-
gezéhlt.
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Betrachten wir diese Passage in Ubersetzung: ,,Er soll sich vor
dem Lehrer (guru) [und] dem Gott verbeugen, auf einen Sitz aus Fell
setzen und mit den vier Mantras'®*® das durch die Vernichtung cha-
rakterisierte Auflegen durchfiihren. Von den Fiilen bis zu den Knien
soll er Aniruddha auflegen. (194c-195) Den ,Pradyumna‘ genannten
Mantra soll er von den Kniescheiben bis zum Nabel auflegen. Vom
Nabel bis zum Bereich der Ohren aber soll er den Samkarsana-Man-
tra auflegen. (196) Und nachdem er den vierten [Mantra] von den
Ohren bis zum brahmarandhra angewandt hat, soll er sich in die ge-
wiinschte [Sitzposition] wie Lotussitz usw. setzen. (197) Er soll sich
[geistig darauf] stiitzen, daf3 [sein] Selbstgefiihl (abhimana) das We-
sen der vier hat. Den Korper, den Kopf, den Hals gemeinsam mit der
Brust gerade haltend, (198) sind die geschlossenen Augen auf die
Nasenspitze zu richten. Die Zunge liegt auf der Gaumenflache, die
beiden Zahnreihen sind mit einem Zwischenraum versehen. (199)
Die beiden Lippen beriihren sich ein wenig. Die beiden Arme und
Ellbogen sind fest zu halten. Die beiden Hénde aber soll er, die rech-
te iber der linken, in die Mitte der Schenkel unterhalb des Nabels
legen.

In dieser Weise den Korper mit einem Yoga-Band unbeweglich
haltend, (200-201) den Bereich des abwiérts stromenden Atems (apa-
na)'®”’ zusammenziehend und oberhalb den [Herzlotus] mit dem ha-
Laut ohne dem a'®*®, der eine unsichtbare Gestalt hat, zum Erbliihen
bringend,'®® soll er den in die Objekte eingetretenen Geist allméh-

1626 Vermutlich sind hier die in SS 5.68¢c-77 (siche Anm. 1084) be-
schriebenen vier Mantras der Vyiihas gemeint, da diese fiir den ,,Zeitpunkt
der Vernichtung® (apyaydvasare) verwendet werden.

127D h. den Unterkérper; vgl. zum Ort des apana pp. 532f.

1928 Nach SS 3.2a ist der Fruchtboden (karnika) des Herzlotus durch
den Laut /a bestimmt. Vermutlich deswegen kann der Herzlotus mithilfe
dieses Lautes manipuliert werden.

192 D h. der ,,Atem* wird in den Herzlotus gebracht; vgl. dazu SanS
br 6.132-133b: ,Beim Einatmen werden alle nadis gefiillt, [da] ist kein
Zweifel. Dadurch wird der Herzlotus aufblithen. Durch das Anhalten des
Atems aber wird der [dann] nach oben gerichtete [Herzlotus in dieser Posi-
tion] festgehalten.” (pirake nadayah sarvah piryante natra samsayah | tato
hrdayapadmam ca vikasam upayasyati || 132 kumbhakena niruddham tu
bhaved idrdhvamukhasthitam | =~ ParS 15.493¢-494), vgl. auch SanS pr
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lich zurtickziehen. Er soll [ihn] in der buddhi aufldsen, diese aber
soll er in Seinem Bereich [auflosen]. (202-203)

[Seinen] atman mit den Mantras danach allmdhlich von der
Ebene des Wachzustandes an [darauf] richtend, — wie, das hore [von
mir], der [dies nun] verkiindet (gadatah). (204)

Er soll sich vorstellen, da3 der vorher genannte Lotus durch
alle [Mantras] des Vierwesenhaften, deren Gestalt der Mittagssonne
[gleicht und] deren Korper geschwunden sind, beherrscht wird. (205)
Und nachdem er danach den im Wachzustand befindlichen Mantra-
Konig Aniruddha mit einem von diesem ununterschiedenen atman
100 [Mal] geistig wiederholt hat, (206) entsteht ihm aufgrund der
Kraft der Rezitation von dessen Mantra, die mit dem Feststehen in
der Identitit [mit ihm] verbunden ist, dessen GroBe (mahiman) und
Erkenntnis. (207) Aufgrund [dieser] Ubung besitzt er am Ende eines
Jahres die Zweitlosigkeit mit diesem.

Nachdem er aber dann den Pradyumna-Mantra 200 [Mal] auch
mit dem durch Zweitlosigkeit bestimmten [Gedanken] ,wer dieser
ist, bin ich® (yo ’yam so ’ham) in genau der gleichen Weise stets
wiederholt hat, wird er durch [diese] Ubung aufgrund von dessen
Macht im Laufe eben dieser Zeit mit Einsicht versehen [und] von
Zweifeln befreit. (208-210b)

In dieser Vorgehensweise, die mit einem Anstieg [der Zahl]
von Rezitationen verbunden ist, soll er die gesamte vorher genannte
Mantra-Gruppe zum Gegenstand [der Ubung] machen (adhikurydt),
bis der Ehrwiirdige, dessen Gestalt sich aufgeldst hat, der makellos,
unendlich, ein Schatz an Glut (fejas), dichte Geistigkeit und Wonne,
transzendent, unvergleichlich [und] unverworren ist, an dem Ort, der
die vorher genannten Merkmale hat, (?) erscheint, (210c-212) bis er,
nachdem er [seinen] arman auf diesen gerichtet [und] die Téatigkeit
des Rezitierens aufgegeben hat, durch die Ununterschiedenheit von
Betrachter und zu Betrachtetem aus diesem beschaffen wird. (213)

Wenn er, der mit dem Ehrwiirdigen vereinigt ist, (bhagavad-
yogin) aufgrund der wiederholten Ubung das Feststehen in der Ver-
senkung, die frei von einem zu Erkennenden ist, erlangt hat, dann
wird'®° er zum brahman. '’

1.67¢-68 (= SarK 11.15¢-16 [vgl. zu den Parallelen zwischen der SanS und
dem SarK unten p. 527]), AS 32.62-63 und PadS yp 3.11c-12.

1630 sampadyate kann ,.er wird zu“ oder ,er erlangt® bedeuten. Ich

verstehe es hier in ersterem Sinn, wie auch Alasinga Bhatta, der zur Erkla-
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Vor der hier beschriebenen Yoga-Ubung werden die Mantras
der vier Vyiihas von Aniruddha bis Vasudeva auf den Korper gelegt,
so daB dieser zur Génze mit diesen identisch wird.'™*> Der Verehrer
soll sich auch selbst bewuf3t sein, dafl er mit den vier Vyihas iden-

rung dieser Formulierung MundU 3.2.9: brahmaiva bhavati zitiert. Vgl.
dazu Anm. 1640.

131'SS 6.194¢-214: gurum devam namaskrtya hy upavisyajinasane ||
194 nyasam mantracatuskena kuryat samharalaksanam | apadaj janupary-
antam aniruddham ca vinyaset || 195 pradyumnakhyam nyasen mantram
nabhyantam janumandalat | nabher akarnadesam tu mantram sankarsanam
nyaset || 196 akarnad brahmarandhrantam caturtham viniyojya (v.l.) ca |
tatas tv abhimatenaiva tv aste padmasanadind || 197 svatmana caturatmi-
yam abhimanam samasrayet | samam kayasirogrivam sandharya (v.l.) saha
vaksasa || 198 dri nasagragata karya vinimilitalaksana | jihva talutalastha
ca santare dasanavali || 199 isad osthaputau lagnau dharye dve bahukiir-
pare | wrumadhyapradese tu hastau nabhav adho (nach PRR 84,5 konj. zu:
nabher adho) nyaset || 200 adharottarayogena vamadaksinatah kramat |
acalam yogapattena tv evam sandharya vigraham || 201 sankocyapanade-
sam tv apy uparistat tam eva hi | vikasyavarnahinena harnenalaksyamiirti-
na || 202 visayantarnivistam tu kramdc cittam samaharet | kuryad vai bud-
dhilinam tu tam ca kuryat svagocare || 203 samadhayatmandatmanam saha
mantrais tatah kramat | a jagratpadabhiumer vai yatha tad gadatah Srnu ||
204 madhyahnabhaskarakaraih sarvaih samsantavigrahaih | smaret pirvo-
ditam padmam caturatmyair adhisthitam || 205 tato jagratpadastham capy
aniruddham ca mantrardat | paravartya satam buddhya tadabhinnena cat-
mand || 206 tanmantrajapasamarthyat tadatmyasthitibandhanat | mahima tu
savijiianas tadiyas tasya jayate || 207 abhyasad vatsarante tu tadadvaita-
samanvitah (v.L)| atha pradyumnamantram tu paravartya satadvayam ||
208 yo ’yam so ’ham anenaivapy advaitena sadaiva hi| evam eva sam-
abhyasad matimams chinnasamsayah || 209 tatprabhavac ca tenaiva tatha
kalena jayate | anena kramayogena japavrddhyanvitena tu || 210 nikhilam
capy adhikuryad mantravrndam puroditam | yavad abhati bhagavan sthane
purvoktalaksane || 211 pralinamiirtir amalo hy anantas tejasam nidhih | cid-
anandaghanah santo hy anaupamyo hy anakulah || 212 samadhayatmanat-
manam tatra tyaktva japakriyam | dhyatrdhyeyavibhagena yavat tanmaya-
tam vrajet || 213 yada samvedyanirmukte samadhau labhate sthitim | abhya-
sad bhagavadyogi brahma sampadyate tada || 214 (SS 6.213-214 = ParS
7.493-494). mantrarat (s. SS 6.206b) wird im ,.tantrischen Sanskrit auch
im Sinne eines Akkusativ verwendet. Ich danke HARUNAGA ISAACSON fiir
diese Information.

163285 6.195-197b.
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tisch ist.'®® Nachdem er die richtige Korperhaltung eingenommen
hat,'®* soll der yogin mithilfe einer Atemtechnik, die den abwiirts
stromenden Atem (apana) wieder nach oben driickt, seinen Herz-
lotus ,,zum Erblithen” bringen und seinen Geist von den Sinnes-
objekten zuriickziehen, diesen in der buddhi auflosen und diese in,
wie es heilit, ,,Seinem Bereich® (svagocara), d.h. im Bereich Gottes,
auflosen. Wie es oben (pp. 482f.) im Zusammenhang mit der jiana-
bhavana beschrieben wurde, ist der yogin nun frei von &dufleren Sin-
neseindriicken und Gedanken. Dann richtet sich der yogin auf den
Aniruddha-Mantra. Er rezitiert ihn geistig 100 Mal und vergegen-
wartigt sich, da3 er mit diesem Mantra identisch ist. Wenn der yogin
dies ein Jahr lang geiibt hat, erlangt er die diesem Mantra eigene
,,arofle und ,,Erkenntnis® und ist von diesem ununterschieden. Er
hat die ,,Zweitlosigkeit™ oder ,,Einheit* (advaita) mit diesem erlangt.

Danach wird solch eine identifizierende Meditation auch in Be-
zug auf die anderen drei Mantras geiibt, wobei die Zahl der Rezita-
tion kontinuierlich ansteigt.'®> Vermutlich sind auch fiir diese Ubun-
gen dhnlich lange Zeitrdume bis zur Verwirklichung der Identitét mit
den Mantras bzw. den Gottheiten, die durch diese Mantras ausge-
driickt werden, notwendig.

Héohe- und Endpunkt der Ubung ist schlieBlich die Erlangung
des ,,Aus-Vasudeva/dem-brahman-beschaffen-Sein* (tanmayata). In
diesem Zustand wird die Rezitation des Mantra aufgegeben, Gott
erscheint ohne konkrete Gestalt, in Form von Licht, Geistigkeit und
Wonne, und jegliche Unterschiedenheit zwischen Betrachter und be-
trachtetem Objekt schwindet. Der yogin ist zum brahman geworden.

Auffallend an der Beschreibung dieser Yoga-Ubung ist die
starke Betonung der Identitdt von yogin und dem jeweils betrachteten
Mantra. In der ParS, die das Ende des hier zitierten Abschnittes in
7.493-494 {ibernommen hat,'®® finden wir zwar mit der Formulie-
rung jratrjiieyavibhagena und dem Begriff tanmayatd eine dhnliche
Tendenz, aber die hier in der SS verwendeten Begriffe wie ,,ununter-

1933 yVgl. SS 6.198ab. Vgl. dazu die oben (p. 503) zitierte Passage JS
11.39¢c-42.

1634 55 6.198¢-201.

1635 Vermutlich wird der Samkarsana-Mantra 300 und der Vasudeva-
Mantra 400 Mal rezitiert.

1636 ygl. pp. 492f. und 502ff.
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schieden® (abhinna) und ,,Zweitlosigkeit” (advaita) zeigen einen
deutlichen Einflufl von advaitischen Vorstellungen, welche in Pafica-
ratra-Samhitas sonst kaum zu finden sind.'®*’

Vermutlich sind gerade diese advaitischen Tendenzen der
Grund, warum der Autor der ParS die Passage nicht in seinen Text
iibernommen hat. Es gibt ndmlich einige Belege dafiir, dal diese
Stelle aus der SS der Tradition Schwierigkeiten bereitete.

Die I$varasamhita, die nach der Tradition zur SS gehort, sich
auf diese explizit bezieht und viele Passagen aus ihr iibernimmt,'®*®
hat den Abschnitt SS 6.194c-214 auch nicht ohne Vorbehalte iiber-
nommen. Hier wurde allerdings eine andere Losung als in der ParS
gefunden. IS 6.80-85 beschreibt zunichst mit aus der SS iibernom-
menen Passagen'®’ das Studium (svadhyaya), das jenes Element der
pariica kalas ist, das dem Yoga vorausgeht, und die danach durchzu-
filhrenden Handlungen. Danach lautet die Vorschrift fiir den Yoga
folgendermaBien: ,,Er soll sich vor dem Lehrer (guru) [und] dem Gott
verbeugen, auf einen Sitz aus Fell setzen und dann der Vorschrift ge-
mif den Yoga iiben, ihr Herrscher unter den Weisen, (86) bis er,
nachdem er [seinen] atman [darauf] gerichtet [und] in dieser Weise
die Tatigkeit des Rezitierens aufgegeben hat, in der Unterschieden-
heit von Betrachter und zu Erkennendem aus diesem beschaffen
wird. (87) Fiir immer erlangt er das Feststehen in der Versenkung,
die frei von einem zu Erkennenden ist. Aufgrund [dieser] wieder-
holten Ubung erlangt'®* er, der mit dem Ehrwiirdigen vereinigt ist,
(bhagavadyogin), dann das brahman.“'*"'

197 Der Begriff advaita z.B. erscheint in den Samhitas duBerst selten.
An einigen wenigen Stellen wird er fiir die Beschreibung des brahman ver-
wendet (SanS ir 6.41c, LT 2.11b, 16.24b), an einer Stelle fiir die Beschrei-
bung der maya (LT 15.28a). Weiters heiflt es von dem als paramahamsa be-
zeichneten Asketentypus, da3 er ,,sich an der Zweitlosigkeit erfreut* (advai-
tanirata) (SanS br 5.37a, VisnuS 29.91c).

1938 Vg, RASTELLI 1999b: 69f.
163975 6.80-81 = SS 6.189-190, IS 6.83-85 = SS 6.191¢-194b.

1640 Um dem Unterschied der in der SS und der IS vertretenen Lehr-
meinungen Rechnung zu tragen, wurde hier brahma sampadyate nicht wie
oben mit ,,er wird zum brahman‘ sondern mit ,er erlangt das brahman*
iibersetzt. Vgl. dazu Anm. 1630.

141 1S 6.86-88: gurum devam namaskrtya upavisyajindsane | yoga-
bhyasam tatah kuryad yathavidhi munisvarah | 86 samadhayatmanatma-
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Es wurde hier in IS 6.86ab der Halbvers SS 6.194cd {ibernom-
men, die danach folgende Passage SS 6.195-212, die das Auflegen
der Mantras und die konkrete Yoga-Ubung beschreibt, durch den
lapidaren Hinweis ersetzt, dal der Yoga geiibt werden solle, und da-
nach wurden in IS 6.87-88 wieder die Verse SS 6.213-214 iibernom-
men, allerdings mit einer wesentlichen Anderung: Es heift nicht wie
in der SS ,,bis er durch die Ununterschiedenheit von Betrachter und
zu Betrachtetem (dhyatrdhyeyavibhaga) aus diesem beschaffen
wird®, sondern ,,bis er in der Unterschiedenheit von Betrachter und
zu Erkennendem (dhyatrjiieyavibhigena) aus diesem beschaffen
wird“. Es wird hier darauf Wert gelegt, dal das erkennende Subjekt
und das zu erkennende Objekt unterschieden bleiben und somit keine
~Zweitlosigkeit™ (advaita) von brahman und individueller Seele ge-
lehrt wird.

Auch Venkatanatha kann einem advaita nicht zustimmen. Er
sagt in seiner PRR in Bezug auf die Passage SS 6.206-214, die er zur
Giénze zitiert: ,,Wenn hier aber die Vergegenwértigung der Wesens-
einheit im Yoga-Zustand gelehrt wird, (...) ist hier nicht die Identitét
der Eigenformen usw. gemeint, weil [ndmlich] eine differenzierte
Zweitlosigkeit (visistadvaita) gemeint ist, die dem im Sariraka (=
Brahmasiitra) bewiesenen Seinsmodus von individueller Seele und
hochster Seele als Korper und Korperhabender nicht widerspricht,
die vom Fehler, eine Metapher (laksanad) [zu sein], nicht [einmal] be-
rithrt wird, die allen Sastras entspricht, die mit forderlichen metho-
dischen Uberlegungen (anukitlatarka) versehen ist, die durch hundert
stirkende [Aussagen wie] ,weil sich [die Einzelseele] im [Hochsten]
befindet, nehmen die Weisen [diese beiden] ndmlich nur als einen
wahr<'®*? feststeht, die im [Brahma]siatra [durch die Worte] ,weil
[das brahman als Einzelseele] besteht, [lehrt] Kasakrtsna‘'®* gelehrt
wird [und] die fritheren und spéteren Werken sowie anderen Sam-
hitas entspricht. Und durch [die Worte] ,durch die Ununterschieden-
heit von Betrachter und zu Betrachtetem® (SS 6.213c) usw. wird der
Zustand der vorstellungsfreien Versenkung (nirvikalpakasamadhi)

nam evam tyaktva japakriyam | dhydtrjiieyavibhdgena yavat tanmayatam
vrajet || 87 sada samvedyanirmukte samadhau labhate sthitim | abhyasad
bhagavadyogi brahma sampadyate tada || 88 (86ab ~ SS 6.194cd; 87-88 =
SS 6.213-214).

1642 MBh 12.306.75¢d.
1643 BS{i 1.4.22.
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gelehrt. Und [die Worte] ,dann wird er zum brahman‘ (SS 6.214d)
lehren die Frucht [der Yoga-Ubung] in Form der hochsten Gleich-
heit. Und der Verfasser des [Sri]bhasya [lehrt] in Bezug auf die Wor-
te ,er ist nur das brahman* (brahmaiva bhavati, MundU 3.2.9): ,Und
in der Einheit mit dem Seinsmodus ist der Denk- und Sprachge-
brauch des ,Dieses-Seins‘ eben primdr, wie [im Satz] ,das ist eine
Kuh*“'*** Anderenfalls [ergibe] sich ein Widerspruch mit der Sruti:
,der Makellose erlangt die hochste Gleichheit*'®” [und] der Smirti:
,die die Gleichartigkeit mit mir erlangt haben‘'**. In gleicher Weise
[lautet] eine andere Sruti: ,Wie reines Wasser, das in reines [Wasser]
gegossen wird, solchartig (ndmlich rein) bleibt, ebenso bleibt der
atman des wissenden Weisen, o Gautama*'*’. Und die Bezeichnung
,nur (eva) in Hinblick auf die Gleichheit wird eben in der Sruti ge-
sehen: ,Er soll einen Visnu gewidmeten Zwerg opfern. Nachdem der

1944 Siehe Sribh I 252,4-253,2: ,,Auch in der [Aussage]: ,er erkennt
das brahman, er ist nur das brahman‘ (MundU 3.2.9) wird, weil [sie] die
gleiche Bedeutung hat wie [die Aussagen] ,der von Name und Form Be-
freite erlangt den himmlischen purusa, der hoher als der Hochste ist’
(MundU 3.2.8), ,der Makellose erlangt die hochste Gleichheit® (MundU
3.1.3), ,nachdem er das hochste Licht erlangt hat, erscheint er in seiner
eigenen Form* (ChU 8.3.4) usw., gelehrt, daB3 der von Name und Form, die
durch die Urmaterie bedingt sind, Befreite, der die von diesen bewirkten
Unterschiede beseitigt hat, ein Seinsmodus des brahiman ist, da seine einzi-
ge Form Wissen ist. Und in der Einheit mit dem Seinsmodus ist der Denk-
und Sprachgebrauch des ,Dieses-Seins‘ eben primir, wie [im Satz]: ,Das ist
eine Kuh*.* (,,brahma veda brahmaiva bhavati* ity atrapi, ,,namaripad vi-
muktah parat param purusam upaiti divyam®, ,niranjanah paramam sam-
yam upaiti‘, ,param jyotir upasampadya svena riupenabhinispadyate*
ityadibhir aikarthyat prakrtanamariapabhyam vinirmuktasya nirastatatkyta-
bhedasya jianaikakarataya brahmaprakdaratocyate. prakaraikye ca tattva-
vyavahare mukhya eva, yatha, seyam gaur iti.). Ramanuja lehrt hier folgen-
des: Die Aussage ,.er ist eben das brahman* ist im priméren Sinn und nicht
metapherhaft gemeint, weil das brahman als prakarin mit der Einzelseele
als sein prakara eine untrennbare Einheit bildet und somit der prakarin mit
dem prakara identifiziert werden kann. Dies dndert nichts an deren Ver-
héltnis als prakarin und prakara und bedeutet nicht, dafl beide die gleiche
Eigenform (svariipa) haben. Vgl. dazu CARMAN 1974: 124-127.

1645 MundU 3.1.3.
1646 BHG 14.2b.
1647 KathU 4.15.
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Wetteifernde nur Visnu geworden ist, gewinnt er diese Welten*'**,

Und wenn es so ist, ist der in Rede stehende Vers, der mit: ,ihm
entsteht dessen GroBe und Erkenntnis® (SS 6.207cd) beginnt, richtig.
Und im Phalapada des Sarirakasiitra wird gelehrt, da# dem Emanzi-
pierten, dessen Eigenform manifest geworden ist [und] der durch die
acht Eigenschaften ausgezeichnet ist, eben Gleichheit nur in Bezug
auf den Genuf3, ohne die Tétigkeit in Bezug auf die Welt (d.h. Sché-
pfung usw.), zukommt: ,aufler die Tatigkeit in Bezug auf die Welt
aufgrund des Kontexts und der Nicht-Nhe ', und aufgrund des
Merkmals der Gleichheit nur in Bezug auf den Genuf*'°*’. Daher ist
im Zustand des Mittels und im Zustand der Frucht hier eben die Be-
trachtung der differenzierten Einheit gemeint.“'®'

Es ist deutlich, daBB Venkatanatha hier eine, naheliegende,
advaitische Interpretation der Passage zuriickweist. Sie sei vielmehr
im Sinne einer ,,differenzierten Zweitlosigkeit (visistadvaita) zu

1648 TaittS 2.1.3.1.
1649 8BS 4.4.17.
1650 BSi 4.4.21.

151 PRR 84,13-86.9: yat punar iha yogadasayam tadatmyabhavanam
upadisyate (...) (Zitat von SS 6.206-214) ity atra na svarapaikyadikam viva-
ksitam. sarirasaririnor jivatmaparamdatmanoh sarirakasamarthitaprakare-
naviruddhasya, asprstalaksanadosasya, asesasastranugunasya, anukilatar-
kasalinah, .tatsthatvad anupasyanti hy eka eveti sadhavah* ity upabrmha-
nasatasusthitasya ,,avasthiter iti kasakrtsnah* iti sutritasya, purvapara-
granthasamhitantaranugunasya visistadvaitasya vivaksitatvat. ,,dhyatrdhye-
yavibhagena* ityadina ca nirvikalpakasamadhyavasthocyate. ,,brahma sam-
padyate tada‘ iti ca paramasamyartipaphalapratipadanam. uktam ca brah-
maiva bhavatityadivakyany adhikrtya bhasyakaraih — ,prakaraikye ca tat-
tvavyavaharo mukhya eva, yatha seyam gaur iti* iti. anyathd ,nirafijanah
paramam samyam upaiti ,,mama sadharmyam agatah‘ iti Srutismrtibhyam
virodhah. tatha ca srutyantaram — ,,yathodakam suddhe suddham asiktam
tadrg eva bhavati evam muner vijanata atma bhavati gautama® iti. samye
ca sa eveti vyapadesah srutav eva drsyate — ,,vaisnavam vamanam alabheta
spardhamano visnur eva bhiitva iman lokan abhijayati® iti. evam ca sati
~mahima tu savijiianas tadiyas tasya jayate® ityadiprakaranikagranthasa-
manjasyam bhavati. Sarirake ca phalapade muktasyavirbhiitasvaripasya
gundstakavisistasya jagadvyaparavyatiriktam bhogamatrasamyam ca siitri-
tam — ,jagadvyaparavarjam prakaranad asannihitatvac ca®, ,,bhogamatra-
samyalingdac ca® iti. ata upayadasayam phaladasayam ca visistaikyanusan-
dhanam evatra vivaksitam.
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interpretieren. Dies begriindet er zunichst einfach damit, dal3, wie
zahlreiche autoritative Texte seiner Tradition belegen, eine ,,differen-
zierte Zweitlosigkeit” und keine ,,reine Zweitlosigkeit das Verhalt-
nis zwischen der individuellen Seele und Gott bestimmt. Dies ist die
grundsitzliche Lehre, die den Hintergrund jeglicher Interpretation
der Passage bilden soll. Erst dann geht er auf konkrete Aussagen des
Textes ein und lehrt, wie diese im Sinne dieser Lehre zu verstehen
seien. So ist nach Venkatanatha die Formulierung ,,durch die Un-
unterschiedenheit von Betrachter und zu Betrachtetem* als vor-
stellungsfreie Versenkung zu verstehen, d.h. daBl der Betrachter
(dhyatr) kein Objekt (dhyeya) betrachtet, und daher gibt es in dieser
Versenkung keine Unterscheidung zwischen Betrachter und zu Be-
trachtetem; nicht, weil es diese grundsétzlich nicht gibt. Die Worte
»~dann wird er zum brahman‘ sind im Sinne der Gleichheit (samya)
der emanzipierten Seele mit dem brahman und nicht im Sinne von
deren Identitdt (tadatmya) zu verstehen — eine wichtige Lehre des
Visistadvaitavedanta'®. Auch die Aussage, daB dem erfolgreichen
yogin ,,GroBBe und Erkenntnis® der betrachteten Gottheit zukdmen,
sind nach Venkatanatha vor dem Hintergrund der Brahmasiitras zu
verstehen, in denen es heifit, dal der emanzipierten Seele Gleichheit
mit dem brahman in Bezug auf den GenuB, der erfahren wird, aber
nicht in Bezug auf dessen Tétigkeiten wie die Schopfung der Welt
und dhnliches zukommt. Venkatanatha interpretiert die Passage aus
der SS also aus der Sicht seiner eigenen Tradition.

Alasinga Bhatta schlief3t sich in seinem Kommentar zu der dis-
kutierten Passage aus der SS im wesentlichen Venkatanatha an.'®>
Auch er lehrt, dal die Stelle im Sinne des ViSistadvaitavedanta zu
verstehen ist und weist eine Zweitlosigkeit (advaita) zwischen indi-
vidueller Seele und Gott entschieden zuriick.

Es ist wahrscheinlich, daf} der Autor der ParS die Lehre einer
Zweitlosigkeit ebenfalls nicht akzeptieren konnte und die entspre-
chende Passage der SS aus diesem Grund nicht iibernommen hat.

v. Die drei Yoga-Vorschriften als Gesamtheit

Betrachten wir nun die Darstellung des Yoga in ParS 7.441-
492 als Gesamtheit. Sie beinhaltet drei verschiedene Vorschriften fiir

1952 yg]. dazu SRINIVASA CHARI 1994: 124f.
1653 9SBh 119,17-121,14.
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die Yoga-Ubung, wenn man davon ausgeht, daB die Darstellung aus
der JS, obwohl selbst heterogen, vom Autor der ParS als Einheit
gesehen wurde.

Ein wesentlicher Unterschied zwischen diesen drei Vorschrif-
ten ist das Ziel der jeweiligen Yoga-Ubung. Das Ziel des Yoga nach
der JS ist moglicherweise die Erlangung von ,,Yoga-Michten® (yo-
gavibhiiti), also siddhis, tibernatiirlichen Fahigkeiten.'®* Die beiden
anderen Yoga-Ubungen dienen der Erlangung des Gottes, also der
Emanzipation aus dem Wesenskreislauf. Durch den zuerst beschrie-
benen Yoga wird Gott erst nach einiger Zeit erlangt, durch den
zweiten in kurzer Zeit.'™ Wenn die Interpretation von yogavibhiiti
im Sinne von siddhis richtig ist, ist auffallend, da3 die Yoga-Vor-
schriften der ParS mit der Darstellung eines Yoga zur Erlangung von
siddhis beginnt, obwohl sonst betont wird, daB3 Rituale, wozu der
Yoga in diesem Kontext auch gehort, ohne den Wunsch, etwas da-
durch zu erlangen, durchgefiihrt werden sollen'®. Daf diese Dar-
stellung trotzdem verwendet wird, kdnnte daran liegen, dal} sie aus
der JS, einer der wichtigsten Quellen fiir den Autor der ParS, stammt.

Die Passage selbst beinhaltet im wesentlichen eine Darstellung
der verschiedenen Yoga-Glieder (yoganga), deren gemeinsame
Ubung zur Vervollkommnung des Yoga fithren soll. Diese Yoga-
Techniken sind allgemein giiltig, unabhidngig davon, welches Ziel
man dadurch erreichen mochte oder welches Objekt in der Medita-
tion betrachtet wird. Sie sind daher auch fiir die folgenden Yoga-
Ubungen von Relevanz.'®’ Aus diesem Grund wird die aus der JS
iibernommene Passage in der ParS vermutlich mit den Worten:
»Dieser Yoga, o bester Weiser, wird als der allgemeine bezeich-
net«!6%® abgeschlossen, und das ist vielleicht auch ein Grund, warum
diese Passage an den Beginn der Yoga-Darstellung gestellt wurde.

1034 Siehe ParS 7.44lab ~ JS 33.lab, zitiert auf p. 470. Vgl. dazu
Anm. 1529.

1953 parS 7.483c-484b.
195 ygl. pp. 165f. und 209ff.

1957 ygl. dazu auch VASUDEVA 2004: 295ff. und 369, wo er schreibt,
daf} die yogangas eine notwendige Voraussetzung fiir den tattvajaya (vgl.
Anm. 1595) sind.

1958 parS 7.478ab: yogo *yam munisardila samanyah samudahrtah ).
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Die danach folgende Beschreibung des Yoga (ParS 7.478c-
483b) enthélt als Hinweis auf die verwendete Technik den Begriff
vijiianabhavana. Dies ist, wie oben beschrieben, die Konzentration
auf den ,,Bereich des Wissens“, nachdem die Tétigkeit der duBeren
Sinnesorgane und des Geistes ausgeschalten wurde. Das Medita-
tionsobjekt ist der transzendente Gott, der aus Gnade fiir seine An-
hianger verschiedene mehr oder weniger immanente Formen an-
nimmt. Die letzte beschriebene Yoga-Ubung schlieBlich ist eine von
Mantra-Rezitation begleitete Visualisierung von fattvas in verschie-
denen Korperpartien, wobei in der Reihenfolge der Vernichtung
(samharakrama) von der Erde bis zum hochsten Gott vorgegangen
wird. Wihrend in der vijiianabhdvand betrachtet wird, wie Gott aus
der Transzendenz in die Immanenz tritt, schreitet der yogin hier
geistig von der Immanenz in die Transzendenz. Dies ist vielleicht der
Grund dafiir, daB durch diese Yoga-Ubung, wie die ParS sagt, Gott
schnell erlangt werden kann.

b. Die Atemregelung in Parame$varasamhita 3

Yoga-Techniken werden nicht nur bei der eigentlichen Yoga-
Ubung angewandt, sondern auch wihrend des Rituals. Im besonde-
ren ist dies bei der ,,Reinigung der Elemente® (bhiitasuddhi) der Fall,
bei der, wie sie in der JS und, darauf basierend, auch in der ParS be-
schrieben wird, die Elemente mithilfe der Atmung in den Korper ge-
bracht werden, dort mithilfe von Festlegung (dharand) und Visuali-
sierung (dhyana) vergegenwirtigt und in ihren jeweiligen Mantra
aufgelost werden, der Mantra in der sakti des jeweiligen Elements
aufgelost und die sakti mithilfe der Atmung wieder aus dem Korper
geworfen wird.'®” So ist es nicht verwunderlich, da8 die ParS vor
der eigentlichen Beschreibung der Reinigung der Elemente ausfiihr-
lich 1221610f die Durchfithrung der Atemregelung (pranayama) ein-
geht.

1959 7ur Durchfithrung der Reinigung der Elemente nach der JS im
Detail siche RASTELLI 1999a: 210-238. Die ParS iibernimmt weite Passagen
der Vorschriften fir die bhitasuddhi aus der JS; siehe dafiir die Parallel-
stellen von ParS 3 im Index der identifizierten Quellentexte der ParS, pp.
5551t

1660 parS 3.87d-139b.
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1. Die Funktionen der Atemregelung

Der Abschnitt beginnt mit einer Erkldrung, wozu die Atem-
regelung dient: ,,Zur Bezwingung des prana und der anderen [Atem-
kréafte], um die Fahigkeit des in Bewegung versetzenden, unsteten,
schwankenden Geistes fiir die Versenkung zu erlangen, und zum
Zwecke der Entfernung des tamas soll er dann die Atemziigelungen
durchfithren.“'®" Die Atemregelung hat zwei Funktionen, einerseits
die Beruhigung des Geistes, dessen Bewegung mit der Bewegung der
Atemkrifte in Verbindung steht,'®®” andererseits die Entfernung von
tamas. Es ist unklar, was hier mit tamas gemeint ist. In Yoga-Texten
wird haufig die Meinung vertreten, dafl die Atemregelung die nadis,
die Kanidle im Korper, durch die sich die Atemkrifte bewegen,
reinige bzw. Unreinheiten und Fehler im allgemeinen beseitige.'*®
Auch in ParS 3.134 heifit es, dal durch die Atemregelung Fehler und
psychische Eindriicke (vasana; siehe ParS 3.124c) vernichtet und
dadurch die nadis gereinigt werden wiirden (vgl. pp. 543ff.). Ob mit
tamas jedoch diese Fehler und psychischen Eindriicke gemeint sind,
ist fraglich. Es darf nicht vergessen werden, dafl die ParS &duferst
heterogen ist und daher nicht alle Aussagen des Textes aufeinander
abgestimmt sind.

i1. Die nadis

Die ParS setzt mit einer ausfiihrlichen Beschreibung der nadis
fort. Die nadis entspringen der sogenannten ,,Knolle* (kanda), die
sich um den Nabel befindet: ,,Der Nabel, der eine Knolle ist, ist der
allererste (uttama) Ursprungsort der nadis.“'°** Es gibt 72.000 nadis,
die sich im Korper in alle Richtungen ausbreiten. Die nadis, die sich
nach oben erstrecken, werden dgneya genannt, die nach unten ver-
laufen, saumya, und die waagrecht verlaufenden saumyagneya.'*®

11 parS 3.88-89b: pramathino (*)drdhasyatha caiicalasya tu ceta-
sah | samadhiyogyatasiddhyai pranadivijayaya ca || 88 tamonirharanarthas
(konj. tamonirharanartham) ca kuryat pranayatir atha |.

1962 ol dazu RASTELLI 1999a: 334f. und VASUDEVA 2004: 384-386.
19 Vgl. dazu VASUDEVA 2004: 388f.
1664 parS 3.91ab: nadinam kandanabhih syad utpattisthanam uttamam |.

1665 parS 3.91¢-93 = SanS 7 1.17¢-19.
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Unter diesen nadis sind zehn die wichtigsten (ParS 3.94ab). ParS
3.94¢-108b nennt ihre Namen, wo sie verlaufen, ihre jeweilige Farbe,
die jeweilige Atemkraft, die sich in diesen bewegt, und die Farben
der Atemkrifte:'

nadi Verlauf der nadi | Farbe Atemkraft Farbe der
Atemkraft
susumnd | in der Mitte keine Angabe | udana gelb (wie
gerade nach Staubfdden)
oben 67
ida links der weil} prana korallen-
susumnd, zum farben
linken
Nasenloch
pingala rechts der rot (rakta) naga korallen-
susumnd, zum farben
rechten
Nasenloch
gandhari | vor der gelb apana wie
Susumnd, zum indrakopa
linken Auge (7
hastijihva | hinter der blau devadatta gelb (wie
Susumnd, zum Staubfiaden)
rechten Auge
piisan'®® | zum linken Ohr | blau-gelb kiirma wie
indrakopa
()]
yasasvini | zum rechten dunkel(blau) | krkara blau (wie
Ohr (Syama) der
Himmel)
alambusa | zu den rotbraun samana blau (wie
FuBsohlen'®® der
Himmel)

19% ygl. dazu auch die Ubersetzung unten, pp. 522ff.

1%7 Sie endet beim brahmarandhra, vgl. zB. AS 32.23 oder PadS yp
2.17¢-18 (brahmano vivaram yavat).

1668 Der Stamm dieses femininen Wortes lautet pisan und nicht pusa;
vgl. SanS rr 1.24d, wo der Instrumental pisna gebildet wird, bzw. 1.42d mit
dem Lokativ pisani.
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nadi Verlauf der nadi | Farbe Atemkraft Farbe der

Atemkraft

kuhu zur Spitze des rot (aruna) vyana weil} (wie
Penis Schaum)

koSini zu den dunkelblau dhanaiijaya | weil} (wie
Zehenspitzen'®® | '°7° Schaum)

Lehren von den fiinf bzw. zehn pranas und den im Korper
verlaufenden nadis sind weit verbreitet. Sie sind schon in frithen
Upanisaden und z.B. in medizinischen Texten und in Yoga-Texten
verschiedener Traditionen zu finden.'””" Diese Lehren sind daher
nicht fiir das Paficaratra spezifisch. Sie wurden nicht in der Tradition
des Paficaratra entwickelt, sondern von aullen in diese iibernommen.

Neben der ParS gibt es auch in anderen Paficaratra-Samhitas
dhnliche Darstellungen, ndmlich in SanS br 6.126-133b, rr 1.15-45b,
AS 32.1-41, Pads yp 2. All diese Textpassagen aus den Sambhitas
weisen Ahnlichkeiten auf. Vielleicht sind diese Ahnlichkeiten aller-
dings nicht immer unbedingt auf gegenseitige Abhéngigkeiten zu-
rlickzufiihren, sondern sind manche Verse und Formulierungen gene-
rell in standardisierter Form, vielleicht sogar traditionsiibergreifend,
iiberliefert.'*”

Die meisten Gemeinsamkeiten hat die Darstellung der ParS mit
der der SanS. ParS 3.90c-108b und SanS rr 1.15-30c beinhalten zwar
kaum Verse, die zur Gidnze wortwdrtlich gleich sind, aber in der

1989 Besteht hier die Vorstellung, daB sich die nddi an einem
bestimmten Punkt trennt und zu beiden Fiilen fiihrt?

170 aiijanaprabha; vgl. dazu Anm. 1055.

171 Fiir Belegstellen fiir nddis und pranas in den Upanisaden siche
CONNOLLY 1992: 91-94. Belege fiir die fiinf pranas in medizinischen Tex-
ten sind Susrutasamhita nidanasthana 1.12-20b, AAHS sitrasthana 12.4-9,
Carakasambhita cikitsasthana 28.5-11. Fiir die fiinf pranas in Yoga-Texten
siehe z.B. YBh zu YSia 3.39, fiir die zehn pranas Svacchandatantra 7.303c-
314 und Gherandasamhita 5.61-65, fiir die ndadis und die zehn pranas Go-
raksasataka 15-26.

1672 Weiters ist noch ParS 11.4-12b zu nennen, wo die Funktionen der
finf pranas gelehrt werden.

1673 Vgl. z.B. die Verse, in denen die nadis oder die pranas aufzéhlt
werden (siche Anm. 1694 und 1702), die oft fast wortwortlich {iberein-
stimmen.
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Wortwahl und der Anordnung der Themenbereiche sind sie sich sehr

dhnlich:

ParS 3.90c-108b
nadicakram pravaksyami
yathavan munipungava || 90
nadinam kandanabhih syad

utpattisthanam uttamam |

Ich werde in rechter Weise das
nadi-Rad beschreiben, o bester
Weiser. Der Nabel, der eine Knol-
le ist, ist der allererste Ursprungs-
ort der nadis.

dvisaptatisahasrani

nadayo ’ntar vyavasthitah || 91
tiryag ardhvam adhas caiva
deham vyapya vyavasthitah |
agneyah saumyaripdas ca
saumydagneyas tathaiva ca || 92
72.000 nadis teilen sich darin aus-
einander. Sie teilen sich, indem sie
den Korper waagrecht, nach oben
und nach unten durchdringen. [Sie
sind] feuerhaft, mondférmig und
mond- und feuerhaft.

agneya urdhvavadanah

SanS 7r 1.15-30c

samksepenatha vaksyami
nadicakram asesatah |

kandam nabhir bhaven miilam
nadinam eva sarvasah || 15
kumudasya yatha mitlam
utpalasya tathaiva ca |

nalanam api sarvesam
utpattisthanam uttamam || 16
tathaiva nabhir nadinam
utpattisthanam ucyate |

Ich werde nun kurz zur Génze das
nadi-Rad beschreiben. Der Nabel
als Knolle ist die Wurzel der nadis
als Gesamtheit. Wie die Wurzel
einer weilen Nymphaea bzw.
einer Nymphaea'®’* der allererste
Ursprungsort aller Stengel ist,
genau so wird der Nabel als Ur-
sprungsort der nadis genannt.
dvisaptatisahasrani

nadayah parikirtitah |

tiryag urdhvam adhas caiva
dehe tah syur vyavasthitah || 17
agneyyas caiva saumyas ca
saumydagneyyas tathaiva ca || 18
72.000 nadis werden gelehrt.
Diese teilen sich im Korper
waagrecht, nach oben und nach
unten. [Sie sind] feuerhaft, mond-
haft und mond- und feuerhaft.

sarva ardhvamukhd nadyas
tv agneyyah parikirtitah |

17 Fiir die Identifikation der beiden Seerosengewiéchse kumuda und
utpala siche SYED 1990: 636-639 und 627-630.
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saumyasamjida adhomukhah |
tiryaggata nadayas tu
saumyagneya udahrtah || 93

Die nach oben gerichteten [ndadis]
sind die feuerhaften, die nach un-
ten gerichteten die ,mondhaft
genannten, die waagrecht verlau-
fenden nadis aber werden mond-
und feuerhaft genannt.

nadinam api sarvasam

pradhana dasa nadayah |

Die wichtigsten von allen nadis
sind [folgende] zehn nadis.

idd ca pingala caiva
susumna cordhvagamini || 94
gandhari hastijihva ca

Ppiisa caiva yasasvini |
alambusa kuhiis caiva

kosini dasami smytd || 95

ida, pingala und die nach oben
verlaufende susumna, gandhari,
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adhomukhas tatha saumyas
tiryak caivobhayatmikah || 19

Alle nach oben gerichteten nadis
aber werden als feuerhaft gelehrt,
und die nach unten gerichteten
als mondhaft, und die waagrecht
[verlaufenden nadis] haben das
Wesen von beiden.

Satadvayam castasastih
pratidikkam vyavasthitah |
Satasahasrikayam tu

samhitayam purd khalu || 20
namany asam tu sarvasam
kathitani savistaram |

268 [nadis] teilen sich in jede
Richtung. In der Satasahasrika-
samhita'®”> wurden die Namen all
dieser schon frither ausfiihrlich
genannt.

dasanam tu pradhananam

tan namdtra pravaksyate || 21
Den Namen der zehn wichtigsten
[nadis] aber werde ich hier be-
schreiben.

ida ca pingala caiva
susumnd ca tathd para |
gandhari hastijihva ca
pisd ca suyasas tathd || 22
alambusa kuhis caiva
kausiki dasami tatha |

ida, pingala und die susumna als
Hochste, gandhari, hastijihva,

1675 Eg ist unklar, um welchen Text es sich bei dieser Satasahasrika-

samhita handelt.

1976 Man wiirde idapingalasamjiie erwarten, doch dies paBt nicht ins

Metrum.
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hastijihva,  piisan,  yasasvini,
alambusa, kuhii, und kosini ist als
die zehnte bekannt.

susumndakhya madhyanadi
kandad ardhvapravahini |
madhyanddyah susumndaya
vamadaksinatah sthite || 96
idapingalasamjiie'®’® dve

te tu nasaputavadhi |

Die susumnd genannte ist die
mittlere nadi, die von der Knolle
nach oben flieft. Links und
rechts von der mittleren nadi su-
sumnd befinden sich die beiden
[nddis] namens ida und pingala,
die bei den Nasenlochern enden.
puratah prsthatas tasya
gandharihastijihvake || 97
vametaraksyavadhike

kandadesat samutthite |
pusayasasvinyakhye dve
savyanyasrotranisthite || 98
kandad vai padamilanta
samsthita syad alambusa |

kuhtir medhrantaparyanta
padangusthe tu kosini || 99
Sukledd pingala rakta

gandhari pitavarnaka |

hastijihva krsnarapa

pisa syat krsnapitaka || 100
yasasvini Syamavarnd
babhruvarnd hy alambusa |

kuhiir arunasamkasa

kosini hy afijanaprabha || 101

Die Tradition des Paficaratra

pusan, suyasas, alambusda, kuhii,
und kausiki ist die zehnte.

ida caiva susumnd ca

Sthite pingalaya saha || 23
nasapute cordhvamukhyau

ida und susumna befinden sich
gemeinsam mit pingala in den
Nasenlochern. [Die beiden] sind
nach oben gerichtet

Suklarakte ca varnatah |
gandhari hastijihva ca
pusnd ca sahite sthite || 24
bastidesam samdasritya
pitakysne sthite same |
alambusasuyasasau

Sthite daksinaparsvatah || 25
babhrusyame ca varnena
saumydgneyagunanvite |
kausiki ca kuhiis caiva
vamaparsvam samasrite || 26
anjanarunasamkase
saumydagneyagunanvite |

Vor und hinter der [susumnd] und in Bezug auf die Farbe weil3
entspringen aus dem Bereich der und rot. gandhari und hastijihva

177 SanS rr 1.30b-44b beschreibt ebenfalls, wie ParS 3.104-106b,
welche Atemkraft in welcher nadi flielit, ist aber ausfiihrlicher als die ParS
und beschreibt auch die Funktionen der pranas.
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Knolle gandhdri und hastijihva-
ka, die beim linken und rechten
Auge enden. Die beiden [ndadis]
namens pisan und yasasvini en-
den beim linken und rechten Ohr.
Von der Knolle bis zu den FuB3-
sohlen befindet sich alambusa.
Bis zur Spitze des Penis geht ku-
hii, in der Zehenspitze [endet]
kosini.

ida ist weil}, pingala rot, gan-
dhari gelb, hastijihva blau [und]
pusan blau-gelb. yasasvini st
dunkel(blau), alambusa rotbraun,
kuhii ist rotlich, kosini dunkel-
blau.

evam dasa pradhands tu

nadayah parikirtitah |

vayavo dasa samproktah

Sarire nadisu sthitah || 102

prano ’panah samanas ca

udano vyana eva ca |

nagah kiirmas ca krkaro

devadatto dhanaiijayah || 103

So werden die zehn wichtigsten
nadis gelehrt. Die zehn Windhaf-
ten, die sich in den nadis im Kor-
per befinden, werden genannt:
prana, apana, samana, udana
und vyana, naga, kiirma, krkara,
devadatta und dhanarijaya.

idakhya vahati pranam
gandharyakhya apanakam |
alambusa samanam tu

kuhiir vyanam dvijottama || 104
uddanam tu susumnakhya
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befinden sich gemeinsam mit pii-
san im Bereich der Blase. [Die
beiden] sind von gleicher Be-
schaffenheit und gelb und blau.
alambusa und suyasas befinden
sich auf der rechten Seite, farb-
lich sind sie rotbraun und dun-
kel(blau), [und] sie sind mit
mond- und feuerhaften Eigen-
schaften versehen. kausiki und
kuhii verlaufen auf der linken
Seite; sie gleichen [farblich dunk-
ler] Augensalbe und der Morgen-
rote [und] sind [ebenfalls] mit
mond- und feuerhaften Eigen-
schaften versehen.
dasapranavaha hy eta

nadayah parikirtitah || 27
prands tu dasa samprokta
yathasamkhyakramena tu |

prano ’panah samanas ca

udano vyana eva ca || 28

nagas caiva kumaras ca

krkaras ca tatha parah |
dhanamjayo devadatta

iti prand dasa smrtah || 29

Diese nadis werden namlich als
die zehn Atemkrifte tragend ge-
lehrt. Die zehn Atemkrifte aber
werden nach der Reihe jeweils
genannt: prana, apana, samana,
udana und vyana, naga, kumara,
krkara, dhanamjaya und deva-
datta. So werden die zehn Atem-
kréfte tiberliefert.

pranas tu prathamo vayuh
Sesanam prabhur eva sah |

idd vahati tam vayum (.. .)1677
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pingald nagasamjiitam |

plsa vayum tu kitrmakhyam
krkaram tu yasasvini || 105
hastijihva devadattam

kosini tu dhananjayam |

Die ida genannte [nadi] tragt den
prana, die gandhari genannte den
apana, alambusa den samana,
kuhii den vyana, o bester Zwei-
malgeborener, die susumna ge-
nannte den udana, die pingala
den naga genannten, piisan den
kitrma genannten Wind, yasasvi-
ni den krkara, hastijihva den de-
vadatta, kosini den dhanasijaya.
vidrumabhau prananagav
indrakopopamav ubhau || 106
kiirmapanau khasamkasau
samanakrkarav ubhau |
kimjalkasadrsau deva-

dattodanau dhanamjayah || 107
vyanas ca phenavarnabhah
sarvasastresu niscayah |

prana und ndga sind korallenfar-
ben, die beiden kizrma und apana
gleichen dem indrakopa (7), die
beiden samana und krkara glei-
chen dem Himmel, devadatta und
udana gleichen den Staubfaden
eines Lotus, dhanamjaya und
vyana gleichen der Farbe von
Schaum. [Dies] ist in allen
Sastras festgelegt.

Die Tradition des Paficaratra

Der prana aber ist der erste
Wind, er ist der Herr der iibrigen
[Atemkrifte]. Die ida tragt diesen
Wind.

Weiters iibernimmt die ParS in adhyaya 15, wo im Rahmen der
pratistha die ,korperliche Konstitution®“ des Kultbildes und somit
auch die darin befindlichen nadis und pranas visualisiert werden,
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einen Abschnitt aus SanS br 6, hier sogar fast wortwértlich.'®”® Daf
die ParS in ihrer Lehre von den nadis und pranas zumindest zum
Teil auf die SanS zuriickgeht, ist somit sehr wahrscheinlich.

Die Darstellungen der nadis und pranas sowie des pranayama
in der SanS wiederum weisen starke Ahnlichkeiten mit denen des
$ivaitischen Sardhatrisatikalottara auf.'®” Dieses Werk gehort zu den
frithen Saivasiddhantas und ist eine von mehreren Rezensionen des
Kalottara. Es ist jedenfalls vor 950 n. Chr. entstanden, der Lebenszeit
Bhatta Ramakanthas II.,'®®" der einen Kommentar zum SarK ge-
schrieben hat.

Betrachten wir die Darstellungen der nadis in den verschie-
denen Samhitas im Vergleich zur ParS. Alle sind sich dariiber einig,
daB die nadis 72.000 an der Zahl sind,'®®' und daB sie aus dem kanda

1678 ParS 15.489¢-492 =~ SanS br 6.126-129b; 15.493-494 =~ SanS br
6.131¢-133b.

167 ygl. folgende, teilweise wortwortliche Parallelen: SanS 77 1.17¢-
18b =~ SarK 10.2; SanS 77 1.22-23b =~ SarK 10.3¢-4 ; SanS rr 1.27cd = SarK
10.5ab; SanS rr 1.28¢-30b = SarK 10.5¢-6; SanS rr 1.31 = SarK 10.7; SanS
rr 1.35ab = SarK 10.10ab; SanS rr 1.36ab = SarK 10.10cd; SanS rr 1.37c-
38b ~ SarK 10.12; SanS rr 1.39 = SarK 10.11; SanS 7r 1.44ab =~ SarK
10.13d; SanS 77 1.44¢-45 = SarK 10.15-16b; SanS yr 1.49-52 =~ SarK 10.19;
SanS rr 1.60cd = SarK 11.8ab; SanS r7r 1.61-66b = SarK 11.10-15b ; SanS
rr 1.67¢-70 = SarK 11.15¢-18. Ich konnte bisher nicht im Detail untersu-
chen, welcher von diesen beiden Texten den gebenden bzw. den nehmenden
Part einnimmt bzw. ob sie iiberhaupt solch eine direkte Beziehung mitein-
ander haben. Ich vermute aber, daf3 die SanS durch $ivaitische Texte beein-
fluBBt ist und der Einflufl nicht umgekehrt ist. Ein Hinweis darauf konnte die
Formulierung: ,,Im Zentrum des Herzlotus aber zieht sich immer der Herr
zusammen.” (SanS rr 1.46cd: hrtpundarikamadhye tu sada samkocayan
prabhuh ||) sein. Die Vorstellung vom samkoca (und vikasa) des Gottes und
der Welt ist im kaschmirischen Sivaismus verbreitet; vgl. dazu z.B. PA-
DOUX 1975: 83, Anm. 69.

168 GoODALL 1998: xviii.

'%81 ParS 3.91c = SanS 77 1.17¢c, ParS 15.489¢ = SanS br 6.126a, AS
32.20c, PadS yp 2.25a (PadS yp 2.24-26b differenziert hier allerdings etwas.
Hier werden die zehn Haupt-nadis gelehrt, die dem kanda entspringen,
72.000 grobe [sthilla] nadis, die aus den zehn Haupt-nadis hervorgehen,
und unzdhlige feine [sizksma] nadis, die den groben ndadis entspringen.). Die
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hervorgehen. Weiters lehren alle, dafl das kanda sich um den Nabel
befindet,'®** und nicht im oder iiber dem miiladhara, wie es in ande-
ren Traditionen gelehrt wird.'®*’

Ein Blick in das SarK konnte erkldren, wie es zu dieser Vor-
stellung gekommen ist. Dort heif3it es: ,,Aus der Knolle (kanda), die
[sich] unterhalb des Nabels [befindet], treten Triebe hervor. In der
Mitte des Nabels trennen sich 72.000 nadis, die, waagrecht, nach
oben und nach unten [den Korper] durchdringend, rund um den Na-
bel wie ein Rad (cakravar) zusammen liegen.“'*** Nach dieser Erkli-
rung liegt die Knolle unterhalb des Nabels, hinter den Hoden
(muskaprsthe), wie Bhatta Ramakantha II. erklart (SarKV 89,11).
Aus dieser gehen ,, Triebe* hervor, die sich nach oben bis zum Nabel
erstrecken und dort in 72.000 radis teilen. Diese liegen kreisformig
rund um den Nabel und breiten sich dann in verschiedene Richtun-
gen im Korper aus. Wir haben hier somit zwei Ursprungsorte der
nadis, einmal die Knolle als ihr eigentlicher Ausgangspunkt und
andererseits der Nabel, an dem sie sich voneinander trennen. Im
Paficaratra sind diese beiden Ursprungsorte zu einem verschmolzen,
indem die Knolle als um den Nabel herum befindlich gelehrt wird.

Nach der AS liegt im Nabel das sogenannte nabhicakra, das
zwolf Speichen hat, aus welchen die nddis hervorgehen. In diesem
bzw. um dieses herum weilt die kundali, die sich in der susumna bis
zum brahmarandhra erstreckt.'® Die nadis bilden vom nabhicakra
ausgehend ein dichtes Netz im Korper, durch das die Atemkréfte
flieBen. Dieses Netz wird nadicakra genamnt.1686 In diesem nadi-

Zahl 72.000 fiir die nadis wird schon in BAU 2.1.19 gelehrt. Sie ist auch in
SarK 10.2a belegt.

1982 Siehe ParS 3.91ab, SanS br 6.130ab, rr 1.15c-17b, AS 32.7-8,
Pads yp 2.8¢c-10.

1% Siche z.B. die im folgenden zitierte Passage aus dem SarK oder
Goraksasataka 16.

1984 SarK 10.1c-3a: nabher adhastad yat kandam ankurds tatra nirga-
tah || 1 dvasaptatisahasrani nabhimadhye vyavasthitah | tiryag ardhvam
adhas caiva vyaptam nabheh samantatah || 2 cakravat samsthita nadyah |.

1685 A'S 32.8¢-20b.

1986 Tn der AS ist dieser Begriff allerdings nicht belegt. Siehe dafiir
z.B. SanS br 6.124d, rr 1.15b, 44c.
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cakra ist auch die Einzelseele (jiva) gegenwirtig,'®” die sich in die-
sem, auf dem prana reitend umherbewegt: ,In diesem cakra
schweift, auf dem prama reitend, die Einzelseele stets wie eine
Spinne im Netz umher.“'***

Die PadS beschreibt, moglicherweise auf der AS basierend,
dhnliche Vorstellungen mit dhnlichen Formulierungen, weicht in
einigen Punkten aber auch deutlich von der AS ab. Die PadS lehrt
ebenfalls ein zwolfspeichiges cakra im Nabel, um das die kundali
liegt.'"™ In diesem cakra bewegt sich ebenfalls die Einzelseele, auf
dem prana reitend, wie eine Spinne im Netz. Allerdings bewegt sich
auch dieses cakra selbst: ,,Durch meine maya lasse ich das dort be-
findliche Rad umherschweifen.«'**

Eine dhnliche Vorstellung ist auch in der SanS zu finden. Hier
hat das Rad, den zehn Haupt-nadis entsprechend, zehn Speichen:
»Dieses Rad, an dem die nadis zusammen liegen, aber ist zehn-
speichig. Das Rad aber schweift bestindig an den zehn Orten (d.h. in
den zehn Haupt-nadis) im Korper umher. Der durch karman [be-
stimmte] atman, der Einzelseele genannt wird, schweift stindig in
diesem Rad umher.“'®" Auch hier bewegt sich das cakra selbst in
den zehn nadis, und die Einzelseele bewegt sich im cakra. Nach die-

187 Uber das Verhiltnis zwischen kundali und Jjiva wird in den Sam-
hitas nichts gesagt.

1988 AS 32.22: pranariidho bhavej jivas cakre *smin bhramate sada |
arnanabhir yathd tantupanjarantarvyavasthitah ||.

1989 padsS yp 2.10c-11b und 13¢-15. Hier werden die zwdlf Speichen
mit den zwolf Monaten bzw. deren Oberherren Visnu usw. (vgl. dazu oben
pp- 350ft.) identifiziert (dies ist moglicherweise durch die ParS beeinflufit,
wo die zwolf Speichen des ,,Rades der Zeit“ [kalacakra] durch die Monate
gebildet werden; siehe ParS 2.66-86). Die AS versucht das nabhicakra mit
sudarsana zu identifizieren, indem sie das Auflegen des sudarsanamantra
auf die Speichen des nabhicakra vorschreibt (AS 32.9¢c-11b).

1990 padS yp 2.11cd: aham tatra sthitam cakram bhramayami sva-
mayaya |. Der Sprecher hier ist Visnu.

191 SanS rr 1.45-46b: dasaram cakram etat tu nadayo yatra samsthi-
tah | cakram tu bhramate dehe dasasthanesu sarvada| 45 karmatma
Jivasamjiio *smims cakre bhramati sasvatam |.
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ser Lehre kann es sich daher nicht um ein im Nabel fixiertes cakra
handeln.'**?

In der ParS gibt es keine Aussagen iiber nabhi- oder nadicakra
und die dort befindliche Einzelseele und die kundali.'®”

Alle hier herangezogenen Sambhitas bis auf die AS nennen die
gleichen zehn wichtigsten ndadis, wenn auch teilweise mit Namens-
varianten.'®* AS 32.18¢-30b nennt 14 Haupt-nadis, namlich die zehn
genannten'®” und sarasvati, payasvini, varuna und visvodara.'®®

In Bezug auf den Verlauf der nadis stimmt ParS 3 mit PadS yp
2.17¢-23 iiberein.'®’ Die oben (pp. 524f.) zitierte Passage SanS 77

1992 Aus dem SarK, auf dem die SanS moglicherweise basiert, stammt
diese Lehre nicht; vgl. folgende Stelle mit SanS yr 1.45: ,Dieses Rad aber
ist zehnspeichig, so daf} eine Teilung entsteht. In [diesem] Rad schweift die
Einzelseele nach der Reihe an den zehn Orten umher.” (SarK 10.15c-16b:
dasaram cakram etat tu vibhago jayate yathd || 15 cakre bhramaty asau jivo
dasasthanesv anukramat |).

1693 Aussagen tiiber die kundali oder kundalini sind in den Paficaratra-
Sambhitas allerdings generell rar. Abgesehen von den genannten Stellen wird
sie, soweit bekannt, nur in AS 3.12ab, 16.55, 19.14, 32.23cd, 62cd, LT
26.15 und SriprsS 3.69 erwihnt. Diese Texte, namlich LT und AS bzw.
PadS und SriprsS, haben auch in anderen Aspekten ein gewisses Nahever-
héltnis (vgl. dazu pp. 273ff. und 59), und die AS und die PadS beschreiben
eine dhnliche yogische Physiologie (siche oben). Vielleicht sind diese Texte
im selben Umfeld entstanden.

9% parS 3.94c-95 ~ SanS yr 1.22-23b (suyasas anstelle von
yasasvini, kausiki anstelle von kosini), ParS 15.490c-491 (kausiki anstelle
von kosini) = SanS br 6.127-128b (suyasas anstelle von yasasvini, sankhini
anstelle von kosini), PadS yp 2.17¢-23, kp 27.159¢c-160b (kasini [?, ev.
Druckfehler fiir kosini] anstelle von kosini). Vgl. auch die Aufzidhlung der
zehn nadis in SarK 10.3c-4 (alambusd anstelle von alambusd, yasas anstelle
von yasasvini, Sankhini anstelle von kosini) (die Varianten werden im
Vergleich zu ParS 3.94¢-95 angegeben).

1695 ¢ankhini anstelle von kosini.

19% Diese 14 werden auch $ivaitischen Werken gelehrt, z.B. in Bha-
vanopanisad 15 (varana anstelle von varund) und, nach den Angaben von
GUPTA/HOENS/GOUDRIAAN 1979: 168, in Tantrarajatantra 27.42 (eine Edi-
tion des Tantrarajatantra ist mir leider nicht zugénglich).

1997 PadS yp 2.22d: payumila tv alambusa ist wohl zu padamila tv
alambusa zu konjizieren. Die PadS setzt die zehn Haupt-nadis nicht, wie
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1.23¢c-27b weicht davon ab. Nach ihr verlaufen ida und susumna ge-
meinsam mit pinigald zu den Nasenlochern, gandhari und hastijihva
gemeinsam mit pisan in den Bereich der Blase (bastidesa), alam-
busa und suyasas verlaufen waagrecht auf der rechten Seite, kausiki
und kuhii waagrecht auf der linken Seite.'”® DaB die susumna in den
Nasenlochern miindet, ist uniiblich, und es drangt sich die Frage auf,
ob hier der Text korrekt tiberliefert ist.

Nach der AS hat das Nabel-cakra (nabhicakra), das sich in der
Mitte des kanda befindet und in dem die kundali bzw. der jiva
gegenwirtig ist, zwolf Speichen. Die nadis alambusa und susumna
haben ihren Ursprung in der Mitte des nabhicakra. Im Osten des
cakra (d.h., korperlich gesehen, vorne) beginnt kuhiz, im Siidosten
varund und yasasvini, im Stiden (d.h. rechts) pingald, im Stidwesten
pisan und payasvini, im Westen (d.h. hinten) sarasvati, im Nord-
westen Sankhini und gandhari, im Norden (d.h. links) ida und im
Nordosten hastijihvad und visvodara. Die susumnd besteht aus finf
Rohren; vier sind mit Blut gefiillt, in der fiinften, im Zentrum befind-
lichen Rohre befindet sich die kundali. Diese fliinfte Rohre reicht bis
zum brahmarandhra, die vorne befindliche bis zur Stirn, die am
Riicken befindliche bis zum Nacken; die anderen beiden verlaufen an
der linken und rechten Seite bis zum Kopf. alambusa und kuhii ver-
laufen, wie in der ParS, bis zu den FiiBen bzw. zur Spitze des Penis.
varunad verlduft iiberall im Korper (visvadehaga), yasasvini geht bis
zur rechten Zehe, pingald, wie in der ParS, bis zum rechten Nasen-
loch, piisan zum rechten Auge, payasvini zum rechten Ohr, sarasvati
zur Zungenwurzel, Sankhini zum linken Ohr, gandhari, wie in der
ParS, zum linken Auge, ida, ebenfalls wie in der ParS, zum linken
Nasenloch, hastijihva zur linken Zehe und visvodara zum Bauch.'%”

Die Unterscheidung der nadis in agneya, saumya und sau-
myagneya und die Beschreibung der Farben der nadis sind in den
hier untersuchten Texten nur in ParS 3 und SanS rr 1 belegt.'’® In

die AS (siehe unten), mit den Speichen des im Nabel befindlichen cakra in
Beziehung.

1% Das SarK macht keine Angaben iiber den Verlauf der nadis.
1% AS 32.3¢-29.

7% Einige Upanisaden lehren, daB die nddis mit Substanzen (?) in
verschiedenen Farben gefiillt sind. Es werden hier aber nicht bestimmte
Farben bestimmten nadis zugewiesen (siche BAU 4.3.20, ChU 8.6.1,
KausU 4.18).
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Bezug auf die Farben unterscheiden sich die beiden Sambhitas etwas,
aber die ParS konnte sich trotzdem auf die SanS gestiitzt haben, denn
letztere ist in ihren Erkldrungen nicht ganz eindeutig. Die Beschrei-
bung der Farben der nadis in SanS yr 1.23¢c-27b wurde oben (pp.
524f)) zitiert. Unklar bleibt in dieser, welche Farben die nadis pinga-
la und piisan haben. Der Autor der ParS, der mit der SanS in Bezug
auf die Farben grundsitzlich iibereinstimmt, hat sich im Falle von
pisan fir blau-gelb entschieden. Im Fall der pingala hat er das Pro-
blem anders gelost. Er weist id@ und pingala die Farben weifl und rot
zu, und macht fiir die susumna keine Angaben. Der Grund dafiir ist
moglicherweise, dal er der in SanS yr 1.23c-24b beschriebenen
Lehre, dall die susumna wie ida und pingala zu den Nasenlochern
verlauft, nicht folgen wollte. Wenn aus der Beschreibung der SanS
die susumnd herausgenommen wird, bleibt die weit verbreitete Leh-
re, daB ida und pingala in den Nasenlochern miinden, und es bleiben
weiters die beiden Farben wei3 und rot fiir diese.

1. Die Atemkrifte

Nach ParS 3.102c-106b flieBt in jeder der zehn Haupt-nadis je
eine der zehn Atemkrifte. Diese Auffassung ist auch in SanS 7
1.27¢c-44b zu finden, und hier werden auch dieselben Atemkrifte
denselben ndadis zugeordnet wie in der ParS.'”! Die anderen der hier
untersuchten Texte listen dieselben zehn Atemkrifte wie die ParS
auf und lehren auch, daf} diese in den nadis flielen, ordnen aber nicht
eine bestimmte Atemkraft einer bestimmten nadi zu.'*?

Die AS und die PadS lehren bestimmte Orte im Korper, an
denen sich die jeweiligen Atemkréfte befinden. So befindet sich der
,JAushauch“'"” (prana) im Nabel, im Mund, in der Nase, im Herzen
und nach der PadS auch in den groflen Zehen. Der ,,Weghauch*
(apana) ist im Anus, Penis, in den Schenkeln, in den Knien, nach der
AS auch im Bauch, in den Hoden, den Hiiften, den Unterschenkeln,

1 Fiir diese Zuordnung sieche die Tabelle auf pp. 520f. SanS rr
1.29a liest kumarah anstelle von kizrmah.

1792 SanS br 6.128¢-129, AS 32.31¢-32, PadS yp 2.26¢-27, SarK 10.5-
6b. Siche auch ParS 15.492 und PadS kip 27.160c-161b, wo die zehn
Atemkriéfte aufgezahlt werden.

179 Die hier verwendeten Ubersetzungen der Bezeichnungen fiir die
Atemkréfte stammen aus FRAUWALLNER 1953: 127.



Die Grundanschauungen der Parame$§varasamhita 533

im Nabel sowie zwischen dem Verdauungsfeuer und dem Anus
(?gudagnyagarayos tisthan madhye) gegenwértig. Der Durchhauch
(vyana) befindet sich in den Ohren, den Hiiften, den Knocheln und
im Hals, nach der AS auch in den Augen, im Nacken und in der
Nase, nach der PadS auch in den Schenkeln und in den Schultern.
Der ,,Authauch® (udana) befindet sich in den Gelenken (samdhi) von
Hénden und Fiien, und der ,,Zusammenhauch® (samdana) durch-
dringt alle Korperglieder. Die anderen fiinf Atemkréfte befinden sich
nach der PadS in der Haut, den Knochen usw.; die AS macht zu
diesen keine Angaben.'™™

Weiters lehren die ParS, die SanS — vermutlich auf das SarK
gestiitzt —, die AS und die PadS — wahrscheinlich auf der AS basie-
rend — die Funktionen der jeweiligen Atemkréfte. Die Vorstellungen
dartiiber, welche Atemkraft fiir welchen korperlichen Vorgang ver-
antwortlich ist, variieren hier stark. Nach der SanS und dem SarK ist
der prana der erste und der Herr unter den Atemkriften. Er erfiillt
die Menschen durch die Ein- und Ausatmung mit Leben. Nach der
ParS sind Einatmen, Géhnen (?manojrmbha), Husten, Schluckauf
und Niesen die Aktivititen des prana. Nach der PadS trennt der
prana Speise und Wasser, die sich im Bauch befinden, auseinander.
Der apana fihrt Schleim, Urin, Kot usw. aus dem Korper, nach der
ParS zeigt er sich auch im Ausatmen und Schlucken.'””® Die Auf-
gaben des vyana sind nach der AS das Loslassen und Ergreifen, nach
der PadS sind dies alle Tatigkeiten der anderen Atemkrifte, was
moglicherweise bedeutet, dal er die anderen Atemkréifte in ihrer
Tatigkeit unterstiitzt. Nach der SanS und dem SarK beugt der vyana
die Korperglieder, er bewirkt Krankheiten und vernichtet im Alter
Freude und Erinnerungen.'””® Der uddna bewirkt nach der ParS
Tatigkeiten, die die Kraft vermehren, richtet nach der AS den Korper
auf, nach der PadS bewirkt er die Verdauung,'””” nach der SanS und

1704 AS 32.33-37b, PadS yp 2.29-32b.
179 Die AS macht keine Angaben zum apana.

7% Der Halbvers der ParS, der den vyana beschreibt (11.7ab), ist
zum Teil korrupt und daher unverstdndlich. Verstandlich ist nur die Aus-
sage, dal} sich der vyana im ganzen Korper befindet.

"7 Ms. ba. der PadsS liest allerdings anstelle von yp 2.35ab: ujjiryate
Sarirastham udanena nabhasvata |, ,,Der Wind udana verdaut das im Kor-
per befindliche.“, unniyate Sarirastham udanena nabhasvata |, ,,Der Wind
udana richtet das im Korper befindliche auf.“, folgt also inhaltlich der AS.
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dem SarK 148t er den unteren Korper, das Gesicht, die Augen sowie
die Glieder zittern, und er treibt die Werke an bzw. 146t die Gelenke
zucken."”™ Der samana ist nach der AS und der PadS fiir die
Erndhrung usw. (posanadi) des Korpers zustindig; die SanS und das
SarK erkldren, wie er das tut: er filhrt die zu sich genommenen
Speisen und, nach dem SarK, Blut, pitta, kapha usw.,'" nach der
SanS pitta, kapha usw. und verschiedenartige Séfte (?rasa) in alle
Korperglieder. Nach der ParS entziindet der samdna das
Verdauungsfeuer. Die Atemkraft naga ist fiir Auswurf, Erbrechen,
Schluckauf und das Urinieren verantwortlich, kirma/kumara fiir das
SchlieBen und Offnen der Augen und anderer Kérperteile, krkara fiir
das Niesen; nach der SanS bringt er zum Zittern. Der devadatta
bewirkt Schlaf, Miidigkeit, Gdhnen und ldhmt die Glieder. Die
Atemkraft dhanafijaya schlieBlich verursacht Schwellungen'’"’, Ge-
rdusche (ghosa) und verliBt auch den toten Korper nicht.'"!

In der ParS sind Ausfilhrungen iiber die Funktionen der
Atemkrifte nicht zu finden.

iv. Die Atemregelung

Nach der Beschreibung der nadis und pranas kommt die ParS
zur Darstellung der Atemregelung (pranayama, prandyati). Zunéchst
gibt sie eine kurze Definition dieser Ubung: ,,.Dann die Atemrege-
lung: diese ist das Anhalten (stambhana) der Bewegung der Ein- und

7% vol. SanS 77 1.39¢: udyojayati (v.I. udvejayati) karmani und SarK
10.11c: udvejayati marmani.

79 pitta, kapha und vayu sind die drei ,,Grundsifte” (dosa) des

menschlichen Korpers, manchmal wird als vierter dosa auch Blut angefiihrt
(JoLLY 1901: 39-41). Moglicherweise ist das SarK ein Beleg fiir diese Leh-
re von vier dosas. Es ist unklar, was hier mit ,,usw.* gemeint ist. vayu diirfte
es nicht sein, da die pranas eine Form von diesem sind. Vgl. dazu RAO
1987: 68: ,,samana (equalizing) is responsible for ingestion and digestion of
food, absorption of the food essences, excretion of the waste products,
regulation of body heat, perspiration and circulation of the other two doshas
(viz. pitta and kapha).*

710 Vermutlich ist PadS yp 2.37a: Sobhddi als Sophadi zu lesen.

11 SanS r 1.30-44b ~ SarK 10.6c-13 (vgl. Anm. 1679 fiir nihere
Details in Bezug auf die Parallelen der beiden Passagen), AS 32.37c-41,
PadsS yp 2.32¢-37b.
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Ausatmung. Dabei ist das Einatmen (nisvasa) das Herbeifiihren des
Windes durch die Nase, die sich den dufleren Wind aneignet. Und
das Ausatmen (ucchvasa) ist das absichtliche Hinaustreiben des inne-
ren, in den inneren Organen befindlichen Windes aus dem Nabel.'”"?
Die innere Tétigkeit des Anhaltens ist das innerliche Fiillen [des Kor-
pers] mit dem Atem.“'""

Diese Definition erinnert an Y St 2.49-50 und die Kommentare
und Subkommentare zu diesen Siitras. YSt 2.49 definiert die Atem-
regelung in folgender Weise: ,,Wenn die [Sitzposition] zustande ge-
kommen ist, [kommt] die Atemregelung, [d.h.] die Unterbrechung
der Bewegung von Ein- und Ausatmung.“'’"* Vyasa kommentiert da-
zu: ,,Wenn die Sitzposition gemeistert ist, [kommt] die Atemrege-
lung, [d.h.] die Unterbrechung der Bewegung von sowohl Ein-
atmung, [d.h.] das Aufnehmen des dufleren Windes, als auch Aus-
atmung, [d.h.] das Hinaustreten des Windes der inneren Organe,
[d.h.] die Abwesenheit von beiden.“'”"* Die Atemregelung wird hier,
wie in ParS 3.108c-109a, als Unterbrechung der Ein- bzw. der Aus-
atmung definiert. Auch die Definitionen der Ein- und Ausatmung so-
wie des Atemanhaltens in ParS 3.108-110 sind denen des YBh dhn-
lich.

pranayama bedeutet also, dall der yogin nach dem Ein- bzw.
Ausatmen jeweils eine bestimmte Zeitdauer bewegungslos verharrt,
ebenso auch nach dem inneren Anhalten (kumbhaka) der Atem-
luft."”'® Wie stellt man sich dies vor? Was unterscheidet das Verhar-

712 Der Nabel ist der Ort, an dem die nddis und somit auch die Atem-
krafte zusammenkommen.

713 parS 3.108c-110: atha pranayatih sa ca nisvasocchvasayor ga-
teh || 108 stambhanam tatra nisvaso bahyavatopayogind | ghranenanaya-
nam vayor antah kosthanilasya ca || 109 bahir niskasanam nasya (konj. na-
bhyd) ucchvaso buddhipiirvakam | abhyantarda stambhavrttir vayor antah
prapiranam || 110.

1% tasmin sati $vasaprasvasayor gativicchedah pranayamah.

15 YBh 227,8f.: saty asanajaye bahyasya vayor acamanam $vasah
kosthyasya vayor nissaranam svasas tayor gativiccheda ubhayabhavah
pranayamabh.

1716 Vgl. dazu YBh 228,2-4 (auf p. 536 zitiert) und Tattvavaisaradi
263,25-29: ,Im recaka, im piraka und im kumbhaka besteht die Unterbre-

chung der Bewegung von Ein- und Ausatmung, das ist das gewdhnliche
Charakteristikum der Atemregelung. So ndmlich: Wo der duflere Wind,
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ren nach dem Ein- oder Ausatmen vom ,,Anhalten* (kumbhaka) des
Atems? ParS 3.110cd gibt uns eine erste Antwort. Die ,, Tatigkeit des
Anhaltens* (stambhavrtti) beim kumbhaka ist nicht bloBes Anhalten
des Atems, sondern ein ,innerliches Fiillen“ (antahprapiirana) des
Korpers. Der Korper wird also mit der Atemluft durchdrungen. Es ist
klar, daf3 dieses innerliche Fiillen nur nach dem Einatmen durch-
gefiihrt werden kann und nicht nach dem Ausatmen.

Weitere Informationen geben uns das Yogabhasya und die
Tattvavaisaradi. Der Beginn des YBh zu YSu 2.50 lautet: ,,Wo die
Abwesenheit der Bewegung besteht, der die Ausatmung vorausgeht,
das ist die duBlere [Atemregelung]. Wo die Abwesenheit der Bewe-
gung besteht, der die Einatmung vorausgeht, das ist die innere
[Atemregelung]. Die dritte [Atemregelung] ist die Tatigkeit des An-
haltens, bei der aufgrund von Bemiihung die Abwesenheit von bei-
den [Bewegungen] gleichzeitig besteht. Wie Wasser, das auf einen
heiBlen Stein geschiittet wird, sich von allen Seiten zusammenzieht,
so besteht die gleichzeitige Abwesenheit der Bewegung von bei-
den.“'"" Hier wird die Abwesenheit von Bewegung, also bewe-
gungsloses Verharren, nach der Ausatmung als dulere Atemregelung
bezeichnet, die Bewegungslosigkeit nach der Einatmung als innere
Atemregelung. Die ,, Tétigkeit des Anhaltens® (stambhavrtti) besteht
in der Abwesenheit von beiden Bewegungen, d.h. ihr geht weder
Einatmung noch Ausatmung voraus, sie folgt der Bewegungslosig-
keit, in der nach dem Ein- bzw. Ausatmen verharrt wird.

Der Vergleich mit dem Wasser auf einem heiflen Stein ist ohne
weitere Informationen kaum verstindlich. Ziehen wir daher Vacas-

nachdem er aufgenommen wurde, innerlich festgehalten wird, dort besteht
im piraka die Unterbrechung der Bewegung von Ein- und Ausatmung. Und
wo der Wind der inneren Organe, nachdem er entlassen wurde, dufSerlich
festgehalten wird, dort besteht im recaka die Unterbrechung der Bewegung
von Ein- und Ausatmung. Ebenso ist es auch im kumbhaka.” (recakapiira-
kakumbhakesv asti svasaprasvasayor gativiccheda iti pranayamasamanya-
laksanam etad iti. tatha hi yatra bahyo vayur acamyantar dharyate piirake
tatrasti Svasaprasvasayor gativicchedah. yatrapi kosthyo vayur virecya ba-
hir dharyate recake tatrasti svasaprasvasayor gativicchedah. evam kum-
bhake ’piti.)

7 YBh 228,2-5: yatra prasvasapiirvako gatyabhavah sa bahyah.
yatra svasapurvako gatyabhavah sa abhyantarah. trtiyah stambhavrttih,
yatrobhayabhavah sakrt prayatnad bhavati. yathda tapte nyastam upale
Jjalam sarvatah samkocam apadyate, tatha dvayor yugapad gatyabhava iti.
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patimisras Erkldrung heran: ,,Wo die Abwesenheit von sowohl Ein-
als auch Ausatmung aufgrund der unterdriickenden Bemiihung zur
gleichen Zeit besteht, nicht aber die Bemiihung, die wie vorher die
Menge der Bemiithungen in Hinblick auf das Fiillen (pizrana) unter-
driickt, [und] auch nicht die Bemiihung, die dic Menge der Be-
mithungen in Hinblick auf den recaka unterdriickt, erfordert wird,
sondern: wie Wasser, das auf einen heilen Stein geschiittet wird,
vollkommen vertrocknet, sich von allen Seiten zusammenzieht, so
verharrt eben auch der Korper des Windes, der die Neigung hat, zu
flieBen, dessen Tatigkeit der unterdriickenden Bemiihung mit Gewalt
gehemmt wird, zusammengeschrumpft (sitksmibhitah, wortlich:
klein geworden), nicht aber fiillt er, wodurch [er] der piraka [wére],
nicht aber entleert er, wodurch [er] der recaka [wire].“'""* Vacaspati-
misra beschreibt den kumbhaka hier als einen Zustand, in dem Ein-
oder Ausatmung zur gleichen Zeit unterdriickt werden. Das auf dem
heiBen Stein verdampfende Wasser versinnbildlicht nach seiner Mei-
nung die im Koérper befindliche Atemluft, von der man nach langem
Anhalten des Atems das Gefiihl hat, daf} sie immer mehr zusammen-
schrumpft.

Nach der ersten Definition des pranayama fahrt die ParS fol-
gendermaflen fort: ,,Desgleichen erkennen [die Gelehrten] das erste
Hemmen des Atems (pranasamrodhana) als das duliere, das zweite
aber ist innerlich, das dritte [Hemmen des Atems] ist die Téatigkeit
des Anhaltens (stambhavrtti). (111)

Unter diesen ist das dulere das niedrigste Festhalten des Atems
(pranadharana), das innere ist als das mittlere bekannt, die Tatigkeit
des Anhaltens ist als das hochste Festhalten bekannt. (112)

Das duflere [Festhalten] in Form des Ausatmens (nisvasaripa)
wird stets als recaka gelehrt, und das innere [Festhalten] in Form des
Einatmens (samucchvasaripa) ist der sampiraka. (113) Die Tatig-

18 TVai 265,9-14: yatrobhayoh $vasaprasvasayoh sakrd eva vidha-
rakat prayatnad abhavo bhavati na punah pirvavad apiranaprayatnaugha-
vidharakaprayatno napi recakaprayatnaughavidharakaprayatno ’peksyate,
kim tu yatha tapta upale nihitam jalam parisusyat sarvatah samkocam apa-
dyata evam ayam api maruto vahanasilo balavad vidharakaprayatnanirud-
dhakriyah Sarira eva suksmibhiito ’vatisthate na tu purayati yena piraka.
na tu recayati yena recaka iti.
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keit des Anhaltens aber, deren Wesen das Unterdriicken des Ein- und
Ausatmens ist, ist der kumbhaka.“'""°

Auch diese Passage lehnt sich an YSa 50 und das YBh dazu
an, aber nach genauer Betrachtung wird deutlich, dal diese keine ur-
spriingliche Einheit mit der vorhergehenden Definition der Atem-
regelung in ParS 3.108c-110 bildet. In der einleitenden Definition
des prandyama werden nach der Reihe die Einatmung (nisvasa), die
Ausatmung (ucchvasa) und die ,, Tétigkeit des Anhaltens* (stambha-
vrtti) definiert. In ParS 3.111 werden nach der Reihe die duBere
(bahya), die innere Atemregelung (abhyantara) und das Anhalten
(stambhavrtti) genannt. Letzteres ist die gleiche Terminologie und
Reihenfolge, in der YS@ 50 die Elemente des pranayama lehrt.'*
Nach dem YBh ist, wie oben (p. 536) zitiert, die duBlere Atemrege-
lung das Verharren nach dem Ausatmen, die innere Atemregelung
das Verharren nach dem Einatmen. Sankara vertritt zwar in seinem
Vivarana beziiglich der Bedeutung von bahya und abhyantara eine
andere Meinung,'””' aber in Anbetracht der Reihenfolge von Aus-

1719 parS 3.111-114b: bahyam tu tadvat prathamam pranasamrodha-
nam viduh | abhyantarad dvitiyas tu stambhavrttis trtiyakam || 111 bahya
tatradhama pranadharana madhyama mata| abhyantara stambhavrttir
uttama dharand mata || 112 sada nisvasarupa tu bahya recakam ucyate |
abhyantarda samucchvasaripa sampirakas tatha || 113 svasocchvasaniro-
dhatma stambhavrttis tu kumbhakah |.

1720 Siehe YSi 2.50: ,,Die duBere, die innere und die Tatigkeit des An-
haltens sind durch Ort, Zeit und Zahl bestimmt [und] lang und fein.* (bahya-
bhyantarastambhavrttir desakalasankhyabhih paridrsto dirghasiiksmah.).

1721 Vgl. folgende Stelle: ,,Wo die Abwesenheit der Bewegung, der
die Einatmung vorausgeht, besteht, das ist die [Atemregelung], die in der
dufleren Téatigkeit besteht. Welcher die Tatigkeit in Bezug auf das Eintreten
des duBeren Windes zukommt, das ist [die Atemregelung], die in der &uf3e-
ren Tatigkeit besteht. Daher ist dies die dullere [Atemregelung]. Andere
nennen die duBlere [Atemregelung] piraka. Wo die Abwesenheit der Bewe-
gung, der die Ausatmung vorausgeht, besteht, das ist die [Atemregelung],
die in der inneren Tétigkeit besteht. Welcher die Téatigkeit in Bezug auf das
Hinaustreten des inneren Windes zukommt, das ist [die Atemregelung], die
in der inneren Tatigkeit besteht. Daher ist dies die innere [Atemregelung].
[Andere] nennen diese [Atemregelung] recaka.” (YSUBhV 227,28-228,13:
yatra svasapirvako gatyabhavah sa bahyavrttih. bahyasya vayor antah pra-
vesanam prati vrttih yasya sa bahyavrttih. tasmat sa bahyah. bahyam anye
puraka ity dacaksate. yatra prasvasapurvako gatyabhavah sa abhyantara-
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atmung und Einatmung in ParS 3.113 ist es wahrscheinlicher, daB3 in
ParS 3.111, wie im YBh, mit bahya das Verharren nach dem Aus-
atmen und mit abhyantara das Verharren nach dem Einatmen ge-
meint ist. Der Vers ParS 3.111 bildet also keine urspriingliche Ein-
heit mit ParS 3.108c-110, weil in dieser Passage die Elemente des
pranayama in einer anderen Reihenfolge beschrieben werden.

ParS 3.112 lehrt weiters, dal3 die dulere Atemregelung die nie-
drigste Form ist, die innere die mittlere und die ,, Tétigkeit des Anhal-
tens* die hochste. In 3.113 heifit es, dafl die &duBlere Atemregelung
recaka und die innere sampiraka genannt wird. Hier, in diesem
Vers, finden wir ein weiteres Indiz, da3 dieses Textstiick urspriing-
lich unabhingig von 3.108c-110 war. Es werden hier die gleichen
Termini, nisvasa und (sam)ucchvdsa, wie in der einleitenden Passage
verwendet, aber in umgekehrter Bedeutung. Aufgrund der Definitio-
nen in der einleitenden Passage ist deutlich, daB nisvasa dort Ein-
atmen und ucchvasa Ausatmen bedeutet. Hier, in 3.113, heil3t es, dal3
die duBere Atemregelung, die recaka genannt wird, die Form des
nisvasa hat und die innere Atemregelung, die sampiiraka genannt
wird, die Form des samucchvdsa. recaka ist im allgemeinen ein
Terminus fiir das Ausatmen, piraka fir das Einatmen. Es ist unwahr-
scheinlich, daB3 hier diese beiden Begriffe verwechselt wurden. Wei-
ters belegt ein Vers aus der SanS die Bedeutung ,,Ausatmen‘ fiir
nisvasa. Dieser lautet: ,,Ein yogin aber, der einen nisvasa macht,
entldfit den Wind nach oben. Diese Atemregelung ist der recaka; [da]
ist kein Zweifel.“'"** Somit ist klar, daB in ParS 3.113 nisvasa in der
Bedeutung von Ausatmen und ucchvasa in der Bedeutung von Ein-
atmen verwendet wird.

Die ParS unterscheidet weiters eine zarte (mrdu), eine mittlere
(madhyama) und eine strenge (fiksna) Atemregelung: ,,Hier gibt es
der Reihe nach aufgrund von ein, zwei oder drei aufwérts gerichteten
StoBen (udghata) eine zarte, eine mittlere und eine strenge [Atem-
regelung]. Als erstes ein StoB3 (@hati) der aus der Nabelgegend auf-
steigenden [Atemkrifte] prana usw.; das ist ein aufwirts gerichteter

vrttih. abhyantarasya vayor bahir nissaranam prati vrttir yasya sa abhyan-
taravrttih. tasmat sa abhyantarah. tam recaka ty dcaksate.).

1722 SanS rr 1.65¢-66b: yogi nisvasakrd yas tu vayum iirdhvam vire-
cayet || 65 recakas tv esa samproktah pranayamo na samsayah |. Auch in
ParS 11.6a ist nisvasa eindeutig in der Bedeutung ,,Ausatmen® verwendet.
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StoB3 (udghdta). Als zweites (114-115) [deren] Riickkehr vom Bauch
aus nach oben, und dann als drittes [ein weiterer aufwirts gerichteter
StoB] der [Atemkrifte].«'"*

Diese drei Formen der Atemregelung werden zunichst auf-
grund der Anzahl der udghatas, die in diesen auftreten, unterschie-
den. Ein udghdta, hier mit ,,aufwérts gerichteter Stof3* {ibersetzt, ist
das zu Beginn selbst-induzierter Erstickung auftretende Gefiihl, daf3
die Atemkrifte im Korper spontan nach oben steigen.'””* Bhoja
beschreibt dies, dhnlich wie die ParS, in folgender Weise: ,,Ein
udghata ist das in den Kopf Schlagen der aus dem Bereich unter dem
Nabel angetriebenen Atemkraft.«'’*

Die Unterscheidung einer zarten (mrdu), einer mittleren
(madhya) und einer strengen (fivra) Atemregelung findet sich auch
in den Kommentaren und Sub-Kommentaren zu YSu 1.50, und zwar
wird damit die im Siitra (siche Anm. 1720) gelehrte Unterscheidung
der drei Elemente der Atemregelung nach der Zahl (samkhya) er-
klart. Nach dem YBh, dem YStBhV und Bhojas Rajamartanda be-
zieht sich die Zahl auf die Anzahl der Atmungen, nach welchen ein,
zwel oder drei udghatas auftreten. Als die ausfiihrlichste dieser drei
Erklarungen sei das YSuBhV zitiert: ,,Aufgrund von so vielen ver-
gangenen Ein- und Ausatmungen zeigt sich der erste udghata. Wie
die durch die Unterdriickung in Bewegung geratenen Winde einmal
nach oben an den Kopf stolen und zuriickkehren, [das] ist der erste
udghata. Diese [Atemregelung] eben ist die zarte. Und aufgrund von
so vielen vergangenen [Ein- und (?)] Ausatmungen zeigt sich noch-
mals ein zweiter udghata des einmal hochgestoBenen, unterdriickten
Windes. [Dies] wird mittlere Atemregelung genannt. Ebenso ist der
dritte [udghata]. Aufgrund von so vielen Ein- und Ausatmungen
zeigt sich der dritte udghata. Und diese [ Atemregelung] eben, bei der

172 parS 3.114c¢-116b: ekadvitribhir udghatair mrdumadhyamatiks-
nakah || 114 kramenaite bhavanty atra pranader nabhidesatah | udgatasya-
hatih pirvam udghdtah syad dvitivakam || 115 nivrttir udarad irdhvam ta-
sya catha trtiyakam |.

1724 Vgl. VASUDEVA 2004: 409: ,,To summarise, ‘eruption’ appears to
be the yogic term for the sensation of a spontanous upward surge of vital
energy brought on in the early stages of self-induced asphyxiation.

1725 Rajamartanda 107,33f.: udghdto nama nabhimiilat preritasya
vayoh sirati (konj. sirasy) abhihananam.
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drei udghatas auftreten, ist die strenge [Atemregelung].“'’*® Dies be-
deutet, daBl nach einer bestimmten Anzahl von Atmungen ein udgha-
ta auftritt, nach einer bestimmten Anzahl von Atmungen zwei ud-
ghatas hintereinander und nach einer weiteren bestimmten Anzahl
drei udghatas hintereinander. Je nach dem, wie viele udghatas bei
der Atemregelung auftreten, ist die Atemregelung zart, mittel oder
streng.

Die Unterscheidung von Atemregelungen anhand der Anzahl
von udghatas ist auch in einer Reihe von Sivaitischen Werken be-
legt."””” In Paficaratra-Samhitas wurde, abgesehen von der hier be-
handelten Stelle, bisher kein weiterer Beleg dafiir gefunden.

Die ParS gibt auch eine alternative Interpretation der zarten,
mittleren und strengen Atemregelung an. In 3.116¢-117b heilit es:
~Anderswo ist die erste ein zartes Zuriickhalten (nigraha) des
[Atems], die zweite aber dann ein mittleres [Zuriickhalten] und die
dritte ein strenges [Zuriickhalten]. [Diese sind/Letztere ist (?)] die
Ursache von SchweiB usw.“'"*® Leider ist diese Aussage zu unspezi-
fisch, um sagen zu kénnen, worin genau ein zartes, mittleres oder
strenges Zurlickhalten des Atems im Unterschied zu den drei durch
udghdtas charakterisierten Atemregelungen besteht. Moglicherweise
steht mit dieser Passage PadS yp 3.18c-19 in Beziehung, wo es heif3t,
daB jemand, der bei den Atemregelungen stark schwitzt, der Schlech-
teste ist, einer, dessen Korper bei den Atemregelungen zittert, mittel,
und einer, dessen Korper sich bei den Atemregelungen aufrichtet, am
Besten ist. Aber auch hier wird nicht dargelegt, worin sich die Atem-
regelungen dieser drei unterscheiden.

1726 YSuBhV 228,24-229,12: etavadbhih $vasaprasvasaih atitaih pa-
ridrstah prathama udghatah. yatha nirodhaksubhitanam vayiunam sakrt
miirdhanam uddhatya nivrttih prathama udghatah. sa eva mrduh. punas ca
sakrduddhatanigrhitasya vayoh tavadbhih prasvasair atitaih paridysto dvi-
tiva udghatah pranayamo madhyama ity ucyate. tathd trtiyah, etavadbhih
Svasaprasvasaih paridrstah trtiya udghdatah. sa eva ca trirudghatah fivra iti
(Ich zitiere den Text so, wie er in der Edition gedruckt ist). Die ent-
sprechende Stelle des YBh ist 228,7-9, die des Rajamartanda 107,32-34.

1727 ygl. dafiir und fiir eine ausfiihrliche Behandlung dieser Praxis
VASUDEVA 2004: 402-410.

1728 parS 3.116¢-117b: anyatra nigraho ’syeha (Konj.d.Hg.: ’syaiva)
myduh pirvo ’tha madhyamah || 116 dvitiyas tu trtiyo ’tha tiksnas svedadi-
karanam |.
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Bevor die ParS nun die konkrete Praxis des pranayama be-
schreibt, wird noch ein letztes diesbeziigliches Detail erklart, ndmlich
die Zeitdauer der einzelnen Elemente der Atemregelung: ,,Er soll die
Reihe der Atemregelungen durchfiihren, zuerst den recaka mit dem
astra[mantra)."”® (117cd) Dabei wird der recaka aber als zwolf Ma-
Be lang gelehrt, der pitraka aber als 24 Male lang. Und den kumbha-
ka erkennen sie als 36 Malle lang.

Weiters gilt die Atemregelung, die nur das Herauskommen
(nihsrti) des Windes ist, auch als recaka.'”™® (118-119) Eine verkiirz-
te [Atemregelung] durch ein irrtiimliches Uberspringen von matras
ist schlecht. Deshalb muf jemand, der den Atem besiegt, [die Atem-
regelung] entsprechend der Besonderheit der matras kennen. (120)

Nachdem er weder schnell noch langsam [mit der Hand] im
Uhrzeigersinn um das Knie gekreist ist, soll er mit den Fingern
schnippen. Dies wird als MaB gelehrt.“'”'

Es wird hier die Wichtigkeit betont, genau auf die zeitliche
Liange der Elemente der Atemregelung zu achten. Diese Zeitdauer
kann allerdings variieren. In ParS 3.135c-136b heilit es, dall der
recaka auch 16, der piraka 32 und der kumbhaka 64 Malle (matra)
lang gelibt werden kann. Ein Prinzip scheint hier zu sein, daBl die
Dauer von recaka, piraka und kumbhaka in dieser Reihenfolge an-
steigt. In der AS z.B. ist dies nicht der Fall; nach deren Vorschrift
wird der recaka und der piraka jeweils 16 Mafie lang geilibt (AS
32.51-52). Der Begriff ,,Mal}* (matra) ist fiir jede Definition offen.

172 Dieser Halbvers 3.117cd ist identisch mit 3.122ab. Moglicherwei-
se wurde die zwischen diesen beiden Halbversen liegende Passage 3.118-
121, motiviert durch den Begriff recaka, spéter eingeschoben und der Halb-
vers dann versehentlich noch einmal wiederholt.

1730 Dies bedeutet, daB nicht nur das Verharren nach der Ausatmung,
sondern auch das Ausatmen allein als recaka bezeichnet wird.

131 parS 3.117¢-121: pranayamaganam kuryat piirvam astrena reca-
kam || 117 tatra dvadasamatras tu recakah pirakah smrtah | caturvimsati-
matras tu sattrimsanmatrakam viduh || 118 kumbhakam catha bhiiyo ’pi ke-
valanilanihsrtih | ya sa pranayatih sapi recakakhya vidhiyate || 119 matra-
vyatikraman nyina viparyase tu sasama (Konj.d.Hg.: sadhama) | tasman
matravisesena jiatavya pranajisnund || 120 janum pradaksinikrtya na dru-
tam na vilambitam | kuryad angulivisphotam sa matra parikirtita || 121. Der
letzte Sloka findet sich fast wortwortlich auch in VisnuS 30.59¢-60b und
VisS 20.39¢-40b.
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In MVT 17.12ab z.B. wird ein Mal} (matra) als die Dauer von drei
Knie-Umkreisungen und einem dreimaligen Fingerschnippen
definiert.'”*

AnschlieBend wird die konkrete Praxis der Atemregelung be-
schrieben: ,,Er soll die Reihe der Atemregelungen durchfiihren, zu-
erst den recaka mit dem astra[mantra], dann den piraka mit dem
hrdaya[mantra und] den kumbhaka mit dem netra[mantra). (122)

Nach der vorher genannten [Vorschrift] soll er wieder den
recaka durchfiihren, o bester Zweimalgeborener. Das linke Nasen-
loch mit zwei Fingern der rechten [Hand] verschlieBend, (123) soll er
mit dem milamantra Hari in der Nabelgegend visualisieren. Nach-
dem er die zehn Atemkrifte (prana), die mit den Fehlern und den
Eindriicken versehen sind, mit dem garbha versehen (124) —

Die Atemregelung ist als zweifach bekannt, [ndmlich] ohne
garbha (agarbha) und mit garbha (sagarbha). Ohne garbha ist ohne
Rezitation und Betrachtung; mit garbha ist mit diesen verbunden.
(125) Die Atemregelung mit garbha ist hundert Mal besser als die
[Atemregelung] ohne garbha. —

herangezogen [und] den astra[mantra geistig] ausgesprochen
hat, soll er die in den zehn ndadis befindlichen Winde (vatacakra) aus
dem rechten Nasenloch entlassen. (126-127b) Nachdem er [die
nadis] je ein Maf} lang gegenseitig freigegeben hat, dabei zwei [Ma-
Be] lang die pisika [und] zwei [MalBe] lang die pingala, soll er [die
Winde] vom Nabel aus hinaus entlassen. (127¢c-128b) Nachdem er
ebenso zunidchst Hari entlassen und [geistig] Feuer gegriindet und
angelegt hat, soll er [dieses] als in den Winden befindlich betrachten.
Eben dieses [Feuer] soll er ins Innere eintreten lassen. (128c-129b)

Nachdem er, die Offnung [des rechten Nasenloches] mit dem
rechten Daumen verschlieend [und] den Arnmantra [geistig] aus-
sprechend, Hari gemeinsam mit den Winden zwei Malle lang durch
das linke Nasenloch durch die id@ eintreten hat lassen [und] diesen
im Herzen befindlich betrachtet hat, (129¢-130) soll er dann mit
diesem Wind die Génge fiillen, [d.h.] nach der Reihe vier Maf3e lang
die pingala, [je] zwei MaBe lang die susumna [und] die gandhari,
vier [MaBle lang] aber die piisikd und je zwei [MaBe] lang die
hastijihva, die alambusa, die yasasvini, die kosini und die kuhi.
(131-132)

1732 ygl. zu den MaBen von Zeiteinheiten auch VASUDEVA 2004: 405-
407.
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Mit dem netra[mantra] soll er oberhalb des Beginns des
Nasenlochs 36 MaB3e lang wie ein Topf (kumbhavat) [, die Winde in
sich haltend,] verweilen. Nachdem er dann die Masse der Fehler [ge-
meinsam] mit diesen iiberall umherschweifenden Winden, die mit
dem Nabelfeuer in Verbindung stehen (nabhyagnimisrita), visuali-
siert hat, ist [diese Masse der Fehler] entfernt (nirasta); und die nadis
werden Schritt fiir Schritt gereinigt. (133-134) Er soll wie vorher nur
die Winde nach auflen entlassen[, nicht aber das Feuer].

Oder: wenn es beim recaka 16 Mal3e sind, wird der piraka als
doppelt [so lang] gelehrt, [und] auch der kumbhaka ist 64 Malle lang.
Er soll die nadis wie vorher freigeben, sechs Malie lang aber die
pingala,'™ (135-136) die zehn nadis aber soll er mit den fantris (?)
fiinf MaBe lang an sich nehmen (?)."”** Dies wird als Atemregelung
in der Unterscheidung von beste usw. gelehrt. (137) In Hinblick auf
diese dreifache Vorschrift soll er [die Atemregelung] nach Mdoglich-
keit durchfiihren.'”*® Nachdem er drei, fiinf oder sieben Atemrege-
lungen durchgefiihrt hat, (138) hat der Mensch den Atem besiegt.
Dies wird als Atemregelung gelehrt.*' 7

1733 D h. pingald wihrend sechs MaBen, piisika wihrend zwei MaBen
und die anderen acht nadis wihrend je einem MaB.

1734 Dieser Halbvers ist korrupt. Sein Inhalt ist vermutlich die Auf-
teilung der fiir den piraka gelehrten 32 matras auf die nadis; in der vor-
liegenden Form ist ihm aber kein konkreter Sinn zu entnehmen.

1735 Bezieht sich dies auf die Unterscheidung der Atemregelung in
zart, mittel und streng?

ParS 3.137c-138 findet sich fast wortwoértlich in VisS 20.42-43b.
Beim gegenwiértigen Wissensstand kann nicht gesagt werden, ob die VisS
jinger oder alter als die ParS ist und ob die VisS somit als Quelle der ParS
in Frage kommt.

1736 parS 3.122-139b: prandayamaganam kurydt pirvam astrena reca-
kam | purakam hrdayenatha netramantrena kumbhakam || 122 praguktena-
cared bhityo recakam dvijasattama | vametarangulibhyam tu pidadhad va-
mandasikam || 123 nabhidesasthitam dhyayen milamantrena vai harim | va-
sandadosasammisran daSapranan sargabhakan || 124 agarbhas ca sagar-
bhas ca pranayamo dvidha matah | japadhyanam vindagarbhah sargabhas
tadyutas ca yah || 125 agarbhad garbhasamyuktah pranayamah satadhi-
kah | akrsyastram samuccarya daksinaghranato bahih || 126 recayed vata-
cakram tu dasanadisv avasthitam | matrayaikaikayanyonyam mocayitvatra
pusikam || 127 dvabhyam tu pingalam dvabhyam bahir nabhyas tu recayet |
virecyaivam harim tavat samsthapyadaya pavakam || 128 vatacakrasthitam
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Die hier beschriebene Atemregelung wird unter der Anwen-
dung von Mantras durchgefiihrt. Wie die Passage 3.125-126b — die
offensichtlich spiter hinzugefiigt wurde, da sie den Satz unterbricht —
lehrt, gibt es zwei Moglichkeiten, die Atemregelung durchzufiihren,
namlich mit (mentaler) Mantra-Rezitation und geistiger Visualisie-
rung oder ohne diese. Erstere wird als hundert Mal besser als die
zweitere gewertet.!”’

Die Atemregelung wird in folgender Weise durchgefiihrt:

1. recaka

— VerschlieBen des linken Nasenloches mit zwei Fingern der rech-
ten Hand

— Visualisierung von Hari im Nabel

— Heranziehen der im Korper befindlichen zehn Atemkréfte und der
darin befindlichen Eindriicke (vasandas)

— geistiges Aussprechen des astramantra

— Ausatmen wihrend zwolf Zeitmallen, d.h. Entlassen der Atem-
krafte aus der pingala und der pusika wihrend je zwei MaBen,
aus den anderen acht nadis wihrend je einem Maf3

— Entlassen von Hari aus dem Korper

dhyayet tam evantah pravesayet | daksinangusthato dvaram pidadhad va-
mandsaya || 129 harim savatacakram tam matrabhyam idayoccaran | hrn-
mantram antah samvesya tam dhyatva hrdaye sthitam || 130 matracatusta-
yendtha tena vatena pingalam | dvabhyam susumnam gandharim dvidvika-
bhis tu pusikam || 131 dvabhyam dvabhyam hastijihvalambuse ca yasasvi-
nim | koSinim ca kuhiim caiva kramat sampurayet gatih || 132 nasaputa-
dikad wrdhvam netrenasita kumbhavat | sattrimsadbhis tu matrabhir atha
nabhyagnimisritaih || 133 paribhramadbhih sarvatra tair vatair dosasamha-
tih | dhyatva nirasta nadis ca sodhitas tu sanaih sanaih || 134 kevalam vata-
cakram tu bahih pragvad virecayet | yad va sodasamatra syad recake dvigu-
nah smrtah || 135 piarakah kumbhako ’pi syat sa catuhsastimatrakah | nadis
ta mocayet pragvat sanmatrabhis tu pingalam || 136 nadis tu dasa tantri-
bhih paricamatrabhir arjayet | pranayamam idam proktam uttamadivibhe-
datah || 137 triprakare vidhane ’tra yathasambhavam acaret | pranayama-
trayam krtva paiica va sapta vathava || 138 bhavet pranajayah pumsah pra-
nayamah sa ucyate | (3.139ab =~ ParS 4.9ab).

37 Der Vers ParS 3.125¢-126b findet sich fast wortwortlich auch in
Kularpavatantra 15.40. Die Unterscheidung von einer sagarbha- und einer
agarbha-Atemregelung wird auch in Narayanakanthas Mrgendatantravartti-
ka gelehrt (20,16-19) und in Gherandasamhita 5.48. Diese Unterscheidung
scheint daher weit verbreitet zu sein.
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— Visualisierung von Feuer, daB sich in der dufleren Luft befindet

2. puraka

— Eintreten lassen des Feuers in den Kdrper

— VerschlieBen des rechten Nasenloches mit dem rechten Daumen

— geistiges Aussprechen des hrnmantra

— Einatmen wihrend 24 Zeitmallen, d.h. Eintreten lassen von Hari
und der Luft in die idad wéhrend zwei Mallen, Fiillen der pingala
und der pisika wahrend je vier Mallen, der anderen nddis wéh-
rend je zwei MaBen; wihrend dessen Betrachtung von Hari im
Herzen

. kumbhaka wahrend 36 Maf3en

— geistiges Aussprechen des netramantra

— Visualisierung der in den Winden befindlichen Fehler, Beseiti-

gung von diesen, Reinigung der nadis

Bei genauer Betrachtung dieser Vorgehensweise wird deutlich,
warum die Atemregelung mit Mantra-Rezitation und geistiger Visua-
lisierung als um so viel besser als die ohne diese beiden angesehen
wird. Die Atemregelung scheint ihre wesentliche Wirksamkeit nicht
durch das Ein- und Ausatmen und das Verharren nach dem Atmen,
sondern durch das Aussprechen der Mantras und die Visualisierung
bestimmter Prozesse zu haben.

Geistig visualisiert werden zwei ,,Entititen*, Gott Hari/Visnu
und Feuer. Beim recaka wird Hari im Nabel visualisiert. Der Nabel
ist der Ort, an dem die nadis und somit die pranas zusammenkom-
men; die pranas bewegen sich dort aus ihren jeweiligen nadis in die
pingald, um ausgeatmet zu werden. Mit dem Ausatmen der Atem-
krédfte wird Hari ebenfalls aus dem Korper entlassen. Beim piraka
148t ihn der yogin wieder in den Korper eintreten, und er visualisiert
ihn in seinem Herzen. Dies pafit mit der Vorstellung zusammen, dafl
wiéhrend des Einatmens der Herzlotus aufbliiht (siche Anm. 1629).

Die Visualisierung Gottes bei der Atemregelung gibt dieser
eine religiose Dimension. Der yogin iibt damit nicht nur eine Atem-
technik, sondern macht sich auch die Gegenwart Gottes bewulft.

Das Feuer hat eine reinigende Funktion. Der yogin visualisiert
es zundchst in der Luft auBerhalb des Korpers und 146t es dann,
vermutlich mit der Atmung, in den Korper eintreten. Das Feuer ist
nun in den Atemkriften im Korper gegenwirtig, und es verbrennt
hier wihrend des kumbhaka die Fehler und psychischen Eindriicke,
die sich ebenfalls in den Atemkréften befinden. Auf diese Art und
Weise werden die nadis gereinigt.

W
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Die ParS konnte fiir diese Beschreibung der Atemregelung
wieder Anleihe bei der SanS genommen haben. In SanS rr 3.66¢-78
ist eine dhnliche Beschreibung zu finden, wie beim piiraka die ein-
zelnen ndadis nach der Reihe gefiillt und beim recaka nach der Reihe
geleert werden. Es werden hier die ida@ wéhrend einem Mal (matra),
die pingald wihrend zwei Mallen, die susumnd und die gandhari
wihrend je einem MaB, die piisan wiahrend zwei Mallen, die hasti-
Jihva, die alambusa, die suyasas, die kausiki und die kuhii wihrend je
einem Maf gefiillt; in umgekehrter Reihenfolge werden kuhii, kausi-
ki, suyasas, alambusa, hastijihva wihrend zwei Mallen, piisan wih-
rend vier Mallen, gandhari und ida wiahrend zwei MaBen, pingald
wihrend fiinf MaBlen und susumna wihrend zwei Mallen geleert. Die
nadis werden hier in der gleichen Reihenfolge wie in ParS 3.130-132
genannt, und aus der Beschreibung der SanS kénnen wir schlieBen,
daB nach der ParS die nadis vermutlich in der Reihenfolge kuhii bis
pingald geleert werden.

Die Zeitmalle sind in der SanS andere als in der ParS. Der
piraka davert zwolf MaBe, der recaka 25.'"** Gemeinsam ist der
SanS und der ParS, dal der pingala und der pizsan mehr Zeit als den
anderen nadis gewidmet wird.

Eine weitere Gemeinsamkeit von ParS und SanS ist die
Vorstellung, daB3 durch die Atemregelung die im Korper befindlichen
Fehler verbrannt werden. SanS rr 3.70c-72b beschreibt: , Alle mit
Wind gefiillten nadis bewegen sich wie ein Rad umbher. (70cd) Ein
durch den Impuls der Bewegung der ndadis aus der Nabelgegend zum
Vorschein gekommenes Feuer verbrennt tatsdchlich alle im Korper
befindlichen Fehler. (71) Durch die Winde des Feuers gereinigt
werden die nadis rein.“'™’

1738 Man wiirde 24 und nicht 25 matras fiir den recaka erwarten. Der
Text ist in seiner uns vorliegenden Fassung aber eindeutig: ,,Mit dem sieb-
zehnten und dem achtzehnten [Maf3] wird eben die ida freigelassen; danach
wird mit dem neuzehnten und dem zwanzigsten Mall und drei [weiteren
MaBen] die pingala freigelassen. Dann wird mit den restlichen beiden Ma-
Ben die susumna freigelassen.” (SanS rr 3.77-78: saptadasyastadasya ca
idaiva parimucyate | tatas caikonavimsatya vimsatya ca tathaiva cal| 77
matrabhir mucyate capi pingald ca trikena ca| matrabhyam atha Sesa-
bhyam susumna parimucyate || 78).

39 bhramanti cakravat sarva nadayo vayupiritah || 70 nadibhrama-

navegena nabhidesad dhutasanah | utthito nirdahed dosan sarvan eva sari-
ragan || 71 nadayah suddhim ayanti sodhita vahnimarutaih |. Nicht alle der
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Beschreibungen der Atemregelung gibt es auch in einer Reihe
von anderen Paficaratra-Samhitas,'”* aber keine ist so ausfiihrlich
wie die in der ParS. Dadurch wird noch deutlicher, daf3 der Autor der
ParS auf eine detaillierte Beschreibung der Atemregelung groBen
Wert gelegt hat.

D. IST DIE BESCHREIBUNG DES JNANAKANDA
EIN URSPRUNGLICHER TEIL DER PARS?

Nachdem im Detail untersucht worden ist, was der Inhalt der
Liste von Lehren in ParS 1 ist, ob sich die Liste auf spezifische bzw.
identifizierbare Lehren bezieht und ob diese Lehren auch in anderen
Abschnitten der ParS erwihnt werden, sollen die Ergebnisse dieser
Untersuchung nun zusammenfassend dargestellt werden, um fest-
stellen zu konnen, ob diese Liste mit den iibrigen Abschnitten der
ParS iibereinstimmt oder nicht und diese daher schon von Anfang an
Teil der ParS war oder erst spiter eingefiigt worden ist.

Die folgende Tabelle enthélt in der ersten Spalte die jeweilige
Lehre, die in der Liste genannt wird. Die zweite Spalte zeigt, ob die
Art der Beschreibung dieser Lehre in ParS 1 darauf hinweist, daf3
hier eine ganz bestimmte, spezifische Lehre gemeint ist, oder ob die
Beschreibung so allgemein ist, daB nichts {iber die Herkunft der
jeweiligen Lehre gesagt werden kann. Weiters gibt diese Spalte auch
die Quelle dieser Lehre an, soweit sie identifizierbar ist. Die dritte
Spalte zeigt, ob die jeweilige Lehre auch im iibrigen Teil der ParS
erwéhnt oder beschrieben wird und gibt, soweit bekannt, die jeweili-
ge Quelle an. Die vierte Spalte gibt an, ob die in ParS 1 genannten
Lehren mit den in den iibrigen Teilen der ParS beschriebenen Lehren
tibereinstimmen.

fir die Edition verwendeten Manuskripte enthalten diese Verse; vgl. SanS
p. 335, Anm. 5.

1740 7 B. ParS 10.74-79, AS 32.49-55, NarS 30.13c-16b, PadS yp 3.7-
37b, VisnuS 30.58¢-62b, VisS 20.36-43.
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Lehre Ist diese Lehre eine | Auch an anderen Uberein-
spezifische Lehre? Stellen in der ParS stim-
Wenn ja, Quelle? erwahnt? Wenn ja, | mung?
Quelle?
1. Géttliche Eigen- | ja? nicht in dieser Ter- | nein
form des Selbst | Visistadvaita- minologie; Eigen-
des Gottes vedanta? (s. pp. form des Gottes be-
272f.) schrieben, aber
ohne spezifische
Quelle
2. Sechs Figen- ja ja ja
schaften Wissen | SS, AS? (s. pp. SS (s. Anm. 928)
usw., verbunden | 285ff. und 303)
und in Paaren
getrennt
3. Andere ja? nein nein
Eigenschaften 7 (s. pp- 3041)
kirti usw.
4. Erscheinungs- der in ParS 1 ge- nein
formen Gottes nannte Typus D
nicht; andere Typen
schon
Quellen: Typ A: SS;
Typ B: JS, SS,
PausS; Typen C und
E: unklar (s. pp. 99-
322)
5. Vydtbhas als ja nein nein
Ursache der LT? (s. p. 327)
Schopfung usw.
Vyihas in den vier | ja ja ja
Bewultseins- SS SS (s. pp. 3271t.)
zustinden
6. Vyuhantaras Angaben zu un- ja ?
spezifisch, um sie Angaben zu un-
einer bestimmten spezifisch, um sie
Quelle zuzuordnen | einer bestimmten
Quelle zuzuordnen
7. Vibhavas Angaben zu ja ?
unspezifisch SS (s. pp. 361f.)
Pradurbhavantaras Angaben zu ja ?

unspezifisch

Pauss (s. p. 377)
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Lehre Ist diese Lehre eine | Auch an anderen Uberein-
spezifische Lehre? Stellen in der ParS stim-
Wenn ja, Quelle? erwahnt? Wenn ja, | mung?
Quelle?
8. Saktis: ewige ja ja ja
Eigenformen PausS, SS PausS, SS (s. pp.
von Laksmi und 415ft))
Pusti
Kanti usw. ja ja ja
PausS PausS (daneben
aber auch andere
Sakti-Reihe aus SS)
(siehe pp. 415f%)
9. Gefolge ja? die ParS beschreibt | nein
? ein anderes, fiir sie
spezifisches man-
trisches System
(siehe pp. 424ft)
Ewige und nicht ja? nein nein
ewige Formen von Visistadvaita-
diesem vedanta? (s. p. 437)
10. Orte ja? nein nein
?, PadS? (s. p. 447)
11. Einzelseele und | ja nein nein
ihre spezifischen | ParS, PadS (s. pp.
Zustinde 4481t
12. Andere Mantra- | Angaben zu Angaben zu ?
Verkdrperungen | unspezifisch (s. pp. | unspezifisch
4671
13. Yoga Angaben zu ja ?
unspezifisch ein Abschnitt aus
der JS, zwei

Abschnitte aus un-
bekannten Quellen;
Atemregelung in
ParS 3: SanS?,
YSu?, YBh? (s. pp.
468ft.)
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Wir haben in der Liste 17 Lehren angefiihrt,'”*' wobei bei den

Lehren von den Saktis zwischen der Lehre von den ewigen Eigenfor-
men von Laksmi und Pusti und der Lehre von den Saktis Kanti usw.
und beim Gefolge zwischen der Lehre von den unterschiedlichen
Elementen des Gefolge und der Lehre, dafl diese ewige und nicht
ewige Formen haben, unterschieden wurde. Das bedeutet, dal3 die
Lehren von den Saktis und vom Gefolge Gottes als jeweils zwei Leh-
ren interpretiert wurden.

Von diesen 17 in der Liste genannten Lehren erscheinen vier
Lehren auch im tibrigen Teil der ParS, acht Lehren erscheinen dort
nicht. Fiinf Lehren werden in so unspezifischer Weise beschrieben,
daf nicht entschieden werden kann, ob sie damit auf die im iibrigen
Teil der ParS unter diesen Begriffen beschriebenen Lehren verwei-
sen.

Dieses Ergebnis vermittelt uns den Eindruck, daf sich die Liste
nicht auf den Inhalt der ParS in der Form, in der sie uns vorliegt, be-
zieht. Auch wenn es einen urspriinglichen jiianakanda gegeben hat,
der vom gleichen Autor wie der Teil der ParS, der uns vorliegt, ver-
faflt wurde, wiirde man erwarten, dal3 diese beiden Teile inhaltlich
miteinander iibereinstimmten.

Von besonderem Gewicht ist hier die Aufzihlung des Gefolges
des Gottes, das wir auch als ,,mantrisches System® bezeichnet haben.
Dieses ist charakteristisch fiir die ParS und wird im Ritual immer in
der gleichen Reihenfolge verwendet. Passagen aus Quellentexten
werden eigens umgruppiert, um die Beschreibung des fiir die ParS
charakteristischen mantrischen Systems zu gewéhrleisten. In der
Liste in ParS 1 wird jedoch ein anderes mantrisches System be-
schrieben.'”* Wire die Liste vom gleichen Autor wie der iibrige Teil
der ParS verfalit worden, hitte er das von ihm verwendete mantri-
sche System beschrieben.

Es scheint daher wahrscheinlich, dal3 die Liste, die den Inhalt
eines angeblichen jiianakanda beschreibt, erst spiter in den Text der
ParS eingefiigt wurde.

Es ist im Fall der ParS generell schwierig zu sagen, ob und an
welchen Stellen ihr Text {iberarbeitet wurde, da sie von Anfang an

1741 Die Nummerierung in der ersten Spalte der Tabelle bezieht sich
auf die Kapiteliiberschriften in diesem Buch und soll helfen, die Darstellung
der jeweiligen Lehre schneller zu finden.

1742 ygl. dazu p. 426.
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aus Textstiicken unterschiedlicher Herkunft kompiliert worden ist.
Textbriiche und Inkohérenzen bestanden sicherlich immer im Text
der ParS. Insgesamt ist der Text der ParS jedoch systematisch und
logisch strukturiert, was darauf hinweist, daf} sie urspriinglich von
einem einzigen Autor konzipiert wurde.

Dies schliefit natiirlich nicht aus, daf3 sie spiter von anderen
Autoren iiberarbeitet worden sein kann. Solch ein Fall diirfte die
Liste in ParS 1 sein. Und wenn dies richtig ist, ist dies ein weiterer
Beleg dafiir, daf3 ein jiianakanda der ParS zumindest urspriinglich
nicht existiert hat.

Was konnten die Motive fiir das Einfiigen solch einer Liste
gewesen sein? Ein solches Motiv wurde schon in der Einfithrung zu
diesem Abschnitt (siche p. 263) genannt. Der Autor der Liste kdnnte
es als Ideal — oder vielleicht sogar als Notwendigkeit — betrachtet
haben, daB eine autoritative Samhita aus einem jrianakanda und
einem kriyakanda, einem Teil, der die theologischen und kosmologi-
schen Lehren des Paficaratra beschreibt, und einem Teil, der die Vor-
schriften flir die Rituale darlegt, besteht. Wenn es nun ein jiiana-
kanda offensichtlich nicht gibt, kann man zumindest behaupten, dal3
es solch eines gibe, entweder im tatsidchlichen Glauben, daf3 die ParS
als autoritativer Text diesem Ideal entsprechen und urspriinglich ein
Jjhanakanda besessen haben muf}, oder — was vielleicht wahrschein-
licher ist — um zu belegen, dafl die ParS diesem Ideal entspricht und
daher autoritativ ist. Mit der Behauptung, dal3 es urspriinglich ein
Jjhanakanda gegeben hat, ohne dafl ein solches tatséchlich vorliegt,
wird implizit vermittelt, da3 dieses verloren gegangen ist, und das ist
es ja auch, was Nrsimha Siiri, der Kommentator der ParS, meint
(siehe p. 257).

Weiters behauptet der Autor der Liste nicht nur, daf3 es ein jia-
nakanda gegeben hat, sondern er beschreibt auch den Inhalt von
diesem in einer logisch-strukturierten Weise. Dies erhdht einerseits
die Glaubwiirdigkeit seiner Aussage, daB3 ein jiianakanda existiert
hat. Andererseits gibt ihm dies die Mdglichkeit, eine Liste von
Lehren zu definieren, die ihm als relevant erscheinen, und sie da-
durch, daB} sie als Inhalt der ParS beschrieben werden, als autoritativ
gelten zu lassen. Weiters kann er durch diese Liste, die durch ihre
logische Struktur den Eindruck erweckt, die Gesamtheit der Pafica-
ratra-Lehren zu umfassen, auch Lehren, die in der Liste nicht ge-
nannt werden, als nicht-autoritativ aus den Lehren der ParS aus-
schlieBen.
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Fiir die meisten der in der Liste genannten Lehren ist zwar
nicht notwendig, sie dadurch zu autorisieren, daf3 sie als Inhalt der
ParS beschrieben werden. Die meisten Lehren werden in autoritati-
ven Samhitas gelehrt, wie in der PausS, der SS, der ParS und der
Pads.

Manche der Lehren wurden aber vielleicht nicht in zum Zeit-
punkt des Einfiigens der Liste autoritativen Samhitas gelehrt. Wir
konnen iiber folgendes nur spekulieren, da wir diesbeziiglich keine
sicheren Belege haben: Es wére moglich, da manche der in der
Liste genannten Lehren keine Lehren waren, die zum Zeitpunkt des
Einfligens der Liste im Pafcaratra allgemein verbreitetes Gedanken-
gut waren. Mogliche Kandidaten fiir solche Lehren wéren die von
der gottlichen Eigenform des Selbst (divya atmasvaripa) des Gottes,
von den gottlichen Eigenschaften kirti usw., von den ,,Werkzeugen*
(?sadhana) des Gottes und den ewigen und verginglichen gottlichen
Erscheinungsformen sowie auch die Lehre von den verschiedenen
gottlichen Welten, die in der Liste sehr ausfiihrlich beschrieben
werden.'”® Zwei dieser Lehren, namlich die von divya atmasvaripa
und jene von den ewigen und vergidnglichen gottlichen Erschei-
nungsformen, konnten aus dem Visistadvaitavedanta stammen,'’*
aber die Belege dafiir sind leider zu unsicher fiir die Behauptung, dafl
der Autor der Liste dieser Tradition zugehorte.

Auch wenn wir somit iiber die Herkunft und die Lebenszeit des
Autors der Liste in ParS 1 nichts wissen, scheint der Zweck der Liste
klar zu sein. Sie nennt bestimmte Lehren und schreibt sie der ParS
zu. Dadurch erscheinen diese Lehren als autoritativ.

Wir beobachten hier die gleiche Strategie, die auch der Autor
der ParS selbst angewandt hat. Sein Text, die ParS, gewinnt Autori-
tat, indem deren Ursprung und Herkunft auf das Narayaniya, den
Ekayanaveda und die alten Samhitas zuriickgefiihrt wird. Die in ParS
1 zu spéterer Zeit eingefiigte Liste von Lehren ist autoritativ, weil sie
Teil der ParS ist.

1783 Vgl. fiir diese Lehren pp. 272f., 304f., 437f. und 439ff.
174 Siehe pp. 272f. und 437f.








