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so stark betonen wie die ParS. Sie weist dafür darauf hin, daß Glau-
be, Hingabe und Versenkung nur in Hinblick auf Vi:3us gestalthafte
Avat$ras geübt werden könne und der gestaltlose param#tman nicht
im Bereich dieser drei läge.1501

An anderen Stellen nennt die P$dS aber andere Mittel zur Er-
langung der Gnade Gottes. Nach der hier ebenfalls wortwörtlich aus
ParS 1.83 übernommenen Frage in P$dS jp 5.4 heißt es: „Ich habe
mit denen große Gnade, die der Ordnung der Geburtsstände und
Lebensstadien, die von mir festgesetzt worden ist, folgen.“1502 Hier
sind es also nicht Glaube, Hingabe und Versenkung, die zur Gnade
Gottes führen, sondern das Einhalten der gesellschaftlich vorgegebe-
nen Pflichten. Allerdings führt 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 durchgeführt wird,
ist gebunden. Einer, der einem Ritual frei von Begehren obliegt, ist
nicht gebunden.“1503

Der Autor der P$dS erklärt auch, was er mit der „Ordnung von
Geburtständen und Lebensstadien“ als Mittel zur Erlangung von Got-
tes Gnade konkret meint. Dies sind die rituelle Verehrung des Gottes
sowie der Yoga und die Unterdrückung der Sinne. Vgl. dazu die fol-
genden Aussagen:

1501 P$dS 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 k#ma zu mehren, [und] die erkannt werden
können, erkannt hat, möge er die drei in Bezug auf diese üben. Die Form
des höchsten #tman, die frei von jeder Gestalt [und] schwer zu erkennen ist
ist, liegt nicht im Bereich von Glaube usw.“ (mam#vat#rar6p#-i buddhv#
s045#ni manmukh#t | adharmasyopa3#ntyartha+ dharmak#maprav0ddhaye ||
41 bah6ni boddhu+ yogy#ni traya+ tatra sam#caret | sarv#k#ravinirmukta+
r6pa+ yat param#tmana7 || 42 durvijñ#na+ tad ete4#+ 3raddh#d'n#m ago-
caram |).

1502 P$dS jp 5.5: var-#n#m #3ram#-#+ ca mary#d# y# may# k0t# |
t#+ ye samanuvartante pras#das te4u me mah#n ||.

1503 P$dS jp 4.14: phalak#manay# karma vihita+ vaidika+ bhajan |
badhyate ni7sp0ha7 karma bhajam#no na badhyate ||. Vgl. zur Freiheit von
Begehren auch pp. 209ff.
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„Den besten Lehrern, die sich im cakrama-%ala1504 in der vom
Pañcar$tra gelehrten Weise der Initiation unterzogen haben und nach
der vom 7$stra gelehrten Vorschrift Vi:3u mit dem zwölfsilbigen
Mantra verehren1505, erscheint der höchste puru4a selbst im Herz-
lotus. Diese überwinden die m#y# des Vi:3u, nicht überwinden [sie]
andere Menschen.“1506

„Wenn der ewige höchste #tman zur Gnade geneigt ist, dann
wird der in den Yoga Versenkte, der seine Sinne besiegt hat, von der
m#y# befreit. Durch die Erkenntnis erlangt er das durch Glück cha-
rakterisierte höchste brahman.“1507

„Die makellose Erkenntnis, die frei von störenden äußeren Ein-
flüssen ist, entsteht dem, dessen anfangsloses Nichtwissen durch Ver-
ehrungsrituale für den Ehrwürdigen und die Yoga-Glieder wie Bändi-
gung (yama) usw. schwindet. Reinheit, Verehrung, Askese, frommer
Wandel, Studium und wiederholte Übung, (2-3) Keuschheit, gemäßigte
Ernährung, Schweigen, Bändigung der Sinnesorgane, Gewaltlosigkeit,
Fasten, Baden, Besuch von Wallfahrtsorten (t'rtha), (4) Gleichmut
gegenüber Kind und Frau, Vermeidung von mangelhafter Nahrung,
Sanftmütigkeit, rücksichtsvolles Benehmen gegenüber den Alten,
Geduld, Wohlwollen, Freundlichkeit, (5) Zurückweichen vor der
Frau und dem Habe von anderen, dem 7$stra Obliegen, Freiheit von
Begehren gegenüber zu genießenden Gegenständen – durch diese,

1504 Das cakrama-%ala ist identisch mit dem cakr#bjama-%ala, dem
im P$ñcar$tra am häufigsten verwendeten ma-%ala. Für eine synonyme
Verwendung dieser beiden Bezeichnungen vgl. die folgenden Stellen, die
sich wie der hier zitierte Satz auf die Initiation (d'k4#) beziehen: P$dS cp
2.14cd (cakr#bjama-%ala), 60cd (cakrama-%ala), 7.85ab (cakr#bjama-%a-
la). Vgl. zum cakr#bjama-%ala auch RASTELLI 2003b: 124.

1505 samarcana+… #r#dhayanti ist eine reduntante Formulierung, die
möglicherweise durch die Übernahme dieser beiden Verse aus verschiede-
nen Quellen bedingt ist.

1506 P$dS jp 6.31-33b: pañcar#troktam#rge-a ye d'k4#+ cakrama--
%ale | k0tv# samarcana+ vi4-o7 dvi4a5k#k4aravidyay# || 31 #r#dhayanti
3#stroktavidhin# de3ikottam#7 | te4#+ h0dambuje s#k4#d #vir#ste para7
pum#n || 32 taranti vi4-um#y#+ te na tarant'tare jan#7 ||.

1507 P$dS jp 7.32c-33: yad# pras#dasumukha7 param#tm# san#ta-
na7 || 32 tad# m#y#vimukta3 ca yogayukto jitendriya7 | vijñ#nena para+
brahma pr#pnoti sukhalak4a-am | 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].“1508

Im Gegensatz zur ParS, der es in dem behandelten Abschnitt
um die geistige Haltung gegenüber Gott und nicht um rituelle Hand-
lungen oder Yoga-Übungen geht, sind in der P$dS vor allem kon-
krete Tätigkeiten des Menschen für die Erlangung der Gnade und
somit der erlösenden Erkenntnis notwendig.

Diese Vorstellung stammt aus der JS, die, wie oben (Anm.
1481) schon erwähnt, ebenfalls als Basis für Teile des jp der P$dS
dient. Hier ist das Wissen, durch das das brahman erlangt wird,
zweifach. Das erstere ist das Wissen vom Handeln (kriy#jñ#na). Die-
ses besteht aus den aus dem Yoga bekannten Elementen Zucht
(niyama) und Bändigung (yama). Die Praxis von diesen und somit
die Verwirklichung des kriy#jñ#na ist die Voraussetzung für das
zweite Wissen, das Wissen vom Sein (satt#- bzw. sattvajñ#na),
durch das unmittelbar das brahman erlangt wird.1509 Die Voraus-
setzung für die Erlangung der erlösenden Erkenntnis ist also die ritu-
elle und yogische Praxis.

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

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

1508 P$dS jp 7.2-7b: b#hyopar#garahita+ nirmala+ tasya j#yate |
vijñ#na+ yasya bhagavatsam#r#dhanakarmabhi7 || 2 an#dyavidy#vilayo
yog#&gai3 ca yam#dibhi7 | 3aucam ijy# tapa3 cary# sv#dhy#y#bhyasana+
tath# || 3 brahmacary#7 (konj. brahmacary#) mit#h#ro maunam indriyani-
graha7 | ahi+s# copav#sa3 ca sn#na+ t'rthani4eva-am || 4 vair#gya+
putrad#re4u du45#h#ravivarjanam | a(kr6)rat# (zwischen a und ra fehlt in
der gedruckten Ausgabe ein ak4ara; in Analogie zu JS 4.45a ist anzuneh-
men, daß es sich hier um kr6 handelt) v0ddhasev# k4am# maitry an03a+sa-
t# || 5 parad#raparasve4u vaimukhya+ 3#strasevanam | asaktat# bhogya-
vastu4v etai3 cittapras#dhanai7 || 6 jñ#na+ pratya&mukha+ j#ta+ tena j#-
nanti tatpadam |.

1509 JS 4.38-51b (39-42 D P$dS jp 5.23-26b; 50-51b D P$dS jp 5.26c-
27; vgl. dazu RASTELLI 1999b: 57-60); vgl. dazu RASTELLI 1999a: 178-182
und 391f. (für eine Übersetzung der Passage).
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stände“ (gativi3e4a), wie sie in P$rS 1.108a genannt werden, beein-
flussen. Dies wird in ParS 2.59-65b beschrieben: „Nachdem sie
einen elementhaften Körper 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, aufwärts gerichteten Zustand, und
durch ein unreines Werk erlangen sie einen abwärts gerichteten Zu-
stand. (60) Die Seelen, die im Ungeteilten versunken sind, können,
obwohl sie von sich aus eine geistige Form haben, ihren Höchsten
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, Haß usw., die nur im Bereich
des Wesenskreislaufs bestehen. Was bewirken diese für die verkör-
perten [Seelen]? (62) Aufgrund der Übermacht der Konstituenten
[der Urmaterie] gelangen die verkörperten [Seelen] durch ihre heilsa-
men und unheilsamen Werke zum höchsten, schlechtesten [und]
mittleren Zustand. (63) Bei der Übermacht der Konstituente sattva
wird die Existenz als Gott als ihr Zustand angenommen. Aufgrund
[der Übermacht] von rajas wird die Existenz als Mensch gelehrt und
aufgrund von tamas die Existenz als Tier. (64) So gelangen die ver-
körperten [Seelen] in einen unterschiedlichen Zustand.“1510

1510 ParS 2.59-65b: 3ar'ra+ bhautika+ pr#pya karmabhi7 svair up#r-
janai7 (Konj.d.Hg.: up#rjitai7) | d'rgha+ bhramanti sa+s#re te ca sa+-
s#ri-o jan#7 || 59 3uddhena karma-# y#nti gatim 6rdhvamukh'+ 3ubh#m |
a3uddhena karma-# y#nti tath# gatim adhomukh'm || 60 pum#+so ’vy#k0te
magn#3 cidr6p# api te svata7 | a3akt#7 svapara+ jñ#tum #3rayasv#nta-
mohit#7 || 61 r#gadve4#dayas te4#+ do4#7 prak0tisa+bhav#7 | sa+s#rago-
car# meva (Konj.d.Hg.: eva) ki+ … (te?) kurvanti dehin#m || 62 gu-#n#+
tu samudrek#t karmabhi7 svai3 3ubh#3ubhai7 | uttam#m atham#+ (konj.
adham#+) madhy#+ gati+ gacchanti dehina7 || 63 te4#+ sattvagu-odreke
gatir devatvam i4yate | m#nu4ya+ r#jas#t prokta+ tiryaktva+ tamasas
tath# || 64 eva+ 3ar'ri-as sarve gacchanti vividh#+ gatim |. In 62cd fehlt
gemäß dem Metrum eine Silbe. In einem in der Theosophical Society,
Adyar, befindlichen Manuskript der Paramasa1hit$ (Nr. 62.045, Shelf Nr.
10 G 27), von dem mir M. CZERNIAK-DROBDBOWICZ freundlicherweise eine
Kopie zur Verfügung gestellt hat, besteht nach ki+ eine deutliche Lücke (p.
25,2). Die fehlende Silbe muß also an dieser Stelle stehen. Wie sie lautet, ist
unbekannt. Eine Möglichkeit wäre te, welche als Arbeitshypothese hier an-
genommen wird.
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Die Analyse dieser Passage zeigt, daß hier verschiedene Leh-
ren und möglicherweise ursprünglich unabhängige Textstücke zu-
sammengekommen sind. Der Abschnitt beginnt mit einer Beschrei-
bung der im sa+s#ra umherirrenden Wesen, die durch ihre Handlun-
gen ihren jeweiligen Zustand im Wesenskreislauf bestimmen. „Rei-
ne“ Werke führen zu einem „heilsamen, aufwärts gerichteten Zu-
stand“, „unreine Werke“ zu einem „abwärts gerichteten Zustand“. Es
werden also zwei Zustände unterschieden, die durch die Qualität der
Werke der Wesen bedingt sind.

In ParS 2.61-62 wird dann erklärt, warum die Wesen überhaupt
handeln. Sie sind verwirrt, erkennen ihr eigenes Wesen nicht und
richten daher ihr Handeln auf die materielle Welt, die sie für ihr
Wesen halten. Durch diesen Kontakt mit der Urmaterie entstehen
ihnen Fehler wie Begehren, Haß usw., die ihre Handlungen bestim-
men. Diese Handlungen führen, je nachdem, welcher gu-a bei ihnen
überwiegt, zu drei verschiedenen „Zuständen“. Wenn sattva über-
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 Vi:3u untergeordnete Gottheit, die
weiterhin dem Wesenskreislauf unterworfen ist). Wenn rajas über-
wiegt, kommt es zur Existenz als Mensch und beim Übergewicht von
tamas zur Existenz als Tier. Hier werden also drei und nicht nur zwei
Zustände unterschieden. Es ist in diesem Kontext zwar auch von
zwei Arten von Werken, nämlich „heilsamen“ (3ubha) und „unheil-
samen“ (a3ubha) die Rede, aber wie diese mit den drei gu-as sattva,
rajas und tamas jeweils in Beziehung stehen, bleibt unklar. Neben
diesem Unterschied von zwei gegenüber drei Zuständen könnte auch
die unterschiedliche Terminologie in Bezug auf die Werke, nämlich
„rein“ (3uddha) und „unrein“ (a3uddha) in ParS 2.60 gegenüber
„heilsam“ (3ubha) und „unheilsam“ (a3ubha) in 2.63 darauf hindeu-
ten, daß zumindest die Verse 2.60 und 2.63 aus ursprünglich unab-
hängigen Kontexten stammen.

Der Autor der P$dS hat die Lehre von den verschiedenen
Zuständen der Seele aus der ParS übernommen und weiterentwickelt.
Damit hat er sie konsistenter gemacht und sie auch seinen Intentio-
nen angepaßt: „Ein an sattva Festhaltender geht aufwärts. Wenn
rajas überwiegt, ist der Zustand in der Mitte. tamas-hafte [Wesen]
gehen abwärts. [Dies ist] der dreifache Zustand der dreifachen [We-
sen]. (61) Unter diesen ist sattva aufgrund der Makellosigkeit leuch-
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tend [und] unverhüllt. Wahrhaftigkeit, Wissen, Askese, Schweigen,
Entschlossenheit, Reinheit, Gemütsruhe, Geduld, (62) diese und an-
dere sind die Eigenschaften von einem, der in sattva feststeht, die
Heil bewirken. Das Ichbewußtsein ist in dreifacher Weise, [nämlich]
als Stolz, Zorn [und] Heuchelei bekannt.1511 (63) Diese sind die
Eigenschaften eines, der rajas als Eigenschaft hat. Für einen tamas-
haften [Menschen] aber werden Verleumdung, Schmähung von
anderen, Schläfrigkeit und Niederträchtigkeit genannt. (64) Diese
und andere werden als Eigenschaften, die von tamas abhängig sind,
gelehrt, o Viergesichtiger. Wenn die anderen beiden schlechteren
Konstituenten geschwunden sind (65) [und] sattva angewachsen ist,
entsteht vorzügliches, außerordentliches Wissen. Dadurch gelangt
[die Seele] zum höchsten 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 für das Leid ist, zu-
rück. Die an sattva Festhaltenden gehen, wenn sie den Körper verlas-
sen haben, in die ewigen Welten.1512 (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 (bh#ve4u) der Mensch bei
[seinem] Tod denkt, wenn er die Bindung der Seele (#tman) an den
Körper aufgibt, diese erlangt er aufgrund der Macht [seiner] Ver-
gegenwärtigung. So wurden die mannigfaltigen Zustände der Seelen
gelehrt.“1513

1511 Es ist seltsam, daß hier plötzlich vom Ichbewußtsein die Rede ist.
Möglicherweise stammt dieser Halbvers ursprünglich aus einem anderen
Kontext.

1512 Zur Vorstellung der P$dS von den verschiedenen göttlichen Wel-
ten und vor allem der des V$sudeva, in der ihm die emanzipierten Seelen
dienen, siehe oben pp. 444ff.

1513 P$dS jp 7.61-70: sattvasthasyordhvagamana+ sthitir madhye
rajodhike | adhogatis t#mas#n#+ trividh#n#+ tridh# gati7 || 61 tatra sat-
tva+ nirmalatv#t prak#3akam an#v0tam | satya+ jñ#na+ tapo mauna+ dh0-
ti7 3auca+ 3ama7 k4am# || 62 ity#daya7 sattvani45he gu-#7 kaly#-ak#ri-
-a7 | aha&k#ras tridh# darpa7 krodho dambha it'rita7 || 63 gu-# rajogu-a-
syaite t#masasya tu kathyate | pai3unya+ paranind# ca nidr#lasya+ n03a+sa-
t# || 64 ity#dayas tamodh'n# gu-#7 prokt#3 caturmukha | pral'nayor itarayor
gu-ayo3 ca jaghanyayo7 || 65 sattve prav0ddhe vijñ#nam utku45a+ (konj.
utk045a+) j#yate ’dhikam | tena pr#pnoti parama+ sth#na+ prak0tidurla-
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Die Passage beginnt mit einer Darstellung von drei Zuständen,
einem aufwärts gerichteten und einem abwärts gerichteten – wie die
beiden in ParS 2.60 beschriebenen Zustände – und zusätzlich einem
in der Mitte. Diese sind jeweils durch das Überwiegen von sattva,
tamas und rajas bestimmt. In der P$dS ist nicht von zwei Arten von
Werken die Rede. Dafür wird in jp 7.62-65b ganz konkret beschrie-
ben, wie Personen, die durch die jeweiligen gu-as bestimmt sind,
charakterisiert sind. Eine durch sattva bestimmte Person ist durch
Wahrhaftigkeit, Wissen, Askese, Schweigen, Entschlossenheit, Rein-
heit, Gemütsruhe, Geduld und ähnliche positive Eigenschaften cha-
rakterisiert. Eine von rajas bestimmte Person ist durch Stolz, Zorn,
Heuchelei und ähnlichem gekennzeichnet. Eine durch tamas charak-
terisierte Person verleumdet und schmäht andere, ist faul, nieder-
trächtig und ähnliches.

Diese Darstellung von durch die jeweiligen gu-as bedingten
unterschiedlichen Eigenschaften ist nicht nur als Beschreibung äuße-
rer Tatsachen zu sehen, sondern vor allem als Handlungsanweisung
für den Leser oder Hörer des Textes. Es ist ganz deutlich, daß der
Autor der P$dS hier vermitteln möchte, wie zu handeln ist, um einen
„aufwärts gerichteten“ Zustand zu erlangen. Dies paßt zu der oben
festgestellten Tendenz der P$dS, konkrete Mittel zur Erlangung der
Gnade und der Befreiung aus dem Wesenskreislauf zu lehren.

Danach beschreibt die P$dS, wie die drei durch die jeweiligen
gu-as bewirkten Zustände konkret aussehen. Wenn sattva vermehrt
und die beiden anderen gu-as beseitigt werden konnten, ist die Per-
son aus dem Wesenskreislauf befreit und gelangt in die „ewigen
Welten“. Eine durch rajas charakterisierte Person wird in einer edlen
Familie wiedergeboren, in der sie die Möglichkeit hat, den religiösen
Weg des P$ñcar$tra zu gehen und dann die Emanzipation zu er-
langen.1514 Eine durch tamas bestimmte Person wird wiederholt in
„niedrigen Familien“ geboren, die nicht den vorgeschriebenen religi-
ösen Weg gehen, weshalb es äußerst schwierig ist, dem Wesenskreis-

bham || 66 yat pr#pya na nivartante sa+s#re du7khasambhave | deha+ tya-
janta7 sattvasth#7 lok#n y#nti san#tan#n || 67 rajassthasya pral'nasya jan-
mam#tra+ mah#kule | pralaye tamasisthasya puru4asya caturmukha || 68
m6%hayoni4u janma sy#n nik045#su puna7 puna7 | tyajato ’nte sm0tir ye4u
dehasambandham #tmana7 || 69 bh#ve4u ta+ tam #pnoti puru4o bh#van#-
va3#t | pu+s#m eva+ bahuvidh#7 gataya7 samud#h0t#7 || 70.

1514 Vgl. dazu die Geburt als Ek$yana oder Bh$gavata, siehe pp. 194f.
und 230.
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lauf zu entkommen. Damit lehrt die P$dS ganz andere durch die
gu-as bedingte Zustände nach dem Tod als die ParS.

Wesentlich für das Schicksal nach dem Tod scheinen aber
nicht nur die Werke im Leben, sondern auch der Gedanke beim Tod
zu sein. In P$dS jp 7.69c-70b heißt es: „An welche Gegebenheiten
(bh#ve4u) der Mensch bei [seinem] Tod denkt, wenn er die Bindung
der Seele an den Körper aufgibt, diese erlangt er aufgrund der Macht
[seiner] Vergegenwärtigung.“

Was sind nun diese „Gegebenheiten“ (bh#va)? Diese werden in
der ParS und der P$dS ebenfalls beschrieben. bh#vas sind gegen-
ständliche Dinge und psychische Haltungen,1515 die den Charakter
der vom Individuum vollzogenen Handlungen und damit auch deren
Wirkungen bestimmen. Sie sind ebenfalls durch jeweils einen gu-a
charakterisiert. Es ist wert, auf die Beschreibungen der bh#vas in den
beiden Sa1hit$s einzugehen, denn die P$dS bringt sie auch hier mit
den von den Wesen erlangten Zuständen 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
P$dS parallel wiedergegeben, um ihre Gemeinsamkeiten bzw. gegen-
seitigen Abweichungen auch visuell sichtbar zu machen:

ParS 2.7-10:
tribhir eva gu-air ete
prak0tisthais samanvit#7 |
sarve bh#v# bhavanty ete
3re45h# madhy#s tath#dham#7 ||
In Verbindung mit eben den drei
in der Urmaterie befindlichen
Konstituenten bestehen alle Ge-
gebenheiten als beste, mittlere
und schlechteste.
3re45h#s tu sattvabh6yi45h#
madhyam#s tu rajomay#7 |
adham#s t#mas# jñey#7
te4#+ cary#s tu t#d03#7 || 8

P$dS jp 7.49-57b:
tribhir eva+ gu-air etair
uttam#dhamamadhyam#7 |
j#yante k#ra-ava3#t
t#n brav'mi kram#d aham || 49
So entstehen durch die drei Kon-
stituenten kraft [ihrer] Ursache
beste, schlechteste und mittlere
[Gegebenheiten]. Ich erkläre
[dir] diese nach der Reihe.
bh#ve4u te4u bh6yi45ha+
sattva+ 3rey#(3 caturmukha |
bh6yi45har#jaso madhyo
jaghanyas tamas#dhika7 || 50

1515 Vgl. dazu die Beschreibungen der bh#vas im folgenden und Anm.
1520.
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Die besten haben sattva als größ-
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 bh#vair
arcan# matpras#din' |

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

r#jasair bhogasiddhi7 sy#t

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

t#masair mohak#ra-am || 9

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

Unter diesen Gegebenheiten ist
sattva als größter Teil das beste,
o Viergesichtiger, das zumeist
rajas-hafte ist das mittlere, das,
in dem tamas überwiegt, ist das
geringste.
tatra sattv#dhikair bh#vair
arcan# mama to4i-' |
bhogo v#py apavargo v#
phala+ te4#+ yathepsitam || 51
Dabei [kommt es] durch die
Gegebenheiten, in denen sattva
überwiegt, zu einer Verehrung,
die mich zufriedenstellt, oder
auch zu Genuß, zur Emanzipa-
tion oder zu einer Frucht, wie sie
von diesen gewünscht wird.
rajas#dhikabh#vena
yajante ye dvij#taya7 |
te4#+ trivi45ape v#sa7
punar#v0ttilak4a-a7 || 52
sa+s0ti3 ca k4ayet tasya
Zweimalgeborene, die mit einer
Gegebenheit verehren, in der
rajas überwiegt, bekommen
einen durch Wiedergeburt cha-
rakterisierten Wohnort in der
Himmelswelt, und ihr1516 We-
senskreislauf bleibt bestehen.
yajante ye tamodhik#7 |
te4#+ bhuva7sthale v#sa7
k4aye bh6lokasa+s0ti7 || 53
Jene, die vorwiegend durch ta-
mas bestimmt verehren, haben
einen Wohnort im Luftraum. Bei
[ihrem] Ende [kommt es zum]

1516 Im Text (P$dS jp 7.53a) heißt es tasya, aber sinngemäß ist hier
der Plural zu erwarten. Möglicherweise kam die Inkohärenz dadurch zustan-
de, daß die Verse 52 und 53 aus zwei verschiedenen Quellen stammen.
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tasm#n m#+ praty up#s'na7
(Konj.d.Hg.)
sarvabh#v#n anukram#t |
kurv'ta s#ttvikenaiva
n#3ayitv# rajas tama7 || 10

Wesenskreislauf in der Erden-
welt.
yak4abh6tapi3#c#di
yajante tamas#dhik#7 |
u4itv# narake ghore
janma sy#j ja&gam#di4u || 54
[Jenen,] die, vorwiegend durch
tamas bestimmt, Yak:as, Bh?-
tas, Pi8$cas usw. verehren,
kommt [erst], nachdem [sie] in
einer furchtbaren Hölle ver-
brannt worden sind, eine Geburt
unter den beweglichen Lebewe-
sen usw. zu.
gatv# gatv# nivartante
yajñadharmapar#ya-#7 |
ady#pi na nivartante
ye mam#r#dhane sthit#7 || 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.
#brahmasadan#l lok#7
j#yante ’rv#g avasthit#7 |
mallokav#sino bh6ya7
sa+saranti na kutracit || 56
Zuvor haben sie eine Geburt in
Welten von Brahmans Wohnsitz
an, danach wohnen sie in meiner
Welt.1512 Niemals unterliegen sie
mehr dem Wesenskreislauf.
tasm#d bhajasva m#+ brahman
sattvabh#vasthita7 sad# |
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Daher soll er, wenn er mich ver-
ehrt, alle Gegebenheiten in der
richtigen Reihenfolge nur mit
sattva-haften [Gegebenheiten]
vollziehen (?), nachdem er rajas
[und] tamas vernichtet hat.

Deshalb hab, an sattva[-haften]
Gegebenheiten festhaltend, im-
mer Teil an mir, o Brahman.

Wir haben hier eine Beschreibung von drei Arten von
Gegebenheiten (bh#va), die je durch einen gu-a charakterisiert sind.

Nach der ParS kommt es aufgrund von sattva-haften Gegeben-
heiten zu einer Verehrung Gottes, die ihn gnädig stimmt, also zur Er-
langung von Gnade. Aufgrund von rajas-haften bh#vas, d.h. vermut-
lich aufgrund einer Verehrung Gottes mithilfe von rajas-haften Ge-
gebenheiten, kommt es zur Erlangung von Genuß. 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 beschäftigen und rajas und tamas
beseitigen.

Eine ähnliche Auffassung findet sich auch in einer anderen
Passage der ParS, die drei Arten von p6j#s beschreibt: „Die sattva-
hafte [Verehrung] dient der Emanzipation, die rajas-hafte der Erfül-
lung von Wünschen [und] die tamas-hafte dem Quälen von ande-
ren.“1517 Auffallend ist hier, daß die Erlangung von Genuß bzw. die
Erfüllung von Wünschen als nicht unbedingt erstrebenswert darge-
stellt wird. Dies ist eine Tendenz, die auch an anderen Stellen der
ParS festgestellt werden kann.1518

Die P$dS modifiziert den Text, der die Wirkungen der unter-
schiedlichen bh#vas beschreibt. sattva-hafte bh#vas führen, wie in
der ParS, zu einer Verehrung Gottes, die ihn zufriedenstellt, aber
auch zu Genuß, zur Emanzipation oder irgendeiner anderen er-
wünschten Frucht. Genuß wird hier also positiver als in der ParS
gewertet. Nach jp 7.55-57b, eine Passage, die möglicherweise aus

1517 ParS 3.28c-29a: s#ttvik' muktihetos tu r#jas' k#masiddhaye || 28
t#mas' parap'%#rtham.

1518 Siehe ParS 30.5-8, 66, 73-78, 31.6ab, wo es heißt, daß die Ver-
ehrung Gottes ohne dem Wunsch nach einer Frucht durchgeführt werden
soll. Andererseits beinhaltet die ParS aber sehr wohl Vorschriften für
Rituale zur Bewirkung verschiedener Resultate; siehe z.B. ParS 3.10-15b,
6.43ff.
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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 Vi:3us Welt in den Welten
verschiedener anderer Gottheiten.

Eine Verehrung Gottes mit rajas-haften Gegebenheiten führt
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 Vidy$dhara,
Gandharva, Siddha oder D$nava,1519 bevor sie wieder auf die Erde
gelangt. Gilt diese Verehrung jedoch nicht Vi:3u, sondern Wesen
wie Yak:as, Bh?tas und Pi8$cas, gelangt sie erst nach einem Aufent-
halt in einer fürchterlichen Hölle wieder auf die Erde. Wir haben hier
also wieder andere Vorstellungen darüber, wie die gu-as die Exi-
stenz nach dem Tode bestimmen.

Die Vorstellung von drei durch je einen gu-a bestimmten
bh#vas geht vermutlich auf die BhG zurück. Dort heißt 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 gu-a-beschaffenen Gegebenheiten ist die-
se ganze Welt verwirrt. Sie erkennt nicht, daß ich höher als diese
[und] unvergänglich bin. (13) Denn diese meine göttliche gu-a-be-
schaffene m#y# ist schwer zu überwinden. Jene, die zu mir allein
Zuflucht nehmen, überschreiten diese m#y#. (14) Niedrige Men-
schen, die Böses tun, verwirrt sind, denen das Wissen durch die
m#y# genommen wurde [und] die in den Zustand von Dämonen
gelangt sind, nehmen keine Zuflucht zu mir. “1520

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

1520 BhG 7.12-15: ye caiva s#ttvik# bh#v# r#jas#s t#mas#3 ca ye |
matta eveti t#n viddhi na tv aha+ te4u te mayi || 12 tribhir gu-amayair bh#-
vair ebhis sarvam ida+ jagat | mohita+ n#bhij#n#ti m#m ebhya7 param
avyayam || 13 daiv' hy e4# gu-amay' mama m#y# duratyay# | m#m eva ye
prapadyante m#y#m et#+ taranti te || 14 na m#+ du4k0tino m6%h#7 prapa-
dyante nar#dham#7 | m#yay#pah0tajñ#n# #sura+ bh#vam #3rit#7 || 15. R$-
m$nuja bestätigt in seinem Kommentar zu dieser Stelle, daß es sich bei den
bh#vas nicht nur um psychische Zustände, sondern auch um gegenständ-
liche Dinge handelt: „Erkenne, daß alle sattva-, rajas- und tamas-haften Ge-
gebenheiten, die in der Welt als Körper, 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
P$dS ist hier die Welt durch drei bh#vas, die durch je einen gu-a
charakterisiert sind, bestimmt. Nach der BhG müssen jedoch alle
bh#vas überwunden werden, da sie alle Produkt der m#y# sind. Letz-
teres müßte auch für die ParS und die P$dS gelten.1521 Nach den hier
zitierten Passagen der ParS und der P$dS sollen jedoch nur die durch
rajas und tamas bestimmten Gegebenheiten aufgegeben, an sattva
dagegen festgehalten werden.

Wir sehen, daß allein die beiden Texte, die ParS und die P$dS,
verschiedene Lehren über die „spezifischen Zustände“ der Seele
nach dem Tod bzw. in ihrer nächsten Existenz beinhalten. Vermut-
lich verweist der Autor der Liste in P$rS 1 auf diese oder ähnliche
Lehren. Weitere Hinweise darauf oder eigene Beschreibungen sol-
cher Lehren finden wir in der P$rS leider nicht.

12. Sowie nach der Reihe der Mantra, die Visualisierung und die
mudr# der anderen Mantra-Verkörperungen des Ehrwürdigen1522

Mit P$rS 1.108c-109a sind Mantras, visuelle Gestalten und
mudr#s der Erscheinungsformen des Gottes, die bisher noch nicht
angesprochen wurden, gemeint, d.h. der göttlichen Erscheinungen,
die nicht zu den Vy?has, Vibhavas, Vy?h$ntaras, Vibhav$ntaras und
dem beschriebenen Gefolge des Gottes gehören. Z.B. können damit
die Gottheiten, die im Tempel an den Toren (dv#ra) und den Ein-
friedungen (#vara-a) gegenwärtig sind, gemeint sein. Deren visuelle
Gestalt wird in P$rS 11 beschrieben.

mudr#s werden in der P$rS von keiner Erscheinungsform des
Gottes beschrieben. Mantras werden in der P$rS nur wenige darge-
stellt. In ihrem Wortlaut beschrieben werden z.B. der Mantra des

213,26f.: s#ttvik# r#jas#s t#mas#3 ca jagati dehatvenendriyatvena bhogya-
tvena tattaddhetutvena c#vasthit# ye bh#v#7, t#n sarv#n matta evotpann#n
viddhi.).

1521 Vgl. die Beschreibung des durch die drei gu-as bestimmten
Schlafes oben, pp. 451f.

1522 P$rS 1.108c-109a: bhagavanmantram6rt'n#+ tath#nye4#+ kra-
me-a tu || 108 mantradhy#na+ tath# mudr#.
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Vi:vaksena und seine a&gamantras oder die Mantras, die für das su-
dar3anacakra verwendet werden.1523

Insgesamt ist die Formulierung in P$rS 1.108c-109a zu allge-
mein, um damit auf eine spezifische Lehre schließen zu können. Sie
scheint eher die Funktion zu haben, alle Gegenstände, die in der vor-
angehenden Liste nicht explizit genannt werden, abzudecken.

13. Und [wo] die Form des Yoga gelehrt wird1524

In der P$rS gibt es zwei Passagen, die Vorschriften für die
Yoga-Praxis beschreiben. Die eine findet sich im Rahmen der Vor-
schriften für das tägliche Ritual. Wie oben (pp. 63ff.) beschrieben, ist
das tägliche Ritual durch die fünf Zeiten (pañca k#la) strukturiert.
Der Yoga als letztes Glied der fünf Zeiten ist daher ein Element des
täglichen Rituals.

Die andere Passage beschreibt eine spezielle Yoga-Technik,
nämlich die Atemregelung (pr#-#y#ma). Dieser Abschnitt ist im
Kontext der „Reinigung der Elemente“ (bh6ta3uddhi) zu finden, die
vor der eigentlichen Gottesverehrung durchzuführen ist und bei der
verschiedene yogische Techniken angewandt werden, wie die Fest-
legung (dh#ra-#), die Visualisierung (dhy#na) und eben die Atem-
regelung.

a. Der Yoga als Element der fünf Zeiten

Der Yoga als letztes Glied der fünf Zeiten wird in P$rS 7.441-
494 beschrieben. Davor werden, endend mit P$rS 7.435a, das eigent-
liche Verehrungsritual, das im Kontext der pañca k#las der dritten
Zeit, nämlich ijy#, entspricht, und in P$rS 7.435b-436b das Studium
(sv#dhy#ya), das vierte Element der fünf Zeiten, beschrieben. Da-
nach heißt es, daß der Verehrer zur Zeit der Dämmerung (sa+dhy#)
ein Verehrungsritual durchführen und Mantras rezitieren soll. An-
schließend soll er schlafen gehen. Um Mitternacht soll er Schlaf und
Müdigkeit überwältigen, Wasser nippen (# Ccam) und Yoga üben.

Die Beschreibung des Studiums bis hin zur Vorschrift für das
Wassernippen ist aus SS 6 entnommen.1525 Danach folgen die Vor-

1523 Siehe P$rS 8.93c-98b und P$rS 24.
1524 P$rS 1.109b: yogar6pa+ ca k'rtitam |.
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schriften für den Yoga. Diese bestehen aus einer langen Passage aus
der JS (P$rS 7.441-477 D JS 33.1-37), einem Abschnitt, dessen Her-
kunft unbekannt ist (P$rS 7.478-492), und einem Textstück aus SS
6.213-214 (P$rS 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 P$rS übernommene Abschnitt SS 6.194c-212 hat ebenfalls eine
Yoga-Vorschrift zum Inhalt, die dem Autor der P$rS aber offen-
sichtlich als für seine Sa1hit$ nicht geeignet erschien. Zu den mög-
lichen Gründen dafür werden wir unten (pp. 507ff.) kommen.

i. Die auf der JS basierende Yoga-Vorschrift

Die Beschreibung des Yoga in P$rS 7 beginnt mit einem Text-
stück, das aus JS 33.1-37 stammt. Der in dieser Passage beschriebene
Yoga wird als „allgemeiner“ Yoga bezeichnet1526 und damit von
zwei anderen, danach beschriebenen Formen des Yoga unterschie-
den, durch die Gott nach einiger Zeit bzw. schnell erlangt werden
kann.1527

JS 33 ist das letzte Kapitel der Jay$khyasa1hit$ und hat, abge-
sehen von einer die Sa1hit$ abschließende Textpassage, nur den
Yoga zum Inhalt. Dieses Kapitel ist heterogen und besteht aus meh-
reren, vermutlich ursprünglich unabhängigen Textstücken. Es wurde
schon an anderer Stelle eingehend behandelt, so daß hier eine kurze
Darstellung davon genügt.1528

Die in die P$rS übernommene Passage ist folgenden Inhalts:
Nach der Anweisung, daß zum Zwecke der Erlangung von Yoga-
Mächten (yogavibh6tyartham)1529 Yoga geübt werden solle (JS

1525 P$rS 7.435c-440 D SS 6.189-194b. Für eine Übersetzung dieses
Abschnitts siehe oben pp. 70f.

1526 Siehe P$rS 7.478ab: „Dieser Yoga, o bester Weiser, wird als der
allgemeine bezeichnet.“ (yogo ’ya+ muni3#rd6la s#m#nya7 samud#h0ta7 |).
Dieser Satz stammt nicht aus der JS.

1527 Siehe pp. 481ff.
1528 Für eine Erörterung der Yoga-Beschreibung in JS 33 und somit

auch eine Erklärung des unten zitierten Textes P$rS 7.441-477 siehe
RASTELLI 1999a: 323-366.

1529 Es gibt leider keinen Hinweis darauf, in welchem Sinne vibh6ti in
dem Kompositum yogavibh6tyartham zu verstehen ist. Es bieten sich zwei
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33.1ab D P$rS 7.441ab), wird der für die Yoga-Übung geeignete Ort
(JS 33.1cd D P$rS 7.441cd), die geforderte Geisteshaltung des yogin
(JS 33.2-3b D P$rS 7.442-443b) und die Beschaffenheit des Sitzes,
auf dem er sitzen soll, beschrieben (JS 33.3c-5b D P$rS 7.443c-5b).
Danach heißt es, daß der yogin stets die Yoga-Glieder (yog#&ga)
üben solle (JS 33.5cd D P$rS 7.445cd): „Dann soll er sich um der
Yoga-Mächte willen an einem gut verborgenen, menschenleeren Ort,
der frei von Gegensätzen [von Hitze und Kälte usw.] und mit glück-
verheißenden Zeichen [versehen] ist, dem Yoga in Bezug auf Vi:3u
widmen. (441) Seinen Geist von Stolz befreit habend, im Wohlwol-
len für 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 gezügelten Sinnen, auf einem überaus glückverheißen-
den Sitz sitzend, der mit [glückverheißenden] Zeichen versehen
(443) [und] aus glückverheißendem Holz hergestellt ist, eine Länge
von 24 a&gulas [und] eine Höhe von zwölf a&gulas hat und mit
einem gut gewaschenen Tuch (444), weichem ku3a[-Gras] und einer

Interpretationsmöglichkeiten an. Die eine wäre vibh6ti im Sinne der siddhis
Atomkleinheit usw. (a-im#di; vgl. dafür YBh zu YS? 3.45). In dieser Be-
deutung wird vibh6ti z.B. in der N$rS verwendet: „Wer mit diesem Mantra
die Formen des edlen Ebers zum Zwecke der Befreiung oder zum Zwecke
der vibh6ti stets verehrt, erlangt, nachdem er alle [siddhis] wie Atomklein-
heit usw. erlangt hat, danach die Emanzipation.“ (N$rS 5.22c-23: mantre-#-
nena r6p#-i var#hasya mah#tmana7 || 22 p6jayed yo vimuktyartha+ vibh6-
tyartha+ tu v# sad# | pr#py#-im#dika+ sarva+ kaivalya+ pr#pnuy#t ta-
ta7 || 23). Vgl. zu vibh6ti in dieser Bedeutung auch z.B. Kum$rasambhava
2.11 und M$t6k$bhedatantra 8.9 (a-im#divibh6ti). Die andere Interpreta-
tionsmöglichkeit wäre vibh6ti im Sinne von „Entfaltung, Manifestation“.
Diese Bedeutung ist z.B. in SS 16.39c-40b belegt: „[Zur Erlangung] der sid-
dhis der Vibhavas, zur Erlangung der Größe der sechs [göttlichen] Eigen-
schaften [bzw.] zum Zwecke der Entfaltung der Emanzipation sind die drei
besten Initiationen anzunehmen.“ (siddh'n#+ vaibhav'y#n#+ 4#%gu-yama-
him#ptaye || 39 ni33reyasavibh6tyartha+ gr#hya+ d'k4#traya+ varam |).
Hier werden die vibhava-, die vy6ha- und die parad'k4# beschrieben, deren
letzte nach SS 19.4 und 178c-180 nur die Emanzipation verleiht. Wenn wir
annehmen, daß die SS in diesen Passagen homogen ist, muß vibh6ti im
zitierten Satz im Sinne von „Entfaltung“ verstanden werden. Wie erwähnt,
gibt es keinen Hinweis darauf, welche Interpretationsmöglichkeit die wahr-
scheinlichere ist. Als Arbeitshypothese habe ich mich für die erste entschie-
den.
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reinen Tierhaut bedeckt ist, dort sitzend soll er fortwährend die
Yoga-Glieder üben.“1530

Diese Yoga-Glieder werden nun nach der Reihe beschrieben,
nämlich die Atemregelung (pr#-#y#ma): „Mit den vier [Atemmoda-
litäten] wie Ausatmen usw. aber, die in unterschiedlicher [Anzahl]
der m#tr#s ausgeführt werden, wird die kleinste, die mittlere [und]
die beste Atemregelung erklärt.“1531;

das Zurückziehen (praty#h#ra): „Er soll das Zurückziehen
durchführen, welches das Zügeln des Geistes (cittasa+yamana) ist.
Erkennen (buddhi), Denkorgan (manas) [und] Ichbewußtsein (aha+-
k#ra), als diese drei wird der Geist (citta) gelehrt. (447) Dennoch soll
er eifrig bemüht das Zurückziehen [nur] des Denkorgans (manas)
vollziehen. Das als vierfach gelehrte (?) Denkorgan (manas) wird
durch das Zurückziehen besiegt.“1532;

die Betrachtung (dhy#na): „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.“1533;

die Festlegung (dh#ra-#): „Danach ist dann aber auch die Fest-
legung zur Beseitigung der Vergehen wie vorher in fünffacher Weise
vorzunehmen.“1534;

1530 P$rS 7.441-445: atha yogavibh6tyartha+ yoga+ yuñj'ta vai4-a-
vam (JS 33.1b: vai4-ava7) | sugupte vijane de3e nirdvandve 3ubhalak4a-e ||
441 jitadarp#+ mati+ k0tv# sarvabh6tahite sthita7 | dev#gnigurubhakta3 ca
sacch#str#bhirata7 sad# || 442 bh6tadrohaparity#g' asteya7 (JS 33.3b: #ste
ya7) sa+yatendriya7 | #sane copavi45as tu su3ubhe lak4a-#nvite || 443 3u-
bhad#rusamutthe tu caturvi+3#&gul#yate | dv#da3#&gulakotsedhe sudhau-
ten#pi v#sas# || 444 ku3ai3 ca m0dubhi3 channe pavitre-#tha carma-# | ta-
tropavi45a7 satata+ yog#&g#ni samabhyaset || 445 D JS 33.1-5.

1531 P$rS 7.446: recak#dicaturbhis tu m#tr#bhedak0tais tu ya7 (JS
33.6b: sa7) | kan'y#n madhyamo jye45ha7 pr#-#y#ma7 prak'rtita7 || D JS
33.6.

1532 P$rS 7.447-448: praty#h#ra+ prakurv'ta (JS 33.7a: tata7 kury#c)
cittasa+yamana+ tu yat (JS 33.7b: sa7) | buddhir manas tv aha&k#ras tribhi3
citta+ prak'rtitam || 447 tath#pi manasa7 kury#t praty#h#ra+ prayatnata7 |
mana3 caturvidha+ prokta+ praty#h#re-a nirjitam || 448 D JS 33.7-8.

1533 P$rS 7.449: ti45hate lak4yam#rge tu n#nyath# (JS 33.9b: anyath#)
tu kad#cana | dhy#na+ lak4yasya ni4patti3 cintana+ tat prak'rtitam || D JS
33.9.
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die Rezitation von Mantras (japa): „Gemäß 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 pi-%a, b'ja und pada, wird
wahrlich in dreifacher Weise gelehrt [und] entsprechend der vorher
genannten Vorschrift vergegenwärtigt.“1535;

die Reflexion (tarka bzw. 6ha): „Die Reflexion (tarka) aber
wird wägende Erkenntnis (6ha) genannt, und diese erkenne als Er-
wägung.“1536

und die Versenkung (sam#dhi): „Die Versenkung aber ist die
Erlangung des #tman. [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
bezüglich der Einteilung in kal#s unterschieden. Wenn die Versen-
kung zustande gekommen ist, erlangt er den höchsten puru4a.“1537

JS 33.12c-13b (D P$rS 7.452c-453b) ist ein vermutlich späterer
Einschub, der besagt, daß es drei Arten von Yoga gäbe, nämlich

1534 P$rS 7.450abc: dh#ra-#pi (JS 33.10a: dh#ra-# tu) tato dh#ry#
tad# p#p#panuttaye (JS 33.10b: 3'tad#h#panuttaye) | pañcadh# p6rvavat s#
tu D JS 33.10abc.

1535 P$rS 7.450d-452b: pratimantravyavasthay# || 450 japa+ nim'lit#-
k4e-a kury#n mantrasya (JS 33.11b: mantra+ tu) v#cakam | v#cyasya prati-
pattyartha+ b'japi-%apad#tmakam (JS 33.11d: pi-%ab'japad#tmakam) ||
451 trividha+ vai samuddi45a+ pr#guktavidhibh#vitam | D JS 33.10d-12b.

VASUDEVA (2004: 370, Anm. 4) meint, daß japa hier an dieser Stelle
nicht als yog#&ga gemeint ist, sondern zur Erklärung der Anwendung von
Mantras bei der dh#ra-# beschrieben wird. Wenn japa nicht als yog#&ga
interpretiert wird, beschreibt die JS einen 4a%a&gayoga wie er auch im
7aivasiddh$nta gelehrt wird.

1536 P$rS 7.453cd: 6has tu k'rtyate tarka7 ta+ ca viddhi vic#rakam (JS
33.13d: tac ca siddhivic#rakam) || D JS 33.13cd.

1537 P$rS 7.454-455: sam#dhis tv #tmal#bhas tu #nanda7 (JS 33.14ab:
sy#d #tmaja7) parik'rtita7 | sa tu lak4ya+ parityajya mantrocc#ra-avarji-
ta7 (JS 33.14d: °varjitam) || 454 yad# (nach JS 33.15a konj. zu: sad#) vi-
bhajyate brahmakal#+3o vidhivarjita7 (konj. brahman kal#+3avidhivarji-
ta7; nach JS 33.15ab: brahman kal#+3avidhivarjitam) | sam#dhau parini4-
panne param #pnoti puru4am || 455 D JS 33.14-15.
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pr#k0ta, pauru4a und ai3varya (in der P$rS: ai3vara), diese aber
nicht näher beschreibt.1538

Mit JS 33.17 (D P$rS 7.457) scheint ein neuer, vermutlich
ursprünglich unabhängiger Textabschnitt zu beginnen, da dessen In-
halt zum Teil mit dem des eben beschriebenen Abschnitts über-
lappt.1539 Zu ihm wird mit JS 33.16 (= P$rS 7.456) übergeleitet,
einem Satz, dessen Bedeutung nicht ganz klar ist, aber offensichtlich
besagt, daß die Yoga-Glieder von Atemregelung bis Versenkung
eine zeitlich unterschiedliche Dauer haben können. Anschließend (JS
33.17-22 D P$rS 7.457-462) werden die Körperhaltung und ver-
schiedene Sitzpositionen des yogin beschrieben. Danach heißt es, daß
der Yoga „mit Keim“ (sagarbha) oder „ohne Keim“ (nirgarbha),
d.h. mit Rezitation und Betrachtung oder ohne diese beiden,1540 geübt
werden solle: „Im Yoga-Sitz sitzend soll er die genannte Vorschrift,
von der gelehrt wurde, daß sie mit der Atemregelung beginnt und mit
der Versenkung endet, [und] die entsprechend der unterschiedlichen
[Anzahl] der m#tr#s zweifach und dreifach gegeben ist, in dieser
Weise befolgen. [Folgende] vier Yoga-Sitze soll er mithilfe des
Yoga-Tuches einnehmen: (456-457) den parya&ka oder auch den
Lotus[sitz] (kamala), den bhadra oder den festen svastika. In einem
von diesen verharrend, soll er aufrecht mit geradem Körper, mit ent-
spannten Gliedern und Gelenken, mit gespreizten Schenkeln [und]
geradem Hals der Reihe nach [die Yoga-Glieder] üben. Nachdem er
beide Arme oben gleich positioniert hat, soll er den Kopf etwas beu-
gen. (458-459) Die Hände sind am Nabel, in der Schamgegend wie
eine ‚Schildkröte‘ [zusammen]gelegt, [die linke] über der rechten
oder auch die rechte in der linken, (460) [d.h.] nachdem er die Hände
nach oben gerichtet hat, soll er sie zur Schildkröten[-mudr#] (?) le-
gen. Den Nacken aber beginnend und endend beim Herzen (?)1541

1538 P$rS 7.452c-453b: „Auch der Yoga wird als dreifach gelehrt, und
diesen höre von mir vollständig, [nämlich] den, der sich auf die prak0ti be-
zieht, den, der sich auf den puru4a bezieht, und den, der sich auf den '3vara
bezieht, als dritten.“ (yogo ’pi trividha7 proktas ta+ ca k#rtsnyena me 30-u ||
452 pr#k0ta+ pauru4a+ caiva ai3vara+ (JS 33.13b: ai3varyam) ca t0t'ya-
kam | D JS 33.12c-13b).

1539 Vgl. zur Heterogenität des Textes RASTELLI 1999a: 327f.
1540 Vgl. dazu RASTELLI 1999a: 344f. und unten pp. 543ff.
1541 Vgl. dazu unten p. 479.
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nicht zu starr [und] nicht zu gekrümmt [haltend] (461) soll er die
Augen ein wenig schließen. Die Nasenspitze betrachtend, mit ge-
schlossenem Mund1542 die Zähne nicht gegenseitig berührend, (462)
soll er wohlbemüht den Yoga mit Keim oder ohne Keim anwen-
den.“1543

Anschließend wird nochmals die Atemregelung (pr#-#y#ma)
dargestellt: „Daher soll er den Wind, der Atem (pr#-a) genannt wird
[und] mit dem Geist in Verbindung steht, bezwingen. Mit den vier
verschiedenen [Atemmodalitäten] wie Ausatmen usw. wird die
Atemregelung erklärt.“1544

Danach wird nochmals, detaillierter als zuvor, das Zurück-
ziehen (praty#h#ra) beschrieben: „Er soll stets eifrig bemüht den
Geist, der von den Göttern und den D$navas nicht zu besiegen ist,
besiegen. (464cd) Auch wenn der Geist durch wiederholte Übung
und Leidenschaftslosigkeit [schon] mit Kraft gezügelt wird, soll er
sich trotzdem in Hinblick auf das Entfernen der bedingenden Um-
stände bemühen. (465) Diese [bedingenden Umstände] aber sind als
zweifach zu erkennen, [nämlich] als die, mit denen [man] in Berüh-
rung kommt, [und] als die im Denkorgan Entstandenen. Die, mit de-

1542 Das Wort samudbhavat (P$rS 7.462c, JS 33.22c) wurde in dieser
Übersetzung nicht berücksichtigt, da mir sein Sinn unklar ist.

1543 P$rS 7.456-463b: pr#-#y#m#dito y#vat sam#dhyanta+ prak'rti-
tam | dvigu-a+ trigu-a+ caiva m#tr#bhedena sa+sthitam || 456 yog#sana-
stha7 kurv'ta vidhim eva+ (JS 33.17b: eva) yathoditam | yog#san#ni catv#ri
yogapa55ena bandhayet || 457 parya&ka+ kamala+ v#pi bhadra+ v# svasti-
ka+ d0%ham | te4#m (JS 33.18c: e4#m) ekatame sthitv# 0juk#yordhvata7
kram#t || 458 srast#&gasandhi7 (JS 33.19a: spa45#&gasandhi7) kurv'ta vi-
st'r-oru7 sukandhara7 (JS 33.19b: sakandhara7) | b#h6 upari (nach JS
33.19c konj. zu: b#h6pari) samau k0tv# kiñcid #kuñcayec chira7 || 459
n#bhau jaghanamadhye tu (JS 33.20a: v#) hastau kacchapavat sthitau (JS
33.20b: sa+sthitau) | savyasya coparistha+ tu v#me savya+ tath#pi (JS
33.20d: ath#pi) v# || 460 utt#nau tu karau k0tv# kacchap' t#n (nach JS
33.21b konj. zu: kacchap't#+) niyojayet | gr'v#+ tu h0day#dyant#+ (JS
33.21c: bibh0y#d yatn#n) n#tistabdh#+ tu kuñcit#m || 461 kiñcin nim'layen
netre n#s#gram avalokayan (JS 33.22b: avalokayet) | samudbhavat pidh#-
y#sya+ dantair dant#n asa+sp03an || 462 sagarbha+ yogam #ti45hen nir-
garbha+ v# suyantrita7 | D JS 33.16-23b.

1544 P$rS 7.463c-464b: tata7 pramathayed (konj. pram#thayed) v#-
yu+ pr#-#khya+ cittasa+yutam || 463 recak#dicaturbhedai7 pr#-#y#ma7
prak'rtita7 | = JS 33.23c-24b.
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nen [man] in Berührung kommt, sind an einem [äußeren] 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 Stechmücken ist, soll er frei von allen Sinnes-
[tätigkeiten] mit geschlossenen Augen verharren. (467) In dieser
Weise soll er alle verschiedenen bedingenden Umstände, die aus der
Berührung 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 Gegenständen zerstreut ist, zurückziehen. Als
tamas-haft ist der Geist zu erkennen, der sich stets überallhin richtet.
(469) Ist [ihm] das zu Erkennende (d.h. das Meditationsobjekt) auf-
grund von Leidenschaft usw. aus der wiederholten Übung 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] überstiegen, o Asket.“1545

Und schließlich wird die Betrachtung (dhy#na) von unter-
schiedlichen Meditationsobjekten dargestellt: „In solcher Weise soll
er die mit Keim versehene Betrachtung beim Zurückhalten des
Atems vollziehen. (471cd) Und danach wird weiters die Zuflucht der
yogins als dreifach gelehrt, [nämlich] als der mit Gliedern versehene
(sakala), der gliedlose (ni4kala) Vi:3u und als drittes [Vi:3u] in der
höchsten (para) Form1546. (472) Ein anderes [Meditationsobjekt] ist

1545 P$rS 7.464c-471b: citta+ jayet sad# yatn#t durjaya+ devad#na-
vai7 || 464 yady apy abhy#savair#gyai7 citta+ sa+yamyate bal#t | tath#pi
yatnam (JS 33.25c: yatn#d) #ti45hed up#dh'n#+ tu varjane (JS 33.25d: p6r-
v#dh'na+ tu varjayet) || 465 dvividh#s te tu vijñey#7 sannik045# manogat#7 |
sannik045#7 sth#nak0t#3 cittotth# v#san#k0t#7 (JS 33.26cd: sth#nagat#3
cittop#sanay# k0t#7) || 466 na da+3ama3ak#k'r-e ni33abde gandhavarjite |
nim'lit#k4a7 santi45het sarvendriyavivarjita7 || 467 eva+ parityajet sarv#n
up#dh'n sannikar4aj#n | v#sanotth#+3 ca vividh#n samyak lak4ya+ sam#-
sthita7 || 468 praty#haret sad# citta+ vik4ipta+ sarvavastu4u | t#masa+ tat
tu boddhavya+ citta+ sarvagata+ tad# (nach JS 33.29d konj. zu: sad#) ||
469 gata+ r#g#dito jñeyam abhy#s#d r#jasa+ tu tat | tat s#dhu (JS 33.30c:
s#ttvika+) kathyate citta+ sa+3li45a+ lak4yagocare || 470 sa+l'na+ ca tato
jñeya+ gu-#t'ta+ tapodhana | D JS 33.24c-31b.

1546 Die Meditationsobjekte in dieser Aufzählung sind im Nominativ
des Neutrums formuliert (sakala+ ni4kala+ vi4-u+ t0t'ya+ parar6pi ca). In
JS 33.32cd sind sie im Akkusativ des Maskulinums formuliert (sakala+
ni4kala+ vi4-u+ t0t'ya+ parar6pi-am). Vielleicht stellt die Version der P$rS
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[ebenfalls] als dreifach zu erkennen, [nämlich als Sprach]laut (3ab-
da), Raum (vyoman) und Körper (vigraha). Über den Körper (vigra-
ha) des Gottes der Götter soll er [in Form der] äußeren Erscheinung
des Objekts (lak4yar6pa) nachdenken. (473) So wird die Betrachtung
bis hin zum Raum gelehrt. Und er soll sich ein Objekt (lak4ya) so-
lange vergegenwärtigen, bis er es sich nicht [mehr] vergegenwärtigt.
(474) Wenn nämlich [das Objekt] nicht [mehr] gegeben ist, wird das
Eigenwesen als das Höchste (para) gelehrt. Nachdem er zuerst das
grobe (sth6la), danach das feine (s6k4ma) [und] danach das höchste
(para) geübt hat, (475) schwindet auf diese Weise der Geist [und]
das Objekt gemeinsam mit den bedingenden Umständen. Den Körper
des Gottes der Götter soll er im Bereich des Herzlotus betrachten.
(476) Danach soll er über ein anderes Objekt nachdenken, über ein
grobes, ein feines [und] danach ein höchstes. Der solchermaßen
Übende übersteigt die Konstituenten [der Urmaterie].“1547

JS 33.32-56 beschreibt Objekte (lak4ya), die in der Meditation
betrachtet werden sollen. Diese sind vigraha, 3abda und vyoman, die
jeweils in der sakala-, ni4kala- und para-Form betrachtet werden.1548

einen Versuch der Verbesserung des Halbverses aus der JS dar; trotzdem
machen beide Versionen wenig Sinn. Vgl. auch die nächste Zeile P$rS
7.473ab (D JS 33.33ab): anyat tat (JS: anyatra) trividha+ jñeya+ 3abda+
vyoma savigraham |, wo ein ähnliches Problem auftritt.

1547 P$rS 7.471c-477: dhy#na+ eva+vidha+ kury#t sagarbha+ pr#-
-anigrahe || 471 ucyate ca tato bh6yas trividh# (JS 33.32b: trividha+)
yogin#+ gati7 (JS 33.32b: hitam) | sakala+ ni4kala+ vi4-u+ t0t'ya+ para-
r6pi ca (JS 33.32d: parar6pi-am) || 472 anyat tat (JS 33.33a: anyatra) trivi-
dha+ jñeya+ 3abda+ vyoma savigraham | vigraha+ devadevasya (JS
33.33c: devar6pasya) lak4yar6pa+ vicintayet || 473 dhy#nam eva+ samud-
di45a+ y#vad vyom#ntika+ (JS 33.34b: vyom#ntima+) bhavet | t#vac ca
bh#vayel lak4ya+ y#val lak4ya+ na bh#vayet || 474 bh#ve hy abh#vam
#panne sa (JS 33.35b: sva) svabh#va7 para7 sm0ta7 | sth6la+ p6rva+ sam-
abhyasya (JS 33.35c: samabhyaset) tata7 s6k4ma+ tata7 param || 475 eva+
vil'yate citta+ lak4ya+ cop#dhibhi7 saha | vigraha+ devadevasya dhy#yed
dh0tpadmagocare || 476 tato ’nya+ (JS 33.37a: anyac) cintayel lak4ya+
sth6la+ s6k4ma+ tata7 param | evam abhyasyam#nasya gu-otkar4a7 pra-
j#yate || 477 D JS 33.31c-37.

1548 Diese drei Objekte erscheinen auch in einer Liste von sechs Me-
ditationsobjekten in einigen frühen 7aiva-Werken. Diese sechs Meditations-
objekte sind vyoman, vigraha, bindu/jyotis, ar-a/mantra, bhuvana, dhva-
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Das Meditationsobjekt vigraha wird nach der JS als die mit einem
Körper versehene Form des Gottes oder als immer kleiner werdende
Scheibe betrachtet.1549 3abda wird als ein aus mehreren Wörtern ge-
bildeter Mantra, ein b'jamantra, die Sprachebenen bindu und n#da
sowie als „Licht und [Sprach]laut“ (#loka3abdau) betrachtet.1550
vyoman schließlich wird in den äußeren, den inneren und den Raum
„über der 3ikh#“, d.h. den höchsten Raum, unterschieden.1551

Die P$rS übernimmt diese Passage nur bis JS 33.37.1552 Hier
werden zwar die Meditationsobjekte vigraha, 3abda und vyoman
bzw. sakala, ni4kala und para genannt; konkret beschrieben wird
aber nur die körperliche Form Gottes. Die Beschreibung der zu vi-
graha gehörenden immer kleiner werdenden Scheibe bzw. der zu
3abda und vyoman gehörenden Meditationsobjekte, die die Darstel-
lung der JS vervollständigt, wurde von der P$rS nicht übernommen.

P$rS 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:

P$rS 7.441ab: atha yogavibh6tyartha+ yoga+ yuñj'ta vai4-a-
vam | „Dann soll er sich um der Yoga-Mächte willen dem Yoga in
Bezug auf Vi:3u widmen.“ : JS 33.1ab: atha yogavibh6tyartha+ yo-
ga+ yuñj'ta vai4-ava7 | „Dann soll sich der Vai:3ava um der Yoga-
Mächte willen dem Yoga widmen.“ In der P$rS wird der Yoga durch
vai4-ava qualifiziert, in der JS der Praktizierende. Dies ist ein inhalt-
licher Unterschied, aber vermutlich kein wesentlicher.

P$rS 7.443abc: bh6tadrohaparity#g' asteya7 sa+yatendriya7 |
#sane copavi45as tu „(…) das Verletzen der Wesen vollkommen
aufgebend, sich des Stehlens enthaltend, mit gezügelten Sinnen, auf
einem (…) Sitz sitzend“ : JS 33.3abc: bh6tadrohaparity#g' #ste ya7
sa+yatendriya7 | #sane copavi45as tu „(…) sitzt er, der das Verletzen

ni/n#da/3abda; vgl. dazu VASUDEVA 2004: 256ff. Für die Begriffe sakala,
ni4kala und para siehe RASTELLI 1999a: 101-105.

1549 JS 33.33cd, 36c-46b und 53b-56.
1550 JS 33.46c-51b.
1551 JS 33.51c-53a. Für nähere Details in Bezug auf diese Medita-

tionsobjekte und ihre Unterscheidung in sakala, ni4kala und para siehe
RASTELLI 1999a: 347-356.

1552 P$rS 7.472-477 D JS 33.32-37.
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der Wesen vollkommen aufgibt, mit gezügelten Sinnen, auf einem
(…) Sitz“. JS 33.3b #ste ya7 wird in P$rS 7.443b als asteya7 gelesen.
Das Nicht-Stehlen (asteya) ist eine der fünf Bändigungen (yama) des
klassischen Yoga,1553 paßt also gut in den gegebenen Kontext; aller-
dings fehlt dem Satz dann ein Verbum.

P$rS 7.450ab: dh#ra-#pi tato dh#ry# tad# p#p#panuttaye |
„Danach ist dann auch die Festlegung zur Beseitigung der Vergehen
vorzunehmen.“ : JS 33.10ab: dh#ra-# tu tato dh#ry# 3'tad#h#panutta-
ye | „Danach aber ist die Festlegung zur Beseitigung von Hitze und
Kälte vorzunehmen.“ Hier ist der Zweck der Festlegung ein unter-
schiedlicher, nach der JS ist es die Beseitigung von Hitze und
Kälte,1554 nach der P$rS die Vernichtung der begangenen Übeltaten.

P$rS 7.453cd: 6has tu k'rtyate tarka7 ta+ ca viddhi vic#rakam ||
„Die Reflexion aber wird wägende Erkenntnis genannt, und diese er-
kenne als Erwägung.“ : JS 33.13cd: 6has tu k'rtyate tarkas tac ca sid-
dhivic#rakam || „Die Reflexion aber wird wägende Erkenntnis ge-
nannt, und das ist die Erwägung der Vollkommenheiten.“ Die P$rS
liest viddhi anstelle von siddhi, was der Definition jegliche inhaltli-
che Bestimmung nimmt1555 und daher vermutlich auf einen Lese-
oder Schreibfehler zurückzuführen ist.

P$rS 7.454ab: sam#dhis tv #tmal#bhas tu #nanda7 parik'rtita7 |
„Die Versenkung aber ist die Erlangung des #tman. [Sie] wird als
Wonne gelehrt.“ : JS 33.14ab: sam#dhis tv #tmal#bha7 sy#d #tmaja7
parik'rtita7 | „Die Versenkung aber ist die Erlangung des #tman. [Von
ihr] wird gelehrt, daß sie aus dem #tman [selbst] entsteht.“ Hier wird
die Versenkung in unterschiedlicher Weise qualifiziert. Nach der JS
entsteht sie aus dem #tman selbst, d.h. daß jegliches Meditations-
objekt aufgegeben wurde und nur noch der #tman wahrgenommen
wird. Die P$rS beschreibt die Versenkung als Wonne.

P$rS 7.459a: srast#&gasandhi7 „mit entspannten Gliedern und
Gelenken“1556 : JS 33.19a: spa45#&gasandhi7 „mit geraden (?) Glie-
dern und Gelenken“. srasta, „entspannt“, scheint hier mehr Sinn zu

1553 YS? 2.30.
1554 Vgl. dazu RASTELLI 1999a: 338f.
1555 Zur Bedeutung von siddhi in diesem Zusammenhang vgl.

RASTELLI 1999a: 340-342.
1556 Im Sinne eines mit dem Subjekt des Satzes übereingestimmten

bahuvr'hi.
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machen als spa45a, „deutlich sichtbar, gerade (?)“. Möglicherweise
muß die Lesung der JS konjiziert werden.

P$rS 7.461cd: gr'v#+ tu h0day#dyant#+ n#tistabdh#+ tu kuñci-
t#m || „Den Nacken aber, beginnend und endend beim Herzen (?) nicht
zu starr [und] gekrümmt“ : JS 33.21cd: gr'v#+ tu bibh0y#d yatn#n
n#tistabdh#+ na ku+cit#m || „Den Nacken aber soll er sorgfältig hal-
ten, nicht zu starr [und] nicht gekrümmt.“ Die Version der P$rS macht
wenig Sinn. Abgesehen davon, daß ihr das Verb fehlt, ist unklar, was
„beginnend und endend beim Herzen“ bedeuten sollte.

P$rS 7.465: yady apy abhy#savair#gyai7 citta+ sa+yamyate
bal#t | tath#pi yatnam #ti45hed up#dh'n#+ tu varjane || „Auch wenn
der Geist durch wiederholte Übung und Leidenschaftslosigkeit
[schon] mit Kraft gezügelt wird, soll er sich trotzdem in Hinblick auf
das Entfernen der bedingenden Umstände bemühen.“ : JS 33.25:
yady apy abhy#savair#gyai3 citta+ sa+yamyate bal#t | tath#pi yatn#d
#ti45het p6rv#dh'na+ tu varjayet || „Auch wenn der Geist durch wie-
derholte Übung und Leidenschaftslosigkeit [schon] mit Kraft ge-
zügelt wird, soll er [dies] trotzdem eifrig bemüht praktizieren. Das
vom früheren Abhängige aber soll er entfernen.“ Inhaltlich ist hier
vermutlich kaum ein Unterschied gegeben. Klarer formuliert ist die
Version der P$rS.

P$rS 7.470cd: tat s#dhu kathyate citta+ sa+3li45a+ lak4yago-
care || „Vortrefflich wird der Geist genannt, der sich an den Bereich
eines Objektes haftet.“ : JS 33.30cd: s#ttvika+ kathyate citta+ sa+-
3li45a+ lak4yagocare || „sattva-haft wird der Geist genannt, der sich
an den Bereich eines Objektes haftet.“ Da vor diesem Halbvers (P$rS
7.469c-470b, JS 33.29c-30b) ein tamas-hafter und ein rajas-hafter
Geist beschrieben werden, ist die Version der JS vermutlich die ur-
sprünglichere. Inhaltlich ändert das s#dhu im Vergleich zu s#ttvika+
kaum etwas. 1557

1557 Die Varianten, die inhaltlich kaum Unterschiede machen, sind:
P$rS 7.446b ya7 : JS 33.6b: sa7; P$rS 7.447a prakurv'ta : JS 33.7a tata7
kury#c; P$rS 7.447b yat : JS 33.7b: sa7; P$rS 7.449b n#nyath# : JS 33.9b
anyath# (der Hg. konjiziert hier jedoch vermutlich zu Recht zu n#nyath#);
P$rS 7.451b mantrasya v#cakam : JS 33.11b mantra+ tu v#cakam; P$rS
7.451d b'japi-%apad#tmakam : JS 33.11d pi-%ab'japad#tmakam; P$rS
7.453b ai3vara+ : JS 33.13b: ai3varya+; P$rS 7.454c-455b: sa tu lak4ya+
parityajya mantrocc#ra-avarjita7 || yad# vibhajyate brahmakal#+3o vidhi-
varjita7 | : JS 33.14c-15b: sa tu lak4ya+ parityajya mantrocc#ra-avarji-
tam || sad# vibhajyate brahman kal#+3avidhivarjitam | (diese Stelle ist pro-
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Bei diesem Vergleich ist zu beachten, daß weder die P$rS noch
die JS kritisch ediert sind.1558 Mit kritischen Editionen würde der
Vergleich der beiden Texte möglicherweise anders aussehen.

Anhand der uns im Moment vorliegenden Texte ist festzustel-
len, daß es in der P$rS im Vergleich zur JS kaum inhaltliche Ver-
änderungen gibt. Wirkliche inhaltliche Unterschiede sind nur die Be-
schreibung der Festlegung (dh#ra-#) als der Beseitigung der Ver-
gehen und nicht wie in der JS als der Beseitigung von Hitze und Käl-
te dienlich und die Beschreibung der Versenkung als Wonne (#nan-
da) und nicht, wie in der JS, als aus dem #tman entstanden.1559 Wir
können also ableiten, daß der Autor der P$rS den Text JS 33.1-37
übernommen hat, ohne ihn wesentlich, wenn überhaupt1560, zu modi-
fizieren.

blematisch, da ihre Bedeutung in keiner Version klar ist; für einen Inter-
pretationsversuch der JS-Passage siehe RASTELLI 1999a: 342); P$rS 7.457b:
eva+ : JS 33.17b: eva; P$rS 7.458c: te4#m : JS 33.18c: e4#m; P$rS 7.459b:
sukandhara7 : JS 33.19b: sakandhara7 (auch hier konjiziert der Hg. aller-
dings zu sukandhara7); P$rS 7.460a: tu : JS 33.20a: v#; P$rS 7.460b:
kacchapavat sthitau : JS 33.20b: kacchapasa+sthitau7; P$rS 7.460d: tath#-
pi : JS 33.20d: ath#pi; P$rS 7.462b: avalokayan : JS 33.22b: avalokayet;
P$rS 7.465c: yatnam : JS 33.25c: yatn#d; P$rS 7.466cd: sth#nak0t#3
cittotth# v#san#k0t#7 : JS 33.26cd: sth#nagat#3 cittop#sanay# (vermutlich
korrupt, der Hg. konjiziert hier zu: caitt# v#sanay#) k0t#7; P$rS 7.469d:
sarvagata+ tad# : JS 33.29d: sarvatraga+ sad#; P$rS 7.472b: trividh#
yogin#+ gati7 : JS 33.32d: trividha+ yogin#+ hitam; P$rS 7.472d: parar6pi
ca : JS 33.32d: parar6pinam; P$rS 4.473a: anyat tat : JS 33.33a: anyatra;
P$rS 7.473c: devadevasya : JS 33.33c: devar6pasya; P$rS 7.474b: vyom#n-
tika+ : JS 33.34b: vyom#ntima+; P$rS 7.475b: sa svabh#va7 : JS 33.35b:
svasvabh#va7; P$rS 7.475c: samabhyasya : JS 33.35c: samabhyaset; P$rS
7.477a anya+ : JS 33.37a: anyat.

1558 Weiters hat der Editor beim Edieren des Textes der P$rS den ge-
druckten Text der JS verwendet; vgl. dazu p. 61.

1559 P$rS 7.450ab bzw. JS 33.10ab und P$rS 7.454ab bzw. JS 33.14ab.
1560 In Anbetracht dessen, daß wir über keine kritischen Editionen

verfügen.
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ii. Der Yoga, um Gott nach einiger Zeit zu erlangen

Nach der aus der JS übernommenen Passage werden in P$rS
7.478c-492 noch zwei andere Formen des Yoga beschrieben, näm-
lich eine, durch die, wie es in der P$rS heißt, der yogin erst nach eini-
ger Zeit zum Gott, der höher als der Höchste ist, gelangt, und eine,
durch die er diesen schnell erlangt. Betrachten wir zunächst die erste
Form:

„Manifest geworden ist der Körper dessen, der aus V$sudeva –,
der höher als der Höchste [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 Händen die
varada- und die abhaya[mudr# zeigt], das Heil ist, die sechs Eigen-
schaften zur Gänze inne (4#%gu-yasa+siddha) [und] ein vierwesen-
haftes Eigenwesen hat (c#tur#tmyasvabh#vin), dessen Eigenform
vollständig zur Ruhe gelangt (sa+3#nta) und höchste Wonne ist, der
das brahman, das Sein ist, – zum Zwecke [der Gewährung] von Gna-
de für die Bhaktas aus [seinem eigenen] Wunsch in Form des Höch-
sten, des Vy?ha usw., in einer oder mehreren Formen wie eine
Leuchte aus einer [anderen] brennenden Leuchte1561 herabgestiegen
ist. (478c-482b)

[Seinen] Geist darauf gerichtet, soll der yogin die Vergegen-
wärtigung des Wissens (vijñ#nabh#van#), die Übung des Yoga,1562
nur mit dem Wort des jeweiligen Mantra praktizieren. Wer [es] so
macht, gelangt mit der Zeit zu dem, der höher als der Höchste
ist.“1563

1561 Vgl. Anm. 962.
1562 Vgl. dazu die unten folgende Erläuterung.
1563 P$rS 7.478c-483: par#tpar#d v#sudev#t prak#3#nandalak4a-#t ||

478 at'ndriy#d anaupamy#t saccidr6p#t sadodit#t | dvibhuj#d ekam6rte3 ca
varad#bhayap#-ik#t || 479 sv#ste7 (konj. svaste7) 4#%gu-yasa+siddh#c
c#tur#tmyasvabh#vina7 | sa+3#ntaparam#nandasvar6p#d brahma-a7 sa-
ta7 || 480 anugrah#rtha+ bhakt#n#m avat'r-asya cecchay# | paravy6h#di-
r6pasya d'p#d d'pavad ujjval#t || 481 ek#dyanekar6pasya vigraho ’ya+
prak#3ita7 | tatra citta+ sam#dh#ya yog' vijñ#nabh#van#m || 482 tattan-
mantrapadenaiva yog#bhy#sa+ sam#caret | eva+ ya7 kurute y#ti sa k#lena
par#tparam || 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 näher eingehen. Erörtern wir zunächst die Art der
Yoga-Übung.

Der yogin richtet seinen Geist auf das Objekt und praktiziert,
was im Text als vijñ#nabh#van# und yog#bhy#sa mithilfe eines
Mantra beschrieben wird. Die Passage P$rS 7.482d-483b: yog' vi-
jñ#nabh#van#m || tattanmantrapadenaiva yog#bhy#sa+ sam#caret |
stellt ein Problem dar, da vijñ#nabh#van#m und yog#bhy#sam im
Satz nicht sinnvoll miteinander konstruiert werden können. Der Text
ist hier entweder korrupt oder aus ursprünglich unabhängigen Passa-
gen zusammengestellt worden, ohne sie entsprechend aneinander an-
zupassen.

Trotzdem gewinnen wir aus dieser Stelle einige Informationen.
Wir erfahren zunächst, daß der yogin bei seiner Meditation einen
Mantra verwendet. Allerdings wird hier kein bestimmter Mantra
genannt.1564 Die Meditation selbst wird als „Vergegenwärtigung des
Wissens“ (vijñ#nabh#van#) bezeichnet, ohne näher zu erklären, was
dies bedeutet.

Ziehen wir dazu andere Sa1hit$s heran. Ein ähnlicher Begriff,
nämlich jñ#nabh#van#, findet sich in der SS. Im Rahmen der
Vorschriften für die geistige Verehrung des höchsten (para) Gottes
im turya-Zustand1565 heißt es dort folgendermaßen: „Er möge die
äußeren Sinnesorgane im Denkorgan (manas) zu Ende bringen.
(59cd) Nachdem er den Geist (citta) in die Erkenntnis (buddhi) [und]
diese Erkenntnis in den Bereich des Wissens gebracht hat, möge er
durch die Vergegenwärtigung des Wissens (jñ#nabh#vanay#) wahr-
lich das auf die höchste Realität bezogene Ritual durchführen.“1566 Es
werden hier vor der mental durchgeführten Verehrung geistig die
Sinnesorgane in das Denkorgan geführt, das Denkorgan in die Er-
kenntnis und diese, wie es heißt, in den „Bereich des Wissens“. Die-
ser Vorgang ist notwendig, um jede Ablenkung durch äußere Sinnes-

1564 Vgl. dazu unten p. 485.
1565 Vgl. dazu pp. 327ff.
1566 SS 2.59c-60: manasy uparata+ kury#d ak4agr#ma+ bahi7sthi-

tam || 59 citta+ buddhau vinik4ipya t#+ buddhi+ jñ#nagocare | jñ#nabh#-
vanay# karma kury#d vai p#ram#rthikam || 60.
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eindrücke oder Gedanken zu vermeiden und höchste Konzentration
auf das verehrte Objekt zu ermöglichen.1567

Wie auch andere Belege zeigen,1568 ist der „Bereich des Wis-
sens“ (jñ#nagocara) 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 höchste (para) Gott gegenwärtig ist
bzw. der mit dem höchsten Gott identifiziert wird.

Der Verehrer oder yogin hat also in seiner Meditation keine
äußeren Sinneseindrücke und keine ablenkenden Gedanken, sondern
konzentriert sich nur auf den Bereich des Wissens, was als „Ver-
gegenwärtigung des Wissens“ (jñ#nabh#van#) bezeichnet wird.

Das LT hat den Halbvers SS 2.60cd in 34.141ab übernommen
und gibt einige Informationen über die jñ#nabh#van# aus der Sicht
seines Redaktors: „Nachdem er Hari, mich und die Lehrerreihe mit
Hingabe ehrfurchtsvoll begrüßt und mit geneigtem Kopf von diesen
den geistigen Befehl empfangen hat, möge er das gesamte geistige
Ritual mittels der Konzentration auf das Wissen (jñ#nasam#dhin#)
durchführen. (137) Welches Ritual auch immer mittels des Wissens,
das in der Konzentration auf das brahman besteht, durchgeführt
wird, dieses ist aus 3uddhasattva1569 beschaffen, unvergänglich [und]

1567 Vgl. auch SSBh 25,26f.: „Dann das geistige Opfer lehrend, redet
er vom inneren Zügeln der äußeren Sinnesorgane usw., um die ungehinderte
Vergegenwärtigung der Erkenntnis des Ehrwürdigen zu erlangen.“ (atha
m#nasikay#gam upadi3an nirantar#yabhagavajjñ#nabh#van#siddhyartha+
b#hyendriy#d'n#m antarniyamanam #ha) und SS 6.203 (siehe pp. 508f.) ge-
meinsam mit dem Kommentar SSBh 118,13-119,16, wo ein ähnlicher Vor-
gang beschrieben wird.

1568 Vgl. ParS 1.2cd: „Der Weise machte sich daran, nach dem Be-
reich des höchsten Wissens zu fragen.“ (pra45a+ [konj. pra45u+] pracakra-
me vidv#n paramajñ#nagocara+ ||), AS 35.82b, wo Gott als „unausdenkba-
rer Bereich des Wissens“ (acintyajñ#nagocara) bezeichnet wird, und P$dS
jp 6.19ab: „Aufgrund des Nichtwissens erkennen sie den unvergänglichen
Bereich des Wissens nicht.“ (vidanti na tam ajñ#n#t jñ#nagocaram ak4a-
ram |). In SS 6.203d heißt es anstelle von jñ#nagocara svagocara, was Ala-
8i*ga Bha<<a mit bhagavat paraphrasiert (SSBh 118,13: svagocare bhaga-
vati).

1569 Der Begriff des 3uddhasattva kommt vermutlich aus der Tradition
des Vi8i:<$dvaitaved$nta. 3uddhasattva ist die Substanz, aus dem die ewige
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beständig. (138) Da die rajas- und tamas-haften Fehler an den äuße-
ren Substanzen haften, ist auch die Reinigung von diesen [Fehlern]
durch eine Tat, den Geist [und] die Sprache [möglich (?)]. (139) Da-
durch ist [alles], was mit der Vergegenwärtigung parfümiert ist, zur
Gänze fehlerfrei. Daher möge er, sich auf das reine, der Geistigkeit
entspringende Wissen stützend, durch die Vergegenwärtigung des
Wissens wahrlich das auf die höchste Realität bezogene Ritual
durchführen.“1570

jñ#nabh#van# wird hier mit jñ#nasam#dhi, „Konzentration auf
das Wissen“ oder „Versenkung in das Wissen“, gleichgesetzt. Es
wird weiters erklärt als Wissen, das in Konzentration auf das brah-
man besteht, (jñ#nena brahmasam#dhin#) und als Wissen, daß aus
der Geistigkeit entsteht, (jñ#na+ sa+vitsamudbhavam). Auch hier ist
jñ#nabh#van# also die Vergegenwärtigung der oder Konzentration
auf die Transzendenz.1571

Kommen wir nun zum Objekt dieser Vergegenwärtigung. In
P$rS 7.482c heißt es: tatra citta+ sam#dh#ya, „den Geist darauf
gerichtet“. Es liegt nahe, tatra auf den Satzteil zu beziehen, der un-
mittelbar davor steht. Dies wäre 481-482b: „Manifest geworden ist
der Körper dessen, der zum Zwecke [der Gewährung] von Gnade für
die Bhaktas aus [seinem eigenen] Wunsch in Form des Höchsten, des

vibh6ti Gottes besteht. Es ist nicht mit dem gu-a sattva der Urmaterie
identisch. Vgl. dazu OBERHAMMER 2000: 74ff.

1570 LT 34.136c-141b: abhivandya hari+ m#+ ca bhaktyaiva guru-
sa+tatim || 136 g0h'tv# m#nas'm #jñ#+ tebhyas tu 3iras# nata7 | m#nas'+
nirvapet sarv#+ kriy#+ jñ#nasam#dhin# || 137 jñ#nena kriyate yad yat kar-
ma brahmasam#dhin# | 3uddhasattvamaya+ tat tad ak4aya+ bhavati dhru-
vam || 138 b#hyadravy#3rit# yasm#d do4# r#jasat#mas#7 | tatas tacchodha-
nam api karma-# manas# gir# || 139 tasm#d ek#ntanirdo4a+ bh#van#v#si-
ta+ tath# | tasm#j jñ#na+ sam#sth#ya 3uddha+ sa+vitsamudbhavam || 140
jñ#nabh#vanay# karma kury#d vai p#ram#rthikam | (137 D JS 10.6c-7:
abhivandya hari+ bhakty# manas# gurusantatim || 6 g0h'tv# m#nas'm #jñ#+
tebhyas tu 3iras# nata7 | m#nas'+ nirvahet sarv#+ kriy#+ vipra yath#sthi-
t#m || 7; 141ab = SS 2.60cd).

1571 Die Funktion dieser geistigen Übung ist nach dem LT Reinigung
(siehe 34.139-140); vgl. auch LT 53.2cd: „7akra, er möge die Reinigung der
Elemente durch die Vergegenwärtigung des Wissens durchführen.“ (jñ#na-
bh#vanay# 3akra bh6ta3uddhi+ sam#caret ||). Diese Vorstellung fehlt in der
SS.
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Vy?ha usw., in einer oder mehreren Formen wie eine Leuchte aus
einer [anderen] brennenden Leuchte herabgestiegen ist.“ Dies würde
bedeuten, daß das Meditationsobjekt eine der Erscheinungsformen
Gottes wäre, die aus dem Gott, der höher als der Höchste (par#tpara)
ist, herabgestiegen ist. Daß das Meditationsobjekt eine beliebige Er-
scheinungsform Gottes ist, würde dazu passen, daß kein bestimmter
Mantra genannt wird. Es würde dann jeweils der zu der jeweiligen
Erscheinungsform gehörende Mantra verwendet werden.

Auffallend ist allerdings, daß der Beschreibung dieser „herab-
gestiegenen“ Erscheinungsformen nur drei Halbverse gewidmet sind,
während der Gott, der höher als der Höchste ist, über den nach der
eben dargelegten Interpretationsmöglichkeit gar nicht meditiert wird,
in fünf Halbversen beschrieben wird. Dies vermittelt den Eindruck,
daß auch diese Erscheinungsform in der Meditation betrachtet wird.
Eine alternative Interpretationsmöglichkeit wäre daher, daß nicht nur
eine aus der transzendenten Form hervorgegangene Erscheinungs-
form betrachtet wird, sondern der ganze Prozeß ihres Hervorgehens
aus der Transzendenz. tatra würde sich dann nicht nur auf vigraho
’yam beziehen, sondern auf den ganzen Entstehungsprozeß, der in
7.478c-482b beschrieben wird. Wenn die meditative Betrachtung bei
der Transzendenz beginnt, würde auch ihre Beschreibung als vi-
jñ#nabh#van# und die oben dargelegte Interpretation dieses Begrif-
fes als Vergegenwärtigung des transzendenten Bereiches gut passen.

Betrachten wir nun die inhaltliche Beschreibung des Medita-
tionsobjektes, um mögliche Anhaltspunkte für die Provenienz der
Passage zu bekommen. Zunächst ist eine starke Ähnlichkeit mit einer
anderen Passage aus der P$rS, nämlich 25.49-60b, auffallend:

P$rS 7.478c-483

par#tpar#d v#sudev#t
prak$*$nandalak4a-#t || 478
at'ndriy#d anaupamy#t
saccidr6p#t sadodit#t |
dvibhuj#d ekam6rte3 ca
varad$bhayap$(ik$t || 479
svaste7 "$#gu(yasa'siddh$c
c#tur#tmyasvabh#vina7

P$rS 25.49-60b
nistara&ge pare vyomni
kalan#rahite 3ubhe |
tury#t'te pade deva7
prak$*$nandab0+hita7 || 49

sadbrahmav#sudev#khya7
p,r(a"$dgu(yavigraha7 |
mah#vibh6tisa+p6r-a7
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sa'*$ntaparam$nanda-
svar,p$d brahma(a- sata- ||

anugrah$rtha' bhakt$n$m
avat'r-asya cecchay# |
paravy,h$dir,pasya
d'p#d d'pavad ujjval#t || 481
ek#dyanekar6pasya
vigraho ’ya+ prak#3ita7 |
tatra citta+ sam#dh#ya
yog' vijñ$nabh$van$m || 482
tattanmantrapadenaiva
yog#bhy#sa+ sam#caret |
eva+ ya7 kurute y#ti
sa k#lena par#tparam || 483

sarva3aktimaya7 prabhu7 || 50
sa'*$ntaparam$nanda-
svar,pa- satatodita7 |
3a&khacakr#&kitatala7
varad$bhayap$(ika- || 51
sahasras6ryasa&k#3a7
sahasrendugabhastim#n |
svaprak#3ai7 kir'5#dyai7
n6pur#ntair ala+k0ta7 || 52
3r'vatsakaustubhopeto
vanam#l#vir#jita7 |
p'takau3eyavasana7
prasannavadanek4a-a7 || 53
dantapa&kti3a3ijyotsn#-
vidyotitadigantara7 |
sevita3 ca 3riy# pu45y#
vi3e4#bhy#+ samantata7 || 54
3a&khacakr#didivy#strai7
sarvatattv#tmakai7 sad# |
vijñ$nabh$van$bh#vyo
nir#3'7karmak#ribhi7 || 55
abhy#sayogasiddhyartha+
bahir anta3 ca nitya3a7 |
bimbap'5h#dik)pte4u
v0ttisth#ne4u te4u ca || 56
paravy,h$dir,pe(a
p6jita7 sarvam 0cchati |
tato nityoditas tattv#t
prak#3#hl#dalak4a-#t || 57
s#dharmyalak4a-a+ pr#pya
bhakt$nugrahak$myay$ |
kriy#3aktim adhi45h#ya
jagaduddh#ra-odyat#m || 58
cida+3a+ pr#durabhavat
prak#3#nandab0+hitam |
durdar3ana+ prak#3ena
s#dhusant#pak#ri-#m || 59
#hl#dena svabhakt#n#+
sudar3anam it'ritam |
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Diese Passage aus P$rS 25 steht im Kontext der geistigen Ver-
ehrung Sudar8anas. Die Kapitel P$rS 23-26 beschreiben die Herstel-
lung und Verehrung des sudar3anacakra. Eine der Quellen dafür ist
die AS, auf die auch explizit hingewiesen wird; die P$rS ist aber in
ihren Vorschriften weit ausführlicher als die AS.1572

Die Übersetzung der Passage lautet: „Im glückverheißenden,
bewegungslosen, höchsten Himmel, der frei von Antreiben (kalan#)
ist, im über dem vierten [Zustand] stehenden Ort ist der Gott, der
durch Licht und Wonne gestärkt wird (prak#3#nandab0+hita), (49)
der sadbrahman und V$sudeva genannt wird, dessen Körper aus den
vollständigen sechs Eigenschaften besteht, der von der großen Ent-
faltung (mah#vibh6ti) erfüllt, aus allen 3aktis beschaffen ist, der
Herr, (50) dessen Eigenform vollständig zur Ruhe gelangt und höch-
ste Wonne ist, der ewig manifest ist (satatodita), dessen Handflächen
durch die Muschel und den Diskus gekennzeichnet sind, dessen Hän-
de die varada- und abhaya[mudr# zeigen], (51) der tausend Sonnen
gleicht, mit tausend Mondstrahlen versehen ist, der mit selbstleuch-
tenden [Schmuckstücken] von Diadem bis zum Fußschmuck ge-
schmückt ist, (52) der mit dem 3r'vatsa und dem kaustubha versehen
ist, der durch die Waldgirlande glänzt, ein gelbes Seidengewand
trägt, mit Mund und Augen lächelt, (53) der den Luftraum durch das
Mondlicht seiner Zahnreihen erleuchtet, der von den vorzüglichen
[Göttinnen] 7r, [und] Pu:<i von allen Seiten und von seinen gött-
lichen Waffen wie Muschel, Diskus usw., die das Wesen aller We-
senheiten (tattva) haben, stets bedient wird, der von jenen, die die Ri-
tuale frei von Begehren durchführen, durch die Vergegenwärtigung
des Wissens zu vergegenwärtigen ist. (54-55) Der zum Zwecke der
wiederholten Übung und der Erlangung des Yoga (d.h. der Vereini-
gung mit Gott) (abhy#sayogasiddhyartham) immer innerlich und
äußerlich an diesen Orten, an denen er sich aufhält, welche [in Form
von] Kultbild, p'5ha usw. hergestellt sind, in Form des Höchsten, des
Vy?ha 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 für die Bhaktas zu einer gleichartigen
[Form] (?s#dharmyalak4a-a) gelangt, hat die kriy#3akti bestiegen,
die sich zur Rettung der Welt erhoben hat, und ist als das erschienen,
was ein kleiner Teil der Geistigkeit (cida+3a+) ist [und] durch Licht

1572 Vgl. dazu pp. 56f.
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und Wonne gestärkt wird, [nämlich] als Licht für jene, die Gute
quälen, als durdar3ana, (58-59) als Erquickung für seine Bhaktas als
sudar3ana Genannter.“

Vor dieser Passage, die den zu verehrenden Gott beschreibt,
wird die Vorschrift gegeben, daß die Sinnesorgane im „Bereich des
Wissens“ (jñ#nagocara) zu zügeln seien1573 und geistig ein Thron
(#sana) unterhalb des Herzens aufzubauen sei. Für die Beschreibung
dieses Thrones wird, wie in P$rS 5.3c-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.1574

Auch die Passage P$rS 25.49-60b selbst geht zum Teil auf SS 2
zurück. Die Beschreibung des Gottes als „dessen Handflächen durch
die Muschel und den Diskus gekennzeichnet sind, dessen Hände die
varada- und abhaya[mudr# zeigen]“ stammt aus SS 2.71ab.1575 Diese
Beschreibung mag als zu allgemein erscheinen, daß sie einer
bestimmten Quelle zugewiesen werden könnte. Die Kennzeichnung
der Handflächen durch Muschel und Diskus und das Zeigen der
varada- und der abhayamudr# sind jedoch in der SS die spezifischen

1573 P$rS 25.42cd: niyamya kara-agr#ma+ pr#gvad vai jñ#nagoca-
re ||; vgl. die wörtlichen Übereinstimmungen in SS 2.59c-60b: manasy upa-
rata+ kury#d ak4agr#ma+ bahi7sthitam || 59 citta+ buddhau vinik4pya t#+
buddhi+ jñ#nagocare | (für eine Übersetzung dieser Passage siehe p. 482).

1574 Vgl. die beiden folgenden Passagen:
P$rS 25.46-48
h0tpadmakar-ikordhvasth#
*abdabrahmamay' pur# |
ak4agarbhagata+ n$da'
nadant& mantragarbhitam ||
*akti- *$nt$tmano vi4-o7
s#dhakai3 ca va3'k0t# |
3abda3akti7 samudg't#
vi45ar#rkasvamadhyag# || 47
var-atva+ samanupr#pt#
santatir n#dar6pi-' |
ak$r$dik"ak$r$nta-
var-ap$r$vas$nata7 || 48

SS 2.67c-69b
y# sarvamantrajanan'
*akti- *$nt$tmano vibho7 || 67
nadant& var-aja+ n$da'
*abdabrahmeti yat sm0tam |

ak$rap,rvo h$nta* ca
dh#r#sant$nar6padh0k || 68
n$d$vas$nagagane
devo =nantasamanvita7 |

Für die Beschreibung des Thrones in P$rS 5.3c-89 und ihre Quellen
sowie für eine Übersetzung von SS 2.61-68 siehe RASTELLI 2002.

1575 Vgl. P$rS 25.51cd: 3a&khacakr#&kitatala7 varad#bhayap#-ika7 ||
mit SS 2.71ab: varad#bhayadenaiva 3a&khacakr#&kitena tu |.
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Erkennungsmerkmale des Gottes im turya-Zustand im Gegensatz zu
seinen Erscheinungsformen in den anderen Bewußtseinszustän-
den.1576 Weiters ist die Bezeichnung des Gottes als vijñ#nabh#van#-
bh#vya7, „der, der durch die Vergegenwärtigung des Wissens zu ver-
gegenwärtigen ist“ in P$rS 25.55c eine Referenz auf SS 2.60cd, wo
es heißt, daß der Gott im turya-Zustand mittels der „Vergegenwärti-
gung des Wissens“ (jñ#nabh#van#) zu verehren sei (siehe oben p.
482).

Neben SS 2 können auch andere mögliche Quellen der zitierten
Passage aus P$rS 25 identifiziert werden, wenn auch nicht mit gleich
großer Sicherheit, da hier nur jeweils wenige Worte übereinstimmen.

Die Beschreibung des höchsten Gottes als p6r-a4#%gu-yavi-
graha7 und mah#vibh6tisa+p6rna7, „dessen Körper aus den voll-
ständigen sechs Eigenschaften besteht, der von der großen Entfaltung
erfüllt ist“, in P$rS 25.50bc könnte aus der Beschreibung des Vibha-
va Va&av$mukha in SS 12.50ab stammen: „Der Ehrwürdige, dessen
Körper aus den vollständigen sechs Eigenschaften besteht, ist die
große Entfaltung.“ (mah#vibh6tir bhagav#n p6r-a4#%gu-yavigra-
ha7 |). Diese Provenienz ist allerdings nicht eindeutig, da beide Attri-
bute, mah#vibh6ti und 4#%gu-ya, häufig gemeinsam für die Be-
schreibung des höchsten Gottes oder des brahman verwendet wer-
den.1577

1576 Vgl. dazu pp. 330f.
1577 Siehe JS 24.95cd (mah#vibh6te 4#%gu-ya3ar'ra parame3vara ||),

P$dS cp 13.44d-45a (4#%gu-yanidhaye nama7 || mah#vibh6tisa+sth#ya),
LT 2.9-10b. Möglicherweise ist auch MBh 12.335.88b (mah#vibh6tir gu-a-
v#n nirgu-#khya7) in diesem Sinne zu interpretieren. Vgl. auch die folgen-
de Stelle aus der AS, die zwar den Terminus mah#vibh6ti nicht explizit
nennt, dafür aber deutlich macht, was mit diesem Begriff gemeint ist, näm-
lich die Entfaltung Gottes, die alle weltlichen und nicht-weltlichen Mani-
festationen umfaßt: „Der höchste Herrscher ist dieses unermeßliche höchste
brahman, das mit der 3akti versehen ist, N$r$ya3a genannt wird, ewig ist,
sechs Eigenschaften hat [und] unvergänglich ist. Ihm [kommen] diese Ent-
faltungen von Brahman bis hin zu den Pflanzen [zu].“ (AS 13.17c-18: ap#-
ra+ tat para+ brahma 3aktimat parame3vara7 || 17 n#r#ya-asam#khy#ta+
nitya+ 4#%gu-yam avyayam | vibh6tayas tu tasyeme brahm#dy#7 sth#va-
r#ntim#7 || 18). Für andere Stellen, an denen der höchste Gott oder das
brahman mit dem Begriff mah#vibh6ti, „die große Entfaltung“ oder „die
große Entfaltung besitzend“, beschrieben wird, siehe MBh 12.325.4, C7 4,
StR 21, GBh 205,4, 7arG 154,20, AS 9.13a, 41.20a. Ve*ka<an$tha versteht
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Die Beschreibung des Gottes als sa+3#ntaparam#nandasva-
r6pa7 satatodita7, „dessen Eigenform vollständig zur Ruhe gelangt
und höchste Wonne ist, der ewig manifest ist“, in P$rS 25.51ab
stammt wahrscheinlich aus Pau:S 20.76cd: sa+3#ntaparam#nanda+
svar6pa+ ca sadoditam, womit dort ebenfalls der höchste Gott
beschrieben wird.

Die Formulierung sahasras6ryasa&k#3a7 sahasrendugabhasti-
m#n, „der tausend Sonnen gleicht, mit tausend Mondstrahlen
versehen ist“, in P$rS 25.52ab geht möglicherweise auf JS 10.85cd:
sahasras6ryasa&k#3a+ 3atacandragabhastimat zurück.

Auffallend sind die Begriffe prak#3#nanda, „Licht und Won-
ne“, und prak#3#hl#da, „Licht und Erquickung“, die als Synonyme
zu werten sind.1578 Der Begriff prak#3a läßt an die Pratyabhijñ$-
Schule denken, die das absolute Bewußtsein als „Licht“ (prak#3a)
beschreibt.1579 Auch der Begriff prak#3#nanda findet sich in einigen
Texten dieser Schule zur Charakterisierung des höchsten Bewußt-
seins.1580 Es gibt allerdings keine Anzeichen dafür, daß der Autor der
P$rS selbst Texte des kaschmirischen 7ivaismus als Quellen benutzt
hat. Diese Quellen kamen früher in die Tradition des P$ñcar$tra und
wurden von den Autoren der AS und des LT, vielleicht auch der JS,
der SS und anderer Sa1hit$s benutzt.1581 Die Begriffe prak#3#nanda

in seinem Kommentar zum StR diesen Terminus ähnlich wie die AS: „Dem,
der eine unendliche, große Entfaltung besitzt – wem eine Entfaltung [zu-
kommt], die unendlich, [d.h.] unbegrenzt [und] daher eben größer auch als
die Entfaltungen von Brahman usw. ist, der wird so genannt.“ (StRBh
73,22-24: anantamah#vibh6taya iti. anant# anavadhik# ata eva brahm#di-
vibh6tibhyo ’pi mahat' vibh6tir yasya sa tathokta7.); vgl. aber auch C7Bh
15,16f. und 7arGBh 156,1-4, wo er den Begriff etwas anders interpretiert.
Zur Vorstellung der vibh6ti im allgemeinen siehe OBERHAMMER 2000.

1578 Vgl. Anm. 1580.
1579 Vgl. DYCZKOWSKI 1987: 59-75.
1580 +PK1 v0tti zu IV.6, T# 6.78, 29.13, Malin,8lokav$rttika (M7V)

1.621, PH6 20 und Kommentar p. 48,10-13 (siehe hier die Gleichsetzung
von #nanda und #hl#da: prak#3#nandas#r# cid#hl#daikaghan#).

1581 Für die AS und das LT siehe oben pp. 274f. Die JS und die SS
beschreiben Gott häufig als Licht und lichtbeschaffen (für die JS siehe z.B.
RASTELLI 1999a: 45-47 und BOCK-RAMING 2002: 270f., Anm. 97; für die
SS siehe z.B. 4.3c, 5.6d, 8.56cd [für Übersetzungen dieser Stellen siehe pp.
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und prak#3#hl#da finden sich auch an einigen Stellen der P$ñcar$tra-
Sa1hit$s.1582 Sie sind also vermutlich über P$ñcar$tra-Texte in die
P$rS gekommen.

Was können wir nun aus diesen Erkenntnissen über P$rS
25.49-60b für die Passage P$rS 7.478c-483 schließen? Die begriffli-
chen Ähnlichkeiten der beiden Passagen sind evident. Allerdings
scheint nicht eine Passage direkt von der anderen abhängig zu sein,
sondern beide dürften auf der Grundlage ihrer Quellentexte selb-
ständig verfaßt worden sein. Dafür spricht, daß sie auch Termini aus
den Quellentexten übernommen haben, die in der jeweils anderen
Passage nicht zu finden ist wie z.B. sadbrahmav#sudev#khya in P$rS
25.50a aus SS 2.4ab oder der Begriff ekam6rti in P$rS 7.479c, der in
SS 2.13a zu finden ist, oder die Verszeile P$rS 7.479ab: at'ndriy#d
anaupamy#t saccidr6p#t sadodit#t |, die ebenso wie 7.480cd aus
Pau:S 20.76 stammt.1583

Die Passage P$rS 25.49-60b hilft uns, die Abhängigkeit der
Stelle 7.478c-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 P$rS die Passage 7.478c-
483 selbst formuliert oder in dieser Form aus einer anderen Quelle
übernommen hat. Diese kann beim gegenwärtigen Wissensstand
nicht beantwortet werden.

iii. Der Yoga, um Gott schnell zu erlangen

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

„Wer [diesen] schnell erlangen möchte, für den wird der
[folgende] Yoga gelehrt.

338, 344 und 353]). BOCK-RAMING vermutet hier einen Einfluß des kasch-
mirischen 7ivaismus (2002: 270f.).

1582 prak#3#nanda: Pau:S 33.125a, 142a, LT 18.18a, 30d, 20.6a,
29.28d, 44.19a, 45.100a, 52.1c; siehe auch P$rS 24.16d und 25.90c. prak#-
3#hl#da: Pau:S 27.322c, AS 3.48a (hier mit einem dritten Element: prak#-
3#hl#dap#tai7 [nach MATSUBARA 1994: 190, Anm. 35, ist, wie in der ersten
Edition der AS, °p#kai7 zu lesen]); siehe auch P$rS 7.293d, 23.98d, 102b.

1583 Vgl. Pau:S 20.76: yad ida+ ca samuddi45am anaupamyam at'n-
driyam | sa+3#ntaparam#nanda+ svar6pa+ ca sadoditam ||.
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Der Weise soll Yoga üben, indem er das, was der zwölfsilbige
[Mantra] bezeichnet, visualisiert, welches das ewig manifeste höch-
ste brahman ist, das dir vorher erklärt wurde.

Während 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 Äther auf der
Zungenwurzel visualisierend, soll er den zwölfsilbigen [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. prak0tau) im
Inneren der Brust [visualisierend], soll er [den Mantra] aber 80 Mal
rezitieren. (488) [Es] in der mit karman behafteten [Einzelseele]
(konj. karmi-i)1584 [ebendort (?) visualisierend], soll er [ihn] selbst-
beherrscht 100 [Mal] rezitieren, [es] in der Zeit im Lotus (konj.
abje)1584 [visualisierend], 150 [Mal], [es] danach im Lotusstengel
(pu4karan#%') [visualisierend], 200 [Mal rezitieren]. (489) [Die Gott-
heiten] von Adhyak:a1585 bis V$sudeva im Raum im Herzen oder
aber im im Herzen befindlichen Himmel, der der Endpunkt des n#da
ist, [visualisierend], soll er [die Rezitation] 400 [Mal] anwenden.
(490) Oder er soll [die Visualisierung] in der gleichen Weise im
pra-ava oder mit der pra-ava-Silbe im Stengel durchführen. In die-
ser Weise wird der Yoga mithilfe eines besonderen Mantra in viel-
fachen Formen gelehrt. (491) Wer, stets [damit] beschäftigt und
[darauf] konzentriert, diesen Yoga übt, erlangt den höchsten, immer
manifesten (nityodita) Ort, der frei von Krankheiten ist, bis1586 er,
nachdem er [seinen] #tman [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 Ehrwürdigen vereinigt ist, (bhagavad-

1584 Zu diesen Konjekturen siehe unten pp. 498f.
1585 Adhyak:a ist der vierte Vy?ha Aniruddha; vgl. z.B. Pau:S 20.65,

27.240cd, SS 19.133cd.
1586 Hier besteht ein deutlicher Bruch im Text, der dadurch bedingt

ist, daß zwei Passagen aus unterschiedlichen Quellentexten aneinander
stoßen (P$rS 7.493-494 D SS 6.213-214).
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yogin) aufgrund der wiederholten Übung das Feststehen in der Ver-
senkung, die frei von einem zu Erkennenden ist, erlangt hat, dann
erlangt1587 er das brahman.“1588

Es handelt sich hier um eine Yoga-Übung, bei der jeweils ein
tattva an einem Ort des eigenen Körpers visualisiert wird. Dabei re-
zitiert der yogin den zwölfsilbigen Mantra1589, der eine Erscheinungs-
form des brahman ist, und visualisiert dabei, daß das brahman in
dem jeweiligen tattva gegenwärtig ist. Es wird mit der Erde begon-
nen, dem tattva, das bei der Schöpfung der Welt als letztes entsteht
bzw. bei der Vernichtung als erstes zerstört wird. Der yogin schreitet
dann in der Reihenfolge der Vernichtung der tattvas geistig fort bis
zu Gott V$sudeva. Abgesehen von den am Ende der Übung visuali-
sierten vier Vy?has, für die der Mantra je 100 Mal rezitiert wird,
steigt mit jedem tattva, das visualisiert wird, die Anzahl der Wieder-
holungen desMantra.

Bevor diese Passage aus P$rS 7 näher erörtert wird, sollen zwei
Stellen aus anderen Werken zitiert werden, die das Verständnis von
dieser erleichtern. Die erste Stelle stammt aus dem Yogabh$:ya zu
Yogas?tra 1.35. Sie beschreibt die Festlegung (dh#ra-#) der Eigen-

1587 Vgl. dazu die Anm. 1630 und 1640.
1588 P$rS 7.484-494: pr#ptum icchati ya7 3'ghra+ tasya yoga7 sam-

ucyate | nityodita+ para+ brahma yat pur# te prak#3itam || 484 v#cya+ tad
dv#da3#r-asya dhy#tv# yuñj'ta buddhim#n | n#s#gre bhuvi sadbrahma
dhy#yan kury#j japa+ dvidh# || 485 jihv#gre tu caturdh#psu t#luny agnau
tath# ca 4a5 | jihv#madhye tath# v#y#v a45adh#vartayen manum || 486 jihv#-
m6le tath# vyomni da3adh# dv#da3#k4aram | ka-5hak6pe tu manasi dhy#tv#
4o%a3adh# japet || 487 urode3e buddhitattve caturvi+3atidh# japet | uronte
’ha&k0tau (konj. prak0tau) dhy#yañ japec c#3'tidh# puna7 || 488 3ata+ kar-
ma-i k#le ’bjaja (konj. karmi-i k#le ’bje) ardhayukta+ 3ata+ japet | tata7
pu4karan#%y#+ vai 3atadvayam an#kula7 || 489 adhyak4#d v#sudev#nta+
h0dy #k#3e catu73atam | h0di n#d#vas#nordhve gagane yojayet tu v# || 490
eva+ v# pra-ave n#%y#+ pra-av#r-ena v#caret | eva+ mantravi3e4e-a
bahudh# yoga 'rita7 || 491 iti ya7 kurute yoga+ nityayukta7 sam#hita7 |
pr#pnoti parama+ sth#na+ nityoditam an#mayam || 492 sam#dh#y#tman#t-
m#nam eva+ japtv# japakriy#m | jñ#t0jñey#vibh#gena y#vat tanmayat#+
vrajet || 493 yath# (nach SS 6.214a konj. zu: yad#) sa+vedyanirmukte sam#-
dhau labhate sthitim | abhy#s#d bhavavadyog' brahma sampadyate tad# ||
494 (P$rS 7.493-494 D SS 6.213-214).

1589 o+ namo bhagavate v#sudev#ya, vgl. Anm. 553.
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schaften (gu-a) der fünf Elemente auf eben den gleichen Orten im
Körper, an denen nach der P$rS die fünf Elemente visualisiert wer-
den: „Das Bewußtsein eines himmlischen Geruchs eines [yogin], der
den [Geruch] auf der Nasenspitze festhält, ist das Erscheinen des Ge-
ruchs. Auf der Zungenspitze [besteht] das Bewußtsein des Ge-
schmacks, auf dem Gaumen das Bewußtsein der Farbe, in der Zun-
genmitte das Bewußtsein der Berührbarkeit, auf der Zungenwurzel
das Bewußtsein des Tones.“1590 Aus dieser Beschreibung können wir
schließen, daß diese Art der Übung nicht spezifisch für das P$ñca-
r$tra ist.

Die andere Stelle stammt aus LT 43 und beschreibt ebenfalls
eine sehr ähnliche Yoga-Übung: „Höre, Sure8vara, ich werde die aus
dem verschiedenartigen Yoga entstandene höchste siddhi der in
einem pi-%a bestehenden vidy# der t#rik# verkünden. (1)

Der yogin soll die t#rik# vorschriftsgemäß auf den Bereich des
Körpers 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 tattva zum nächsten, mit dem Eigenwesen
seiner jeweiligen Wirkung versehenen1591 tattva gehend, soll er in der
jeweiligen Zahl rezitieren, [nämlich] zwei, vier, sechs, acht, zehn,
sechzehn (2-4) bzw. 24 Mal. Im Inneren des Erkennens soll er sich
die Urmaterie vergegenwärtigen. [Dafür] soll er sich die t#r# 80 Mal
vergegenwärtigen. In der [Urmaterie] soll er an den j'va denken, (5)
[nämlich] wie groß, wie beschaffen und wer er ist. In Bezug auf die-
sen soll er hundert Rezitationen vornehmen.

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

1590 YBh ad 1.35 (p. 93,1-3): n#sik#gre dh#rayato ’sya y# divyagan-
dhasa+vit s# gandhaprav0tti7. jihv#gre rasasa+vit. t#luni r6pasa+vit.
jihv#madhye spar3asa+vit. jihv#m6le 3abdasa+vit.

1591 D.h. in jedem tattva ist das aus diesem bei der Schöpfung hervor-
gehende tattva vorhanden.
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Nachdem er sich danach diesen [Lotus] mit einem dreifachen
Wesen – nämlich der [absolute] Raum (kha)1592, der das Wesen des
Unentfalteten, der Zeit, der Einzelseele (j'va) und des Unvergäng-
lichen (ak4ara) hat, ist der Stengel, die Zeit ist die Dunkelheit darin
in Form der inneren Höhlung [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 3akti,
die aus dem Ehrwürdigen beschaffen ist, mit Form, Zeit usw. (?) vor-
stellend soll er aber 100 Rezitationen vornehmen. (10)

Darunter [soll er sich] die Pradyumna8akti [vorstellen]. Die
Zahl der Rezitationen [für diese] ist gleich [der für die Aniruddha-
8akti]. Darunter [soll er sich] die Sa1kar:a3a8akti [vorstellen]. Die
Zahl der Rezitationen [für diese] ist [ebenfalls] gleich [der für die
Aniruddha8akti]. (11)

Unterhalb all [dieser] soll er sich die ‚V$sudeva‘ genannte
[Form] des Paares in grober Form [vorstellen], danach die feine
[Form], danach die höchste [Form] und überall [die Form], die die
höchste übersteigt, (12) die als Lak:m, und N$r$ya3a erscheint, uner-
klärbar [und] unvergleichbar ist, die überall als 3akti und 3akti-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 Hälfte der
Nacht [wieder] aufgestanden ist, soll er diese zwölf von V$sudeva
bis zur Erde der Reihe nach entsprechend der Vorschrift bezüglich
ihrer Zahl festlegen. Oder er soll all diese Festlegungen im Herzen
festlegen, (14-15) oder auch diese zwölf Festlegungen in der t#rik#.
Dieser Yoga ist für alle förderlich, weil in diesem die tattvas zustan-
de kommen (?).“1593

1592 Mit kha könnte das brahman gemeint sein; vgl. ChU 4.10.4 und
B#U 5.1.1, wo das brahman und kha identifiziert werden.

1593 LT 43.1-16: 30-u vak4ye par#+ siddhi+ n#n#yogasamutthit#m |
vidy#y#7 pi-%abh6t#y#s t#rik#y#7 sure3vara || 1 yuñj'ta vidhivad yog' t#ri-
k#+ dehagocare | n#sik#gre ca jihv#gre jihv#y# madhyam6layo7 || 2 ka--
5horasoruro’nte ca dh#rayet tattvapaddhatim | k4ity#dy#+ buddhiparyan-
t#+ svasvak#ryasvabh#vavat || 3 tattv#t tattv#ntara+ y#syan sa+khyay#
sa+khyay# japet | dvi3 catu7 4a5 tath#45au ca da3a4o%a3av#rakam || 4 catur-
vi+3ativ#ra+ ca buddhyante prak0ti+ smaret | a3'ti+ sa+smaret t#r#+ ta-
tra j'va+ vicintayet || 5 y#v#n y#d0k ca ya3 c#ya+ 3ata+ tatr#carej japam |
avyaktacetan#dh#ra+ pu4kara+ tadadha7 smaret || 6 tattv#dyavayav#dh#-
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Hier wird ein anderer Mantra als in der P$rS verwendet, näm-
lich der pi-%amantra der T$rik$, dessen Wortlaut allerdings unklar
ist.1594 Die Vorgehensweise bei der Übung ist ähnlich wie in der
P$rS; in derMeditation unterscheiden sich jedoch einige Details.1595

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 (siehe dazu die Tabelle am Ende dieses Buches).

Nach der P$rS und dem LT werden zunächst die fünf Elemente
betrachtet,1596 und zwar, nach der P$rS, auf der Nasenspitze, der Zun-

ram ananta+ tattvav#hakam | padm#k#ra+ vicintyaitaj japet s#rdha+ 3a-
ta+ sudh'7 || 7 tatas tan n#lam avyaktak#laj'v#k4ar#tmakam | kha+ yat tu
tatra k#las tat tamo ’nta7su4ir6pakam || 8 yas tv anta3 cetana7 so ’yam iti
tat tritay#tmakam | cintayitv# yath#vat tad #cared dvi3ata+ japam || 9 n#l#d
adho ’niruddh#khya3akti+ m#+ bhagavanmay'm | sa+smaran r6pak#l#-
dyair #caret tu 3ata+ japam || 10 pradyumna3akti+ tadadho japasa+khy#
ca t#d03' | adha7 s#+kar4i-'+ 3akti+ japasa+khy# ca t#d03' || 11 sarv#dho
v#sudev#khya+ d#+patya+ sth6lar6pakam | tata7 s6k4ma+ para+ tasm#t
par#t'ta+ tu sarvata7 || 12 lak4m'n#r#ya-#bh#sam anirde3yam anaupa-
mam | sarvata7 3akti3akt'3aspandam#nam an#vilam || 13 pr#pya yogama-
y'+ nidr#+ nidr#m eva+ sam#vi3et | utth#y#parar#tre tu dv#da3ait#s tu
dh#rayet || 14 v#sudev#dibh6myanta+ tatsa+khy#navidhikram#t | h0di v#
dh#rayed et#7 samast# api dh#ra-#7 || 15 dh#ra-# dv#da3aivait#s t#rik#-
y#m ath#pi v# | e4a sarvahito yogo yat tattvais tatra bh6yate || 16.

1594 GUPTA (1972: 296, Anm. 5) schreibt, daß er '+ lautet, gibt aber
keine Quelle dafür an. In LT 44.2 und 5 wird angekündigt, daß nun b'ja,
pi-%a usw. (vgl. für diese Termini Anm. 1346) der T$r$ (= T$rik$)
beschrieben werden. In LT 44.6-18b werden dann aber nur b'ja, sa+jñ# und
padamantra der T$r$ beschrieben.

1595 Eine sehr ähnliche yogische Übung ist auch im M$lin,vijayottara-
tantra unter der Bezeichnung tattvajaya beschrieben. In dieser werden die
tattvas von Erde bis Sad$8iva ebenfalls an verschiedenen Körperpartien vi-
sualisiert (siehe VASUDEVA 2004: 293-365). Die Orte für das gandhatanm#-
tra und das rasatanm#tra stimmen mit Nasen- und Zungenspitze (VASU-
DEVA 2004: 332-334) mit den hier dargestellten Quellen überein. Für die
anderen tanm#tras werden keine Orte angegeben. Die tattvas manas, aha+-
k#ra, buddhi, gu-a und puru4a werden im Bereich des Herzens visualisiert
(VASUDEVA 2004: 348-356).

1596 Zur Beschreibung der Tätigkeit des Betrachtens wird in der P$rS
vor allem das Verb Cdhyai gebraucht (7.485b, d, 487d, 488c), im LT häufig
das Verb dh#ray- (LT 43.3b, 14d, 15c; vgl. auch 15d und 16a: dh#ra-#). Es
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genspitze, dem Gaumen, in der Zungenmitte und an der Zungenwur-
zel. Wie schon erwähnt, sind dies die gleichen Orte, an denen nach
dem YBh die Eigenschaften der jeweiligen Elemente festgelegt
werden. Im LT wird der Gaumen als Ort ausgelassen. Somit werden
die fünf Elemente auf der Nasenspitze, der Zungenspitze, in der Zun-
genmitte, an der Zungenwurzel und im Hals vergegenwärtigt. Die
Zahl der Rezitationen ist nach der P$rS und dem LT gleich. Der yo-
gin beginnt mit zwei Rezitationen für die Erde und fügt bei jedem
darauf folgenden Element zwei Rezitationen hinzu, so daß er bei der
Visualisierung des Äthers den Mantra zehn Mal rezitiert.

Danach folgt die Betrachtung von manas, buddhi und pra-
k0ti,1597 nach der P$rS in der Kehlgrube1598, der Brust1599 und im In-
neren der Brust, nach dem LT in der Brust, im Inneren der Brust und
in der buddhi, also, in Bezug auf den Körper betrachtet, ebenfalls im
Inneren der Brust. Die Anzahl der Rezitationen bei der Visualisie-
rung dieser drei tattvas ist nach beiden Sa1hit$s 16, 24 und 80.

Das nächste zu betrachtende tattva ist nach der P$rS karman,
nach dem LT der j'va. Die P$rS gibt keinen Ort dafür an, nach dem
LT ist der j'va in der prak0ti, also, körperlich 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 Csm0
(43.5b, 6d), sa+Csm0 (43.10c), Ccint (43.9c) und viCcint (43.7c), die im
allgemeinen Synonyme von Cdhyai sind. Abgesehen davon sind die beiden
Beschreibungen als Ganze so ähnlich, daß man kaum annehmen kann, daß
in diesen unterschiedliche yogische Techniken beschrieben werden. Der
Gebrauch der Begriffe dhy#na und dh#ra-# für diese Art von Yoga-Übung
ist auch in den 7aiva-Tantras belegt; vgl. VASUDEVA 2004: 298f.: „It is
usual for 7aiva scriptures to formulate the conquest of the realities as a
series of dh#ra-#s; an exception is the Svacchandatantra, which teaches a
sequence of dhy#nas.“; vgl. auch ebenda 293f.

1597 P$rS 7.488c: uronte ’ha&k0tau dhy#yan ist zu uronte prak0tau
dhy#yan zu konjizieren, da das Ichbewußtsein (aha+k0ti, aha+k#ra) in der
Reihenfolge der tattvas vor der buddhi kommen müßte.

1598 Die Kehlgrube entspricht dem Hals, dem Ort des Äthers nach
dem LT.

1599 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 Sa1hit$s belegt. Wahrscheinli-
cher ist daher, daß in der P$rS ebenfalls die Einzelseele gemeint ist.
Zu dieser Bedeutung kommen wir mit einer einfachen Konjektur von
karma-i zu karmi-i.1600 Der Ort der Visualisierung des karmin nach
der P$rS ist möglicherweise ebenfalls, wie im LT, das Innere der
Brust.

Danach heißt es in P$rS 7.489: (3ata+ karmi-i)1601 k#le ’bjaja
ardhayukta+ 3ata+ japet | tata7 pu4karan#%y#+ vai 3atadvayam
an#kula7 ||, „[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 P$rS ist der zuhörende Gesprächspartner Sanaka und
nicht der „lotusgeborene“ Brahman.1602 Allerdings wird Brahman an
vielen Stellen in der P$rS angesprochen, nämlich in Passagen, die
aus der Pau:S stammen und in denen die Anrede nicht an den Kon-
text der P$rS angepaßt worden ist.1603

Die hier diskutierte Passage der P$rS ist nicht in der Pau:S zu
finden. Das allein wäre noch kein Argument dafür, daß sie nicht aus
der Pau:S stammt, denn sie könnte aus einer Fassung der Pau:S
stammen, die sich von dem uns vorliegenden Text unterscheidet.
Verdächtig ist allerdings das korrupte Versmaß. Der erste p#da ent-
hält neun anstelle von acht Silben. Um eine Silbe zu tilgen, könnten
abjaja und ardhayuktam zu abjaj#rdhayuktam verschmolzen wer-
den. Allerdings würde dann das Wort abjaja über die p#da-Grenze
gehen. Überschreitungen von p#da-Grenzen kommen zwar manch-
mal vor, werden aber im allgemeinen vermieden.

1600 Für Belege des Wortes karmin in diesem Sinn siehe JS 3.20b, SS
2.38b.

1601 Die beiden Wörter in der Klammer werden hier nicht übersetzt,
da es hier um das nach dem karmin folgende tattva gehen soll. Sie werden
hier angeführt, um zu zeigen, daß das Versmaß nicht stimmt und der Vers
somit korrupt ist.

1602 Die P$rS ist ein Dialog zwischen 7$3&ilya und Sanaka; siehe
dazu die 3#str#vat#ra-Erzählung (pp. 144ff.).

1603 Vgl. p. 56.
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Weiters ist in dieser Lesung unklar, wo im Körper die Zeit vi-
sualisiert werden soll und was der Lotusstengel oder die Lotus-n#%',
wie das Wort auch interpretiert werden könnte, im gegebenen Kon-
text sein soll.

Wenn wir annehmen, daß die Parallelität zwischen der P$rS
und dem LT auch hier zutrifft, hilft uns ein Blick auf das LT, diese
Probleme zu lösen. Nach dem LT soll während 150 Rezitationen des
Mantra ein Lotus visualisiert werden. Dieser Lotus wird als Grund-
lage für die unentfaltete Urmaterie (avyakta) und die Geistigkeit (ce-
tana) sowie als Grundlage für die tattvas und diese bewirkend be-
schrieben. Dieser Lotus liegt oberhalb des Herzens und ist nicht mit
dem Herzlotus identisch, denn es ist anzunehmen, daß die Gotthei-
ten, die unter dem Lotus visualisiert werden, im Herzen gegenwärtig
sind.

Während der danach folgenden 200 Rezitationen des Mantra
soll sich der yogin darunter einen Lotusstengel vorstellen. Dieser re-
präsentiert den absoluten Raum (kha), der vermutlich mit dem brah-
man gleichgesetzt wird und das Wesen der unentfalteten Urmaterie
(avyakta), der Zeit (k#la), der Einzelseele (j'va) und des „Unver-
gänglichen“ (ak4ara)1604 hat. In der Dunkelheit1605 der Höhlung des
Stengels wird die Zeit (k#la) vorgestellt und im Inneren davon die
Geistigkeit (cetana).1606

1604 Mit ak4ara ist das an der Spitze der tattvas stehende brahman
oder die Geistigkeit (cetana) gemeint; für die Bezeichnung des brahman mit
ak4ara vgl. z.B. AS 2.32cd.

1605 tamas ist hier vermutlich nicht als gu-a der prak0ti gemeint.
1606 Die Vorstellung, daß die Zeit (k#la) ein tattva ist, ist auch in der

AS belegt. Dort sind avyakta, k#la und pu+s die ersten drei tattvas, die aus
der bh6ti3akti, der Materialursache der Welt, hervorgehen; siehe AS 3.27c-
35, 6.8, 8.31ab. Ebenfalls in der AS finden wir auch die Vorstellung, daß
diese drei tattvas durch einen Lotus repräsentiert werden. In einer Passage,
die eine Reihe von Namen für die 3akti nennt und ihre Bedeutung erklärt,
heißt es dort: „Weil [sie] die unentfaltete Urmaterie, die Zeit und die Seele
ist, ist sie Padm$, die eine Lotusgirlande trägt.“ (AS 3.10ab: avyaktak#la-
pu+bh#v#t s# padm# padmam#lin' |.) Padm$ ist, ebenso wie Kamal$, ein
Epitheton für Lak:m,, Vi:3us Gattin, und ist eine feminine Form des Wor-
tes padma, „Lotus“. Die Erklärung, daß Vi:3us 3akti Padm$ genannt wird,
weil sie die unentfaltete Urmaterie, die Zeit und die Seele ist, ist nur ver-
ständlich, wenn man die Vorstellung kennt, daß diese drei tattvas durch
einen Lotus repräsentiert werden.
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In P$rS 7.489 wird mit pu4karan#%y#m ebenfalls ein Lotus-
stengel genannt, und mit abjaja wird das Wort „Lotus“ (abja) er-
wähnt. Es liegt nahe, abjaja zu abje zu konjizieren. Damit ist die
überflüssige Silbe des p#da beseitigt und ein Ort, an dem das brah-
man im tattva k#la visualisiert werden soll, genannt, nämlich ein
Lotus, der, wie im LT, in der Brust oberhalb des Herzens vorgestellt
wird.

Darunter ist im Stengel des Lotus während 200 Rezitationen
das brahman in einem weiteren tattva zu visualisieren. Dieses tattva
wird in der P$rS nicht explizit genannt. Wenn wir die Reihe der
tattvas betrachten, in denen das brahman bisher nach der P$rS zu
visualisieren war, liegt aber nahe, worum es sich handelt. Es kann
nur das brahman selbst sein, das an der Spitze der anderen tattvas
steht.1607 Dies würde 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
P$rS. In der P$rS wird, nach den fünf 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 prak0ti und j'va
durch deren „transzendentere“ Formen avyakta und cetana nochmals
betrachtet. Danach wird im Lotusstengel der absolute Raum betrach-
tet, der die schon betrachteten avyakta und j'va sowie auch die Zeit
(k#la) und das „Unvergängliche“ (ak4ara) umfaßt. 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, daß sich ihre
Betrachtung nicht einfach an einem anderen Ort wiederholt, sondern
daß eine immer „feinere“ und auch „umfassendere“ Form des jewei-
ligen Prinzips betrachtet wird.

Danach werden nach beiden Texten die vier Vy?has Adhya-
k:a/Aniruddha, Pradyumna, Sa1kar:a3a und V$sudeva visualisiert.
Nach der P$rS werden diese im Herzensraum oder im Herzen „im

1607 Auch in einigen Passagen der JS steht über dem tattva puru4a das
tattva '3vara; siehe z.B. JS 12.20ab und vgl. dazu auch RASTELLI 1999a: 59
sowie 75.
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Himmel, der der Endpunkt des n#da ist“ betrachtet. Mit letzterem
wird auf SS 2 angespielt. Dort wird die geistige Verehrung des höch-
sten Gottes beschrieben, vor der unterhalb des Herzens im Körper
des Verehrers eine dieser Form des Gottes angemessene, aus ver-
schiedenen Aspekten der Sprache bestehende „Umgebung“ geistig
aufgebaut wird. Über dieser „Umgebung“, im „Himmel, der der
Endpunkt des n#da ist“ und, körperlich gesehen, im Herzen wird
dann der höchste Gott vergegenwärtigt und geistig verehrt.1608 Für
die Gesamtheit der Vy?has wird der dv#da3#k4aramantra 400 Mal
rezitiert, d.h. 100 Mal für jeden Vy?ha.

In 7.491ab gibt die P$rS noch weitere Alternativen zu der eben
beschriebenen Visualisierung, nämlich die Betrachtung der vier Vy?-
has im pra-ava, d.h. in der Silbe o+, oder, wie das brahman, im
Lotusstengel, während der Rezitation des pra-ava anstelle des dv#-
da3#k4aramantra. Es ist unklar, was die Betrachtung „im pra-ava“
konkret bedeutet. Es sei dazu nur bemerkt, daß LT 43.16ab ebenfalls
als Alternative Festlegungen (dh#ra-#) in der t#rik# angibt, deren
konkrete Bedeutung ebenfalls unklar ist.

Nach dem LT werden die vier Vy?has, der 8aktistischen Aus-
richtung des Textes entsprechend, als 3aktis und Erscheinungsformen
der Göttin beschrieben. Die Aniruddha8akti wird unterhalb des
Lotusstengels, aber vermutlich noch oberhalb des Herzens betrachtet,
darunter die Pradyumna8akti und darunter die Sa1kar:a3a8akti. Für
jede dieser 3aktis wird der Mantra 100Mal rezitiert.

Unter diesen drei 3aktis, vermutlich im Herzen, wird V$sudeva
visualisiert, und zwar in Form des Paares von Gott und Göttin. Er
wird in vier Formen vorgestellt: in der groben (sth6la), der feinen
(s6k4ma), der höchsten (para), die untereinander liegen, und schließ-
lich in der Form, die höher ist als die höchste (par#t'ta) und allum-
fassend vorgestellt wird. Für die Betrachtung V$sudevas in diesen
vier Formen wird keine Zahl von Rezitationen des Mantra genannt.
Entweder wird der Mantra auch hier, wie in der P$rS, 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,1609 also Schlaf, in dem

1608 Vgl. dazu pp. 330f.
1609 GUPTA 1972: 287.
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der Zustand des Yoga beibehalten wird –,1610 soll er schlafen. Diese
Vorschrift zeigt, daß der im LT beschriebene Yoga ebenso wie der
Yoga in der P$rS, der im Rahmen der pañca k#las beschrieben wird,
am Abend vor dem Schlafengehen praktiziert wird.

In der zweiten Hälfte der Nacht soll der yogin wieder aufstehen
und, wie es im Text heißt, die zwölf Festlegungen (dh#ra-#) in der
umgekehrten Reihenfolge von V$sudeva bis zur Erde, also in der
Reihenfolge ihrer Schöpfung (s045ikrama), durchführen. Von wel-
chen zwölf dh#ra-#s ist hier nun die Rede? Wenn wir den Text des
LT betrachten, wurden in der Reihenfolge der Vernichtung mehr als
zwölf Objekte in der Meditation betrachtet. Nach dem Herausgeber
des LT, V. KRISHNAMACHARYA, sind die zwölf dh#ra-#s die vier
Vy?has, der j'va, die prak0ti, die buddhi und die fünf Elemente;1611 er
gibt jedoch seine Quelle dafür nicht an. Es ist eindeutig, daß zu den
zwölf dh#ra-#s die vier Vy?has und die fünf Elemente gehören, die
übrigen drei könnten aber genauso prak0ti, buddhi und manas oder
eine andere Kombination der übrigen betrachteten Objekte sein. So-
lange wir keine Parallelen dazu haben, bleibt diese Frage unklar.

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

Schließlich werden im LT auch alternative Vorgehensweisen
beschrieben, nämlich alle tattvas im Herzen zu betrachten oder die
zwölf Festlegungen in der t#rik#. Es wurde oben (p. 501) schon da-
rauf hingewiesen, daß unklar ist, was eine Festlegung in der t#rik#
konkret bedeutet.

Das Ziel der diskutierten Yoga-Übung in der P$rS ist, Gott
„schnell“ zu erlangen, wie es in der Einleitung zu der Beschreibung
dieser Übung heißt (P$rS 7.484ab). Auf dieses Ziel wird am Ende
der Beschreibung noch einmal zurückgekommen, und zwar mit einer
Passage, die der SS entnommen und leicht modifiziert wurde: „(…)

1610 Steckt hinter der Vorstellung, daß der yogin bei der Meditation
über Gott im Herzen einschläft, die aus den alten Upani:aden bekannte
Idee, daß der #tman im Traumschlaf im #k#3a im Herzen ruht (B#U 2.1.17;
vgl. dazu FRAUWALLNER 1926: 25-27 und 9f.)?

1611 Siehe seine Anm. zu LT 43.14. GUPTA (1972: 287, Anm. 5) folgt
ihm.
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bis er, nachdem er [seinen] #tman [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 Ehrwürdigen vereinigt ist, (bhaga-
vadyogin) aufgrund der wiederholten Übung das Feststehen in der
Versenkung, die frei von einem zu Erkennenden ist, erlangt hat, dann
erlangt er das brahman.“1612 Der yogin soll sich solange auf sein Me-
ditationsobjekt, das brahman, konzentrieren und den zwölfsilbigen
Mantra, der das brahman bezeichnet, rezitieren, bis der „Erkenner“
(jñ#t0), d.h. der yogin, und das „zu Erkennende“ (jñeya), d.h. das
Meditationsobjekt, „in eins fallen“ und der yogin „aus dem brahman
beschaffen“ (tanmaya) wird. Er befindet sich dann in einer Versen-
kung (sam#dhi), in dem ihm kein Objekt mehr gegenüber steht, die
also „frei von einem zu Erkennenden ist“ (sa+vedyanirmukta) ist,
und hat so das brahman erlangt.

Was bedeutet nun „Aus-ihm-beschaffen-Sein“ (tanmayat#)?
Betrachten wir dazu einige Stellen aus anderen Sa1hit$s, in denen
die Erlangung dieses Zustands beschrieben wird.

In der JS heißt es am Ende des Vorschriften für das Auflegen
der Mantras (mantrany#sa) auf die Hände und den Körper des Ver-
ehrers folgendermaßen: „Danach soll er sich selbst und [seinen] Kör-
per mittels der vorher beschriebenen Betrachtung in der Form
Vi:3us, von der Größe der sechs Eigenschaften erfüllt, in dessen
eigenen Form, in allen Formen oder in einer erwünschten Form be-
trachten: (39c-40) ‚Ich bin der Ehrwürdige, Vi:3u bin ich, N$r$ya3a,
Hari, V$sudeva nämlich bin ich, der Alldurchdringende, die
Wohnstatt der Wesen, der Makellose.‘ (41) Nachdem er das Ichbe-
wußtsein in eine solchartige, gut gefestigte Form versetzt hat, o
Weiser, wird der höchste s#dhaka bald aus ihm beschaffen.“1613

Die Erlangung von tanmayat# geht hier so vor sich, daß der
Verehrer mithilfe der meditativen Betrachtung sein Ichbewußtsein in
der Weise formt, daß er sein eigenes Ich als Vi:3u begreift und sich

1612 P$rS 7.493-494 D SS 6.213-214. Für den Text siehe Anm. 1588.
1613 JS 11.39c-42: tatas savigraha+ dhy#yed #tm#na+ vi4-ur6pi-

-am || 39 p6rvoktadhy#nayogena 4#%gu-yamahim#v0tam | svar6pa+ vi3va-
r6pa+ v# yath#bhimatar6pakam || 40 aha+ sa bhagav#n vi4-ur aha+ n#r#-
ya-o hari7 | v#sudevo hy aha+ vy#p' bh6t#v#so nirañjana7 || 41 eva+r6-
pam aha&k#ram #s#dya sud0%ha+ mune | tanmaya3 c#cire-aiva j#yate s#-
dhakottama7 || 42.
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selbst als Vi:3u fühlt, im Sinne von „ich bin Vi:3u“. Somit ist er
„aus Vi:3u beschaffen“.

Ähnliche Formulierungen finden wir auch in anderen Sa1hit$s.
Im LT heißt es in der Beschreibung des Endpunktes einer layayoga-
Übung: „(…), soll er selbst die göttliche Ich-heit des Vi:3u an-
nehmen. Einen solchen Zustand der Auflösung erreicht habend, [soll]
der aus dieser Beschaffene (tanmaya) danach allmählich (…).“1614 In
der P$dS heißt es im Rahmen der Darstellung einer yogischen Übung
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 Bewußtsein
(svacaitanya) ‚aus ihm beschaffen‘ (tanmaya) gemacht hat (…).“1615
In diesen beiden Passagen wird die „Ich-heit des Vi:3u“ angenom-
men bzw. das eigene Bewußtsein „aus dem brahman beschaffen“ ge-
macht. Auch diese beiden Passagen weisen also darauf hin, daß im
Zustand der tanmayat# der yogin sich in seinem Ichbewußtsein als
Vi:3u bzw. das brahman fühlt.

Die AS dagegen spricht im Zusammenhang mit der Erlangung
von tanmayatva nicht vom Ichbewußtsein: „Die durch die Kontinui-
tät der Erinnerung entstandene allmähliche Erhebung in dieser Weise
und das Erscheinen des bloßen Objekts erkennen die yogins als Ver-
senkung (sam#dhi). Nachdem er danach in die Versenkung gelangt
ist, hat er das ‚Aus-diesem-beschaffen-Sein‘ erreicht.“1616 Auch die
Versenkung (sam#dhi) wird hier anders charakterisiert als in SS
6.214ab bzw. P$rS 7.494ab. Während nach diesen beiden Texten die
Versenkung frei von einem Objekt ist (sa+vedyanirmukta) und damit
nur noch das Subjekt besteht,1617 besteht die Versenkung nach der

1614 LT 24.32: (…) svaya+ divy#m aha+t#+ vai4-av'+ 3rayet |
tanmayas t#d03a+ pr#pya layasth#na+ tata7 kram#t || 32.

1615 P$dS yp 5.24c-25: h0tpu-%ar'kamadhyastha+ smaran brahma
san#tanam || 24 vidyutsahasrasa+k#3a+ yug#nt#nilasannibham | tanmaya+
ca svacaitanya+ k0tv# (…) || 25. P$dS yp 5.24c-28 basiert auf SS 17.451c-
456.

1616 AS 32.70c-71: tad eva+ sm0tisa+t#najanitotkar4a-a+ kram#t ||
70 artham#tr#vabh#sa+ tu sam#dhi+ yogino vidu7 | tata7 sam#dhim #sth#-
ya tanmayatvam up#gata7 || 71.

1617 Auch die JS definiert sam#dhi in diesem Sinne; siehe JS 33.14-15
und RASTELLI 1999a: 342. Die P$rS hat diese Passage in 7.454-455 über-
nommen; siehe p. 472.
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AS im Erscheinen des bloßen Objektes, wodurch die Subjektivität
ausgeschalten wird.1618 Damit ist klar, warum in der AS nicht vom
Ichbewußtsein die Rede ist.

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

Nach der SS und der P$rS schwindet zunächst der Unterschied
zwischen Subjekt und Objekt (vgl. dhy#t0dhyey#vibh#gena bzw.
jñ#t0jñey#vibh#gena), wodurch der yogin tanmaya wird. Er befindet
sich in einer Versenkung, die frei von einem Objekt ist (sa+vedya-
nirmukta), und erlangt das brahman. Damit ist die „Subjektivität“
des yogin nicht mehr dieselbe wie zuvor, sondern brahmamaya.

Nach der zitierten Passage aus JS 11 wird das Ichbewußtsein
des yogin in die Form des Vi:3u gebracht. In seiner Subjektivität ist
der yogin somit Vi:3u. Das Gleiche trifft auf die zitierte Stelle aus
LT 24 zu: der yogin „löst sich selbst auf“ und nimmt die „Ich-heit“
des Vi:3u an. Nach P$dS yp 5 wird das „eigene Bewußtsein“ zu dem
betrachteten Objekt, nämlich zum brahman, gemacht. In all diesen
Fällen wird das Subjekt verändert, indem es zum Objekt gemacht
wird. Subjekt und Objekt fallen in eins; aus der Subjektivität des
yogin 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-
jektivität. Es erscheint nur mehr das Objekt. Das Subjekt gibt es
nicht mehr; es gibt nur mehr das Objekt. Das bedeutet jedoch nicht,
daß der yogin aufhört zu existieren. Er existiert weiterhin, aber er ist
in seiner Selbstwahrnehmung zu dem Objekt geworden, das er sich
vergegenwärtigt hat.

Das im Kontext von AS 32 beschriebene Meditationsobjekt ist
Sudar8ana, die Erscheinungsform Gottes als Diskus (cakra).1619 Das
bedeutet, daß dem yogin in der Versenkung nur mehr Sudar8ana
erscheint und er tanmayatva erlangt, d.h. „Aus-Sudar8ana-beschaf-

1618 Diese Vorstellung ist vermutlich vom Yogas?tra beeinflußt; vgl.
YS? 3.3: „Dieses nur den Gegenstand zur Erscheinungbringen, das der eige-
nen Form gleichsam entleert ist, ist die Versenkung.“ (tad ev#rtham#tranir-
bh#sa+ svar6pa36nyam iva sam#dhi7. Übersetzung von OBERHAMMER
1977: 98).

1619 Siehe AS 32.59.
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fen-Sein“. Konkret bedeutet dies, daß der yogin damit alle Fähig-
keiten des Sudar8ana besitzt: „Er gelangt zur gesamten Macht des
mit 3akti Ausgestatteten.”1620 Das heißt, er besitzt z.B. siddhis wie
Atomkleinheit usw.; er kann alleine viele feindliche Armeen vernich-
ten; er erlangt alles, was er sich wünscht; alle Wesen sind ihm unter-
tan; er kann den Wesenskreislauf zu Ende bringen; er ist allwissend,
allsehend, allmächtig.1621 Diese Beschreibungen zeigen deutlich, daß
der yogin in seiner Subjektivität zu Sudar8ana geworden ist bzw. er
„aus Sudar8ana beschaffen ist“ und damit all dessen Fähigkeiten er-
langt hat.

Das Endergebnis ist also letztlich dasselbe, unabhängig davon,
ob das Subjekt zum Objekt wird oder nur mehr das Objekt besteht.
Eine Passage aus LT 44 beschreibt diese beiden Möglichkeiten sogar
nebeneinander: „Beständig [an den sa+jñ#mantra1622 der T$rik$]
denkend erlangt der yogin, dessen Körper aufgrund der wiederholten
Übung ‚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, gewähre [ihm], nachdem ich in
[seine] unmittelbare Wahrnehmung gelangt bin, jeden Wunsch, wel-
chen immer sich der yogin wünscht.“1623 Hier wird zunächst ein Vor-
gang beschrieben, in dem der yogin zuerst durch die Meditation über
den sa+jñ#mantra der T$rik$ aus dieser beschaffen wird, damit aus
der Göttin, von der T$rik$ eine Erscheinungsform ist,1624 beschaffen
wird und dadurch den „Zustand der Göttin“, also die Existenz als
diese erlangt. Als Alternative dazu wird ein Vorgang beschrieben, in
dem die Göttin „in die Wahrnehmung“ des yogin gelangt, ihm also
als Objekt, d.h. vermutlich als einziges Objekt, gegenübersteht. Dies
bedeutet, daß der yogin entweder zum Meditationsobjekt bzw. „aus

1620 AS 32.72ab: tasya prabh#vam akhilam a3nute 3akti3#lina7 |.
1621 AS 32.72c-76.
1622 3r'+ sv#h#; siehe LT 44.7ab, 9 und 11ab.
1623 LT 44.12-13: smaran satatam abhy#s#t tanmay'k0tavigraha7 |

yog' manmayat#+ pr#pya madbh#va+ pratipadyate || 12 aha+ v# bodhit#
tena s#k4#tk#ram upeyu4' | vidadhe sakala+ k#ma+ sa yog' ya+ yam
icchati || 13.

1624 Vgl. LT 44.4.
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diesem beschaffen“ wird oder ihm das Objekt als einzige Wahrneh-
mung gegenübersteht.1625

„Aus-ihm-beschaffen-Sein“ (tanmayatva, tanmayat#) bedeutet
vermutlich nicht, daß zwischen dem yogin und Gott eine absolute
Identität 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 Vi:3u beschaffen“ und hat
all dessen Eigenschaften, aber insofern nicht mit diesem identisch,
als Vi:3u nicht nur auf diesen yogin reduziert ist.

Es ist klar, daß die konkreten Konsequenzen von tanmayatva
nicht in jedem Fall dieselben sind, sondern diese durch den Medita-
tionsgegenstand bestimmt sind, welcher wiederum in Abhängigkeit
von den erwünschten Zielen gewählt wird. Das Ziel der in P$rS
7.484-494 beschriebenen Yoga-Übung 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 Sudar8ana vergegenwärtigt und „Aus-Sudar8ana-be-
schaffen-Sein“ erreicht, was bedeutet, daß der yogin die gleichen
Fähigkeiten wie Sudar8ana bekommt.

iv. Die Yoga-Vorschrift in S$tvatasa1hit$ 6

Die gesamte Yoga-Darstellung in P$rS 7 wird, wie oben (pp.
468f.) erwähnt, mit einer Textpassage aus SS 6 eingeleitet und endet
auch mit einer solchen. Zwischen diesen beiden Passagen befindet
sich in der SS ebenfalls eine Beschreibung einer Yoga-Übung. Der
Autor der P$rS scheint diese Passage, SS 6.194c-212, bewußt nicht
übernommen zu haben. Was könnte der Grund dafür sein?

1625 Die folgende Stelle aus der P$dS läßt offen, ob das Erlangen von
tanmayatva aus dem einen oder dem anderen Blickwinkel gesehen wird:
„Sich V$sudeva vergegenwärtigend, wird er auf Dauer aus diesem beschaf-
fen.“ (P$dS cp 24.83cd: s#k4#tkurvan v#sudeva+ tanmayo bhavati dhru-
vam ||). Auch hier werden danach, in P$dS cp 24.84-93, verschiedene sid-
dhis und andere Früchte, die durch tanmayatva erlangt werden können, auf-
gezählt.
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Betrachten wir diese Passage in Übersetzung: „Er soll sich vor
dem Lehrer (guru) [und] dem Gott verbeugen, auf einen Sitz aus Fell
setzen und mit den vier Mantras1626 das durch die Vernichtung cha-
rakterisierte Auflegen durchführen. Von den Füßen 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 Sa1kar:a3a-Man-
tra auflegen. (196) Und nachdem er den vierten [Mantra] von den
Ohren bis zum brahmarandhra angewandt hat, soll er sich in die ge-
wünschte [Sitzposition] wie Lotussitz usw. setzen. (197) Er soll sich
[geistig darauf] stützen, daß [sein] Selbstgefühl (abhim#na) das We-
sen der vier hat. Den Körper, 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 Gaumenfläche, die
beiden Zahnreihen sind mit einem Zwischenraum versehen. (199)
Die beiden Lippen berühren sich ein wenig. Die beiden Arme und
Ellbogen sind fest zu halten. Die beiden Hände aber soll er, die rech-
te über der linken, in die Mitte der Schenkel unterhalb des Nabels
legen.

In dieser Weise den Körper mit einem Yoga-Band unbeweglich
haltend, (200-201) den Bereich des abwärts strömenden Atems (ap#-
na)1627 zusammenziehend und oberhalb den [Herzlotus] mit dem ha-
Laut ohne dem a1628, der eine unsichtbare Gestalt hat, zum Erblühen
bringend,1629 soll er den in die Objekte eingetretenen Geist allmäh-

1626 Vermutlich sind hier die in SS 5.68c-77 (siehe Anm. 1084) be-
schriebenen vier Mantras der Vy?has gemeint, da diese für den „Zeitpunkt
der Vernichtung“ (apyay#vasare) verwendet werden.

1627 D.h. den Unterkörper; vgl. zum Ort des ap#na pp. 532f.
1628 Nach SS 3.2a ist der Fruchtboden (kar-ik#) des Herzlotus durch

den Laut ha bestimmt. Vermutlich deswegen kann der Herzlotus mithilfe
dieses Lautes manipuliert werden.

1629 D.h. der „Atem“ wird in den Herzlotus gebracht; vgl. dazu SanS
br 6.132-133b: „Beim Einatmen werden alle n#%'s gefüllt, [da] ist kein
Zweifel. Dadurch wird der Herzlotus aufblühen. Durch das Anhalten des
Atems aber wird der [dann] nach oben gerichtete [Herzlotus in dieser Posi-
tion] festgehalten.“ (p6rake n#%aya7 sarv#7 p6ryante n#tra sa+3aya7 | tato
h0dayapadma+ ca vik#sam upay#syati || 132 kumbhakena niruddha+ tu
bhaved 6rdhvamukhasthitam | D P$rS 15.493c-494), vgl. auch SanS 0r
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lich zurückziehen. Er soll [ihn] in der buddhi auflösen, diese aber
soll er in Seinem Bereich [auflösen]. (202-203)

[Seinen] #tman mit den Mantras danach allmählich von der
Ebene des Wachzustandes an [darauf] richtend, – wie, das höre [von
mir], der [dies nun] verkündet (gadata7). (204)

Er soll sich vorstellen, daß der vorher genannte Lotus durch
alle [Mantras] des Vierwesenhaften, deren Gestalt der Mittagssonne
[gleicht und] deren Körper geschwunden sind, beherrscht wird. (205)
Und nachdem er danach den im Wachzustand befindlichen Mantra-
König Aniruddha mit einem von diesem ununterschiedenen #tman
100 [Mal] geistig wiederholt hat, (206) entsteht ihm aufgrund der
Kraft der Rezitation von dessen Mantra, die mit dem Feststehen in
der Identität [mit ihm] verbunden ist, dessen Größe (mahiman) und
Erkenntnis. (207) Aufgrund [dieser] Übung 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 ’ya+ so ’ha+) in genau der gleichen Weise stets
wiederholt hat, wird er durch [diese] Übung 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 Übung] machen (adhikury#t),
bis der Ehrwürdige, dessen Gestalt sich aufgelöst hat, der makellos,
unendlich, ein Schatz an Glut (tejas), 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] #tman auf diesen gerichtet [und] die Tätigkeit
des Rezitierens aufgegeben hat, durch die Ununterschiedenheit von
Betrachter und zu Betrachtetem aus diesem beschaffen wird. (213)

Wenn er, der mit dem Ehrwürdigen vereinigt ist, (bhagavad-
yogin) aufgrund der wiederholten Übung das Feststehen in der Ver-
senkung, die frei von einem zu Erkennenden ist, erlangt hat, dann
wird1630 er zum brahman.“1631

1.67c-68 (D S$rK 11.15c-16 [vgl. zu den Parallelen zwischen der SanS und
dem S$rK unten p. 527]), AS 32.62-63 und P$dS yp 3.11c-12.

1630 sa+padyate kann „er wird zu“ oder „er erlangt“ bedeuten. Ich
verstehe es hier in ersterem Sinn, wie auch Ala8i*ga Bha<<a, der zur Erklä-
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Vor der hier beschriebenen Yoga-Übung werden die Mantras
der vier Vy?has von Aniruddha bis V$sudeva auf den Körper gelegt,
so daß dieser zur Gänze mit diesen identisch wird.1632 Der Verehrer
soll sich auch selbst bewußt sein, daß er mit den vier Vy?has iden-

rung dieser Formulierung Mu3&U 3.2.9: brahmaiva bhavati zitiert. Vgl.
dazu Anm. 1640.

1631 SS 6.194c-214: guru+ deva+ namask0tya hy upavi3y#jin#sane ||
194 ny#sa+ mantracatu4ke-a kury#t sa+h#ralak4a-am | #p#d#j j#nupary-
antam aniruddha+ ca vinyaset || 195 pradyumn#khya+ nyasen mantra+
n#bhyanta+ j#numa-%al#t | n#bher #kar-ade3a+ tu mantra+ s#&kar4a-a+
nyaset || 196 #kar-#d brahmarandhr#nta+ caturtha+ viniyojya (v.l.) ca |
tatas tv abhimatenaiva tv #ste padm#san#din# || 197 sv#tman# c#tur#tm'-
yam abhim#na+ sam#3rayet | sama+ k#ya3irogr'va+ sandh#rya (v.l.) saha
vak4as# || 198 d0& n#s#gragat# k#ry# vinim'litalak4a-# | jihv# t#lutalasth#
ca s#ntare da3an#val' || 199 '4ad o45hapu5au lagnau dh#rye dve b#huk6r-
pare | 6rumadhyaprade3e tu hastau n#bh#v adho (nach PRR 84,5 konj. zu:
n#bher adho) nyaset || 200 adharottarayogena v#madak4i-ata7 kram#t |
acala+ yogapa55ena tv eva+ sandh#rya vigraham || 201 sa&kocy#p#nade-
3a+ tv apy upari45#t tam eva hi | vik#sy#var-ah'nena h#r-en#lak4yam6rti-
n# || 202 vi4ay#ntarnivi45a+ tu kram#c citta+ sam#haret | kury#d vai bud-
dhil'na+ tu t#+ ca kury#t svagocare || 203 sam#dh#y#tman#tm#na+ saha
mantrais tata7 kram#t | # j#gratpadabh6mer vai yath# tad gadata7 30-u ||
204 madhy#hnabh#skar#k#rai7 sarvai7 sa+3#ntavigrahai7 | smaret p6rvo-
dita+ padma+ c#tur#tmyair adhi45hitam || 205 tato j#gratpadastha+ c#py
aniruddha+ ca mantrar#5 | par#vartya 3ata+ buddhy# tadabhinnena c#t-
man# || 206 tanmantrajapas#marthy#t t#d#tmyasthitibandhan#t | mahim# tu
savijñ#nas tad'yas tasya j#yate || 207 abhy#s#d vatsar#nte tu tadadvaita-
samanvita7 (v.l.) | atha pradyumnamantra+ tu par#vartya 3atadvayam ||
208 yo =ya+ so =ham anenaiv#py advaitena sadaiva hi | evam eva sam-
abhy#s#d matim#+3 chinnasa+3aya7 || 209 tatprabh#v#c ca tenaiva tath#
k#lena j#yate | anena kramayogena japav0ddhy#nvitena tu || 210 nikhila+
c#py adh'kury#d mantrav0nda+ puroditam | y#vad #bh#ti bhagav#n sth#ne
p6rvoktalak4a-e || 211 pral'nam6rtir amalo hy anantas tejas#+ nidhi7 | cid-
#nandaghana7 3#nto hy anaupamyo hy an#kula7 || 212 sam#dh#y#tman#t-
m#na+ tatra tyaktv# japakriy#m | dhy#t0dhyey#vibh#gena y#vat tanmaya-
t#+ vrajet || 213 yad# sa+vedyanirmukte sam#dhau labhate sthitim | abhy#-
s#d bhagavadyog' brahma sampadyate tad# || 214 (SS 6.213-214 D P$rS
7.493-494). mantrar#5 (s. SS 6.206b) wird im „tantrischen Sanskrit“ auch
im Sinne eines Akkusativ verwendet. Ich danke HARUNAGA ISAACSON für
diese Information.

1632 SS 6.195-197b.
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tisch ist.1633 Nachdem er die richtige Körperhaltung eingenommen
hat,1634 soll der yogin mithilfe einer Atemtechnik, die den abwärts
strömenden Atem (ap#na) wieder nach oben drückt, seinen Herz-
lotus „zum Erblühen“ bringen und seinen Geist von den Sinnes-
objekten zurückziehen, diesen in der buddhi auflösen und diese in,
wie es heißt, „Seinem Bereich“ (svagocara), d.h. im Bereich Gottes,
auflösen. Wie es oben (pp. 482f.) im Zusammenhang mit der jñ#na-
bh#van# beschrieben wurde, ist der yogin nun frei von äußeren Sin-
neseindrücken und Gedanken. Dann richtet sich der yogin auf den
Aniruddha-Mantra. Er rezitiert ihn geistig 100 Mal und vergegen-
wärtigt sich, daß er mit diesem Mantra identisch ist. Wenn der yogin
dies ein Jahr lang geübt hat, erlangt er die diesem Mantra eigene
„Größe“ 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 geübt, wobei die Zahl der Rezita-
tion kontinuierlich ansteigt.1635 Vermutlich sind auch für diese Übun-
gen ähnlich lange Zeiträume bis zur Verwirklichung der Identität mit
den Mantras bzw. den Gottheiten, die durch diese Mantras ausge-
drückt werden, notwendig.

Höhe- und Endpunkt der Übung ist schließlich die Erlangung
des „Aus-V$sudeva/dem-brahman-beschaffen-Sein“ (tanmayat#). 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-Übung ist die
starke Betonung der Identität von yogin und dem jeweils betrachteten
Mantra. In der P$rS, die das Ende des hier zitierten Abschnittes in
7.493-494 übernommen hat,1636 finden wir zwar mit der Formulie-
rung jñ#t0jñey#vibh#gena und dem Begriff tanmayat# eine ähnliche
Tendenz, aber die hier in der SS verwendeten Begriffe wie „ununter-

1633 Vgl. SS 6.198ab. Vgl. dazu die oben (p. 503) zitierte Passage JS
11.39c-42.

1634 SS 6.198c-201.
1635 Vermutlich wird der Sa1kar:a3a-Mantra 300 und der V$sudeva-

Mantra 400 Mal rezitiert.
1636 Vgl. pp. 492f. und 502ff.
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schieden“ (abhinna) und „Zweitlosigkeit“ (advaita) zeigen einen
deutlichen Einfluß von advaitischen Vorstellungen, welche in P$ñca-
r$tra-Sa1hit$s sonst kaum zu finden sind.1637

Vermutlich sind gerade diese advaitischen Tendenzen der
Grund, warum der Autor der P$rS die Passage nicht in seinen Text
übernommen hat. Es gibt nämlich einige Belege dafür, daß diese
Stelle aus der SS der Tradition Schwierigkeiten bereitete.

Die +8varasa1hit$, die nach der Tradition zur SS gehört, sich
auf diese explizit bezieht und viele Passagen aus ihr übernimmt,1638
hat den Abschnitt SS 6.194c-214 auch nicht ohne Vorbehalte über-
nommen. Hier wurde allerdings eine andere Lösung als in der P$rS
gefunden. +S 6.80-85 beschreibt zunächst mit aus der SS übernom-
menen Passagen1639 das Studium (sv#dhy#ya), das jenes Element der
pañca k#las ist, das dem Yoga vorausgeht, und die danach durchzu-
führenden Handlungen. Danach lautet die Vorschrift für den Yoga
folgendermaßen: „Er soll sich vor dem Lehrer (guru) [und] dem Gott
verbeugen, auf einen Sitz aus Fell setzen und dann der Vorschrift ge-
mäß den Yoga üben, ihr Herrscher unter den Weisen, (86) bis er,
nachdem er [seinen] #tman [darauf] gerichtet [und] in dieser Weise
die Tätigkeit des Rezitierens aufgegeben hat, in der Unterschieden-
heit von Betrachter und zu Erkennendem aus diesem beschaffen
wird. (87) Für immer erlangt er das Feststehen in der Versenkung,
die frei von einem zu Erkennenden ist. Aufgrund [dieser] wieder-
holten Übung erlangt1640 er, der mit dem Ehrwürdigen vereinigt ist,
(bhagavadyogin), dann das brahman.“1641

1637 Der Begriff advaita z.B. erscheint in den Sa1hit$s äußerst selten.
An einigen wenigen Stellen wird er für die Beschreibung des brahman ver-
wendet (SanS ir 6.41c, LT 2.11b, 16.24b), an einer Stelle für die Beschrei-
bung der m#y# (LT 15.28a). Weiters heißt es von dem als paramaha+sa be-
zeichneten Asketentypus, daß er „sich an der Zweitlosigkeit erfreut“ (advai-
tanirata) (SanS br 5.37a, Vi:3uS 29.91c).

1638 Vgl. RASTELLI 1999b: 69f.
1639 +S 6.80-81 D SS 6.189-190, +S 6.83-85 D SS 6.191c-194b.
1640 Um dem Unterschied der in der SS und der +S vertretenen Lehr-

meinungen Rechnung zu tragen, wurde hier brahma sampadyate nicht wie
oben mit „er wird zum brahman“ sondern mit „er erlangt das brahman“
übersetzt. Vgl. dazu Anm. 1630.

1641 +S 6.86-88: guru+ deva+ namask0tya upavi3y#jin#sane | yog#-
bhy#sa+ tata7 kury#d yath#vidhi mun'3var#7 || 86 sam#dh#y#tman#tm#-
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Es wurde hier in +S 6.86ab der Halbvers SS 6.194cd übernom-
men, die danach folgende Passage SS 6.195-212, die das Auflegen
der Mantras und die konkrete Yoga-Übung beschreibt, durch den
lapidaren Hinweis ersetzt, daß der Yoga geübt werden solle, und da-
nach wurden in +S 6.87-88 wieder die Verse SS 6.213-214 übernom-
men, allerdings mit einer wesentlichen Änderung: Es heißt nicht wie
in der SS „bis er durch die Ununterschiedenheit von Betrachter und
zu Betrachtetem (dhy#t0dhyey#vibh#ga) aus diesem beschaffen
wird“, sondern „bis er in der Unterschiedenheit von Betrachter und
zu Erkennendem (dhy#t0jñeyavibh#gena) aus diesem beschaffen
wird“. Es wird hier darauf Wert gelegt, daß das erkennende Subjekt
und das zu erkennende Objekt unterschieden bleiben und somit keine
„Zweitlosigkeit“ (advaita) von brahman und individueller Seele ge-
lehrt wird.

Auch Ve*ka<an$tha kann einem advaita nicht zustimmen. Er
sagt in seiner PRR in Bezug auf die Passage SS 6.206-214, die er zur
Gänze zitiert: „Wenn hier aber die Vergegenwärtigung der Wesens-
einheit im Yoga-Zustand gelehrt wird, (…) ist hier nicht die Identität
der Eigenformen usw. gemeint, weil [nämlich] eine differenzierte
Zweitlosigkeit (vi3i45#dvaita) gemeint ist, die dem im 7$r,raka (=
Brahmas?tra) bewiesenen Seinsmodus von individueller Seele und
höchster Seele als Körper und Körperhabender nicht widerspricht,
die vom Fehler, eine Metapher (lak4a-#) [zu sein], nicht [einmal] be-
rührt wird, die allen 7$stras entspricht, die mit förderlichen metho-
dischen Überlegungen (anuk6latarka) versehen ist, die durch hundert
stärkende [Aussagen wie] ‚weil sich [die Einzelseele] im [Höchsten]
befindet, nehmen die Weisen [diese beiden] nämlich nur als einen
wahr‘1642 feststeht, die im [Brahma]s?tra [durch die Worte] ‚weil
[das brahman als Einzelseele] besteht, [lehrt] K$8ak6tsna‘1643 gelehrt
wird [und] die früheren und späteren Werken sowie anderen Sa1-
hit$s entspricht. Und durch [die Worte] ‚durch die Ununterschieden-
heit von Betrachter und zu Betrachtetem‘ (SS 6.213c) usw. wird der
Zustand der vorstellungsfreien Versenkung (nirvikalpakasam#dhi)

na+ eva+ tyaktv# japakriy#m | dhy#t0jñeyavibh#gena y#vat tanmayat#+
vrajet || 87 sad# sa+vedyanirmukte sam#dhau labhate sthitim | abhy#s#d
bhagavadyog' brahma sampadyate tad# || 88 (86ab D SS 6.194cd; 87-88 D
SS 6.213-214).

1642 MBh 12.306.75cd.
1643 BS? 1.4.22.
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gelehrt. Und [die Worte] ‚dann wird er zum brahman‘ (SS 6.214d)
lehren die Frucht [der Yoga-Übung] in Form der höchsten Gleich-
heit. Und der Verfasser des [7r,]bh$:ya [lehrt] in Bezug auf die Wor-
te ‚er ist nur das brahman‘ (brahmaiva bhavati, Mu3&U 3.2.9): ‚Und
in der Einheit mit dem Seinsmodus ist der Denk- und Sprachge-
brauch des ‚Dieses-Seins‘ eben primär, wie [im Satz] ‚das ist eine
Kuh‘‘1644. Anderenfalls [ergäbe] sich ein Widerspruch mit der 7ruti:
‚der Makellose erlangt die höchste Gleichheit‘1645 [und] der Sm6ti:
‚die die Gleichartigkeit mit mir erlangt haben‘1646. In gleicher Weise
[lautet] eine andere 7ruti: ‚Wie reines Wasser, das in reines [Wasser]
gegossen wird, solchartig (nämlich rein) bleibt, ebenso bleibt der
#tman des wissenden Weisen, o Gautama‘1647. Und die Bezeichnung
‚nur‘ (eva) in Hinblick auf die Gleichheit wird eben in der 7ruti ge-
sehen: ‚Er soll einen Vi:3u gewidmeten Zwerg opfern. Nachdem der

1644 Siehe 7r,bh I 252,4-253,2: „Auch in der [Aussage]: ‚er erkennt
das brahman, er ist nur das brahman‘ (Mu3&U 3.2.9) wird, weil [sie] die
gleiche Bedeutung hat wie [die Aussagen] ‚der von Name und Form Be-
freite erlangt den himmlischen puru4a, der höher als der Höchste ist‘
(Mu3&U 3.2.8), ‚der Makellose erlangt die höchste Gleichheit‘ (Mu3&U
3.1.3), ‚nachdem er das höchste Licht erlangt hat, erscheint er in seiner
eigenen Form‘ (ChU 8.3.4) usw., gelehrt, daß der von Name und Form, die
durch die Urmaterie bedingt sind, Befreite, der die von diesen bewirkten
Unterschiede beseitigt hat, ein Seinsmodus des brahman ist, da seine einzi-
ge Form Wissen ist. Und in der Einheit mit dem Seinsmodus ist der Denk-
und Sprachgebrauch des ‚Dieses-Seins‘ eben primär, wie [im Satz]: ‚Das ist
eine Kuh‘.“ („brahma veda brahmaiva bhavati“ ity atr#pi, „n#mar6p#d vi-
mukta7 par#t para+ puru4am upaiti divya+“, „nirañjana7 parama+ s#m-
yam upaiti“, „para+ jyotir upasa+padya svena r6pe-#bhini4padyate“
ity#dibhir aik#rthy#t pr#k0tan#mar6p#bhy#+ vinirmuktasya nirastatatk0ta-
bhedasya jñ#naik#k#ratay# brahmaprak#ratocyate. prak#raikye ca tattva-
vyavah#re mukhya eva, yath#, seya+ gaur iti.). R$m$nuja lehrt hier folgen-
des: Die Aussage „er ist eben das brahman“ ist im primären Sinn und nicht
metapherhaft gemeint, weil das brahman als prak#rin mit der Einzelseele
als sein prak#ra eine untrennbare Einheit bildet und somit der prak#rin mit
dem prak#ra identifiziert werden kann. Dies ändert nichts an deren Ver-
hältnis als prak#rin und prak#ra und bedeutet nicht, daß beide die gleiche
Eigenform (svar6pa) haben. Vgl. dazu CARMAN 1974: 124-127.

1645 Mu3&U 3.1.3.
1646 BhG 14.2b.
1647 Ka<hU 4.15.
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Wetteifernde nur Vi:3u geworden ist, gewinnt er diese Welten‘1648.
Und wenn es so ist, ist der in Rede stehende Vers, der mit: ‚ihm
entsteht dessen Größe und Erkenntnis‘ (SS 6.207cd) beginnt, richtig.
Und im Phalap$da des 7$r,rakas?tra wird gelehrt, daß dem Emanzi-
pierten, dessen Eigenform manifest geworden ist [und] der durch die
acht Eigenschaften ausgezeichnet ist, eben Gleichheit nur in Bezug
auf den Genuß, ohne die Tätigkeit in Bezug auf die Welt (d.h. Schö-
pfung usw.), zukommt: ‚außer die Tätigkeit in Bezug auf die Welt
aufgrund des Kontexts und der Nicht-Nähe‘1649, ‚und aufgrund des
Merkmals der Gleichheit nur in Bezug auf den Genuß‘1650. Daher ist
im Zustand des Mittels und im Zustand der Frucht hier eben die Be-
trachtung der differenzierten Einheit gemeint.“1651

Es ist deutlich, daß Ve*ka<an$tha hier eine, naheliegende,
advaitische Interpretation der Passage zurückweist. Sie sei vielmehr
im Sinne einer „differenzierten Zweitlosigkeit“ (vi3i45#dvaita) zu

1648 TaittS 2.1.3.1.
1649 BS? 4.4.17.
1650 BS? 4.4.21.
1651 PRR 84,13-86,9: yat punar iha yogada3#y#+ t#d#tmyabh#vanam

upadi3yate (...) (Zitat von SS 6.206-214) ity atra na svar6paiky#dika+ viva-
k4itam. 3ar'ra3ar'ri-or j'v#tmaparam#tmano7 3#r'rakasamarthitaprak#re-
-#viruddhasya, asp045alak4a-#do4asya, a3e4a3#str#nugu-asya, anuk6latar-
ka3#lina7, „tatsthatv#d anupa3yanti hy eka eveti s#dhava7“ ity upab0+ha-
-a3atasusthitasya „avasthiter iti k#3ak0tsna7“ iti s6tritasya, p6rv#para-
granthasa+hit#ntar#nugu-asya vi3i45#dvaitasya vivak4itatv#t. „dhy#t0dhye-
y#vibh#gena“ ity#din# ca nirvikalpakasam#dhyavasthocyate. „brahma sam-
padyate tad#“ iti ca paramas#myar6paphalapratip#danam. ukta+ ca brah-
maiva bhavat'ty#div#ky#ny adhik0tya bh#4yak#rai7 – „prak#raikye ca tat-
tvavyavah#ro mukhya eva, yath# seya+ gaur iti“ iti. anyath# „nirañjana7
parama+ s#myam upaiti“ „mama s#dharmyam #gat#7“ iti 3rutism0tibhy#+
virodha7. tath# ca 3rutyantaram – „yathodaka+ 3uddhe 3uddham #sikta+
t#d0g eva bhavati eva+ muner vij#nata #tm# bhavati gautama“ iti. s#mye
ca sa eveti vyapade3a7 3rut#v eva d03yate – „vai4-ava+ v#manam #labheta
spardham#no vi4-ur eva bh6tv# im#n lok#n abhijayati“ iti. eva+ ca sati
„mahim# tu savijñ#nas tad'yas tasya j#yate“ ity#dipr#kara-ikagranthas#-
mañjasya+ bhavati. 3#r'rake ca phalap#de muktasy#virbh6tasvar6pasya
gu-#45akavi3i45asya jagadvy#p#ravyatirikta+ bhogam#tras#mya+ ca s6tri-
tam – „jagadvy#p#ravarja+ prakara-#d asannihitatv#c ca“, „bhogam#tra-
s#myali&g#c ca“ iti. ata up#yada3#y#+ phalada3#y#+ ca vi3i45aiky#nusan-
dh#nam ev#tra vivak4itam.
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interpretieren. Dies begründet er zunächst einfach damit, daß, wie
zahlreiche autoritative Texte seiner Tradition belegen, eine „differen-
zierte Zweitlosigkeit“ und keine „reine Zweitlosigkeit“ das Verhält-
nis zwischen der individuellen Seele und Gott bestimmt. Dies ist die
grundsätzliche 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 Ve*ka<an$tha die Formulierung „durch die Un-
unterschiedenheit von Betrachter und zu Betrachtetem“ als vor-
stellungsfreie Versenkung zu verstehen, d.h. daß der Betrachter
(dhy#t0) kein Objekt (dhyeya) betrachtet, und daher gibt es in dieser
Versenkung keine Unterscheidung zwischen Betrachter und zu Be-
trachtetem; nicht, weil es diese grundsätzlich nicht gibt. Die Worte
„dann wird er zum brahman“ sind im Sinne der Gleichheit (s#mya)
der emanzipierten Seele mit dem brahman und nicht im Sinne von
deren Identität (t#d#tmya) zu verstehen – eine wichtige Lehre des
Vi8i:<$dvaitaved$nta1652. Auch die Aussage, daß dem erfolgreichen
yogin „Größe und Erkenntnis“ der betrachteten Gottheit zukämen,
sind nach Ve*ka<an$tha vor dem Hintergrund der Brahmas?tras zu
verstehen, in denen es heißt, daß der emanzipierten Seele Gleichheit
mit dem brahman in Bezug auf den Genuß, der erfahren wird, aber
nicht in Bezug auf dessen Tätigkeiten wie die Schöpfung der Welt
und ähnliches zukommt. Ve*ka<an$tha interpretiert die Passage aus
der SS also aus der Sicht seiner eigenen Tradition.

Ala8i*ga Bha<<a schließt sich in seinem Kommentar zu der dis-
kutierten Passage aus der SS im wesentlichen Ve*ka<an$tha an.1653
Auch er lehrt, daß die Stelle im Sinne des Vi8i:<$dvaitaved$nta zu
verstehen ist und weist eine Zweitlosigkeit (advaita) zwischen indi-
vidueller Seele und Gott entschieden zurück.

Es ist wahrscheinlich, daß der Autor der P$rS die Lehre einer
Zweitlosigkeit ebenfalls nicht akzeptieren konnte und die entspre-
chende Passage der SS aus diesem Grund nicht übernommen hat.

v. Die drei Yoga-Vorschriften als Gesamtheit

Betrachten wir nun die Darstellung des Yoga in P$rS 7.441-
492 als Gesamtheit. Sie beinhaltet drei verschiedene Vorschriften für

1652 Vgl. dazu SRINIVASACHARI 1994: 124f.
1653 SSBh 119,17-121,14.
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die Yoga-Übung, wenn man davon ausgeht, daß die Darstellung aus
der JS, obwohl selbst heterogen, vom Autor der P$rS als Einheit
gesehen wurde.

Ein wesentlicher Unterschied zwischen diesen drei Vorschrif-
ten ist das Ziel der jeweiligen Yoga-Übung. Das Ziel des Yoga nach
der JS ist möglicherweise die Erlangung von „Yoga-Mächten“ (yo-
gavibh6ti), also siddhis, übernatürlichen Fähigkeiten.1654 Die beiden
anderen Yoga-Übungen 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.1655 Wenn die Interpretation von yogavibh6ti
im Sinne von siddhis richtig ist, ist auffallend, daß die Yoga-Vor-
schriften der P$rS mit der Darstellung eines Yoga zur Erlangung von
siddhis beginnt, obwohl sonst betont wird, daß Rituale, wozu der
Yoga in diesem Kontext auch gehört, ohne den Wunsch, etwas da-
durch zu erlangen, durchgeführt werden sollen1656. Daß diese Dar-
stellung trotzdem verwendet wird, könnte daran liegen, daß sie aus
der JS, einer der wichtigsten Quellen für den Autor der P$rS, stammt.

Die Passage selbst beinhaltet im wesentlichen eine Darstellung
der verschiedenen Yoga-Glieder (yog#&ga), deren gemeinsame
Übung zur Vervollkommnung des Yoga führen soll. Diese Yoga-
Techniken sind allgemein gültig, unabhängig davon, welches Ziel
man dadurch erreichen möchte oder welches Objekt in der Medita-
tion betrachtet wird. Sie sind daher auch für die folgenden Yoga-
Übungen von Relevanz.1657 Aus diesem Grund wird die aus der JS
übernommene Passage in der P$rS vermutlich mit den Worten:
„Dieser Yoga, o bester Weiser, wird als der allgemeine bezeich-
net“1658 abgeschlossen, und das ist vielleicht auch ein Grund, warum
diese Passage an den Beginn der Yoga-Darstellung gestellt wurde.

1654 Siehe P$rS 7.441ab D JS 33.1ab, zitiert auf p. 470. Vgl. dazu
Anm. 1529.

1655 P$rS 7.483c-484b.
1656 Vgl. pp. 165f. und 209ff.
1657 Vgl. dazu auch VASUDEVA 2004: 295ff. und 369, wo er schreibt,

daß die yog#&gas eine notwendige Voraussetzung für den tattvajaya (vgl.
Anm. 1595) sind.

1658 P$rS 7.478ab: yogo ’ya+ muni3#rd6la s#m#nya7 samud#h0ta7 |.
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Die danach folgende Beschreibung des Yoga (P$rS 7.478c-
483b) enthält als Hinweis auf die verwendete Technik den Begriff
vijñ#nabh#van#. Dies ist, wie oben beschrieben, die Konzentration
auf den „Bereich des Wissens“, nachdem die Tätigkeit der äußeren
Sinnesorgane und des Geistes ausgeschalten wurde. Das Medita-
tionsobjekt ist der transzendente Gott, der aus Gnade für seine An-
hänger verschiedene mehr oder weniger immanente Formen an-
nimmt. Die letzte beschriebene Yoga-Übung schließlich ist eine von
Mantra-Rezitation begleitete Visualisierung von tattvas in verschie-
denen Körperpartien, wobei in der Reihenfolge der Vernichtung
(sa+h#rakrama) von der Erde bis zum höchsten Gott vorgegangen
wird. Während in der vijñ#nabh#van# 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 dafür, daß durch diese Yoga-Übung, wie die P$rS sagt, Gott
schnell erlangt werden kann.

b. Die Atemregelung in P$rame8varasa1hit$ 3

Yoga-Techniken werden nicht nur bei der eigentlichen Yoga-
Übung angewandt, sondern auch während des Rituals. Im besonde-
ren ist dies bei der „Reinigung der Elemente“ (bh6ta3uddhi) der Fall,
bei der, wie sie in der JS und, darauf basierend, auch in der P$rS be-
schrieben wird, die Elemente mithilfe der Atmung in den Körper ge-
bracht werden, dort mithilfe von Festlegung (dh#ra-#) und Visuali-
sierung (dhy#na) vergegenwärtigt und in ihren jeweiligen Mantra
aufgelöst werden, der Mantra in der 3akti des jeweiligen Elements
aufgelöst und die 3akti mithilfe der Atmung wieder aus dem Körper
geworfen wird.1659 So ist es nicht verwunderlich, daß die P$rS vor
der eigentlichen Beschreibung der Reinigung der Elemente ausführ-
lich auf die Durchführung der Atemregelung (pr#-#y#ma) ein-
geht.1660

1659 Zur Durchführung der Reinigung der Elemente nach der JS im
Detail siehe RASTELLI 1999a: 210-238. Die P$rS übernimmt weite Passagen
der Vorschriften für die bh6ta3uddhi aus der JS; siehe dafür die Parallel-
stellen von P$rS 3 im Index der identifizierten Quellentexte der P$rS, pp.
555ff.

1660 P$rS 3.87d-139b.
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i. Die Funktionen der Atemregelung

Der Abschnitt beginnt mit einer Erklärung, wozu die Atem-
regelung dient: „Zur Bezwingung des pr#-a und der anderen [Atem-
kräfte], um die Fähigkeit des in Bewegung versetzenden, unsteten,
schwankenden Geistes für die Versenkung zu erlangen, und zum
Zwecke der Entfernung des tamas soll er dann die Atemzügelungen
durchführen.“1661 Die Atemregelung hat zwei Funktionen, einerseits
die Beruhigung des Geistes, dessen Bewegung mit der Bewegung der
Atemkräfte in Verbindung steht,1662 andererseits die Entfernung von
tamas. Es ist unklar, was hier mit tamas gemeint ist. In Yoga-Texten
wird häufig die Meinung vertreten, daß die Atemregelung die n#%'s,
die Kanäle im Körper, durch die sich die Atemkräfte bewegen,
reinige bzw. Unreinheiten und Fehler im allgemeinen beseitige.1663
Auch in P$rS 3.134 heißt es, daß durch die Atemregelung Fehler und
psychische Eindrücke (v#san#; siehe P$rS 3.124c) vernichtet und
dadurch die n#%'s gereinigt werden würden (vgl. pp. 543ff.). Ob mit
tamas jedoch diese Fehler und psychischen Eindrücke gemeint sind,
ist fraglich. Es darf nicht vergessen werden, daß die P$rS äußerst
heterogen ist und daher nicht alle Aussagen des Textes aufeinander
abgestimmt sind.

ii. Die n#%'s

Die P$rS setzt mit einer ausführlichen Beschreibung der n#%'s
fort. Die n#%'s entspringen der sogenannten „Knolle“ (kanda), die
sich um den Nabel befindet: „Der Nabel, der eine Knolle ist, ist der
allererste (uttama) Ursprungsort der n#%'s.“1664 Es gibt 72.000 n#%'s,
die sich im Körper in alle Richtungen ausbreiten. Die n#%'s, die sich
nach oben erstrecken, werden #gneya genannt, die nach unten ver-
laufen, saumya, und die waagrecht verlaufenden saumy#gneya.1665

1661 P$rS 3.88-89b: pram#thino (’)d0%hasy#tha cañcalasya tu ceta-
sa7 | sam#dhiyogyat#siddhyai pr#-#divijay#ya ca || 88 tamonirhara-#rth#3
(konj. tamonirhara-#rtha+) ca kury#t pr#-#yat'r atha |.

1662 Vgl. dazu RASTELLI 1999a: 334f. und VASUDEVA 2004: 384-386.
1663 Vgl. dazu VASUDEVA 2004: 388f.
1664 P$rS 3.91ab: n#%'n#+ kandan#bhi7 sy#d utpattisth#nam uttamam |.
1665 P$rS 3.91c-93 D SanS 0r 1.17c-19.
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Unter diesen n#%'s sind zehn die wichtigsten (P$rS 3.94ab). P$rS
3.94c-108b nennt ihre Namen, wo sie verlaufen, ihre jeweilige Farbe,
die jeweilige Atemkraft, die sich in diesen bewegt, und die Farben
der Atemkräfte:1666

n#%' Verlauf der n#%' Farbe Atemkraft Farbe der
Atemkraft

su4umn# in der Mitte
gerade nach
oben1667

keine Angabe ud#na gelb (wie
Staubfäden)

i%# links der
su4umn#, zum
linken
Nasenloch

weiß pr#-a korallen-
farben

pi&gal# rechts der
su4umn#, zum
rechten
Nasenloch

rot (rakta) n#ga korallen-
farben

g#ndh#r' vor der
su4umn#, zum
linken Auge

gelb ap#na wie
indrakopa
(?)

hastijihv# hinter der
su4umn#, zum
rechten Auge

blau devadatta gelb (wie
Staubfäden)

p64an1668 zum linken Ohr blau-gelb k6rma wie
indrakopa
(?)

ya3asvin' zum rechten
Ohr

dunkel(blau)
(3y#ma)

k0kara blau (wie
der
Himmel)

alambus# zu den
Fußsohlen1669

rotbraun sam#na blau (wie
der
Himmel)

1666 Vgl. dazu auch die Übersetzung unten, pp. 522ff.
1667 Sie endet beim brahmarandhra¸ vgl. z.B. AS 32.23 oder P$dS yp

2.17c-18 (brahma-o vivara+ y#vat).
1668 Der Stamm dieses femininen Wortes lautet p64an und nicht pu4#;

vgl. SanS 0r 1.24d, wo der Instrumental p64-# gebildet wird, bzw. 1.42d mit
dem Lokativ p64a-i.
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n#%' Verlauf der n#%' Farbe Atemkraft Farbe der
Atemkraft

kuh6 zur Spitze des
Penis

rot (aru-a) vy#na weiß (wie
Schaum)

ko3in' zu den
Zehenspitzen1669

dunkelblau
1670

dhanañjaya weiß (wie
Schaum)

Lehren von den fünf bzw. zehn pr#-as und den im Körper
verlaufenden n#%'s sind weit verbreitet. Sie sind schon in frühen
Upani:aden und z.B. in medizinischen Texten und in Yoga-Texten
verschiedener Traditionen zu finden.1671 Diese Lehren sind daher
nicht für das P$ñcar$tra spezifisch. Sie wurden nicht in der Tradition
des P$ñcar$tra entwickelt, sondern von außen in diese übernommen.

Neben der P$rS gibt es auch in anderen P$ñcar$tra-Sa1hit$s
ähnliche Darstellungen, nämlich in SanS br 6.126-133b, 0r 1.15-45b,
AS 32.1-41, P$dS yp 2.1672 All diese Textpassagen aus den Sa1hit$s
weisen Ähnlichkeiten auf. Vielleicht sind diese Ähnlichkeiten aller-
dings nicht immer unbedingt auf gegenseitige Abhängigkeiten zu-
rückzuführen, sondern sind manche Verse und Formulierungen gene-
rell in standardisierter Form, vielleicht sogar traditionsübergreifend,
überliefert.1673

Die meisten Gemeinsamkeiten hat die Darstellung der P$rS mit
der der SanS. P$rS 3.90c-108b und SanS 0r 1.15-30c beinhalten zwar
kaum Verse, die zur Gänze wortwörtlich gleich sind, aber in der

1669 Besteht hier die Vorstellung, daß sich die n#%' an einem
bestimmten Punkt trennt und zu beiden Füßen führt?

1670 añjanaprabh#; vgl. dazu Anm. 1055.
1671 Für Belegstellen für n#%'s und pr#-as in den Upani:aden siehe

CONNOLLY 1992: 91-94. Belege für die fünf pr#-as in medizinischen Tex-
ten sind Su8rutasa1hit$ nid#nasth#na 1.12-20b, AAHS s6trasth#na 12.4-9,
Carakasa1hit$ cikits#sth#na 28.5-11. Für die fünf pr#-as in Yoga-Texten
siehe z.B. YBh zu YS? 3.39, für die zehn pr#-as Svacchandatantra 7.303c-
314 und Ghera3&asa1hit$ 5.61-65, für die n#%'s und die zehn pr#-as Go-
rak:a8ataka 15-26.

1672 Weiters ist noch ParS 11.4-12b zu nennen, wo die Funktionen der
fünf pr#-as gelehrt werden.

1673 Vgl. z.B. die Verse, in denen die n#%'s oder die pr#-as aufzählt
werden (siehe Anm. 1694 und 1702), die oft fast wortwörtlich überein-
stimmen.
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Wortwahl und der Anordnung der Themenbereiche sind sie sich sehr
ähnlich:

P$rS 3.90c-108b
na#&cakra' pravak"y$mi
yath#van munipu&gava || 90
n#%'n#+ kandan$bhi- sy#d

utpattisth$nam uttamam |

Ich werde in rechter Weise das
n#%'-Rad beschreiben, o bester
Weiser. Der Nabel, der eine Knol-
le ist, ist der allererste Ursprungs-
ort der n#%'s.

dvisaptatisahasr$(i
n$#ayo ’ntar vyavasthit#7 || 91
tiryag ,rdhvam adha* caiva
deha' vy#pya vyavasthit$- |
$gney$- saumyar6p#3 ca
saumy$gney$s tathaiva ca || 92
72.000 n#%'s teilen sich darin aus-
einander. Sie teilen sich, indem sie
den Körper waagrecht, nach oben
und nach unten durchdringen. [Sie
sind] feuerhaft, mondförmig und
mond- und feuerhaft.

SanS 0r 1.15-30c
sa+k4epe-#tha vak"y$mi
n$#&cakram a3e4ata7 |
kanda' n$bhir bhaven m6la+
n#%'n#m eva sarva3a7 || 15
kumudasya yath# m6lam
utpalasya tathaiva ca |
n#l#n#m api sarve4#m
utpattisth$nam uttamam || 16
tathaiva n#bhir n#%'n#m
utpattisth#nam ucyate |
Ich werde nun kurz zur Gänze das
n#%'-Rad beschreiben. Der Nabel
als Knolle ist die Wurzel der n#%'s
als Gesamtheit. Wie die Wurzel
einer weißen Nymphaea bzw.
einer Nymphaea1674 der allererste
Ursprungsort aller Stengel ist,
genau so wird der Nabel als Ur-
sprungsort der n#%'s genannt.
dvisaptatisahasr$(i
n$#aya- parik'rtit#7 |
tiryag ,rdhvam adha* caiva
dehe t#7 syur vyavasthit$- || 17
$gneyya* caiva saumy$* ca
saumy$gneyyas tathaiva ca || 18
72.000 n#%'s werden gelehrt.
Diese teilen sich im Körper
waagrecht, nach oben und nach
unten. [Sie sind] feuerhaft, mond-
haft und mond- und feuerhaft.

#gney# ,rdhvavadan#7 sarv# ,rdhvamukh# n#%yas
tv #gneyya7 parik'rtit#7 |

1674 Für die Identifikation der beiden Seerosengewächse kumuda und
utpala siehe SYED 1990: 636-639 und 627-630.
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saumyasa+jñ# adhomukh$- |
tiryaggat# n#%ayas tu
saumy#gney# ud#h0t#7 || 93
Die nach oben gerichteten [n#%'s]
sind die feuerhaften, die nach un-
ten gerichteten die ‚mondhaft‘
genannten, die waagrecht verlau-
fenden n#%'s aber werden mond-
und feuerhaft genannt.

n#%'n#m api sarv$s$'

pradh$n$ da*a n#%aya7 |

Die wichtigsten von allen n#%'s
sind [folgende] zehn n#%'s.

adhomukh$s tath# saumy#s
tiryak caivobhay#tmik#7 || 19

Alle nach oben gerichteten n#%'s
aber werden als feuerhaft gelehrt,
und die nach unten gerichteten
als mondhaft, und die waagrecht
[verlaufenden n#%'s] haben das
Wesen von beiden.
3atadvaya+ c#45a4a45i7
pratidikka+ vyavasthit#7 |
3atas#hasrik#y#+ tu
sa+hit#y#+ pur# khalu || 20
n#m#ny #s#+ tu sarv$s$'
kathit#ni savistaram |
268 [n#%'s] teilen sich in jede
Richtung. In der 7atas$hasrika-
sa1hit$1675 wurden die Namen all
dieser schon früher ausführlich
genannt.
da*$n$' tu pradh$n$n$'
tan n#m#tra pravak4yate || 21
Den Namen der zehn wichtigsten
[n#%'s] aber werde ich hier be-
schreiben.

i#$ ca pi%gal$ caiva
su"umn$ cordhvag#min' || 94
g$ndh$r& hastijihv$ ca
p,"$ caiva ya3asvin' |
alambus$ kuh,* caiva
ko3in' da*am& sm0t# || 95

'%#, pi&gal# und die nach oben
verlaufende su4umn#, g#ndh#r',

i#$ ca pi%gal$ caiva
su"umn$ ca tath# par# |
g$ndh$r& hastijihv$ ca
p,"$ ca suya3#s tath# || 22
alambus$ kuh,* caiva
kau3ik' da*am& tath# |

'%#, pi&gal# und die su4umn# als
Höchste, g#ndh#r', hastijihv#,

1675 Es ist unklar, um welchen Text es sich bei dieser 7atas$hasrika-
sa1hit$ handelt.

1676 Man würde i%#pi&gal#sa+jñe erwarten, doch dies paßt nicht ins
Metrum.
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hastijihv#, p64an, ya3asvin',
alambus#, kuh6, und ko3in' ist als
die zehnte bekannt.
su4umn#khy# madhyan#%'
kand#d 6rdhvaprav#hin' |
madhyan#%y#7 su4umn#y#
v#madak4i-ata7 sthite || 96
i%#pi&galasa+jñe1676 dve
te tu n$s$pu+$vadh' |
Die su4umn# genannte ist die
mittlere n#%', die von der Knolle
nach oben fließt. Links und
rechts von der mittleren n#%' su-
4umn# befinden sich die beiden
[n#%'s] namens i%# und pi&gal#,
die bei den Nasenlöchern enden.
purata7 p045hatas tasy#
g#ndh#r'hastijihvake || 97
v#metar#k4yavadhike
kandade3#t samutthite |
p64#ya3asviny#khye dve
savy#nya3rotrani45hite || 98
kand#d vai p#dam6l#nt#
sa+sthit# sy#d alambus# |
kuh6r me%hr#ntaparyant#
p#d#&gu45he tu ko3in' || 99
3ukle%# pi&gal# rakt#
g#ndh#r' p'tavar-ak# |
hastijihv# k04-ar6p#
p64# sy#t k04-ap'tak# || 100
ya3asvin' 3y#mavar-#
babhruvar-# hy alambus# |
kuh6r aru-asa+k#3#
ko3in' hy añjanaprabh# || 101
Vor und hinter der [su4umn#]
entspringen aus dem Bereich der

p64an, suya3as, alambus#, kuh6,
und kau3ik' ist die zehnte.

i%# caiva su4umn# ca
sthite pi&galay# saha || 23
n$s$pu+e cordhvamukhyau
i%# und su4umn# befinden sich
gemeinsam mit pi&gal# in den
Nasenlöchern. [Die beiden] sind
nach oben gerichtet

3uklarakte ca var-ata7 |
g#ndh#r' hastijihv# ca
p64-# ca sahite sthite || 24
bastide3a+ sam#3ritya
p'tak04-e sthite same |
alambus#suya3asau
sthite dak4i-ap#r3vata7 || 25
babhru3y#me ca var-ena
saumy#gneyagu-#nvite |
kau3ik' ca kuh63 caiva
v#map#r3va+ sam#3rite || 26
añjan#ru-asa+k#3e
saumy#gneyagu-#nvite |

und in Bezug auf die Farbe weiß
und rot. g#ndh#r' und hastijihv#

1677 SanS 0r 1.30b-44b beschreibt ebenfalls, wie P$rS 3.104-106b,
welche Atemkraft in welcher n#%' fließt, ist aber ausführlicher als die P$rS
und beschreibt auch die Funktionen der pr#-as.
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Knolle g#ndh#r' und hastijihva-
k#, die beim linken und rechten
Auge enden. Die beiden [n#%'s]
namens p64an und ya3asvin' en-
den beim linken und rechten Ohr.
Von der Knolle bis zu den Fuß-
sohlen befindet sich alambus#.
Bis zur Spitze des Penis geht ku-
h6, in der Zehenspitze [endet]
ko3in'.
i%# ist weiß, pi&gal# rot, g#n-
dhar' gelb, hastijihv# blau [und]
p64an blau-gelb. ya3asvin' ist
dunkel(blau), alambus# rotbraun,
kuh6 ist rötlich, ko3in' dunkel-
blau.
eva+ da3a pradh#n#s tu
n$#aya- parik&rtit$- |
v#yavo da*a sa'prokt$-
3ar're n#%i4u sthit#7 || 102
pr$(o ’p$na- sam$na* ca
ud$no vy$na eva ca |
n$ga- k,rma* ca k)karo

devadatto dhanañjaya- || 103

So werden die zehn wichtigsten
n#%'s gelehrt. Die zehn Windhaf-
ten, die sich in den n#%'s im Kör-
per befinden, werden genannt:
pr#-a, ap#na, sam#na, ud#na
und vy#na, n#ga, k6rma, k0kara,
devadatta und dhanañjaya.

i#$khy$ vahati pr#-a+
g#ndh#ry#khy# ap#nakam |
alambus# sam#na+ tu
kuh6r vy#na+ dvijottama || 104
ud#na+ tu su4umn#khy#

befinden sich gemeinsam mit p6-
4an im Bereich der Blase. [Die
beiden] sind von gleicher Be-
schaffenheit und gelb und blau.
alambus# und suya3as 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. kau3ik' und
kuh6 verlaufen auf der linken
Seite; sie gleichen [farblich dunk-
ler] Augensalbe und der Morgen-
röte [und] sind [ebenfalls] mit
mond- und feuerhaften Eigen-
schaften versehen.
da3apr#-avah# hy et#
n$#aya- parik&rtit$- || 27
pr#-#s tu da*a sa'prokt$
yath#sa+khyakrame-a tu |
pr$(o ’p$na- sam$na* ca
ud$no vy$na eva ca || 28
n$ga* caiva kum$ra* ca
k)kara* ca tath# para7 |
dhana'jayo devadatta
iti pr#-# da3a sm0t#7 || 29
Diese n#%'s werden nämlich als
die zehn Atemkräfte tragend ge-
lehrt. Die zehn Atemkräfte aber
werden nach der Reihe jeweils
genannt: pr#-a, ap#na, sam#na,
ud#na und vy#na, n#ga, kum#ra,
k0kara, dhana+jaya und deva-
datta. So werden die zehn Atem-
kräfte überliefert.
pr#-as tu prathamo v#yu7
3e4#-#+ prabhur eva sa7 |
i#$ vahati ta+ v#yu+ (…)1677
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pi&gal# n#gasa+jñitam |
p64# v#yu+ tu k6rm#khya+
k0kara+ tu ya3asvin' || 105
hastijihv# devadatta+
ko3in' tu dhanañjayam |
Die i%# genannte [n#%'] trägt den
pr#-a, die g#ndh#r' genannte den
ap#na, alambus# den sam#na,
kuh6 den vy#na, o bester Zwei-
malgeborener, die su4umn# ge-
nannte den ud#na, die pi&gal#
den n#ga genannten, p64an den
k6rma genannten Wind, ya3asvi-
n' den k0kara, hastijihv# den de-
vadatta, ko3in' den dhanañjaya.
vidrum#bhau pr#-an#g#v
indrakopopam#v ubhau || 106
k6rm#p#nau khasa+k#3au
sam#nak0kar#v ubhau |
ki+jalkasad03au deva-
dattod#nau dhana+jaya7 || 107
vy#na3 ca phenavar-#bha7
sarva3#stre4u ni3caya7 |
pr#-a und n#ga sind korallenfar-
ben, die beiden k6rma und ap#na
gleichen dem indrakopa (?), die
beiden sam#na und k0kara glei-
chen dem Himmel, devadatta und
ud#na gleichen den Staubfäden
eines Lotus, dhana+jaya und
vy#na gleichen der Farbe von
Schaum. [Dies] ist in allen
7$stras festgelegt.

Der pr#-a aber ist der erste
Wind, er ist der Herr der übrigen
[Atemkräfte]. Die i%# trägt diesen
Wind.

Weiters übernimmt die P$rS in adhy#ya 15, wo im Rahmen der
prati45h# die „körperliche Konstitution“ des Kultbildes und somit
auch die darin befindlichen n#%'s und pr#-as visualisiert werden,
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einen Abschnitt aus SanS br 6, hier sogar fast wortwörtlich.1678 Daß
die P$rS in ihrer Lehre von den n#%'s und pr#-as zumindest zum
Teil auf die SanS zurückgeht, ist somit sehr wahrscheinlich.

Die Darstellungen der n#%'s und pr#-as sowie des pr#-#y#ma
in der SanS wiederum weisen starke Ähnlichkeiten mit denen des
8ivaitischen S$rdhatri8atik$lottara auf.1679 Dieses Werk gehört zu den
frühen 7aivasiddh$ntas und ist eine von mehreren Rezensionen des
K$lottara. Es ist jedenfalls vor 950 n. Chr. entstanden, der Lebenszeit
Bha<<a R$maka3<has II.,1680 der einen Kommentar zum S$rK ge-
schrieben hat.

Betrachten wir die Darstellungen der n#%'s in den verschie-
denen Sa1hit$s im Vergleich zur P$rS. Alle sind sich darüber einig,
daß die n#%'s 72.000 an der Zahl sind,1681 und daß sie aus dem kanda

1678 P$rS 15.489c-492 D SanS br 6.126-129b; 15.493-494 D SanS br
6.131c-133b.

1679 Vgl. folgende, teilweise wortwörtliche Parallelen: SanS 0r 1.17c-
18b D S$rK 10.2; SanS 0r 1.22-23b D S$rK 10.3c-4 ; SanS 0r 1.27cd = S$rK
10.5ab; SanS 0r 1.28c-30b D S$rK 10.5c-6; SanS 0r 1.31 D S$rK 10.7; SanS
0r 1.35ab D S$rK 10.10ab; SanS 0r 1.36ab D S$rK 10.10cd; SanS 0r 1.37c-
38b D S$rK 10.12; SanS 0r 1.39 D S$rK 10.11; SanS 0r 1.44ab D S$rK
10.13d; SanS 0r 1.44c-45 D S$rK 10.15-16b; SanS 0r 1.49-52 D S$rK 10.19;
SanS 0r 1.60cd D S$rK 11.8ab; SanS 0r 1.61-66b D S$rK 11.10-15b ; SanS
0r 1.67c-70 D S$rK 11.15c-18. Ich konnte bisher nicht im Detail untersu-
chen, welcher von diesen beiden Texten den gebenden bzw. den nehmenden
Part einnimmt bzw. ob sie überhaupt solch eine direkte Beziehung mitein-
ander haben. Ich vermute aber, daß die SanS durch 8ivaitische Texte beein-
flußt ist und der Einfluß nicht umgekehrt ist. Ein Hinweis darauf könnte die
Formulierung: „Im Zentrum des Herzlotus aber zieht sich immer der Herr
zusammen.“ (SanS r0 1.46cd: h0tpu-%ar'kamadhye tu sad# sa+kocayan
prabhu7 ||) sein. Die Vorstellung vom sa+koca (und vik#sa) des Gottes und
der Welt ist im kaschmirischen 7ivaismus verbreitet; vgl. dazu z.B. PA-
DOUX 1975: 83, Anm. 69.

1680 GOODALL 1998: xviii.
1681 P$rS 3.91c = SanS 0r 1.17c, P$rS 15.489c D SanS br 6.126a, AS

32.20c, P$dS yp 2.25a (P$dS yp 2.24-26b differenziert hier allerdings etwas.
Hier werden die zehn Haupt-n#%'s gelehrt, die dem kanda entspringen,
72.000 grobe [sth6la] n#%'s, die aus den zehn Haupt-n#%'s hervorgehen,
und unzählige feine [s6k4ma] n#%'s, die den groben n#%'s entspringen.). Die
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hervorgehen. Weiters lehren alle, daß das kanda sich um den Nabel
befindet,1682 und nicht im oder über dem m6l#dh#ra, wie es in ande-
ren Traditionen gelehrt wird.1683

Ein Blick in das S$rK könnte erklären, wie es zu dieser Vor-
stellung gekommen ist. Dort heißt es: „Aus der Knolle (kanda), die
[sich] unterhalb des Nabels [befindet], treten Triebe hervor. In der
Mitte des Nabels trennen sich 72.000 n#%'s, die, waagrecht, nach
oben und nach unten [den Körper] durchdringend, rund um den Na-
bel wie ein Rad (cakravat) zusammen liegen.“1684 Nach dieser Erklä-
rung liegt die Knolle unterhalb des Nabels, hinter den Hoden
(mu4kap045he), wie Bha<<a R$maka3<ha II. erklärt (S$rKV 89,11).
Aus dieser gehen „Triebe“ hervor, die sich nach oben bis zum Nabel
erstrecken und dort in 72.000 n#%'s teilen. Diese liegen kreisförmig
rund um den Nabel und breiten sich dann in verschiedene Richtun-
gen im Körper aus. Wir haben hier somit zwei Ursprungsorte der
n#%'s, einmal die Knolle als ihr eigentlicher Ausgangspunkt und
andererseits der Nabel, an dem sie sich voneinander trennen. Im
P$ñcar$tra 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 n#bhicakra, das
zwölf Speichen hat, aus welchen die n#%'s hervorgehen. In diesem
bzw. um dieses herum weilt die ku-%al', die sich in der su4umn# bis
zum brahmarandhra erstreckt.1685 Die n#%'s bilden vom n#bhicakra
ausgehend ein dichtes Netz im Körper, durch das die Atemkräfte
fließen. Dieses Netz wird n#%'cakra genannt.1686 In diesem n#%'-

Zahl 72.000 für die n#%'s wird schon in B#U 2.1.19 gelehrt. Sie ist auch in
S$rK 10.2a belegt.

1682 Siehe P$rS 3.91ab, SanS br 6.130ab, 0r 1.15c-17b, AS 32.7-8,
P$dS yp 2.8c-10.

1683 Siehe z.B. die im folgenden zitierte Passage aus dem S$rK oder
Gorak:a8ataka 16.

1684 S$rK 10.1c-3a: n#bher adhast#d yat kandam a&kur#s tatra nirga-
t#7 || 1 dv#saptatisahasr#-i n#bhimadhye vyavasthit#7 | tiryag 6rdhvam
adha3 caiva vy#pta+ n#bhe7 samantata7 || 2 cakravat sa+sthit# n#%ya7 |.

1685 AS 32.8c-20b.
1686 In der AS ist dieser Begriff allerdings nicht belegt. Siehe dafür

z.B. SanS br 6.124d, 0r 1.15b, 44c.
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cakra ist auch die Einzelseele (j'va) gegenwärtig,1687 die sich in die-
sem, auf dem pr#-a reitend umherbewegt: „In diesem cakra
schweift, auf dem pr#-a reitend, die Einzelseele stets wie eine
Spinne im Netz umher.“1688

Die P$dS beschreibt, möglicherweise auf der AS basierend,
ähnliche Vorstellungen mit ähnlichen Formulierungen, weicht in
einigen Punkten aber auch deutlich von der AS ab. Die P$dS lehrt
ebenfalls ein zwölfspeichiges cakra im Nabel, um das die ku-%al'
liegt.1689 In diesem cakra bewegt sich ebenfalls die Einzelseele, auf
dem pr#-a reitend, wie eine Spinne im Netz. Allerdings bewegt sich
auch dieses cakra selbst: „Durch meine m#y# lasse ich das dort be-
findliche Rad umherschweifen.“1690

Eine ähnliche Vorstellung ist auch in der SanS zu finden. Hier
hat das Rad, den zehn Haupt-n#%'s entsprechend, zehn Speichen:
„Dieses Rad, an dem die n#%'s zusammen liegen, aber ist zehn-
speichig. Das Rad aber schweift beständig an den zehn Orten (d.h. in
den zehn Haupt-n#%'s) im Körper umher. Der durch karman [be-
stimmte] #tman, der Einzelseele genannt wird, schweift ständig in
diesem Rad umher.“1691 Auch hier bewegt sich das cakra selbst in
den zehn n#%'s, und die Einzelseele bewegt sich im cakra. Nach die-

1687 Über das Verhältnis zwischen ku-%al' und j'va wird in den Sa1-
hit$s nichts gesagt.

1688 AS 32.22: pr#-#r6%ho bhavej j'va3 cakre ’smin bhramate sad# |
6r-an#bhir yath# tantupañjar#ntarvyavasthita7 ||.

1689 P$dS yp 2.10c-11b und 13c-15. Hier werden die zwölf Speichen
mit den zwölf Monaten bzw. deren Oberherren Vi:3u usw. (vgl. dazu oben
pp. 350ff.) identifiziert (dies ist möglicherweise durch die ParS beeinflußt,
wo die zwölf Speichen des „Rades der Zeit“ [k#lacakra] durch die Monate
gebildet werden; siehe ParS 2.66-86). Die AS versucht das n#bhicakra mit
sudar3ana zu identifizieren, indem sie das Auflegen des sudar3anamantra
auf die Speichen des n#bhicakra vorschreibt (AS 32.9c-11b).

1690 P$dS yp 2.11cd: aha+ tatra sthita+ cakra+ bhr#may#mi sva-
m#yay# |. Der Sprecher hier ist Vi:3u.

1691 SanS 0r 1.45-46b: da3#ra+ cakram etat tu n#%ayo yatra sa+sthi-
t#7 | cakra+ tu bhramate dehe da3asth#ne4u sarvad# || 45 karm#tm#
j'vasa+jño ’smi+3 cakre bhramati 3#3vatam |.



Die Tradition des P$ñcar$tra530

ser Lehre kann es sich daher nicht um ein im Nabel fixiertes cakra
handeln.1692

In der P$rS gibt es keine Aussagen über n#bhi- oder n#%'cakra
und die dort befindliche Einzelseele und die ku-%al'.1693

Alle hier herangezogenen Sa1hit$s bis auf die AS nennen die
gleichen zehn wichtigsten n#%'s, wenn auch teilweise mit Namens-
varianten.1694 AS 32.18c-30b nennt 14 Haupt-n#%'s, nämlich die zehn
genannten1695 und sarasvat', payasvin', v#ru-# und vi3vodar#.1696

In Bezug auf den Verlauf der n#%'s stimmt P$rS 3 mit P$dS yp
2.17c-23 überein.1697 Die oben (pp. 524f.) zitierte Passage SanS 0r

1692 Aus dem S$rK, auf dem die SanS möglicherweise basiert, stammt
diese Lehre nicht; vgl. folgende Stelle mit SanS 0r 1.45: „Dieses Rad aber
ist zehnspeichig, so daß eine Teilung entsteht. In [diesem] Rad schweift die
Einzelseele nach der Reihe an den zehn Orten umher.“ (S$rK 10.15c-16b:
da3#ra+ cakram etat tu vibh#go j#yate yath# || 15 cakre bhramaty asau j'vo
da3asth#ne4v anukram#t |).

1693 Aussagen über die ku-%al' oder ku-%alin' sind in den P$ñcar$tra-
Sa1hit$s allerdings generell rar. Abgesehen von den genannten Stellen wird
sie, soweit bekannt, nur in AS 3.12ab, 16.55, 19.14, 32.23cd, 62cd, LT
26.15 und 7r,pr8S 3.69 erwähnt. Diese Texte, nämlich LT und AS bzw.
P$dS und 7r,pr8S, haben auch in anderen Aspekten ein gewisses Nahever-
hältnis (vgl. dazu pp. 273ff. und 59), und die AS und die P$dS beschreiben
eine ähnliche yogische Physiologie (siehe oben). Vielleicht sind diese Texte
im selben Umfeld entstanden.

1694 P$rS 3.94c-95 D SanS 0r 1.22-23b (suya3as anstelle von
ya3asvin', kau3ik' anstelle von ko3in'), P$rS 15.490c-491 (kau3ik' anstelle
von ko3in') D SanS br 6.127-128b (suya3as anstelle von ya3asvin', 3a&khin'
anstelle von ko3in'), P$dS yp 2.17c-23, kp 27.159c-160b (k#3in' [?, ev.
Druckfehler für ko3in'] anstelle von ko3in'). Vgl. auch die Aufzählung der
zehn n#%'s in S$rK 10.3c-4 (alambu4# anstelle von alambus#, ya3as anstelle
von ya3asvin', 3a&khin' anstelle von ko3in') (die Varianten werden im
Vergleich zu P$rS 3.94c-95 angegeben).

1695 3a&khin' anstelle von ko3in'.
1696 Diese 14 werden auch 8ivaitischen Werken gelehrt, z.B. in Bh$-

vanopani:ad 15 (v#ra-# anstelle von v#ru-#) und, nach den Angaben von
GUPTA/HOENS/GOUDRIAAN 1979: 168, in Tantrar$jatantra 27.42 (eine Edi-
tion des Tantrar$jatantra ist mir leider nicht zugänglich).

1697 P$dS yp 2.22d: p#yum6l# tv alambus# ist wohl zu p#dam6l# tv
alambus# zu konjizieren. Die P$dS setzt die zehn Haupt-n#%'s nicht, wie
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1.23c-27b weicht davon ab. Nach ihr verlaufen i%# und su4umn# ge-
meinsam mit pi&gal# zu den Nasenlöchern, g#ndh#r' und hastijihv#
gemeinsam mit p64an in den Bereich der Blase (bastide3a), alam-
bus# und suya3as verlaufen waagrecht auf der rechten Seite, kau3ik'
und kuh6 waagrecht auf der linken Seite.1698 Daß die su4umn# in den
Nasenlöchern mündet, ist unüblich, und es drängt sich die Frage auf,
ob hier der Text korrekt überliefert ist.

Nach der AS hat das Nabel-cakra (n#bhicakra), das sich in der
Mitte des kanda befindet und in dem die ku-%al' bzw. der j'va
gegenwärtig ist, zwölf Speichen. Die n#%'s alambus# und su4umn#
haben ihren Ursprung in der Mitte des n#bhicakra. Im Osten des
cakra (d.h., körperlich gesehen, vorne) beginnt kuh6, im Südosten
v#ru-# und ya3asvin', im Süden (d.h. rechts) pi&gal#, im Südwesten
p64an und payasvin', im Westen (d.h. hinten) sarasvat', im Nord-
westen 3a&khin' und g#ndh#r', im Norden (d.h. links) i%# und im
Nordosten hastijihv# und vi3vodar#. Die su4umn# besteht aus fünf
Röhren; vier sind mit Blut gefüllt, in der fünften, im Zentrum befind-
lichen Röhre befindet sich die ku-%al'. Diese fünfte Röhre reicht bis
zum brahmarandhra, die vorne befindliche bis zur Stirn, die am
Rücken befindliche bis zum Nacken; die anderen beiden verlaufen an
der linken und rechten Seite bis zum Kopf. alambus# und kuh6 ver-
laufen, wie in der P$rS, bis zu den Füßen bzw. zur Spitze des Penis.
v#ru-# verläuft überall im Körper (vi3vadehag#), ya3asvin' geht bis
zur rechten Zehe, pi&gal#, wie in der P$rS, bis zum rechten Nasen-
loch, p64an zum rechten Auge, payasvin' zum rechten Ohr, sarasvat'
zur Zungenwurzel, 3a&khin' zum linken Ohr, g#ndh#r', wie in der
P$rS, zum linken Auge, i%#, ebenfalls wie in der P$rS, zum linken
Nasenloch, hastijihv# zur linken Zehe und vi3vodar# zum Bauch.1699

Die Unterscheidung der n#%'s in #gneya, saumya und sau-
my#gneya und die Beschreibung der Farben der n#%'s sind in den
hier untersuchten Texten nur in P$rS 3 und SanS 0r 1 belegt.1700 In

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

1698 Das S$rK macht keine Angaben über den Verlauf der n#%'s.
1699 AS 32.3c-29.
1700 Einige Upani:aden lehren, daß die n#%'s mit Substanzen (?) in

verschiedenen Farben gefüllt sind. Es werden hier aber nicht bestimmte
Farben bestimmten n#%'s zugewiesen (siehe B#U 4.3.20, ChU 8.6.1,
Kau:U 4.18).
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Bezug auf die Farben unterscheiden sich die beiden Sa1hit$s etwas,
aber die P$rS könnte sich trotzdem auf die SanS gestützt haben, denn
letztere ist in ihren Erklärungen nicht ganz eindeutig. Die Beschrei-
bung der Farben der n#%'s in SanS 0r 1.23c-27b wurde oben (pp.
524f.) zitiert. Unklar bleibt in dieser, welche Farben die n#%'s pi&ga-
l# und p64an haben. Der Autor der P$rS, der mit der SanS in Bezug
auf die Farben grundsätzlich übereinstimmt, hat sich im Falle von
p64an für blau-gelb entschieden. Im Fall der pi&gal# hat er das Pro-
blem anders gelöst. Er weist i%# und pi&gal# die Farben weiß und rot
zu, und macht für die su4umn# keine Angaben. Der Grund dafür ist
möglicherweise, daß er der in SanS 0r 1.23c-24b beschriebenen
Lehre, daß die su4umn# wie i%# und pi&gal# zu den Nasenlöchern
verläuft, nicht folgen wollte. Wenn aus der Beschreibung der SanS
die su4umn# herausgenommen wird, bleibt die weit verbreitete Leh-
re, daß i%# und pi&gal# in den Nasenlöchern münden, und es bleiben
weiters die beiden Farben weiß und rot für diese.

iii. Die Atemkräfte

Nach P$rS 3.102c-106b fließt in jeder der zehn Haupt-n#%'s je
eine der zehn Atemkräfte. Diese Auffassung ist auch in SanS 0r
1.27c-44b zu finden, und hier werden auch dieselben Atemkräfte
denselben n#%'s zugeordnet wie in der P$rS.1701 Die anderen der hier
untersuchten Texte listen dieselben zehn Atemkräfte wie die P$rS
auf und lehren auch, daß diese in den n#%'s fließen, ordnen aber nicht
eine bestimmte Atemkraft einer bestimmten n#%' zu.1702

Die AS und die P$dS lehren bestimmte Orte im Körper, an
denen sich die jeweiligen Atemkräfte befinden. So befindet sich der
„Aushauch“1703 (pr#-a) im Nabel, im Mund, in der Nase, im Herzen
und nach der P$dS auch in den großen Zehen. Der „Weghauch“
(ap#na) ist im Anus, Penis, in den Schenkeln, in den Knien, nach der
AS auch im Bauch, in den Hoden, den Hüften, den Unterschenkeln,

1701 Für diese Zuordnung siehe die Tabelle auf pp. 520f. SanS 0r
1.29a liest kum#ra7 anstelle von k6rma7.

1702 SanS br 6.128c-129, AS 32.31c-32, P$dS yp 2.26c-27, S$rK 10.5-
6b. Siehe auch P$rS 15.492 und P$dS kp 27.160c-161b, wo die zehn
Atemkräfte aufgezählt werden.

1703 Die hier verwendeten Übersetzungen der Bezeichnungen für die
Atemkräfte stammen aus FRAUWALLNER 1953: 127.
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im Nabel sowie zwischen dem Verdauungsfeuer und dem Anus
(?gud#gnyag#rayos ti45han madhye) gegenwärtig. Der Durchhauch
(vy#na) befindet sich in den Ohren, den Hüften, den Knöcheln und
im Hals, nach der AS auch in den Augen, im Nacken und in der
Nase, nach der P$dS auch in den Schenkeln und in den Schultern.
Der „Aufhauch“ (ud#na) befindet sich in den Gelenken (sa+dhi) von
Händen und Füßen, und der „Zusammenhauch“ (sam#na) durch-
dringt alle Körperglieder. Die anderen fünf Atemkräfte befinden sich
nach der P$dS in der Haut, den Knochen usw.; die AS macht zu
diesen keine Angaben.1704

Weiters lehren die ParS, die SanS – vermutlich auf das S$rK
gestützt –, die AS und die P$dS – wahrscheinlich auf der AS basie-
rend – die Funktionen der jeweiligen Atemkräfte. Die Vorstellungen
darüber, welche Atemkraft für welchen körperlichen Vorgang ver-
antwortlich ist, variieren hier stark. Nach der SanS und dem S$rK ist
der pr#-a der erste und der Herr unter den Atemkräften. Er erfüllt
die Menschen durch die Ein- und Ausatmung mit Leben. Nach der
ParS sind Einatmen, Gähnen (?manoj0mbha), Husten, Schluckauf
und Niesen die Aktivitäten des pr#-a. Nach der P$dS trennt der
pr#-a Speise und Wasser, die sich im Bauch befinden, auseinander.
Der ap#na führt Schleim, Urin, Kot usw. aus dem Körper, nach der
ParS zeigt er sich auch im Ausatmen und Schlucken.1705 Die Auf-
gaben des vy#na sind nach der AS das Loslassen und Ergreifen, nach
der P$dS sind dies alle Tätigkeiten der anderen Atemkräfte, was
möglicherweise bedeutet, daß er die anderen Atemkräfte in ihrer
Tätigkeit unterstützt. Nach der SanS und dem S$rK beugt der vy#na
die Körperglieder, er bewirkt Krankheiten und vernichtet im Alter
Freude und Erinnerungen.1706 Der ud#na bewirkt nach der ParS
Tätigkeiten, die die Kraft vermehren, richtet nach der AS den Körper
auf, nach der P$dS bewirkt er die Verdauung,1707 nach der SanS und

1704 AS 32.33-37b, P$dS yp 2.29-32b.
1705 Die AS macht keine Angaben zum ap#na.
1706 Der Halbvers der ParS, der den vy#na beschreibt (11.7ab), ist

zum Teil korrupt und daher unverständlich. Verständlich ist nur die Aus-
sage, daß sich der vy#na im ganzen Körper befindet.

1707 Ms. ba. der P$dS liest allerdings anstelle von yp 2.35ab: ujj'ryate
3ar'rastham ud#nena nabhasvat# |, „Der Wind ud#na verdaut das im Kör-
per befindliche.“, unn'yate 3ar'rastham ud#nena nabhasvat# |, „Der Wind
ud#na richtet das im Körper befindliche auf.“, folgt also inhaltlich der AS.
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dem S$rK läßt er den unteren Körper, das Gesicht, die Augen sowie
die Glieder zittern, und er treibt die Werke an bzw. läßt die Gelenke
zucken.1708 Der sam#na ist nach der AS und der P$dS für die
Ernährung usw. (po4a-#di) des Körpers zuständig; die SanS und das
S$rK erklären, wie er das tut: er führt die zu sich genommenen
Speisen und, nach dem S$rK, Blut, pitta, kapha usw.,1709 nach der
SanS pitta, kapha usw. und verschiedenartige Säfte (?rasa) in alle
Körperglieder. Nach der ParS entzündet der sam#na das
Verdauungsfeuer. Die Atemkraft n#ga ist für Auswurf, Erbrechen,
Schluckauf und das Urinieren verantwortlich, k6rma/kum#ra für das
Schließen und Öffnen der Augen und anderer Körperteile, k0kara für
das Niesen; nach der SanS bringt er zum Zittern. Der devadatta
bewirkt Schlaf, Müdigkeit, Gähnen und lähmt die Glieder. Die
Atemkraft dhanañjaya schließlich verursacht Schwellungen1710, Ge-
räusche (gho4a) und verläßt auch den toten Körper nicht.1711

In der P$rS sind Ausführungen über die Funktionen der
Atemkräfte nicht zu finden.

iv. Die Atemregelung

Nach der Beschreibung der n#%'s und pr#-as kommt die P$rS
zur Darstellung der Atemregelung (pr#-#y#ma, pr#-#yati). Zunächst
gibt sie eine kurze Definition dieser Übung: „Dann die Atemrege-
lung: diese ist das Anhalten (stambhana) der Bewegung der Ein- und

1708 Vgl. SanS 0r 1.39c: udyojayati (v.l. udvejayati) karm#-i und S$rK
10.11c: udvejayati marm#-i.

1709 pitta, kapha und v#yu sind die drei „Grundsäfte“ (do4a) des
menschlichen Körpers, manchmal wird als vierter do4a auch Blut angeführt
(JOLLY 1901: 39-41). Möglicherweise ist das S$rK ein Beleg für diese Leh-
re von vier do4as. Es ist unklar, was hier mit „usw.“ gemeint ist. v#yu dürfte
es nicht sein, da die pr#-as eine Form von diesem sind. Vgl. dazu RAO
1987: 68: „sam$na (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).“

1710 Vermutlich ist P$dS yp 2.37a: 3obh#di als 3oph#di zu lesen.
1711 SanS 0r 1.30-44b D S$rK 10.6c-13 (vgl. Anm. 1679 für nähere

Details in Bezug auf die Parallelen der beiden Passagen), AS 32.37c-41,
P$dS yp 2.32c-37b.
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Ausatmung. Dabei ist das Einatmen (ni3v#sa) das Herbeiführen des
Windes durch die Nase, die sich den äußeren Wind aneignet. Und
das Ausatmen (ucchv#sa) ist das absichtliche Hinaustreiben des inne-
ren, in den inneren Organen befindlichen Windes aus dem Nabel.1712
Die innere Tätigkeit des Anhaltens ist das innerliche Füllen [des Kör-
pers] mit dem Atem.“1713

Diese Definition erinnert an YS? 2.49-50 und die Kommentare
und Subkommentare zu diesen S?tras. YS? 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.“1714 Vy$sa kommentiert da-
zu: „Wenn die Sitzposition gemeistert ist, [kommt] die Atemrege-
lung, [d.h.] die Unterbrechung der Bewegung von sowohl Ein-
atmung, [d.h.] das Aufnehmen des äußeren Windes, als auch Aus-
atmung, [d.h.] das Hinaustreten des Windes der inneren Organe,
[d.h.] die Abwesenheit von beiden.“1715 Die Atemregelung wird hier,
wie in P$rS 3.108c-109a, als Unterbrechung der Ein- bzw. der Aus-
atmung definiert. Auch die Definitionen der Ein- und Ausatmung so-
wie des Atemanhaltens in P$rS 3.108-110 sind denen des YBh ähn-
lich.

pr#-#y#ma bedeutet also, daß der yogin nach dem Ein- bzw.
Ausatmen jeweils eine bestimmte Zeitdauer bewegungslos verharrt,
ebenso auch nach dem inneren Anhalten (kumbhaka) der Atem-
luft.1716 Wie stellt man sich dies vor? Was unterscheidet das Verhar-

1712 Der Nabel ist der Ort, an dem die n#%'s und somit auch die Atem-
kräfte zusammenkommen.

1713 P$rS 3.108c-110: atha pr#-#yati7 s# ca ni3v#socchv#sayor ga-
te7 || 108 stambhana+ tatra ni3v#so b#hyav#topayogin# | ghr#-en#naya-
na+ v#yor anta7 ko45h#nilasya ca || 109 bahir ni4k#sana+ n#sy# (konj. n#-
bhy#) ucchv#so buddhip6rvakam | abhyantar# stambhav0ttir v#yor anta7
prap6ra-am || 110.

1714 tasmin sati 3v#sapra3v#sayor gativiccheda7 pr#-#y#ma7.
1715 YBh 227,8f.: saty #sanajaye b#hyasya v#yor #camana+ 3v#sa7

ko45hyasya v#yor niss#ra-a+ 3v#sas tayor gativiccheda ubhay#bh#va7
pr#-#y#ma7.

1716 Vgl. dazu YBh 228,2-4 (auf p. 536 zitiert) und Tattvavai8$rad,
263,25-29: „Im recaka, im p6raka und im kumbhaka besteht die Unterbre-
chung der Bewegung von Ein- und Ausatmung, das ist das gewöhnliche
Charakteristikum der Atemregelung. So nämlich: Wo der äußere Wind,
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ren nach dem Ein- oder Ausatmen vom „Anhalten“ (kumbhaka) des
Atems? P$rS 3.110cd gibt uns eine erste Antwort. Die „Tätigkeit des
Anhaltens“ (stambhav0tti) beim kumbhaka ist nicht bloßes Anhalten
des Atems, sondern ein „innerliches Füllen“ (anta7prap6ra-a) des
Körpers. Der Körper wird also mit der Atemluft durchdrungen. Es ist
klar, daß dieses innerliche Füllen nur nach dem Einatmen durch-
geführt werden kann und nicht nach dem Ausatmen.

Weitere Informationen geben uns das Yogabh$:ya und die
Tattvavai8$rad,. Der Beginn des YBh zu YS? 2.50 lautet: „Wo die
Abwesenheit der Bewegung besteht, der die Ausatmung vorausgeht,
das ist die äußere [Atemregelung]. Wo die Abwesenheit der Bewe-
gung besteht, der die Einatmung vorausgeht, das ist die innere
[Atemregelung]. Die dritte [Atemregelung] ist die Tätigkeit des An-
haltens, bei der aufgrund von Bemühung die Abwesenheit von bei-
den [Bewegungen] gleichzeitig besteht. Wie Wasser, das auf einen
heißen Stein geschüttet wird, sich von allen Seiten zusammenzieht,
so besteht die gleichzeitige Abwesenheit der Bewegung von bei-
den.“1717 Hier wird die Abwesenheit von Bewegung, also bewe-
gungsloses Verharren, nach der Ausatmung als äußere Atemregelung
bezeichnet, die Bewegungslosigkeit nach der Einatmung als innere
Atemregelung. Die „Tätigkeit des Anhaltens“ (stambhav0tti) 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 heißen Stein ist ohne
weitere Informationen kaum verständlich. Ziehen wir daher V$cas-

nachdem er aufgenommen wurde, innerlich festgehalten wird, dort besteht
im p6raka die Unterbrechung der Bewegung von Ein- und Ausatmung. Und
wo der Wind der inneren Organe, nachdem er entlassen wurde, äußerlich
festgehalten wird, dort besteht im recaka die Unterbrechung der Bewegung
von Ein- und Ausatmung. Ebenso ist es auch im kumbhaka.“ (recakap6ra-
kakumbhake4v asti 3v#sapra3v#sayor gativiccheda iti pr#-#y#mas#m#nya-
lak4a-am etad iti. tath# hi yatra b#hyo v#yur #camy#ntar dh#ryate p6rake
tatr#sti 3v#sapra3v#sayor gativiccheda7. yatr#pi ko45hyo v#yur virecya ba-
hir dh#ryate recake tatr#sti 3v#sapra3v#sayor gativiccheda7. eva+ kum-
bhake ’p'ti.)

1717 YBh 228,2-5: yatra pra3v#sap6rvako gatyabh#va7 sa b#hya7.
yatra 3v#sap6rvako gatyabh#va7 sa #bhyantara7. t0t'ya7 stambhav0tti7,
yatrobhay#bh#va7 sak0t prayatn#d bhavati. yath# tapte nyastam upale
jala+ sarvata7 sa+kocam #padyate, tath# dvayor yugapad gatyabh#va iti.
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patimi8ras Erklärung heran: „Wo die Abwesenheit von sowohl Ein-
als auch Ausatmung aufgrund der unterdrückenden Bemühung zur
gleichen Zeit besteht, nicht aber die Bemühung, die wie vorher die
Menge der Bemühungen in Hinblick auf das Füllen (p6ra-a) unter-
drückt, [und] auch nicht die Bemühung, die die Menge der Be-
mühungen in Hinblick auf den recaka unterdrückt, erfordert wird,
sondern: wie Wasser, das auf einen heißen Stein geschüttet wird,
vollkommen vertrocknet, sich von allen Seiten zusammenzieht, so
verharrt eben auch der Körper des Windes, der die Neigung hat, zu
fließen, dessen Tätigkeit der unterdrückenden Bemühung mit Gewalt
gehemmt wird, zusammengeschrumpft (s6k4m'bh6ta7, wörtlich:
klein geworden), nicht aber füllt er, wodurch [er] der p6raka [wäre],
nicht aber entleert er, wodurch [er] der recaka [wäre].“1718 V$caspati-
mi8ra beschreibt den kumbhaka hier als einen Zustand, in dem Ein-
oder Ausatmung zur gleichen Zeit unterdrückt werden. Das auf dem
heißen Stein verdampfende Wasser versinnbildlicht nach seiner Mei-
nung die im Körper befindliche Atemluft, von der man nach langem
Anhalten des Atems das Gefühl hat, daß sie immer mehr zusammen-
schrumpft.

Nach der ersten Definition des pr#-#y#ma fährt die P$rS fol-
gendermaßen fort: „Desgleichen erkennen [die Gelehrten] das erste
Hemmen des Atems (pr#-asa+rodhana) als das äußere, das zweite
aber ist innerlich, das dritte [Hemmen des Atems] ist die Tätigkeit
des Anhaltens (stambhav0tti). (111)

Unter diesen ist das äußere das niedrigste Festhalten des Atems
(pr#-adh#ra-#), das innere ist als das mittlere bekannt, die Tätigkeit
des Anhaltens ist als das höchste Festhalten bekannt. (112)

Das äußere [Festhalten] in Form des Ausatmens (ni3v#sar6p#)
wird stets als recaka gelehrt, und das innere [Festhalten] in Form des
Einatmens (samucchv#sar6p#) ist der sa+p6raka. (113) Die Tätig-

1718 TVai 265,9-14: yatrobhayo7 3v#sapra3v#sayo7 sak0d eva vidh#-
rak#t prayatn#d abh#vo bhavati na puna7 p6rvavad #p6ra-aprayatnaugha-
vidh#rakaprayatno n#pi recakaprayatnaughavidh#rakaprayatno ’pek4yate,
ki+ tu yath# tapta upale nihita+ jala+ pari3u4yat sarvata7 sa+kocam #pa-
dyata evam ayam api m#ruto vahana3'lo balavad vidh#rakaprayatnanirud-
dhakriya7 3ar'ra eva s6k4m'bh6to ’vati45hate na tu p6rayati yena p6raka.
na tu recayati yena recaka iti.
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keit des Anhaltens aber, deren Wesen das Unterdrücken des Ein- und
Ausatmens ist, ist der kumbhaka.“1719

Auch diese Passage lehnt sich an YS? 50 und das YBh dazu
an, aber nach genauer Betrachtung wird deutlich, daß diese keine ur-
sprüngliche Einheit mit der vorhergehenden Definition der Atem-
regelung in P$rS 3.108c-110 bildet. In der einleitenden Definition
des pr#-#y#ma werden nach der Reihe die Einatmung (ni3v#sa), die
Ausatmung (ucchv#sa) und die „Tätigkeit des Anhaltens“ (stambha-
v0tti) definiert. In P$rS 3.111 werden nach der Reihe die äußere
(b#hya), die innere Atemregelung (abhyantara) und das Anhalten
(stambhav0tti) genannt. Letzteres ist die gleiche Terminologie und
Reihenfolge, in der YS? 50 die Elemente des pr#-#y#ma lehrt.1720
Nach dem YBh ist, wie oben (p. 536) zitiert, die äußere Atemrege-
lung das Verharren nach dem Ausatmen, die innere Atemregelung
das Verharren nach dem Einatmen. 7a*kara vertritt zwar in seinem
Vivara3a bezüglich der Bedeutung von b#hya und abhyantara eine
andere Meinung,1721 aber in Anbetracht der Reihenfolge von Aus-

1719 P$rS 3.111-114b: b#hya+ tu tadvat prathama+ pr#-asa+rodha-
na+ vidu7 | abhyantar#d dvit'yas tu stambhav0ttis t0t'yakam || 111 b#hy#
tatr#dham# pr#-adh#ra-# madhyam# mat# | abhyantar# stambhav0ttir
uttam# dh#ra-# mat# || 112 sad# ni3v#sar6p# tu b#hy# recakam ucyate |
abhyantar# samucchv#sar6p# sa+p6rakas tath# || 113 3v#socchv#saniro-
dh#tm# stambhav0ttis tu kumbhaka7 |.

1720 Siehe YS? 2.50: „Die äußere, die innere und die Tätigkeit des An-
haltens sind durch Ort, Zeit und Zahl bestimmt [und] lang und fein.“ (b#hy#-
bhyantarastambhav0ttir de3ak#lasa&khy#bhi7 parid045o d'rghas6k4ma7.).

1721 Vgl. folgende Stelle: „Wo die Abwesenheit der Bewegung, der
die Einatmung vorausgeht, besteht, das ist die [Atemregelung], die in der
äußeren Tätigkeit besteht. Welcher die Tätigkeit in Bezug auf das Eintreten
des äußeren Windes zukommt, das ist [die Atemregelung], die in der äuße-
ren Tätigkeit besteht. Daher ist dies die äußere [Atemregelung]. Andere
nennen die äußere [Atemregelung] p6raka. Wo die Abwesenheit der Bewe-
gung, der die Ausatmung vorausgeht, besteht, das ist die [Atemregelung],
die in der inneren Tätigkeit besteht. Welcher die Tätigkeit in Bezug auf das
Hinaustreten des inneren Windes zukommt, das ist [die Atemregelung], die
in der inneren Tätigkeit besteht. Daher ist dies die innere [Atemregelung].
[Andere] nennen diese [Atemregelung] recaka.“ (YS?BhV 227,28-228,13:
yatra 3v#sap6rvako gatyabh#va7 sa b#hyav0tti7. b#hyasya v#yor anta7 pra-
ve3ana+ prati v0tti7 yasya sa b#hyav0tti7. tasm#t sa b#hya7. b#hyam anye
p6raka ity #cak4ate. yatra pra3v#sap6rvako gatyabh#va7 sa #bhyantara-
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atmung und Einatmung in P$rS 3.113 ist es wahrscheinlicher, daß in
P$rS 3.111, wie im YBh, mit b#hya das Verharren nach dem Aus-
atmen und mit abhyantara das Verharren nach dem Einatmen ge-
meint ist. Der Vers P$rS 3.111 bildet also keine ursprüngliche Ein-
heit mit P$rS 3.108c-110, weil in dieser Passage die Elemente des
pr#-#y#ma in einer anderen Reihenfolge beschrieben werden.

P$rS 3.112 lehrt weiters, daß die äußere Atemregelung die nie-
drigste Form ist, die innere die mittlere und die „Tätigkeit des Anhal-
tens“ die höchste. In 3.113 heißt es, daß die äußere Atemregelung
recaka und die innere sa+p6raka genannt wird. Hier, in diesem
Vers, finden wir ein weiteres Indiz, daß dieses Textstück ursprüng-
lich unabhängig von 3.108c-110 war. Es werden hier die gleichen
Termini, ni3v#sa und (sam)ucchv#sa, wie in der einleitenden Passage
verwendet, aber in umgekehrter Bedeutung. Aufgrund der Definitio-
nen in der einleitenden Passage ist deutlich, daß ni3v#sa dort Ein-
atmen und ucchv#sa Ausatmen bedeutet. Hier, in 3.113, heißt es, daß
die äußere Atemregelung, die recaka genannt wird, die Form des
ni3v#sa hat und die innere Atemregelung, die sa+p6raka genannt
wird, die Form des samucchv#sa. recaka ist im allgemeinen ein
Terminus für das Ausatmen, p6raka für das Einatmen. Es ist unwahr-
scheinlich, daß hier diese beiden Begriffe verwechselt wurden. Wei-
ters belegt ein Vers aus der SanS die Bedeutung „Ausatmen“ für
ni3v#sa. Dieser lautet: „Ein yogin aber, der einen ni3v#sa macht,
entläßt den Wind nach oben. Diese Atemregelung ist der recaka; [da]
ist kein Zweifel.“1722 Somit ist klar, daß in P$rS 3.113 ni3v#sa in der
Bedeutung von Ausatmen und ucchv#sa in der Bedeutung von Ein-
atmen verwendet wird.

Die P$rS unterscheidet weiters eine zarte (m0du), eine mittlere
(madhyama) und eine strenge (t'k4-a) Atemregelung: „Hier gibt es
der Reihe nach aufgrund von ein, zwei oder drei aufwärts gerichteten
Stößen (udgh#ta) eine zarte, eine mittlere und eine strenge [Atem-
regelung]. Als erstes ein Stoß (#hati) der aus der Nabelgegend auf-
steigenden [Atemkräfte] pr#-a usw.; das ist ein aufwärts gerichteter

v0tti7. #bhyantarasya v#yor bahir niss#ra-a+ prati v0ttir yasya sa #bhyan-
tarav0tti7. tasm#t sa #bhyantara7. ta+ recaka ty #cak4ate.).

1722 SanS 0r 1.65c-66b: yog' ni3v#sak0d yas tu v#yum 6rdhva+ vire-
cayet || 65 recakas tv e4a sa+prokta7 pr#-#y#mo na sa+3aya7 |. Auch in
ParS 11.6a ist ni3v#sa eindeutig in der Bedeutung „Ausatmen“ verwendet.
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Stoß (udgh#ta). Als zweites (114-115) [deren] Rückkehr vom Bauch
aus nach oben, und dann als drittes [ein weiterer aufwärts gerichteter
Stoß] der [Atemkräfte].“1723

Diese drei Formen der Atemregelung werden zunächst auf-
grund der Anzahl der udgh#tas, die in diesen auftreten, unterschie-
den. Ein udgh#ta, hier mit „aufwärts gerichteter Stoß“ übersetzt, ist
das zu Beginn selbst-induzierter Erstickung auftretende Gefühl, daß
die Atemkräfte im Körper spontan nach oben steigen.1724 Bhoja
beschreibt dies, ähnlich wie die P$rS, in folgender Weise: „Ein
udgh#ta ist das in den Kopf Schlagen der aus dem Bereich unter dem
Nabel angetriebenen Atemkraft.“1725

Die Unterscheidung einer zarten (m0du), einer mittleren
(madhya) und einer strengen (t'vra) Atemregelung findet sich auch
in den Kommentaren und Sub-Kommentaren zu YS? 1.50, und zwar
wird damit die im S?tra (siehe Anm. 1720) gelehrte Unterscheidung
der drei Elemente der Atemregelung nach der Zahl (sa+khy#) er-
klärt. Nach dem YBh, dem YS?BhV und Bhojas R$jam$rta3&a be-
zieht sich die Zahl auf die Anzahl der Atmungen, nach welchen ein,
zwei oder drei udgh#tas auftreten. Als die ausführlichste dieser drei
Erklärungen sei das YS?BhV zitiert: „Aufgrund von so vielen ver-
gangenen Ein- und Ausatmungen zeigt sich der erste udgh#ta. Wie
die durch die Unterdrückung in Bewegung geratenen Winde einmal
nach oben an den Kopf stoßen und zurückkehren, [das] ist der erste
udgh#ta. Diese [Atemregelung] eben ist die zarte. Und aufgrund von
so vielen vergangenen [Ein- und (?)] Ausatmungen zeigt sich noch-
mals ein zweiter udgh#ta des einmal hochgestoßenen, unterdrückten
Windes. [Dies] wird mittlere Atemregelung genannt. Ebenso ist der
dritte [udgh#ta]. Aufgrund von so vielen Ein- und Ausatmungen
zeigt sich der dritte udgh#ta. Und diese [Atemregelung] eben, bei der

1723 P$rS 3.114c-116b: ekadvitribhir udgh#tair m0dumadhyamat'k4-
nak#7 || 114 krame-aite bhavanty atra pr#-#der n#bhide3ata7 | udgatasy#-
hati7 p6rvam udgh#ta7 sy#d dvit'yakam || 115 niv0ttir udar#d 6rdhva+ ta-
sya c#tha t0t'yakam |.

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 R$jam$rta3&a 107,33f.: udgh#to n#ma n#bhim6l#t preritasya
v#yo7 3irati (konj. 3irasy) abhihananam.
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drei udgh#tas auftreten, ist die strenge [Atemregelung].“1726 Dies be-
deutet, daß nach einer bestimmten Anzahl von Atmungen ein udgh#-
ta auftritt, nach einer bestimmten Anzahl von Atmungen zwei ud-
gh#tas hintereinander und nach einer weiteren bestimmten Anzahl
drei udgh#tas hintereinander. Je nach dem, wie viele udgh#tas bei
der Atemregelung auftreten, ist die Atemregelung zart, mittel oder
streng.

Die Unterscheidung von Atemregelungen anhand der Anzahl
von udgh#tas ist auch in einer Reihe von 8ivaitischen Werken be-
legt.1727 In P$ñcar$tra-Sa1hit$s wurde, abgesehen von der hier be-
handelten Stelle, bisher kein weiterer Beleg dafür gefunden.

Die P$rS gibt auch eine alternative Interpretation der zarten,
mittleren und strengen Atemregelung an. In 3.116c-117b heißt es:
„Anderswo ist die erste ein zartes Zurückhalten (nigraha) des
[Atems], die zweite aber dann ein mittleres [Zurückhalten] und die
dritte ein strenges [Zurückhalten]. [Diese sind/Letztere ist (?)] die
Ursache von Schweiß usw.“1728 Leider ist diese Aussage zu unspezi-
fisch, um sagen zu können, worin genau ein zartes, mittleres oder
strenges Zurückhalten des Atems im Unterschied zu den drei durch
udgh#tas charakterisierten Atemregelungen besteht. Möglicherweise
steht mit dieser Passage P$dS yp 3.18c-19 in Beziehung, wo es heißt,
daß jemand, der bei den Atemregelungen stark schwitzt, der Schlech-
teste ist, einer, dessen Körper bei den Atemregelungen zittert, mittel,
und einer, dessen Körper sich bei den Atemregelungen aufrichtet, am
Besten ist. Aber auch hier wird nicht dargelegt, worin sich die Atem-
regelungen dieser drei unterscheiden.

1726 YS?BhV 228,24-229,12: et#vadbhi7 3v#sapra3v#sai7 at'tai7 pa-
rid045a7 prathama udgh#ta7. yath# nirodhak4ubhit#n#+ v#y6n#+ sak0t
m6rdh#nam uddhatya niv0tti7 prathama udgh#ta7. sa eva m0du7. puna3 ca
sak0duddhatanig0h'tasya v#yo7 t#vadbhi7 pra3v#sair at'tai7 parid045o dvi-
t'ya udgh#ta7 pr#-#y#mo madhyama ity ucyate. tath# t0t'ya7, et#vadbhi7
3v#sapra3v#sai7 parid045a7 t0t'ya udgh#ta7. sa eva ca trirudgh#ta7 t'vra 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 R$jam$rta3&a 107,32-34.

1727 Vgl. dafür und für eine ausführliche Behandlung dieser Praxis
VASUDEVA 2004: 402-410.

1728 P$rS 3.116c-117b: anyatra nigraho ’syeha (Konj.d.Hg.: ’syaiva)
m0du7 p6rvo ’tha madhyama7 || 116 dvit'yas tu t0t'yo ’tha t'k4-as sved#di-
k#ra-am |.
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Bevor die P$rS nun die konkrete Praxis des pr#-#y#ma be-
schreibt, wird noch ein letztes diesbezügliches Detail erklärt, nämlich
die Zeitdauer der einzelnen Elemente der Atemregelung: „Er soll die
Reihe der Atemregelungen durchführen, zuerst den recaka mit dem
astra[mantra].1729 (117cd) Dabei wird der recaka aber als zwölf Ma-
ße lang gelehrt, der p6raka aber als 24 Maße lang. Und den kumbha-
ka erkennen sie als 36 Maße lang.

Weiters gilt die Atemregelung, die nur das Herauskommen
(ni7s0ti) des Windes ist, auch als recaka.1730 (118-119) Eine verkürz-
te [Atemregelung] durch ein irrtümliches Überspringen von m#tr#s
ist schlecht. Deshalb muß jemand, der den Atem besiegt, [die Atem-
regelung] entsprechend der Besonderheit der m#tr#s 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 Maß gelehrt.“1731

Es wird hier die Wichtigkeit betont, genau auf die zeitliche
Länge der Elemente der Atemregelung zu achten. Diese Zeitdauer
kann allerdings variieren. In P$rS 3.135c-136b heißt es, daß der
recaka auch 16, der p6raka 32 und der kumbhaka 64 Maße (m#tr#)
lang geübt werden kann. Ein Prinzip scheint hier zu sein, daß die
Dauer von recaka, p6raka 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 p6raka jeweils 16 Maße lang geübt (AS
32.51-52). Der Begriff „Maß“ (m#tr#) ist für jede Definition offen.

1729 Dieser Halbvers 3.117cd ist identisch mit 3.122ab. Möglicherwei-
se wurde die zwischen diesen beiden Halbversen liegende Passage 3.118-
121, motiviert durch den Begriff recaka, später eingeschoben und der Halb-
vers dann versehentlich noch einmal wiederholt.

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

1731 P$rS 3.117c-121: pr#-#y#maga-a+ kury#t p6rvam astre-a reca-
kam || 117 tatra dv#da3am#tras tu recaka7 p6raka7 sm0ta7 | caturvi+3ati-
m#tras tu 4a5tri+3anm#traka+ vidu7 || 118 kumbhaka+ c#tha bh6yo ’pi ke-
val#nilani7s0ti7 | y# s# pr#-#yati7 s#pi recak#khy# vidh'yate || 119 m#tr#-
vyatikram#n ny6n# vipary#se tu s#sam# (Konj.d.Hg.: s#dham#) | tasm#n
m#tr#vi3e4e-a jñ#tavy# pr#-aji4-un# || 120 j#nu+ pradak4i-'k0tya na dru-
ta+ na vilambitam | kury#d a&gulivispho5a+ s# m#tr# parik'rtit# || 121. Der
letzte 7loka findet sich fast wortwörtlich auch in Vi:3uS 30.59c-60b und
Vi:S 20.39c-40b.
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In MVT 17.12ab z.B. wird ein Maß (m#tr#) als die Dauer von drei
Knie-Umkreisungen und einem dreimaligen Fingerschnippen
definiert.1732

Anschließend wird die konkrete Praxis der Atemregelung be-
schrieben: „Er soll die Reihe der Atemregelungen durchführen, zu-
erst den recaka mit dem astra[mantra], dann den p6raka mit dem
h0daya[mantra und] den kumbhaka mit dem netra[mantra]. (122)

Nach der vorher genannten [Vorschrift] soll er wieder den
recaka durchführen, o bester Zweimalgeborener. Das linke Nasen-
loch mit zwei Fingern der rechten [Hand] verschließend, (123) soll er
mit dem m6lamantra Hari in der Nabelgegend visualisieren. Nach-
dem er die zehn Atemkräfte (pr#-a), die mit den Fehlern und den
Eindrücken versehen sind, mit dem garbha versehen (124) –

Die Atemregelung ist als zweifach bekannt, [nämlich] 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 n#%'s befindlichen Winde (v#tacakra) aus
dem rechten Nasenloch entlassen. (126-127b) Nachdem er [die
n#%'s] je ein Maß lang gegenseitig freigegeben hat, dabei zwei [Ma-
ße] lang die p64ik# [und] zwei [Maße] lang die pi&gal#, soll er [die
Winde] vom Nabel aus hinaus entlassen. (127c-128b) Nachdem er
ebenso zunächst Hari entlassen und [geistig] Feuer gegründet 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 Öffnung [des rechten Nasenloches] mit dem
rechten Daumen verschließend [und] den h0nmantra [geistig] aus-
sprechend, Hari gemeinsam mit den Winden zwei Maße lang durch
das linke Nasenloch durch die i%# eintreten hat lassen [und] diesen
im Herzen befindlich betrachtet hat, (129c-130) soll er dann mit
diesem Wind die Gänge füllen, [d.h.] nach der Reihe vier Maße lang
die pi&gal#, [je] zwei Maße lang die su4umn# [und] die g#ndh#r',
vier [Maße lang] aber die p64ik# und je zwei [Maße] lang die
hastijihv#, die alambus#, die ya3asvin', die ko3in' und die kuh6.
(131-132)

1732 Vgl. zu den Maßen von Zeiteinheiten auch VASUDEVA 2004: 405-
407.
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Mit dem netra[mantra] soll er oberhalb des Beginns des
Nasenlochs 36 Maße lang wie ein Topf (kumbhavat) [, die Winde in
sich haltend,] verweilen. Nachdem er dann die Masse der Fehler [ge-
meinsam] mit diesen überall umherschweifenden Winden, die mit
dem Nabelfeuer in Verbindung stehen (n#bhy#gnimi3rita), visuali-
siert hat, ist [diese Masse der Fehler] entfernt (nirast#); und die n#%'s
werden Schritt für Schritt gereinigt. (133-134) Er soll wie vorher nur
die Winde nach außen entlassen[, nicht aber das Feuer].

Oder: wenn es beim recaka 16 Maße sind, wird der p6raka als
doppelt [so lang] gelehrt, [und] auch der kumbhaka ist 64 Maße lang.
Er soll die n#%'s wie vorher freigeben, sechs Maße lang aber die
pi&gal#,1733 (135-136) die zehn n#%'s aber soll er mit den tantr's (?)
fünf Maße lang an sich nehmen (?).1734 Dies wird als Atemregelung
in der Unterscheidung von beste usw. gelehrt. (137) In Hinblick auf
diese dreifache Vorschrift soll er [die Atemregelung] nach Möglich-
keit durchführen.1735 Nachdem er drei, fünf oder sieben Atemrege-
lungen durchgeführt hat, (138) hat der Mensch den Atem besiegt.
Dies wird als Atemregelung gelehrt.“1736

1733 D.h. pi&gal# während sechs Maßen, p64ik# während zwei Maßen
und die anderen acht n#%'s während je einem Maß.

1734 Dieser Halbvers ist korrupt. Sein Inhalt ist vermutlich die Auf-
teilung der für den p6raka gelehrten 32 m#tr#s auf die n#%'s; 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?

P$rS 3.137c-138 findet sich fast wortwörtlich in Vi:S 20.42-43b.
Beim gegenwärtigen Wissensstand kann nicht gesagt werden, ob die Vi:S
jünger oder älter als die P$rS ist und ob die Vi:S somit als Quelle der P$rS
in Frage kommt.

1736 P$rS 3.122-139b: pr#-#y#maga-a+ kury#t p6rvam astre-a reca-
kam | p6raka+ h0dayen#tha netramantre-a kumbhakam || 122 pr#gukten#-
cared bh6yo recaka+ dvijasattama | v#metar#&gul'bhy#+ tu pidadhad v#-
man#sik#m || 123 n#bhide3asthita+ dhy#yen m6lamantre-a vai harim | v#-
san#do4asa+mi3r#n da3apr#-#n sargabhak#n || 124 agarbha3 ca sagar-
bha3 ca pr#-#y#mo dvidh# mata7 | japadhy#na+ vin#garbha7 sargabhas
tadyuta3 ca ya7 || 125 agarbh#d garbhasa+yukta7 pr#-#y#ma7 3at#dhi-
ka7 | #k04y#stra+ samucc#rya dak4i-aghr#-ato bahi7 || 126 recayed v#ta-
cakra+ tu da3an#%'4v avasthitam | m#trayaikaikay#nyonya+ mocayitv#tra
p64ik#m || 127 dv#bhy#+ tu pi&gal#+ dv#bhy#+ bahir n#bhy#s tu recayet |
virecyaiva+ hari+ t#vat sa+sth#py#d#ya p#vakam || 128 v#tacakrasthita+
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Die hier beschriebene Atemregelung wird unter der Anwen-
dung von Mantras durchgeführt. Wie die Passage 3.125-126b – die
offensichtlich später hinzugefügt wurde, da sie den Satz unterbricht –
lehrt, gibt es zwei Möglichkeiten, die Atemregelung durchzuführen,
nämlich mit (mentaler) Mantra-Rezitation und geistiger Visualisie-
rung oder ohne diese. Erstere wird als hundert Mal besser als die
zweitere gewertet.1737

Die Atemregelung wird in folgender Weise durchgeführt:
1. recaka
" Verschließen des linken Nasenloches mit zwei Fingern der rech-

ten Hand
" Visualisierung von Hari im Nabel
" Heranziehen der im Körper befindlichen zehn Atemkräfte und der

darin befindlichen Eindrücke (v#san#s)
" geistiges Aussprechen des astramantra
" Ausatmen während zwölf Zeitmaßen, d.h. Entlassen der Atem-

kräfte aus der pi&gal# und der p64ik# während je zwei Maßen,
aus den anderen acht n#%'s während je einem Maß

" Entlassen von Hari aus dem Körper

dhy#yet tam ev#nta7 prave3ayet | dak4i-#&gu45hato dv#ra+ pidadhad v#-
man#say# || 129 hari+ sav#tacakra+ ta+ m#tr#bhy#m i%ayoccaran | h0n-
mantram anta7 sa+ve3ya ta+ dhy#tv# h0daye sthitam || 130 m#tr#catu45a-
yen#tha tena v#tena pi&gal#m | dv#bhy#+ su4umn#+ g#ndh#r'+ dvidvik#-
bhis tu p64ik#m || 131 dv#bhy#+ dv#bhy#+ hastijihv#lambuse ca ya3asvi-
n'm | ko3in'+ ca kuh6+ caiva kram#t sa+p6rayet gat'7 || 132 n#s#pu5#-
dik#d 6rdhva+ netre-#s'ta kumbhavat | 4a5tri+3adbhis tu m#tr#bhir atha
n#bhyagnimi3ritai7 || 133 paribhramadbhi7 sarvatra tair v#tair do4asa+ha-
t'7 | dhy#tv# nirast# n#%'3 ca 3odhit#s tu 3anai7 3anai7 || 134 kevala+ v#ta-
cakra+ tu bahi7 pr#gvad virecayet | yad v# 4o%a3am#tr# sy#d recake dvigu-
-a7 sm0ta7 || 135 p6raka7 kumbhako ’pi sy#t sa catu74a45im#traka7 | n#%'s
t# mocayet pr#gvat 4a-m#tr#bhis tu pi&gal#m || 136 n#%'s tu da3a tantr'-
bhi7 pañcam#tr#bhir arjayet | pr#-#y#mam ida+ proktam uttam#divibhe-
data7 || 137 triprak#re vidh#ne ’tra yath#sa+bhavam #caret | pr#-#y#ma-
traya+ k0tv# pañca v# sapta v#thav# || 138 bhavet pr#-ajaya7 pu+sa7 pr#-
-#y#ma7 sa ucyate | (3.139ab D ParS 4.9ab).

1737 Der Vers P$rS 3.125c-126b findet sich fast wortwörtlich auch in
Kul$r3avatantra 15.40. Die Unterscheidung von einer sagarbha- und einer
agarbha-Atemregelung wird auch in N$r$ya3aka3<has M6gendatantrav$rtti-
ka gelehrt (20,16-19) und in Ghera3&asa1hit$ 5.48. Diese Unterscheidung
scheint daher weit verbreitet zu sein.
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" Visualisierung von Feuer, daß sich in der äußeren Luft befindet
2. p6raka
" Eintreten lassen des Feuers in den Körper
" Verschließen des rechten Nasenloches mit dem rechten Daumen
" geistiges Aussprechen des h0nmantra
" Einatmen während 24 Zeitmaßen, d.h. Eintreten lassen von Hari

und der Luft in die i%# während zwei Maßen, Füllen der pi&gal#
und der p64ik# während je vier Maßen, der anderen n#%'s wäh-
rend je zwei Maßen; während dessen Betrachtung von Hari im
Herzen

3. kumbhaka während 36Maßen
" geistiges Aussprechen des netramantra
" Visualisierung der in den Winden befindlichen Fehler, Beseiti-

gung von diesen, Reinigung der n#%'s
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 „Entitäten“, Gott Hari/Vi:3u
und Feuer. Beim recaka wird Hari im Nabel visualisiert. Der Nabel
ist der Ort, an dem die n#%'s und somit die pr#-as zusammenkom-
men; die pr#-as bewegen sich dort aus ihren jeweiligen n#%'s in die
pi&gal#, um ausgeatmet zu werden. Mit dem Ausatmen der Atem-
kräfte wird Hari ebenfalls aus dem Körper entlassen. Beim p6raka
läßt ihn der yogin wieder in den Körper eintreten, und er visualisiert
ihn in seinem Herzen. Dies paßt mit der Vorstellung zusammen, daß
während des Einatmens der Herzlotus aufblüht (siehe Anm. 1629).

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

Das Feuer hat eine reinigende Funktion. Der yogin visualisiert
es zunächst in der Luft außerhalb des Körpers und läßt es dann,
vermutlich mit der Atmung, in den Körper eintreten. Das Feuer ist
nun in den Atemkräften im Körper gegenwärtig, und es verbrennt
hier während des kumbhaka die Fehler und psychischen Eindrücke,
die sich ebenfalls in den Atemkräften befinden. Auf diese Art und
Weise werden die n#%'s gereinigt.
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Die P$rS könnte für diese Beschreibung der Atemregelung
wieder Anleihe bei der SanS genommen haben. In SanS 0r 3.66c-78
ist eine ähnliche Beschreibung zu finden, wie beim p6raka die ein-
zelnen n#%'s nach der Reihe gefüllt und beim recaka nach der Reihe
geleert werden. Es werden hier die i%# während einem Maß (m#tr#),
die pi&gal# während zwei Maßen, die su4umn# und die g#ndh#r'
während je einem Maß, die p64an während zwei Maßen, die hasti-
jihv#, die alambus#, die suya3as, die kau3ik' und die kuh6 während je
einem Maß gefüllt; in umgekehrter Reihenfolge werden kuh6, kau3i-
k', suya3as, alambus#, hastijihv# während zwei Maßen, p64an wäh-
rend vier Maßen, gandh#r' und i%# während zwei Maßen, pi&gal#
während fünf Maßen und su4umn# während zwei Maßen geleert. Die
n#%'s werden hier in der gleichen Reihenfolge wie in P$rS 3.130-132
genannt, und aus der Beschreibung der SanS können wir schließen,
daß nach der P$rS die n#%'s vermutlich in der Reihenfolge kuh6 bis
pi&gal# geleert werden.

Die Zeitmaße sind in der SanS andere als in der P$rS. Der
p6raka dauert zwölf Maße, der recaka 25.1738 Gemeinsam ist der
SanS und der P$rS, daß der pi&gal# und der p64an mehr Zeit als den
anderen n#%'s gewidmet wird.

Eine weitere Gemeinsamkeit von P$rS und SanS ist die
Vorstellung, daß durch die Atemregelung die im Körper befindlichen
Fehler verbrannt werden. SanS 0r 3.70c-72b beschreibt: „Alle mit
Wind gefüllten n#%'s bewegen sich wie ein Rad umher. (70cd) Ein
durch den Impuls der Bewegung der n#%'s aus der Nabelgegend zum
Vorschein gekommenes Feuer verbrennt tatsächlich alle im Körper
befindlichen Fehler. (71) Durch die Winde des Feuers gereinigt
werden die n#%'s rein.“1739

1738 Man würde 24 und nicht 25 m#tr#s für den recaka erwarten. Der
Text ist in seiner uns vorliegenden Fassung aber eindeutig: „Mit dem sieb-
zehnten und dem achtzehnten [Maß] wird eben die i%# freigelassen; danach
wird mit dem neuzehnten und dem zwanzigsten Maß und drei [weiteren
Maßen] die pi&gala freigelassen. Dann wird mit den restlichen beiden Ma-
ßen die su4umn# freigelassen.“ (SanS 0r 3.77-78: saptada3y#45ada3y# ca
i%aiva parimucyate | tata3 caikonavi+3aty# vi+3aty# ca tathaiva ca || 77
m#tr#bhir mucyate c#pi pi&gal# ca trike-a ca | m#tr#bhy#m atha 3e4#-
bhy#+ su4umn# parimucyate || 78).

1739 bhramanti cakravat sarv# n#%ayo v#yup6rit#7 || 70 n#%'bhrama-
-avegena n#bhide3#d dhut#3ana7 | utthito nirdahed do4#n sarv#n eva 3ar'-
rag#n || 71 n#%aya7 3uddhim #y#nti 3odhit# vahnim#rutai7 |. Nicht alle der
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Beschreibungen der Atemregelung gibt es auch in einer Reihe
von anderen P$ñcar$tra-Sa1hit$s,1740 aber keine ist so ausführlich
wie die in der P$rS. Dadurch wird noch deutlicher, daß der Autor der
P$rS auf eine detaillierte Beschreibung der Atemregelung großen
Wert gelegt hat.

D. IST DIE BESCHREIBUNG DES JÑ"NAK",$A
EIN URSPRÜNGLICHER TEIL DER P#RS?

Nachdem im Detail untersucht worden ist, was der Inhalt der
Liste von Lehren in P$rS 1 ist, ob sich die Liste auf spezifische bzw.
identifizierbare Lehren bezieht und ob diese Lehren auch in anderen
Abschnitten der P$rS erwähnt werden, sollen die Ergebnisse dieser
Untersuchung nun zusammenfassend dargestellt werden, um fest-
stellen zu können, ob diese Liste mit den übrigen Abschnitten der
P$rS übereinstimmt oder nicht und diese daher schon von Anfang an
Teil der P$rS war oder erst später eingefügt worden ist.

Die folgende Tabelle enthält 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 P$rS 1 darauf hinweist, daß
hier eine ganz bestimmte, spezifische Lehre gemeint ist, oder ob die
Beschreibung so allgemein ist, daß nichts über die Herkunft der
jeweiligen Lehre gesagt werden kann. Weiters gibt diese Spalte auch
die Quelle dieser Lehre an, soweit sie identifizierbar ist. Die dritte
Spalte zeigt, ob die jeweilige Lehre auch im übrigen Teil der P$rS
erwähnt oder beschrieben wird und gibt, soweit bekannt, die jeweili-
ge Quelle an. Die vierte Spalte gibt an, ob die in P$rS 1 genannten
Lehren mit den in den übrigen Teilen der P$rS beschriebenen Lehren
übereinstimmen.

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

1740 Z.B. ParS 10.74-79, AS 32.49-55, N$rS 30.13c-16b, P$dS yp 3.7-
37b, Vi:3uS 30.58c-62b, Vi:S 20.36-43.
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Lehre Ist diese Lehre eine
spezifische Lehre?
Wenn ja, Quelle?

Auch an anderen
Stellen in der P$rS
erwähnt? Wenn ja,
Quelle?

Überein-
stim-
mung?

1. Göttliche Eigen-
form des Selbst
des Gottes

ja?
Vi8i:<$dvaita-
ved$nta? (s. pp.
272f.)

nicht in dieser Ter-
minologie; Eigen-
form des Gottes be-
schrieben, aber
ohne spezifische
Quelle

nein

2. Sechs Eigen-
schaften Wissen
usw., verbunden
und in Paaren
getrennt

ja
SS, AS? (s. pp.
285ff. und 303)

ja
SS (s. Anm. 928)

ja

3. Andere
Eigenschaften
k'rti usw.

ja?
? (s. pp. 304f.)

nein nein

4. Erscheinungs-
formen Gottes

?
?

der in P$rS 1 ge-
nannte Typus D
nicht; andere Typen
schon
Quellen: Typ A: SS;
Typ B: JS, SS,
Pau:S; Typen C und
E: unklar (s. pp. 99-
322)

nein

5. Vy?has als
Ursache der
Schöpfung usw.

ja
LT? (s. p. 327)

nein nein

Vy?has in den vier
Bewußtseins-
zuständen

ja
SS

ja
SS (s. pp. 327ff.)

ja

6. Vy?h$ntaras Angaben zu un-
spezifisch, um sie
einer bestimmten
Quelle zuzuordnen

ja
Angaben zu un-
spezifisch, um sie
einer bestimmten
Quelle zuzuordnen

?

7. Vibhavas Angaben zu
unspezifisch

ja
SS (s. pp. 361f.)

?

Pr$durbh$v$ntaras Angaben zu
unspezifisch

ja
Pau:S (s. p. 377)

?
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Lehre Ist diese Lehre eine
spezifische Lehre?
Wenn ja, Quelle?

Auch an anderen
Stellen in der P$rS
erwähnt? Wenn ja,
Quelle?

Überein-
stim-
mung?

8. 7aktis: ewige
Eigenformen
von Lak:m, und
Pu:<i

ja
Pau:S, SS

ja
Pau:S, SS (s. pp.
415ff.)

ja

K$nti usw. ja
Pau:S

ja
Pau:S (daneben
aber auch andere
7akti-Reihe aus SS)
(siehe pp. 415ff.)

ja

9. Gefolge ja?
?

die P$rS beschreibt
ein anderes, für sie
spezifisches man-
trisches System
(siehe pp. 424ff.)

nein

Ewige und nicht
ewige Formen von
diesem

ja?
Vi8i:<$dvaita-
ved$nta? (s. p. 437)

nein nein

10.Orte ja?
?, P$dS? (s. p. 447)

nein nein

11.Einzelseele und
ihre spezifischen
Zustände

ja
ParS, P$dS (s. pp.
448ff.)

nein nein

12.Andere Mantra-
Verkörperungen

Angaben zu
unspezifisch (s. pp.
467f.)

Angaben zu
unspezifisch

?

13. Yoga Angaben zu
unspezifisch

ja
ein Abschnitt aus
der JS, zwei
Abschnitte aus un-
bekannten Quellen;
Atemregelung in
P$rS 3: SanS?,
YS??, YBh? (s. pp.
468ff.)

?
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Wir haben in der Liste 17 Lehren angeführt,1741 wobei bei den
Lehren von den 7aktis zwischen der Lehre von den ewigen Eigenfor-
men von Lak:m, und Pu:<i und der Lehre von den 7aktis K$nti usw.
und beim Gefolge zwischen der Lehre von den unterschiedlichen
Elementen des Gefolge und der Lehre, daß diese ewige und nicht
ewige Formen haben, unterschieden wurde. Das bedeutet, daß die
Lehren von den 7aktis und vom Gefolge Gottes als jeweils zwei Leh-
ren interpretiert wurden.

Von diesen 17 in der Liste genannten Lehren erscheinen vier
Lehren auch im übrigen Teil der P$rS, acht Lehren erscheinen dort
nicht. Fünf Lehren werden in so unspezifischer Weise beschrieben,
daß nicht entschieden werden kann, ob sie damit auf die im übrigen
Teil der P$rS unter diesen Begriffen beschriebenen Lehren verwei-
sen.

Dieses Ergebnis vermittelt uns den Eindruck, daß sich die Liste
nicht auf den Inhalt der P$rS in der Form, in der sie uns vorliegt, be-
zieht. Auch wenn es einen ursprünglichen jñ#nak#-%a gegeben hat,
der vom gleichen Autor wie der Teil der P$rS, der uns vorliegt, ver-
faßt wurde, würde man erwarten, daß diese beiden Teile inhaltlich
miteinander übereinstimmten.

Von besonderem Gewicht ist hier die Aufzählung des Gefolges
des Gottes, das wir auch als „mantrisches System“ bezeichnet haben.
Dieses ist charakteristisch für die P$rS und wird im Ritual immer in
der gleichen Reihenfolge verwendet. Passagen aus Quellentexten
werden eigens umgruppiert, um die Beschreibung des für die P$rS
charakteristischen mantrischen Systems zu gewährleisten. In der
Liste in P$rS 1 wird jedoch ein anderes mantrisches System be-
schrieben.1742 Wäre die Liste vom gleichen Autor wie der übrige Teil
der P$rS verfaßt worden, hätte er das von ihm verwendete mantri-
sche System beschrieben.

Es scheint daher wahrscheinlich, daß die Liste, die den Inhalt
eines angeblichen jñ#nak#-%a beschreibt, erst später in den Text der
P$rS eingefügt wurde.

Es ist im Fall der P$rS generell schwierig zu sagen, ob und an
welchen Stellen ihr Text überarbeitet wurde, da sie von Anfang an

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

1742 Vgl. dazu p. 426.
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aus Textstücken unterschiedlicher Herkunft kompiliert worden ist.
Textbrüche und Inkohärenzen bestanden sicherlich immer im Text
der P$rS. Insgesamt ist der Text der P$rS jedoch systematisch und
logisch strukturiert, was darauf hinweist, daß sie ursprünglich von
einem einzigen Autor konzipiert wurde.

Dies schließt natürlich nicht aus, daß sie später von anderen
Autoren überarbeitet worden sein kann. Solch ein Fall dürfte die
Liste in P$rS 1 sein. Und wenn dies richtig ist, ist dies ein weiterer
Beleg dafür, daß ein jñ#nak#-%a der P$rS zumindest ursprünglich
nicht existiert hat.

Was könnten die Motive für das Einfügen solch einer Liste
gewesen sein? Ein solches Motiv wurde schon in der Einführung zu
diesem Abschnitt (siehe p. 263) genannt. Der Autor der Liste könnte
es als Ideal – oder vielleicht sogar als Notwendigkeit – betrachtet
haben, daß eine autoritative Sa1hit$ aus einem jñ#nak#-%a und
einem kriy#k#-%a, einem Teil, der die theologischen und kosmologi-
schen Lehren des P$ñcar$tra beschreibt, und einem Teil, der die Vor-
schriften für die Rituale darlegt, besteht. Wenn es nun ein jñ#na-
k#-%a offensichtlich nicht gibt, kann man zumindest behaupten, daß
es solch eines gäbe, entweder im tatsächlichen Glauben, daß die P$rS
als autoritativer Text diesem Ideal entsprechen und ursprünglich ein
jñ#nak#-%a besessen haben muß, oder – was vielleicht wahrschein-
licher ist – um zu belegen, daß die P$rS diesem Ideal entspricht und
daher autoritativ ist. Mit der Behauptung, daß es ursprünglich ein
jñ#nak#-%a gegeben hat, ohne daß ein solches tatsächlich vorliegt,
wird implizit vermittelt, daß dieses verloren gegangen ist, und das ist
es ja auch, was N6si1ha S?ri, der Kommentator der P$rS, meint
(siehe p. 257).

Weiters behauptet der Autor der Liste nicht nur, daß es ein jñ#-
nak#-%a gegeben hat, sondern er beschreibt auch den Inhalt von
diesem in einer logisch-strukturierten Weise. Dies erhöht einerseits
die Glaubwürdigkeit seiner Aussage, daß ein jñ#nak#-%a existiert
hat. Andererseits gibt ihm dies die Möglichkeit, eine Liste von
Lehren zu definieren, die ihm als relevant erscheinen, und sie da-
durch, daß sie als Inhalt der P$rS beschrieben werden, als autoritativ
gelten zu lassen. Weiters kann er durch diese Liste, die durch ihre
logische Struktur den Eindruck erweckt, die Gesamtheit der P$ñca-
r$tra-Lehren zu umfassen, auch Lehren, die in der Liste nicht ge-
nannt werden, als nicht-autoritativ aus den Lehren der P$rS aus-
schließen.
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Für die meisten der in der Liste genannten Lehren ist zwar
nicht notwendig, sie dadurch zu autorisieren, daß sie als Inhalt der
P$rS beschrieben werden. Die meisten Lehren werden in autoritati-
ven Sa1hit$s gelehrt, wie in der Pau:S, der SS, der ParS und der
P$dS.

Manche der Lehren wurden aber vielleicht nicht in zum Zeit-
punkt des Einfügens der Liste autoritativen Sa1hit$s gelehrt. Wir
können über folgendes nur spekulieren, da wir diesbezüglich keine
sicheren Belege haben: Es wäre möglich, daß manche der in der
Liste genannten Lehren keine Lehren waren, die zum Zeitpunkt des
Einfügens der Liste im P$ñcar$tra allgemein verbreitetes Gedanken-
gut waren. Mögliche Kandidaten für solche Lehren wären die von
der göttlichen Eigenform des Selbst (divya #tmasvar6pa) des Gottes,
von den göttlichen Eigenschaften k'rti usw., von den „Werkzeugen“
(?s#dhana) des Gottes und den ewigen und vergänglichen göttlichen
Erscheinungsformen sowie auch die Lehre von den verschiedenen
göttlichen Welten, die in der Liste sehr ausführlich beschrieben
werden.1743 Zwei dieser Lehren, nämlich die von divya #tmasvar6pa
und jene von den ewigen und vergänglichen göttlichen Erschei-
nungsformen, könnten aus dem Vi8i:<$dvaitaved$nta stammen,1744
aber die Belege dafür sind leider zu unsicher für die Behauptung, daß
der Autor der Liste dieser Tradition zugehörte.

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

Wir beobachten hier die gleiche Strategie, die auch der Autor
der P$rS selbst angewandt hat. Sein Text, die P$rS, gewinnt Autori-
tät, indem deren Ursprung und Herkunft auf das N$r$ya3,ya, den
Ek$yanaveda und die alten Sa1hit$s zurückgeführt wird. Die in P$rS
1 zu späterer Zeit eingefügte Liste von Lehren ist autoritativ, weil sie
Teil der P$rS ist.

1743 Vgl. für diese Lehren pp. 272f., 304f., 437f. und 439ff.
1744 Siehe pp. 272f. und 437f.






