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Hinweis: Die Wortsegmentierung in der Umschrift dient der rasche-
ren Wiedererkennbarkeit und besseren Nachvollziehbarkeit der ein-
zelnen, meist ungetrennt geschriebenen Satzteile. Aus gleichen
Griinden steht im Kommentartext die Stammform der Worter, soweit
eine andere Form dem Verstdndnis nicht besser dient.

Gingige Sanskrit-Worter wie Karma, Sutra, Shiva, Upanishaden
usw. wurden in die einfache Umschrift gebracht; dabei werden § und
s als »sh« wiedergegeben und diakritische Zeichen weggelassen. In
den Fillen, in denen die wissenschaftliche Umschrift bevorzugt wur-
de, steht der Begriff in der Regel in Kleinschreibung und kursiv.

Die Sutras sollen der Reihe nach gelesen werden, jedoch wird
empfohlen, bei der Lektiire die Samkhya-Tafel auf S. 251 zu konsul-
tieren.

Ganz besonderer Dank an Gaby Baldinger, Gisela Collazo, Bruno
Dietziker, Reinhard Gammenthaler, Manmath L. Gharote, Sandra
Grof3, Michael Hamilton, Kurt Palm, Laura, Lucas und Pascale
Palm, Alfred Pfoser, Claudia Eva Reinig, Christa Scherhaufer, Peter
Schreiner, Markus Schiipbach, Olive Ssembuze, Stephen Thomas,
Christina Waltner, Samira Weber, Reto Zbinden. Fehler sind meine.



H: FHIEG:

prathamah samadhi-padah

Erster Abschnitt:
Die tiefe Versenkung






9 3T ARTITRTATH.

1. atha yoga-anu$asanam

Wohlan!, die Yoga-Unterweisung.

atha heifit in seiner allgemeinen Bedeutung >jetzt¢, >von nun ang,
»alsdann< und ist als syntaktisches Anfangssignal dem formelhaften
incipit im Lateinischen vergleichbar; es leitet ganze Biicher, einzelne
Kapitel oder Absitze ein, zeigt aber auch den Beginn systematischer
Abhandlungen (Sastriya-grantha) an und hat eine gliickbeschworen-
de Funktion (mangalacaranam). Als Eroffnungspartikel betont atha
den jetzigen Augenblick und fordert den Schiiler zu ungeteilter Auf-
merksamkeit auf. Bei Patafijalis Vorhaben geht es zwar um die
systematische Darlegung einer bestehenden Lehre (Sastra), hier der
Yoga-Lehre, als deren mythischer Wisser (vetta@) der Altvordere (pu-
ratanah) Hiranyagharba gilt (MBh 12.337.60). Jedoch verwendet
Patafjjali anusasanam anstelle von sastra. Damit weist er auf den
doppelten Sinn des Yoga als Disziplin hin, der Fachwissen mit
Ubungspraxis vereint, denn mit der Vorsilbe anu- wird das >nach«
einer Lehre und das >der Reihe nach« im Sinne von Ubungsschritten
unterstrichen, wie sie miindlich von Lehrer zu Schiiler weiterge-
geben werden. Daran, dass Yoga Disziplin ist, lasst Patafjali allein
schon durch seinen apodiktischen Nominalstil keinen Zweifel: yoga
(von der Wurzel +/yuj- kommend) heiBt >Anschirrung¢, >Zu-
sammenjochungs, »Vereinigungs, >Auflosung«. Traditionell ist Yoga
die Anschirrung der Einzelseele (atman) an die Allseele (brahman).
Diesem Einungszustand gehen viele Anjochungen voraus, deren
Zweck die Selbstbefreiung aus der Tatenverkettung (karman) ist. In-
sofern wird Yoga zu Recht als »Disziplin der Freiheit« (Stoler Miller
1998) bezeichnet.
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2. yogas-citta-vrtti-nirodhah

Yoga [ist] das Stillstellen
der Bewusstseinsbewegung[en].

Aus dieser fundamentalen Definition von Yoga wird der ganze Leit-
faden (sitra hei3t wortlich >Faden<) entwickelt. Allerdings birgt die-
se Definition ihrerseits einen Begriff, den Patafijali nicht weiter defi-
niert, obwohl er sonst mit Definitionen nicht geizt: cifta. cit-ta ist das
substantivierte Partizip aus der Wurzel /cit- und deckt ein ganzes
Spektrum an psychischen Vorgédngen ab wie >wahrnehmencs, >be-
wusst machens, >den Geist richten auf, >gedanklich beleuchtenc.

Interessanterweise fehlt in den topologischen Schemata (den tarz-
va-Aufzihlungen) sowohl der klassischen Samkhya-Philosophie als
auch des spiteren Tantra der Begriff des citta als eigenes Prinzip
ebenfalls. Bemerkenswert ist dies deshalb, weil der psychische Ap-
parat mit seinen Hauptbestandteilen Verstand (manas), Ich-Bewusst-
sein (ahamkara, wortlich: Ich-Macher), Vernunft (buddhi) bereits
seit den Upanishaden eine eingéingige Reprisentation erfuhr. Im
Gleichnis des fiinfspannigen Wagens wird die Seele (a@tman) mit ih-
ren Organen (karana) als Herr des Korperwagens dargestellt:
»Wisse, die Seele (atman) ist der Wagenherr, der Korper (Sarira)
der Wagen; wisse, die Vernunft (buddhi) ist der Wagenlenker, und
der Verstand (manas) sind die Ziigel. Die Sinneskrifte (indriyani)
sind die Pferde, heiflt es, und die Sinnesobjekte (visayah) ihre
StraBlen ...« (KUp 1.3 f)).

citta kann somit als Sammelbegriff fiir Verstand, Ich-Bewusst-
sein und Vernunft betrachtet und mit den im Deutschen dhnlich dif-
fusen Begriffen »Geist< oder >Bewusstsein< wiedergegeben werden.
In ihrer Bedeutung als >empfindende Wahrnehmer< und >Triger
mentaler Vorgidnge« iiberschneiden sich diese beiden Begriffe weit-
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gehend. Den Ausschlag fiir die Verwendung des Wortes >Bewusst-
sein< geben mehrere Erwigungen: >Bewusstsein« ist profaner, d. h.
theologisch oder metaphysisch kaum befrachtet; es hat einen hand-
werklichen Charakter und hélt den Weg in beide Richtungen offen:
zur »lichtvollen< Bewusstheit und zum >dunklen< Unbewussten. So-
mit ist das Bewusstsein (citta) in seinem ganzen Spektrum von der
sinnenbehafteten Denkkraft bis zur rein geistigen Bewusstheit Ar-
beitsgebiet und Instrument des Yoga in einem.

Das Wort vreti im dreiteiligen Kompositum citta-vrtti-nirodhah
bezeichnet Verdnderungen jeglicher Art, die totale Umkehrung (den
Aufruhr), das Kriuseln (etwa auf der Wasseroberflidche) sowie das
mechanische Funktionieren (FlieBen). Jedenfalls ist mit diesen Vor-
gingen etwas verbunden, das als reine Bewegung registriert und
nicht weiter bewertet wird. Als psychische Tatigkeiten sind die vr#tis
Verhaltens- und Funktionsweisen des Bewusstseins und schliefSen
samtliche Gedanken-, Bilder- und Gefiihlsbewegungen mit ein, ja,
das Bewusstsein erscheint als Bewegung schlechthin.

Diese Bewegung wird durch den Yoga angehalten, zur Ruhe und
zum Stillstand gebracht: nirodhah. Auf welche Weise das Zum-Still-
stand-Bringen vor sich geht, scheidet die Schulen: Geschieht es ge-
waltsam, so dass man fiiglich von einem Unterdriickungsyoga
spricht, oder mit Milde? Ab dem Ende des 19. Jahrhunderts propa-
gierten Neohinduismus und Theosophie die Trennung in einen
»milden, geistigen« Raja-Yoga (den man Patafijali zuschrieb) und
einen »harten, korperlichen« Hatha-Yoga, den man als gefihrlich
einstufte. Eine solche Trennung lésst sich jedoch weder aus Patafijali
noch aus den mittelalterlichen Hatha-Yoga-Schriften (HYP, SS)
herleiten: diese betrachteten den Raja-Yoga als die hochste Stufe ih-
rer Disziplin.

Das aus der Wurzel \/rudh- gebildete nirodha ist das >Ein-
sperrenc, >Festmachen<, >Anhalten< und hat durchaus eine zupa-
ckende, jegliche Bewegung blockierende, arretierende Bedeutung:
Stillstellen.
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3. tada drastuh svariipe’vasthanam

Dann [erfolgt] das Feststehen des Sehers im
Eigenwesen.

tada heifit >danns, >zu diesem Zeitpunkt< und bezieht sich auf den
vorher erwihnten nirodha-Zustand. Das Feststehen (avasthana)
nimmt somit direkt auf die Metapher des Stillstehens Bezug. Um
feststehen zu konnen, muss zuvor angehalten und stillgestanden wer-
den. Wortbildungen aus der Wurzel /stha- (>stehenc) spielen im Yo-
ga eine grof3e Rolle, nicht nur statisch, sondern auch ethisch im Sinne
von Standhaftigkeit.

Wer ist der Seher? Zunichst ist drastr derjenige, der sieht, gram-
matikalisch ein nomen agentis aus der Wurzel /drs- (>sehenc), wei-
ter derjenige, der gut sieht, so dass er die Fahigkeit hat, zu priifen, zu
entscheiden (z. B. in einem Gerichtsstreit) und zu unterscheiden. So-
mit konnte der >Seher< einerseits das Bewusstsein in seinem voll-
kommen angehaltenen Zustand sein, andererseits eine das Bewusst-
sein iibersteigende Instanz. Im letzten Fall >spiegelt< der Seher das
Bewusstsein, weshalb er oft mit dem purusa der Samkhya-Philo-
sophie gleichgesetzt wird, dem reinen Geist, dem hochsten Selbst,
das unwandelbar und unsterblich ist, vollig unbeteiligt und ohne jeg-
liche Aktivitdt, eine transzendentale Einheit. purusa heifit wortlich
>Manns, >Urmensch< und steht im krassesten Gegensatz zur weibli-
chen prakrti, der uranfinglichen Materie oder Natur, die voller Dy-
namik ist. svaripa, wortlich die eigene (sva) Form (ripa) oder
>Selbstgestalt¢, findet nicht nur auf den Menschen Anwendung, son-
dern auch auf Dinge, und definiert ihre Unverwechselbarkeit. Das
>wahre Wesen«< des Menschen besteht weder in den dufleren Akti-
vititen noch in den inneren Bewegungen, sondern im absoluten
Stillstand.
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4. vrtti-saripyam-itaratra

Andernfalls [herrscht] Bewegungsgleichheit [zwischen
dem Seher und dem Bewusstsein].

itaratra, »andernfalls<, >zu einem anderen Zeitpunkts, leitet die nega-
tive Definition oder Situation ein, um den Vorgang von der anderen
Seite zu beleuchten: Wenn die absolute Ruhe nicht feststeht, so heil3t
das, dass immer noch Bewegung geschieht. So tautologisch das klin-
gen mag, so nachdriicklich lenkt Patafijali das Augenmerk auf alles,
was Bewegung (vrti) ist. Zugleich sensibilisiert er uns dafiir, was
alles Bewegung ist. Jegliche Aktivitit ist Bewegung, jegliche Re-
gung ist Bewegung. Aktivitit ist auch das Sehen des Sehers. Diese
besteht in der Bewegungsgleichheit: vrttisaripya. Wortlich heifit
saripya >Gleichgestaltigkeit, >Identitdt<. Solange der Seher sich al-
so mit dem Gesehenen identifiziert, herrscht Bewegung: Die Identi-
fikation mit der Bewegung (vrttisariipya) ist das blanke Gegenteil
vom Zustand des Eigenwesens (svaripavasthana). Konkreter 1dsst
sich dieser Vorgang auf der psychologischen Ebene veranschauli-
chen: Regungen wie Kummer, Freude, Liisternheit firben unser gan-
zes Wesen ein: »Ich« fiihle mich bekiimmert, froh, liistern und neh-
me sogar meine Welt als kummervoll, freudig, lustvoll wahr. Vor
diesem Hintergrund versteht man die Deutungsschwankungen des
drastr-Begriffs zwischen purusa und jenem citta, dem die Nicht-
Identifikation gelingt. Strenggenommen ist der purusa von keinerlei
Bedingungen abhingig, und wenn er etwas >sieht¢, dann so, wie ein
Spiegel »sieht«. Daher liegt es nahe, den drastr als denjenigen Seher
zu deuten, der das Bewusstsein von einer ruhigen Warte aus zu be-
trachten vermag.
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5. vrttayah paficatayyah klista-aklistah

Die Bewegungen [sind] fiinffach, leidvoll [und]
nicht-leidvoll.

Fiinf Arten (paiicatayyah) von Bewegungen werden dem Bewusst-
sein zugeschrieben. Warum fiinf, wenn es nur darum geht, diese Be-
wegungen anzuhalten? Das Zihlen hat einerseits mnemotechnische
Griinde, und die Fiinfzahl spielt auch in der Samkhya-Philosophie
eine wichtige Rolle (fiinf Sinne, fiinf Elemente usw.). Gleichzeitig
sind Zihlen und Zuordnen schon ein erster Schritt, die Vielzahl der
Bewegungen »in den Griff« zu kriegen. Thre Qualifizierung als leid-
voll (klista) und nicht-leidvoll (aklista) unterstiitzt diesen Domesti-
zierungsvorgang dahingehend, dass die leidvollen durch die nicht-
leidvollen geziigelt werden konnen.

Obwohl »leidvoll und nicht-leidvoll« bereits auf eine Relativi-
tat hinweisen, werden explizit keine >freudvollen< Bewusstseins-
bewegungen erwihnt. Mit klista — von der Wurzel /klis-, >leidenc,
>Schmerzen fiihlens, >quilens, >belédstigen<, herkommend — fiihrt Pa-
tafijali einen zentralen Begriff der Karma-Lehre ein, der uns als
klesa, >Makel<, >Plage<, >Pein, >Befleckungs, »Verlockungs, >Rei-
zung< wiederbegegnen wird. In Anbetracht der bisherigen Sutras
gibt es gar keine Bewusstseinsbewegung, die nicht leidvoll wire,
da Bewegung an sich dem Eigenwesen widerspricht. Dem Kommen-
tator Vyasa zufolge finden die nicht-leidvollen Bewegungen in den
Intervallen der leidvollen statt. Die nicht-leidvollen Bewegungen
verfiigen iiber ein klareres Unterscheidungsvermogen als die leid-
vollen und konnen gleichsam helfen, den Weg in Richtung purusa
einzuschlagen.
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6. pramana-viparyaya-vikalpa-nidra-smrtayah

[Diese sind:] Richtige Erkenntnis, Irrtum, Einbildung,
Tiefschlaf, Erinnerung.

pramana — zusammengesetzt aus pra-, >hervorragends, >iiberaus,
und mana, >Ermessen< oder auch >Beweis<, von der Wurzel \/ma-,
>messenc< — heifit wortlich >vollkommenes Mafl«< und als philosophi-
scher Fachausdruck >richtige Erkenntnis<. Das Gegenteil davon sind
die falsche Erkenntnis, das Fehlgehen oder der Irrtum, die in dem
Wort viparyaya als >verkehrt herum gehen< zusammengefasst sind
(gebildet aus der privativen Vorsilbe vi-, >ver-<, »ent-<, >weg-<, der
Priposition pari-, >herum¢, >rund< und dem finalen -aya von \i-,
»gehen<). Wihrend viparyaya eindeutig negativ konnotiert ist, deckt
vikalpa das Spektrum von Vorstellung, Einbildung, Phantasie, Illu-
sion bis zum begrifflichen Annehmen oder Imaginieren ab (die Wur-
zel v/kirp- oder v/kip- heiBt iibereinstimmenc, >anpassen<). Obwohl
man vikalpa auch neutral und legitim als >Begriffsbildung« bezeich-
nen konnte, gibt die Vorsilbe vi- den Ausschlag fiir >Einbildungs.
Dass auch nidra, der tiefe Schlaf, als Bewusstseinsbewegung aufge-
fasst wird, mag in diesem Zusammenhang am meisten erstaunen,
wird jedoch von Patafijali spiter erklirt. smrtayah ist die Pluralbil-
dung von smrti, was >Erinnerung«< heifit. Grammatikalisch koordi-
niert die pluralische Flexion des letzten Gliedes dieses kopulativen
Kompositums (dvandva, >das Paar<) mehrere (ab zwei aufwiérts)
gleichberechtigte Glieder, die man durch »und« oder Komma auflo-
sen kann.

In den nichsten fiinf Sutras folgen die Definitionen der einzelnen
Arten von Bewusstseinsbewegung, der citta-vritis.
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7. pratyaksa-anumana-agamah pramanani

Richtige Erkenntnisse [sind] Sinneszeugnis, [logische]
Ableitung, [heilige] Uberlieferung.

Richtige Erkenntnisse (pramanani) kommen auf drei Wegen zustan-
de: erstens durch die empirische Erfahrung oder die sinnliche Wahr-
nehmung; pratyaksa, gebildet aus prati-, >gegens, >zug, >vor<, und
aksa, >Auge<. Das Auge, als dominierendes Sinnesorgan, steht oft
fiir die Sinne im allgemeinen. Zweitens durch logische Ableitung
oder Schlussfolgerung; anumana heifit wortlich >Nachmessen< oder
>Nachweisenc. Drittens durch zuverlissiges Zeugnis: agama, gebil-
det aus der Vorsilbe a-, >zu<, >hin¢, und gama, >das Gehens, >der
Lauf<, >Verlauf<, ist das Auf-uns-Gekommene, die Uberlieferung.
agama ldsst sich neutral als >authentisches Zeugnis« iibersetzen und
hat einen hinreichenden Wahrheitsgehalt, welcher mit dem Alter sei-
ner Uberlieferung zunimmt, denn die Ahnen — vertrauenswiirdige
Autorititen — wiirden nicht weitergeben, was nicht wahr ist. agama
wird darum auch oft als Ahnenspruch (apta vakya) bezeichnet, aber
sehr selbstverstindlich auch als Sammelbegriff fiir die heilige Uber-
lieferung (Sruti, smrti) gebraucht. Im Shivaismus sind die agamas
die Lehrdialoge Shivas.

Kann das Bewusstsein (citta) iiberhaupt richtig erkennen, und
sind diese drei Wege nicht letztlich Umwege? Gewiss kommen diese
Erkenntnisse auf dem Weg von Erfahrungen zustande. Das Wort
pramana mag daher nicht zufillig gewéhlt sein, da sein Bestandteil
mana, >das Ermessenc, ist. Dieses setzt einen Maf3stab voraus, mit
dessen Hilfe das >menschliche Ermessen« richtig von falsch unter-
scheidet. Die »andere«, die yogische Wahrnehmung, heifit yogipra-
tyaksa.
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8. viparyayo mithya-jianam a-tad-ripa-pratistham

Irrtum [ist] falsches Wissen, gegriindet auf [etwas, was]
nicht diese Form [hat].

atadriipa, gebildet aus a-, »nicht, tat-, >seinex, »diese<, und ripa-,
>Form«, >Gestalt«, heifit wortlich >nicht seine/diese Form«< oder
>Nicht-Entsprechung«< und bezieht sich auf das wahrgenommene Ob-
jekt. Mit tadriipa (>diese Form<) konnte zudem weniger die dufiere
Form gemeint sein als vielmehr das Wesen der Sache. Doch, egal in
welchem Grad, das Wissen iiber diese Sache entspricht ihr nicht, und
somit ist es ein falsches (mithya) Wissen (jiianam). Es ist nicht das
Objekt, das dem Wissen nicht entspricht, sondern das Wissen, das
dem Objekt nicht entspricht. Dies ist ein erster Hinweis darauf, dass
Pataiijali eine objektive Realitdt annimmt.

Das klassische Beispiel fiir den hier definierten Irrtum ist die
Missdeutung des Seils. Man sieht ein Seil und hilt es fiir eine
Schlange. Das Objekt, das Seil, wird zwar mit den Augen gesehen,
aber mit einer Schlange verwechselt. Dem falschen Wissen gehen
immer solche Fehldeutungen voraus, erst dann griindet es sich auf
diese und bleibt sogar darin stecken (pratistham). Daraus entsteht
— analog wie bei der richtigen Erkenntnis — sowohl eine falsche
Schlussfolgerung (anumana) als auch eine falsche Zeugenschaft
(agama). atadripa wire dann eine Verneinung des Inhalts von
Sutra L.7.

Wenn mithya oft im Sinn von »Verblendung« oder >Illusion« der
seigentlichen Wahrheit< (z. B. dem brahman oder dem dharma) ge-
geniibergestellt wird, so geschieht dies auf einer Ebene jenseits des
>menschlichen Ermessens«. Patafijali siedelt seine Definition jedoch
auf dieser >realen Ebene« an.
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9. Sabda-jfiana-anupati vastu-Siinyo vikalpah

Einbildung [ist] die Folge von Wort-Wissen, bar jeder
Realitit.

Die Einbildung (vikalpa) spielt sich ausschliellich im Bewusstsein
ab. Eine objektive Grundlage hat sie nur insofern, als sie zwei oder
mehrere Dinge aus der Wirklichkeit (vastu heifit sowohl >Ding« als
auch >Realitdt) zu einem Phantasieprodukt zusammenbringen
kann, welches aber entweder ein Widerspruch in sich ist oder in
der Dingwelt als Leerstelle (si@nya) vorkommt. Es ist daher blofes
Wortwissen (Sabdajiiana) und somit hohles Geklingel, Folge (anu-
pati) aus einem verbalen Konstrukt, das nach Wissen aussieht. Tra-
ditionelle Beispiele hierfiir sind das Horn des Hasen (Sasasrnga)
oder der Sohn einer unfruchtbaren Frau (vandhyapitra). Das Horn
des Hasen ist ein reines Phantasieprodukt, das man sich vorstellen,
ja sogar zeichnen kann; der Sohn einer unfruchtbaren Frau jedoch
ist schlichtweg unmoglich. Wenn eine Frau unfruchtbar ist, kann sie
keinen Sohn haben. Und doch kann man den sprachlichen Aus-
druck konstruieren.

Mit diesem Sutra warnt Patafijali auch davor, Erkenntnis nur
durch Worte zu suchen, ohne dass man ihren Realitétsgehalt iiber-
priift. Dieses Verfangensein im Wort-Wissen unterscheidet die Ein-
bildung vom Irrtum. Ja, der Kommentator Vyasa stuft vikalpa sogar
unterhalb von viparyaya ein, da das Bewusstsein sogar angesichts
der abwesenden Realitdt vrrtis erzeugt, arbeitet, Begriffe bildet,
phantasiert, griibelt und schwelgt.
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10. abhava-pratyaya-alambana vrttir-nidra

Die Tiefschlaf-Bewegung [ist] gestiitzt
auf die Vorstellung des Nicht-Seins.

pratyaya, zusammengesetzt aus prati-, >gegens, >zu<, und aya von
\/i-, >gehenc, erinnert an das >Be-greifen< im »Begriff« oder das
>Erfahren< in der »Erfahrung« und heiit auch >Glaubex, >Uber-
zeugungs, >Vorstellung<, >Annahme«. Verfestigungen wie idée fixe
oder »Vorurteil« kommen dem Inhalt von pratyaya ebenfalls nahe.
Die Ubersetzung als >Vorstellung« transportiert sowohl den prozes-
sualen als auch den verfestigten Charakter dieses Wortes. Vorstellung
wovon? Von abhava (a-, >nicht<, und bhava, >Sein<, von der Wurzel
\/bhii-), dem >Nicht-Sein, der >Abwesenheit<. Der Tiefschlaf (nidra)
ist gegriindet (@lambana) auf die Vorstellung des Nicht-Seins. Viele
Funktionen scheinen im Tiefschlaf >ausgeschaltet«: die Sinne, das
Ich-Bewusstsein, die Denkkraft (Verstand), die Erkenntniskraft (Ver-
nunft), gleichsam der gesamte psychische Apparat und damit die
Umgebung des Korpers, »Zeit< und >Raum«. Das Nicht-Sein kann
sowohl das eigene Nicht-Sein als auch das Nicht-Sein der psy-
chischen Inhalte meinen. Der Tiefschlaf kommt auf den ersten
Blick dem nirodha-Zustand sehr nahe, doch Patafijali definiert auch
die nidra als vrtti, Bewusstseinsbewegung. Ja, es ist die einzige der
fiinf Arten, in deren Definition er das Wort vr#fi noch einmal eigens
anfiihrt. Der Tiefschlaf ist also kein Zustand des Bewusstseins, son-
dern eine von dessen (fiinf) Bewegungsarten, d. h., es sind auch im
Tiefschlaf immer noch >Wellen< vorhanden. So lautet ein Spruch:
Ein Tropf, der in den Tiefschlaf (nidra) verfillt, kommt als Tropf
wieder heraus. Ein Tropf, der die Versenkung (samdadhi) erlangt, geht
als Weiser daraus hervor.
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11. anubhiita-visaya-asampramosah smrtih

Erinnerung [ist] das nicht-vollstindige Verschwinden
wahrgenommener Dinge.

Dass noch irgendeine Art von Titigkeit des citta im Tiefschlaf statt-
findet, zeigt gemdl Vyasa der Moment danach. Hat man gut geschla-
fen, ist der Geist klar und der Korper frisch; hat man schlecht ge-
schlafen, ist der Geist dumpf, und die Glieder sind schwer. Hitte
keinerlei Téatigkeit im Tiefschlaf stattgefunden, wire das Bewusst-
sein unverandert, und man konnte sich nicht daran erinnern. Die Er-
innerung (smyrti) umfasst also den Tiefschlaf und — riickblickend —
alle anderen vrrti-Arten: man kann sich einer richtigen Erkenntnis,
einer falschen und einer Einbildung erinnern. Doch lenkt Patafi-
jali in seiner Definition dieser fiinften vrtti das Augenmerk auf die
Dingwelt, visaya, die durch die Sinne wahrgenommen wird. visaya
heiBt >Ding<, >Objekt<, >Gegends, >Gut<, >materielle Welt<, >Wir-
kungskreis<. Das Wort wird hergeleitet entweder von der Wurzel
\vis-, \/ves-, »agierens, >handelns, >ausdehnen<, oder aber aus der
Vorsilbe vi-, >ver-<, und der Wurzel +/si-, >bindens, rekonstruiert.
Dinge sind ausgedehnt und sie binden das Bewusstsein, das sich,
so ebenfalls Vyasa, wie ein Magnet durch deren Nihe mit Energie
aufladt, >verbindet<. anubhiita — aus anu-, >nach<, und bhiita- von
der Wurzel \ﬂ)hﬁ—, >werden¢, gebildet — heifit wortlich das >Nach-
gewordene«. Es ist das, was von einem Ding als Wahrnehmung
bleibt. asampramosah enthdlt das Wort mosa, >das Gestohlenex,
und bezeichnet das, was nicht vollstidndig gestohlen wird. Der Dieb
wire in diesem Fall die Zeit, und so heiflt dieses Wort auch
»>Verwelkenc, >Dahinschwindenc<. Die Zeit gehort per Definition zur
Erinnerung, und sei es nur das kleinste Intervall.
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12. abhyasa-vairagyabhyam tan-nirodhah

Dieses Stillstellen [der fiinf Bewusstseinsbewegungen
erfolgt] durch Ubung und Loslosung.

Wir koénnen also nun die Definition prizisieren: Yoga ist das Stillstel-
len von richtiger Erkenntnis, Irrtum, Einbildung, Tiefschlaf, Erin-
nerung. Und wodurch? abhyasavairagyabhyam ist die Dualform
(Zweizahl) im Instrumental: das Stillstellen jener Bewusstseinsbe-
wegungen geschieht durch beide, nimlich Ubung (abhyasa) und
Loslosung (vairagya). Es gibt kein Entweder-Oder zwischen Ubung
und Loslosung (ubhaya-adhina). abhyasa, gebildet aus der Priposi-
tion abhi-, >hinc, >zus, >auf¢, und dsa von der Wurzel +/as-, >sich
konzentrieren auf<, >werfens, »liben¢, >hinzufiigen¢, >vervielfachens,
heiBt Ubung mit dem Fokus auf Wiederholung. Der Begriff wurde in
der Folge zu einem technischen Terminus fiir das Bestreben des
Geistes, im unverinderten Zustand der Reinheit zu verharren. Das
ndhme hier gleichsam das Ergebnis vorweg. vairagya kombiniert
die privative Vorsilbe vi- mit raga, »>Leidenschaft<, >Begierdes,
»>Anhaftung«. In raga klingt das Rasen und Rotwerden vor Liebesglut
sinnlich mit: Es kommt von der Wurzel \/raiij-, >errétens, >gliihenc,
>verliebt sein<. Jakob Wilhelm Hauer (1958) iibersetzt vairagya at-
traktiv mit >Entliistung<. Auch >Nicht-Anhaftungs, >Leidenschafts-
losigkeit<, >Gleichmut< decken den Begriffsinhalt ab. >Loslosung<
transportiert den Vorgang der Ent-Identifizierung am besten. Die vrt-
tis haben die Eigenschaft, ja sogar die Funktion, das Bewusstsein in
Bewegung zu halten, umgekehrt hilt sich dieses durch seinen Bin-
dungstrieb stindig — im Wagengleichnis der Upanishaden — »auf
Trab<. Das Loslosen im Wechsel mit Ziigelung spielt in jeder Dressur
eine wichtige Rolle.
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13. tatra sthitau yatno’bhyasah

Ubung [ist] das Bemiihen, dort zu verharren.

Mit den vrttis wurden die Bewegungen, also Vorginge, definiert.
Nun wird ein Zustand eingefiihrt, sthiti, der den Gedanken des Still-
und Feststehens wieder aufgreift. Da dieser Zustand den Bewegun-
gen gleichsam abgerungen ist, spielt der Aspekt von Zeit und Raum
eine Rolle: sthitau ist die Lokativform von sthiti, was >Verharrenc,
>Fortgesetzt-da-Sein¢, >Bestindigkeit< bedeutet. fatra heifit >dort«
und kann auf den Zwischenraum der vrttis hinweisen (>darinc), die
ungestorte Ruhe des Gedankenflusses — wie Vyasa kommentiert
(praSanta-vahita). Es liegt zudem nahe, dass Patafjali hier eine all-
gemeine Definition des Wortes >Ubung< im Hauptsinn von
>Wiederholung« gibt: Sie wire dann das wiederholte Bemiihen mit
dem Zweck, darin zu verharren. Manchmal wird tatra als Bezug
auf das vorhergehende Sutra iibersetzt im Sinne von >dort [ist] ab-
hyasah die Bemiihung ...<. yatah ist >die Bemiihungs, >der Wille<,
>die Anstrengung<. In der Wurzel /yat- findet sich zusitzlich der
Aspekt der Meisterung, des Ausdehnens und Streckens. Daher erhélt
die Ubung den Charakter dessen, was Schritt fiir Schritt »den
Meister« macht. Es mag nun als Widerspruch erscheinen, dass das
Anbhalten der Bewegung durch eine neuerliche Aktivitit bewerkstel-
ligt werden soll. Eben darum ist die Loslosung das Mittel, um es hier
nicht zu Verbissenheit oder >Aktionismus< kommen zu lassen.

Aus den bisherigen Sutras ergibt sich, dass der durch Ubung und
Loslosung angestrebte Zustand der nirodha-Zustand, der Stillstand,
ist, und man konnte also erginzen: Ubung ist die Bemiihung, dort —
im Stillstand — zu verharren.
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14. sa tu dirgha-kala-nairantarya-satkara-asevito
drdha-bhtimih

Diese [Ubung hat] ein festes Fundament nur als
eine lange Zeit, ohne Unterbrechung, achtsam,
fleiig ausgefiihrte.

Mit dem festen (drdha) Fundament (bhimih) wird der Zustand ge-
geniiber dem Vorgang, das Statische gegeniiber dem Prozessualen,
noch einmal betont. Das Wortchen fu (>nur<) signalisiert die Bedin-
gungen fiir das Festwerden in der Ubung: erstens, eine lange (dir-
gha) Zeit (kala). Das heiBt, dass die Ubung sowohl iiber eine groBe
Zeitspanne wiederholt als auch im einzelnen lange ausgefiihrt wer-
den muss. Entschlossene Geduld ist also angebracht, denn >lange
Zeit< kann fiir das hohe Ziel der Yoga-Ubung Schicksalszeit (iiber
viele Leben hinweg) und messbare Zeit meinen. Zweitens, ohne Un-
terbrechung (nairantarya): wortlich genommen wird also das ganze
Dasein zur Ubung. Technisch gesehen geht es wohl um eine strikte
RegelmiBigkeit und Piinktlichkeit des Ubens, so dass weder unvor-
hergesehenes Pausieren noch Verschieben zuléssig sind. Dies bedarf,
drittens, einer grolen Aufmerksamkeit und Fiirsorge (satkara), folg-
lich muss das Leben gastfreundlich auf das Uben ausgerichtet
werden, damit dieses gedeihen und selber in Achtsamkeit vonstatten
gehen kann. asevita, viertens, unterstreicht den Gedanken des Flei-
Bes, der in der wiederholten Ubung steckt. Hingebungsvoller Fleif
bedeutet, niemals aufzugeben.
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15. drsta-anusravika-visaya-vitrsnasya vasikara-
samjia vairagyam

Loslosung ist das klare Wissen der Meisterung
desjenigen, der ohne Verlangen nach gesehenen
[materiellen] und {iiberlieferten [heiligen] Dingen ist.

Nach der Ubung wird nun die Loslosung (vairdgya) in ihrem stren-
gen Sinn definiert. Das -ya-Suffix (>-heit<, >-keit<, >-schaft<) in vai-
ragya weist eher auf das Ergebnis als auf den Stufengang der Ent-
Identifizierung hin. samjiia ist denn auch ein umfassendes, hohes,
klares (sam) Wissen (jiia) und nicht etwa eine vage Ahnung dessen,
wie es sein konnte oder >sich anfiihlt<. Wissen wovon? Ein Wissen
um die Meisterung, vasikara: vasi- heif3t >Wille<, >Wunschs, >Be-
gehrenc, kara >die Handlung<, >das Machen<, wortlich also das >Zu-
Willen-Machens, das Unterwerfen oder Beherrschen. Auch hier be-
gegnet uns der Gedanke der felsenfesten Uberzeugung wieder, der
Standhaftigkeit und vollkommenen Meisterschaft. Hauer (1958)
nennt es das »bewusste Sich-in-der-Gewalt-Haben«. Wortiiber hat
nun das Subjekt die selbstbewusste Herrschaft erlangt? Uber das
Verlangen nach allen wahrnehmbaren (drsfa) und sogar verheilenen
Dingen (visaya), somit der heiligen Uberlieferung. (anusravika fiigt
zum Gesehenen noch das Gehorte hinzu: anu-+/sru-, >die Veden wie-
derholt horen<,) Diese Losgelostheit meidet alles Prozessuale: Sie ist
das stabile Wissen desjenigen, den nicht mehr nach materiellen und
verheiflenen Dingen diirstet (vitrsnasya). Vyasa konstatiert, dass der
Geist des Losgelosten frei von »Frauen, Fral3, Trunk, Macht« ist und
keinerlei Durst nach »heiligen Geniissen, wie etwa dem Himmel«
hat. Der Losgeloste weil3 sich iiber irdische und gottliche Dinge er-
haben.
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16. tat-param purusa-khyater-guna-vaitrsnyam

Diese hochste [Loslosung] ist [das durch] Klarsicht des
Geistes [entstandene] Nicht-Verlangen nach materiellen
Eigenschaften.

Dass mit der Loslosung bereits ein Zustand und nicht ein Vorgang
gemeint ist, bestitigt der Anschluss auch grammatikalisch. tatpa-
ram bezieht sich auf vairagyam und heifit also >diese hochste
Loslosung<. Die hochste Loslosung ist die letzte von vieren: Auf
der Stufe von yatamana wird das Bestreben nach Loslosung entwi-
ckelt, setzt also Willen und Bereitschaft voraus; vyatireka hat teil-
weise Anhaftungen und Vorlieben abgeworfen, ein Verzicht, der
noch halbwegs leichtfillt; mit ekendriya ist man von vier Sinnes-
anhaftungen befreit, jedoch bleibt einer der fiinf Sinne in seinem
Begehren noch aktiv. Welcher der fiinf Sinne am schwersten zu un-
terwerfen ist, variiert von Person zu Person, es geht aber genau um
diesen einen (hartndckigen) Sinn, der vielleicht sogar die »Stirke<
einer Personlichkeit ausmacht; vasikara ist der im vorhergehenden
Sutra beschriebene Zustand des Wissens um die vollkommene Be-
herrschung allen Verlangens.

Wann und wodurch stellt sich dieser Zustand ein, was macht ihn
zum hochsten und vollendet ihn? Hier kommen wieder zwei zentrale
Begriffe der Samkhya-Philosophie ins Spiel: der purusa und die
gunas. guna heilt urspriinglich >Strihnes, >Faser<, meint aber als
technischer Begriff die materiellen Eigenschaften, die Konstituen-
ten der Materie (prakrti). Diese sind drei: sattva, wortlich die
>Seiendheit¢, das klare, reine, lichtvolle Prinzip; rajas, wortlich
»das (vor Erregung rot) Gefirbte<, das dynamische, unruhige, leiden-
schaftliche Prinzip; tamas, wortlich >Dunkelheit¢, das trige, finstere,
faule Prinzip. Alle Vorgidnge in der materiellen Welt entstehen aus
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