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puram, ist mit Éarada Math assoziiert. Die zehn Zweige der 
Daéanâmi-Saênyâsin wurden jeweils diesen vier Klöstern zu-
geordnet. In jedem dieser Klöster setzte Éaókara einen seiner 
Schüler als Oberhaupt ein. Diese Saókarachârya genannten 
Oberhäupter der vier Klöster ernannten Nachfolger und die- 
se wiederum Nachfolger, so dass auch hier eine wahrhafte 
paraêparâ, eine ununterbrochene Kette der Meister entste-
hen konnte. 

Jedem der drei großen Autoren dieses nachklassischen Ve-
dânta ist somit eine wichtige Rolle beizumessen. Râmânuja 
und Mâdhva bildeten und bilden wichtige Bezugspunkte für 
den volksreligiösen Hinduismus. Dagegen spielte die advai-
ta-Philosophie und die Daéanâmi-Praxis des Éaókara für die 
Renaissance des Yoga gegen Ende des 19. und zu Beginn des 
20. Jahrhunderts eine wichtige Rolle. Ramakrishna und sein 
Schüler Vivekananda standen in der Tradition von Éaókaras 
advaita-vedânta. Viele der großen Yogis des 20. Jahrhun-
derts waren Svâmîs der verschiedenen Zweige des Daéan-
âmi-Ordens, von Paramahaêsa Yogânanda über Svâmî 
Éivânanda und Paramahaêsa Satyânanda bis hin zu Svâmî 
Rama. Weite Teile des modernen Yogas sind somit vedân-
tisch geprägt und wurden aus der Perspektive insbesondere 
des advaita-vedânta interpretiert. Die ›Zwillinge‹ Yoga und 
Vedânta verschmelzen hier zu einer Einheit, wie sie schon in 
den klassischen Texten der Upanièads oder der Bhagavad-
Gîtâ zu finden war. 

Eckard Wolz-Gottwald
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Einheit und Vielfalt – 

Das Weltmodell des Sâêkhya

Das theoretische Modell aus dem Sâêkhya hat der Yoga 
in die Praxis und somit in die Erfahrung umgesetzt.

Der hinduistische Gott Éiva wird häufig 
als »König der Tänzer«, als »Éiva na-
tarâja« dargestellt. Dabei folgt die Dar-
stellung seit vielen Jahrhunderten einem 
komplexen Muster. Die Darstellung des 
Éiva natarâja ist eine komplexe Allegorie, 
vergleichbar beispielsweise mit der eu-
ropäischen »Justitia«, der »Göttin« der 
Gerechtigkeit mit Waage und Schwert. 
Dabei symbolisiert Éiva natarâja das 
komplexe altindische Weltmodell. In der 
äußeren linken Hand hält der tanzende 
Éiva eine kleine Trommel. Ihr Klang 
steht für den Beginn der Schöpfung, die 
Entstehung der Welt. Die äußere rechte 
Hand Éivas trägt eine Flammenzunge. 
Dieses Feuer symbolisiert das Ende, die 
Vernichtung der Welt. Die beiden äuße-
ren Hände stehen sich wie Waagschalen 
gegenüber, diese Haltung versinnbild- 
licht das Gleichgewicht von Schöpfung 
und Vernichtung im kosmischen Tanz.

Die zweite rechte Hand Éivas streckt 
dem Betrachter die offene Handflä-
che entgegen. Die Bedeutung dieser 
adhaya mudrâ genannten Haltung ist 
»Fürchte dich nicht«. Der zweite linke 
Arm deutet auf das im Tanz erhobene 
linke Bein, das für die bevorstehende 
Erlösung steht. Zugleich befindet sich 
dieser Arm in einer an einen Elefanten-
rüssel erinnernden Haltung. Darin kann 
ein Hinweis auf Éivas Sohn, den »Ele-
fantengott« Ganeéa, der als Beseitiger 
aller Hindernisse gilt, gesehen werden. 
Der rechte Fuß Éivas steht auf dem Rü-
cken des Dämons der Vergesslichkeit 
oder Unachtsamkeit. Der tanzende Éiva 
ist von einem Ring aus Flammen und 

Licht umgeben. Dieser symbolisiert das 
Werden und Vergehen des Alls und all 
seiner Geschöpfe, also die Entwicklung 
der Natur, die durch den Tanz Éivas an-
getrieben wird. Im auffälligen Kontrast 
zu all dieser Dynamik steht der Kopf Éi-
vas, der mit unbeteiligter Miene in sich 
ruht und das unveränderliche Selbst, 
den Wesenskern symbolisiert.

Die Grundlagen des Sâêkhya
Der Entwicklungsprozess der Welt, 
wie ihn Éiva natarâja symbolisiert, ist 
ein dynamischer und wiederkehrender 
Prozess aus Schöpfung, Erhaltung und 
Zerstörung. Dabei erinnert er in vielen 
Aspekten an Modelle und Theorien 
der modernen Naturwissenschaften. 
Recht detailliert haben aber schon die 
Philosophen der altindischen Sâêkhya-
Tradition diese Entwicklungsprozesse 
beschrieben.

Die Philosophie des Sâêkhya wird auf 
ihren sagenhaften Begründer Kapila zu-
rückgeführt, der im 7. Jahrhundert v.Chr. 
in Indien gelebt haben soll. Texte von 
Kapila sind allerdings nicht überliefert. 
Im Kanon der Upaniéaden sind einzelne 
Textzeugnisse der Sâêkhya-Philosophie 
erhalten. Eine grundlegende Darstellung 
des klassischen Sâêkhya liegt aber erst 
in der Sâêkhya-kârikâ von Ishvarakàèna 
vor. Obwohl die Sâêkhya-Philosophie 
der brahmanischen Philosophie des 
Vedânta zum Teil widerspricht, hat sie 
doch schon früh das Upanièad-Denken 
und dann besonders, in religiöser Aus-
formulierung, die Bhagavad-Gîtâ beein-
flusst.

Sâêkhya ist im Gegensatz zum Ve-
dânta und dem daraus entwickelten 
advaita-vedânta ein dualistisches Sys- 
tem. Im Sâêkhya wird die Welt als 
real, als wirklich existent angesehen. 
»Es gibt zwei und wird immer zwei ge-
ben«, heißt es. Gemeint sind zwei sich 
gegenüberstehende Prinzipien, aus de-
nen die gesamte Welt entsteht und die 
dem Weltaufbau zu Grunde liegen. Pu-
ruèa, der Wesenskern oder das Selbst, 
und prakàti, die Materie, stehen sich 
hier gegenüber. Puruèa und prakàti sind 
zwei verschiedene Prinzipien und haben 
nichts miteinander gemein.

Puruèa ist das Innerste, Unvergängliche, 
Ewige, die Mitte eines jeden Wesens. Er 
ist ohne Qualität, vollkommen, unbe-
eindruckbar, ein von Anfang bis Ende 
bestehendes Instrument der neutralen 
Erkenntnis, also reines, erleuchtetes 
Schauen. Mit Hilfe des puruèas kann 
sich der Mensch von Identifikationen 
lösen. Es heißt: »Du bist in dieser Welt, 
aber nicht von dieser Welt«. 

Puruèa erkennt die Materie, die Materie 
jedoch hat keinerlei Einfluss auf den pu-
ruèa. Jedes Wesen hat seinen eigenen 
puruèa. Unterscheidungen der einzelnen 
puruèas sind nicht möglich, da eine Un-
terscheidung nur durch das Hinzufügen 
von Qualitäten erfolgen könnte. Jedes 
Konzept, jede Idee, jeder Gedanke ist 
jedoch Materie und somit nicht puruèa. 
Puruèa wird auch als reines Licht oder 
reine Energie bezeichnet. Aber auch 
dies ist nur ein Konzept, eine Analogie. 

Insbesondere Éaókara war darüber hinaus auch darum be-
müht, durch die Gründung eines Ordens der weithin ungere-
gelten Praxis der Asketen und asketischen Yogis ein organi-
satorisches Fundament zu geben. Diesem Orden sollte für die 
Tradition des mystischen Gedankengutes des Vedânta, aber 
auch des Yoga, in den folgenden Jahrhunderten bis in die 
Gegenwart eine ganz besondere Bedeutung zukommen. Auf 
Éaókara gehen die bis heute bedeutenden Daéanâmi-Saê-
nyâsins zurück, die auch als Svâmî-Orden bekannt sind. Wie 
der Name schon sagt, ist der Daéanâmi-Orden als der Orden 
der ›Zehn Namen‹ in zehn Zweige eingeteilt, die mit Arânya, 
Vana, Giri, Parvata, Sagara, Tirtha, Âérama, Bhârati, Purî und 
Sarasvatî benannt werden. Mitglieder des Ordens fügen als 
äußeres Zeichen ihrem religiösen Namen, der meist mit -ânan-
da endet, im Allgemeinen ihren jeweiligen Ordensnamen an, 
wie zum Beispiel Svâmî Ramânanda Tirtha, Svâmî Éivânanda 
Sarasvatî oder Svâmî Nityânanda Giri. Éaókara selbst initi-
ierte die ersten Mitglieder seiner Gemeinschaft zu Svâmîs. 
Durch eine dîkèâ genannte Einweihung wurde der Aspirant 
zum Saênyâsin geweiht, zu einem, der die Gelübde ablegt, 
allem persönlichen Eigentum und familiären Einbindungen zu 
entsagen, in sexueller Enthaltsamkeit zu leben und in Gehor-
sam seinem Meister zu folgen. Wer dem Orden in Zukunft 
beitreten wollte, musste eine Einweihung von einem dieser 
Svâmîs erhalten. Spätere Schüler waren wieder von ihnen 
zu initiieren, so dass bis heute alle Mönche des Daéanâmi-
Ordens ihre geistige Herkunft auf den ersten gemeinsamen 
Meister, auf Éaókara, zurückführen können. Ein Mitglied des 
Ordens zu sein, bedeutete so nicht unbedingt, wie dies zum 
Beispiel in den katholischen Orden üblich ist, die Einbindung 
in eine Ordensgemeinschaft. Im Zentrum steht vor allem die 
Anbindung an den einweihenden Meister und die durch ihn 
repräsentierte Traditionslinie.

Vor allem die vier zentralen Klöster der Daéanâmi-Saênyâ-
sins, die Éaókara an strategisch zentralen Orten über ganz 
Indien verteilte, bilden das einende Band der ganzen Bewe-
gung. Im Norden entstand bei Badrinath das Kloster Jyotir 
Math, im Westen das Kalika Math in Dvaraka, im Osten das 
Govardhana Math in Puri und im Süden das Éarada Math 
in Sringeri. Ein fünftes, heute wichtiges Kloster in Kanchi-

Die Struktur des auf Éaókara zurückge-
henden Svâmî-Ordens des advaita-vedânta
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Puruèa ist eine Existenz ohne Materie 
und damit ohne Leid. Er wird bei Pataô-
jali auch áàèta genannt: nicht wertendes, 
in sich selbst ruhendes Schauen.

Prakàti ist die Welt der Materie, sie ist 
alles, was der Zeit, dem Raum und dem 
Wandel unterliegt. Dabei bezieht sich 
dieses Prinzip der Materie nicht nur auf 
den grobstofflichen Bereich, sondern 
umfasst auch die Sphäre der geistigen, 
psychischen Phänomene. Prakàti ist der 
Zustand des Verstrickt-seins. Gefühle, 
Gedanken, Muster, Normen und Werte 
und auch das Bewusstsein sind Teil der 
prakàti und auch alle Lebensspuren blei-
ben in der prakàti. 

Die prakàti, also sowohl die grobstoff-
liche Materie als auch die feinstoffliche 
Psyche, basiert auf drei Grundeigen-
schaften, den guòas. Guòa wird über-
setzt mit Faden oder Strähne. In der 
prakàti sind diese drei guòas gleich-
mäßig verteilt. Alle Erscheinungen der 
Welt sind mit den drei Fäden durchsetzt 
oder aus diesen gewebt. Dabei gibt die 
stärkste Strähne der Erscheinung ihre 
augenblickliche Qualität. Die aus dem 
Sâêkhya stammende Guòa-Lehre hat 
ihren Einzug in Tantra, späte Veden, 
Pataôjalis Yoga-Sûtra und auch in den 
Âyurveda gefunden.

Wörtlich steht das guòa ›tamas’ für 
Finsternis, Verblendung und Unwissen-
heit. Tamas repräsentiert Qualitäten wie 
Dunkelheit, Trägheit, Festigkeit, Passi-
vität, Schwerfälligkeit, Dumpfheit oder 
Hartherzigkeit. Im Âyurveda entspricht 
tamas dem kapha-doéa. Das genaue 
Gegenteil zu tamas ist das guòa ›rajas’. 
Rajas von ranj »rot färben« bedeutet 
Leidenschaft und Begierde, aber auch 
Staub. Rajas steht für Eigenschaften wie 
Aktivität, Transformation, Bewegung, 
Aggressivität, Triebhaftigkeit oder Ehr-
geiz. Seine Entsprechung im Âyurveda 
ist das pitta-doéa.

Die Grundeigenschaft sattva, wörtlich 
von sat »sein« und va »nah« bedeutet 
»Das, was dem Sein nah ist«. Sattva 
steht für Qualitäten wie Helligkeit, Klar-

heit, Reinheit, Leichtigkeit, Vollkom-
menheit, Wissen oder Güte. Im Âyur-
veda entspricht sattva dem vata-doéa. 
Sattva ist das Ziel der körperlichen wie 
geistigen Entwicklung insbesondere des 
Yogis und beinhaltet als Entwicklungs-
ziel Ausgeglichenheit, Gelassenheit, 
innere Ruhe und letztendlich Vollkom-
menheit.

Über die drei gunas hinaus kennt die 
Sâêkhya-Philosophie 23 Elemente der 
Natur/prakàti, die quasi kreisförmig den 
puruèa umgeben. Der Aufbau entspricht 
dem konzentrischen koéa-Modell, das 
sowohl aus der Vedânta- als auch aus 
der Sâêkhya-Philosophie bekannt ist 
und gewissermaßen den Aufbau des 
Menschen beschreibt. Im Zentrum be-
findet sich der puruèa, das eigentliche 
Selbst. Er ist von »innen« nach »au-
ßen«, vom Feinstofflichen zum Grob-
stofflichen umgeben von

•  dem Kausal-Körper, 
 ânandamaya-koéa,
•  dem Mental-Körper, 
 vijôânamaya-koéa,
•  dem Emotional-Körper, 
 manomaya-koéa,
•  dem Vital-Körper, 
 prâòamaya-koéa und
•  dem physischen Körper, 
 annamaya-koéa.

Das Bewusstsein oder die Erkenntnisfä-
higkeit buddhi umgibt auf der »inners- 
ten« Ebene des Kausal-Körpers den pu-
ruèa. Der buddhi-Zustand ist der Tief-
schlaf oder die Regenerationsphase. Es 
ist der Zustand der Glückseeligkeit. Hier 
unterliegt der Mensch nur bedingt den 
Wirkungen von Zeit und Raum. Tiefe Er-
kenntnisfähigkeit und spirituelle Fähig-
keiten sowie die Intuition werden dieser 
Ebene zugeschrieben: Die buddhi-Ebene 
enthält alle karmischen Informationen. 
Diese haften dem puruèa ebenso wie 
buddhi nach dem Tod weiter an.

Auf der Ebene des Mental-Körpers ist 
ahaêkâra, der Ich-Macher zu finden. 
Der Ich-Macher beziehungsweise das 
Ich entwickelt sich über die Erkenntnis-

fähigkeit / das Bewusstsein (buddhi). 
Aus reinem Bewusstsein wird Ich-Be-
wusstsein. Ein einfaches »so ham« – 
»Ich bin« ist das Merkmal dieser Ebe-
ne. Aus der ahaêkâra-Ebene kommen 
Anlagen der Sinneswahrnehmung und 
Handlungsfertigkeiten.

Eine Hülle weiter nach »außen« finden 
sich auf der Ebene des Emotional-Kör-
pers die Gedanken und Gefühle (manas). 
Pataôjali bezeichnet manas auch als cit-
ta. Zu dieser Ebene gehören aber auch 
alle Muster, Normen und Werte. Sobald 
eine Verbindung zwischen ahaêkâra 
und manas entsteht, bekommt das Ich 
ein »Etikett«. Ich bin dieses oder jenes. 
Die Stärke der Anhaftung, die Bezie-
hung zwischen ahaêkâra und manas, 
ist eine Ursache für dhukha, das Leid. 
Im Zustand des Ärgers geraten die Ge-
danken in einen Strudel. Citta ist in Auf-
ruhr geraten. Der Gedanke beherrscht 
den Menschen. Er hat vergessen, dass 
Gedanken zur prakàti gehören, also ver-
änderbar sind. So geht die Macht über 
die Ebene der Gedanken verloren.

Buddhi, ahaêkâra und manas bilden 
gemeinsam das innere Organ oder die 
Psyche. Auf der feinstofflichen Ebene 
des Vital-Körpers liegen die fünf Wahr-
nehmungssinne (jôianendriyas) Hören, 
Tasten, Sehen, Schmecken und Riechen, 
die fünf Handlungssinne (karmendri-
yas) Sprechen, Greifen, Gehen, Zeugen 
und Ausscheiden sowie die fünf fein-
stofflichen Elemente (tanmâtras) Laut, 
Tasterlebnis, Farbe/Form, Geschmack 
und Geruch.

Von den fünf Wahrnehmungssinnen 
(jôianendriyas) ist das Hören der erste 
und letzte Sinn, der schon vor der Ge-
burt aktiv ist und den Menschen bis zu-
letzt begleitet. Ihm zugeordnet sind das 
Element Äther/Raum, das Hals-cakra, 
(viéuddha-cakra) und die Kommunika-
tionsfähigkeit. Dem Tasten entspricht 
das Element Luft und das Herz-cakra, 
(anâhata-cakra). Zum Sehen gehören 
das Element Feuer und das Bauch-
cakra, (maòipûra-cakra). 

Dem Schmecken zugeordnet sind das 
Element Wasser und der Unterleibs-
bereich mit dem svâdhièùhâna-cakra. 
Zum Riechen, dem archaischsten Sinn, 
gehören das Element Erde sowie das 
Wurzel-cakra (mûlâdhâra-cakra).

Weiterhin unterscheidet die Sâêk-
hya-Philosophie zwischen fünf Hand-
lungsanlagen, den karmendriya. Dem 
Ausscheiden entspricht das mûlâdhâra-
cakra und das Urvertrauen. Nicht nur 
der gesamte Körper, auch die kleinste 
Zelle hat die Fähigkeit des Ausschei-
dens. Dem Zeugen oder Gebähren 
entspricht das svâdhièùhâna-cakra oder 
Sexual-cakra. Ihm zugeordnet sind Gier, 
Lust wie auch Sex. Dem Gehen oder ge-
nerell der Fortbewegung entspricht das 
maòipûra-cakra und auch die Aggres-
sion. Mit dem Greifen korrespondiert 
das anâhata- oder Herz-cakra: »etwas 
ergreift mich«. Und dem Sprechen ist 
das viéuddha-cakra zugeordnet. Ihm 
entsprechen Kommunikation wie auch 
der Atem oder die prâòa-Kraft.

In den Handlungsanlagen verbirgt sich 
die Hierarchie der stammesgeschicht-
lichen Evolution. Ausscheiden kann je-
der Einzeller, wie die Amöbe. Zeugen 
und Gebähren sind Fähigkeiten der 
mehrzelligen Organismen. Gehen und 
Greifen sind Fähigkeiten höher entwi-
ckelter Lebewesen wie der Affen. Das 
Sprechen wird als höchste Fähigkeit 
dem Menschen zugeschrieben.

Zur vorstofflichen Stufe im Sâêkhya-
Modell gehören tanmâtra und para-
ma-aòu. Tanmâtras sind die sinnlichen 
Wahrnehmungen Geruch, Laut, Ge-
schmack, Tasterlebnis, Farbe/Form. Sie 
gehören zwar noch in den feinstoff-
lichen Bereich, sind aber verdichtete 
Erscheinungsformen der jôanendriyas, 
der Erkenntnisfähigkeiten. Ihnen ent-
sprechen die parama-aòus als feinstoff-
liche Elemente. Dem physischen Körper 
oder der materiellen Welt entsprechen 
die grobstofflichen Elemente (stûla-
bhûtas). Hierzu gehören Äther/Raum, 
Luft, Feuer, Wasser und Erde.

Das Entwicklungsmodell 
des Sâmkhya
Die gesamte Welt mit all ihren Erschei-
nungen wie auch die einzelnen Men-
schen oder andere Lebewesen entste-
hen aus der prakàti, die zunächst eine 
quasi undifferenzierte »Ursuppe« dar-
stellt, und durchlaufen eine Entwick-
lung. Dabei können weder prakàti noch 
puruèa die Welt der Erscheinungen 
alleine hervorbringen. Erst durch ihre 
Wechselwirkung kommen die Entwick-
lungsprozesse in Gang. Dabei stört die 
Nähe des puruèa das Gleichgewicht der 
prakàti. Hierdurch beginnt der Entwick-
lungsprozess, der sich vom Feinstoff-
lichen, »Geistigen« zum Grobstofflichen 
hin vollzieht.

Am Anfang des Entwicklungsprozesses 
steht der Erkenntnisprozess, in dem sich 
buddhi, die Erkenntnisfähigkeit oder das 
Bewusstsein des individuellen Geistes, 
beziehungsweise mahat, der feinstoff-
lichste Zustand des Universums, entfal-
ten. Buddhi/mâhat umgeben den un-
veränderten puruèa als feinstofflichste 
Hülle, die dem Kausal-Körper, ânanda-
maya-koéa, entspricht. Als nächstes ent-
wickelt sich ahaêkâra, der Ich-Macher 
oder das Identifikationsvermögen. 

Ahaêkâra ermöglicht die Entstehung 
weiterer getrennter Seinszustände der 
fein- und grobstofflichen Elemente im 
Universum. Psychologisch entsteht hier 
die Trennung zwischen Ich und Du und 
die Identifikation mit den Elementen, die 
das Individuum scheinbar ausmachen.

Als nächstes entwickelt sich manas, 
der Geist mit seinen Gedanken und 
Gefühlen. Manas entspricht dem Emo-
tional-Körper, manomaya-koéa, des 
koéa-Modells. Zu manas gesellen sich 
dann die fünf Wahrnehmungssinne 
(jôanendriyas), die fünf Handlungsan-
lagen (karmendriyas), die sinnlichen 
Wahrnehmungen (tanmâtras) und die 
feinstofflichen Elemente (parama-aòu). 
Jôanendriyas, karmendriyas, tanmâtras 
und parama-aòu entsprechen dem 
Vital-Körper, prâòamaya-koéa. Erst 
dann bildet sich der physische Körper, 

ânanadamaya-koéa, aus den grobstoff-
lichen Elementen, die die physikalische 
Welt bilden.

Der Prozess der Evolution wird häufig 
in dem Gleichnis von der Tänzerin und 
dem König dargestellt. Prakàti ist die 
Tänzerin, also weiblich und aktiv, die 
vor dem König, puruèa, männlich und 
statisch, tanzt. Sie versucht mit ihrem 
Tanz den König zu beeindrucken. Dies 
ist der Erkenntnisprozess auf der bud-
dhi- oder ânandamaya-koéa-Ebene. 
Das Bewusstsein nimmt sich als ge-
trennt vom puruèa wahr. Die Tänzerin 
versucht mit Hilfe ihres verführerischen 
Tanzes die Vereinigung mit dem König 
herbeizuführen. Der König ist jedoch 
nicht zu beeindrucken. Nach einiger 
Zeit gibt die Tänzerin auf und kehrt in 
ihren ursprünglichen Zustand zurück.

Alle sich bildenden Formen der prakà-
ti, die koéas, sind nicht von Dauer. Auf 
den Prozess der Entwicklung folgt ir-
gendwann auch wieder der Zerfall oder 
das Sterben. Der Zerfall vollzieht sich in 
umgekehrter Richtung wie die Entwick-
lung und beginnt im grobstofflichen 
Bereich, beim Menschen im physischen 
Körper. Die aus Nahrung gemachte 
Hülle, annamaya-koéa vergeht zuerst. 
Zu diesem Zeitpunkt sind alle anderen 
Hüllen noch vorhanden. In einem Pro-
zess von sieben Tagen Dauer löst sich 
der Bereich der prâòamaya-koéa auf. 
Die vorstofflichen Atome parama-aòu 
zerfallen. Manomaya-koéa, die Hülle 
der Gedanken und Gefühle, benötigt 21 
Tage bis zur Auflösung. In dieser Hül-
le steckt viel Energie, besonders im Fall 
von emotionalem Stress zum Todeszeit-
punkt. Vijôanamaya-koéa, der mentale 
Körper, die Hülle des Ich-Bewusstseins, 
benötigt 49 Tage zum Sterben.

Puruèa und ânandamaya-koéa oder 
buddhi finden sich in einer neuen In-
karnation wieder. Die karmischen Infor-
mationen liegen auf der buddhi-Ebene. 
Diese Informationen werden in die 
neue Entwicklung eines Individuums 
mitgenommen. Puruèa bestimmt, wo er 
wiedergeboren werden möchte. Damit 
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Puruèa ist eine Existenz ohne Materie 
und damit ohne Leid. Er wird bei Pataô-
jali auch áàèta genannt: nicht wertendes, 
in sich selbst ruhendes Schauen.

Prakàti ist die Welt der Materie, sie ist 
alles, was der Zeit, dem Raum und dem 
Wandel unterliegt. Dabei bezieht sich 
dieses Prinzip der Materie nicht nur auf 
den grobstofflichen Bereich, sondern 
umfasst auch die Sphäre der geistigen, 
psychischen Phänomene. Prakàti ist der 
Zustand des Verstrickt-seins. Gefühle, 
Gedanken, Muster, Normen und Werte 
und auch das Bewusstsein sind Teil der 
prakàti und auch alle Lebensspuren blei-
ben in der prakàti. 

Die prakàti, also sowohl die grobstoff-
liche Materie als auch die feinstoffliche 
Psyche, basiert auf drei Grundeigen-
schaften, den guòas. Guòa wird über-
setzt mit Faden oder Strähne. In der 
prakàti sind diese drei guòas gleich-
mäßig verteilt. Alle Erscheinungen der 
Welt sind mit den drei Fäden durchsetzt 
oder aus diesen gewebt. Dabei gibt die 
stärkste Strähne der Erscheinung ihre 
augenblickliche Qualität. Die aus dem 
Sâêkhya stammende Guòa-Lehre hat 
ihren Einzug in Tantra, späte Veden, 
Pataôjalis Yoga-Sûtra und auch in den 
Âyurveda gefunden.

Wörtlich steht das guòa ›tamas’ für 
Finsternis, Verblendung und Unwissen-
heit. Tamas repräsentiert Qualitäten wie 
Dunkelheit, Trägheit, Festigkeit, Passi-
vität, Schwerfälligkeit, Dumpfheit oder 
Hartherzigkeit. Im Âyurveda entspricht 
tamas dem kapha-doéa. Das genaue 
Gegenteil zu tamas ist das guòa ›rajas’. 
Rajas von ranj »rot färben« bedeutet 
Leidenschaft und Begierde, aber auch 
Staub. Rajas steht für Eigenschaften wie 
Aktivität, Transformation, Bewegung, 
Aggressivität, Triebhaftigkeit oder Ehr-
geiz. Seine Entsprechung im Âyurveda 
ist das pitta-doéa.

Die Grundeigenschaft sattva, wörtlich 
von sat »sein« und va »nah« bedeutet 
»Das, was dem Sein nah ist«. Sattva 
steht für Qualitäten wie Helligkeit, Klar-

heit, Reinheit, Leichtigkeit, Vollkom-
menheit, Wissen oder Güte. Im Âyur-
veda entspricht sattva dem vata-doéa. 
Sattva ist das Ziel der körperlichen wie 
geistigen Entwicklung insbesondere des 
Yogis und beinhaltet als Entwicklungs-
ziel Ausgeglichenheit, Gelassenheit, 
innere Ruhe und letztendlich Vollkom-
menheit.

Über die drei gunas hinaus kennt die 
Sâêkhya-Philosophie 23 Elemente der 
Natur/prakàti, die quasi kreisförmig den 
puruèa umgeben. Der Aufbau entspricht 
dem konzentrischen koéa-Modell, das 
sowohl aus der Vedânta- als auch aus 
der Sâêkhya-Philosophie bekannt ist 
und gewissermaßen den Aufbau des 
Menschen beschreibt. Im Zentrum be-
findet sich der puruèa, das eigentliche 
Selbst. Er ist von »innen« nach »au-
ßen«, vom Feinstofflichen zum Grob-
stofflichen umgeben von

•  dem Kausal-Körper, 
 ânandamaya-koéa,
•  dem Mental-Körper, 
 vijôânamaya-koéa,
•  dem Emotional-Körper, 
 manomaya-koéa,
•  dem Vital-Körper, 
 prâòamaya-koéa und
•  dem physischen Körper, 
 annamaya-koéa.

Das Bewusstsein oder die Erkenntnisfä-
higkeit buddhi umgibt auf der »inners- 
ten« Ebene des Kausal-Körpers den pu-
ruèa. Der buddhi-Zustand ist der Tief-
schlaf oder die Regenerationsphase. Es 
ist der Zustand der Glückseeligkeit. Hier 
unterliegt der Mensch nur bedingt den 
Wirkungen von Zeit und Raum. Tiefe Er-
kenntnisfähigkeit und spirituelle Fähig-
keiten sowie die Intuition werden dieser 
Ebene zugeschrieben: Die buddhi-Ebene 
enthält alle karmischen Informationen. 
Diese haften dem puruèa ebenso wie 
buddhi nach dem Tod weiter an.

Auf der Ebene des Mental-Körpers ist 
ahaêkâra, der Ich-Macher zu finden. 
Der Ich-Macher beziehungsweise das 
Ich entwickelt sich über die Erkenntnis-

fähigkeit / das Bewusstsein (buddhi). 
Aus reinem Bewusstsein wird Ich-Be-
wusstsein. Ein einfaches »so ham« – 
»Ich bin« ist das Merkmal dieser Ebe-
ne. Aus der ahaêkâra-Ebene kommen 
Anlagen der Sinneswahrnehmung und 
Handlungsfertigkeiten.

Eine Hülle weiter nach »außen« finden 
sich auf der Ebene des Emotional-Kör-
pers die Gedanken und Gefühle (manas). 
Pataôjali bezeichnet manas auch als cit-
ta. Zu dieser Ebene gehören aber auch 
alle Muster, Normen und Werte. Sobald 
eine Verbindung zwischen ahaêkâra 
und manas entsteht, bekommt das Ich 
ein »Etikett«. Ich bin dieses oder jenes. 
Die Stärke der Anhaftung, die Bezie-
hung zwischen ahaêkâra und manas, 
ist eine Ursache für dhukha, das Leid. 
Im Zustand des Ärgers geraten die Ge-
danken in einen Strudel. Citta ist in Auf-
ruhr geraten. Der Gedanke beherrscht 
den Menschen. Er hat vergessen, dass 
Gedanken zur prakàti gehören, also ver-
änderbar sind. So geht die Macht über 
die Ebene der Gedanken verloren.

Buddhi, ahaêkâra und manas bilden 
gemeinsam das innere Organ oder die 
Psyche. Auf der feinstofflichen Ebene 
des Vital-Körpers liegen die fünf Wahr-
nehmungssinne (jôianendriyas) Hören, 
Tasten, Sehen, Schmecken und Riechen, 
die fünf Handlungssinne (karmendri-
yas) Sprechen, Greifen, Gehen, Zeugen 
und Ausscheiden sowie die fünf fein-
stofflichen Elemente (tanmâtras) Laut, 
Tasterlebnis, Farbe/Form, Geschmack 
und Geruch.

Von den fünf Wahrnehmungssinnen 
(jôianendriyas) ist das Hören der erste 
und letzte Sinn, der schon vor der Ge-
burt aktiv ist und den Menschen bis zu-
letzt begleitet. Ihm zugeordnet sind das 
Element Äther/Raum, das Hals-cakra, 
(viéuddha-cakra) und die Kommunika-
tionsfähigkeit. Dem Tasten entspricht 
das Element Luft und das Herz-cakra, 
(anâhata-cakra). Zum Sehen gehören 
das Element Feuer und das Bauch-
cakra, (maòipûra-cakra). 

Dem Schmecken zugeordnet sind das 
Element Wasser und der Unterleibs-
bereich mit dem svâdhièùhâna-cakra. 
Zum Riechen, dem archaischsten Sinn, 
gehören das Element Erde sowie das 
Wurzel-cakra (mûlâdhâra-cakra).

Weiterhin unterscheidet die Sâêk-
hya-Philosophie zwischen fünf Hand-
lungsanlagen, den karmendriya. Dem 
Ausscheiden entspricht das mûlâdhâra-
cakra und das Urvertrauen. Nicht nur 
der gesamte Körper, auch die kleinste 
Zelle hat die Fähigkeit des Ausschei-
dens. Dem Zeugen oder Gebähren 
entspricht das svâdhièùhâna-cakra oder 
Sexual-cakra. Ihm zugeordnet sind Gier, 
Lust wie auch Sex. Dem Gehen oder ge-
nerell der Fortbewegung entspricht das 
maòipûra-cakra und auch die Aggres-
sion. Mit dem Greifen korrespondiert 
das anâhata- oder Herz-cakra: »etwas 
ergreift mich«. Und dem Sprechen ist 
das viéuddha-cakra zugeordnet. Ihm 
entsprechen Kommunikation wie auch 
der Atem oder die prâòa-Kraft.

In den Handlungsanlagen verbirgt sich 
die Hierarchie der stammesgeschicht-
lichen Evolution. Ausscheiden kann je-
der Einzeller, wie die Amöbe. Zeugen 
und Gebähren sind Fähigkeiten der 
mehrzelligen Organismen. Gehen und 
Greifen sind Fähigkeiten höher entwi-
ckelter Lebewesen wie der Affen. Das 
Sprechen wird als höchste Fähigkeit 
dem Menschen zugeschrieben.

Zur vorstofflichen Stufe im Sâêkhya-
Modell gehören tanmâtra und para-
ma-aòu. Tanmâtras sind die sinnlichen 
Wahrnehmungen Geruch, Laut, Ge-
schmack, Tasterlebnis, Farbe/Form. Sie 
gehören zwar noch in den feinstoff-
lichen Bereich, sind aber verdichtete 
Erscheinungsformen der jôanendriyas, 
der Erkenntnisfähigkeiten. Ihnen ent-
sprechen die parama-aòus als feinstoff-
liche Elemente. Dem physischen Körper 
oder der materiellen Welt entsprechen 
die grobstofflichen Elemente (stûla-
bhûtas). Hierzu gehören Äther/Raum, 
Luft, Feuer, Wasser und Erde.

Das Entwicklungsmodell 
des Sâmkhya
Die gesamte Welt mit all ihren Erschei-
nungen wie auch die einzelnen Men-
schen oder andere Lebewesen entste-
hen aus der prakàti, die zunächst eine 
quasi undifferenzierte »Ursuppe« dar-
stellt, und durchlaufen eine Entwick-
lung. Dabei können weder prakàti noch 
puruèa die Welt der Erscheinungen 
alleine hervorbringen. Erst durch ihre 
Wechselwirkung kommen die Entwick-
lungsprozesse in Gang. Dabei stört die 
Nähe des puruèa das Gleichgewicht der 
prakàti. Hierdurch beginnt der Entwick-
lungsprozess, der sich vom Feinstoff-
lichen, »Geistigen« zum Grobstofflichen 
hin vollzieht.

Am Anfang des Entwicklungsprozesses 
steht der Erkenntnisprozess, in dem sich 
buddhi, die Erkenntnisfähigkeit oder das 
Bewusstsein des individuellen Geistes, 
beziehungsweise mahat, der feinstoff-
lichste Zustand des Universums, entfal-
ten. Buddhi/mâhat umgeben den un-
veränderten puruèa als feinstofflichste 
Hülle, die dem Kausal-Körper, ânanda-
maya-koéa, entspricht. Als nächstes ent-
wickelt sich ahaêkâra, der Ich-Macher 
oder das Identifikationsvermögen. 

Ahaêkâra ermöglicht die Entstehung 
weiterer getrennter Seinszustände der 
fein- und grobstofflichen Elemente im 
Universum. Psychologisch entsteht hier 
die Trennung zwischen Ich und Du und 
die Identifikation mit den Elementen, die 
das Individuum scheinbar ausmachen.

Als nächstes entwickelt sich manas, 
der Geist mit seinen Gedanken und 
Gefühlen. Manas entspricht dem Emo-
tional-Körper, manomaya-koéa, des 
koéa-Modells. Zu manas gesellen sich 
dann die fünf Wahrnehmungssinne 
(jôanendriyas), die fünf Handlungsan-
lagen (karmendriyas), die sinnlichen 
Wahrnehmungen (tanmâtras) und die 
feinstofflichen Elemente (parama-aòu). 
Jôanendriyas, karmendriyas, tanmâtras 
und parama-aòu entsprechen dem 
Vital-Körper, prâòamaya-koéa. Erst 
dann bildet sich der physische Körper, 

ânanadamaya-koéa, aus den grobstoff-
lichen Elementen, die die physikalische 
Welt bilden.

Der Prozess der Evolution wird häufig 
in dem Gleichnis von der Tänzerin und 
dem König dargestellt. Prakàti ist die 
Tänzerin, also weiblich und aktiv, die 
vor dem König, puruèa, männlich und 
statisch, tanzt. Sie versucht mit ihrem 
Tanz den König zu beeindrucken. Dies 
ist der Erkenntnisprozess auf der bud-
dhi- oder ânandamaya-koéa-Ebene. 
Das Bewusstsein nimmt sich als ge-
trennt vom puruèa wahr. Die Tänzerin 
versucht mit Hilfe ihres verführerischen 
Tanzes die Vereinigung mit dem König 
herbeizuführen. Der König ist jedoch 
nicht zu beeindrucken. Nach einiger 
Zeit gibt die Tänzerin auf und kehrt in 
ihren ursprünglichen Zustand zurück.

Alle sich bildenden Formen der prakà-
ti, die koéas, sind nicht von Dauer. Auf 
den Prozess der Entwicklung folgt ir-
gendwann auch wieder der Zerfall oder 
das Sterben. Der Zerfall vollzieht sich in 
umgekehrter Richtung wie die Entwick-
lung und beginnt im grobstofflichen 
Bereich, beim Menschen im physischen 
Körper. Die aus Nahrung gemachte 
Hülle, annamaya-koéa vergeht zuerst. 
Zu diesem Zeitpunkt sind alle anderen 
Hüllen noch vorhanden. In einem Pro-
zess von sieben Tagen Dauer löst sich 
der Bereich der prâòamaya-koéa auf. 
Die vorstofflichen Atome parama-aòu 
zerfallen. Manomaya-koéa, die Hülle 
der Gedanken und Gefühle, benötigt 21 
Tage bis zur Auflösung. In dieser Hül-
le steckt viel Energie, besonders im Fall 
von emotionalem Stress zum Todeszeit-
punkt. Vijôanamaya-koéa, der mentale 
Körper, die Hülle des Ich-Bewusstseins, 
benötigt 49 Tage zum Sterben.

Puruèa und ânandamaya-koéa oder 
buddhi finden sich in einer neuen In-
karnation wieder. Die karmischen Infor-
mationen liegen auf der buddhi-Ebene. 
Diese Informationen werden in die 
neue Entwicklung eines Individuums 
mitgenommen. Puruèa bestimmt, wo er 
wiedergeboren werden möchte. Damit 
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beginnt der Aufbau von vijôânamaya-
koéa, manomaya-koéa und prâòamaya-
koéa. Erst nach dem Aufbau dieser drei 
Hüllen verbinden sich Ei und Samen-
zelle zur annamaya-koéa. Ein »neuer« 
Mensch kann geboren werden und der 
ewige Zyklus von Werden und Verge-
hen ist geschlossen.

Die Welt der Gegenstände, des Geistes 
wie auch das gesamte Universum, also 
die gesamte prakàti, ist vergänglich und 
ständigen Veränderungen unterworfen. 
So bedeutet das Sanskrit-Wort jagat für 
»Erde«, »Welt« aber auch »Menschen« 
und »Tiere« wörtlich »das, was kommt 
und geht«. Dieser ständige Prozess der 
prakàti von Entwicklung und Zerstörung 

ist für die indische Philosophie das we-
sentlichste Merkmal dieser Welt.

Am Ende des Lebens eines Menschen ist 
die prakàti eine andere als zu Anfang des 
Lebens. Das Bewusstsein ist frei. Prakàti 
hat die buddhi-Fähigkeit, die Fähigkeit 
der Erkenntnis. Das Erkennen vollzieht 
sich aber immer in der prakàti, in der 
Materie. Puruèa ist frei von Materie. Er 
stellt bildlich gesehen nur sein Licht zur 
Verfügung, um den Erkenntnisvorgang 
zu ermöglichen.

Sâêkhya und Yoga
Das theoretische Modell aus dem 
Sâêkhya hat der Yoga in die Praxis und 
somit in die Erfahrung umgesetzt. Vor-

dergründig scheint der Yoga reine Kör-
perarbeit zu sein. Eine Wirkung ist auch 
im körperlichen Bereich recht schnell 
feststellbar. Die physische Wirkung ist 
jedoch nur ein Ergebnis. Der Impuls 
der Veränderung kommt aus den fein-
stofflichen Ebenen. Diese Vorstellung 
widerspricht dem westlichen Alltags-
denken. Das Feine soll die Ursache und 
das Grobe nur die Wirkung sein. Durch 
prâòâyâma und Meditation nimmt der 
Yogi Einfluss auf den feinstofflichen Be-
reich. Ein Bild aus der Natur verdeutlicht 
diesen Vorgang. Citta, der Geist, wird 
als See dargestellt. Es ist ein See voller 
Gedanken und Gefühle. Vàtti, die Be-
wegungen des Geistes, sind die Wellen, 
die Bewegung des Wassers im See. Die 

Wellen werden durch Wind verursacht, 
also durch äußere Einflüsse wie die Sin-
neseindrücke.

Im See befinden sich aber auch Strudel, 
die saêskâras, die von unten aufsteigen. 
Saêskâras sind die Spuren vergangener 
Gedanken und Handlungen, die von sich 
aus wieder neue Aktivitäten des Geistes 
hervorrufen. Dazu gibt es Ablagerungen 
im See, welche durch Bewegungen, Un-
ruhe zu Trübungen führen, die kleéas. 
Äußere Einflüsse lassen sich recht schnell 
verringern. 

Unsere Sinneseindrücke, Reiz über flutun-
gen können durch das Aufsuchen ruhi-
ger Orte vermindert werden. Anders 
ist es mit den Bewegungen, Gedanken 
und Gefühlen aus dem Inneren kom-
men. Dies ist die Ebene des Unterbe-
wussten, aus der heraus saêskâras und 
kleéas aktiv werden. Saêskâras, die 
mitgebrachten und erworbenen Mus- 
ter, lassen sich verändern und vermin-
dern. Die Unterscheidungskraft, viveka, 
schafft Klarheit. Kleéas hingegen ver-
halten sich wie Sediment am Boden des 
Sees. Sie lagern sich bei ruhigem Wasser 
ab, sind jedoch immer vorhanden und 
werden bei bewegtem Wasser zu jeder 
Zeit wieder aktiv. Das Wasser des Sees 
trübt sich dann. Puruèa befindet sich in 
diesem See. Sind die Gedanken und Ge-
fühle in heftiger Bewegung, entstehen 
in diesem See Wellen und Trübungen. 
In dieser Situation ist der puruèa nicht 
erkennbar. Der Erkenntnisprozess kann 
erst dann stattfinden, wenn die Bewe-
gungen des Wassers zur Ruhe gekom-
men sind. Dann scheint puruèa bis zur 
Wasseroberfläche durch.

Für die Trübung des Wassers/Geistes 
macht Pataôjali in den Yoga-Sûtras die 
kleéas verantwortlich. Kleéa leitet sich 
ab von klis »quälen« und bedeutet 
so viel wie »Leid« oder »Leidensursa-
che«. Die Wurzel allen Leidens liegt im 
»Wurzel«-kleéa avidyâ, was »Unwis-
senheit« oder »Unbewusstheit« be-
deutet. Der Mensch erkennt nicht sein 
wahres Selbst, sondern identifiziert sich 
mit der im ständigen Prozess des Wer-

dens und Vergehens verhafteten prakàti 
und leidet hierdurch. Erst wenn er er-
kennt, dass sein wahres Selbst puruèa 
ist, kann er sich befreien. Avidyâ bildet 
bei Pataôjali die Basis für vier weitere 
kleéas. Asmitâ, der Ich-Sinn, sorgt für 
ein beständiges Streben nach Anerken-
nung. Râga, die Begierde oder Zunei-
gung, ist die Ursache für das ständige 
Bestreben, Dinge zu besitzen. Dveéa 
bedeutet »Hass« oder »Abneigung« 
und führt ebenso zum Leid. Râga und 
dveéa verhalten sich wie Zwillinge. Die 
Gier etwas haben zu wollen, wandelt 
sich durch den Besitz in Ablehnung. 
Abhiniveéa ist das Am-Leben-Hängen, 
der Selbsterhaltungstrieb, der als »bio- 
logisches« Prinzip allen Lebewesen 
und sogar den einzelnen Zellen gemein 
ist. Der Mensch leidet, weil er sterben 
muss.

Fazit und Ausblick: Das Gottesbild 
in der indischen Philosophie
Die Philosophie des Vedânta kennt mit 
der Allseele brahman, die in Wirklich-
keit mit dem eigenen Selbst/âtman 
identisch ist, eine höchste, absolute Re-
alität, die als Gott interpretiert werden 
kann. Dieser Gott ist allerdings kein per-
sönlich gedachtes Wesen, sondern eher 
ein philosophisches Konzept, das für ein 
kosmisches Prinzip steht. Der absolu-
ten Realität von brahman/âtman steht 
eine Welt der Erscheinungen gegenü-
ber, die lediglich Illusion/mâyâ ist. Die 
klassische Sâmkhya-Philosophie kommt 
dagegen gänzlich ohne einen Gott aus. 
Die Impulse für den immer wiederkeh-
renden Prozess der Schöpfung gehen 
von den ewig unveränderlichen, un-
zähligen puruèas aus. Dabei wirken die 
puruèas rein passiv quasi wie ein Kata-
lysator, der zwar die Reaktion ermögli-
cht, aber selbst unverändert bleibt. Die 
puruèas umhüllt die Materie prakàti mit 
grob- und feinstofflichen Hüllen, die in 
einem ständigen Wandel unterlegen 
sind und die wieder in ihren Urzustand 
zurück fallen.

Pataôjali räumt dagegen in den Yoga-
Sûtras als möglichen Bestandteil der Yo-
ga-Praxis die Hingabe an Gott – wört-

lich îévara – ein. Dieser Gott kann in 
hinduistischen Erscheinungsformen wie 
Éiva, aber genauso gut auch als christ-
licher oder moslemischer Gott verehrt 
werden. Er ist als ein spezieller puruèa 
zu verstehen, der von Ewigkeit her frei 
und von den kleéas unberührt geblie-
ben ist. Îévara war im Gegensatz zu den 
anderen puruèas nie an den Entwick-
lungsprozessen der prakàti beteiligt, ist 
aber ansonsten mit den puruèas eng 
»verwandt«. Im Prozess des Yoga und 
der Befreiung kommt ihm aber eine rein 
passive Rolle zu. Die Befreiung kann 
ausschließlich ein Resultat des Übenden 
selbst sein.

Dr. Dirk R. Glogau
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beginnt der Aufbau von vijôânamaya-
koéa, manomaya-koéa und prâòamaya-
koéa. Erst nach dem Aufbau dieser drei 
Hüllen verbinden sich Ei und Samen-
zelle zur annamaya-koéa. Ein »neuer« 
Mensch kann geboren werden und der 
ewige Zyklus von Werden und Verge-
hen ist geschlossen.

Die Welt der Gegenstände, des Geistes 
wie auch das gesamte Universum, also 
die gesamte prakàti, ist vergänglich und 
ständigen Veränderungen unterworfen. 
So bedeutet das Sanskrit-Wort jagat für 
»Erde«, »Welt« aber auch »Menschen« 
und »Tiere« wörtlich »das, was kommt 
und geht«. Dieser ständige Prozess der 
prakàti von Entwicklung und Zerstörung 

ist für die indische Philosophie das we-
sentlichste Merkmal dieser Welt.

Am Ende des Lebens eines Menschen ist 
die prakàti eine andere als zu Anfang des 
Lebens. Das Bewusstsein ist frei. Prakàti 
hat die buddhi-Fähigkeit, die Fähigkeit 
der Erkenntnis. Das Erkennen vollzieht 
sich aber immer in der prakàti, in der 
Materie. Puruèa ist frei von Materie. Er 
stellt bildlich gesehen nur sein Licht zur 
Verfügung, um den Erkenntnisvorgang 
zu ermöglichen.

Sâêkhya und Yoga
Das theoretische Modell aus dem 
Sâêkhya hat der Yoga in die Praxis und 
somit in die Erfahrung umgesetzt. Vor-

dergründig scheint der Yoga reine Kör-
perarbeit zu sein. Eine Wirkung ist auch 
im körperlichen Bereich recht schnell 
feststellbar. Die physische Wirkung ist 
jedoch nur ein Ergebnis. Der Impuls 
der Veränderung kommt aus den fein-
stofflichen Ebenen. Diese Vorstellung 
widerspricht dem westlichen Alltags-
denken. Das Feine soll die Ursache und 
das Grobe nur die Wirkung sein. Durch 
prâòâyâma und Meditation nimmt der 
Yogi Einfluss auf den feinstofflichen Be-
reich. Ein Bild aus der Natur verdeutlicht 
diesen Vorgang. Citta, der Geist, wird 
als See dargestellt. Es ist ein See voller 
Gedanken und Gefühle. Vàtti, die Be-
wegungen des Geistes, sind die Wellen, 
die Bewegung des Wassers im See. Die 

Wellen werden durch Wind verursacht, 
also durch äußere Einflüsse wie die Sin-
neseindrücke.

Im See befinden sich aber auch Strudel, 
die saêskâras, die von unten aufsteigen. 
Saêskâras sind die Spuren vergangener 
Gedanken und Handlungen, die von sich 
aus wieder neue Aktivitäten des Geistes 
hervorrufen. Dazu gibt es Ablagerungen 
im See, welche durch Bewegungen, Un-
ruhe zu Trübungen führen, die kleéas. 
Äußere Einflüsse lassen sich recht schnell 
verringern. 

Unsere Sinneseindrücke, Reiz über flutun-
gen können durch das Aufsuchen ruhi-
ger Orte vermindert werden. Anders 
ist es mit den Bewegungen, Gedanken 
und Gefühlen aus dem Inneren kom-
men. Dies ist die Ebene des Unterbe-
wussten, aus der heraus saêskâras und 
kleéas aktiv werden. Saêskâras, die 
mitgebrachten und erworbenen Mus- 
ter, lassen sich verändern und vermin-
dern. Die Unterscheidungskraft, viveka, 
schafft Klarheit. Kleéas hingegen ver-
halten sich wie Sediment am Boden des 
Sees. Sie lagern sich bei ruhigem Wasser 
ab, sind jedoch immer vorhanden und 
werden bei bewegtem Wasser zu jeder 
Zeit wieder aktiv. Das Wasser des Sees 
trübt sich dann. Puruèa befindet sich in 
diesem See. Sind die Gedanken und Ge-
fühle in heftiger Bewegung, entstehen 
in diesem See Wellen und Trübungen. 
In dieser Situation ist der puruèa nicht 
erkennbar. Der Erkenntnisprozess kann 
erst dann stattfinden, wenn die Bewe-
gungen des Wassers zur Ruhe gekom-
men sind. Dann scheint puruèa bis zur 
Wasseroberfläche durch.

Für die Trübung des Wassers/Geistes 
macht Pataôjali in den Yoga-Sûtras die 
kleéas verantwortlich. Kleéa leitet sich 
ab von klis »quälen« und bedeutet 
so viel wie »Leid« oder »Leidensursa-
che«. Die Wurzel allen Leidens liegt im 
»Wurzel«-kleéa avidyâ, was »Unwis-
senheit« oder »Unbewusstheit« be-
deutet. Der Mensch erkennt nicht sein 
wahres Selbst, sondern identifiziert sich 
mit der im ständigen Prozess des Wer-

dens und Vergehens verhafteten prakàti 
und leidet hierdurch. Erst wenn er er-
kennt, dass sein wahres Selbst puruèa 
ist, kann er sich befreien. Avidyâ bildet 
bei Pataôjali die Basis für vier weitere 
kleéas. Asmitâ, der Ich-Sinn, sorgt für 
ein beständiges Streben nach Anerken-
nung. Râga, die Begierde oder Zunei-
gung, ist die Ursache für das ständige 
Bestreben, Dinge zu besitzen. Dveéa 
bedeutet »Hass« oder »Abneigung« 
und führt ebenso zum Leid. Râga und 
dveéa verhalten sich wie Zwillinge. Die 
Gier etwas haben zu wollen, wandelt 
sich durch den Besitz in Ablehnung. 
Abhiniveéa ist das Am-Leben-Hängen, 
der Selbsterhaltungstrieb, der als »bio- 
logisches« Prinzip allen Lebewesen 
und sogar den einzelnen Zellen gemein 
ist. Der Mensch leidet, weil er sterben 
muss.

Fazit und Ausblick: Das Gottesbild 
in der indischen Philosophie
Die Philosophie des Vedânta kennt mit 
der Allseele brahman, die in Wirklich-
keit mit dem eigenen Selbst/âtman 
identisch ist, eine höchste, absolute Re-
alität, die als Gott interpretiert werden 
kann. Dieser Gott ist allerdings kein per-
sönlich gedachtes Wesen, sondern eher 
ein philosophisches Konzept, das für ein 
kosmisches Prinzip steht. Der absolu-
ten Realität von brahman/âtman steht 
eine Welt der Erscheinungen gegenü-
ber, die lediglich Illusion/mâyâ ist. Die 
klassische Sâmkhya-Philosophie kommt 
dagegen gänzlich ohne einen Gott aus. 
Die Impulse für den immer wiederkeh-
renden Prozess der Schöpfung gehen 
von den ewig unveränderlichen, un-
zähligen puruèas aus. Dabei wirken die 
puruèas rein passiv quasi wie ein Kata-
lysator, der zwar die Reaktion ermögli-
cht, aber selbst unverändert bleibt. Die 
puruèas umhüllt die Materie prakàti mit 
grob- und feinstofflichen Hüllen, die in 
einem ständigen Wandel unterlegen 
sind und die wieder in ihren Urzustand 
zurück fallen.

Pataôjali räumt dagegen in den Yoga-
Sûtras als möglichen Bestandteil der Yo-
ga-Praxis die Hingabe an Gott – wört-

lich îévara – ein. Dieser Gott kann in 
hinduistischen Erscheinungsformen wie 
Éiva, aber genauso gut auch als christ-
licher oder moslemischer Gott verehrt 
werden. Er ist als ein spezieller puruèa 
zu verstehen, der von Ewigkeit her frei 
und von den kleéas unberührt geblie-
ben ist. Îévara war im Gegensatz zu den 
anderen puruèas nie an den Entwick-
lungsprozessen der prakàti beteiligt, ist 
aber ansonsten mit den puruèas eng 
»verwandt«. Im Prozess des Yoga und 
der Befreiung kommt ihm aber eine rein 
passive Rolle zu. Die Befreiung kann 
ausschließlich ein Resultat des Übenden 
selbst sein.

Dr. Dirk R. Glogau
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