Einheit und Vielfalt -

Der hinduistische Gott Siva wird haufig
als »Koénig der Tanzer«, als »Siva na-
taraja« dargestellt. Dabei folgt die Dar-
stellung seit vielen Jahrhunderten einem
komplexen Muster. Die Darstellung des
Siva nataraja ist eine komplexe Allegorie,
vergleichbar beispielsweise mit der eu-
ropdischen »Justitia«, der »Gottin« der
Gerechtigkeit mit Waage und Schwert.
Dabei symbolisiert Siva nataraja das
komplexe altindische Weltmodell. In der
duBeren linken Hand halt der tanzende
Siva eine kleine Trommel. Ihr Klang
steht fur den Beginn der Schopfung, die
Entstehung der Welt. Die duBere rechte
Hand Sivas tragt eine Flammenzunge.
Dieses Feuer symbolisiert das Ende, die
Vernichtung der Welt. Die beiden duBe-
ren Hande stehen sich wie Waagschalen
gegenlber, diese Haltung versinnbild-
licht das Gleichgewicht von Schopfung
und Vernichtung im kosmischen Tanz.

Die zweite rechte Hand Sivas streckt
dem Betrachter die offene Handfla-
che entgegen. Die Bedeutung dieser
adhaya mudra genannten Haltung ist
»Furchte dich nicht«. Der zweite linke
Arm deutet auf das im Tanz erhobene
linke Bein, das fur die bevorstehende
Erlésung steht. Zugleich befindet sich
dieser Arm in einer an einen Elefanten-
rissel erinnernden Haltung. Darin kann
ein Hinweis auf Sivas Sohn, den »Ele-
fantengott« Ganesa, der als Beseitiger
aller Hindernisse gilt, gesehen werden.
Der rechte FuB Sivas steht auf dem Rii-
cken des Ddmons der Vergesslichkeit
oder Unachtsamkeit. Der tanzende Siva
ist von einem Ring aus Flammen und

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

Die Grundlagen des Samkhya

Der Entwicklungsprozess der Welt,
wie ihn Siva nataraja symbolisiert, ist
ein dynamischer und wiederkehrender
Prozess aus Schopfung, Erhaltung und
Zerstorung. Dabei erinnert er in vielen
Aspekten an Modelle und Theorien
der modernen Naturwissenschaften.
Recht detailliert haben aber schon die
Philosophen der altindischen Samkhya-
Tradition diese Entwicklungsprozesse
beschrieben.

Die Philosophie des Samkhya wird auf
ihren sagenhaften Begriinder Kapila zu-
rtickgefiihrt, derim 7. Jahrhundert v.Chr.
in Indien gelebt haben soll. Texte von
Kapila sind allerdings nicht Gberliefert.
Im Kanon der Upanisaden sind einzelne
Textzeugnisse der Samkhya-Philosophie
erhalten. Eine grundlegende Darstellung
des klassischen Samkhya liegt aber erst
in der Samkhya-karika von Ishvarakrsna
vor. Obwohl| die Samkhya-Philosophie
der brahmanischen Philosophie des
Vedanta zum Teil widerspricht, hat sie
doch schon friih das Upanisad-Denken
und dann besonders, in religioser Aus-
formulierung, die Bhagavad-Gita beein-
flusst.

Das Weltmodell des Samkhya

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

Samkhya ist im Gegensatz zum Ve-
danta und dem daraus entwickelten
advaita-vedanta ein dualistisches Sys-
tem. Im Samkhya wird die Welt als
real, als wirklich existent angesehen.
»Es gibt zwei und wird immer zwei ge-
ben«, heiBt es. Gemeint sind zwei sich
gegenlberstehende Prinzipien, aus de-
nen die gesamte Welt entsteht und die
dem Weltaufbau zu Grunde liegen. Pu-
rusa, der Wesenskern oder das Selbst,
und prakrti, die Materie, stehen sich
hier gegentiber. Purusa und prakrti sind
zwei verschiedene Prinzipien und haben
nichts miteinander gemein.

Purusa ist das Innerste, Unvergangliche,
Ewige, die Mitte eines jeden Wesens. Er
ist ohne Qualitidt, vollkommen, unbe-
eindruckbar, ein von Anfang bis Ende
bestehendes Instrument der neutralen
Erkenntnis, also reines, erleuchtetes
Schauen. Mit Hilfe des purusas kann
sich der Mensch von Identifikationen
|6sen. Es heilt: »Du bist in dieser Welt,
aber nicht von dieser Welt«.

Purusa erkennt die Materie, die Materie
jedoch hat keinerlei Einfluss auf den pu-
rusa. Jedes Wesen hat seinen eigenen
purusa. Unterscheidungen der einzelnen
purusas sind nicht moéglich, da eine Un-
terscheidung nur durch das Hinzufligen
von Qualitdten erfolgen konnte. Jedes
Konzept, jede Idee, jeder Gedanke ist
jedoch Materie und somit nicht purusa.
Purusa wird auch als reines Licht oder
reine Energie bezeichnet. Aber auch
dies ist nur ein Konzept, eine Analogie.

Lehren
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Purusa ist eine Existenz ohne Materie
und damit ohne Leid. Er wird bei Pataf-
jali auch drsta genannt: nicht wertendes,
in sich selbst ruhendes Schauen.

Prakrti 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 Sphare der geistigen,
psychischen Phanomene. Prakrti ist der
Zustand des Verstrickt-seins. Gefihle,
Gedanken, Muster, Normen und Werte
und auch das Bewusstsein sind Teil der
prakrti und auch alle Lebensspuren blei-
ben in der prakrti.

Die prakrti, also sowohl die grobstoff-
liche Materie als auch die feinstoffliche
Psyche, basiert auf drei Grundeigen-
schaften, den gunas. Guna wird Uber-
setzt mit Faden oder Strdhne. In der
prakrti sind diese drei gunas gleich-
maRig verteilt. Alle Erscheinungen der
Welt sind mit den drei Faden durchsetzt
oder aus diesen gewebt. Dabei gibt die
starkste Strdhne der Erscheinung ihre
augenblickliche Qualitat. Die aus dem
Samkhya stammende Guna-Lehre hat
ihren Einzug in Tantra, spdte Veden,
Patafjalis Yoga-Satra und auch in den
Ayurveda gefunden.

Wortlich steht das guna >tamas’ fur
Finsternis, Verblendung und Unwissen-
heit. Tamas reprasentiert Qualitdten wie
Dunkelheit, Tragheit, Festigkeit, Passi-
vitat, Schwerfdlligkeit, Dumpfheit oder
Hartherzigkeit. Im Ayurveda entspricht
tamas dem kapha-dosa. Das genaue
Gegenteil zu tamas ist das guna >rajas’.
Rajas von ranj »rot farben« bedeutet
Leidenschaft und Begierde, aber auch
Staub. Rajas steht fuir Eigenschaften wie
Aktivitat, Transformation, Bewegung,
Aggressivitdt, Triebhaftigkeit oder Ehr-
geiz. Seine Entsprechung im Ayurveda
ist das pitta-dosa.

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

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

Uber die drei gunas hinaus kennt die
Samkhya-Philosophie 23 Elemente der
Natur/prakrti, die quasi kreisférmig den
purusa umgeben. Der Aufbau entspricht
dem konzentrischen kosa-Modell, das
sowohl aus der Vedanta- als auch aus
der Samkhya-Philosophie bekannt ist
und gewissermalBen den Aufbau des
Menschen beschreibt. Im Zentrum be-
findet sich der purusa, das eigentliche
Selbst. Er ist von »innen« nach »au-
RBen«, vom Feinstofflichen zum Grob-
stofflichen umgeben von

e dem Kausal-Korper,
anandamaya-kosa,

e dem Mental-Korper,
vijidnamaya-kosa,

e dem Emotional-Kérper,
manomaya-kosa,

e dem Vital-Korper,
pranamaya-kosa und

e dem physischen Korper,
annamaya-kosa.

Das Bewusstsein oder die Erkenntnisfa-
higkeit buddhi umgibt auf der »inners-
ten« Ebene des Kausal-Korpers den pu-
rusa. Der buddhi-Zustand ist der Tief-
schlaf oder die Regenerationsphase. Es
ist der Zustand der Gluckseeligkeit. Hier
unterliegt der Mensch nur bedingt den
Wirkungen von Zeit und Raum. Tiefe Er-
kenntnisféhigkeit und spirituelle Fahig-
keiten sowie die Intuition werden dieser
Ebene zugeschrieben: Die buddhi-Ebene
enthélt alle karmischen Informationen.
Diese haften dem purusa ebenso wie
buddhi nach dem Tod weiter an.

Auf der Ebene des Mental-Korpers ist
ahamkara, der Ich-Macher zu finden.
Der Ich-Macher beziehungsweise das
Ich entwickelt sich tUber die Erkenntnis-

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

Eine Hulle weiter nach »auBen« finden
sich auf der Ebene des Emotional-Kor-
pers die Gedanken und Geftihle (manas).
Patafjali bezeichnet manas auch als cit-
ta. Zu dieser Ebene gehoren aber auch
alle Muster, Normen und Werte. Sobald
eine Verbindung zwischen ahamkara
und manas entsteht, bekommt das Ich
ein »Etikett«. Ich bin dieses oder jenes.
Die Starke der Anhaftung, die Bezie-
hung zwischen ahamkara und manas,
ist eine Ursache fur dhukha, das Leid.
Im Zustand des Argers geraten die Ge-
danken in einen Strudel. Citta ist in Auf-
ruhr geraten. Der Gedanke beherrscht
den Menschen. Er hat vergessen, dass
Gedanken zur prakrti gehoren, also ver-
anderbar sind. So geht die Macht tber
die Ebene der Gedanken verloren.

Buddhi, ahamkara und manas bilden
gemeinsam das innere Organ oder die
Psyche. Auf der feinstofflichen Ebene
des Vital-Korpers liegen die funf Wahr-
nehmungssinne (jiiianendriyas) Horen,
Tasten, Sehen, Schmecken und Riechen,
die funf Handlungssinne (karmendri-
yas) Sprechen, Greifen, Gehen, Zeugen
und Ausscheiden sowie die finf fein-
stofflichen Elemente (tanmatras) Laut,
Tasterlebnis, Farbe/Form, Geschmack
und Geruch.

Von den finf Wahrnehmungssinnen
(jAiianendriyas) ist das Horen der erste
und letzte Sinn, der schon vor der Ge-
burt aktiv ist und den Menschen bis zu-
letzt begleitet. hm zugeordnet sind das
Element Ather/Raum, das Hals-cakra,
(visuddha-cakra) und die Kommunika-
tionsfahigkeit. Dem Tasten entspricht
das Element Luft und das Herz-cakra,
(andhata-cakra). Zum Sehen gehéren
das Element Feuer und das Bauch-
cakra, (manipura-cakra).
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Dem Schmecken zugeordnet sind das
Element Wasser und der Unterleibs-
bereich mit dem svadhisthana-cakra.
Zum Riechen, dem archaischsten Sinn,
gehdren das Element Erde sowie das
Waurzel-cakra (maladhara-cakra).

Weiterhin unterscheidet die Samk-
hya-Philosophie zwischen funf Hand-
lungsanlagen, den karmendriya. Dem
Ausscheiden entspricht das maladhara-
cakra und das Urvertrauen. Nicht nur
der gesamte Koérper, auch die kleinste
Zelle hat die Fahigkeit des Ausschei-
dens. Dem Zeugen oder Gebdhren
entspricht das svadhisthana-cakra oder
Sexual-cakra. Thm zugeordnet sind Gier,
Lust wie auch Sex. Dem Gehen oder ge-
nerell der Fortbewegung entspricht das
manipira-cakra und auch die Aggres-
sion. Mit dem Greifen korrespondiert
das anahata- oder Herz-cakra: »etwas
ergreift mich«. Und dem Sprechen ist
das visuddha-cakra zugeordnet. lhm
entsprechen Kommunikation wie auch
der Atem oder die prana-Kraft.

In den Handlungsanlagen verbirgt sich
die Hierarchie der stammesgeschicht-
lichen Evolution. Ausscheiden kann je-
der Einzeller, wie die Amobe. Zeugen
und Gebédhren sind Féhigkeiten der
mehrzelligen Organismen. Gehen und
Greifen sind Fdhigkeiten hoher entwi-
ckelter Lebewesen wie der Affen. Das
Sprechen wird als hochste Féhigkeit
dem Menschen zugeschrieben.

Zur vorstofflichen Stufe im Samkhya-
Modell gehéren tanmatra und para-
ma-anu. Tanmatras sind die sinnlichen
Wahrnehmungen Geruch, Laut, Ge-
schmack, Tasterlebnis, Farbe/Form. Sie
gehoren zwar noch in den feinstoff-
lichen Bereich, sind aber verdichtete
Erscheinungsformen der jianendriyas,
der Erkenntnisfahigkeiten. lhnen ent-
sprechen die parama-anus als feinstoff-
liche Elemente. Dem physischen Korper
oder der materiellen Welt entsprechen
die grobstofflichen Elemente (stdla-
bhatas). Hierzu gehéren Ather/Raum,
Luft, Feuer, Wasser und Erde.
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Das Entwicklungsmodell

des Samkhya

Die gesamte Welt mit all ihren Erschei-
nungen wie auch die einzelnen Men-
schen oder andere Lebewesen entste-
hen aus der prakrti, die zundchst eine
quasi undifferenzierte »Ursuppe« dar-
stellt, und durchlaufen eine Entwick-
lung. Dabei kdnnen weder prakrti noch
purusa die Welt der Erscheinungen
alleine hervorbringen. Erst durch ihre
Wechselwirkung kommen die Entwick-
lungsprozesse in Gang. Dabei stort die
Ndhe des purusa das Gleichgewicht der
prakrti. 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 Erkenntnisfahigkeit oder das
Bewusstsein des individuellen Geistes,
beziehungsweise mahat, der feinstoff-
lichste Zustand des Universums, entfal-
ten. Buddhi/mahat umgeben den un-
verdnderten purusa als feinstofflichste
Hille, die dem Kausal-Kérper, ananda-
maya-kosa, entspricht. Als néchstes ent-
wickelt sich ahamkara, der Ich-Macher
oder das Identifikationsvermogen.

Ahamkara ermoglicht die Entstehung
weiterer getrennter Seinszustinde 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 néchstes entwickelt sich manas,
der Geist mit seinen Gedanken und
Gefuihlen. Manas entspricht dem Emo-
tional-Korper, manomaya-kosa, des
kosa-Modells. Zu manas gesellen sich
dann die funf Wahrnehmungssinne
(jAianendriyas), die finf Handlungsan-
lagen (karmendriyas), die sinnlichen
Wahrnehmungen (tanmatras) und die
feinstofflichen Elemente (parama-anu).
JAanendriyas, karmendriyas, tanmatras
und parama-anu entsprechen dem
Vital-Korper, pranamaya-kosa. Erst
dann bildet sich der physische Kérper,

ananadamaya-kosa, aus den grobstoff-
lichen Elementen, die die physikalische
Welt bilden.

Der Prozess der Evolution wird haufig
in dem Gleichnis von der Tanzerin und
dem Konig dargestellt. Prakrti ist die
Tanzerin, also weiblich und aktiv, die
vor dem Koénig, purusa, ménnlich und
statisch, tanzt. Sie versucht mit ihrem
Tanz den Konig zu beeindrucken. Dies
ist der Erkenntnisprozess auf der bud-
dhi- oder anandamaya-kosa-Ebene.
Das Bewusstsein nimmt sich als ge-
trennt vom purusa wahr. Die Tanzerin
versucht mit Hilfe ihres verfuhrerischen
Tanzes die Vereinigung mit dem Kénig
herbeizufihren. Der Konig ist jedoch
nicht zu beeindrucken. Nach einiger
Zeit gibt die Tanzerin auf und kehrt in
ihren urspriinglichen Zustand zurick.

Alle sich bildenden Formen der prakr-
ti, die kosas, 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
Korper. Die aus Nahrung gemachte
Hille, annamaya-kosa vergeht zuerst.
Zu diesem Zeitpunkt sind alle anderen
Hillen noch vorhanden. In einem Pro-
zess von sieben Tagen Dauer 16st sich
der Bereich der pranamaya-kosa auf.
Die vorstofflichen Atome parama-anu
zerfallen. Manomaya-kosa, die Hdlle
der Gedanken und Gefiihle, benotigt 21
Tage bis zur Auflésung. In dieser Hul-
le steckt viel Energie, besonders im Fall
von emotionalem Stress zum Todeszeit-
punkt. Vijianamaya-kosa, der mentale
Korper, die Hille des Ich-Bewusstseins,
benotigt 49 Tage zum Sterben.

Purusa und anandamaya-kosa 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. Purusa bestimmt, wo er
wiedergeboren werden mdochte. Damit
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Entwicklungsmodell im Samkya
Quelle: Dr. Dirk R.Glogau,
Uwe Klenner — nach Entwiirfen

von Dr. Christian Fuchs und
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beginnt der Aufbau von vijianamaya-
kosa, manomaya-kosa und pranamaya-
kosa. Erst nach dem Aufbau dieser drei
Hallen verbinden sich Ei und Samen-
zelle zur annamaya-kosa. Ein »neuer«
Mensch kann geboren werden und der
ewige Zyklus von Werden und Verge-
hen ist geschlossen.

Die Welt der Gegenstdnde, des Geistes
wie auch das gesamte Universum, also
die gesamte prakrti, ist verganglich und
stdndigen Verdnderungen unterworfen.
So bedeutet das Sanskrit-Wort jagat fuir
»Erde«, »Welt« aber auch » Menschen«
und »Tiere« wortlich »das, was kommt
und geht«. Dieser stdndige Prozess der
prakrti von Entwicklung und Zerstérung

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

Am Ende des Lebens eines Menschen ist
die prakrti eine andere als zu Anfang des
Lebens. Das Bewusstsein ist frei. Prakrti
hat die buddhi-Fahigkeit, die Fahigkeit
der Erkenntnis. Das Erkennen vollzieht
sich aber immer in der prakrti, in der
Materie. Purusa ist frei von Materie. Er
stellt bildlich gesehen nur sein Licht zur
Verfligung, um den Erkenntnisvorgang
zu ermoglichen.

Samkhya und Yoga

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

dergriindig scheint der Yoga reine Kor-
perarbeit zu sein. Eine Wirkung ist auch
im korperlichen Bereich recht schnell
feststellbar. Die physische Wirkung ist
jedoch nur ein Ergebnis. Der Impuls
der Verdnderung 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
pranayama 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 Gefiihle. Vrtti, die Be-
wegungen des Geistes, sind die Wellen,
die Bewegung des Wassers im See. Die
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Wellen werden durch Wind verursacht,
also durch duBere Einfliisse wie die Sin-
neseindriicke.

Im See befinden sich aber auch Strudel,
die samskaras, die von unten aufsteigen.
Samskaras sind die Spuren vergangener
Gedanken und Handlungen, die von sich
aus wieder neue Aktivitdten des Geistes
hervorrufen. Dazu gibt es Ablagerungen
im See, welche durch Bewegungen, Un-
ruhe zu Triibungen fuhren, die klesas.
AuRere Einfliisse lassen sich recht schnell
verringern.

Unsere Sinneseindriicke, Reiztberflutun-
gen konnen durch das Aufsuchen ruhi-
ger Orte vermindert werden. Anders
ist es mit den Bewegungen, Gedanken
und Gefiihlen aus dem Inneren kom-
men. Dies ist die Ebene des Unterbe-
wussten, aus der heraus samskaras und
klesas aktiv werden. Samskaras, die
mitgebrachten und erworbenen Mus-
ter, lassen sich verdndern und vermin-
dern. Die Unterscheidungskraft, viveka,
schafft Klarheit. Klesas 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
tribt sich dann. Purusa befindet sich in
diesem See. Sind die Gedanken und Ge-
fuhle in heftiger Bewegung, entstehen
in diesem See Wellen und Triibungen.
In dieser Situation ist der purusa nicht
erkennbar. Der Erkenntnisprozess kann
erst dann stattfinden, wenn die Bewe-
gungen des Wassers zur Ruhe gekom-
men sind. Dann scheint purusa bis zur
Wasseroberflache durch.

Fur die Tribung des Wassers/Geistes
macht Patadjali in den Yoga-Satras die
klesas verantwortlich. Klesa leitet sich
ab von klis »qudlen« und bedeutet
so viel wie »Leid« oder »Leidensursa-
che«. Die Wurzel allen Leidens liegt im
»Wurzel«-klesa avidya, was »Unwis-
senheit« oder »Unbewusstheit« be-
deutet. Der Mensch erkennt nicht sein
wahres Selbst, sondern identifiziert sich

mit der im standigen Prozess des Wer-
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dens und Vergehens verhafteten prakrti
und leidet hierdurch. Erst wenn er er-
kennt, dass sein wahres Selbst purusa
ist, kann er sich befreien. Avidya bildet
bei Patafijali die Basis fur vier weitere
klesas. Asmita, der Ich-Sinn, sorgt fur
ein bestdandiges Streben nach Anerken-
nung. Raga, die Begierde oder Zunei-
gung, ist die Ursache fur das standige
Bestreben, Dinge zu besitzen. Dvesa
bedeutet »Hass« oder »Abneigung«
und fuhrt ebenso zum Leid. Raga und
dvesa verhalten sich wie Zwillinge. Die
Gier etwas haben zu wollen, wandelt
sich durch den Besitz in Ablehnung.
Abhinivesa ist das Am-Leben-Hangen,
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 Vedanta kennt mit
der Allseele brahman, die in Wirklich-
keit mit dem eigenen Selbst/atman
identisch ist, eine hochste, absolute Re-
alitat, die als Gott interpretiert werden
kann. Dieser Gott ist allerdings kein per-
sonlich gedachtes Wesen, sondern eher
ein philosophisches Konzept, das fur ein
kosmisches Prinzip steht. Der absolu-
ten Realitdt von brahman/atman steht
eine Welt der Erscheinungen gegenu-
ber, die lediglich lllusion/maya ist. Die
klassische Samkhya-Philosophie kommt
dagegen génzlich ohne einen Gott aus.
Die Impulse fiir den immer wiederkeh-
renden Prozess der Schopfung gehen
von den ewig unverdnderlichen, un-
zahligen purusas aus. Dabei wirken die
purusas rein passiv quasi wie ein Kata-
lysator, der zwar die Reaktion ermdgli-
cht, aber selbst unverdndert bleibt. Die
purusas umhdllt die Materie prakrti mit
grob- und feinstofflichen Hiillen, die in
einem stdndigen Wandel unterlegen
sind und die wieder in ihren Urzustand
zurick fallen.

Patafjali rdumt dagegen in den Yoga-
Satras als moglichen Bestandteil der Yo-
ga-Praxis die Hingabe an Gott — wort-

lich 1svara — ein. Dieser Gott kann in
hinduistischen Erscheinungsformen wie
Siva, aber genauso gut auch als christ-
licher oder moslemischer Gott verehrt
werden. Er ist als ein spezieller purusa
zu verstehen, der von Ewigkeit her frei
und von den klesas unberthrt geblie-
ben ist. Tsvara war im Gegensatz zu den
anderen purusas nie an den Entwick-
lungsprozessen der prakrti beteiligt, ist
aber ansonsten mit den purusas eng
»verwandt«. Im Prozess des Yoga und
der Befreiung kommt ihm aber eine rein
passive Rolle zu. Die Befreiung kann
ausschlieBlich ein Resultat des Ubenden
selbst sein.

Dr. Dirk R. Glogau
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