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Vorwort

ben Tage lang vor versammelten Suchern verschiedener Herkunft und unterschiedli-
cher Fahigkeit auf dem Pfad spiritueller Praxis, wahrend einer Sadhana Woche im
Stammbhaus der Divine Life Society im Jahre 1973 gehalten hat. Aus dieser Sicht ha-
ben die Vortrage natirlicherweise etwas Zwangloses und Personliches im Lehrstil,
und dies erklart auch den tberall vorherrschenden unterhaltenden Charakter gegen-
Uber einer normalerweise strengeren Form des Ausdrucks bei einem wohlerwogenen
geschriebenen Text.

Der erste Vortrag beginnt mit dem gegenwartigen Zustand menschlicher
Wahrnehmung und dem Verstandnis in seinem empirischen Dasein; und erklart den
gemeinverstandlichen Verzicht (Yajna) des Heiligen Vajasravasa das Gottliche Ende
zu erstreben; die Frage Nachiketas; den Zusammentreffen von Nachiketas und Ya-
mas, dem Gott des Todes; die drei Gefalligkeiten (Winsche), um die Nachiketas bat;
die Versuchungen auf dem Wege; die Beharrlichkeit der suchenden Seele; den Un-
terschied zwischen dem Angenehmen und dem Guten in der weltlichen Erfahrung.

Der zweite Vortrag erklart die Bedeutung des Angenehmen und das héchste
Gut; den Irrtum, der im Wunsch nach angenehmer Sensation des Koérpers und des
Egos involviert ist; den Punkt, den das Leben hier und danach betrifft; das Muster
weltlicher Erfahrung, wie analysiert; die spirituelle Einfihrung der Lehren der Upa-
nishaden; die drei Stufen des mystischen Aufstiegs der Seele, die Nachiketas in den
drei Gefalligkeiten dargeboten werden.

Der dritte Vortrag betont die notwendigen Disziplinen, um das innere Leben
zu betrachten; die Notwendigkeit eines spirituellen Fuhrers; die Natur des héheren
Wissens; die sieben Stufen der Meditation auf die Wirklichkeit; die Charakteristiken
des letzten Tors des Lebens.

Der vierte Vortrag entwirft die Uberlogische Natur der Wirklichkeit und deren
Wissen; die Methoden des Yoga, durch die Analogie des ,Streitwagens® menschli-
cher Individualitat in seiner Beziehung zur Wirklichkeit, der als hdchst praktischer Teil
der ganzen Ubung spiritueller Bemiihungen beschrieben wird; die Schwierigkeiten
auf dem Pfad; die Feinheiten des Inneren Weges des Geistes.

Der funfte Vortrag untersucht den intellektuellen Prozess bezuglich der Sen-
sation, dem Wahrnehmen und Erkennen; die Techniken der Abstraktion, Konzentra-
tion und Meditation; die Natur und Erfahrung des Aufgehens des Individuellen in das
Universale.



Der sechste Vortrag erlautert den glorreichen Marsch der Seele auf dem
Pfad zum Absoluten; den hoheren Yoga des Bewusstseins und sein himmlisches

Ziel.

Der siebte Vortrag umfasst das Mysterium des Lebens und des Todes; und
die Methoden der Gemeinschaft mit dem Absoluten Sein.
Wir sind Uberzeugt, dass die Schiler der Philosophie und des Yoga bei genauem
Studium feststellen werden, dass sie nur selten eine Darstellung an die Hand be-
kommen, bei der das Feuer der Seele so hell brennt, wie bei diesen Seiten.

THE DIVINE LIFE SOCIETY

Shivanandanagar, am 27. Januar 1997
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Vortrag Nr. 1:

Om Saha navavatu; Saha nau bhunaktu;
Saha viryam karavavahai;

Tejasvi navadhitamastu;
Ma vidvishavahai:

Om Santih; Santih; Santih

Om! Moge Er uns beide (den Lehrer und das Gelehrte) beschitzen. Mdgen
wir uns beide des Schutzes erfreuen. Mogen wir uns beide anstrengen, die wahre
Bedeutung der Schrift zu finden. M6gen wir niemals miteinander streiten. Lass drei-
fachen Frieden vorherrschen. Om. Friede! Friede! Friede!

Es war der Wunsch vieler Sucher, die in jenem Jahr an der Sadhana Woche
zu dieser heiligen Gelegenheit teilnahmen, einen kurzen Abriss der ausgelegten
Grundlagen der Vedischen Schriften zu erhalten, die als Katha Upanishad bekannt
ist. Der Grund so vieler Sadhakas, die von weit her an diesen heiligen Ort am Ful3e
der Himalajas kamen, lag darin, das Geheimnis des Lebens kennen zu lernen, und
einen Zugang zu den Mysterien zu erhalten, in das unser Leben verwickelt zu sein
scheint. Das Ziel und die Mission des Besuches dieses heiligen Ortes war naturlich,
so wie es sein sollte, die Auflosung oder die Offnung der Verwicklung der Personlich-
keit, die Verstrickung des Lebens, und die Rickkehr mit einer neueren Art von Er-
leuchtung Uber das, was man ist, und das, was uns einbindet oder worin man verwi-
ckelt ist.

Unser Leben selbst ist das Studienobjekt in der Katha Upanishad. Unser Le-
ben ist ein wundervolles Muster verschiedener Netzwerke, die von einem Experten
aller Dinge geschickt verkniipft sind, sodass man nicht so einfach oder klar verstehen
kann, wie es oder warum es gemacht wurde. Haufig betrachten wir, wie wir Men-
schen nun mal sind, das Leben als etwas Selbstverstandliches, so als wére es ein
offenes Buch. Wir betrachten unser Leben als eine klare Erscheinung, wie Tages-
licht, und gehen unseren Tagesgeschaften unter dem Motto nach, als waren die Din-
ge vollkommen klar und wir mussten einfach auf Grund unserer Gedanken handeln,
die im Verstand entstehen. Dieses ist eine ungliicklich Annahme auf Seiten des
Menschen. Das Lebensumfeld liegt vor uns ausgebreitet, doch hat es keine eben-
maRige Oberflache, so wie wir sie uns vorstellen.

In alter Zeit sagte man, dass sich die Menschen die Erde oder die Welt als
flache Scheibe vorgestellt hatten; die Sonne ging auf und wieder unter und erleuchte-
te, ohne zu wissen, dass die Erde rund wie ein Ball oder etwas Ahnliches war, eine
vollkommen flache Oberflache der Erde. Man nahm auch an, dass sich die Sonne
um die Erde drehte, dass sie kleiner als die Erde ware, ohne zu wissen, dass die Ro-
tation des planetarischen Systems eine hoch komplizierte Verstrickung von Méachten
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und Kraften ist, die nicht einfach blo3 auf die Sonne oder die Planeten, wie die Erde,
reduzierbar ist. Heutzutage weil3 man von der Astronomie, der Wissenschaft tber die
Existenz und die Bewegung der Planeten und des Sternensystems, dass es sich
vielmehr um eine hoch komplizierte Struktur von Kraften als von Dingen handelt. Wir
missverstehen ebenfalls auf Grund unserer oberflachlichen Wahrnehmung sichtbare
Objekte, die wir mit unseren Sinnen erfassen, und sehen als wahr an, was sie zu
sein scheinen, stirmen wie Narren voran, wo selbst Engel sich furchten zu handeln.
Die Folge davon ist, dass wir in den Fangen unbekannter Méchte und Krafte gefan-
gen sind. So wie die Affen, die mit Hilfe von Netzen gefangen werden, indem man sie
mit verstreuter Nahrung in ihren Gedanken ablenkt, scheint der Macher der Dinge vor
uns Muster auszubreiten, die wir als Welt bezeichnen, und die wir als einen Himmel
der Freude fUr unsere Sinne missverstehen; doch, wenn wir uns dort hineinstirzen,
sind wir gefangen, und dann kommt unsere Reue zu spat.

Jeder ist in dieses Netzwerk der Dinge, das man Welt nennt, von Anbeginn
der Schopfung bis zum heutigen Tage gefangen, und es gibt keinen Grund zu der
Annahme, dass zukinftige Generationen nicht so sehr gefangen sein werden. Der
Lebensplan ist zu unserem Vergniigen oder Missvergnigen nicht nur auf die Objekte
der Freude beschrankt. Die Existenz ist ein aul3erordentlich gut durchdachter Plan
auRRerer ebenso wie innerer Verstrickungen. Je mehr wir uns mit dem Mysterium und
der Struktur dieser Verstrickungen befassen, desto mehr bewundern wir die Weisheit
des Machers dieser Dinge. Es ist keine einfache Struktur. Es ist kein kleiner Erdball,
den wir Planet nennen, und auf dessen Oberflache wir blof3 wie die Ameisen herum-
kriechen. Die Welt, unser Leben, ist viel feiner und weit mehr in die verschiedenen
Wege verstrickt, als unsere Intelligenz uns erlauben kann zu verstehen.

Dies Mysterium ist Gegenstand der Katha Upanishad, die gewothnlich als das
Mysterium des Todes und des Lebens bezeichnet wird. Nun, wenn wir es genau ver-
stehen, bedeutet dies ein und dieselbe Sache. Leben und Tod sind identisch. Es sind
zwei Aspekte von ein und demselben stattfindenden Ereignis. Das Mysterium des
Lebens oder das Mysterium des Todes, wie man zu sagen pflegt, ist das Geheimnis
der Katha Upanishad; Seite an Seite sind sie auch eine Offenbarung des Mysteriums
der ganzen Existenz, dem Mysterium von dir, von mir und dem Mysterium von jedem
anderen, dem Mysterium deiner Taten, Aktionen und Reaktionen, dem Mysterium der
Konsequenzen, dessen, was man tut, erleidet und dessen man sich erfreut, dem
Mysterium Gottes selbst.

Wir sollten, wahrend der wenigen vor uns liegenden Tage versuchen, ein tief
greifendes Verstandnis dieser sehr interessanten Upanishad zu bekommen, - Upa-
nishad, was so viel wie geheimes Wissen oder die Weisheit des Lebens bedeutet, -
und versuchen, in unseren Seelen gesegnet zu sein, sodass unser Sprechen sowohl
als auch unser Zuhdren eine Kontemplation einer bestimmten Form wird, zu einer
wahrhaften Meditation, durch die unsere Seelen, und ich bete und hoffe es, zu einem
hoheren Wissen und einer hoheren Erfahrung emporgehoben werden.

Die Katha Upanishad ist eine der esoterischen Anhange zu einem Abschnitt
der Veden, die als Brahmanas bekannt sind. Jede einzelne Veda hat eine besondere
Brahmana, und sie hat auch eine abschlieende Ausfiihrung, die als Upanishad be-
kannt ist. Die Katha Upanishad ist eine solche esoterische, mystische, spirituelle
Ausfihrung zu einer Brahmana der Krishna-Yajur-Veda. Diese Upanishad enthalt die
Weisheit des ganzen Menschenlebens, das in eine Geschichte Uber einen Wirklich-
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keitssucher, der als Nachiketas bekannt ist, eingebunden ist. Dies ist die Geschichte
eines grof3en Suchers, - Nachiketas genannt -, die davon berichtet, wie dieser junge
Bursche nach der hochsten Wirklichkeit des Lebens suchte und durch die Arbeit mit
mysteriosen Machten einen Zugang dazu bekam.

Die Geschichte, die den Hintergrund dieser Ausfihrungen der Upanishad bil-
det, - nur um einen Umriss davon zu geben -, ist so etwas wie dies hier: Es war ein-
mal ein Heiliger namens Vajasravasa, auch als Gautama bekannt. Er gab ein Yajna
oder Opfer, Vishvajit genannt, ein Yajna oder ein Opfer, durch das er beabsichtige,
den Himmel der Gotter zu erreichen. Dieses Opfer war von einer sehr eigentiimlichen
Natur, das von dem Bedurftigen verlangte, dass er alles verschenkte, was er besal3,
und was ihm lieb und teuer war. Dies Vishvajit Opfer, als Sarvavedasa Yajna be-
kannt, wurde von Gautama oder Vajasravasa, dem Heiligen, dargebracht. In diesem
Yajna, durch dessen Ausubung er danach trachtete, sich der Vergniugen des Him-
mels der Gotter zu erfreuen, gab er in Nachstenliebe als Wohltéater alles weg, was er
besal3. All seinen Besitz gab er zu wohltatigen Zwecken weg, welchen Wert dieser
Besitz auch immer hatte, denn das war die Anforderung des Yajna. Alles wurde hin-
gegeben, gegeben und gegeben, nichts blieb tbrig. Er begann jeden Tag damit, all
seinen Besitz in Nachstenliebe wegzugeben. Dieser gro3e Heilige, - als Vajasravasa
bekannt, - hatte auch einen Sohn, - vielleicht der einzige Sohn, Nachiketas genannt.
Dieser ungebildete Junge, vielleicht ungeschult, einfach, rein, beobachtete dieses
wundervolle rituelle Treiben des Vishvajit-Opfers von seinem Vater, der darin fortfuhr
alles wegzugeben - ‘alle Dinge gehen weg.” Alles Wertvolle des Heiligen wurde weg-
geben. In jenen Tagen wurde Vieh als ein groRer Wert betrachtet. Der Wert des
Viehs wurde als wirklicher Wert betrachtet. All die Unmengen von Vieh, die dem Hei-
ligen gehdorten, wurden in Wohltéatigkeit weggegeben, doch es war ein Ungltck fur die
empfindliche Seele des armen Burschen Nachiketas, als er erkannte, dass das Vieh
halb verhungert war. Es waren nur Skelette. Solche Kiihe wurden wohltatigen Zwe-
cken zugefihrt; Kiihe, die zum letzten Mal ihr Wasser getrunken hatten, die zum letz-
ten Mal ihr Gras gefressen hatten, die nicht mehr kalben konnten, die ohne jede Kor-
perkraft und wackelig auf ihren Beinen waren. ‘Oh! Solche Wohltaten machte mein
Vater!" Der Junge hatte keinen Mumm zu sprechen, doch irgendetwas trieb ihn, seine
Geflihle auszudriicken. Der sensible Bursche sprach aus innerem Herzen und schrie
auf seinen Vater ein: ,Vater, du gibst alles her, was dir gehort. Ich bin dein Sohn.
Vielleicht gehdre ich auch zu dir. An wen willst du mich in deiner Wohltatigkeit ge-
ben? Denn mit diesem Opfer, wirdest du alles opfern, was dir gehért, und insofern
gehdrt ein Sohn auch irgendwie zum Besitz des Vaters, zweifellos denkst du daran,
mich ebenfalls fortzugeben. An wen willst du mich weggeben?“ Der Vater dachte
nicht daran, seinen Sohn - in wohltatiger Gesinnung - an irgendjemanden zu geben.
Es ware das Letzte, was er sich vorstellen konnte. Der Vater stellte sich den Worten
seines Sohnes gegenuber taub. Er sagte nichts. Der Sohn stellte die Frage ein zwei-
tes Mal. ,An wen willst du mich geben, Vater?“ Er sagte nichts. Er wurde zornig: ‘Oh!
Dieser Junge ist mit dieser Frage trotzig und impertinent.” Als der Junge zum dritten
Mal dieselbe Frage stellte, antwortete der Vater: ‘Du gehst zur Holle.” Dieses sagen
wir normalerweise, wenn wir wutend sind. Und er sagte: ,Ich gebe dich dem Tod.“ Er
war argerlich. ‘Oh! Ich sehe! Du gibst mich an den Tod.” Der Junge fuhr fort zu den-
ken, ‘was soll der Tod mit mir anstellen, hat Yama den Vorsitz Uber den Tod? Ich
werde zu IHM geschickt. Was soll Yama, der Gott des Todes, mit mir anstellen? Ich
verstehe das nicht.’



Diese Verwinschung des Vaters uber dem Sohn, der Fluch, mit dem er ihn
belegte, zog offensichtlich die Seele aus dem Korper des Jungen. Wenn wir zwi-
schen den Zeilen der Upanishad lesen, starb er, wie es schien. Der Junge ging zu
Yamas Heimstatt, um nach dem zu suchen, worum ihn der Vater scheinbar geschickt
hatte. Yama schien nicht zu Hause zu sein. Der Gast stand drauf3en vor dem Tor des
Palastes des Gottes des Todes, Yama, doch der Meister war nicht in seinem Haus.
Er war irgendwohin ausgegangen. Niemand wusste, was mit ihm geschehen oder
wohin er gegangen war. Ein Tag und eine Nacht gingen voriber, der zweite Tag und
die zweite Nacht gingen voriber, der dritte Tag und die dritte Nacht gingen voruber.
Der Junge stand dort ohne Wasser und ohne Nahrung. Nichts kann schlimmer fir
einen Menschen sein, als seinen Gast halb verhungert vor seiner Haustur stehen zu
lassen. Man sagt, dass es fur den Hausherrn eine wahrhafte Verwiinschung ware,
wenn ein Gast halb verhungert vor seiner Haustur stinde. Alle Tugenden wirden
dem Hausherrn durch den halb verhungerten vor der Haustir stehenden Gast ge-
nommen.

Yama kehrte am Ende des dritten Tages zurlck. Er horte, dass ein Sterbli-
cher gekommen war, um IHN aus irgendeinem Grunde zu suchen, und seit drei Ta-
gen und Nachten hungerte. ‘Oh! Es tut mir Leid!” sagt Yama und eilt nach draul3en.
‘Oh! GroRer Heiliger! Wie kann ich dir dienen? Du hast hier drei Tage lang gewartet.
Hast du wahrend dieser drei Tage irgendetwas gegessen? Was hast du am ersten
Tag gegessen, was am zweiten, und was hast du am dritten Tag gegessen, mein
liebes Kind?’ ‘Ich habe am ersten Tag deine Nachkommenschaft gegessen.” ‘Was
hast du am zweiten Tag gegessen?’ ‘Ich habe all dein Vieh und Besitz gegessen.’
‘Was hast du am dritten Tag gegessen?’ ‘All deine guten Taten.” ‘Oh! Schrecklich!
Das ist furchtbar.” Yama holte aus dem Inneren seines Hauses sofort heiliges Was-
ser herbei, das Purna-Kumbha, welches nur ehrenwerten Gasten geopfert wird,
wusch ihm die FiRe und liel es sich ihn bequem machen. ‘Bitte entschuldige, dass
ich drei Tage und N&chte fort war. Darf ich den Grund deines Besuches erfahren?
Kann ich dir irgendwie dienlich sein? Du musstest drei Tage lang hungern. Du kannst
mich um drei Gefalligkeiten bitten. Mein liebes Kind, als Belohnung fir die Pein, die
ich dir in nachlassiger Weise, drei Tag und Nachte lang bereitet habe, als ich dich
habe am Eingang habe verhungern lassen, gewahre ich dir drei Gefélligkeiten (Win-
sche).

‘Nun gut! Du mdchtest, dass ich mir die erste Gefélligkeit auswahle. Kann
mein Vater mich, wenn ich in die Welt zuriickkehre, ohne irgendwelchen Groll wieder
erkennen.’ ‘Ja! Gewahrt,” sagte Yama. ‘Wenn du in die Welt zurickkehrst, wird der
Vater dich wieder erkennen und dich in Zuneigung und nicht mit Wut oder Zorn emp-
fangen.’ ‘Bitte um eine andere Gefalligkeit.” ‘Erzahle mir von dem Mysterium des Uni-
versalen Feuers, aus dem die ganze Welt erschaffen wurde.” ‘Jal Gewahrt!’, und eine
kunstvolle Vorstellung des Opfers des Universalen Feuers, - Vaishvanara genannt, -
wurde erlautert. ‘Nun, mein liebes Kind, ist noch eine Gefalligkeit Ubrig. Du kannst
mich auch um die dritte Gefalligkeit bitten.” ‘Ah! Es gibt da eine Sache. Darf ich fra-
gen? Man sagt, dass es eine Seele gibt. Einige sagen, dass es so ist, andere wiede-
rum sagen, es sei nicht so. Einige sagen sie wurde geboren, andere sagen sie stirbt.
Einige sagen, sie wurde nicht geboren; andere sagen, sie sei unsterblich. Falls es so
ist, was geschieht mir ihr, wenn ins Jenseits geht?’ ‘Kind! Stelle nicht diese Frage.
Bitte um etwas anderes. Bitte um das langste Leben, um das grol3te denkbare Ver-
gnugen, um die Fuhrerschaft aller drei Welten, was mochtest du, - du erhdltst es.
Stelle diese Frage nicht. Befrage mich nicht Gber die Seele und all das; ob sie exis-
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tiert, ob nicht, was geschieht, und all das. Bitte schweig’ dartber. Alles, was mdglich
war, was selbst den Goéttern nicht zur Verfigung steht, wird dir geschenkt. Vergnu-
gen, wo die Menschheit nicht einmal von zu trAumen wagt, steht dir durch meine
Gnade zur Verfugung. Freuden der Himmelswesen, die in den sieben Himmeln dar-
Uber leben, stehen dir zur Verfigung. Du kannst leben, unberthrt von Krankheit, Al-
terung und Ermidung, so lange das Universum bestehen wird. Du bist der Herrscher
der drei Welten. Bist du jetzt zufrieden? Doch stelle diese Frage nicht.’

Nachiketas war aus einem anderem Holz geschnitzt. Er war kein gewdhnli-
cher Junge. ‘Warum soll ich diese Frage nicht stellen? Was gibt es damit flr ein
Problem? Du gibst mir all diese Wunder, die du beschrieben hast, doch du willst mir
diese einfache Frage nicht beantworten.” ‘Selbst die Goétter sind nicht in der Lage,
diese Frage zu beantworten. Nicht einmal alle Himmelswesen aus den sieben Him-
meln zusammengenommen kénnen diese von dir gestellte Frage beantworten. Da-
rum, Kind, bitte quale mich nicht mit dieser Frage. Schweig’, - ich habe den Fehler
begangen dir zu sagen, dass du mich um drei Gefélligkeiten bitten kannst, und jetzt
versetzt du mich in diese unangenehme Situation mit einer Frage, die ich nicht be-
antworten kann, und auf die ich nicht vorbereitet bin. Du solltest diese Frage nicht
stellen. Nimm irgendetwas anderes. Ich bin bereit, es dir zu geben. Bitte entschuldige
mich. Belaste mich nicht mit dieser Frage.” ‘du sagtest, oh mein Gott, dass selbst die
Gotter diese Frage nicht beantworten kdnnen, was vielleicht bedeuten kann, dass du
die Antwort auf diese Frage kennst, und dass du mich mit all dem Glanz der sterbli-
chen Welt, dem langsten Leben und all das, davon abbringen willst. Doch, was be-
deutet das langste Leben in dieser Ewigkeit? Was ist das Leben des ganzen Univer-
sums in dieser Ewigkeit der Existenz? Du hast von der Freude aller Gotter gespro-
chen, - doch, was sind Freuden, aul3er juckende Sinne? Was sind diese Vergnugun-
gen? - Methoden, um die Energie der Sinne fortzutragen? Du willst mich mit diesen
Vergnugungen abspeisen und nicht meine Frage beantworten, wobei du sagst, dass
selbst die Goétter es nicht verstehen kdonnten. Du mochtest mich zum Herrscher des
Universums machen, - so lange dieses besteht, - doch was geschieht mit mir, wenn
es aufhort zu existieren? Wenn das Universum stirbt, verschwindet und sich auflost,
was geschieht dann mit diesem Herrscher? Er verschwindet ebenfalls! Nimm all dei-
ne Vergnugen, deine Angebote, Musik und Tanz, den Streitwagen, das Vieh, die Ge-
nusse, das lange Leben und die Fuhrerschaft der Welten zurtick. Oh Herr! Nimm all
diese Geschenke, die du mir angeboten hast zurtick. Ich bin dankbar; doch Nachike-
tas wird sich solange nicht von hier fortbewegen, bis diese Frage, die er drei Mal ge-
stellt hat, beantwortet wurden.’

Dies ist die Einleitung zu der Upanishad. Hier beginnt jetzt wirklich die Upa-
nishad. Der Grund fir dieses grol3e Opfer Vajasravasa Gautama’s, sich der Vergni-
gen des Himmels zu erfreuen, liegt in der &ufRerlichen Vielzahl der Taten der
Menschheit. Die Upanishad ist, wie ich erwahnte, eine Ausfiihrung lber das Ge-
heimnis des gesamten Lebens des Menschen, das Geheimnis deines Lebens, das
Geheimnis meines Lebens und das Geheimnis des Lebens aller gesegneter Dinge.
Vajasravasa reprasentiert Menschliches, so wie in der Bhagavadgita, wo man von
Arjuna sagt, dass er die Menschheit reprasentiert. Die Ausfihrung dieses Vishvaijit-
Opfers durch Vajasravasa Gautama entspricht der Ausfuhrung der Taten der
Menschheit als Ganzes. Der Mensch handelt, um sich an den Folgen seiner Hand-
lungen zu erfreuen. Warum arbeitet man von morgens bis abends auf den verschie-
denen Ebenen seiner Pflichten? Um sich selbst von den Spannungen des Lebens zu
befreien, sich daran zu erfreuen, dass in der Folge die Spannungen aufhdren, und
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um sich so lange wie moglich an diesem Vergnigen zu erfreuen. Man arbeitet in die-
ser Welt, um sich in eine Lage zu versetzen, wo es nicht mehr nétig ist zu arbeiten,
sondern, wo man sich nur noch an den Folgen der Handlungen erfreut.

Doch welche Vorstellung hat man von Glick und Freude? Welche Vorstellung
hat man von Glick, als Folge der Handlungen seines Lebens? Es ist genau dieselbe
Vorstellung, die Vajasravasa hatte. ‘Ich werde in den Himmel kommen, mit den Got-
tern sein und mich des Lebens erfreuen.” Doch, was versteht man unter, ‘sich des
Lebens erfreuen™? Kann man beschreiben, was genau ‘sich des Lebens zu erfreuen’
bedeutet? Gibt es irgendeine Idee, eine Ahnung davon, was Freude bedeutet? Wenn
man zur Beantwortung dieser Frage gezwungen wird, sagt man vielleicht: ,Logisch
und wissenschatftlich kann ich nichts dariber sagen, doch es scheint so, als ob Freu-
de fur mich bedeutet, im Besitz aller wiinschenswerten Dinge in der Welt zu sein. Ja!
Dieser Besitz bedeutet moglicherweise fur mich, Glick zu empfinden. Die gréf3te An-
haufung physischer Werte, die grof3te Anhéufung Freude bringender Beziehungen
und vielleicht das langste Leben mit diesem Kérper, um mit diesen Objekten in Ver-
bindung zu treten und sie zu besitzen, - was sonst kdnnte mir Freude bereiten?” Dies
war Vajasravasa Gautama’s und ebenso unsere Vorstellung. Der Mensch bleibt im-
mer Mensch. Er wird sich niemals &ndern. Was der Mensch bei der Erschaffung der
Welt war, ist er auch noch heute. Er wurde aus demselben Holz geschnitzt. Er wird
sich niemals &ndern. Man kénnte jeden Menschen abschleifen, man wirde innen
dieselbe Substanz finden. Er mag primitiv oder ein so genannter gebildeter Mensch
der modernen Kultur sein. Sie bestehen alle aus derselben Substanz, demselben
Stoff. Sie haben dieselben Schwachen und ihre Wiinsche sind von gleicher Art. Da-
rum ist das, was Vajasravasa Gautama dachte, dasselbe, was auch wir heutzutage
denken, und sein Schicksal wird auch unser Schicksal sein.

Doch, wir haben einen Drang in uns, der uns in eine andere Richtung drangt,
und der von diesem &auRRerlichen Zwang hin zur Freude an den Objekten der Sinne
getrennt ist. Dieses etwas Seltsame in uns ist Nachiketas, der Sohn Vajasravasa
Gautama’s, der Nachkomme des Heiligen, ist das Gewissen des Heiligen, der die
Geflihle seines Herzens aussprach. In der mystischen Terminologie der Upanishad
spricht der Nachkomme Gautama’s in der Sprache seines Sohnes Nachiketas. Wah-
rend wir den Freuden des Lebens, einer FUhrerschaft, Autoritat, dem Prestige, der
Macht und was nicht sonst noch nachjagen, haben wir auch eine subtile Stimme, die
gelegentlich in uns spricht und uns dann sozusagen quélt, uns manchmal mit seinen
Bedurfnissen argert und uns etwas Anderes, als das, was wir denken, zuflistert:
‘Willst du dich an den Vergnigen der Welt erfreuen? Willst du allein aus diesem
Grunde deine Taten und Handlungen ausflihren?’ Von welcher Art sind die Handlun-
gen, die wir ausfiihren? Sie sind im Kern selbststichtig. Sie sind weitgehend auf un-
sere korperliche Personlichkeit bezogen. Obwohl wir viel von dem gehdért haben, was
als selbstlose Handlung bekannt ist, ist es fur unsere korperliche Individualitat etwas
ziemlich Fremdes.

All die Taten unseres taglichen Lebens sind weitgehend mit unseren personli-
chen Vergniigen verbunden, die als egoistische Freuden bekannt sind. Da die Freu-
den brichig, kurzlebig und von einem Anfang und einem Ende geprégt sind, sind
auch die Handlungen entsprechend, die diese Freuden erzeugen. Sie haben irgend-
wann angefangen und sie werden auch irgendwann aufhéren. Ahnlich sind auch die
Frichte, die aus diesen Handlungen hervorgehen, von sterblicher Natur. Unser Ver-



langen sollte niemals durch die brichigen, trockenen und augenblicklichen Objekte
der Welt gestillt werden.

Manchmal findet bei bestimmten Personen an nahezu jedem Tag von innen
her ein Aufritteln der Personlichkeit statt, was uns sagt, dass wir nicht vollkommen
das sind, was wir zu sein scheinen. Wir sind nicht Herr oder Frau Soundso, die wir
jetzt sind. Wir sind nicht Boss oder Untergebener, die wir scheinbar sind. Wir sind
nicht der Mann, die Frau oder das Kind, so wie uns die Leute ansprechen. Wir schei-
nen im Besitz von Etwas zu sein, was sich von all jenen Dingen unterscheidet, wel-
che als die hdchsten Werte irdischer Existenz gelten. Jenes Etwas macht uns ruhe-
los und scheint von innen her, haufig zu uns zu sprechen. Wenn wir in unserer tagli-
chen Existenz generell ruhelos sind, liegt es daran, dass wir uns von unserer Her-
kunft ein klein wenig von dem unterscheiden, was wir in unserer tatsachlichen Exis-
tenz ausmachen. Wenn unsere Personlichkeit und unsere gesellschaftliche Stellung
in der Welt problemlos wére, dann wirde es auch keine Schwierigkeiten im Leben
geben. Unser Unglick, unsere Sorgen, welche Art von Sorgen auch immer, unsere
Unsicherheiten, von welcher Art sie auch immer sein mdgen, sind aus der Substanz
geboren, aus der wir selbst im tiefsten Winkel unseres Seins erschaffen wurden, und
die zur Oberflache hochkocht, um den Zugang zur Oberflache des Bewusstseins zu
erringen. Doch wir ersticken deren Worte, wir verschweigen sie und verwiinschen sie
zu Tode, wie Vajasravasa Gautama es gegenuber seinem Sohn tat. ‘Du fangst im-
mer wieder an zu sprechen: Geh’ zur Holle! Dies ist es, was wir unserem Gewissen
erzdhlen. Wenn uns unser subtiles Gewissen gelegentlich einen weisen Rat gibt:
‘Freund! Du bist auf dem Holzweg’, verschweigst du es, schneidest ihm die Kehle
durch, verwunschst es zur Holle. ‘Sprich nicht wieder’, sagen wir zu ihm und machen
es stumpf, und es schreit in uns. Unsere wahre Natur weint in uns: ‘Oh! Welches
Schicksal habe ich?’ In unserer Personlichkeit gibt es Schichten, worlber es eine
wunderschone Beschreibung in dieser Upanishad gibt, - wortiber wir an den weiteren
Tagen sprechen werden.

Zu den Schichten unserer Personlichkeit gibt es entsprechende Schichten
des &ulReren Kosmos, die zu unterschiedlichen Zeiten ihre eigene Sprache sprechen.
Wir gehoéren nicht ausschlie3lich zu dieser Erde, da wir andere Schichten in unserer
Personlichkeit haben, die nicht zur Oberflache der korperlichen Welt gehoren kon-
nen. Wir sind nicht nur soziale Individualisten oder Wesen. Unsere Verwandtschaft
besteht nicht nur, wie wir uns gewohnlich vorstellen, aus Vater und Mutter, Vater und
Sohn, Mutter und Sohn, Tochter, Bruder, Schwester, Boss, Untergebener oder die-
ses und jenes. Wir haben in uns Mysterien, die wir selbst nicht verstehen, und nicht
verstehen koénnen. Dieses lauft darauf hinaus zu sagen, dass wir unser eigenes
Selbst nicht kennen. Unter den gegenwartigen Umsténden kdnnen wir unser eigenes
Selbst nicht kennen. Was sich unter unserer eigenen Oberflache befindet, kbnnen wir
nicht sagen. Unser Talent, die Fahigkeit des hochsten Charakters, mit dem wir in
diesem Leben gesegnet sind, die Intelligenz, die wir besitzen, ist oberflachlich. Wir
konnen nicht unter die Oberflache schauen. Darum kénnen wir auch nicht die ande-
ren Schichten unserer Personlichkeit kennen, die wesentlich realer als jene sind, die
auRerlich erscheinen. Unglucklicherweise ist fir uns jenes, was in unserer eigenen
Personlichkeit unsichtbar ist, realer als das, was von der auf3eren Personlichkeit
sichtbar ist. Das wahre ‘ICH’, das wahre ‘DU’, das wahre ‘WIR’ wird von der Intelli-
genz Uberschattet, die im Einklang mit den Sinnen arbeitet, - darum ist das, was man
von der Welt sieht, nicht die wahre Welt. Wenn man uber sich selbst nachdenkt, so
denkt man nicht uber sein wahres ‘ICH’ nach. Wenn man uber seine Beziehungen
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nachdenkt, die man zu anderen hat, erfasst oder versteht man die wahren Beziehun-
gen nicht, die man zu anderen hat. Die Vorlieben und Neigungen, die Beziehungen
zu anderen in Form von Zu- und Abneigungen, sind mit Stumpf und Stiel alles Miss-
verstandnisse. All unsere Aktivitaten, als Ergebnis dieser Analyse, sind auch eine
genaue Folge eines vollkommenen Missverstandnisses des Lebens. Falls sich dieser
Zustand fortsetzt, sind wir dafur geschaffen. Falls sich dieses Elend des Missverste-
hens in uns auf endlose Zeit fortsetzt, kbnnen wir nicht sagen, was mit uns geschieht,
was uns widerfahren wird.

Jemand, der sich selbst nicht verstehen kann, kann auch andere nicht verste-
hen, weil das Verstehen eine Fahigkeit ist, die man auf sich selbst beziehen muss,
und wenn diese Fahigkeit und dieses Instrument flir die Beurteilung anderer Person-
lichkeiten in dieser Welt falsch liefe, dann wirde die Beziehung zu anderen Men-
schen ebenfalls auf einem voélligen Missverstandnis beruhen. Nun! Es lauft wieder
darauf hinaus, dass die Welt ebenfalls missverstanden wird. Wenn man sich selbst
nicht kennt, kann man auch andere Dinge nicht kennen, und man kann die Welt auch
als Ganzes nicht kennen. Auf diese Weise ist die ganze Serie der Lebenserfahrun-
gen ein Haufen Wolken des Missverstehens, ein Haufen voller Sorgen, Kummer auf
Kummer verkorpertes Elend in diesem Leben. ‘Anityam asukam lokam’, sagt Bhaga-
van Shri Krishna. Was ist diese Welt? Wir wissen nicht, wann sie begann und wann
sie zu Ende geht. Sie veréndert sich alle Augenblicke, ohne irgendeine Anmerkung
uns gegenuber. Darum ist wirklich Elend in dieser Welt, asukam. Warum ist dieses
Elend? Weil die Erfahrungen von den Freuden untrennbar sind, und die Schmerzen
des Lebens beruhen auf einem Verstehen, das grindlich daneben ist. AuRerlich und
innerlich, zur Rechten und zur Linken, in der Spitze und unten, tberall leben wir in
einer missverstandenen Welt.

Die Katha Upanishad durchbricht dieses Bollwerk der Unwissenheit, durch-
bohrt den Schleier der Serie dieser Dunkelheit des Missverstehens, in das wir
scheinbar gebunden sind und fiihrt uns zum Herzen der Dinge, und setzt uns auf den
Thron der himmlischen, unsterblichen Existenz, des ewigen Lebens, unendlicher Zu-
friedenheit: Diese Upanishad ist wundervoll. Gott soll euch mit diesem Wissen seg-
nen.

Vortrag Nr. 2

Wir haben dartber gesprochen, dass unsere gegenwartigen Erfahrungen auf
einem Missverstandnis beruhen. Mit diesem Gesichtspunkt beginnt die Belehrung
der Katha-Upanishad. Als Nachiketas die grofl3en Geschenke, die ihm von Yama an-
geboten wurden verweigerte und auf eine praktische Antwort auf die Frage tber die
Natur der Seele bei ihrer Auflosung bestand, erkannte der Lehrer in Nachiketas ei-
nen reifen Schuler, der bereit war, dieses Absolute Wissen zu empfangen, und ging
sofort auf den Kernpunkt der Frage ein.

Es gibt zwei Seiten der Erfahrung, die den Menschen in zwei unterschiedliche
Richtungen zieht:
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Sreyas ca preyas ca manusyam etas tau samparityavivinakti
dhirah
Sreyo hi dhirobhipreyaso vrnite, preyo mando yogaksemad vrnite

Dieses ist das erste Gebot des grof3en Lehrers Yama, dem Herrn des Todes.
Der Verstand bewegt sich in zwei Richtungen, d.h., nach auf3en und nach innen. Der
aulRere Weg fuhrt zu Vergnigen und Freuden. Der innere Weg ist jener, auf der Su-
che nach der Wirklichkeit. Die beiden Ausdriicke, sreyas und preyas, die in diesen
belehrenden Séatzen gebraucht werden, beziehen sich in dieser Reihenfolge auf ‘Se-
gen’ und ‘Zufriedenheit der Sinne’. Der menschliche Verstand erwartet sofort Ergeb-
nisse. Er sorgt sich nicht so sehr um hochste Werte. ‘Was bringt es mir jetzt, was
geschieht morgen mit mir? Es mag mir morgen voéllig gleichgtiltig sein, doch heute
brauche ich die Befriedigung.” Dies scheint das normale Argument und der Wunsch
des menschlichen Verstandes zu sein, - vielleicht fir jede Art von Verstand in der
Schopfung. Doch der gro3e Meister sagt, es ist von hochster Torheit fur den Ver-
stand, eine Stellung bei der Problemlésung einzunehmen, bei der man mit den Sin-
nesobjekten in Beriihrung kommt, nur weil sie dadurch eine sofortige Befriedigung
erfahren. Was bedeutet schlie3lich sofortige Befriedigung?

Es gibt verschiedene Arten von Befriedigungen. Wann immer wir unter Zug-
zwang und unter seine Fuchtel kommen, scheint eine Befreiung aus diesem Zwang,
in einer Befriedigung zu bestehen. Wenn ein Glaubiger kommt und vor der Hautlr
sitzt, stellt sich erst grofR3e Zufriedenheit ein, wenn er wieder fortgeht, da seine Ge-
genwart auf den Verstand einen grof3en Druck ausibt. Wenn jemand mit einem Ge-
richtsbescheid kommt und fragt, ob der Herr im Hause ist, kehrt Zufriedenheit erst
ein, wenn dieser Jemand nach kurzer Zeit wieder verschwindet. Wenn man am gan-
zen Korper schreckliche Ekzeme hat, die ganze Haut juckt und man sich kratzen
muss, erzeugt das Kratzen grofRe Zufriedenheit. Man hat seit Tagen nichts gegessen,
man spurt in sich brennenden Hunger, wie ein flammendes Schwert; man isst etwas
und empfindet groRe Zufriedenheit. Man kocht Uber jemanden vor Wut und macht
seinem Herzen Luft, indem man mit bestimmten schandlichen Waortern herausplatzt,
spurt man eine grol3e Befriedigung. Auf diese Weise gibt es eine Vielzahl von Befrie-
digungen, um die nervésen und psychologischen Spannungen aufzulésen, die durch
einen unheilbaren Drang von innen her verursacht werden, und den wir nicht beherr-
schen, sondern dessen Sklave wir sind.

Die Befriedigungen scheinen eine Folge unseres Sklaventums und nicht die
Meisterschaft zu sein. Wir stehen unter dem Druck einer bestimmten Macht, die sich
von innen her erhebt, und die in jeder Hinsicht ihr eigenes Sagen hat. Menschliche
Befriedigung ist darum nichts weiter, als ein Nachgeben eines bestimmten Dranges.
Es mag ein nervoser Drang sein; es mag ein korperlicher Drang irgendeiner Natur
sein; es mag ein rein seelischer, emotionaler oder willensbedingter Drang sein. Man
ist auf eine bestimmte Art und Weise unter Druck geraten, und dem Druck nach-
zugeben, bringt Befriedigung. So ndhert man sich auf negative Weise der Pro-
blemlésung. Nur weil der Glaubiger gegangen ist, ist das Problem nicht geldst. Nur,
weil der Vollzugsbeamte den Schuldner an diesem besonderen Tag nicht finden
konnte, ist das Problem nicht geldst. Nur, weil man sich tagelang an den juckenden
Stellen gekratzt hat, wurde die Krankheit nicht kuriert. Nur, weil man jeden Tag Nah-
rung zu sich genommen hat, bedeutet dies nicht, von der Sterblichkeit befreit zu sein.
Wir suchen deshalb nicht nach Problemlésungen, weil wir annehmen, dass sie sich
anscheinend jenseits von uns befinden. Auf diese Weise wollen wir einfach der Psy-
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chologie oder Taktik des Vogel Straul3 folgen, indem wir den Kopf unter dem Ein-
druck in den Sand stecken, dass niemand es sieht, obwohl der gro3ere Teil des Kor-
pers sich auf3erhalb befindet.

Der menschliche Verstand ist ein wirklicher Narr. Er versteht nichts, nimmt je-
doch eine Arroganz der Allwissenheit ein. Nichts kann schlimmer als diese Haltung
des Verstandes sein, - nichts zu wissen und zu glauben, alles zu wissen. Dies wird
als Unwissenheit bezeichnet. Dies wird Eitelkeit genannt. Dies ist Egoismus. Eine
Haltung von etwas einzunehmen, was man nicht ist, das ist Ahamkara. Doch das
ganze Leben ist nichts weiter, als eine derartige Anmaf3ung. Wenn wir in diese Ange-
legenheit tief hineingehen, sind wir in all unseren Handlungen, Haltungen und selbst
im Ausdruck, im Sprechen, in der Fihrung und im Benehmen, scheinheilig gegen-
Uber unserem inneren Kern. Wir stellen uns nicht bloR3, weil jene Blof3stellung unserer
wahren Personlichkeit im Gegensatz zur angenommenen Befriedigung stehen wiir-
de, die wir uns durch den Kontakt der Sinne mit den Objekten erhoffen. Dort ist solch
eine psychologische Wolke, die unseren Verstand vernebelt, wie uns Psychoanalyti-
ker erzadhlen wirden. Unsere grof3en Psychoanalytiker, Meister des Westens, wie
Freud, Adler und Jung haben uns viel zu diesem Thema erzahlt, - wie der menschli-
che Verstand durch Elemente vollstdndig vernebelt werden kann, denen es wie bei
(chemischen) Kristallen erlaubt wurde, auf der Tafel des Verstandes bis zu dem Zeit-
punkt zusammenzuwachsen, bis sie Wirklichkeit geworden und der Verstand diesem
~,Geschwulst untergeordnet ist, und als solches weiterwachst, so als ware er mit sei-
ner eigenen Bedeutung Uberhaupt nicht vorhanden. Dies nennen wir im Sanskrit
Samskaras, Eindriicke von Wahrnehmungen, Erkenntnissen, Wiinschen usw.

Der grol3e Meister der Katha-Upanishad deutet auf die ungliickliche Position
des menschlichen Verstandes hin, wenn er sagt, dass das Beten oder Bitten um die
Befriedigung der Sinne eine Torheit sei. Es ist nicht unsere Weisheit. Jegliches Bitten
um weltliches Vergnigen ist weder ein Aspekt noch irgendeine Form von Wissen,
denn Wissen ist mit Gite oder Segen identisch. Wohlergehen oder Besitz liegt nicht
wirklich am persdnlichen wirtschaftlichen Erfolg, der durch Zwang oder durch psycho-
logischen Druck erreicht wird, sondern vielmehr daran, ein Kontrolleur, Regulator,
Bezahmer oder Meister dieser Zwange zu sein.

Es gibt in der Psychologie keine individuelle Freiheit. Es geschieht alles auf
Grund von Druck, Zwang, was als Freiheitswillen missverstanden wird. Wir wollen
nicht weiter in dieses Thema einsteigen, doch ich erwdhne es als einen nebensachli-
chen Punkt nur, um auszudricken, bis zu welchem Grade wir zu Sklaven von sol-
chen inneren psychologischen Kraften werden kénnen, von denen wir wirklich keine
Ahnung haben. Der hypnotisierte Zustand liegt als ein Beispiel dafir auf der Hand.
Wenn ein Patient durch einen Arzt in Hypnose versetzt wurde, verhélt er sich so, als
wenn er von sich selbst befreit ware. Er bewegt sich auf besondere Weise, spricht
auf eine besondere Weise; und wenn man ihn fragt, warum er sich in jene Richtung
bewegt, warum er gerade dieses macht, wird er sagen: ,Ich wollte es so.“ Wenn er
sich in Hypnose befindet, wird er sich niemals bewusst, dass er dem Willen eines
Arztes ausgesetzt ist. Auf diese Weise ist Freiheit, aus Sicht der Psychoanalyse,
letztendlich ein Hirngespinst. Der Freiheitswille, der absichtlich ausgetbt wird, wird
verkannt, da der eigentliche Handlungshintergrund vergessen wird. Auf Grund einer
freien Entscheidung isst man jeden Tag zu Mittag. Niemand wird zum Essen ge-
zwungen. Auf diese Weise kann man sagen, dass das tagliche Fruhstick, Mittag-
oder Abendessen ein Akt des freien Willens ist. Doch das ist es nicht. Man ist dazu

12



gezwungen. Warum? Well in uns eine Krankheit in Form von Hunger und Durst aus-
gebrochen ist. Man kann dies nicht als einen Akt des freien Willens bezeichnen.
Selbst die Nahrungswahl ist von individuellen psychologischen Strukturen und Vo-
raussetzungen abhangig.

Ein Yogaschuler sollte ein sorgfaltiger Psychologe seines eigenen Geistes
sein, denn die Yogapraxis erfordert ein Wissen tber die Wirkungsweise des Geistes.
Wenn keine Kenntnisse daruiber vorhanden sind, so ist man noch weit von der Yo-
gapraxis entfernt. Es sollte keine Voreingenommenheit, irrationale Annahmen geben
oder gar Geschenke erwartet werden. Man muss zum Annalysten deines eigenen
Geistes werden.

Wir verwechseln Vergnugen mit Freiheit, die weit von der Wahrheit entfernt
ist, wie Yama, der Lehrer der Katha Upanishad, sagt. Der Weise entscheidet sich fur
das Gesegnete und das Gute anstatt fir das Vergnigen und die Befriedigung der
Sinne. Beides begegnet dir. Das Gesegnete und das Vergnigen sind beide vor un-
seren Augen. Man kann wéhlen, was man méchte. Der Mensch hat den Willen zu
widerstehen oder zu fallen. Dieses ist das Geschenk Gottes an die menschliche Na-
tur. Sreyas und preyas stehen beide zur Verfiigung. Die Tassen voller Nektar bzw.
Gift stehen vor uns. Man trinke, was einem beliebt. Der Glanz des Giftes befindet
sich in einer wundervollen Tasse, sieht ansprechender als der unsterbliche Nektar
aus, der sein Licht unter den Scheffel stellt. Der Held, das mutige Individuum, beugt
sich, indem er sich an das Mysterium der Wirklichkeit versucht. Er wahlt aus, was
letztendlich wabhr ist und nicht, was unmittelbar wertvoll erscheint. Bei der praktischen
Suche nach Wissen muss man sehr sorgsam darauf achten, dass man nicht in die
Falle schoner Erscheinungen hineintappt. Es ist nicht alles Gold, was glanzt: ,Die
Wahrheit ist durch ein goldenes Gefald verdeckt. Die Erscheinungen sind trigerisch.
Man kann den Wert eines Buches nicht auf Grund seines Umschlages und seiner
Aufmachung beurteilen. Doch dieses ist das Schicksal des Menschen!

Der Mensch bestreitet die Folgen, die auf Grund eines Fehlverhaltens durch
den Drang der Sinne hervorgerufen wurden:

Na samparayah pratibhati balam pramadyantam vittamohena mudham
Ayam loko nasti para iti mani, punah punar vasam apadyate me.

Der egoistische Mensch ist mit den Wahrnehmungen der Sinne zufrieden. Er
nimmt die sichtbare Welt als wirklich an und glaubt nicht an irgendeine Existenz jen-
seits oder hinter der sichtbaren Szenerie. ,Die Welt ist alles, und jenseits davon exis-
tiert nichts." So argumentieren die Sinne, und dieses ist das Argument des Men-
schen! Warum sagst du das?‘ ,Weil ich es nicht sehe.’ ,Das Sichtbare ist das Wirkli-
che, und das Unsichtbare ist nicht wirklich,' lautet die menschliche Argumentation.
Doch genau das Gegentelil ist die Wahrheit. Das Wirkliche ist das Unsichtbare, und
das Sichtbare ist nicht wirklich.

Die sichtbare Welt ist ein Konglomerat von Aktionen und Reaktionen. Die
Welt vor uns, die Objekte, die sich vor deinen Sinnen auftun, die festen Gegenstande
und die greifbaren Angebote sind nicht das, was sie vorgeben. Die Erfahrungen, die
mit Hilfe der Sinne gemacht werden, sind nichts weiter als ein Netzwerk von Reaktio-
nen. In der Art und Weise, wie die Reaktionen, ausgehend von Objekten Uber die
Sinne und den Geist, zu Stande kommen, sind nur eine lllusion des eigenen Be-
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wusstseins. Es werden Tiefen gesehen, wo flache Oberflachen vorherrschen, wie bei
einem Kinofilm, wo es sich auch nur um eine flache Leinwand handelt. Hier gibt es
keine Tiefen oder dreidimensionalen Bilder. Doch wenn man einen Menschen auf der
StralRe sieht, dann hat man wirklich ein dreidimensionales Bild vor sich. Auf einer
Leinwand oder auf einem Bildschirm kann man scheinbar meilenweit in die Tiefe
schauen, und doch ist dieses Bild nur zweidimensional. Wenn man eine Brille mit
konvexen oder konkaven Glasern aufsetzt, dann sieht man HOhen und Tiefen, ob-
wohl es sich nur um Ebenen handelt und umgekehrt. Darum kann man den Eindru-
cken nicht trauen. Die eigene Zunge vermittelt einen falschen Eindruck, wenn der
Korper von Fieber gekennzeichnet ist. Der Geschmack und die sichtbaren Eindriicke,
das Tasten, das Riechen usw. sind keine verlasslichen Wissensvermittler. Sie produ-
zieren auf Grund der Art der Beriihrung zwischen uns und den Objekten mit ihrer Na-
tur, in der Umgebung und dem Zeitpunkt der Beriihrung, wiederum bestimmt Reakti-
onen. Darum sagt man: die Welt ist relativ. Sie ist deshalb relativ, weil jede Erfahrung
von bestimmten Bedingungen abhangt. Die Welt besteht nicht nur aus ein oder zwei
Faktoren allein, sondern aus Hunderten, Tausenden Formen von Erfahrungswelten
unterschiedlichen Inhalts. So wie sich ein Stuck Stoff aus vielen Faden zusammen-
setzt, - der Stoff kann nicht nur aus einem Faden bestehen, - so setzt sich die Welt
nicht nur aus einer Erfahrung zusammen, die den alleinigen Faktor bildet. Der Geist
des Menschen ist mit der Berichterstattung der Sinneserfahrungen verheiratet und
nur in der Lage, diese Form der Erfahrungen zu erfassen. Er ist sich dabei der ande-
ren Faktoren, die ebenfalls eine Rolle spielen, nicht bewusst. Arzte berichten davon,
dass ein sichtbares Zeichen fir eine Krankheit nicht immer die alleinige Ursache dar-
stellt. Sie ist immer eine Folge zusammenwirkender Krafte, die schrittweise ohne un-
ser Wissen in uns aufkeimen. Man wird nicht plotzlich krank. Es gab bereits Tage
oder gar Monate zuvor Anzeichen fir diese Krankheit. Es ist keine urplétzliche Erfah-
rung. Das ganze Universum ist voll von diesen bestimmenden Faktoren. Es ist ein
einziges von Gott erschaffenes Muster. Es ist die Schopfung schlechthin, und kein
einzelner Faktor ist von den anderen Faktoren isolierbar.

Jedes Ereignis ist ein universales Ereignis. Es existieren keine lokalen Ereig-
nisse, die nur in einer Ecke oder in einem bestimmten Korridor der Welt stattfinden.
Es gibt keine Ereignisse, die nur in einer Stral3e oder in einer bestimmten Stadt statt-
finden. Dieses wére eine Liuge. Jede Erfahrung, jedes Ereignis, jede Handlung ist ein
universales Ereignis. Es ereignet sich irgendwo in der Welt unter ganz bestimmten
Bedingungen. Jede Krankheit ist eine vollkommene Erkrankung des ganzen Kdorpers.
Die Erkrankung betrifft nicht nur die Nase, die Augen oder die Fil3e. Der ganze
Mensch ist krank, selbst wenn es sich nur um ein Niesen handelt. Ahnlich verhalt es
sich mit den universal bedingten Ereignissen, von denen wir keine Ahnung haben,
weil sich unser Geist nur auf seinen Kérper konzentriert, denn der Geist betrachtet
diesen lokalen Kdrper in missverstandlicher Weise als die ganze Wirklichkeit. Wie die
Bhagavadgita uns erzahlt, handelt es sich um tamasisches Wissen:

Yat tu krtsnavad ekasmin karye saktam ahaitukam,
atattvarthavad alpam ca tat tamasam udahrtam

Ein Teil mit etwas Ganzem zu verwechseln, den Korper fur die Wirklichkeit
anzusehen, eine lokale Erfahrung als alles-in-allem anzunehmen, ist die schlimmste
Vorstellung, die man haben kann. Dieses ist Uberhaupt kein Wissen, sondern eine
Form der Unwissenheit. Darauf basieren unsere Sinnenfreuden; und wenn diese fur
die Wirklichkeit gehalten werden, ignoriert man Gott und die nachfolgende Existenz, -
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na samparayah pratibhati balam: ,Kindlich ist der Geist, der das Nachfolgende zu-
ruckweist und diese Welt als das Ganze ansieht. Was ist das Ergebnis dieser Unwis-
senheit? Punah punar vasam apadyate: ,Das Individuum fallt in ein Netz vieler Ge-
burten und Tode, in eine Abfolge von Seelenwanderungen.

Geburt und Tod sind Bestrafungen, die den Einzelnen wegen seiner Unwis-
senheit bzgl. der kosmischen Gesetze treffen. Unwissenheit schiitzt vor Strafe nicht.
Die Regierung des Universums bestraft alle Individuen der Welt mit ihrer wiederkeh-
renden Existenz, denn die Menschen werden schliel3lich auch zur Besserung ins Ge-
fangnis geschickt. Geburt und Tod sind in diesem Universum Erfahrungsprozesse
und Trainings, damit durch die Wiederkehr von Geburt und Tod Erfahrungen ge-
sammelt werden, um sich gleichermaRRen hin zur Wirklichkeit und schrittweise weg
von den Erscheinungen zu bewegen.

Die Lehren der Upanishads sind eine Darstellung der verschiedenen Stufen
des Aufstiegs des Menschen hin zur Wahrheit. Die Lehren sind ebenso wundervoll
wie die der Bhagavadgita. Die verschiedenen Stufen der Anndherung hin zur Wirk-
lichkeit und die Methode der Anndherung zur Wirklichkeit Uber diese verschiedenen
Stufen werden in der Katha-Upanishad dargestellt. Das Opfer von Gautama Vajas-
ravasa, die Gefuhle des Jungen Nachiketas in Bezug auf die Wohltaten und die phi-
lanthropische Handlungsweise des Vaters, das Aufsteigen der Seele Nachiketas zur
Heimstatt Yamas und dessen dreitagiges Fasten, das Auftauchen Yamas nach die-
sen drei Tagen und N&chten, die Gnade der Gewahrung dreier verschiedenartiger
Wiinsche und die wundervollen Instruktionen Yamas fir Nachiketa umfassen die Be-
schreibung der Stufen des Erhebens der Seele zum Absoluten.

Die erste Stufe ist die exotische Anndherung des menschlichen Geistes an
die Werte der Welt, indem das AuRerliche fir das Endgiiltige angenommen wird, was
durch das Opfer von Vajasravasa Gautama dargestellt wird. Die Welt ist eine wirkli-
che Prasentation, die sie nun mal in ihrer krassen Form ist; und die Erfahrungen
nach dem Tode scheinen nahezu eine Kopie der gegenwartigen Lebenserfahrungen
zu sein, wenn auch in ausgedinnter Form, sodass die populare Vorstellung von ei-
nem Himmel nach dem Tod mehr einer Ubertriebenen Form der Sinnenfreuden ent-
spricht, die wir in dieser irdischen Welt erleben. Wenn man sich hier nur gelegentlich
freut, dann freut man sich dort jeden Tag. Diese Art der Sinnenfreuden wiinschen wir
uns in der Welt Gottes. Wir haben keine Vorstellungen von Gott oder dem Schopfer
oder dem Danach, auf3er in Form der taglichen Sinneserfahrungen. Darum strebte
Vajasravasa Gautama nach einem Himmel zur Befriedigung seiner Sinne, und darum
glaubte er, dass eine mechanische Handlung der gespielten Wohltatigkeit ihm solche
Freuden bereiten kdnnte, denn er war nicht darauf vorbereitet, auf alles zu verzich-
ten, was er besal3. Es gibt fir ein menschliches Ego nichts Schmerzhafteres, als auf
seine Freuden zu verzichten. Das Ego sucht die Befriedigung der Sinne jetzt und
spaterhin. Wenn die Schriften sagen, ,seid wohltatig, damit ihr spater im Himmel
glucklich werdet," dann versucht man ein betrigerisches Opfer, indem man eine fal-
sche Minze gibt, mit der man nirgendwo bezahlen kann. Man glaubt es sei eine
Wohltatigkeit. Man hat ein ,Opfer’ gebracht, und doch hat man nichts verloren!
Manchmal verhalt man sich nur gegentber nahen Freunden opferbereit. Man opfert
seinem Sohn sehr viel, damit er auf dem College studieren kann, oder man schenkt
seiner Frau Blumen und Schmuck. Dieses sind wirklich groRe Opfer (Wohltatigkei-
ten). Man hat zwei Cents fur den armen Kellner tbrig, der das Essen gebracht hat.
Mit dieser Art von Wohltaten verschafft man sich gar nichts. Doch dieses sind die
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missverstandenen Wohltaten, wie es auch durch Vajasravasa Gautama dargebracht
wurde. Die Upanishad erklart wundervoll das Schicksal des menschlichen Geistes im
Zustand der Unwissenheit.

Der Geist erhebt sich jenseits dieser Ebene im Gewissen von Nachiketas und
sucht nach der Bedeutung im Leben (Dasein), was auf uns wie ein Lehrer in Form
des Beobachters der Verganglichkeit aller Phanomene wirkt. Der Tod ist der gréf3te
Lehrer. Darum ist Yama der grof3te Guru der Katha Upanishad. Es gibt keine bessere
Lehrstunde als durch die Erfahrung der Verganglichkeit der Dinge. Wenn man alle
Beziehungen verliert, und wenn das Leben zerbricht, lernt man an der Praxis besser
als an der Universitat. Die Menschen verlieren all ihre Beziehungen bzgl. politischer
Revolutionen, uber die man nur noch in der Geschichte der Nationen nachlesen
kann. Die Lehre reicht fir das ganze Leben. Die vergangliche Natur der Dinge deutet
auf die Existenz eines ewigen Wertes im Leben. Aus diesem Grunde kommt Yama in
das Bild der Katha Upanishad. Wenn man alles, wie bei einer politischen Katastro-
phe, verliert, hat man das Geflhl, dass das Leben wertlos ist. ,Oh! Alles ist vergan-
gen. Ich habe meine Verwandten verloren. Ich habe meine Besitztimer verloren.
Mein Geld ist futsch. Ich weild nicht, ob ich meines Lebens noch sicher sein kann.’
Dies ist ein schreckliches Gefiuihl. Niemand kann dies mit Hilfe eines Buches oder in
Gesprachen erklaren. Jemand, der so etwas durchgemacht hat, weil3, was das be-
deutet. Selbst dann ziehen wir daraus nicht einmal die richtigen Lehren. Eines Ta-
ges, wenn wir einer besseren Situation sind, landen wir wieder in derselben Gedan-
kengrube. Selbst wenn man den Tod vor Augen hat, - Yamadanda, - zu Tode er-
schrocken ist und sich der absoluten Wahrheit — Gott - zuwenden mdchte, so kehrt
man, wenn die Gefahr voruber ist, doch zu den alten Gedankenmustern und Sinnes-
vergnugen zurick. Dies geschah auch bei Nachiketas. Obwohl Yama selbst als der
groRe Meister der Yogalehre in Erscheinung trat, hatte solch ein qualifizierter Yo-
gaschuler wie Nachiketas direkt noch kein Einsehen. Man kann nicht einfach zu ei-
nem Guru gehen und sagen: ,Unterrichte mich; ich muss heute Abend noch den Zug
erreichen.‘ Viele Schiler kommen zu uns und sagen: ,Ich habe nur eine halbe Stun-
de zur Verfugung; kannst du mir etwas Uber Yoga erzahlen?‘ Diese Art von Yoga
fuhrt nirgendwo hin. Nimm zuerst den Zug und dann komm wieder. Dieser mechani-
sierte Yoga ist sinnlos. Es ist ein riskantes Unterfangen und eine Verspottung Gottes
zugleich.

Nachiketas, ein erstklassiger Yogaschtuler, hatte keine Kenntnisse dariber, -
ganz zu schweigen von zweit- oder drittklassigen Schulern! Unser Niveau liegt weit
darunter, und Nachiketas war ein bemerkenswert guter Schiler, und dennoch sagte
Yama: ,Frag‘ nicht, sag’ nichts.” Und was erhielt er? Den Gegenwert der ganzen
Welt: die Versuchung! Buddha wurde versucht. Christus wurde versucht. Niemand ist
frei von diesen Versuchungen. Dies heif3t nicht, dass alle Yogaschiler denselben
Versuchungen widerstehen mussen, sodass diese Versuchungen katalogisiert und
spater aus dem Gedachtnis abgerufen werden konnten. Nein! Sie kommen auf ver-
schiedene Art und Weise, obwohl der Hintergrund derselbe ist. Obwohl jeder jeden
Tag hungrig ist, so nimmt er doch nicht immer die gleiche Nahrung zu sich. Die Vor-
lieben fur bestimmte Speise variieren. Aul3erdem fuhlt man sich immer wieder an-
ders, obwohl der Hunger immer gleichférmig ist. Genauso verhalt es sich mit den
Versuchungen auf dem Yogapfad, die individuell ebenso verschieden sind, denn
meine Versuchungen sind nicht dieselben wie eure. Und man weil3 nicht, was mor-
gen auf den Einzelnen zukommen wird.
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Die Versuchungen, von denen bei der Suche nach der Wirklichkeit in den
Schriften die Rede ist, sind nichts weiter als eine Reaktion auf die Winsche des
Geistes und der Sinne. Die Winsche horen selbst dann nicht auf, wenn sich in unse-
rem Geist die Unterscheidungsfahigkeit erhoben hat. Man mag sich einer hdheren
Wirklichkeit bewusst sein, nach der man strebt, Vivekashakti, die Unterscheidungsfa-
higkeit mag im Geist aufkeimen, eine Spur von Vairagya oder Leidenschaftslosigkeit
mag in Erscheinung treten, doch dies alles nitzt nichts. Die individuelle Personlich-
keit ist weitaus tiefgrindiger als es oberflachlich den Anschein hat. Ein Zuriickziehen
der Sinne durch das Aufgeben kérperlicher Kontakte ist kein vollkommenes Zurtick-
ziehen. Wenn man sich durch ein Leben in Abgeschiedenheit von kérperlichen Kon-
takten fern halt, so kénnen die inneren Wiinsche weiter bestehen bleiben. Das Ver-
langen nach Sinnesobjekten hat eine mentale Ursache, die sich vom tatsachlichen
korperlichen Kontakt unterscheidet. Selbst wenn man sich an heiligen Orten wie
Badrinath oder Kedarnath aufhalt, kann man tber vergangene Freuden kontemplie-
ren, die in einem Traum erfahren wurden: ,Oh! Ich bin weit davon entfernt. Das Ge-
fuhl oder der Geschmack an freudige Erlebnisse endet selbst dann nicht, wenn man
weit von den Vergnugungsorten oder Objekten entfernt ist. Dies wird auch in der
Bhagavadgita als heuchlerisch verdammt:

Karmendriyani samyamya ya aste manasa smaran
Indriyarthan vimudhatma mithyacarah sa ucyate.

Es ist ein vergeblicher Versuch des Suchenden, sich im Namen von Leiden-
schaftslosigkeit durch ein abgeschiedenes Leben von der Berihrung mit den Objek-
ten fernzuhalten, doch dem Geist zu erlauben, dariber zu kontemplieren. Er wird
keinen Erfolg haben. Ein Mann mag von seiner Frau entfernt sein, jedoch an seine
Frau denken. Eine Mutter mag von ihrem Sohn entfernt sein, doch an ihn denken.
Dieses bringt hinsichtlich der Tugenden keine Vorteile. Was man denkt, ist wichtiger
als der kdrperliche Kontakt. Yoga ist ein mentaler Prozess, ein Bemuihen auf psycho-
logischer Ebene; es handelt sich nicht um kdrperliche Aktivitaten. Darum sollte man
nicht die korperliche Bertihrung mit inneren Tugenden verwechseln. Der Mensch ist
Geist, und der Geist macht den Menschen. Das Studium des Geistes ist ein Studium
des Menschen, und das Studium des Menschen ist ein Studium des Geistes. Die
korperlichen Aspekte reprasentieren nicht den ganzen Menschen. Nur die Beurtei-
lung dessen, was auf der bewussten Ebene der Personlichkeit stattfindet, sagt nichts
darliber aus, was wesentlich ist. Die Winsche des Menschen sind tief unterhalb der
Bewusstseinsebene verborgen. Selbst wenn man bewusst frei von Wiinschen ist, so
sagt dies nichts Uber das Unterbewusstsein aus. Die unbewusste Saat eines Dran-
ges nach Erfullung sinnlicher Freuden erzeugt Reaktionen im &ulReren Kosmos, die
uns als Versuchungen begegnen. Was bei Nachiketas geschah, widerfahrt jedem
Menschen. Was Buddha erfuhr, muss jeder Andere ebenso wie Christus durchma-
chen.

Der Pfad zur Ewigkeit ist schmal. Man kann nicht einfach sein Gepack auf-
nehmen und hindurchmarschieren. Man kann sein Geld nicht mitnehmen. Man kann
seine Kleidung nicht mitnehmen. Man kann nicht einmal diesen Kérper durch das
enge Tor mitnehmen. So klein ist das Tor, so schmal ist der Weg, - kshurasya dhara,
wie es in der Katha Upanishad heil3t. Wie eine scharfe Rasierklinge oder wie ein
scharfes Schwert ist der Pfad der Spiritualitat. Je klarer man die eigene Natur ver-
steht desto besser ist es. Je weniger Uberheblich man ist desto besser ist es. Eine
Wissensanhaufung bzgl. dessen, was Wahrheit bedeutet, ist wenig hilfreich bei der
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Absicht, das Tor zu durchschreiten. Menschlichkeit ist eine gute Voraussetzung fur
die aufrichtige Suche nach Wissen. Vidya (Wissen) und Vinaya (Menschlichkeit) ge-
hen Hand in Hand, wie es in der Bhagavadgita heil3t. Doch je mehr die Menschen
unglticklicherweise wissen, desto arroganter werden sie heutzutage. Man verlangt
nach einem Podest, einem erhdhten Sitz, weil man gebildet ist? — Doch der Pfad
Gottes unterscheidet sich vom weltlichen Weg. Beschéftigen wir uns mit dem Leben
des Heiligen Franz von Assisi, dem grol3en Gelehrten oder den groR3en Heiligen wie
Purandaradas, Tukaram, wie sie gelebt haben. Sie wollten nichts. Sie verlangten we-
der nach Amtern, Prestige noch Namen oder Dankesworten. Sie waren die nieders-
ten Geschopfe nach dem Verstandnis allgemeiner menschlicher Wertvorstellungen,
doch sie waren die grofdten Personlichkeiten aus Sicht der héheren Werte des Le-
bens. Es ist schwer, den Yogapfad zu gehen. Nichts kann schwieriger sein, als das
anstrengende Bemuhen der Seele.

Der innere Drang Ubermannt den Suchenden in Form verschiedenster Versu-

chungen. Wenn man den Yogapfad beschreitet, trifft man zuerst auf eine Versu-
chung, der man nicht widerstehen kann. Niemand kann den Versuchungen widerste-
hen, denn Versuchungen erscheinen nicht als solche. Der Teufel kommt nicht in
Form eines Teufels, sonst wirde man ihn durchschauen. Der Teufel kommt wie ein
Heiliger daher und darum verwechselt man ihn mit einem Heiligen. Der Drang nach
sinnlicher Befriedigung des Egos tritt wie eine Lebensnotwendigkeit auf. Oh! Es ist
lebensnotwendig; so wird innerlich argumentiert. Es ist eine Notwendigkeit und keine
Versuchung, sondern eine Tugend. Das Verhaftetsein wird mit Mitgefuhl verwechselt.
Leidenschaft und Gier wird mit Lebensnotwendigkeit verwechselt. Egoismus wird fir
uneigennitzige Handlung gehalten. Eines kann mit etwas Anderem verwechselt
werden. Die Welt wird flr Gott gehalten. Schmerz wird mit Freude verwechselt. Die
lllusion wird fur die Wirklichkeit gehalten. All diesen Dingen begegnen wir auf dem
Yogapfad.
Aus diesem Grund ist ein Guru erforderlich. Der Guru sagt, wo man steht, und was
geschehen wird. Niemand weil3, was einem im nachsten Augenblick widerfahrt; und
wenn diese Begegnung stattfindet, erkennt man nicht, ob es sich um einen Damon
oder um einen Engel handelt. Man kann es nicht sehen. Er ist ein Damon, doch er
erschien als Ménch und ,Sita‘ ging in die Falle. Auf diese Weise lockte Yama auch
Nachiketas. Selbst hier und heute erliegen wir den Verlockungen, und wir wissen
nicht, was uns widerfahrt. Nur wenn man sich den Verlockungen widersetzt, dann
dammert in uns, dass wir einer lllusion aufgesessen sind, und beginnen innerlich,
zwischen Erscheinung und Wirklichkeit zu unterscheiden. Dann erst wird die Existenz
der wahren Werte jenseits dessen akzeptiert, was Uber die Sinne aufgenommen
wird.

Die Stufe des Zuriickziehens und der Erfahrung, wie sie in der Katha Upa-
nishad beschrieben wird, schliel3t drei fundamentale Ebenen ein, die von der Seele
durchlaufen werden mussen. Die unterste und erste Erfahrung ist die Welt der Wahr-
nehmung durch die Sinne, was durch das Opfer von Vajasravasa Gautama darge-
stellt wird. Die zweite Ebene ist das Aufsteigen der Spiritualitat im Individuum, was
durch die Suche nach Wahrheit im Geist von Nachiketas symbolisiert wird. Dann
kommt die Versuchung und schlief3lich die Offenbarung des Wissens. Diese Offenba-
rung des Wissens geschieht ebenfalls stufenweise. Es kommt nicht plétzlich, wie ein
Sonnenaufgang, sondern stufen- und schrittweise, wie es heil3t: ,wahrend sich das
Wissen einstellt, dauert es mit der Weisheit noch ein wenig langer.* Sie stellt sich
nicht so schnell ein, wie die allgemeine Wissenschaft. Durch Selbstdisziplin, was
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durch das Fasten von Nachiketas dargestellt wird, néhert sich die Seele schrittweise
von auf3en immer mehr der Wirklichkeit. Nachiketas fastete drei Tage und N&chte
lang.

Nachiketas ist die suchende Seele und die drei Fasttage sind die dreifache Dis-
ziplin der menschlichen Individualitat. Der ganze Yoga wird hier in einer Nussschale
dargereicht. Die drei Ebenen der menschlichen Individualitat entsprechen den drei
Ebenen des auReren Kosmos; sie mussen diszipliniert werden. Man sollte sich nicht
mehr langer mit der Nachgiebigkeit hinsichtlich AuRerlichkeiten aufhalten. Das Kor-
perliche, das durch die Aktivitat der Sinne dargestellt wird, die Psychologie, die die
Emotionen, den Willen usw. beinhaltet, und letztendlich die Spiritualitat sind die drei
fundamentalen Stufen des Aufsteigens, weshalb Nachiketas, der Sucher nach der
Wirklichkeit, das dreitagige Fasten einhielt. Was heil3t Fasten? Es bedeutet, das Zu-
riickziehen von der Nachgiebigkeit hinsichtlich AuRerlichkeiten, gepaart mit einer
schrittweisen Verfeinerung der Sinneskréfte.

Das korperliche Individuum wird durch die Aktivitdten der Sinne représentiert.
Unsere Korper sind schwach, um die zwanghaften Attacken der natirlichen Krafte,
die Uber die Sinne aufgenommen werden, zu begegnen. Wir kbnnen weder Hitze
noch Kalte, weder Hunger noch Durst, weder kalten Wind noch Flut ertragen. Die
naturlichen Krafte sind unkontrollierbar. Die physischen Krafte der Natur haben sich
vom Menschen auf Grund deren individueller Sinneserfahrungen entfremdet. Die
Sinne schaffen eine Kluft zwischen dem Individuum und der &uf3eren Welt. Sie sug-
gerieren dem Einzelnen eine scheinbare aul3ere Welt, vor der man sich flrchten
muss, die ohne Verbindung zum Menschen ist und vor der man zusammenzuckt. Die
Welt ist uns in jeder Beziehung Uberlegen. Wir sind scheinbare ,Nobodys®. Wir flrch-
ten uns vor jeder Art von naturlicher Kraft. Das Fasten der Sinne, was die erste Dis-
ziplin darstellt, setzt solche Energien frei, sodass man die physischen Krafte der Na-
tur meistert. Das war der erste Wunsch, der Nachiketas gewahrt wurde: ,wenn du in
die Welt zurtickkehrst, dann kehrst du als Meister und nicht als Diener zurtick.‘ Die
Welt wird dich als seinen Freund und nicht als seinen Gegner ansehen. Die verwirk-
lichte Seele kann problemlos in die Welt zurlickkehren. Wenn die verwirklichte Seele
in die Welt zurtickkehrt, wird die Seele anders empfangen als zuvor. Die Welt behan-
delt die Seele in einem Zustand der Unwissenheit in einer bestimmten Art und Weise,
doch sie behandelt die Seele anders, wenn sie mit Wissen in Beriihrung gekommen
ist. Darum fragte Nachiketas: ,wenn ich in die Welt zurickgehe, werde ich dann wie-
der erkannt und nicht mit Zorn und Arger begrii3t?‘ ,Ja, so wird es sein,‘ sagte Yama,
der Herr des Todes. Dies bedeutet: wenn man einen solchen Wunsch gewdahrt be-
kommt, lass die anderen sausen, denn dann wird man zum Meister der physischen
Krafte. Die Welt stellt keine Bedrohung mehr dar. Sie wird zum Freund. Gegenwartig
ist die Welt nicht unser Freund. Wir firchten uns vor ihr. Die Welt ist deshalb nicht
unser Freund, weil die Sinne uns von der Welt entfremdet haben. Wenn ihr zu mir
kommt und ich euch als Fremde behandle, werdet ihr mich auch entsprechend be-
handeln. Doch wenn ich euch als Freund behandle, so als wirde ich euch seit Ewig-
keiten kennen, waret ihr hocherfreut und wirdet mich ebenfalls als Freund behan-
deln.” - Die Welt behandelt uns genauso wie wir sie behandeln. Wenn man sie als
etwas AuBeres anseht, wird sie uns auch so sehen. Wenn man sich als Auslander
bezeichnet, sagt auch die Welt zu uns, dass wir Auslander sind, Reisepésse und Vi-
sa bendtigen, ansonsten durfen wir nicht einreisen. Sie sagt, man wird die Welt fri-
her oder spater wieder verlassen. Man stirbt, weil man sich von der Welt entfremdet
hat; ansonsten gabe es weder Geburt noch Tod. Wenn man sich mit den Kraften der
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Welt vereinen wirde, gabe es weder Geburt noch Tod. Die Konsequenz aus der Ent-
fremdung von den natirlichen Kréften sind viele Geburten und Tode. So erreichte
der erste korperliche Fasttag Nachiketas durch das Zurlickziehen seiner Sinne eine
Reaktion beim Yogameister Yama in Form der Gefalligkeit. Die mit der Wunscherful-
lung verbundene Energie war so heftig, dass ihn die Welt als einen organischen Tell
seines eigenen Selbst erreichte. Die physische Welt wurde zum Freund von Nachike-
tas. Dies wird auch mit uns geschehen. Jeder von uns ist auch ein Nachiketas, denn
Nachiketas ist nur ein Symbol fir die suchende Seele. Wenn man seine Sinne kon-
trolliert, was geschieht dann? Dann empfangt uns die Welt als ihr Freund und Wohl-
tater. Die Konsequenz der Sinneskontrolle bedeutet eine Loslosung in jeder Bezie-
hung. Danach werden wir nichts in dieser Welt vermissen. Alles wird uns zufliel3en,
so wie die Flisse in den Ozean minden:

Apuryamanam acalapratistham
Samudram apah pravisanti yadvat,

Tadvat kama yam pravisanti sarve
Sa santim apnoti na kamakami;

heil3t es in der Bhagavadgita. So wie die Flisse aus den verschiedenen Rich-
tungen in den Ozean flie3en, so werden alle Bedurfnisse aus allen Richtungen erfullt.
Man muss nicht hinter der Welt herlaufen.; die Welt wird hinter uns herlaufen. Man
muss nicht um alles in der Welt betteln; es wird automatisch ungefragt auf uns zu-
kommen. Dieses ist die erste Gefalligkeit, die auf Grund der ersten Tapas Nachiketas
gewahrt wurde.

Die zweite Tapas ist von psychologischer Bedeutung. Der zweite Fasttag Nach-
iketas reprasentiert die Unterwerfung des Geistes, wobei nicht nur die Sinne gemeint
sind. Wenn der Geist richtig diszipliniert wird, so wird er schrittweise auf den Kosmos
eingestellt. Dieses ist das Geheimnis von Vaishvanara-Agni-Vidya, das ebenfalls als
Gefalligkeit von Yama gewéhrt wurde. Wahrend die korperliche Kontrolle der Sinne
zur Freundschaft mit dem Universum fiihrt, wobei alle materiellen Dinge im Uberfluss
auf einen zufliegen, und man damit zum reichsten Menschen wird, wird man nun
auch zum Meister der psychologischen Welt auf einer hdheren Ebene der Kontrolle
des Geistes. Der Fasttag Nachiketas ist darum ein psychologisches Fasten des Geis-
tes, was das ganze psychologische Umfeld des Geistes umfasst, - Manobuddhia-
hamkarachitta genannt. All die Aspekte der psychologischen Organe werden diszipli-
niert. Wahrend der physische Korper auf Grund seiner Sinnesaktivitdten von der
physischen Welt entfremdet ist, so ist der Geist auf Grund seiner rdumlich weltlichen
Denkweise vom kosmischen Geist getrennt. Man denkt in Raum und Zeit, und in du-
Berlichen Objekten, und darum ist man vom Kosmos getrennt. Unter solchen Bedin-
gungen scheint selbst Gott nicht zu helfen. Die Gebete scheinen IHN nicht zu errei-
chen. Warum? Weil man sich selbst durch sein individuelles Denken und durch seine
eigene Selbstbehauptung von der Quelle der kosmischen Energie getrennt hat. Die
zweite Tapas oder Disziplin von Nachiketas, der suchenden Seele, ist die Vereini-
gung des individuellen Geistes mit dem universalen Geist, weshalb ihm von Yama
der zweite Wunsch erfullt wurde.

Vaishvanara-Agni-Vidya reprasentiert die Kenntnis vom kosmischen Feuer. In
bestimmten Philosophien wird das Feuer als die absolute Wirklichkeit angesehen.
Der griechische Philosoph Heraklit betrachtete die kosmische Wahrheit als ein Feuer.
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Dieser Gedanke stammt nicht nur von Heraklit. In Indien sehen wir in Agni, dem Feu-
er, das Symbol des absoluten Willens. Das erste Mantra der Rig-Veda ist das Anru-
fen des Feuers, wobei nicht das physische Feuer, sondern das universale Feuer ge-
meint ist, das die kosmische Energie reprasentiert, - Vaishvanara Agni. ,Aham vais-
vanaro bhutva praninam deham asritah,“ — ,Ich, die absolute Seele, wirke als
Vaishvanara-Agni im Individuum,” sagt Bhagavan Sri Krishna in der Bhagavadgita.
Die Kenntnis von Vaishvanara-Agni, was die kosmische Form des Schépfers dar-
stellt, bringt universale Unabhangigkeit. Auf Grund das zweiten Fasttages Uber die
psychische Personlichkeit bekam Nachiketas Kenntnis vom absoluten Schopfungs-
prinzip. Von auf3en geht man nach innen und dann zum Universalen.

Die dulRere Welt wurde zum Freund, und jetzt wurde auch die innere Welt zum
Freund. Dieses sind wundervolle Erfahrungen. Manchmal wird diese innere Erfah-
rung des Universalen falschlicherweise fur die absolute Verwirklichung gehalten.
Doch es handelt sich nicht um das Absolute. Es gibt noch eine weiter Stufe. Dieses
war Kernpunkt der dritten Frage von Nachiketas, die wir spater behandeln. Uber die-
sen dritten Punkt wollte Yama nur ungern sprechen.

Der zweite Wunsch représentiert die kosmische Identifikation als individuelle
psychologische Einheit. Man wird sich der Dinge kosmisch bewusst. Wahrend die
erste Stufe als Ergebnis der Tapas die Vereinigung mit den physischen Kraften der
Natur zur Folge hat, und man damit reich an materiellem Besitz wird, so wird man in
der zweiten Stufe reich an Wissen. Darum ist ein Yogi nicht wirklich arm. Er hat alles,
was er braucht. Selbst der reichste Mensch der Welt kann sich nicht mit dem Yogi
und dessen Besitz vergleichen. Der Yogi kann alles in der Welt dirigieren. Seine Hei-
ligkeit Sri Swami Sivanandaji Maharaj pflegte in seiner humorvollen Art und Weise zu
sagen, dass ein Sannyasin zwar kein Bankkonto hat, doch kann er tber die Bank-
konten aller Menschen verfigen. Ein Sannyasin hat zwar kein Auto, doch kann er mit
jedem mitreisen. Nun, damit driickte er in humorvoller Weise eine grol3e Wahrheit
aus. Dem Yogi fehlt es an nichts. Glaubt nicht, wenn ein Yogi hach Moksha strebt, er
ware in der Welt verarmt. Das ist nicht richtig. Er ist selbst materiell ein reicher Mann.
Er ist in Bezug auf alle Werte im Leben lebendig. Er ist nicht abgestumpft. Der erste
Fasttag machte Nachiketas durch die Kontrolle der Sinne korperlich sichtlich gesund
und bereicherte ihn in jeder Beziehung. Nun, der zweite Fasttag bezlglich der psy-
chologischen Organe gab ihm das Wissen Uber die kosmische Existenz. Beides, der
materielle Besitz und das Wissen sind eine Gnade fur das Individuum. Damit erhélt
das Individuum das Sichtbare und das Unsichtbare. Lakshmi und Sarasvati sind un-
ter Kontrolle. Lakshmi reprasentiert den materiellen Besitz und Sarasvati das Wissen,
die Weisheit, die Gelehrsamkeit — die Allwissenheit. Auf diese Weise wird ein Yogi
zum Meister physischer Kréfte. Die ganze Fille wird von allen Seiten des Kosmos
Uber den Yogi ergossen, und er beginnt alle Dinge zu erkennen. Wissen und Macht
sind die direkten Ergebnisse der Yogapraxis. Man wird von Wissen und Weisheit er-
fullt, und von einer Macht und Kontrolle Uber die Natur der Dinge. Ein Yogi ist aul3er-
ordentlich mé&chtig und weise.

Auf diese Weise wurden die beiden ersten Stufen der Erfahrungen in der Yo-
gapraxis als korperliche und psychologische Meisterschaft beschrieben. Nun kommt
der spirituelle Teil. Dieser Teil ist nur sehr schwer zu verstehen. Bis hierher konnte
man gut folgen, doch nun wird es schwer. Darum sagte Yama, dass selbst die Goétter
Probleme héatten, die weiteren Dinge richtig zu verstehen.
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Devairatrapi vicikitsitam pura
Na hi suvijneyam anur esha dharmah

,Nachiketas! Die Informationen, um die du bittest, sind aul3erordentlich subitil.
Du kannst das ganze Universum beherrschen und die ganze Welt kennen, du magst
Allwissenheit erlangt haben, doch wonach du fragst, - d.h. ,was geschieht mit der
Seele, nachdem sie den Korper verlassen hat und Universalitat erreicht,’ — ist etwas,
was selbst die himmlischen Heerscharen nicht erklaren kénnen, und darum bitte ich
dich, nicht auf die Beantwortung dieser Frage zu bestehen. Doch du lasst nicht lo-
cker. Nun gut! Ich werde dir etwas daruber erzéhlen, doch es ist nur schwer zu ver-
stehen.” - Nicht einmal die besten Yogis der Welt kdnnen erkennen, was dies bedeu-
tet. Wir haben viele Yogis in dieser Welt, doch wie viele haben wirklich diese Lehren
aufgenommen? Solch ein grol3er Schiler, wie Nachiketas, wurde von Yama ver-
scheucht. Wir sagen jedoch: ,Oh! Ich erzahle dir etwas, komm her!* Wir wollen immer
mehr Schiler. Es gibt viele internationale Yogaorganisationen. Diese Art von Yoga
bringt uns nirgendwo hin. Wir sollten uns nicht zum Gesp6tt machen. Wenn wir die-
sen heuchlerischen Yoga anbieten und veroéffentlichen, lachen die Krafte der Natur
Uber uns. Yoga ist nichts Offentliches. Nachiketas muss das viel besser als wir ge-
wusst haben. - Angenommen man wirde uns die drei Welten anbieten? Nachiketas
sagte: ,Nein danke, Gott, nimm sie zurick.* Wir hingegen wirden uns dann um Yoga
nicht mehr scheren. Drei Welten! Das ist undenkbar! Selbst diese lehnt Nachiketas
ab. Wir beten jeden Tag zu Gott: ,Bitte schenke unserem Kind ein langes Leben!* Wir
mochten unser Leben um funf Jahre verlangern! Doch Nachiketas sagte: ,Ich méchte
nicht einmal das langste Leben. Vielleicht mdchte jemand so lange leben, wie das
Universum existieren wird. Ich bin nicht daran interessiert; was macht es mir schon
aus?’

Die dritte Frage Nachiketas war wundersam. Wunderbar war auch der Frage-
steller, und wunderbar war auch die Antwort auf diese Frage! Letztendlich hat Nachi-
ketas die Antwort bekommen, denn er war innerlich aus hartem Holz geschnitzt. Er
widerstand allen Versuchungen der Welt. Selbst das universale Wissen war ihm nicht
gut genug. Vaishvanara-Agni Vidya hat er ignoriert. Und wie lautete die dritte Frage
Nachiketas?

Yeyam prete vicikitsa manushye
Astityeke nayam astite caike;

,Existiert die Seele oder existiert sie nicht? Was ist die Seele? Ist sie oder ist
sie nicht? Was verstehst man unter der Seele?“ Die Frage, ob die Seele existiert o-
der nicht, kann nur beantwortet werden, wenn man weil3, was ES ist. Ohne zu wis-
sen, was ES ist, kann die Frage nicht gestellt werden, ob sie existiert oder nicht. Die
Wissenschaft der Seele ist die Wissenschaft der Upanishad. Wir haben von der See-
le eine Vorstellung. Wir sprechen nahezu jeden Tag Uber sie, und die Vorstellungen
Uber die Seele entsprechen denen eines Kindes, eines ungebildeten Babys, das tber
die Seele spricht, als wére sie wie ein Funken Lebendigkeit in unserem Kérper. Eini-
ge Menschen sehen in ihr so etwas wie ,lebendige Energie’, die uns zwingt, von in-
nen heraus zu handeln. Die Seele wird als eine in uns befindliche Existenz angese-
hen. Man spricht vom Atman, der Seele, in uns. Das Wort ,innerhalb® wird uns dabei
immer wieder eingehammert. Dabei stellt sich die Frage, warum wir behaupten, dass
die Seele in uns ist? Und was bedeutet es, wenn wir davon ausgehen, dass sie in
uns ist? Was ist diese Seele? All dies wurde in dieser Upanishad in symbolischer
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Form erklart, wenn auch nicht direkt. Yama gibt keine eindeutige Antwort auf die Fra-
ge Nachiketas, obwohl er indirekt auf die Frage eingeht. Nuchtern betrachtet, be-
kommt man nirgendwo in der Katha-Upanishad eine klare Antwort. Der Unterricht
dreht sich im Kreis, klopft an die Tur, doch letztendlich wird nichts wirklich klar aus-
gedrickt. Doch das Geheimnis findet sich zwischen den Zeilen dieser klangvollen
Mantras, wenn wir ihnen in philosophischer Kleinarbeit nachgehen. Tiefergehende
Antworten sind in anderen Schriften, wie der Brihadaranyaka und bis zu einem ge-
wissen Grade, auch in der Chhandogya Upanishad zu finden. Wenn man die ganze
Wabhrheit bzgl. der Antwort auf die dritte Frage Nachiketas erfahren mochte, muss
man die zuvor erwdhnten Upanishads studieren, denn es ist nur schwer, die wahre
Bedeutung der letzten Frage Nachiketas zu erkennen. Was meinte er damit, als er
nach dem Charakter der Seele fragte, wenn diese ins ,Jenseits’ geht? ,Mahati Samp-
araye’ wird hier als Wort von Nachiketas benutzt. Samparaye heif3t ,danach’. Es be-
deutet nicht nur ,nach dem Tod* des physischen Korpers. Er fragt nicht danach, was
mit der Seele nach dem physischen Tod geschieht, obwohl es von vielen Kommenta-
toren so ausgelegt wird. Ein Weiser, wie Nachiketas, muss gewusst haben, was mit
der Seele nach dem physischen Tod geschieht, doch darum ging es hier nicht. Er
machte zusatzlich eine Aussage Uber die Qualitat: ,Mahati* zu , Samparaye’, d.h. das
,grol3e (absolute) Jenseits’ und nicht das ,normale Jenseits. Das ,normale Jenseits’
folgt unmittelbar nach dem physischen Tod, doch das ,grof3e (absolute) Jenseits’ be-
inhaltet die Eigenschaft der Seele, die das Universum uUbersteigt. Was geschieht
letztendlich mit der Seele? Wo bleibt sie? Ein Lehrer, vielleicht war er auch ein Geist-
licher, erzahlte einmal vor Publikum in biblischer Version: ,Gott erschuf Himmel und
Erde." Ein Zuhorer stand auf und fragte: ,Wo ist Gott?“ Der Geistliche antwortete:
,Gott ist im Himmel.“ ,Wer erschuf den Himmel?* ,Gott erschuf den Himmel selbst.”
,Doch wo war ER, bevor ER den Himmel erschuf?“ Gott ist im Himmel, und wenn ER
den Himmel erschuf, so muss ER bereits vorher existiert haben. Wo war ER dann,
bevor ER den Himmel erschuf? Es wird behauptet, Gott ist Uberall, d.h. ,uberall auf
der Welt'. Doch wenn die Welt vor der Schopfung nicht existierte, wo war ER dann?
Die Antwort auf diese Frage ist nicht so einfach. Man kann nicht behaupten, Gott ist
alldurchdringend, denn dieses setzt eine Welt voraus. Man kann auch nicht behaup-
ten, Gott ist allwissend, denn dies setzt die Welt voraus. Man kann nicht behaupten,
Gott ist allméchtig, denn dies setzt ebenfalls die Welt voraus. Was ist Gott, wenn die
Welt nicht existiert? Dies ist der Kern der dritten Frage Nachiketas.

Vortrag Nr. 3

Die grof3en Hindernisse beim spirituellen Fortschritt sind Avidya, Kama und
Karma, was Unwissenheit, Winschen und Handlung bedeutet. Dabei handelt es sich
nur um ein Hindernis, dass sich in dreifacher Weise prasentiert. Die Unkenntnis der
Wahrheit und der absoluten Natur wird als Avidya bezeichnet. Diese Unwissenheit,
Avidya, sinnt nach auf3eren Sinnesobjekten, - Kama (Wuinschen). Die Unwissenheit
setzt in ihrem Charakter eine Selbstbehauptung der Personlichkeit voraus, - Ahamka-
ra — und wunscht sich den Kontakt zu anderen Menschen. Avidya verursacht gleich-
zeitig Ahamkara. Sie sind beinahe, wie die Hitze und das Licht im Feuer, namlich
unzertrennlich. In dem Augenblick, wo die Selbstbehauptung aus der Unwissenheit
heraus geboren wird, ergibt sich notwendigerweise folgende Konsequenz, d.h. ein
Verlangen nach Wiedergutmachung fur etwas, was verloren gegangen zu sein
scheint. Das wird Kama genannt. Um Kama oder den Wunsch zu erfillen, entsteht
Karma oder die Handlung. Das ganze Leben der Menschen wird durch diese drei
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Bemuhungen von Avidya, Kama und Karma beherrscht, - in der Abfolge von Unwis-
senheit, Wunschen und Handlung. Dieses ist Tripura oder die dreifache Saule der
dominierenden Kréafte, die von Lord Siva durch einen einzigen Pfeil gebrochen wur-
den. Dieses sind drei Zitadellen aus Gold, Silber und Eisen, wie es in den Puranas
hei3t. Dieses sind die drei Knoten (granthis) — Brahmagranthi, Vishnugranthi und
Rudragranthi, von denen die Hatha- und Kundalini-Yogis und die Tantriker sprechen,
d.h. Avidya, Kama und Karma. Es handelt sich um eine Kraft mit scheinbar drei un-
abhangigen Hindernissen bzgl. des Wissens.

Trinaciketas tribhiretya sandhim
Trikarmakrt tarati janma-mrityu

Die drei Fasttage Nachiketas kann man mit dem Bemuhen der Seele verglei-
chen, diese drei Krafte, mit einem schrittweisen Zuriickziehen vom Aufzeren und vom
Inneren, dem Uberwinden der Karma-, der Kama-Kréafte und letztendlich dem Uber-
winden von Avidya zu durchbrechen. Man muss sich drei Disziplinen (Tapas) unter-
ziehen. Dazu bedient man sich dreier Sadhanas oder spiritueller Ubungen. Dieses
wird in den Upanishads als Trinachiketa bezeichnet. Mit diesen drei Prozessen wird
Geburt und Tod uberwunden. Man meistert die Grenzen des Korpers in all seinen
drei Auspragungen, d.h. auf der physischen, der astralen und der himmlischen Ebe-
ne. Diese stellen die wesentlichen Bindungen der Seele dar, innerlich wie auf3erlich
begrenzen sie ihre Ausdrucksmaglichkeiten und beschranken sie auf Samsara (die
Wiedergeburt) oder die irdische Existenz und das Leid. Das Uberwinden dieser drei-
fachen Bindung ist der Inhalt von Trinachiketa. Als Instrumente zur Uberwindung die-
nen uns der Geist, der Intellekt und der Spirit (manas-buddhi-atma), die alle zusam-
men kombiniert werden, - Tribhiretya sandhim. Man muss dazu drei tugendhafte
Handlungsformen (Trikarma) einhalten, wie sie auch im achtzehnten Kapitel der
Bhagavadgita erwahnt werden, d.h. Yajna, Dana, Tapas. Yajna bedeutet Opfern, um
die Einheit mit der Wirklichkeit zu erreichen. Es enthalt alle Formen der Loslosung
vom ,lch“ und die Hingabe. Yajna ist ein universaler Begriff mit einer tiefen Bedeu-
tung. In gewisser Weise enthalt es die gesamte Kultur von Bharatavarsha (Ishvara,
Gott) zusammen gefasst in einem einzigen Wort, d.h. Yajna. Der Herr selbst wird mit
Yajna verglichen, - Yajno vai vishnuh, und in der meisterhaften Purusha-Sukta der
Vedas wird die ganze Schépfung mit einer Yajna des Absoluten Seins verglichen.
Yajna ist darum das absolute Bemuhen der Seele, sich selbst mit Gott zu vereinen.
Dana ist die wohltatige Haltung der Seele gegentuber anderen. Wohltatig zu sein be-
deutet, nicht nur ein paar Dollar oder Euro zu teilen, sondern es handelt sich vielmehr
um eine innere Einstellung. Sie drlckt sich in der ganzen Verhaltensweise aus. Sie
beinhaltet ein Gefuhl von Mitleid, es ist ein tugendhaftes Verhalten gegentiber Ande-
ren. Es ist die Fahigkeit, die Bedirftigkeit anderer richtig einzuschatzen. Wenn man
in der Lage ist, die Situation und das Seelenleben anderer einzuschatzen, so zu fih-
len, wie sie fuhlen, so zu denken, wie sie denken, und so zu handeln, wie sie han-
deln, - mihelos und ganz spontan, - dann handelt es sich um das Wesenhafte einer
wohltatigen Personlichkeit, - Dana. Tapas bedeutet Disziplin, d.h. korperlich, verbal
und mental. Jemand, der dieses dreifache Bemihen anwendet, Gberwindet Geburt
und Tod; - Tarati janma-mrityu.

All dies dient als Einfuhrung der Upanishad auf dem Weg zum wirklichen Ge-
heimnis, um das es sich bei der dritten Frage von Nachiketas dreht. ,Nachiketas er-
wartet nichts weiter von diesem méachtigen Herrn des Wissens, will sich nicht mit ir-
gendwelchen Angeboten von ihm abspeisen lassen, sondern im Mittelpunkt steht nur
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die Beantwortung der dritten Frage nach dem ,Grol3en Jenseits' (Mahati Samparaye).
Die Antwort auf die dritte Frage betrifft das tiefste Geheimnis der Dinge, das in den
Kammern der Herzen allen Seins versteckt ist. Nichts anderes kann Nachiketas zu-
frieden stellen; - Nanyam varam nachiketa vrnite.*

Nun kommt Yama zu dem Hauptpunkt der ganzen Upanishad, zum Herzen
und zur Seele des Schilers Nachiketas. Wie kann man es erfahren? Es muss etwas
sehr Geheimnisvolles geben, ansonsten hatte Yama sich nicht derart zogerlich ver-
halten. Auch wenn man sich den Kopf zerkratzt, sich das Gehirn zermartert, argu-
mentiert, liest, spricht usw., es bleibt unverstandlich.

Nayam atma pravacanena labhyo
Na medhaya na bahuna srutena.

Selbst, wenn man in alle méglichen Richtungen nachdenkt, erhalt man keine
Erkenntnisse. So schwierig ist dieses tief verborgene Wunder zu erfassen. Darum
wollte Yama lieber dartiber schweigen. Doch Nachiketas liel3 nicht locker.

Na narena avarena prokta esha
Suvijneyo bahudha cintyamanabh.

Ein normaler Mensch kann das Geheimnis nicht ltften. Ein nur maRig intelli-
genter Mensch kann es nicht erfassen, wenn er es auch im wortwoértlichen Sinne ein-
grenzen kann. Doch es geht hier nicht um Wissen auf der wissenschaftlichen Ebene.
Es geht auch nicht um ein Studium, wie auf einer Universitat. Es hat nichts mit dem
zu tun, was wir sehen, héren oder beriihren kbnnen. Es geht um Wissen, das weder
erfasst noch ausgedriickt werden kann. Selbst Gedanken, die irgendwie beschrankt
sind, kdnnen dieses Wissens weder formulieren, erfassen, ausdriicken noch aufhel-
len. Wie kann das Unbeschréankte durch einen beschrankten Geist Gbermittelt wer-
den? Diese Weisheit ist unsterblich, ewig, und kann darum nicht durch einen ver-
ganglichen Transponder tGbermittelt werden.

Das rationale Gedankengut reicht nicht, denn die héchste Form des Rationa-
len steht nur in wissenschaftlicher Form zur Verfigung. Wir sind richtig informiert,
wenn es heildt, dort wo die Religion anfangt, hort die Wissenschaft auf. Die Grenzen
der Wissenschaft sind der Anfang einer hoheren Weisheit. Auf Grund der Feinheit
seiner Natur ist diese Weisheit jenseits jeder Logik. Dieser Atman, die Wahrheit aller
Dinge, kann weder durch Argumentation noch durch Lehrreden, durch das Studium
der Schriften oder durch einen akribisch arbeitenden Intellekt aufgenommen werden,
denn die Feinheit des Intellekts ist letztendlich das, was man als logisches Gesetz
oder Prinzip bezeichnet. Heutzutage kleben die Menschen an dem logischen Denk-
system als der Weisheit letzter Schluss. Doch die Logik ist die Folge einer Annahme,
die selbst eine angenommene Hypothese darstellt, die anfechtbar ist. Die ganze Lo-
gik ist ein Versuch, um eine Einheit zwischen einem Subjekt und einem Préadikat der
Argumente herzustellen. Jene, die Logik, Addition und Subtraktion, gelernt haben,
wissen was dies bedeutet. Jede logische Erganzung beruht auf Subjekt und Pradikat
und muss allen Sinnen bekannt gemacht werden. Diese Ergdnzung muss in allen
Satzen und Verbindungssatzen ausgedriickt werden kdnnen, die einen Bezug zur
Bedeutung des Pradikats mit dem Subjekt und umgekehrt hat. Dieser Unterschied,
der zwischen Subjekt und Objekt (Pradikat) gemacht wird, beruht auf einer Annahme
des Geistes, der davon ausgeht, dass die Dinge voneinander getrennt sind. Warum
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sollte man versuchen, Subjekt und Pradikat miteinander zu verbinden? Die Notwen-
digkeit des Verbindens ergibt sich nur, wenn sie verschieden sind. Doch warum sollte
man annehmen, dass sie sich voneinander unterscheiden? Existieren wir als kdrper-
liche Individuen individuell? — und dass diese Individuen eine &ulRere Welt beobach-
ten ist eine Hypothese, die wissenschaftlich nicht bewiesen werden kann, weil alle
wissenschaftlichen Argumente auf dieser Annahme beruhen, dass diese Welt exis-
tiert, und das wir ein Teil davon sind; doch diese Annahme selbst ist unannehmbar,
denn sie ist nicht bewiesen. Woher wissen wir, dass diese Welt existiert? — Nur, weil
man sie sieht! Woher wissen wir, dass das unsere Sichtweise richtig ist? Man kann
sie logisch nicht beweisen. Man kann nur sagen: ,Ich sehe sie, und darum muss es
sie geben.’ Dieses bezeichnet man als Dogma. Die Wissenschaft ist gegen alle
Dogmen, doch die Wissenschaft selbst ist ein Dogma, namlich, dass die Welt ist, und
dass auch Wissenschatftler in ihr existieren. Menschliches Verstehen und allgemeine
Intelligenz sowie das Erlernte, das darauf aufbaut, ist an dieser Stelle unnitz bzw.
wenig hilfreich. Solange man nach einer anderen Bedeutung des Wissens sucht, fin-
det man keinen Einstieg in dieses Geheimnis, - Ananya—prokte gatir atra nasti, -
heil3t es in der Upanishad.

Die Natur der Wirklichkeit wird zur Schwierigkeit fir das menschliche Verste-
hen, denn es kennt keine definierende Charakteristik der Wirklichkeit. Man kann nicht
behaupten, es hatte eine Farbung oder ein Muster. Es hat auch keine spezifische
Qualitat, die in der menschlichen Sprache ausdrickbar ware. Alle Definitionen sind
bildlichen oder sensiblen Charakters. Der sensible Charakter eines Objektes stellt
keine letztendliche Definition dar, denn hier wird versucht, die wesentlichen Inhalte
eines Objektes zu verstehen und nicht seinen Charakter, wie er sich den Sinnen pré-
sentiert. Die Prufung der Wirklichkeit, der Natur der Wahrheit, oder Satya, ist wider-
spruchslos. Der Wahrheit kann niemals durch eine andere Definition, Erfahrung oder
Verwirklichung widersprochen werden, d.h. die Ewigkeit ist der Charakter der Wahr-
heit. Nichts in der Welt kann als letztendlich wirklich angesehen werden, denn alles
ist irgendwelchen Veranderungen unterworfen. Die ganze Welt ist verganglich. Sie
besteht aus Teilprozessen, Teilen eines Ganzen, und deshalb sind diese Teile nicht
vollkommen. Ein Nebeneinander von Teilen kann nicht als eine Wirklichkeit betrach-
tet werden, denn das Wirkliche bleibt ewig bestehen. Es gibt keine Objekte, keine
Menschen in dieser Welt, die ewig Bestand haben. Uns wird selbst von den Astro-
nomen berichtet, dass unser Sonnensystem endlich ist. Selbst die Sonne hatte ihren
Anfang und sie wird auch ihr Ende haben. Der Kosmos wird nach einer gewissen Zeit
vergehen. Wie kann man ihn als wirklich ansehen? Eine zufrieden stellende Definiti-
on kann nicht fur irgendetwas Sichtbares gefunden werden. Wie sollte man es dann
definieren? Der Geist des Menschen ist sein Zentrum des Wissen. Es ist vollig ab-
hangig von den Informationen, die durch die Sinne zusammengetragen werden. Die
Funktion des Geistes besteht meistens in der Bestatigung und im Assoziieren von
Gedanken, die bereits friher durch die Sinne aufgenommen wurden. Der Geist ver-
fugt Gber keine Informationen, die er unabhangig von den Sinnen, irgendwo anders
aufgenommen haben konnte. Was nicht sichtbar oder hérbar ist, was nicht ge-
schmeckt oder berthrt werden kann, ist dem Geist unbekannt. Auf diese Weise ist
der Geist ebenfalls eine Art Sinnesorgan, - er wird auch als sechster Sinn bezeich-
net. Seine Fahigkeit liegt ohne Zweifel in der Zusammensetzung der verschiedenen
Berichte der Sinne; doch die Synthesefahigkeit ist noch kein Wissen. In dieser Orga-
nisation des Wissens, das von dem Geist hervorgebracht wird und von den Sinnes-
organen abhangt, erhalten wir kein neues Wissen. Wir erhalten nur eine neue Orga-
nisation dessen, was bereits vorhanden ist und durch die Sinne erfasst wurde. Der
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Intellekt ist nur eine Form der Beurteilung, das durch das organisierte Wissen des
Geistes hindurchgegangen ist. Auf diese Weise scheinen der Intellekt, der Geist und
die Sinne eine allgemeine Gruppierung zu sein. Sie gehdren derselben Kategorie an.
Welche andere Fahigkeit kennen wir aul3er dem Intellekt, dem Geist und den Sin-
nesorganen? Mit diesen unzuverlassigen Dienern des Wissens, die wir fur unser
Wissen beschatftigen, kdnnen wir nicht wissen, was wirklich die Wahrheit ist. Aus die-
sem Grunde warnt uns die Katha-Upanishad davor, mit einfachen Argumenten, intel-
lektuellen und rationalen Studien, der Wahrheit beikommen zu wollen.

Die Wahrheit kann nur von jemand erfahren werden, der auf besondere Wei-
se gesegnet ist. Kein Kommentator ist in der Lage richtig zu erklaren, was man unter
dem Begriff ,Anayaprokte’ zu verstehen hat. Viele der in den Upanishads gebrauch-
ten Begriffe sind kryptisch. Sie sind wie schwer zu knackende Nusse. ,Ananya‘ be-
deutet grammatikalisch: ,nicht anders als das, was bereits dort ist’, oder ,sich nicht
unterscheidet’. Dieser Begriff taucht auch in der Bhagavadgita auf. Auch dort geben
die Kommentatoren unterschiedliche Interpretationen. Der Lehrer sollte nicht ,anya’
oder kein ,anderer‘ sein, sondern muss ,ananya‘ bzw. ,nicht anders’ sein. Ein ,anan-
ya'ist jemand, der sich nicht von dem unterscheidet, was er lehrt. Heutzutage gibt es
Professoren, die viel wissen, doch ihr Leben unterscheidet sich von dem, was sie
predigen. Sie sind ,anya‘ oder verhalten sich ,anders’ als ihr Wissen. Das praktische
Leben eines Professors unterscheidet sich von dem, was er lehrt. Wenn das gelehrte
Wissen sich von dem gefuhrten Leben unterscheidet, dann wird das Wissen zur
Schale ohne Substanz. Dann wird es zur Last, die man mit sich herumschleppt. Das
Wissen wird dann wertvoll, wenn es zu ,ananya‘ im eignen Leben wird. Das Wissen
wird bedeutungsvoll, wenn man es lebt und nicht nur lehrt, hort oder liest. Das Wis-
sen ist mit dem Sein identisch, - sat und chit werden als identisch angenommen. Das
,sat‘ oder die Existenz bzw. das Leben stimmt mit dem ,chit‘ oder dem Wissen, den
Lehren und den Studien Uberein. Dieses Wissen kann nur von jemand vermittelt
werden, der in dieses Wissen aufgeht, der ein Brahmanishtha ist. Ein Guru ist ein
Shrotriya und ein Brahmanishtha. Ein Shrotriya ist jemand, der bei seinen Studien
sehr grundlich vorgeht, und die Fahigkeit hat, sie auch entsprechend sprachlich zu
vermitteln. Ein Brahmanishtha ist mit Gott vereint, doch deshalb muss er sein Wissen
nicht unbedingt weitergeben. Er ist jenseits des Kdrperbewusstseins und schwebt
Uber den irdischen Dingen. Ein reiner Shrotriya hingegen ist wie ein Gelehrter. Wenn
er kein Brahmanishtha ist, hat er auch keine Uberzeugungskraft. Die Lehre sollte
kraftvoll sein. Sie sollte die Herzen der Zuhérer erreichen. Das ist nur moéglich, wenn
man im Wissen lebt und verankert ist, und wenn man auch die Méglichkeit hat, die-
ses Wissen richtig zu tGberbringen.

Der Guru sollte zwei Qualitaten haben. Er muss leben, was er lehrt, und er
sollte auch die Kraft haben, sein Wissen auszudriicken. Das ist es, was einen Brah-
manishtha und einen Shrotriya zugleich ausmachen, eine wundervolle Mischung.
Solch eine Person ist ein ,ananya’. Es gibt hierzu keine Alternativen. Solch einem
Guru sollte man sich néhern, der in sein Wissen aufgeht, bei dem das Wissen zu ei-
nem Teil seines Lebens und seiner Praxis geworden ist, und der auch damit geseg-
net ist, dieses Wissen weitergeben zu kdénnen. Es gibt keine andere Moglichkeit, das
Wissen aus erster Hand zu erfahren. Dieses Wissen kann nicht nur Uber das Selbst-
studium erworben werden, sondern es bedarf der Gnade des Meisters. Das Wissen
durch einen Guru ist lebendiges Wissen. Es tragt seine Lebendigkeit in sich, wohin-
gegen das Wissen aus Buchern leblos ist. Es gibt einen Unterschied zwischen einer
vom Baum gepfliickten Mango und einer Mango, die vor drei Jahren zu Sirup verar-
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beitet wurde. Akademisches Wissen ist auch Wissen, doch es tragt keine Uberzeu-
gungskraft in sich und kann nicht auf andere Herzen Ubergehen. Was man durch
seinen Guru bekommt, ist lebendige Kraft, Energie und Macht, die der Guru durch
Einweihung auf seinen Schuler Gbertragt, was man auch als den Prozess von Shaki-
pata bezeichnet, wobei der Wille des Gurus den Geist des Schilers betritt. Die Rolle,
die der Guru bei der Ubertragung des Wissen spielt, ist damit nicht gemeint. Nie-
mand sollte diesen Prozess des Initiierens unterschatzen. Es ist ein Uberlogisches
Mysterium, eine Uberwissenschaftliche Angelegenheit. Die Upanishad bestétigt dies.
Wo auch immer man in den Upanishads eine Beschreibung tiber die Ubermittlung
des Wissens findet, da findet sie zwischen einem Guru und seinem Schiler statt.
Indra ging zu Prajapati, um sich unterweisen zu lassen. Narada ging zu Sanatkuma-
ra, um sich unterweisen zu lassen. Die Brahmanas, die in Schriften gut bewandert
waren, und auf ihre Weise grof3artig, gingen mit Opfergaben unterwirfig zu einem
Kshatriya Konig. Der Kshatriya Konig fuhlte sich dabei unbehaglich. Der Kdnig sagte:
»Ich bin ein Kshatriya und nicht in Lage einen Brahmana zu unterweisen.” Doch diese
Sucher pflegten zu entgegnen: ,Wir kommen nicht als Brahmanas. Wir kommen als
einfache Studenten und Sucher nach Wissen.“ Die Vaishvanara-Vidya, die in der
Chhandogya Upanishad beschrieben wird, wurde von einem Kshatriya als Unterwei-
sung an einen Brahmana gegeben. Wo es um die Frage nach Wissen und die Suche
nach Gott geht, spielen weder die Gesellschaftsschicht noch der soziale Unterschied
eine Rolle. Jeder kann zum Schiler eines Hoherstehenden werden. Es geht nur um
das Wissen und nicht um die soziale Herkunft. Der Guru ist héchst wichtig und das
Initieren ganz wesentlich. Dieses scheint bei diesem Begriff ,ananya‘ in der Upa-
nishad Uberbracht zu werden. Dieses Wissen ist ganz subtil.

Was bedeutet eigentlich Wissen? Warum wird es als subtil bezeichnet? Das
Subtile liegt an der Tatsache, dass es kein Wissensobjekt ist. Alles, was man als Ob-
jekte des Verstehens oder des Geistes ansehen kann, sind im weitesten Sinne raum-
lich und zeitlich begrenzt und haben eine Ursache. Die ganze Welt ist ein Netzwerk
von Raum, Zeit und Ursache. Alles ist in einem vortibergehenden und zeitlich be-
grenzten Prozess von Ereignissen gebunden, und alles steht irgendwie in einem
kausalen Zusammenhang. Alles hat eine Ursache und gleichzeitig eine Folge. Auf
diese Weise versuchen wir die Dinge zu verstehen. Doch dieses absolute Mysterium,
um das sich Nachiketas dritte Frage drehte, ist nicht die Ursache einer Wirkung. Sie
bringt nichts hervor und hat nichts zur Folge. Man kann sie nirgendwo 0rtlich zuord-
nen. Sie ist nicht voribergehend, denn sie ist nicht Teil eines zeitlich begrenzten
Prozesses. Sie ist nirgendwo, sondern tberall, und dass, was uberall ist, kann durch
den Geist nicht erfasst werden. Das, was nicht eingeordnet werden kann, ist dem
Geist unbekannt, denn das Wissen oder die Erkenntnis des Geistes setzt immer eine
Definierbarkeit voraus. Die Definition muss nicht notwendigerweise sprachlich erfol-
gen. Es gibt im Erkenntnisprozess auch innerliche psychologische Definitionen. Eine
Definition ist eine Aktion des Geistes, wo die Lage und die Umstande eines Objektes
erkannt werden, und wo Dinge nicht zugeordnet werden kdnnen, sind sie unbekannt.
Insoweit wie die Wirklichkeit nicht temporar ist und keine ursachliche Verbindung hat,
ist sie nicht als logischer Charakter definierbar, und kann darum auch vom Geist
nicht erkannt und durch den Intellekt nicht beurteilt werden. Jetzt kbnnen wir nach-
vollziehen, warum er sich weigerte, diese Frage Nachiketas zu beantworten. Was soll
man denn sagen, wenn solch ein armer Junge aus der sterblichen Welt in solch eine
Begeisterung verfallt? Indra musste mehrere Hundert Jahre lang Brahmacharya
Uben, bevor er dieses Wissen von Prajapati mitgeteilt bekam. Er musste dazu vier
Mal zu Prajapati gehen. Er gab nur zaghafte Erklarungen und unterwies Indra erst,
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als er sich in Brahmacharya tbte. Die Upanishads werden nicht mide, immer wieder
die Notwendigkeit eines Gurus zur Einweihung zu betonen. Aul3erdem bestehen sie
darauf, dass ein Schiler ein Brahmacharya sein muss. An vielen Stellen der Upa-
nishads scheinen Brahmacharya und Brahman nahezu identisch zu sein. Wo Brah-
macharya ist, da ist auch Wissen das uber Brahman. Brahmacharya ist ein bedeu-
tungsvolles Wort. Am Anfang steht Brahman. Charya bedeutet so viel wie Verhalten,
Veranlagung, Benehmen und Brahma heifl3t Wahrheit. Die Ausibung von Wirklichkeit
ist Brahmacharya. Wenn man sich also im Einklang mit der Wahrheit verhalt, dann ist
man wahrscheinlich ein Brahmacharya. Und wie sollte man sich im Sinne der Wahr-
heit bei dem taglichen Einerlei als Brahmacharya verhalten? Die Natur der Wahrheit
bedeutet ,nicht-sinnliche’ Existenz. Die Wahrheit ist kein spurbares Objekt. Man kann
es weder sehen noch horen, schmecken oder berihren. Sie wird von keinem Sin-
nesorgan angeruhrt. Darum steht der Wunsch nach Sinnesobjekten im Widerstreit
zur Natur der Wahrheit. Ein Brahmacharya kennt keine Nachgiebigkeit bzgl. der Sin-
ne. Unsere gegenwartigen tagtaglichen Aktivitditen stehen im krassen Gegensatz
zum Verhalten eines Brahmacharya. Darum sind wir in jeder Hinsicht schwach. Wir
sind unfahig richtig zu sehen, zu horen, zu berihren, zu gehen, zu sprechen und un-
fahig unser tagliches Mahl zu verdauen. Alles ist geschwécht, denn unsere Sinne
verweigern die Gegenwart Gottes. Wenn wir ein Objekt sehen, verleugnen wir Gott,
denn das Verleugnen Gottes und die Wahrnehmung eines Objektes sind bei uns ein
und dieselbe Sache. Wenn wir einen Klang vernehmen, verleugnen wir Gott. Wenn
wir schmecken, berlhren, bei jeglicher Form sinnlicher Wahrnehmung findet eine
unbewusste Absage an Gott statt. Brahmacharya wurde immer als Sinneskontrolle
bezeichnet. Doch die Sinneskontrolle beinhaltet nicht das ganze Brahmacharya. Es
ist ein spirituelles Verhalten gegeniber Dingen, was selbstverstandlich die Sinnes-
kontrolle beinhaltet. Tagstber, wenn die Sonne Uber unseren Kopfen steht, weild
man, dass die Dunkelheit vergangen ist. Doch der Tag ist nicht nur eine Abwesenheit
von Dunkelheit, sondern er bedeutet auch ein inneres Aufleben, ein Kraftzuwachs,
den wir mit dem Sonnenlicht erhalten. Auf diese Weise bedeutet Brahmacharya nicht
nur ein Zurickziehen der Sinne von den Objekten, obwohl es so scheint. Es ist ein
inneres positives Verhalten. Mit Brahmacharya wird man zu einem positiven Men-
schen mit einer Unabhéangigkeit, die keiner Hilfe von auRen bedarf. Man ist sich
selbst genug. Das ist Brahmacharya. Viele Leute werden zu ,Nobodys‘, wenn ihre
normale Lebensarbeitszeit zu Ende geht. Niemand will diese Rentner bzw. Pensioné-
re mehr haben, denn sie verfligen tber kein Eigenleben. Ihr ganzer Lebensinhalt war
ihre Arbeit. Ihre Bedeutung war nicht innerlich. Die Bedeutung des Geldeintreibers,
des Ministers, des Konigs, des Offiziers oder des reichen Menschen ist unwesentlich,
denn, wenn die Bedeutung schwindet, verlieren sie ihren Status. Der innere Wert ist
das Positive, was man durch die innere Erneuerung erwirbt, durch die man erfillt ist,
selbst wenn man von niemandem angeschaut wird. Die Freude kennt dann keine
Grenzen, selbst wenn man nicht mehr von der Welt gebraucht wird. Man ist nicht
mehr abhangig. Dieses Positive drickt sich nach auf3en als Sinneskontrolle und
Selbstbeherrschung aus, - atmavinigraha. Auf diese Weise ist Brahmacharya ein
Streben nach einer innerlich positiven Einstellung und gleichzeitig ein Streben nach
der Unabhangigkeit vom Verlangen nach Objekten. Mit dieser Qualifikation kommt
man erst zu einem Guru des Wissens. Man steigt nicht einfach irgendwann aus dem
Auto, um urplétzlich einen Guru aufzusuchen. Sehr schwierig! Nun kann man verste-
hen, warum Yama nur widerstrebend dartber sprechen wollte.

Nachdem wir uns ausreichend vorsichtig mit der Schwierigkeit iber die Anna-
herung zu diesem Geheimnis der Geheimnisse vertraut gemacht haben, wollen wir
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versuchen zu verstehen, was Lord Yama letzten Endes zu Nachiketas gesagt hat.
Selbst als Yama zum eigentlichen Punkt der Frage kommt, beantwortet er sie nicht
direkt. Er versuchte sich schrittweise zu ndhern. Auf diese Weise néhert man sich bei
allen Fragen der Wissenschaft oder der Kunst. Wenn man Uber ein Thema spricht
oder einen Teilaspekt berihrt, sollte man nicht gleich zu Anfang auf den Kernpunkt
kommen. Das watre fur die Schiler nur schwer verstandlich. Man sollte sich beim Un-
terricht der sokratischen Methode bedienen. Man begibt sich auf die Ebene der
Schuler, verhalt sich bescheiden, was die Schiler aufmerksam werden lasst. Wenn
man spricht, nimmt man den Standpunkt der Schiler und nicht den eigenen Stand-
punkt ein. So erlangt man die Aufmerksamkeit seiner Zuhérer. Wenn man die eigene
Wichtigkeit und das eigene Wissen herausstellt, ist man weder ein guter Psychologe
noch bei seinen Schilern sehr erfolgreich. Ein erfolgreicher Lehrer versteht seine
Schuler, wobei er den Geist seiner Schuler sanft lenkt. So verhalt sich auch Yama,
indem er schrittweise auf die letztendliche Bedeutung zusteuerte, und den Geist
Nachiketas systematisch vom Niederen zum Hoéheren fuhrte, ein Prozess, der in ei-
nigen Versen der Katha Upanishad zum Ausdruck kommit.

Indriyebhyah para hyartha
Arthebhyasca param manabh;

Manasas tu para buddhir
Buddher atma mahan parah;

Mahatah param avyaktam
Avyaktat purushah parah;

Purushan na param kincit
Sa kashtha sa para gatih.

Wir haben in Indien eine Logik, die man Arundhati-Darshana-Nyaya nennt.
Mit Arundhati wird ein ,bestimmter Stern am Himmel bezeichnet. Angenommen man
mdochte beschreiben, wo sich dieser der Stern am Himmel befindet. Auf Grund der
vielen Sterne am Himmel, ist es kaum mdglich den Ort genau zu bestimmen, selbst
wenn man irgendwo hinzeigt. Wie geht man nun vor? Angenommen in der N&he
steht ein Baum. Man deutet auf den Baum. Dann fragt man z.B.: ,Siehst du den
Zweig des Baumes dort, der in nordliche Richtung zeigt?“ Die Antwort ist: Ja. ,Siehst
du den Stern direkt am Ende des Zweiges?“ Die Antwort ist wieder: Ja. ,Siehst du
den Stern rechts davon?“ Ja. ,Siehst du das kleine Etwas daneben funkeln? — Das
ist Arundhati!® Auf direktem Wege hatte der Gesprachspartner den Stern niemals
ausmachen konnen. Diesen Arundhati-Darshana-Nyaya Weg hat auch Yama gegen-
Uber Nachiketas angewendet: ,Was siehst du?“ ,Eine Welt.“ ,Lass uns im Augenblick
die Welt aus Griunden der Bequemlichkeit annehmen.“ Doch wer kennt diese Welt?
Die Sinne kennen die Welt. Wie darf man das Wissen um die Welt durch die Sinne
beurteilen? Die Sinne sind in der Lage, Informationen Uber die Qualitat der &ul3eren
Dinge zu sammeln, die als Welt bekannt sind. Wie nehmen die Sinne die Informatio-
nen auf? Durch direkten Kontakt. Sie kommen mit den Objekten nicht in unmittelbare
Beruhrung. Wenn man beispielsweise einen Baum nur von weitem anschaut, kom-
men die Sinne nicht mit ihm in Berihrung. Entweder so und auf ahnlich Weise erhal-
ten die Sinne ihr Wissen von den &ulReren Objekten. Sie sind machtvoll, verfliigen
Uber eigene Krafte, sie haben die Fahigkeit das Wissen vorhandener Objekte zu er-
greifen, ohne mit ihnen in Berthrung zu kommen. Wenn die Sinne schwach sind,
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waren die Erkenntnisse unvollkommen. Wenn die Sinne kraftvoll sind, wenn man die
Augen eines Adlers hat, hat man eine klare Sicht der Dinge. Darum sollten die Sinne
als wichtiger Aspekt im Erkenntnisprozess betrachtet werden. Doch die Sinne sind
nicht von physischer Natur. Die Augapfel sind nicht die Augen. Die Trommelfelle sind
nicht die Ohren. Die Zunge stellt nicht das Geschmacksprinzip dar. Die Nase ist nicht
das, was riecht. Das Prinzip hinter den Sinnesaktivitaten, d.h. die sinnliche Wahr-
nehmung unterscheidet sich von den eigentlichen Organen. Man kann die Augen
offnen, doch wenn der Geist zuriickgezogen ist, sieht man nichts. Man kann sich auf
irgendetwas konzentrieren und hort dabei nicht einmal einen Kanonenschuss. Die
Sinne sind in Wirklichkeit keine physischen Organe. Dahinter steht etwas Anderes.
Dieses wird als Artha oder rudimentares Prinzip bezeichnet, was aus dem Sanskrit
auch als die Tanmatras bekannt ist, die Uber der Sinneskraft stehen und aus denen
die sinnliche Kraft begrindet ist. Von der Welt sind wir zu den Sinnen gekommen,
von den Sinnen sind wir zur Kraft gekommen, die sie begrindet. Dahinter steht der
Geist, denn wenn der Geist nicht funktioniert, kbnnen uns die Sinne keine Infor-
mationen zukommen lassen. Angenommen, der Geist funktioniert nicht einwandfrei;
was geschieht dann? Man sieht Dinge, aber versteht sie nicht. Yama sagt: ,der Geist
steht Uber den Sinnen. Seine Bedeutung ist hoher einzuschatzen als alle anderen
Instrumente, die die Sinne ausmachen, und er ist auch héherwertiger als die Position
oder der bestimmende Charakter eines aulleren Objektes.’ Doch selbst wenn der
Geist wach ist und der Intellekt nicht funktioniert, kann man die Dinge nicht richtig
einschatzen. Man betrachtet dann die Objekte wie eine Kuh oder ein Schaf, die die
gleichen Objekte wie wir sehen. Sie haben allerdings nicht die Mdglichkeit wie der
Mensch, die Vor- und Nachteile der wahrgenommenen Objekte zu beurteilen. Darum
sollte der Intellekt héher als der Geist eingestuft werden.

Hier missen wir innehalten, denn wir kommen nicht Gber den Intellekt hinaus.
In der buddhistischen Psychologie wird der Intellekt als Vijnanadhara bezeichnet. Der
Buddhismus bietet eine gro3artige Analyse fir das Verstehen. Wir verstehen intellek-
tuelles Verstandnis nicht als eine statische Handlung des Bewusstseins in uns, son-
dern als ein Prozess direkter Verbindungen, die schrittweise, wie Bilder eines Films,
aufeinander folgen. Im Kino sieht man nicht die Einzelbilder eines Films, sondern
viele Bilder nacheinander, die wie ein kontinuierlicher Fluss ohne Unterbrechung ab-
laufen. Wenn man sich das Filmmaterial genauer anschaut, erkennt man, dass sich
der Film aus vielen Einzelbildern zusammensetzt. In der Psychologie der Buddhis-
mus heil3t es, dass Vijnana ein dhara ist, d.h. ein standiger Fluss augenblicklicher
und eigenstandiger Verbindungen, die nicht miteinander verbunden sind, sondern
nur diesen Augenschein erwecken. Auf diese Weise besteht die Welt nicht von ir-
gendwelchen Abfolgen von Objekten, sondern sie besteht aus den augenblicklich
vorhandenen und verbindenden Kraften. Die Welt ist eine Momentaufnahme, Ksha-
nika, sagt Buddha. Wir glauben, dass ein Baum beispielsweise ein festes statisches
Objekt ist, das ein Stein statisch und ein Gebaude statisch ist. Die Psychologie sagt:
das ist nicht so. Bedingt durch unser Wissen scheinen sie, auf Grund der temporéren
Verbindungen oder Vereinigungen, und unter der Bedingung des Augenblicks eines
Objektes, nur statisch zu sein. Der temporare Charakter einer Sache ist dem Geist
unbekannt, und darum missdeutet der Geist auf Grund einer seltsamen Aktivitat, die
in uns in Verbindung mit den momentanen aufReren Objekten stattfindet, diesen Au-
genblick als statisch und ewig. Wir wissen nicht, was wirklich in uns stattfindet. Die
Geschwindigkeit der Geistesbewegung tritt manchmal unter den Bedingungen der
Objekte auf, deckt sich mit ihren Strickmustern oder kooperiert irgendwie mit den au-
genblicklichen Objekten. Und weil sich diese Gleichmafiigkeit voriibergehend, fur
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eine gewissen Zeit und zwischen zwei Augenblicken bzgl. der mentalen Funktionen
und den damit verbundenen &auf3eren Objekten des Augenblicks festigt, scheint vor
uns ein festes Objekt zu existieren, obwohl es nicht ewig sein kann. Auf diese Weise
kann intellektuelles Wissen nicht als wirkliches Wissen betrachtet werden. Die Infor-
mation ist eine lllusion, die durch einen Trick zu Stande kommt, bei dem uns, in einer
gleichartigen Aktion oder in stillschweigender Duldung zwischen dem Objekt und den
Sinnen, ein Streich gespielt wird. Yama sagt: ,damit ist es nicht genug.

Es gibt ein hdheres Wissen als das menschliche Verstehen. Diese héhere In-
telligenz wird als Mahat-Tattva oder Mahat bezeichnet. Im Vedantischen wird es
auch manchmal als Hiranyagarbha bezeichnet. Unter dem Dach dieser kosmischen
Intelligenz finden sich alle individuellen Intelligenzen. Dieses entspricht der allgemei-
nen Beschreibung; doch dieses ist nicht richtig, denn das Universale ist nicht nur eine
Zusammenfassung von allem Individuellen. Viele dumme machen noch keinen Wei-
sen. Selbst alle Individuen zusammen machen keinen kosmischen Geist. Die kosmi-
sche Intelligenz unterscheidet sich vollig von der mathematischen Zusammenfassung
individuellen Verstehens. Das Wissen Gottes ist nicht nur eine Zusammenfassung
von allem menschlichen Wissen. Wenn alle Lebewesen gleichzeitig husten, heil3t das
nicht, dass Gott einen grof3en Hustenanfall hat! ER hustet nicht, obwohl wir alle hus-
ten. Die Qualitat ist der feine Unterschied zwischen kosmischer Existenz und dem
individuellen Prozess. Man kann Individualitat nicht als absolute Existenz schlechthin
ansehen. Man kann sie nur als einen Prozess, ein Werden und nicht als ein Sein be-
trachten. Nur das Sein ist der absolute Zustand. Das Mahat oder die kosmische Intel-
ligenz unterscheidet sich in ihrer Qualitat vom individuellen Verstehen genauso, wie
das Wissen im Wachzustand vom Gewahrsein im Traumzustand. Man kann nicht
behaupten, dass das Wissen im aufgeweckten Zustand nur eine Sammlung allen
Wissens der Traumzustande ware. Es unterscheidet sich qualitativ vollig voneinan-
der, darum ist man als Bettler im Wachzustand z.B. glucklicher als ein Kdnig im
Traum. Das kosmische Wissen unterscheidet sich qualitativ vom menschlichen Wis-
sen und steht dariber. Yama sagt: ,Mahat-Atman oder Hiranyagarbha ist eine hhere
Wirklichkeit als menschliches Verstehen, zu dem die menschliche Natur neigt.* Die
Evolution ist mit der menschlichen Erfahrung noch nicht vortiber. Die Menschheit ist
lediglich ein Bindeglied in der Prozesskette der Evolution(en). Man muss noch weiter
zu Mahat hingehen. Doch selbst Mahat ist nicht vollkommen. Avyakta steht noch
Uber ihm.

Avyakta ist jene geheimnisvolle, unbeschreibliche Vorbedingung fur die Of-
fenbarung aller Dinge, die als Prakriti, Maya, Avayakrita usw. bezeichnet wird, wobei
all diese Begriffe nicht die wahre Bedeutung widerspiegeln. Die Vorbedingung, die
Ursache hinter dem Erscheinungsbild dieses Universums ist Avyakta. Jede Folge hat
ihre Ursache. Wenn, logisch betrachtet, das Universum eine Folge darstellt, dann
muss es auch eine Ursache dafiir geben. Dieses ist die Saat aller Dinge. Und jen-
seits dieser letzten Ursache befindet sich die ursachliche Ursache, die bewegungslo-
se Bewegung, die Purusha.

Jenseits von Avyakta ist die Purusha. Purusha ist absolut. Was ist Purusha?
Den Begriff Purusha wenden wir fur etwas an, das wahrhaftig IST, d.h. die Absolute
Existenz. Wir kdnnen ES aber auch nicht als Existenz bezeichnen, denn ES ist weder
existent noch nicht-existent. ES ist weder Sat oder Sein, noch Asat oder Nicht-Sein,
sondern jenseits von beidem. Das Purusha ist Bewusstsein, wenn man ES tberhaupt
in dieser Art und Weise definieren kann. ES ist das Absolute Sein, das Sein allen
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Seins, das Wirkliche von allem, was wirklich ist, Satyasya satyam. ES ist nicht die
Ursache des Universums, sonst ware ES verganglich. Darum wird ES als jenseits
von Avyakta angesehen, was die Ursache aller Dinge darstellt. ES ist weder Ursache
noch Folge. Wir verwenden ES in keine Richtung. Wir nennen ES nicht Sat; wir nen-
nen es nicht Asat. Wir kbnnen ES nur erkennen, wenn wir ES sind. Darum sagte
Yama, dass man ES nicht lehren kann. Wie kann man etwas lehren, dass man nur
kennen kann, wenn man ES ist? Daruber gibt es keinen Unterricht. Es gibt dartber
keine Lehren. Es gibt kein Wissen dartber, aul3er die tatsachliche Erfahrung oder
Verwirklichung von ES.

Die Purusha wird nicht durch irgendeine Form der Mihe erreicht. Wenn wir
etwas Uber Schwierigkeiten wissen, stofRen wir unvermittelt darauf. Normalerweise
brauchen wir etwas Muhe, um irgendetwas zu erreichen. Wir bemihen uns um Ob-
jekte, doch ein normale Anstrengung hat wenig Sinn beim Bestreben um das Wissen
der Purusha. Die Purusha ist weder irgendwer noch irgendetwas oder irgendwo. Der
grol3e Kommentator der Vedantatexte, Acharya Shankara, sagte, dass man ein Dorf
oder eine Stadt Uber eine Stral3e erreichen kann, doch die Purusha ist weder ein
Platz noch ein Ding oder eine Person. Wie sollte man sie da durch irgendeine Bewe-
gung erreichen kdnnen? Man kann sich nicht einfach ins Auto oder Flugzeug setzen
und zu ihr disen. Ein Hinbegeben gibt es nicht. Ein Hinbewegen zu Gott, wobei Exis-
tenz und Gott identisch sind, ist nicht moglich. Wie soll man sich zur Existenz hinbe-
wegen, wenn man ein Teil von ihr selbst ist? Wenn das Wissen der Purusha nicht mit
einer physischen Bewegung im Raum verbunden werden kann, muss es mehr mit
Erleuchtung als mit Besitzstreben zu tun haben. Géttliches Wissen ist kein Ereignis,
das in der Zukunft, der Vergangenheit oder Gegenwart liegt, sondern es ist ewiges
Sein. Es ist Ewigkeit schlechthin. Es ist Hier und Jetzt. Wie ist es? Dazu folgendes
Beispiel zum Verstandnis: Angenommen man traumt, man sei ein Schmetterling.
Man schwebte durch die Lifte, von Blume zu Blume, von Ort zu Ort. Man hatte jegli-
ches Bewusstsein fir das menschliche Dasein verloren. Was soll man tun, wenn
man nun wieder eine menschliche Gestalt annehmen mochte? Muss man dann von
Ort zu Ort oder von Blatt zu Blatt hipfen? Was sollte man tun, um wieder die
menschliche Gestalt anzunehmen, dessen Bewusstsein man verloren hat? Um ein
Mensch zu werden, braucht der Schmetterling nicht von Ort zu Ort zu fliegen. Er
muss nicht einmal daran denken. Er braucht Gberhaupt nichts zu tun. Er muss sich
von allem l8sen, was er ist, und sein Bewusstsein umbilden. Das Bewusstsein des
Schmetterlings muss wieder reorganisiert, in menschliche Form gebracht, neu ge-
ordnet und in das menschliche Bewusstsein platziert werden. Das nennt man erwa-
chen. In dem Augenblick, wo das Bewusstsein des Schmetterling umgebildet wird, so
heil’t es, erwacht man aus dem Traum und sagt: ,Ich bin ein Mensch.’ Hat man sich
jetzt, in diesem Augenblick von der Stelle wegbewegt? Nein, es gab tberhaupt keine
Bewegung, und doch fand eine vollige Veranderung statt. Ahnliches geschieht auch,
wenn man zu Gott geht, denn man steigt nicht in eine Rakete und fliegt einfach zum
siebenten Himmel empor, sondern es verhalt sich genauso wie bei dem Schmetter-
ling, der zum Menschen wird. Nur der Bewusstseinszustand verandert sich, wo auch
immer sich etwas aufhélt. Es ist so, als wirde man sich seines alten Zustandes ent-
ledigen, indem man sich hier und jetzt nur zu schuitteln brduchte. Darum ist die
Purusha, die jenseits von Mahat und Avyakta ist, und die ewig und unendlich ist, tief
in der Kammer des Herzens verborgen. Die Purusha kann nicht durch voriberge-
hende Aktivitaten erreicht werden, sondern durch eine Methodenform, die unbe-
schreiblich ist. Nachiketas! Es ist schwierig, dieses Wissen zu erreichen.
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Vortrag Nr. 4

Das grol3e Ziel, diese wundervolle Struktur des Universums, das Ziel des Le-
bens ist nicht leicht zu erreichen. Die Upanishad mahnt uns zur Vorsicht:

Utishthata, jagrata;
Prapya varan nibodhata.

Glaubt ja nicht, dass man diese segensreiche Erfahrung im Handumdrehen
erreichen kann. Wacht auf! Erhebt euch! Hort damit solange nicht auf, bis ihr das Ziel
erreicht habt. Indem ihr euch hingebt, werdet ihr Sein Wissen erlangen.

Kshurasya dhara nsita duratyaya,
Durgam pathas tat kavayo vadanti:

Schmal ist der Pfad, schwierig der Weg und schwer ist es, die Zitadelle die-
ses mysteridsen Yogas zu betreten. Der Weg ist unsichtbar und in jeder Beziehung
schwierig. Wenn man den Pfad sieht, kann man ihm folgen. Doch man kann den Yo-
gapfad nicht sehen. Wie will man da auf ihm wandeln? Dieser spirituelle Weg wird
manchmal mit den Vogelfluglinien am Himmel oder den unsichtbaren Pfaden der Fi-
sche im Wasser verglichen. Die Wege sind unsichtbar. Man kann weder bei der
Wanderung der Vogel noch bei den Fischen einen Weg ausmachen, der sich wie
eine geschlagene Waldschneise offenbart. Darum ist es ein Pfad des Wissens. Man
kann ihn nicht sehen, obwohl er da ist. Der Verlauf des Weges bleibt unsichtbar. Die
Absolute Purusha, die jenseits von Avyakta und Mahat ist, kann nicht wie eine Stadt
oder irgendein anderes festes Ziel in dieser Welt erreicht werden. Insoweit, wie es
kein korperliches Ziel gibt, kann es auch keine Bewegung in eine bestimmte Richtung
geben; darum gibt es auch keinen sichtbaren Pfad dorthin. Auf diese Weise tut sich
vor uns die ganze Schwierigkeit auf. Wenn es keinen Weg dorthin gibt, wie sollte
man dann das Absolute erreichen?

Wenn wir nicht vollkommen rein sind, scheint es schwierig, tberhaupt eine
Moglichkeit zur Verwirklichung des Zieles zu finden. Nur die moralische Verworfen-
heit des Geistes sieht die Schwierigkeiten des Weges. Zu diesem Punkt sagt uns die
Upanishad:

Naisha tarkena matir apaneya:

Allein durch die Intelligenz kann das Ziel nicht erreicht werden. Durch
menschliches Bemihen ist das Ziel auch nicht erreichbar. Manchmal schaut es so
aus, dass die ganze Sache absolut unméglich erscheint. Solch ein groRer Meister,
wie Dattatreya soll zu Anfang gesagt haben:

Ishvaranugrahad eva pumsam advaita-vasana,

,2Allein durch die Gnade Gottes ist die Hinwendung zum Absoluten erklarbar.*

Der grof3e Acharya Shankara konnte keine klare Antwort auf folgende Frage geben:

~Wie kam dieser Wissensdurst in die individuelle Seele?“ Er sagte nur: ,Es ist die
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Gnade Gottes.” Man kann dem nichts hinzufugen. Je weniger man uber diese
Schwierigkeit, dieses Problem bzgl. des Weges usw. sagt, desto besser ist es. Mit
den nebelhaften Emotionen kann man diesen Pfad nicht meistern. Uble Eigenschaf-
ten haben bei diesem schrecklichen Mysterium keinen Platz. Wer nicht gewohnt ist,
immer wieder neue Wege in der Welt zu gehen, kann den Yogapfad nicht beschrei-
ten. Unruhige, von innen her rastlose und durch jedes Ereignis aufgeschreckte Men-
schen konnen diesen Weg nicht gehen. Jegliche Storung des individuellen Willens
hat eine Disqualifikation flr den Pfad zur Folge. Jede Erregung / Erschitterung muss
vermieden werden. In uns haben wir die verschiedensten Formen der Erregung. Wir
kennen die verschiedensten Stérfaktoren: energetische, sinnliche, mentale und intel-
lektuelle Storeinflisse. All diese inneren Dringlichkeiten missen Gberwunden und ge-
meistert werden. Es gibt daflir ein einziges Wort: ,Selbstkontrolle’. Die Upanishad
erklart spater, was Selbstkontrolle bedeutet.

Na avirato duscaritat na asanto na-asamahitah,
Na-asanta-manaso va-api prajnanenainam apnuyat.

Ein ungebildeter Geist kann nicht darauf hoffen, die niedrigste Schwelle dieser
Praxis zu betreten. An dieser Stelle gilt es einen wichtigen Punkt zu betrachten. Sind
wir fir die Yogapraxis reif? Diese Frage muss sich jeder selbst beantworten. Es
macht keinen Sinn, sich mit Yoga zu befassen, indem man ein Formular ausfullt und
das Eintrittsgeld entrichtet. Sind wir reif? Wie Uberprift man seine Fitness? Der Rei-
fegrad besteht nicht nur in dem Ansinnen, dass der Eintritt in den Ashram gewéhrt
wird. Der Reifegrad wird auch nicht in Niedergeschlagenheit, Frustration oder hausli-
chem Kummer gemessen. Die Sorgen sind nicht unbedingt ein Hinweis, um nach
dem Ziel des Yoga zu streben. Yoga ist die Hochste aller Wahrheiten. Jedwede ne-
gative Vorbedingung kann kein Anlass fir eine Qualifikation ihrer Praxis sein. Hausli-
che Streitigkeiten, eine Degradierung im Buro, der Verlust von Besitz oder der Tod
von Kindern darf kein Anlass sein, um die Yogapraxis aufzunehmen. Doch die meis-
ten Menschen sind nur in diese Richtung qualifiziert. Aus diesem Grund haben sie
keinen Frieden im Geist, selbst wenn sie vor einem gro3en Meister sitzen. Sie kom-
men mit einer inneren Stdrung, sitzen vor den Meistern mit einem unruhigen Geist,
und sie haben auch keine klaren Vorstellungen Uber das Ziel. Eine gefasste Persdn-
lichkeit ist der qualifizierte Schiuler fir den Yoga der Upanishad bzw. fir jede Form
des Yoga. Ein Mensch hat viele Eigenschaften. Durchsetzungsvermdgen in jeglicher
Form wird zur Disqualifikation. Niemand ist von der Selbstbehauptung frei. Wir kle-
ben an unseren Pfeilspitzen der Argumente in den Diskussionen. Wir stimmen immer
wieder zu, wenn wir uns unterscheiden wollen. Wir fihlen uns erhoben, wenn wir an-
derer Meinung sind und diese Meinung zum Ausdruck bringen, wobei unsere Beto-
nung auf richtig und wahr liegt. Man sollte daran denken, dass jeder Standpunkt als
vollig richtig angesehen werden kann. Darum ist es fur jeden vergeblich und dumm,
vollig und uneingeschrénkt auf der eigenen Meinung zu beharren, ohne andere Auf-
fassungen oder Geflihle zuzulassen. Wenn wir glauben, dass andere nicht ehrlich
sind, so sind wir selbst keinen Deut besser. Alle Gesichtspunkte sind Ausdruck der
vielfaltigen Offenbarungen der Wahrheit. Jeder Ausdruck ist auf seine Weise wabhr.
Der innere Konflikt entsteht auf Grund differenzierter aul3erer Umstande. Wir hassen
die vorherrschenden Bedingungen in der Welt. Wir hassen Menschen, die anders
denken als wir. Wir hegen einen tiefen Groll gegentuber allen Ereignissen, die statt-
finden, und die nicht mit der Freude des eigenen Korpers in Verbindung gebracht
werden kdnnen. Dieser Groll driickt sich manchmal in Gesprachen und in Handlun-
gen aus, doch haufig ist er im Geist verborgen. Wir hegen standig Groll auf irgendet-
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was. Wir haben kein Gefuhl dafir, was nicht mit unserer Zufriedenheit vereinbar ist,
und was auch nicht zur Freude anderer beitragt. Wir setzen immer ein miesepetriges
Gesicht auf, haben haufig eine saure Miene aufgesetzt. Wir kdnnen uns uber nichts
freuen. Wir haben immer etwas an dem auszusetzen, was gerade in der Welt statt-
findet. Wenn es regnet: ,Oh, dieser Regen. Muss es jetzt regnen?“ Wenn die Sonne
vom Himmel brennt: ,Oh, ist das heif3! man kommt weder vor noch zurlck, oder man
kann weder leise noch laut sprechen. Was auch immer getan wird, bietet immer ei-
nen Ansatz zur Kritik. Dieses ist ein kleines Fehlverhalten, das dem eigenen Zweck
im Wege steht. Darum bleiben wir letztendlich, wer wir sind. In der Bibel heil3t es, als
Satan Gott fragt: ,Vater, wann werde ich Erldsung erfahren?‘ Da Satan zur Holle ver-
dammt war, schien die Antwort Gottes zu sein: Wenn die Menschen deinen Versu-
chungen standhalten, wirst du befreit. Darum heif3t es auch, dass Satan weint, wann
immer ein Mensch seinen Versuchungen erliegt. ,Oh, ich habe keine Hoffnung, denn
die Menschen erliegen den Versuchungen, die ich vor ihnen ausgebreitet habe.’ Die
Arbeit Satans ist, ein Netz von Versuchungen auszubreiten, und seine Befreiung liegt
in unserem Widerstand und in unserem Bewusstsein wachsam sein zu missen.
Doch ungliicklicherweise ist die ganze Welt eine Versuchung, und darum ist die Welt
ein einziges Trainingsfeld, denn Versuchungen sind Lehren. Satans Kréfte wirken
nicht nur von auf3en, sondern auch von innen. Sie haben ihren Platz im Intellekt des
Menschen. Der Aufstieg und Fall hangt davon ab, wie gut die Dinge verstanden wer-
den. In der Mahabharata findet man folgende Satze:

Na deva dandam udyamya rakshanti pasupalavat,
Yam tu rakshitum ichhanti buddhya samyojayanti tam.

~Wenn die Gottheiten uns helfen wollen, dann stehen sie nicht neben uns, um
uns wie eine Hammelherde zu hiten. Die Gnade wird uns zuteil, wenn unser Intellekt
richtig ausgerichtet ist.“ Und der Fluch ist nichts weiter, als ein Missverstandnis Uber
die richtige Richtung. Nicht richtig denken zu kénnen, ist unser grol3tes Problem. Die
Voreinstellung unserer Personlichkeit kann als das Haupthindernis angesehen wer-
den. Unser ganzes Leben beruht auf einer vorgefassten Einstellung. In Anbetracht
des Erlernten und unserer Herkunft sind wir nicht und kénnen wir nicht frei von dieser
Schwache sein, denn dieser Fehler ist tief in unsere Personlichkeit verwurzelt. Wir
sind damit zur Welt gekommen. Mdglicherweise ist es das, was man den Sindenfall
nennt, mit dem wir geboren wurden, und der uns die Bedingung unseres Seins aufer-
legt. ,Mogen® und ,Nichtmogen’ sind die gebrauchlichen Ausdriicke, die diesen Fehler
beschreiben. Falsches Verstehen oder die Unkenntnis tber die Wahrheit der Dinge
stempelt uns zu Ajnana, wodurch wir die Unterscheidungsfahigkeit (Viveka) verloren
haben und die Dinge falsch einschatzen. Aviveka oder die mangelnde Unterschei-
dungsfahigkeit fuhrt zu Ahamkara oder Egoismus, der Uberbetonung des eigenen
Selbst. Auf Grund von Ahamkara entsteht Raga und Dvesha oder Liebe und Hass.
Diese Gegensatze, wie Liebe und Hass, M6gen und Nichtmbégen, veranlassen zum
selbstsiichtigen Handeln oder Karma, um zu erreichen, was gewinscht wird, und um
zu vermeiden, was nicht gewiinscht wird. Dieses Karma, dieses selbstsiichtige Han-
deln, verursacht eine Vielzahl zukinftiger Geburten und Tode in einer Serie von Le-
ben. Dieses ist die Sorge des Lebens. Dieses bezeichnet man als die Verkettung
oder unendliche Bindung des Individuums.

Das Beherrschen dieser inneren Impulse, die auf den falschen Weg fuhren,
wird als Selbstkontrolle bezeichnet. Dieses wird symbolisch und anschaulich in einer
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Passage der Katha-Upanishad beschrieben. Hier erhalten wir eine Prasentation des
gesamten Prozesses der Selbstkontrolle, die Vorbedingung zur héheren Yogapraxis.

Die innere Seele kann mit dem Passagier in der Kutsche verglichen werden.
Der individuelle Korper wird als der Wagen betrachtet, in dem sich das seelische
Bewusstsein befindet. Das Gefahrt wird von einem Kutscher gelenkt. Der Intellekt ist
dieser Wagenlenker. Die Ziugel des Gespanns sind die Verlangerung des Wil-
lensausdruckes des Geistes. Die Pferde, die den Wagen ziehen, sind die Sinne, - die
Augen, die Ohren usw. Die Wege, auf dem der Wagen mit Hilfe der Pferde entlang
fahrt, sind die Objekte. All dies wird erst durch die verbindende Aktivitdt des Atman,
der Sinne und des Geistes ermdglicht. Dieses ist eine kurze, schone, symbolische
und dramatische Beschreibung, die eine tief greifende Bedeutung in sich tragt. Die-
ser Wagen soll direkt zur Heimstatt Vishnus gelenkt werden, - Tad vishnoh paramam
padam. Wenn die Pferde storrisch, mude und unwillig werden, und sie die Stral3e
nicht richtig sehen koénnen, landet das Geféhrt im Graben. Manchmal sehen wir Pfer-
de, die sich mit ihrem Gefahrt rickwarts bewegen. Sie wollen nicht vorwarts gehen.
Dann steigt der Kutscher ab und nimmt seine Pferde direkt an die Zlgel. Entweder
sind die Pferde erschopft oder verargert. Manchmal verhalten sich die Pferde unserer
Sinne ebenso. Der Wagen kann in einem guten Zustand sein; andererseits kann er
auch durch dauernde Uberbeanspruchung in einem schlechten Zustand sein. Der
Wagenlenker hat bei der gesamten Aktivitat des Wagens die wichtigste Aufgabe. Er-
innert ihr euch an die Rolle Krishnas als er den Wagen Arjunas lenkte. Alles hing
vom Wagenlenker ab. Der Autofahrer ist selbst heutzutage der wichtigste Mensch an
Bord. Man sitzt im Fond eines Fahrzeugs, dost vor sich hin, doch was ist mit der Ver-
antwortung des Fahrers? Das Leben des Passagiers liegt in den Handen des Fah-
rers. Was geschieht, wenn auch er schlafrig wird? Auf diese Weise ist der Wagen-
lenker, der Intellekt, der Verstand bzw. die Vernunft das Wichtigste, was den Fort-
schritt dieser Bemihungen bestimmt, und was auch als Yogapraxis bekannt ist.
Schaut auf die unterschiedlichen Aspekte dieser Fortbewegung, die in dieser Passa-
ge beschrieben werden. Die Wege sind die Objekte der Sinne. Die Sinne sind die
Pferde. Der Intellekt oder der Verstand ist der Wagenlenker. Der Passagier ist die
Seele. Der Korper ist der Wagen. Alles ist wichtig. Es gibt nichts Unwichtiges.

Wir wollen den Wagen zuerst betrachten. Welche Qualitaten sollte er haben?
Er sollte kraftig gebaut sein; - Na ayam atma balahinenalabhyah. Ein Schwéchling
kann Atman nicht erreichen. Nun, es handelt sich bei der erforderlichen Kraft nicht
um Muskelkraft oder den kraftigen Knochenbau eines Elefanten, anderseits ware der
Elefant wohl der beste Sucher des Yoga. Bei dem Sucher geht es um charakterliche
Starke und Redlichkeit. Man muss nattrlich auch tber gentigend korperliche Kréafte
verfugen, obwohl man kein Muskelprotz sein muss. Korperliche Kréafte haben nicht
unbedingt etwas mit dem Koérpergewicht zu tun. Hier geht es darum, Entbehrungen
aushalten zu konnen. In wie weit kann man das Gegenteil vom ansonsten Ublichen
(entragen? Von daher kann man die Stéarke eines Menschen wirklich einschatzen.
Nicht nur der Kdrperbau macht einen Menschen aus. Bei dem Kérper, der in den Up-
anishads beschrieben wird, handelt sich nicht nur um den physischen Korper, son-
dern um die ganze Personlichkeit, den Pancha-koshas-annamaya, pranamaya, ma-
nomaya, vijnanamaya und anandamaya. All diese Korperebenen machen den hier
beschriebenen Koérper aus. Diese Ebenen missen zu einer Einheit zusammenge-
wachsen und aus hartem Holz geschnitzt sein. Auch die verbindenden Stiicke sollten
harmonisch eingepasst sein. Angenommen die Rader waren nicht richtig miteinander
verbunden, dann kénnte sich das eine Rad in eine und ein anderes in eine andere
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Richtung bewegen, und es fande keine gleichméafige Bewegung mehr statt. Der Wa-
genkodrper sollte harmonisch konstruiert und systematisch zusammengebaut sein,
damit er schwere Lasten fortbewegen und sein Lebensziel erreichen kann. Aus die-
sem Grunde mussen wir beim Lenken sorgfaltig auf den goldenen Mittelweg achten,
was sehr schén im sechsten Kapitel der Bhagavadgita beschrieben wird. Moderat in
der Fuhrung, im Verhalten ausbalanciert, harmonisch in der Handlungsweise sind die
Vorbedingungen fir den Yoga.

Alles Extreme steht dem Yoga entgegen. Yoga beschreibt den goldenen Mit-
telweg, der Madhyama-marga bzgl. aller Aktivitaten, seien es korperliche, verbale
oder mentale. Man muss moderat voranschreiten. Man sollte in seinem Verhalten
anderen und sich selbst gegenltber Exzesse vermeiden. Man sollte andere nicht mit
seinem Wortschwall erschlagen. Dieses ist eine Schwéache. Man soll sagen, was
notwendig ist, sich klar ausdriicken, deutlich sprechen, in angemessener Form artiku-
lieren und sich kurz fassen. Dann wird man in kurzer Zeit Erfolg haben. Man sollte
nicht die falschen Dinge am falschen Ort und zu falscher Zeit erzahlen. Man sollte
beim Sprechen nicht erregt sein oder mit aufgewiihltem Geist sprechen. All dieses
macht die Personlichkeit aus. Nur von einer gefassten Personlichkeit kann man sa-
gen: hier wohnt ein gesunder Geist in einem gesunden Korper. Der Wagen*‘ Arjunas
hatte etwas Besonderes. Er wurde von oben von Hanuman beschitzt, Krishna und
der Herr des Feuers (Agniveda), den Arjuna mit dem Gandiva-Bogen prasentierte,
befanden sich vorn. Arjuna war auf verschiedene Weise gesegnet. Man kann es in
der Mahabharata nachlesen. Auf so einem Wagen sal3 Arjuna, der beste Bogen-
schitze, mit dem besten Wagenlenker, der von hdchster Weisheit und Macht war.
Dieses wird in gewisser Wiese auch in der Katha Upanishad und auch in anderen
Zusammenhangen so beschrieben.

Die Objekte der Sinne werden als Wege angesehen, auf denen sich der Wagen
bewegt. Dieses ist irgendwie mysterids. Warum muissen wir uns mit diesem Wagen
(Korper) entlang der Sinnesobjekte bewegen? Weisen die Objekte den Weg zum
Lebensziel? Ja. Die Welt ist das Trainingsfeld im Yoga. Die Objekte missen vielmehr
zur Hilfestellung als zum Gegenteil werden. In einem besonderen Yogasystem, dem
Tantra, folgt man einem fremdartigen Prinzip. Das Prinzip liegt darin, dass man durch
die Dinge, durch die man normalerweise scheitern wirde, erhoben werden soll. - Yair
eva patanam dravyaih siddhis taireva. Das, was uns téten kann, kann uns auch le-
bendig machen, wenn richtig damit umgegangen wird. Dieses ist so etwas wie Ho-
moopathie. Der Yoga der Upanishad ist ein gesunder Weg in der Auseinanderset-
zung mit den Sinnesobjekten und der tbrigen Welt. In den Hymnen der Samhitas der
Veden schaut man auf die Welt, als wére sie eine Offenbarung zur Ehre und Fille
Gottes. Der Sonnenaufgang und der Sonnenuntergang, der Regen, das Leuchten
des Mondes sind alles Objekte, die von den Rishis der Veden verehrt wurden. Die
Objekte stellen eine Offenbarung gottlicher Herrlichkeit dar. Als sehr positiv wird die
vorsichtige Annaherung der Seher der Veden gesehen. Sie sahen nichts Negatives
bei ihrer Anndherung zu Gott. Die Upanishads bilden eine Zusammenfassung bzw.
Quintessenz der Veden und geben uns einen positiven Ausblick auf das Leben.
Wenn man die Haupt-Upanishads aufmerksam studiert, wird man die Aussichten im
Leben als wunderschdon ansehen. Sie fuhren den Sucher von einer Freude zur
nachsten, von einem Ananda zum nachsten. Jede Erfahrungsebene stellt eine Ebe-
ne der Freude dar. Sorgen und Kimmernisse haben keinen Platz. Die Sinnesobjek-
te, scheinen wie Hindernisse eines falsch eingeschlagenen Weges zu sein. Der ei-
gene Sohn wird zum Feind, wenn man nicht anstandig mit ihm umgeht. Der eigene

38



Ehemann oder die Ehefrau kdnnen zu Gegnern werden, wenn das Verhaltnis gestort
ist. Wir haben weder Freunde noch haben wir Gegner in dieser Welt. Ob wir Freunde
oder Gegner haben, hangt davon ab, wie wir uns anderen gegenuber verhalten. Es
gibt weder Erzfeinde noch Busenfreunde. Die gibt es einfach nicht! Man kann sich
selbst Menschen zum Freund oder zum Feind machen, je nach belieben. So ist es
auch in der engsten Familie. Vater kdmpfen auf Grund von psychologisch bedingten
Irrtimern gegen Sohne vor Gericht und umgekehrt. Die Sinnesobjekte sind unsere
Gegner, wenn wir uns falsch verhalten. Sie werden zu Freunden, wenn wir sie richtig
verstehen. Selbst Schlangen kdénnen wundervoll zu ihren Schlangenbeschwoérern
sein, wenn sie richtig kontrolliert werden. Selbst Léwen werden gezahmt. Was sollen
wir also tUber andere Objekte in der Welt sprechen!

Der Yoga der Katha-Upanishad, die die Sinnesobjekte wie Wege betrachtet, an
denen der Koérper entlang gefiihrt werden muss, halt darum zur Hilfestellung far die
Yogapraxis an dieser Welt fest. Sie werden in friheren Stufen auch zu Versuchun-
gen. Die verschiedenen groRen Offenbarungen kommen ins Bild, um den Yogaschi-
ler abzulenken. Wir lesen von diesen Offenbarungen, die scheinbar den Weg ver-
sperren, in den Puranas und anderen grol3en Werken, wie Rambha, Urvasi und In-
dra. All diese beschriebenen Reaktionen werden durch die Kréafte der Natur hervor-
gerufen, indem sie von den Voraussetzungen der individuellen Personlichkeit spre-
chen. Die auf3ere und die innere Welt ist aus demselben Stoff. Es finden sich charak-
terliche Ahnlichkeiten in ihren Naturen. Aus diesem Grund kénnen wir die Wahrneh-
mung der Welt nicht vermeiden. Sie sind tief in uns verwurzelt, ein Teil unseres Le-
bens, sie sind bei und in uns. Doch die Welt kann auch zum Hindernis werden, wie
im sechsten Kapitel der Bhagavadgita erwahnt wird. Gott selbst kann flr uns zum
Hindernis werden, wenn wir Seine Gesetze nicht achten oder Ihn nicht verstehen.
Der Atman kann entweder als Freund oder als Feind angesehen werden.

Atmaiva hyatmano bandhur atmaiva ripur atmanah.

Der Atman ist unser Freund und auch unser Gegner. Wie kann Atman unser
Gegner sein? Doch dies sagt Bhagavan Sri Krishna. Alle Gesetze werden zum Ter-
ror, wenn wir sie nicht beachten. Doch Gesetze stellen auch einen Schutz dar, wenn
wir ihren Anforderungen gerecht werden. Die Welt ist das Gesetz Gottes. Rita, als ein
Prinzip der Wirklichkeit, offenbart sich selbst als diese Wirklichkeit. Gott spricht zu
uns durch die verschiedenen Dinge der Welt. Er lachelt uns durch all diese Dinge an.
Er runzelt gelegentlich, wenn es notwendig ist, auch Seine Stirn. Die unzéhligen Ob-
jekte, Farben und Klange, die wir in der Welt wahrnehmen, sind die verschiedenen
Wege, auf denen wir Gott taglich begegnen. Dieses sind die Lehren, die uns von
Gott gegeben werden, Seine Virat-Svarupa, - Seine kosmische Form. Wo auch im-
mer wir hinschauen, wir schauen auf Gott. Es gibt keine Sinnesobjekte. Sie existieren
nicht. Wenn sich die Sinne auf ihre Weise verhalten, wenn sich der Spirit durch die
Aktivitdten der Sinne aus unserem Inneren nach aufl3en bewegt, erscheint er wie eine
Vielzahl von Objekten. Die Objekte sind nichts anderes als Spirit, der in Raum und
Zeit projiziert wird. Gott ist die versinnlichte Welt. Diese Schopfung ist das Absolute
als etwas Raumliches und Vergangliches dargestellt. Es gibt keine separate Welt. Es
existiert keine separate Schopfung. Es gibt keine separaten Sinnesobjekte. Es han-
delt sich nur um Namen, die wir derselben Wahrheit gegeben haben, und die wir
letztendlich durch die Yogapraxis verwirklichen. Wir verabscheuen die Welt, als wir-
den wir einem Hund einen schlechten Ruf anhdngen wollen. Wir verfluchen die Welt,
weil wir sie als etwas ansehen, was sie in Wirklichkeit nicht ist. Die Sinnesobjekte
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bilden gemafl} diesen Upanishads die Wege, auf denen wir uns auf Gott zubewegen,
d.h., dass wir uns von den Objekten weder angewidert noch abgestoR3en fihlen mis-
sen. Wir sollten uns von der Welt weder angezogen noch abgestof3en fihlen. Darum
sollten wir weder die Welt meiden noch sollte die Welt uns meiden. Dieser Punkt wird
auch im zwolften Kapitel der Bhagavadgita betont. Doch es ist sehr schwer, dieses
Verhalten zu entwickeln. Man sollte sich den Dingen nicht verschlieRen, und man
sollte sich auch nicht so verhalten, dass sich die Welt vor uns verschlieft. Dies allein
ist Yoga; und dies ist nur moglich, wenn wir das Ziel klar vor Augen haben. Viele der
Sucher haben in dieser Hinsicht kein klares Lebensziel. Wir wissen nicht, ob wir zu-
erst Gott verwirklichen oder erst der Welt dienen sollten, um nur ein Beispiel unseres
Dilemmas zu geben. Viele Sucher glauben, dass man zuerst der Menschheit dienen
sollte, und dass die Verwirklichung Gottes danach kommt. Manchmal glauben wir,
die ganze Menschheit ware Gott, und das Dienen des Menschen ist Gottesdienst,
und so beginnen wir unser Lebensziel in unserem téglichen Einerlei zu sehen. Die-
ses ist ein wunderbares Verhalten, womit dieses Ziel auf geschickte Weise interpre-
tiert wird, und wobei es so aussieht, als wirden wir das Ziel verfolgen. Doch tatsach-
lich gehen wir unserem Vergnugen nach, was dazu fuhrt, dass wir immer tiefer in die
Note einer korperlichen und Ego getriebenen Personlichkeit hineinschlittern. Nie-
mand kann als Ganzes nach Gott streben. Es ist unmoglich, mit seinem ganzen Sein
nach Gott zu streben. Obwohl wir uns vielleicht als ,Sucher Gottes’ bezeichnen, aus-
schlie3lich an Gott denken und Ihn ebenso lieben, tun sich vor uns andere Dinge auf,
die den Platz des gottlichen Gedankens einnehmen, und sehen dann denselben Ge-
danken falschlicherweise als gottlich an, spannen damit den Karren vor das Pferd
und verhalten uns entsprechend, sodass andere Menschen und die Welt gegen un-
ser Verhalten Einspruch erheben. Haufig beurteilen wir unseren Fortschritt aus einer
Sicht der Bewunderung, die uns von anderen entgegengebracht wird. Wenn man von
der ganzen Welt als etwas Grol3es angesehen wird, ist man in dem Glauben, man
wurde auf dem Yogapfad Fortschritte machen. Wenn man von einer Zeitung als Fih-
rer der Menschheit betrachtet wird, bekommt man vielleicht das Gefuhl, auf dem rich-
tigen Weg zu sein. Warum sollte man sonst von allen Menschen vergoéttert werden?
,Die Welt liebt mich, verehrt mich, schreibt Gber mich, d.h. Gott segnet mich, Gott ist
mir gegenuber gnadig.' So denkt man dann. Doch um zu verstehen, was Gott ist,
was die Liebe Gottes ist, bedarf es der Gnade Gottes. Dies zu akzeptieren und zu
verstehen, erfordert grol3e Mihe.

Die Vorstellung, die wir von Gott haben, und das vor uns liegende Lebensziel
sind letztendlich die bestimmenden Faktoren im Erfolg unserer Yogapraxis. Die Ka-
thopanishad macht uns in diesem Abschnitt Uber die Selbstkontrolle klar, dass dieser
Korper (Wagen) hin und herdriftet, wenn der Wagenlenker nicht in die Zigel greifen
und den Pferden erlauben wirde, sich nach ihrem eigenen ,Gutdiinken‘ zu bewegen.
Der Intellekt kann durch die Kréafte, die von den Sinnen auf ihm lasten, benebelt oder
gar im Unklaren sein. Die Sinne kdnnen sehr machtvoll sein und Geist und Intellekt
derart beeinflussen, sodass beide nur noch in der Lage sind, die Dinge im Sinne der
Sinnesorgane zu verstehen. Die Upanishad warnen uns vor solch einem Fall. Der
Atman, der Geist und die Sinne sollten im Einklang sein, - Atmendriyamanoyukta. Sie
sollten nicht unabhéngig voneinander jeder ihrer Wege gehen; die Aktivitaten der
Sinne, die Gedanken und die Bedurfnisse des Spirits sollten im Einklang miteinander
sein. Sie sollten sich in ihrer Richtung nicht voneinander unterscheiden. Wie ist das
maoglich? Dies genau ist Yogapraxis. Yoga ist nichts weiter, als den Gleichklang von
Spirit, Geist und Sinne zu bewahren. Die Wahrnehmung der Sinne, die Gedanken
des Geistes und die Merkmale des Spirit sollten sich decken. Worin liegen die Merk-
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male des Spirit? Unteilbar in der Substanz, universal im Charakter, frei von Objekten
der Natur, absolut in Intelligenz und Subjektivitat, und von AuRerem und Objektiven
losgel6st, sind die wesentlichen Merkmale des absoluten Spirit, der die Gedanken
des Geistes und die Aktivitdten der Sinne beeinflussen sollte. Dieses ist die Grundla-
ge von Karma-Yoga und Bhagavadgita. Karma-Yoga oder spiritualisierte Aktivitat ist
die aul3ere Lebensfuhrung, die von der Natur des inneren Atman, und nicht durch die
Winsche der Sinne, geleitet wird. Der Atman hat keine Winsche. Er weil3 alles. Ir-
gendwelchen Dank auf Grund unserer Handlungen zu erwarten, stiinde den Anforde-
rung Atmans entgegen. Bzgl. der Handlungen gibt es nichts Falsches, doch wenn
dahinter ein Motiv verborgen ist, dann ist damit wirklich etwas im Argen, denn Atman
hat kein Motiv. Wenn der Atman die Grundlage unseres Handelns, das Ziel unserer
Taten und Arbeiten ist, dann sollte es keine weiteren Hintergedanken geben. Auch
wenn die Handlungen sich nach auf3en richten, so bleibt das Ziel eine innere Verwirk-
lichung Atmans. Dieser Yoga ist wundervoll! Die Bewegung der Handlung geht nach
aul3en, doch das Ziel liegt im Inneren. Obwohl man drauf3en lauft, ist die tatsachliche
Bewegung drinnen. Das ist Karma-Yoga. Wir arbeiten mit anderen Menschen, Din-
gen usw. in einer scheinbar raumlichen Welt, doch in Wirklichkeit lauft man auf At-
man zu, der in allen Objekten verborgen ist. Der Atman ist nicht nur innerhalb. Er be-
findet sich auch auRerhalb. Fir den Atman gibt es weder das Innere noch das AufRe-
re. Wenn es heil3t, dass sich Atman auch aul3erhalb befindet, dann sieht man es nur
in Verbindung mit Karma-Yoga, d.h., egal ob man vorwarts, riickwarts, sich nach in-
nen oder nach aufRen zu den Objekten hinbewegt, man richtet sich immer auf den-
selben Punkt. Aul3ergewohnliches trifft sich am selben Ziel. Geowissenschaftler er-
zahlen uns, dass sich parallele Linien im Unendlichen treffen. Parallele Linien treffen
sich im Allgemeinen nicht, doch kénnen sie sich treffen, wenn sie in die Unendlichkeit
verlangert werden. Die Erfullung von Karma-Yoga ist identisch mit einer erfullten Me-
ditation auf das Absolute. Doch er/sie sollte erfillt sein. Dieses ist die entscheidende
Frage und muss betont werden. Wenn man sich nach aul3en auf das Unendliche zu-
bewegt, erreicht man auch das Unendliche, das innen ist. Bei diesem Teil des Yoga
der Kathopanishad handelt es sich nicht um Jnana-Yoga, nicht um Bhakti-Yoga,
nicht um Karma-Yoga und es ist auch nirgendwo als Yoga bekannt. Es ist der Yoga
des Unendlichen, der geheime Weg, deren Aspekte hier behandelt werden. Die so
genannten Yogawege, wie Karma, Bhakti, Jnana usw. sind Offenbarungen dieser
mysteriosen Technik, die Yama Nachiketas anvertraut.

Vortrag Nr. 5

Der Pfad der Seele mit ihrer absolute Bestimmung wird in der Kathopanishad
mit Hilfe des Wagens als Korper beschrieben. Wie bewegt sich dieser Wagen? Wel-
che Philosophie spielt beim Fortschritt des Individuums auf dem Weg hin zu seinem
Ziel eine Rolle? Dieser innere Prozess des Individuums hin zum Absoluten ist das,
was man als Sadhana-Praxis oder Yoga kennt. Wahrend es dartber ausgefeilte
Textunterlagen gibt, trifft die Upanishad zu diesem Punkt mit folgendem Mantra nur
eine Aussage:

Yachhed vang manasi prajnas tad yachhed usw.

Der Weg des Yoga ist ein schrittweiser Prozess des Aufstiegs und der Er-
leuchtung. Es ist ein systematischer stufenweiser Prozess, wobei von Stufe zu Stufe
eine immer groRRere Freiheit erreicht wird. Unsere Bindungen sind nicht von gleich-
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formigem Charakter. Die Art und Weise, wie wir in vergangliche Erfahrungen ver-
strickt sind, ist sehr kompliziert. Man ist nicht nur, wie beispielsweise eine Kuh, mit
einem einzigen Strick an einen Pflock gebunden. Die Bindungen der Wiedergeburten
sind, so weit wir Bindungen oder Leiden normalerweise verstehen, von unterschiedli-
cher Qualitdt. Unsere Leiden sind sehr seltsam. Auf Grund ihrer Eigenartigkeit wis-
sen wir manchmal nicht, dass wir Uberhaupt leiden. Einige Menschen sind seit Jah-
ren krank, sodass sie sich an diese Lebensform gewdhnt haben. Zu Beginn der
Krankheit fuhlten sie sich nur ein wenig unwohl. Spéater wurde dies zur Normalitat.
Unendliche Zeit muss vergangen sein, seitdem wir diese Ebene der Samsara betre-
ten haben. Wir sind durch verschiedenste Geburten hindurchgegangen. Wir haben
seit damals die Form unterschiedlichster Spezies und Organismen angenommen,
und es heil3t, dass wir nun die Ebene des menschlichen Daseins betreten haben. Wir
haben in all diesen Lebensformen Erfahrungen gesammelt. All diese Erfahrungen
waren flr die jeweilige Spezies, in die wir hineingeboren wurden, von seltsamer Na-
tur. Doch manchmal haben wir das Leben auch als Bindung empfunden. Wir, die wir
als Menschen in dieser Welt, auf diesem Planeten Erde und zu dieser Zeit leben,
wollen die Tatsache der Bindung, der wir unterliegen, nicht wahrhaben. Sind wir uns
immer dieser Bindung oder dieser unglicklichen Erfahrung bewusst? Wir haben un-
zéhlige Gelegenheit zu jubeln und uns zu erfreuen. Das Leben ist fur die meisten
Menschen ein Vergnlgen, doch die Bitterkeit, die sich dahinter verbirgt, kommt nur
gelegentlich und unter bestimmten Umstadnden zum Vorschein. Unser Bewusstsein
ist an diese Art der Erfahrungen gewdhnt. Diese Gewohnheit des Bewusstseins an
bestimmte Zustande ist der Grund, warum wir Schmerz als Vergnugen empfinden.
Das Leben eines Menschen, das Leben im Allgemeinen, ist nlichtern betrachtet, von
solch einer komplizierten Verstrickung, dass unsere Unwissenheit schon als sehr
ernst anzusehen ist. Diese Unwissenheit als Quelle der Freude zu betrachten, ist das
Schlimmste, was den erschaffenen Individuum befallen kann. Dieses ist als Avidya
oder Nichtwissen bekannt. Avidya, Unwissenheit, bedeutet nicht unbedingt Verges-
senheit oder vollige Tragheit des Geistes. Die Unwissenheit, in die wir eingehullt
sind, ist keine Aufhebung allen Verstehens oder aller Verstandestatigkeiten. Es ist
noch schlimmer. Es ist kein Schlafzustand des Geistes, wo ihm Uberhaupt nichts
mehr bewusst ist, sondern ein positiver Irrtum der Wahrnehmung. Eine Sache wird
fur etwas Anderes angenommen, wobei dieses Andere, das als Wirklichkeit angese-
hen wird, irrtimlicherweise etwas Uberlagert, was der Wahrheit entspricht. Das au-
genblickliche, vergangliche Universum wird als permanente, stabile Heimstatt der
Freude missverstanden. Dieses ist eine Form der Unwissenheit, denn sie ist das Ge-
genteil von Wahrheit. Die korperliche Kapselung, die physische Personlichkeit und
die sozialen Umstande, unter denen wir leben, werden als Quellen des Vergniigens
angesehen. Selbst unser Korper wird als Objekt der Schénheit und wie ein Kunst-
werk verehrt, das wir, wenn moglich, tagtaglich im Spiegel betrachten, ohne zu wis-
sen, was es wirklich ist. Die Lebenserfahrungen sind wahrhaftig kein Vergntigen. Die
Bedingungen, denen wir von morgens bis abends begegnen, sind kein Vergntigen,
doch wir versuchen nicht nur das Beste daraus zu machen, sondern wollen einen
Himmel aus einer Holle erschaffen. Dieses ist gemeint, wenn man Schmerz als Ver-
gnugen missversteht. Und der gré3te Irrtum, der in der langen Fehlerliste allem vo-
rausgeht, ist das Missverstandnis von non-Atman und Atman, wobei Objekte als Sub-
jekt, AuReres als das Universale, Vergangliches als Permanentes und Materie als
Bewusstsein angenommen werden. Genau in diesem Zustand befinden wir uns. Von
dieser Art der Bindung, die wirklich eine schwierige Zusammensetzung darstellt,
mussen wir uns Schritt fur Schritt befreien. Dieses ist das Ziel des Yoga. Von der
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Unwissenheit und seinen Auswichsen muissen wir uns befreien und parallel die
Meisterschaft Gber uns selbst erlangen.

Bindungen sind nicht allein abh&angig von non-Atman, sondern gleichzeitig
auch die vergessende Natur des Atman. Das Bewusstsein der Objekte erfordert ge-
wissermalien ein Vergessen des Subjekts. Sachlich betrachtet, ist das Bewusstsein
der Existenz irgendwelcher AuRerlichkeit der Grund fir die Ubertragung eines Teils
unseres Bewusstseins zu aul3eren Objekten. Alle Wahrnehmungen sind eine nach
aul3en gerichtete Bewegung des Bewusstseins. Das Bewusstsein eines Objektes, die
Kenntnis von aulReren Dingen, ist eine Bewegungsform unseres inneren Bewusst-
seins und den &ulReren Bedingungen. Wir sind uns auf Grund unseres Seins im Zu-
stand der Bewegung zu den Bedingungen des AuRReren einer existierenden Welt be-
wusst. Aus diesem Grunde wird das menschliche Leben mehr im Zustand des Wer-
dens als im Zustand des Seins betrachtet. Das Leben wird von Meistern wie Buddha
als ein Prozess der Vergéanglichkeit gesehen. Sie haben die Welt niemals als letzt-
endliche Existenz angesehen. Nichts in der Welt ist. Alles vergeht. Alles bewegt sich.
Selbst unser Bewusstsein uber die existierende Welt ist ein Prozess einer flichtigen
Bedingung von Aktivitdten des Geistes, d.h. wir sind in ewiger Anityata, Sterblichkeit,
Veranderung und in einem Drang hin zu etwas, was sich jenseits jeder Ebene befin-
det, auf der wir uns gerade aufhalten. In uns herrscht eine ewige Frage nach ,Mehr".
Wir fragen nach immer endlos mehr, und wir erreichen kein Ende. Einer der westli-
chen Philosophen, William James, nannte diesen Prozess die Philosophie des
,Mehr‘. Das ganze Leben des Menschen wird immer von diesem ,Mehr’ bestimmt.
Was auch immer man erhalt, entspricht nicht den Vorstellungen. Wenn man zum Re-
genten der Erde wird, mdchte man den Himmel regieren usw. Dies geschieht, weil in
uns die Neigung vorherrscht, Gber die Fesseln / unsere Grenzen hinauszugehen, die
korperlichen und geistigen Fesseln zu durchtrennen und tber alles hinwegzugehen,
um das zu erreichen, was wir glauben verloren zu haben, und von dem wir gegen-
wartig keine Kenntnis besitzen. Wir kennen unsere Fesseln / Beschrankungen nicht
einmal. Es ist wie bei einem Kranken, der nicht weil3, welche Gebrechen er hat. Die
Beschrankungen werden offenbar, wenn deren Natur erkannt wird. Ein wirklicher
Dieb ist jemand, der niemals gefangen wird. Ein Dieb, der gefangen wird, ist kein gu-
ter Dieb. Ahnlich verhalt es sich, wenn man seine Fesseln erkannt hat, in die man
verstrickt ist, existieren sie nicht mehr. In dem Augenblick hat man sie teilweise
tberwunden. Doch wir sind bis hinauf zu unserem Hals gefesselt. Wir sind nicht nur
in ihnen gefangen, sondern wir sind auch durch unseren derzeitigen Kenntnisstand
benachteiligt, denn wir wissen nicht, was mit uns geschehen ist. Dieses ist der Inbe-
griff von Samsara.

Die Schwierigkeit der Yogapraxis, der Weg des Spirit, liegt in diesem zentralen
Ratsel unserer Unwissenheit, von der wir befallen sind, d.h. wir wissen nicht, wo wir
uns augenblicklich befinden, und was wir zu unserem wahren Frieden brauchen. Es
gibt mehrere Ebenen der Fesseln. Die Fesseln sind nicht nur &uf3erlich, sondern
auch innerlich. Sie sind in unserer Beschaffenheit, wie in einen Teppich, eingewebt,
der aus verschiedenen Ebenen besteht, die miteinander verknUpft wurden. Er ist
grof3 und dick. Wenn man eine Ebene abschélt, befindet sich darunter die nachste
Ebene. Es existiert eine organisch gewachsene Kompliziertheit in den fesselnden
Verbindungen, die ein Teil von uns sind. Die Yogapraxis bietet darum keinen gera-
den Weg direkt auf ein Ziel hin. Sie ist ein sich windender Prozess, manchmal eine
zirkulierende Bewegung, mit Vorwarts- und Rickwartsschritten, mit Aufs und Abs.
Sie ist wie der Einstieg in die Chakravyuha, der uneinnehmbaren Festung in der Ma-
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habharata. Man weil3 nicht, wo man anfangen soll, und wenn man sie betritt, weil3
man nicht, wie man wieder herauskommen kann. Von solch einer Schwierigkeit ist
die Praxis auf dem Weg des Spirits, dem Weg von Atman.

In dem Augenblick, wo wir die Fesseln verstehen, befreien wir uns von der
Unwissenheit und betreten die erste Stufe des Yoga. Die vielen Verwicklungen in der
Struktur der menschlichen Fesseln sind nur schwerlich zu beschreiben. Wir sollten
uns darum an die Aspekte anlehnen, wie sie in der Upanishad benannt wurden.

Die erste Stufe, die in dem Mantra der Upanishad beschrieben wird, ist das
Zurlickziehen der Sinne, wie das Sprechen usw., - all die Sinne des Wissens und der
Handlung, - im Geist. Doch dieses ist nicht alles. Die Anweisungen gehen noch wei-
ter. Der Geist muss in den Intellekt (Jnana-Atman) versetzt werden. Der Intellekt
muss dann in Einklang mit der kosmischen Intelligenz (Mahat-Atman) gebracht wer-
den. Diese kosmische Funktion sollte dann in das kosmische Sein (Shata-Atman)
versetzt werden. Das Hier, das Sein, das Bewusstsein, die Freiheit, die Gluckselig-
keit sind alle eine unsichtbare Essenz (Akhanda-Ekarasa-Satchidananda).

Yada panca-avatishthante jnanani manasa saha, Buddhis ca na viceshtati
tam ahuh paramam gatim.

Der Intelligente, der Sucher mit Unterscheidungsfahigkeit, sollte seine Sinne
so weit zurtickziehen, sodass sie mit dem Geist vereint handeln. Der Geist und die
Sinne sind aus Sicht ihrer Funktionsweise nicht eins, obwohl sie zusammenarbeiten.
Sie unterscheiden sich in ihren Aktivitaten. Wahrend der Geist Objekte unabhéangig
von den Sinnen in Raum und Zeit kontemplieren kann, so benétigen die Sinne Raum
und Zeit und eine AuRerlichkeit fiir inre Aktivitaten. Die Sinne kénnen solange nicht
arbeiten, wie der Geist mit Objekten beschéftigt ist. Die Sinne verfigen Uber eine
Besonderheit, d.h. sie kbnnen sich nicht zum Zentrum nach innen hinbewegen, son-
dern sind immer damit beschaftigt, sich nach auRen zu den Objekt hin zu bewegen.
Darum sind sie nicht in der Lage, sich selbst zu kontemplieren oder auf die Quelle zu
meditieren, wo sich ihr eigentliches Sein befindet. Die Sinne sind eine Form des
Geistes. Man kann sagen, die Sinne sind fur den Geist das, was die Sonnenstrahlen
oder das Licht fur die Sonne sind. Die Analogie ist nicht vollstandig, aber in der Dar-
stellung finden sich einige Parallelen. Diese Parallele findet man in der Geschwindig-
keit der Strahlen, so wie sie sich vom Orbit der Sonne entfernen, so existiert auch
eine schleudernde Kraft aus dem psychologischen Organ heraus, dem Antahkarana,
in Form der Sinnesaktivitaten. Der Geist wird selbst zum Sinnesorgan, wenn er die
Objekte berthrt. Die Sinne denken als Geist in du3erer Form. Darum mussen in der
ersten Stufe in der Yogapraxis, entsprechend dieses Mantras der Upanishad, die
Sinne auf ihren Wegen blockiert werden, sodass sich der Geist zu den Objekten nicht
hinbewegen, sondern unter Kontrolle bleiben und in sich selbst ruhen kann. Die funf
Sinne vermischen sich mit dem Geist zu einer Einheit; der Intellekt lieb&ugelt nicht
mit Winschen oder Ablenkungen; es herrscht ein Geftihl von Ganzheit in sich selbst.
Dies ist der Yoga der Meditation.

Unsere Energien verringern sich durch die Aktivitdten der Sinne. Dies ist uns

wohl bekannt. Unsere Kréfte hdngen nicht allein vom Essen ab, sondern auch noch
von etwas Anderem.
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Na pranena na apanena martyo jivati kascana, itarena tu jivanti yasmin eta-
vupasritau.

Unser Leben hangt nicht allein vom Atemprozess von Prana und Apana ab.
Es hangt auch noch von etwas Anderem ab, von dem auch Prana und Apana ab-
hangen. Die Nahrungsaufnahme ist sehr wichtig fur die Gesunderhaltung, doch die
Gesundheit beruht nicht allein auf Nahrung, denn alles kann in eine Schieflage gera-
ten, wenn der Geist nicht mehr mitspielt, und selbst die beste Nahrung nicht mehr
aufnimmt. Ein Schock reicht aus, um den Geist aus dem Gleichgewicht zu bringen,
ungeachtet aller sonstigen Annehmlichkeiten. Die Energie des Einzelnen liegt im In-
dividuum selbst. Die Kraft befindet sich in einem selbst. Die Schwéche der Person-
lichkeit oder die Schwache des Korpers hangt nicht so sehr von direkten Kontakten
mit den Objekten der &ufReren Welt ab, wie irrtimlich angenommen wird. All unser
Leiden kann letztendlich auf den Nenner des falschen Verstehens oder falschen
Wissens heruntergebrochen werden. Genauso, wie wir uns selbst nicht verstehen,
genauso verstehen wir auch Andere nicht. Das mangelnde Verstandnis flr andere
ergibt sich aus dem Nichtverstehen von uns selbst. Die Fehleinschatzung fir uns
selbst hat zur Folge, dass wir alles Andere auch nicht verstehen, weil wir nur wahr-
nehmen, was wir selbst ausstrahlen. Der Sadhaka oder Sucher der Wahrheit sollte
darauf vertrauen, dass alles, was er zum Leben braucht, ihm durch die Gesetze der
Existenz zukommen wird. Diese Gesetze verleihen die Kréafte und nicht die Sinnesob-
jekte. Gehorsamkeit gegeniiber den Gesetzen bedeutet einen Zufluss an Kraft, denn
die Gesetze bieten Schutz. Darum sagt uns die Upanishad, dass die Sinne, die die
Machte des Geistes darstellen, und die sich nach auf3en zu den Objekten hinbewe-
gen, zurickgezogen werden missen. Sie missen nach innen gerichtet werden und
mit dem Geist verschmelzen, sodass sie zum Geist selbst werden. Dies ist Pratyaha-
ra, die Abwesenheit der Sinne, wie es auch bei Patanjali beschrieben wird. Wenn
Patanjali ,Pratyahara‘ definiert, sagt er, dass nichts weiter als die Gemeinsamkeit der
,Sinne mit dem Geist* existiert. So findet man es auch in der Kathopanishad.

Yoga ist das schrittweise Anheben des Bewusstseins, Stufe um Stufe. Das
Universum wird mit jeder Stufe mehr entwickelt. Yoga ist der Prozess der Umkehr
der Vervielfachung der Schopfungsaktivitdten des Universums. Wenn Schopfung die
Folge einer Ursache ist, so ist Yoga eine Bewegung von der Folge zur Ursache, ein
Zurickgehen vom Besonderen in das Universale, in immer grof3eren Schritten. Die
Folgen mussen dahingehend verstanden werden, um zu erkennen, was die Ursa-
chen sind. Bei dem Versuch, von der Folge zurtick zur Ursache zu gehen, sollte man
nicht direkt zur dritten bzw. vierten oder gar letzten Ebene zu springen. Im Yoga gibt
es keine doppelte Beférderung. Man darf keine Stufe auslassen, obwohl es auf
Grund intensiver Praxis manchmal so erscheinen mag, als ob man das Ziel in kir-
zester Zeit erreicht hatte. Wie dies geschieht, wird an folgendem Beispiel erklart: An-
genommen man hatte eintausend Lotusblatter Ubereinander geschichtet. Man sticht
mit einer Nadel hindurch. Wie viel Zeit wird benotigt, um alle Lotusblatter nacheinan-
der zu durchstechen? Die Lotusblatter lassen sich sofort und direkt durchstechen.
Obwohl der Durchstich als unmittelbar gelten kann, so wurden doch alle Blatter
nacheinander durchstochen. Dies geschah nicht in der Form, dass irgendwelche
Blatter Gibergangen worden waren. Ahnlich scheinen fortgeschrittene Sadhakas in-
nerhalb weniger Tage erfolgreich zu sein. Dennoch mussen sie alle Stufen, ohne un-
terlass, durchlaufen. Die Stufen sind in erster Linie die Objekte der Sinne, die Sinne,
der Geist, der Intellekt, der Mahat Tattva und der absolute Atman oder Paramatman.
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Wahrend die Funktionen der Sinne sozusagen die Oberflache des Geistes
darstellen, steht der Intellekt im Sinne seines Beurteilungsvermdgens dartber. Der
Geist arbeitet mehr instinktiv, der Intellekt rationaler. Der Geist besteht aus einem
Blndel instinktiver Stimulanzien, die in uns, bezuglich der auf3eren Dinge, eingela-
gert sind. Doch der Intellekt steht dartber, denn er unterliegt nicht den instinktiven
Zwangen, sondern versteht die Dinge, indem er das Fur und Wider in einer Situation
abwéagen kann. Dies bedeutet, dass, um welche Aktivitaten es sich auch immer han-
deln mag, diese durch unser Bewusstsein gelenkt sind und nicht unseren instinktiven
Reaktionen entspringen sollten. Dieses ist eine hohere Stufe in der Yogapraxis.
Handle niemals, ohne dass ein volliges Verstehen der Situation in die Handlung ein-
gebunden ist. Wir marschieren blindlings in eine bestimmte Richtung, ohne dartber
nachzudenken, was wir eigentlich tun. Die Bhagavadgita warnt uns in ihrem acht-
zehnten Kapitel bzgl. solcher Situationen. Eine Handlung ist nicht nur eine einfache
Bewegung des Geistes in Richtung auf ein Ziel. Es handelt sich vielmehr um einen
integrierten Prozess. Unser ganzes Leben spielt sich so ab, wie bereits zuvor er-
wahnt. Es ist keine Bewegung auf einem eingefahrenen Gleis, auf dem wir mit ge-
schlossenen Augen entlangmarschieren kénnen, sondern ein integrierter Prozess.
Darum muissen wir immer wachsam bleiben, selbst wenn wir nur einen einzigen
Schritt vorangehen. Jede Handlung sollte auf Grund eines Verstehens vollzogen
werden; dann wird Yoga lebendig. Anderenfalls ist das Leben nur eine Fessel. Der
Vers aus der Bhagavadgita zu diesem Thema ist folgender:

Adhishthanam tatha karta karanam ca prithagvidham,
Vividhas ca prithak ceshta daivam caivaatra pancamam.

Wir selbst sind nicht allein der bestimmende Faktor unserer Handlungen. Man
sollte niemals von sich behaupten: ,Alles hangt von mir ab; ich sollte so oder so han-
deln.” Nicht alles hangt ungltcklicherweise von uns selbst ab. Die Handlungen nicht
ausschlief3lich von dem abhangig, was man im Augenblick denkt. Darum sind wir in
unsere Handlungen gefangen. Wir handeln im guten Glauben, dass auch Gutes die-
sen Taten folgen wird, doch stattdessen leiden wir, und dann schlagen wir uns vor
die Brust und weinen leise vor uns hin. Niemand versteht wirklich all die Einflisse auf
seine Handlungen. Ein Vers der Gita weist darauf hin, dass viele persodnliche und
Uberpersonliche Einflussfaktoren bei einer Handlung zusammenwirken und das Er-
gebnis bestimmen kénnen. Genauso wie Feuer von Rauch bedeckt wird, so sind
auch all unsere Initiativen im Leben von Unwissenheit und vielen unerdenklichen
Verstrickungen und Einflussen verdeckt. Die kérperliche Konstitution, die Beschaf-
fenheit des Geistes, die Motivation, die augenblickliche Kraft der Sinne, selbst andere
Einzelaktionen, die man standig unternimmt, und der Uber allem stehende verbin-
dende Faktor einer universalen Wirklichkeit, die hinter jeder Handlung wirkt, sind al-
les Einflussfaktoren bei einer Handlung.

Das letztendlich alles bestimmende Prinzip ist das universale Gesetz, die Vor-
sehung. Obwohl das menschliche Bemuiihen sehr wichtig ist, so ist es doch nicht al-
les. Es wird nur dann von Erfolg gekront, wenn all diese verschiedenen Elemente
dem Geist entspringen. Dieses ist lebendiges erleuchtendes Bewusstsein, ein be-
wusstes zielgerichtetes Handeln; - eine Handlung, die auf das richtige Verstehen ba-
siert. Hierbei handelt es sich um eine hohere Stufe als nur um das Zurtickziehen der
Sinne. Es ist der Zustand von Dhyana oder Meditation im praktischen Leben. W&h-
rend die erste Stufe, die im Mantra der Upanishad beschrieben wird, sich mit Pratya-
hara oder dem Zurickziehen und Dharana oder der Konzentration, dem Fixieren auf
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ein Verstehen, befasst, entspricht diese hohere Stufe, Vijnana oder Buddhi, dem
Dhyana oder der Meditation. Doch die Meditation an dieser Stelle ist auf ein hdheres
Ende gerichtet.

Dieses ist der Beginn der Spiritualitat, im wahrsten Sinne des Wortes. Bis hier-
her hat es sich nur um Vorbereitungen gehandelt. Tugendhaftes Handeln und mora-
lische Lebensfuhrung sind zur Einflhrung fur eine hdohere Yogapraxis notwendig.
Das spirituelle Element kommt zur Hilfe, wenn der Intellekt, der Buddhi oder Jnana-
Atman, im Einklang mit dem Mahat-Atman oder der universalen Intelligenz ist. Dieses
ist kein leichtes Unterfangen, doch dieses ist wirkliche Meditation. Der Einklang des
Intellekts mit Mahat, d.h. Anwesenheit von Jnana-Atman im Mahat-Atman ist nur
maoglich, wenn wir erst richtig verstehen, was dieses Mahat-Atman ist. Wir héren von
diesem Begriff Mahat sehr haufig in der Sankhya und in der Vedanta. Es heil3t, dass
Mahat aus der Prakriti kommt, und dass Mahat tber dem individuellen Intellekt steht
usw. Doch was ist dieses Mahat? Welche Beziehung haben wir dazu? Was sollen wir
insbesondere in der spirituellen Praxis damit machen?

Mahat bedeutet wortlich Gbersetzt, das Grol3e, das Weite. Doch was ist dieses
Grol3e oder das Weite? Diese Grof3e des Mahat beinhaltet alle Einzelheiten, die es
zusammengenommen ausmachen. Mahat ist der Ozean, wohingegen der Buddhi ein
Tropfen im Ozean ist. Man kann sagen, so viele Tropfen wie den Ozean bilden, so
viele Intellekts beinhaltet das Mahat in seiner Vollkommenheit. Wenn sich der Intel-
lekt oder Mahat in seiner individuellen Form in seiner eigenen Natur stabilisieren soll,
wenn sich der Jnana-Atman selbst mit dem Mahat-Atman vereinen soll, dann muss
der Tropfen seine Beziehung zum Ozean verstehen. Damit der Jnana-Atman auf den
Mahat-Atman kontemplieren kann, muss sich der Intellekt zum Universalen empor-
heben. Die Voraussetzung liegt im Verstehen seiner Beziehung zum Letzteren.
Wenn der Tropfen auf dem Ozean meditieren soll, - angenommen, der Tropfen hatte
ein eigenes Bewusstsein, - was ware seine Voraussetzung? Woran muss der Trop-
fen denken, wenn er auf den Ozean meditiert? Es ist sehr wohl bekannt, woran der
Tropfen im Ozean denken musste, um auf den Ozean zu kontemplieren. Welches
Verhéltnis besteht also zwischen dem Tropfen und dem Ozean? Analogien sollten
nicht Gber ein gewisses Mald hinaus ausgedehnt werden. Obwohl der Intellekt des
Menschen, das individualisierte Verstehen, ein Teil des Universalen oder Mahat-
Tattva wie der Tropfen im Ozean ist, ist diese Analogie wiederum nicht vollstandig.
Sie entspricht ihr nur zum Teil. Wenn man behauptet, dass die Welt das Absolute
Uberlagert, so wie die Schlange ein Seil Uberlagert, ist damit nicht gemeint, dass das
Absolute die Lange eines Seils hatte. Die Veranschaulichung betrifft nur die Uberla-
gerung und nicht all die anderen Aspekte. Der Intellekt kann nicht direkt mit einem
Tropfen aus dem Ozean verglichen werden, obwohl es zwischen dem Ozean und
dem Mahat-Atman gewisse Ahnlichkeiten gibt. Wahrend ein Tropfen dieselbe Quali-
tat wie der Ozean besitzt, so hat der Intellekt nicht dieselbe Qualitat wie der Mahat-
Atman. Hierin liegt der Unterschied. Sonst waren die Menschen Gétter in Miniatur-
ausgabe. In uns gibt es noch etwas Anderes, das sich vom Mahat-Tattva unterschei-
det. Wahrend Mahat mit unseren Herzen verbunden ist, so ist Mahat-Atman die See-
le unseres Intellekts. Sie bildet den Hintergrund, die Voraussetzung fur all unser
Denken und Verstehen, wobei unser Verstehen kein wirklicher Bruchteil des univer-
salen Verstehens ist. Unser Wille ist kein unmittelbarer Teil des gottlichen Willens.
Wenn die Denkorgane aller Menschen zu einer Denkoperation zusammengefasst
wurden, so ware das Ergebnis kein gottliches Denken, denn die Menschen stehen
unter IHM. Diese untergeordnete Qualitat wird durch das Beispiel der Reflexion ver-
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anschaulicht. In der indischen Philosophie kennt man die Avachheda-Vada und
Pratibimba-Vada. Das Individuale ist ein Avachheda und auch ein Pratibimba. Avach-
heda bedeutet ,ein begrenzter Teil’. Pratibimba bedeutet ,Reflexion’. Wahrend der
Tropfen ein Teil des Ozeans ist, so ist er doch keine Reflexion. Er ist ein Teil des
Ozeans. Er ist qualitativ mit dem Ozean identisch, nur eben kleiner. Doch angenom-
men, man sieht, wie sich die Sonne in verschiedenen Wasserpflitzen widerspiegelt,
dann kann man nicht behaupten, dass es sich bei den Reflexionen qualitativ um das
Original handelt, obwohl es sich um einen Bruchteil des Sonnenlichtes in der Ober-
flachenspiegelung handelt. In uns gibt es bestimmte Charakteristiken des Mahat-
Atman, und doch haben wir nicht alle in uns. Und da wir nur einen Teil dessen in uns
tragen, streben wir nach dem Mahat-Atman. Wenn wir standig vollig von IHM abge-
schnitten waren, gébe es kein Verlangen nach Moksha oder Befreiung. Irgendetwas
von der Ewigkeit spricht in unserer sterblichen Hulle. Und darum mdchten wir uns
unserer Fesseln entledigen. Darin herrscht ein groRes Bemuihen, und darum sind wir
nur bruchstickhafte, verdrehte und beschrénkte Teile des Mahat-Atman, - Teile,
doch ohne Zweifel nur Reflexionen.

In der Yogapraxis miussen wir unsere Bemihungen in zwei Richtungen betrei-
ben, d.h. einerseits ausdehnen und andererseits qualitativ mehr Tiefgang erreichen.
Wir eignen uns nicht nur mehr Wissen an, sondern machen auch immer tiefergehen-
de Erfahrungen. In der Yogapraxis kennt man zwei Stol3richtungen der Seele: 1.
nach aufRen und 2. nach innen. Man dehnt sich immer weiter aus und gleichzeitig
erreicht man mehr Tiefgang. Dieses hat nichts mit der Tiefe eines Gewassers zu tun,
sondern mit der schrittweisen Ausdehnung einer Personlichkeit, wie ein Ozean. Der
Pratyahara-Prozess, die Praxis von Dharana und Dhyana sind nicht nur Methoden
zur Ausdehnung der Personlichkeit, sondern steigern die Qualitat von Wissen und
Macht. Yoga verandert uns vollkommen, so als wirde Eisen zu Gold verwandelt. Wir
verandern uns von Grund auf. Es geschieht eine Verwandlung der Persdnlichkeit.
Wir wachsen in jeder Beziehung. Dieses Wachsen ist nicht mit einem Baby ver-
gleichbar, das schlief3lich Erwachsen wird, sondern es ist, als wiirde aus einer Pflan-
ze ein Tier, aus einem Tier ein Menschen usw., wobei Wissen und Macht sich veran-
dern und zunehmen. Wenn ein Kind erwachsen wird, geschieht keine Veranderung
bei der Spezies Mensch oder beim individuellen Denkansatz. Mensch bleibt Mensch.
Er andert sich nicht. Die grundlegende Denkweise des Menschen &andert sich nicht,
nur weil er Erwachsen wird. Doch wenn sich ein Tier zum Menschen hin verwandelt,
geschieht eine Veranderung im Verstehen, in der Perspektive und im Denken. Das
Verhalten &ndert sich. Die Yogapraxis birgt in sich einen Evolutionsprozess und nicht
nur eine physische Verbesserung oder eine gréfRere Ausdehnung. Die Evolution ist
etwas sehr Bedeutendes. Es ist die Grof3e einer neuen Art. Es ist die Veranderung
der Substanz selbst. Es ist das Wachsen vom Menschsein zum Goéttlichen, vom welt-
lichen zum géttlichen Bewusstsein. Genauso wie wir gegenwartig keine klaren Vor-
stellungen von Gott oder dem Lebensziel haben, so haben wir auch keine Vorstel-
lung davon, welche Yogastufen vor uns liegen. Wir haben nur eine vage Ahnung von
dem, was unmittelbar, aber nicht von dem, was weit entfernt vor uns liegt. Die Identi-
fikation des Intellekts oder Jnana-Atman mit dem Mahat-Atman, die Vereinigung, die
durch Yoga zwischen dem individuellen Verstehen oder Buddhi und der universalen
Intelligenz erzielt werden muss, wird durch feine innere Bewusstseinsprozesse in
Gang gesetzt. Von jetzt an wird Yoga eine rein innere Angelegenheit, ein Wachsen
des Bewusstseins, praziser ausgedrtickt, ein Wachsen von seiner niedrigsten Ver-
wicklung zur gro3tmaoglichen Freiheit.
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Vortrag Nr. 6

Die gro3te Schwierigkeit im Yoga beginnt dann, wenn man versucht, sich
Uber Vijnana-Atman oder die eigene Intelligenz hinaus zu erheben. Die Stufe im Yo-
ga, wo sich der individuelle Mensch bemuiht, mit dem Universalen in Einklang zu
kommen, ist am schwierigsten. Bei den Bemuhungen auf dem Pfad des Spirits gibt
es die verschiedensten Schwierigkeiten, dabei kann man diese Schwierigkeiten in
zwei Gruppen einteilen: die naturlichen und die Gbernattrlichen Schwierigkeiten.

Die naturlichen Schwierigkeiten sind in gewisser Weise durch den menschli-
chen Geist erfassbar. Es handelt sich dabei um jene Probleme, denen man bis zur
Ebene der Konzentration und Meditation begegnet, bis der Intellekt seine Grenzen
erreicht hat. Wenn die Grenzen des Intellekts erreicht werden, erreichen wir auch die
Grenzen unserer Macht. Unsere Fahigkeiten stoRen an ihre Grenzen. Alles, was uns
in die Wiege gelegt wurde, haben wir verbraucht. Selbst die Reservemachte sind be-
schaftigt, und ein weiteres Bemuhen ist undenkbar. Das menschliche Individuum hat
seine letzten Festungsmauern rationaler Macht erreicht, was in der Upanishad als
Vijnana-Atman oder einfach als Vijnana bekannt ist. Doch wie kann das Vijnana sich
zu Mahat-Atman erheben? An dieser Stelle ist das normale menschliche Bemuihen
wenig hilfreich, weil der Eintritt des Individuellen in das Universale mit dem Aufhoren
aller Moglichkeiten jenseits aller Vorstellungskraft des menschlichen Bemuihens liegt.
Unsere Vorstellungen tber das Bemihen befinden sich immer in den Grenzen der
Organe, der Glieder, des Korpers oder der Sinne des Wissens und der Handlungen.
Wann immer wir an irgendein Bemuhen denken, denken wir immer unter den Bedin-
gungen von Korper und Individuum. Doch welches Bemuhen bendtigen wir, wenn wir
mit dem Universalen, das wir in den hoheren Reichen der Meditation suchen, ver-
schmelzen wollen? Hier wird weder der Geist mit all seinen Funktionen, noch der
Intellekt, noch irgendetwas bendtigt, woran wir in unserem normalen Leben denken.
Etwas Ungewohnliches, Undenkbares, Ubernatirliches beginnt zu wirken. In einer
oder zwei Passagen der Chhandogya und der Brihadaranyaka Upanishad wird be-
richtet: auf dem Weg, wo die Seele, wie es heildt, durch Archiradi-Marga oder auf
dem nérdlichen Weg zu Brahmaloka wandert, wird die Stufe erreicht, wo ein mensch-
liches Bemuihen aufhort. Die Upanishad weist symbolisch darauf hin, was mit der
Seele geschieht, wenn ihr ein personliches Bemuhen nicht mehr moglich ist. Ein Be-
mihen ist nur solange moglich, wie ein personliches Bewusstsein vorhanden ist.
Wenn dieses oder jenes existiert, wir oder andere existieren, findet ein Verande-
rungsdruck im relativen oder empirischen Sinne statt. Doch es wird, wie es in der
Upanishad heil3t, ein Zustand beim Aufstieg der Seele erreicht, wo sie ihre individuel-
le Isolation aufgibt. In diesem Zustand existiert nicht mehr langer der suchende
Drang, um in eine hohere Wirklichkeit aufzusteigen. In philosophischer Weise erklart
uns die Upanishad, dass ein Ubermenschliches Sein kommt und die Seele von die-
sem Punkt aus weiter zu ihrem hdheren Ziel fihrt. Eine Amanava Purusha, d.h. es ist
kein menschliches Sein. Niemand war bisher in der Lage herauszufinden, wer dieser
Ubermensch ist. Einige glauben, es sei der Guru, der als Ubermensch in Erschei-
nung tritt. Die Beziehung zwischen dem Guru und seinem Schiler zerbricht nicht mit
dem Korper. Selbst, wenn der Guru seinen Korper verlasst, oder der Schiler stirbt,
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besteht die Beziehung fort, denn die Guru-Schuler-Beziehung ist nicht nur von physi-
scher oder sozialer Natur. Es ist ein spirituelles Band, das solange besteht, bis das
Individuum mit dem Absoluten verschmilzt. Darum wird von einigen geglaubt, dass
dieser Ubermensch Amanava Purusha der Guru selbst sei, der daherkommt und die
Seele auf den Pfad zum Absoluten geleitet. Andere glauben, dass Gott selbst an die-
ser Stelle in Erscheinung tritt.

Wenn das Vijnana-Atman von sich aus mit dem Mahat-Atman kommuniziert,
hat es kein weltliches Bewusstsein mehr. Es nimmt nicht mehr die Welt wahr, son-
dern sieht irgendetwas anderes. Dieses ist vielleicht das Wunder, das die Yoga-
Vasishtha als Padartha-bhavana-tyaga bezeichnet, eines jener Stufen des Wissens
oder der Erfahrung im spirituellen Leben. In der Sprache der Yoga-Vasishtha bedeu-
tet Padartha-bhavana das Erkennen der Substanzen der Dinge. Wenn wir den Be-
griff Padartha-bhavana verwenden, kdnnen wir ihn als das Erkennen der Substanz
oder des absoluten Stoffes der Dinge bezeichnen, was in dieser Stufe beginnt. Wenn
wir ihn als Padartha-abhavana oder Padartha-bhavana-tyaga verwenden, ist damit
die Verschleierung des ,in Objekten zu Denken und Sehen’ gemeint. Dieser Vorgang
findet statt, wenn die Vijnana-purusha, das individuelle Zentrum, von sich aus mit
Mahat kommuniziert. Was geschieht hier wirklich? Was tragt uns zu Mahat? Es ist
nicht das eigene Bemuhen. Doch was ist es dann? Woérter kbnnen es nicht ausdri-
cken, der Geist schweigt still, die Sprache bricht ab und eine neue Form der Stille
obsiegt, wenn man dieses Mysterium verstehen will. Auf die Seele wird eine Anzie-
hung ausgeubt. Was ist das fur eine Anziehung? Man kann dieses als die Anzie-
hungskraft aus dem Zentrum des Universums ansehen. Wenn man einen Stein in die
Luft wird, fallt dieser durch die Anziehungskraft auf die Erde zuriick. Wenn man die
Erdanziehungskraft Uberwindet, fallt man nicht auf die Erde zurtick, wird aber von
irgendwelchen anderen Planeten oder Sternen, die der Reisende passiert, angezo-
gen. Die Anziehung der irdischen Personlichkeit, der Drang des Individuums, das
Ablenken durch die Objekte halt uns davon ab, in unserer Spiritualitat voranzuschrei-
ten und hoéher hinauf zu gehen. Welche Anstrengungen wir auch in der Meditation
machen, wir kommen mit unserem Geist immer zurlick auf die Erde. Er denkt an Fa-
milie, Verwandten, Biro und andere irdische Erfahrungen. Das Individuum versucht
immer wieder seinem inneren Drang nachzukommen oder zu folgen. Wenn wir die-
sen personlichen Drang Uberwinden, obwohl es aul3erordentlich schwierig ist, wer-
den wir, wie durch ein Wunder, durch die Gnade Gottes in den Anziehungsbereich
des Universalen gelangen. Dann ist man nicht mehr seiner selbst. Dann ist man nicht
mehr langer Meditierender, Sadhaka oder Sucher. Man scheint nichts zu sein, denn
man versucht alles zu werden. Das Mahat-Atman nimmt uns in sein Fach auf. Man
wird zum Blurger verschiedener Bereiche der Wirklichkeit gleichzeitig. Man wird von
einer Regierung einer anderen Art von Existenz beschititzt und bewertet. Der Inhalt
des Universums das Mahat-Tattva wird dann unsere Aktivitaten und die Anforderun-
gen des Individuums, das in dieses Reich eingetreten ist, lenken. Alles wird nach ei-
genem Gutdinken geschehen, und es gibt keine Aktivitaten dariber hinaus. Alle
Dinge geschehen spontan. Sie werden von keinem individuellen Menschen ausge-
fuhrt. Man kann in diesem Reich weder das Wort ,tun‘ noch ,arbeiten‘ benutzen, denn
der eigentlich aktive Mensch hat aufgehort zu existieren. Wenn der Antrieb des Han-
delns allmahlich schmilzt, so wie Kampfer sich durch Selbstverbrennung zerstort,
dann hort auch die Meditation auf, mit der alle Mihe begann, und die Individualitat
beginnt zu verdunsten. Sie wird im Feuer des Universalen verzehrt, und hier wird das
Bemihen zum Bestandteil des universalen Prozesses. Die Handlung ist im Gesetz
des Seins aufgel6st und alles wird zur Handlung des Ewigen. Das Ewige beginnt un-
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erbittlich mit seiner Arbeit, und der Suchende, der Meditierende, hat hier weder etwas
zu bestimmen noch zu tun. Wir kdnnen zu unserer eigenen Uberraschung hinzufi-
gen, dass die Machte, die uns durch ihre Anziehungskraft des Universalen zwingen,
weit groRer sind als die Machte, die wir Uberhaupt in dieser Welt erahnen kdnnen.
Alle Krafte dieser Welt zusammen genommen haben dem nichts entgegenzusetzen.
Es ist die Macht, die das Universum auf sich lenkt. Wie zieht Gott die Welt auf sich
selbst? Aristoteles, der griechische Philosoph, sagt an einer Stelle, dass die Welt
genauso durch Gott bewegt wird, wie das Herz des Liebenden zur Geliebten hin be-
wegt wird. Es ist eine Handlung, die keine ist. Es ist eine Bewegung, die man als sol-
che nicht bezeichnen kann. Es ist ein Ereignis, das sich von allen anderen vortber-
gehenden Ereignissen unterscheidet. Die Arbeitsweise der Ewigkeit ist undenkbar,
unvorstellbar, denn all unsere Arbeit ist nur voriibergehend; doch es gibt eine Art von
Handlung, die die Ewigkeit wach héalt. Die Kraft der Ewigkeit ist keine Korperkratft,
nicht die Kraft von Elementen, nicht die Kraft, die sich in Richtung auf die Objekte
zubewegt, sondern es ist eine Kraft, die zu Selbstbewusstsein wird. Es ist Shakti,
was mit Shakta identisch ist. Das ist die Natur von Mahat, und wenn der Vijnana-
Atman dieses Reich betritt, beginnt er ein vollkommen neues Licht wahrzunehmen,
einen vollig neuen sonnendurchfluteten Tag der Ewigkeit. Die Chhandogya Upa-
nishad spricht von einem ewig herrschenden Tag, - Sakrid vibhato hi brahmalokah.
Damit ist nicht unser Sonnenlicht gemeint. Diese Sonne ist damit nicht gemeint, auch
nicht die Sterne oder das uns bekannte Feuer, heil3t es in der Kathopanishad. Es
scheint ewig so, als ware standiger Tag. Es scheint, als wirde selbst das ehrenwerte
Licht unserer Sonne erleuchtet. Das ist die Heimstatt von Mahat-Tattva, welches von
Vijnana-Atman betreten wird. Das Universale verzehrt das Besondere. Man beginnt
Mitglied des ganzen Universums zu sein. Jede Ecke der Schépfung empfangt uns
gastfreundlich. Alles beginnt uns, mit der Zufriedenheit, auf héchsten Befehl hin, an-
zulacheln. Wo immer man hingeht, wird man gastfreundlich, mit Freundlichkeit, Sym-
pathie und einer liebenden Gite aufgenommen. Jeder fuhlt uns als sein Eigentum,
Steine schmelzen und Baume verneigen sich. Dieses geschah auch im Fall von Suka
Maharishi. Solche Erfahrungen machen Yogameister, die gesegnet sind und das
Gluck haben, in Mahat-Tattva eintreten zu dirfen. Sie werden nicht als Gottmen-
schen bezeichnet. Sie sind mehr. Man kann nicht erklaren, was sie wirklich sind.

Doch ist das alles? Die Upanishad geht noch weiter. Wir werden bereits
schwindlig, wenn wir an Mahat denken. Gibt es dartber hinaus noch etwas? Ja; es
gibt noch etwas. Nun gut! FUr den Geist ist dies unfassbar. Er sollte besser nicht dar-
Uber nachdenken. Die Upanishad geht noch weiter Gber das Mahat hinaus.

Tad yachhed santa atmani.

Es gibt noch mehr als Universalitat. Was kénnte dies sein? Falls der Geist da-
rauf kontempliert, wird das Herz den Weg freigeben und das Denkorgan hort auf zu
arbeiten. Jede Zelle des Koérpers wird dahinschmelzen; und genau diese unbe-
schreibliche und geheimnisvolle Situation lasst die Heiligen in Ekstase tanzen. Si-
cherlich hat man schon von der tanzenden Mira oder Tukaram gehért. Und weshalb
geschah es? Sie waren doch nicht verriickt. Es war die Uberschaumende Erfahrung
einer Ubernatirlichen Freude, die sie tanzen liel3. Sie konnten es sich nicht erklaren.
Sie konnten es nicht in Worte fassen. Sie konnten diese Freude nicht zurlickhalten.
Sie konnten es nur in Ekstase eines tUbernormalen Verhaltens ausdriicken. Das Indi-
viduum wurde von dem Absoluten Gberschwemmt.
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Der Shanta-Atman ist der Friede, der vorherrscht, wenn selbst die Universali-
tat des Mahat zu einer unzureichende Erfahrung wird. Sie ist dann unzureichend,
wenn die Vorstellung eines Universums in subtilster Form im Mahat erhalten bleibt. In
der Sprache des Yogas von Patanjali kdnnen wir es mit der letzten Schwelle von
Savikalpa oder Sabija Samadhi vergleichen, wo eine Spur der universalen Erfahrung
bestehen bleibt, doch ist es keine Wahrnehmung des Universums. Was geschieht mit
der Seele jenseits der funften Stufe des Wissens, niemand kann es sagen. Dieses ist
fur uns nur verbal, was praktisch keinen Sinn ergibt. Doch irgendetwas existiert jen-
seits von Mahat. Es gibt auch jenseits des Universums noch etwas. Um was kdnnte
es sich handeln? Die Katha Upanishad sagt uns:

Asti iti bruvato-myatra katham tad upalabhayate

Man kann es nur beschreiben, wenn man es selbst ist! Es handelt sich nicht
um das Universale, es ist nicht Virat, nicht Hiranyagarbha und nicht Ishvara. Wie will
man es erreichen kdnnen? — aul3er man akzeptiert, dass es eben ist. St. Augustinus
sagte, man kdnne es nur als ,ES ist' bezeichnen, als nichts anderes, nicht mehr und
nicht weniger. Jahrhunderte bevor St. Augustinus geboren wurde, hiel3 es in der Ka-
tha Upanishad bereits: Asti, Astitva. Nicht einmal Asmita, Selbstbewusstsein, kann
die Natur der Wahrheit erklaren.

In der Brihadaranyaka Upanishad wird erklart, dass der Schopferwille gefuhlt
wird: ,Ich bin‘, ,Aham asmi‘. Doch reines Sein ist etwas, was jenseits von ,Aham asmi*
ist. Es ist Kevala-astitva, - Absolute Existenz. In der buddhistischen Philosophie wird
daflr der Begriff ,Tathara’ verwendet, — das Absolute oder die letzte Wirklichkeit. Sie
nennen sie auch Bhutatathata, - ,Soheit des Seienden‘. Auf diese Weise wird ver-
sucht, das Unausdrickbare sprachlich auszudricken. Bhutatathata oder Astitva,
Kevalata oder ,das Seiende‘, wie es ausgedriickt wird, ist Shanta-Atman, was als
innere Seele des universalen Mahat erfahren wird.

Yoga als eine Mdglichkeit zur Verwirklichung, wenn man sie Uberhaupt als
Moglichkeit bezeichnen kann, ist ebenso schwer zu verstehen, wie das Ziel selbst.
Gaudapada nennt es in seiner Karika Asparsa-Yoga. Es ist kein Yoga im Sinne von
Vereinigung oder Bertihrung von einer Sache mit einer Anderen. Im Allgemeinen de-
finiert man Yoga als Vereinigung. Bei dieser Vollkommenheitserfahrung wird nicht
eine Sache zur Anderen, denn tatsachlich kann nicht das Eine zu etwas Anderem
werden. Alles bewahrt seine eigene Substanz. Es ist nicht Sparsa-Yoga oder das
Yoga der Berthrung oder Vereinigung, sondern Asparsa-Yoga oder das Yoga der
Nichtberlhrung. Ein Baby schreit nicht, weil es sich flrchtet, wenn es an einen Ort
platziert wird, wo es nichts sehen kann, - sondern weil es in der Tat nichts sieht, die
Seele erzittert und ist deshalb betroffen, weil sie in DAS eintritt und nichts AufRerli-
ches mehr wahrnehmen kann. Was fuhlt man, wenn man vollkommen allein ist? Et-
was Unbeschreibliches und Merkwirdiges findet statt, wenn die Seele nichts AuRerli-
ches mehr wahrnimmt, denn sie wird in DAS absorbiert, was sie sieht.

Dieses wird auch in einer der Sutras von Patanjali beschrieben, wo er sagt,
dass das meditierende Bewusstsein langsam die Farbe des Meditationsobjektes an-
nimmt, und wo das Objekt gleichsam die Farbe des Subjektes annimmt. Die Objekte
in der Welt beginnen in ihrer Sprache mit dem Meditierenden zu sprechen, indem sie
ihn erkennen: ,Mein lieber Freund, du bist gekommen!‘ Der verdeckende Vorhang hat
sich gehoben. Die Welt ist nicht mehr langer fur uns fremd. Die Welt beginnt sich mit
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uns, wie in alter Freundschaft, zu unterhalten. In Wirklichkeit gehérten wir immer zu-
einander, doch wir hatten es vergessen.

Was kann Yoga in dieser Vereinigung der Seele, die man wértlich als Verei-
nigung zweier Dinge bezeichnen kann, wobei das Subjekt mit dem Objekt und umge-
kehrt verschmilzt, bewirken? An dieser Stelle kann uns nur die Upanishad fihren.
Der Yoga der Upanishad ist eine meisterliche Technik der Seelenverwandlung. An
verschiedenen Stellen werden Hinweise dariber gegeben, welche Hilfen Yoga ge-
ben kann. Der Yoga der Upanishad ist kein normaler Yoga, den man an allen allge-
meinen Yogainstituten der Welt studieren kann. Es ist ein Yogasystem, das nur mit
der Seele und nicht mit dem Geist oder Intellekt praktiziert werden kann. Die Seele
kontempliert als Ziel auf sich selbst. Was macht die Seele bei diesem Yoga? Wie
erkennt die Seele ihr Ziel? Die Wahrnehmung des Selbst aller Dinge ist der Yoga der
Upanishad.

Die Welt verliert uns nicht und wir verlieren nicht mehr die Welt. Man ist kein
Fremder in dieser Welt und die Welt ist uns nicht langer fremd. Man wird durch nichts
in der Welt ausgegrenzt und grenzt auch nichts in der Welt aus. Die Objekte, die &u-
Bere Welt, die Dinge, die wahrgenommen werden, alle zusammen nehmen einen
neuen Charakter an, der zuvor nicht gesehen werden konnte. Wir kbnnen uns nicht
ertraumen, dass die Objekte jemals eine Qualitdt oder einen Charakter haben, der
uns ahnlich ist. Auf der Ebene der Kontemplation des Universalen, wo sich der Vijna-
na-Atman zu Mahat und zu Shanta-Atman erhebt, heben die Objekte ihren Vorhang,
der sie bis dahin verdeckte, und man konnte ihre wahre Natur nicht erkennen. In die-
ser Meditation sieht man die Objektartigkeit der Dinge nicht. Ein Baum ist dann kein
Baum, ein Stein kein Stein, ein Berg kein Berg, die Welt ist nicht die Welt. Bei diesem
Yoga der Meditation, gemaf} der Upanishad, wird man dadurch erregt, weil die Ob-
jekte beginnen, sich wie Lebensgefahrten anzufihlen. Das Universum ist nicht langer
eine Umgebung, dessen Inhalt man ist, sondern wird zu einem Teil der eigenen Na-
tur, ein Teil unseres Korpers, d.h., wenn man beginnt zu denken, alles beginnt zu
denken; wenn man atmet, beginnt alles zu atmen.

In der Chhandogya Upanishad gibt es eine Anekdote Uber den Heiligen
Raikva, der fir gewohnlich unter einem Karren salf3, sich kratzte, nicht arbeitete usw.
Niemand kannte diesen grofien Meister des Yoga. In demselben Land lebte ein Ko-
nig, auch ein Meister des Yoga. Sein Name war Janasruti. Zwei Vogel flogen am
Himmel und Janasruti hatte gerade unter ihnen am Boden etwas zu erledigen, als
einer der beiden Vogel zum anderen sagte: ,Fliege nicht Gber ihn hinweg. Kennst du
nicht Janasruti, der Heilige, der uns verbrennen wird, wenn wir tber ihn hinwegflie-
gen?“ Der andere Vogel erwiderte: ,Wer ist schon dieser Janasruti? Uber wen
sprichst du als ware er der Heilige Raikva?“ Janasruti horte diese Unterhaltung zwi-
schen den beiden Vdgeln. ,Schau dir das an! Sie sprechen Uber mich in dieser Art
und Weise!“ ,Wer ist dieser Janasruti als ware er Raikva?“ Die Vogel fuhren fort: ,All
die Tugenden und guten Taten, die jemand vollbringt, werden Raikva zugeschrieben.
Wenn jemand irgendetwas Gutes tut, profitiert Raikva davon.“ Was bedeutet das?
Angenommen alle Menschen verdienen Geld und es wirde nur meinem Konto gut-
geschrieben. Was hatten die anderen davon? Doch genau dieses geschah. — Wel-
che wundervollen Dinge, guten Dinge, schonen Dinge, wertvollen Dinge in der Welt
existieren. All diese Dinge gehdren den Menschen des Wissens. Die ganze Welt lauft
auf die Personlichkeiten zu, die den Yoga des ,Das, was ist' praktizieren. Es heil3t in
der Chhandogya Upanishad:
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Yatheha kshudhita balah mataram paryupasate.
Evam savani bhutani agnihotram upasate.

So wie hungrige Kinder um ihre Mama herum sitzen, um Brot bitten, um ein
bisschen Nahrung von der Mutter betteln, sie lieben, auf ihren Schold hipfen, so
kriecht die Welt jenen Heiligen zu FuRen, sehnt sich nach ihnen, kommt zu ihnen,
sitzt auf ihrem Schof3, fallt zu ihren FURRen, wenn sie diese gewaltige Wirklichkeit
verwirklicht haben. Dieses geschieht, wenn man diesen Yoga der Vereinigung des
Vijnana mit Mahat und das Verschmelzen des Mahat in Shanta-Atman praktiziert.

Die Upanishad vermittelt uns genug wundervolle Botschaften der Ewigkeit an
die ganze Menschheit, um uns fur alle Zeit mit unbandiger Freude zu erfillen. Doch
die Upanishad mahnt uns auch zur Vorsicht, wenn wir den Pfad betreten. Es ist ein
Weg, wie auf Messers Schneide; - Kshurasya Dhara. Wer will schon versuchen, auf
der Schneide eines Messers zu wandeln? Doch dies ist der Pfad des wahren Yoga.
Die Priufungen, denen man sich stellen muss, die verschiedenen Disziplinen, denen
man sich unterziehen muss, sind in der Tat sehr schwer zu erklaren, bevor dieser
Yoga zum Erfolg fuhrt. Der ganze Korper, der Geist und die Sinne mussen gleichzei-
tig gezichtigt werden. Wie dieses geschieht, wird zum Ende des dritten Kapitels der
Bhagavadgita erwéhnt, wo uns berichtet wird, dass es nur der Kraft, der Macht und
der Gnade des Atman zu verdanken ist, dass der Geist und die Sinne kontrolliert
werden; - Buddheh param buddhva.

Unmittelbar vor diesen Versen erhalten wir in der Gita den Hinweis, dass die
Sinne kontrolliert werden mussen. Doch wie kénnen die Sinne kontrolliert werden?
Wer soll die Sinne kontrollieren? Wir sind mit den Sinnen so eng verbunden, dass wir
keine Macht Uber sie haben. Wir funktionieren unter den Bedingungen der Sinne,
entsprechend ihrer Bedurfnisse und ihrer Interpretationen Gber die Natur der Dinge.
Wie kdnnen wir ohne die Einbindung einer hoheren Macht irgendeinen Druck auf die
Sinne ausiben? Ethik ist eine Interpretation des Unteren zu den Bedingungen des
Hoheren. Dieses ist das Prinzip aller Ethik. Der ganze Erfolg héangt davon ab, in wie
weit wir uns auf die Quellen des Hoheren einlassen, wenn wir mit niederen Prinzipien
handeln. Wenn wir keine Hilfe der hoheren Kréafte fur das Voranschreiten auf dem
Yogapfad in Anspruch nehmen, allein gelassen in den Bemihungen der normalen
Lebensaktivitdten, wéare dieses unsere einzige Moglichkeit, um erfolgreich zu werden.
Wo Gott vergessen wurde, ist der Erfolg in weiter Ferne. Alles wird durch das Absolu-
te, dem universalen Ishvara, Gott selbst getan. Alle Handlungen sind Seine Hand-
lungen. Er hort durch die Ohren, sieht durch die Augen, spricht durch die Zunge allen
Seins. Unsere Sicht, unser Horen, unser Geschmack, unsere Handlungen, unsere
Gedanken, unsere Intelligenz, unsere wirkliche Existenz ist Seine Existenz und sind
Seine Handlungen.

Wenn dieser Yoga von uns Besitz ergreift, dann sorgt fir uns die Welt. Wir le-
ben nicht langer in Armut, wir brauchen uns nicht mehr zu firchten, wir brauchen uns
nicht mehr unsicher zu fuhlen. Wir werden gut durch die Kosmospolizei beschutzt.
Die Yogavasistha hat eine entsprechende Botschaft. Selbst die Wachtposten des
Viertels fangen an uns zu beschitzen. Warum sollten wir uns tber unser tagliches
Essen sorgen machen? Wir brauchen uns tber diese kleinen Dinge keine Sorgen zu
machen. Wir werden vom Ambrosia der Ewigkeit erfillt sein. Alles wird in ausrei-
chender Menge zur richtigen Zeit und zur vollsten Zufriedenheit zur Verfliigung ste-
hen. Dieses ist eine natlrliche Folge aus der Praxis dieses majestatischen Yogas.
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Vortrag Nr. 7

Das Problem der Katha-Upanishad gehoért genauso zu den Ratseln, wie das
Ratsel um Leben und Tod. Die grol3e Frage des Lebens ist auch die Frage des To-
des. Das Leben ist ein grof3es und der Tod ist ein noch gréReres Mysterium. Diese
beiden Seiten derselben Medaille der Erfahrungen liegen vor uns wie eine ewige
Frage, der sich Heilige seit undenklichen Zeiten immer wieder von ihren Schilern
gegenuber gestellt sahen.

Die Katha-Upanishad wurde uns von dem Herrn des Todes in Verbindung mit
der Strebsamkeit Nachiketas, der auf der Suche nach dem ewigen Leben war, tber-
mittelt. Es ist der Tod, der zum Leben fuhrt, wie es ist. ,Stirb, um zu leben,’ ist der
Inhalt eines der Lieder von Sri Swami Sivanandaji Maharaj. Wenn man nicht in das
Selbst aufgeht (stirbt), dann kann man kein ewiges Leben fihren. Wenn man nicht
wieder geboren wird und wie ein Kind ist, dann kann man nicht in den Himmel eintre-
ten, sagt Jesus Christus. Alle grof3en Seher denken ahnlich. Die Upanishad, die von
Yama, dem Herrn des Todes, Ubermittelt wurde, ist ein Losungsversuch eines zen-
tralen Mysteriums, das sich vor uns auf der einen Seite als ,Leben’ und auf der ande-
ren Seite als ,Leben danach® auftut. Wir machen einen Unterschied zwischen dem
Hier und dem Danach. Wir sind es gewohnt, zwischen Leben und Tod zu differenzie-
ren. Fir uns sind es zwei vollig verschiedene Dinge, ohne jede Ahnlichkeit. Darum
lieben wir das Leben und furchten den Tod. Das Schlimmste, was einem Menschen
zustoRBen kann, ist, dass er gehangt, hingerichtet oder getdtet wird. Nichts kann
schlimmer sein, als den bevorstehenden Tod vor Augen zu haben. Ein Horrorerlebnis
ist wie der Tod selbst, wahrend das Leben nach unserer Ansicht eine honigsi3e Er-
fahrung ist. Warum furchten wir den Tod und lieben das Leben? Weil wir weder das
Leben noch den Tod kennen. Fir die Zuneigung der Kinder fir Spielzeuge gibt es
keine rationalen, sondern psychologische Griinde. Liebe und Hass sind kindische
Reaktionen auf den unmittelbaren Anreiz von aul3en. Man darf auch nicht zu ernst
nehmen, was der ungebildete Geist in der Sprache seiner eigenen armseligen Erfah-
rungen von sich gibt. Die Upanishad ist nicht dazu da, um dem Drang der Sinnes-
wahrnehmungen gentige zu tun. Die Upanishad schildert das Geheimnis des Le-
bens. ,Upanishad‘ bedeutet Geheimlehre der wesentlichen inneren Existenz. Wir ho-
ren, dass die Upanishad eine Quintessenz der Veden ist. Wahrend die Veden das
Wissen beschreiben, bildet die Upanishad die Essenz des Wissens. So wie Wissen
zu einem Objekt gehort, so gehdort die Weisheit der Upanishad zum ewigen Subjekt,
der absoluten Wirklichkeit hinter allen Dingen. Auf diese Weise ist es der Inhalt der
Upanishad im Allgemeinen und insbesondere der Katha-Upanishad. Es ware gut,
Uber einen bestimmten Zeitraum deren Bedeutung zu studieren, die offensichtlich in
der Frage Nachiketas und in der Antwort des Herrn des Todes, Yama, versteckt ist.
Wonach hat Nachiketas gefragt und was wollte er, und womit hat Yama ihm seine
Gnade erwiesen? Was war die Frage und wie lautete die Antwort? Die Fragen betra-
fen offensichtlich die menschlichen Erfahrungen. Sie bezogen sich auf alle Ebenen
des menschlichen Wissens, - den Sinneswahrnehmungen, im psychologischen und
spirituellen Sinne. Das dreifache Fasten, die drei Fragen, die dreifach erwiesene
Gnade kann fur die drei Ebenen der Erfahrung von Bedeutung sein, die unsere See-
len durchlaufen mussen. Verstand, Vernunft und Intuition; Geist und Spirit sind die
fundamentalen Stufen der Erfahrung. Die Fragen Nachiketas beziehen sich auf diese
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Ebenen der Suche der menschlichen Seele. Die Antworten von Yama, die Gnaden,
die Nachiketas gewahrt werden, bilden das genaue Pendant zu diesen Fragen, d.h.,
die universalen Antworten, so als wirde Gott zu den Menschen sprechen, als wirde
das Absolute in das Relative eintreten, um die Probleme und die Fragestellungen
bezlglich Leben und Tod zu befriedigen.

Was bedeutet Tod? Fur uns sterbliche Menschen, die an die korperlichen und
sinnlichen Erfahrungen gebunden sind, bedeutet Tod die Zerstérung aller Werte. Da-
rum farchten wir den Tod. Es ist eine Abloésung von allem, was uns lieb und teuer ist.
Wir sind von all unseren Vergniigen abgeschnitten. Unsere Existenz scheint bestrit-
ten. Es scheint so, als ob wir aufhdrten, noch irgendetwas zu erkennen. Alles ist vor-
bei. Alles ist am Ende. Das bedeutet fir uns Tod. Doch der Tod wird hier zum Lehrer.
Wenn Tod eine Auflésung aller Dinge ware, dann kénnte man nichts mehr von ihm
lernen. Der gréf3te Lehrer des Lebens ist der Tod. Das Leben ist der Schiler, der Tod
der Tutor. Es gibt ein wundervolles Beispiel, die von Kalidasa in der Raghuvamsa
erzahlt wird. Dort wird von einem Konig namens Aja, dem Vater von Dasaratha, er-
zahlt. Er hatte eine wundervolle Gemahlin, Indumati. Sie starb bei einem Unfall, was
fur Aja ein tiefer Schock war. Er schrie und schlug sich vor die Brust, weinte vor sei-
nem Guru Vasishtha. ,Oh Heiliger! Welch ein Ungllck ist Gber mich gekommen!“ Va-
sishtha gab ihm mit wenigen Worten Folgendes zu verstehen: ,Was bedeutet der
naturliche Tod; das Leben selbst ist unnaturlich.“ Unsere Lebendigkeit ist das Myste-
rium. Der Tod ist kein Wunder. Allein dass wir in der Lage sind zu atmen, ist ein
Wunder. Dass wir ein Subjekt des Todes sind, liegt in der Natur unserer Personlich-
keit. Das ganze Universum ist eine Offenbarung des Todes, sagt Buddha, der grol3e
Seher. Das Universum ist der Tod, wie es ist, denn es ist ein Voriberziehen von Ver-
ganglichkeiten, eine Bewegung, eine ewige Verwandlung von Formen. Kann man
das Leben nennen?

Der Tod wird zum Lehrer, wenn uns die Tatsache des VorlUberziehens der
Verganglichkeit aller Dinge klar wird. Die Frage Nachiketas bezog sich nicht auf die
Personlichkeit des menschlichen Seins. Er stellte nicht einfach die Frage: was ge-
schieht mit der individuellen Seele, wenn sie ihren physischen Kérper verlasst. Wir
sind bereits auf die Tatsache eingegangen, dass der Tod, auf den sich Nachiketas in
seiner Frage bezog, vollkommen anders zu betrachten ist. Genau genommen, unter-
scheiden sich Leben und Tod nicht voneinander. Es gibt eine Fortsetzung zwischen
Leben und Tod und zwischen Tod und Leben. Wahrend Erfahrungen in die unter-
schiedlichen Strukturen ihrer eigenen Konstitution miinden, verursacht der strukturel-
le Unterschied zwischen der vergangenen und der nachfolgenden Erfahrung ein
Vergessen im Bewusstsein des empirisch begriindeten Egos in Bezug auf die ver-
gangene Erfahrung, und die Verbindung des selben Bewusstseins mit der vergange-
nen Erfahrung vermittelt das Geflhl, dass es in eine Welt und damit in eine neue Le-
bensform geboren worden wére, obwohl mit ihm keine wesentliche Ver&nderung
vonstatten ging. Es hat seine Vergangenheit vergessen und ist nur flr eine neue Art
der Erfahrung erwacht. Der Tod ist ein Vergessen, welches das Individuum unter den
gegebenen Umstanden uberlagert, wobei diese beiden Umstande, wie bereits be-
tont, den strukturellen Unterschied zwischen der einen Erfahrung und der unmittelbar
nachfolgenden Erfahrung ausmachen. Darum kdnnen wir uns der vergangenen Le-
ben nicht erinnern. Wir sind in vélliger Unkenntnis dariber, wer wir in unserer vorigen
Geburt waren. Dieses Vergessen geschieht auf Grund der Tatsache, dass das Be-
wusstsein in einem hohen Mal3 an die gegenwartige individuelle Korperstruktur ge-
bunden ist, und dass es durch die friheren kérperlichen Erfahrungen bedient wurde,
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wobei dasselbe immer wieder geschieht. Diese Erfahrungen wiederholen sich, wenn
dieser Korper abgestreift wird. Die Loslésung von dem Korper ist fur das individuelle
Bewusstsein ein Verleugnen des eigenen Selbst, so wie es ist. Das Bewusstsein un-
seres Korpers ist unser Bewusstsein, so weit wie es unsere Erfahrungen betrifft, und
wenn wir uns des Korpers entledigen, erfahren unsere Nerven einen Schock. Der
Korper, die Nerven und der Geist sind miteinander verbunden. Der Tod wird auf
Grund der unerwarteten Erfahrung und, weil wir nicht darauf vorbereitet sind, zu ei-
nem Schock. Alles Unerwartete kommt fiir uns tberraschend. Alles, was wir erwar-
ten, ist nicht so schmerzhaft. Wenn wir jetzt erfahren wirden, dass in den nachsten
funf Minuten ein Erdbeben stattfande, und dass wir jetzt gleich sterben mussten, wa-
ren wir Uber diese Tatsache nicht so ungliicklich, wie bei demselben Ereignis, das
urplétzlich und unerwartet Gber uns hereinbricht. Der Tod wird niemals erwartet. Es
ist uns bekannt, dass er uns jederzeit heimsuchen kann; und doch ist unser Be-
wusstsein diesbeziglich vernebelt. Auf Grund dieser lllusion halt das Bewusstsein
am Korper fest, richtet sich allein nach den kérperlichen Erfahrungen, vergisst das
Vergangene und reagiert gleichgultig auf die Zukunft. Uns kiimmert nicht das Leben
nach dem Tod. Uns ist nicht bewusst, was mit uns in der Vergangenheit geschabh.
Wir befassen uns nur mit diesem Korper der Gegenwart, mit den Beziehungen jetzt
in diesem Leben mit diesem Korper einhergehen. Dieses ist die schlimmste Form der
Unwissenheit, in die man eingehllt sein kann.

Leben und Tod sind nicht fundamental isolierte Erfahrungen. Im Schlafzu-
stand dauert das Erinnerungsvermdgen an. Wenn das Erinnerungsvermogen auf-
hort, wird dies als Tod bezeichnet; oder anders betrachtet, der Tod ist eine Erfahrung
einer anderen neuen korperlichen individuellen Form, die durch den individuellen
Wunsch hervorgebracht wurde, und diese Wuinsche sind endlos. Auf Grund von
Winschen sterben wir, und wir werden auf Grund von Winschen wieder geboren.
Winsche sind der Antrieb fur die individuelle Natur hin zu bestimmten Erfahrungen.
Dieser Antrieb in Form der Wiinsche brauchen den Kontakt zu bestimmten Gruppen
korperlicher Objekte. All dieses dramatische Bemiihen auf Seiten des Geistes, um
mit bestimmten korperlichen Objekten in Beriihrung zu kommen, wird als das Leben
bezeichnet; und die Art des physischen Korpers, in den man hineingeboren wurde,
und die Art der gesellschaftlichen Beziehungen, mit denen man im Leben verbunden
ist, werden alle durch die Gruppe von Winschen, mit denen man geboren wurde,
bestimmt, was man als Prarabdha-Karma bezeichnet. Prarabdha ist nichts weiter als
die Kraft der Winsche, die noch nicht in unserem friiheren Leben erfullt wurden, aber
in dem gegenwartigen Leben erfillt werden missen. Wenn diese Wunsche durch
Erfahrungen in diesem Leben erschopft sind, ist die Zeit gekommen, um sich des
Korpers zu entledigen.

Der Tod tritt auf Grund der Erfullung eines Bindels von Winschen ein, was
man urséchlich als Prarabdha bezeichnet, da sie nicht mehr l&anger in der Funktion
dieses besonderen Korpers ausgeflllt werden kénnen. Wenn eine bestimmte Rolle
von einem Menschen gespielt wurde, wenn also das Spiel vorbei ist, gibt es fur die-
sen Menschen einen Ausgang, denn seine Funktion wurde erflllt, man ist nicht mehr
langer an diese Personlichkeitsstruktur gebunden, und der Vorhang féllt. Der Kérper
wurde unserer gegenwartigen Individualitat als ein Vehikel gegeben, um mit dem
Geist unter empirischen Koérperbedingungen die Winsche zu erfahren, die in der
Vergangenheit noch nicht erflllt wurden. Wenn alle Erfahrungen voriber sind, wenn
dieses Bindel an Wiinschen durch die Erfahrungen erschopft ist, wird der Korper
aufgegeben. Darum ist der Tod eine naturliche Folge von Ereignissen im Evolutions-
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prozess. Leben und Tod sind tatsachlich ein und dasselbe. Die Frage Nachiketas
und entsprechende Antwort Yamas sind nicht voneinander trennbar, sondern sie bil-
den die Ober- und Unterseite derselben Miinze. Wie lautete die Antwort Yamas auf
die Frage von Nachiketa? Erstens sollte Nachiketas in die sterbliche Welt zurtickkeh-
ren, erkannt und von den Menschen der Welt nach seiner Rickkehr gut behandelt
werden, was so viel heildt: es gibt ein Leben nach dem Tod. Ansonsten kann es kei-
ne Ruckkehr in diese Welt geben. Zweitens: eine Wiedergeburt muss nicht unbedingt
in dieser Welt stattfinden. Das ist die Antwort bzgl. Vaishvanara-Agni-Vidya, die Er-
fahrung von Hiranyagarbha, eine Erfahrung einer héheren Welt, eine Wiedergeburt in
ein Reich, das nicht unbedingt von dieser Welt ist. Wahrend die erste Gnade, die ei-
ne Maoglichkeit der Ruckkehr in dieselbe Welt bedeutet, bezieht sich die zweite Gna-
de auf eine Wiedergeburt in eine hohere Welt. Die Wiedergeburt ist unvermeidlich,
doch dieses bedeutet nicht, dass man unbedingt auf einen Planeten wieder geboren
wird. Es gibt unendlich viele Erfahrungen. Das Universum ist durch die irdischen Er-
fahrungen nicht allein erschopft. Es wird davon berichtet, dass es so genannte Lokas
gibt, bei denen es sich um die unterschiedlichsten Erfahrungsebenen, Bedingungen,
Kombinationen des Raumzeitalters handelt. Gut fur uns, dass all dies durch die mo-
derne Physik, Relativitatstheorie, Mathematik usw. bestatigt wird und sich mit der
Philosophie der Upanishads deckt. Ist das nicht wundervoll? Wir erreichen die Spitze
des Wissens, wir kommen zu demselben Punkt. Die Abhangigkeit der Erfahrungen
ist eine Erklarung fur die innere Verbindung von Leben und Tod, doch die letztendli-
che Bedeutung fur das Leben wie auch fir den Tod, und das gilt fir den gesamten
Evolutionsprozess, ist die Selbstverwirklichung des Kosmos. Wir leben und sterben
nicht, weil wir es so wollen. Dieses ist nicht der wahre Zweck von Leben und Tod. Es
ist eine Mdglichkeit vom Ende. Die letztendlich Bestimmung des Prozesses vom Le-
ben wie auch vom Tod ist die Selbsterkenntnis aller Dinge. Derzeit findet eine
Selbstentfremdung kosmischer Erfahrungen statt. Das Selbst wurde zu etwas Ande-
rem. Dieses nennt man Schopfung. ER sieht sich Selbst in einem Spiegel. ER er-
kennt sich Selbst als etwas Anderes. Das Subjekt wird zum Objekt. Wenn die Baume
wachsen, die Flisse flieBen und die Sonne scheint; wenn wir atmen, die Ameise
kriecht und Schmetterlinge fliegen; wenn alles das ist, was es ist, dann geschieht
dieses auf Grund eines inneren Dranges, und jeder muss sich zu einer universalen
Selbsterkenntnis hinbewegen.

Selbst die Unsterblichkeit ist nur eine Reflexion der Ewigkeit. Leben und Tod
sind relative Gegensticke zueinander, und sie werden zum Mysterium, zu einem
Ratsel fur uns, wenn wir versuchen, sie mit unserem Intellekt zu verstehen, der unter
den Bedingungen der sinnlichen Wahrnehmungen funktioniert. Der Spirit ist der Sau-
ger (Absorbierer) aller Dinge. Er ist die Erklarung fur alles. In der Chhandogya Upa-
nishad gibt es ein Vidya, Samvarga-Vidya genannt, was so viel wie ,das Wissen vom
Aufsaugen aller Dinge‘ bedeutet. Die Objekte werden in den All-Geist aufgesogen,
der wiederum in den absoluten Spirit absorbiert wird. Dieses ist das philosophische
und spirituelle Geheimnis hinter dem feinen Wissen, das uns die Katha Upanishad
vermittelt.
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