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Kapitel X Die unterscheidende Betrachtung des Korpers (deha)

Auch dieses Kapitel handelt vom Aufbau des Korpers. Er wird, wie bereits an der Uberschrift
zu erkennen, im Gegensatz zu Kapitel VIII nicht als §arira sondern als deha™®' bezeichnet. Der
semantische Unterschied der beiden Begriffe 143t sich zwar nicht eindeutig bestimmen, es
scheint jedoch so zu sein, dald das Konzept des Sarira in Kapitel VIII nicht nur die
grobstoffliche Physis des Korpers sondern auch die feinstofflichen Bereiche und dariiber
hinaus sogar, wie in VIIL. 3, den jiva einschlief®. In X. 7 hingegen wird gesagt, dal3 es eine
'wahre Freundschaft' zwischen dem deha und dem jiva gibt, woraus man schliel3en kann, daf3
der deha im Gegensatz zum Sarira den jiva nicht mit einbezieht.*** Die Abschnitte X. 1 bis 4
(bis Zeile 2) enthalten Mikro-Makrokosmos-Analogien, wie sie bereits in dem vorherigen
Kapitel vorkamen. Die Abschnitte X. 4 (ab Zeile 2) bis 7 handeln von den Begrenzungen des

Korpers, wie auch von seinem Zweck als Mittel zur Befreiung (imoksa).

X.1

Im Knochen [befindet sich] das Aus-dem-Ei-Geborene, im Haar das Aus-dem-Sprof3-
Geborene, im Schweill das Aus-dem-SchweiBl-Geborene, im Fleisch das Lebend-
Geborene, in der Galle usw. der Sommer, im Schleim die Regenzeit, im Ubermal des
Windes der Winter. Innerhalb dieser, innerhalb der Monate jeweils zwei machend,
[ergibt] Herbst, Winter, kalte Jahreszeit, Friihling, heiBe Jahreszeit, Regenzeit. Derartig
[sind] die sechs Jahreszeiten. Von diesen, [jeweils] zwei Monate machend, entstehen

zwolf Monate.

Die zu Beginn dieses Abschnitts genannten vier verschiedenen Formen der Entstehung des
Lebens entsprechen einer alten und verbreiteten Vorstellung, die beispielweise auch in der

Janesvari Erwiahnung findet**:

Ji XIV. 98

paim manija svesdaja | udbhija jaraja | umatati sahaja | avayava he //

" Auf spontane Weise erscheinen die aus dem Ei***, aus dem Schweil}, aus dem SproR und die

aus dem Mutterschol3 geborenen Spezies."

81 Die in der Uberschrift von Kapitel VIII und X verwendeten Begriffe Sarira bzw. deha werden auch im
Kolophon des jeweiligen Kapitels gebraucht: ifi gorakhanathavacanim kathamti nijavicarem sarira vivekii // 8
/1 it §rigorakhanathavacanim amaranatha kathayeti dehaviveku nijabicare /1 10 //

462 Sjehe hierzu auch Kapitel XX. 3.

463 Siche auch S. Hanamates, Samketakosa, S. 107.

%% Fiir jara steht hiufig auch jarayu, 'Eihaut', was gut in diese Reihe paf. Jara hingegen ist mir nicht

verstindlich, da es wortlich 'Liebhaber, Verehrer' bedeutet.
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Die wortliche Bedeutung von mani ist im Sanskrit wie im Marathi eigentlich 'Juwel, Perle,
u.d." (Monier Williams- Molesworth s.v.). Zur Bedeutung von manija findet man im
Maharastra Sabdako$a und Panses Jiianesvari-Wortindex jedoch 'aus dem Ei geboren', ebenso
wurde in mehreren Kommentaren zur Jiianesvari (Editionen: Dandekar, Velinkar, Bhide und
Josi) an dieser Stelle (XIV. 98) manija durchamdaja (wortl. ‘aus dem Ei geboren) substituiert.
Auch Jnanesvar verwendet in einer Aufzdhlung der vier Entstehungsformen in Jii XV. 48 statt
manija das Wort andaja, und bereits in Chandogyopanisad VI. [3]. 1 wird andaja als eine der

drei Formen des Lebensursprungs genannt.

Das zweite Thema dieses Abschnitts sind die der Vorstellung nach ebenfalls im Korper
angesiedelten Jahreszeiten mit ihren Monaten. Nach einer Zdhlung von S. Hanamamte*® gibt
es drei Jahreszeiten, die hier zunichst erwiahnt sind. Sie werden weiter unterteilt in sechs, und
diese in die Monate. Yamdajim doni doni karitam masim ist schwer verstiandlich durch masim.
Vielleicht ist der Sinn: die drei Jahreszeiten werden in je zwei aufgeteilt, die je zwei Monate
erhalten. Letzteres wird aber zu Recht erst am Ende des Abschnitts erwihnt und wére dann

doppelt vorhanden. Danach ergibt sich die folgende Tabelle:

vasanta (Fihling) - chaitra und vaisakha
unhala

grisma (Sommer) - jyestha und asadha

varsa (Regenzeit) - Sravana und bhadra
pavasala

Sarada (Herbst) - asvina und kartika

hemanta (Winter) - marga und pausa
hivala

sisira (kalte J.-zeit) - magha und phalguna

Die drei Jahreszeiten Sommer, Regenzeit und Winter werden hier in X. 1 den drei
Korperkonstituenten nach dem ayurveda, pitia, kapha und vata, bzw. einem 'Ubermald von
vata (vataprakopa) zugeordnet. Prakopa ist ein Terminus technicus fiir das Uberwiegen eines

dieser Elemente, nach ayurvedischer Auffassung die Ursache fiir Krankheiten.

X.2

Im Nabel-cakra [befindet sich] die Sonne, im binducakra**®

der Mond, in den Augen der

Mars, im Herzen der Merkur, im visnusthana der Jupiter, im Samen die Venus, in der

485 Samketakosa, S. 32.
%8 Welcher Zusammenhang zwischen dem bimducakra und dem in V. 3 erwihnten bimdusthana im trikiita

besteht, ist nicht klar. Das Gleiche gilt fiir die nachfolgend genannten visnusthana und visnugramthim (V. 2).
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nddi467 der Saturn, im Mund der rdhu, im v&yusthdna“68 der ketu. Innerhalb dieser
jeweils drei [Abschnitte] machend, entstehen die 27 Mondstationen. Und aus ihren
Namen [derjenigen der Planeten] werden die siecben Wochentage. Die zwolf matras des

prana werden die zwolf Monate.

In diesem Abschnitt werden die sieben Planeten Sonne, Mond, Mars, Merkur, Jupiter, Venus,
Saturn und die beiden Mondknoten rdhu und ketu auf verschiedene Stellen im Korper
tibertragen. Die indische Astrologie bezeichnet die Schnittpunkte der Mondbahn mit der
Sonnenbahn als 'Mondknoten’. Der Mondknoten, in dem der Mond die Sonnenbahn von
Sitiden nach Norden iiberquert, wird 'aufsteigender Knoten', Skt. keru, der andere 'absteigender
Knoten', Skt. rahu, genannt. Wenn bei einer bestimmten Gesamtkonstellation Sonne und
Mond in Konjunktion stehen, kommt es zu einer Sonnen- oder Mondfinsternis. Daher stellte
man sich die Knoten auch als Drachen (daitvas), bzw. Teile eines Drachens, vor, die Ursache
fiir die Finsternisse sind.*”” Der aufsteigende Knoten (r@hu) war der Vorstellung nach der
Kopf des Drachen und der absteigende Knoten (keru) der Schwanz des Drachen. Das Wort
naksatra, (Skt. nakta, 'Nacht' + ksarra, 'Herrschaft, Macht') 'der iiber die Nacht herrscht', wird
bereits im Rgveda und hiufig auch im Atharvaveda erwihnt und bedeutete hier noch
Fixstern', spiter dann 'Gestirn' und 'Mondstation'. Die 27 (spiter 28) Mondstationen (satavisa
naksetrem) sind nach Auffassung von H.G. Tiirstig der ilteste und wichtigste Bestandteil des
indischen astrologischen Systems und finden sich vollstindig aufgelistet in Atharvaveda XIX.
7.97% Welches (moglicherweise graphische) Konzept von der Konstellation der naksatras der
Darstellung hier in X. 2 zugrunde liegt, wonach sich diese 27 Mondstationen ergeben, indem
man 'Zwischen diese [sieben Planeten plus 2 Mondknoten] jeweils drei macht', ist allerdings
nicht klar.

Unklar ist auch prandaciya. Moglicherweise sollte es pranavdciya (des pranavas) lauten - dies

ist auch die Ansicht des Herausgebers - oder prandaciya (des pranas). Zur ersten Moglichkeit,

467 Bezieht sich vemutlich auf susumna-nadi.

%8 Vayosthana (vayusthana) bezieht sich moglicherweise auf die in VIIL 1 genannte Region des Windes/der
Luft gemeint: ...jetha pavanu teha vayo.... Der 'Bereich des vayu' reicht nach Yogatattvopanisad 95 "von den
Augenbrauen bis zum Herz".

499 Siehe H.G. Tiirstig, Jyotisa, Das System der indischen Astrologie, S. 74. Ich iibernchme hier fiir r@hu und
ketu den auch von H.G. Tiirstig verwendeten Begriff 'Drachen’. Diesen Begriff halte ich hier fiir angemessener,
als die in den Sanskrit-Worterbiichern Monier Williams und Petersburger Worterbuch und héufig auch in der
deutschen und englischen Literatur verwendete Bezeichnung 'demon’/Démon’. Zum einen werden die sowohl
im Sanskrit als auch Marathi als daityas bezeichneten rahu und ketu in Miniaturen eher als schlangenhafte
Wesen dargestellt, zum anderen ist mit dem Begriff 'Ddmon’, abgeleitet von dem altgiechischen Wort
daimonion (dIUOVIOV), ein anderes Konzept verbunden, das sich zudem noch im Lauf der Zeit verdinderte
(unpersonliche Lebenskraft > innerer Schutzgeist > boser Geist). Zum Begriff 'Diamon’ siche A. Bertolet,
Worterbuch der Religionen, 132-133.

470 6p.cit S. 13-15, 98. Eine vollstindige Liste der 27 naksatra findet man beispielsweise bei Monier Williams.
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pranava, ist zu sagen, daf3 man in einigen tantrischen Schriften die Vorstellung findet, daf3
seine Aussprache iiber eine Dauer bzw. Strecke von zwolf Moren (mdtras) erfolgen kann. So
schreibt A. Padoux, bezugnehmend auf Svachandatantra IV. 344-55 und VI. 342-48, dal3 der
uccara (Aussprechen) des pranava stutenweise vom Herz-cakra zum brahmarandhara und
dariiberhinaus zum dvadasanta ('Ende von zwdlf' oder 'dessen Ende zwdlf sind') verlduft, und
dald sich jede der Stufen iiber eine bestimmte Anzahl von maras erstreckt. Nach
Svachandatantra 1IV. 342-48 werde die Strecke zwischen diesen Zentren in der Breite von
Fingern (angula) gemessen. Finer von A. Padoux angefertigten Tabelle, welche die
verschiedenen Elemente des uccara zusammenfaldt, ist zu entnehmen, dafd die Strecke vom
Herzcakra bis zur Sikha zwolf Finger messen soll. Im Netratantra, so Padoux, heil?t es, dal3 der
uccara des Om-Lauts, von 'A" (dies entspricht dem Herzcakra) bis unmana (dies entspricht
dem dvadasanta) in zwdSltf adhvan (Weg- und Zeitbezeichnung) verlduft.”! Marra bezeichnet
ebenfalls Langen- und Zeiteinheit. 12 marras spielen auch beim prana, der zweiten
Moglichkeit, eine Rolle (siehe z.B. Apte). Besonders bei den hathayogis gibt es die
Vorstellung, dafd der prana beim normalen Atemvorgang iiber eine Distanz von 12 madtra nach
aullen und dann wieder zuriick in den Korper stromt. In Jii VI. 236 wird diese Entfernung

ebenfalls in Fingern gezihlt, womit sehr wahrscheinlich die Fingerbreite gemeint ist:
nasaputauni vara/ jo jatase amgulem bara/ to gacca dhariuni maghara/amtu ghali //

"Der Wind, von der Nasendffnung zw0Olf Finger hinaus gehend, kehrt, nachdem er

festgehalten wurde, nach innen zuriick."”

Dieser Vorgang findet sich auch beschrieben in Vijiianabhairava 24 (Dharand 1). In seiner
(teilweise sehr freiziigigen) Ubersetzung dieses Verses verwendet J. Singh das Wort
dvadasanta (obwohl es im Vers nicht erwahnt wird) und bezeichnet damit den inneren oder
dufleren Endpunkt des ein- bzw. ausstromenden Atems.”’? Auch Brahmanandas Kommentar
zu HYP II. 12 14[% sich entnehmen, dald fiir den pranayama ein Strecken- und/oder Zeitmal3
von zwOlf matras, oder ein Vielfaches davon, von Relevanz waren. In der englischen
Ubersetzung des Kommentars zu HYP II. 12 heil’t es: "In the first stage, the Prana is retained
for twelve matra-s, in the second, for twenty-four marra-s; and in the third, for thirty-six

matra-s".

X.3

Ida, pingala, susumna, sarasvafi: wieviele nadis im Korper [sind], soviele manigfaltige
Fliisse [gibt es]. Im Schiidel, in der Offnung der susumna [befindet sich] siryata,
Jjalamdhara in der kakimukhi, kavarula im Nabel, uddiyana [ist] ein halber Sitz (pitha).
Derartig [sind] die dreieinhalb Sitze.

471 A Padoux, Vac, The Concept of the Word in Selected Hindu Tantras, S. 407-410.

arzy, Singh, Vijranabhairava, S. 48.
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Obwohl hier keine detaillierte Analogsetzung der inneren nadis mit den dul3eren nadis (Fliisse)
vorgenommen wird, zeigt der erste Satz dieses Abschnitts dennoch, dal3 die feinstofflichen
Kanile des inneren Kosmos mit den Fliissen und Stromen in der dulleren Welt identifiziert
werden. Eine Gleichsetzung der feinstofflichen inneren Kanile mit den dul3eren Fliissen ist in
der Yogaliteratur nichts Ungewdhnliches, wie sich am Beispiel von HYP [II. 110a belegen
L4f3:

ida bhagavati gangd pingala yamund nadi /

"Ida [ist] die erhabene Ganga, pingala [ist] der FluR Yamunda'.

Zudem wird hiufig susumnd mit der der Vorstellung nach unterirdisch verlaufenden Sarasvari
identifiziert und die Stelle zwischen den Augenbrauen, wo die drei Haupt-ndadis
zusammentreffen, mit dem trisanigam, dem beriihmten Zusammenfluld dieser drei Fliisse in
Allahabad.

Pitha bedeutet wortlich 'Sitz' und bezeichnet speziell im tantrischen yoga ein in einem cakra
befindlichen Ort der Kraft. In SSP II. 1-9 werden vier pithas genannt: kamaripapitha im
adharacakra, odyanapitha im svadhistanacakra, jalandharapitha im nirvanacakra und
piarnagiripitha im akasacakra. Von diesen vier findet man drei, unter etwas anderem Namen
in X. 3: jalamdhara, kavarula(?) und uddivana.*” Mgoglich wire, dald sich hier die
Bezeichnung kavarula auf kamariipapitha bezieht, und zwar aus folgendem Grund: die hier im
VD genannten pithas bezeichnen im hathayoga drei als wichtig erachtete Verschlul3praktiken
(bandha), die in Kapitel XX ausfiihrlicher behandelt werden. Zwei davon tragen den Namen
der oben genannten pithas (jalandhara-bandha und odyana-bandha). Der dritte bandha wird
allgemein als mitlabandha bezeichnet, eine Praktik, mit der versucht wird, auf das untere
cakra einzuwirken, dasjenige cakra also, in dem sich nach SSP IlI. 1 das kamarupapitha
befindet. Fiir die Hypothese, da3 sich kavarula auf einen pitha im Bereich des
mitladharacakras, moglicherweise kamariipa-pitha, bezieht, spricht auch die lexigraphische
Ahnlichkeit zwischen kavarula und dem in J7i XVIII. 1036 genannten kamvarumiila. Vielleicht
wurde kamvarumitla (mitla = milacakra ?) hier zu kavarula zusammengezogen. Mit
kamvarumitla wird in Jii XVIII. 1036 entweder die Stelle zwischen Geschlechtsorgan und
After (Panse s.v.) bezeichnet, oder die Praktik des miilabandha selbst, wie die Darstellung in
GhS I1l. 14a nahelegt:

Jia XVIII. 1036

"3 Das jalamdhara-pitha befindet sich gemiR SSP II. 8 im nirvanacakra, das kamariipa-pitha (kavarula?)
gemilRSSP I1. 1 im adharacakra und das uddiyana-pitha gemaSSP I1. 2 im svadhistanacakra.
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"Oh Eroberer der Schiitze, die Ferse zwischen die beiden Offnungen des apana (Anus und

Penis) driickend, der kamvarumiila”.

GhS IIl. 14a
atha millabandhakathanam | parsnina vamapddasya yonim akuficayet[d]... /

"Nun die Darstellung des mitlabandha. Man moge die Ferse des rechten Fulles zum Anus

beugen...".

Der hier im behandelten Abschnitt ebenfalls als pitha bezeichnete siryata ist moglicherweise
identisch mit dem in Yogapar Abhangamala I V*7* erwihnten Srihata, und dem Srihatta in SSP
VI. 81. Letztgenannter wird, dhnlich wie im VD der siryara, "am hochsten Punkt des Kopfes"
(mastakante) lokalisiert, doch zahlt er in der SSP nicht zu den pithas, sondern nach C. Kiehnle
zu den drei laksyas.475 Auch der Terminus autapitha (hier in X. 3: autha pithem, 'dreieinhalb
Sitze') werde in den Liedern der Yogapar Abhangamala tir gewohnlich in Zusammenhang mit

1

diesen drei laksays genannt, so C. Kiehnle, "...that one is inclined to believe that it is

"#16 Wie bei den anderen feinstoffliche Phinomenen

something connected with or near them.
im Inneren des Korpers, so handelt es sich auch bei den pithas um mikrokosmische
Entsprechungen zu Erscheinungen in der dufleren Welt. In K. Dowmans Die Meister der
Mahamudra®’ findet man eine Aufzihlung von insgesamt 24 "Orten der Kraft", wie er die
pithas nennt. Es ist nach K. Dowmann eine urspriinglich von Kazi Dawa-Samdup und
angefertigte Standard-Liste, die mit einer Liste in Hevajratantra 70 bis auf funf Fille
tibereinstimmen soll und von Dowmann durch die genaue geographische Position eines jeden
Ortes erginzt wurde. Fiir die drei in X. 3 genannten pithas findet man darin folgende
Angaben: Oddivana (Uddivana, Odiyvna, Urgyan), das Svat-Tal in Nordpakistan; Jalandhara
im oberen Kangra-Tal, Himachal Pradesh; Kamariipa, in der Nihe von Gauhati in Assam.

Wie K. Dowman ausfiihrt, handelt es sich bei den meisten dieser Orte um Sakta-pithas.

X. 4
Die verschiedenen Stellen im Korper [sind] diese Gegenden478: im brahmasthana

Kedara®”, im Denkorgan Malikarjuna, im Kasi des Korpers [ist] der Visvesvara,

474 C. Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 245.

475 C. Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 98.

7% ibid. S. 99.

TR, Dowman, Die Meister der Mahamudra. Leben, Legenden und Lieder der 84 Erleuchteten, S. 330-30.
(Originalausgabe erscheint unter dem Titel Master of Mahamudra. Songs and Histories of the Eighty-Four
Buddhist Siddhas).

“’8D.h. in der Folge wird aufgefiihrt, welche Korperstelle welchem Ort in der duferen Welt entspricht.

479 n HYP III. 24b erfihrt man, an welcher Stelle im Kopf sich der kedara befindet trivenisamgamam dhatte
kedaram prapayenmanah, "It enables the mind to reach Kedara [the sacred seat of Siva in the mystic center

betweeen the eyebrows]".
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[welcher] das Selbst [ist].480 [Wer] diese™! erkennt, dem [ist] noch lebend Befreiung.
[Obwohl] alle (:iiufReren) heiligen Orte gekannt werden, befinden sie sich doch im
Korper. [Wer] den Korper so kennt, fiir den ist es nicht erforderlich irgendwohin zu
laufen. IThm allein [kommen] alle heiligen Orte [wie auch] der Lohn der heiligen Orte
[zu]. Durch eben diesen Korper sollte dieser samsara verstanden werden.
Rechtschaffenheit, Wohlstand, Vergniigung, Befreiung, das [erreicht man] durch die

Gnade des gurus.

Nach weiteren drei Identifizierungen, und zwar von #ulfren 'Gegenden' mit 'Stellen' im
Korper, wird in diesem Abschnitt erkladrt, warum das Wissen von der Kongruenz von Mikro-
und Makrokosmos fiir den yogi so entscheidend ist: durch dieses Wissen erlangt er 'noch
lebend Befreiung', den Zustand eines jivanmukta. Der sukzessive Prozess der Identifizierung
des Mikro- mit dem Makrokosmos gipfelt in der vollstindigen Transformation des eigenen
Wesens. Ein jivanmukta, so die Vorstellung, erfahrt das Universum in seinem und als seinen

Korper:

Yogapar Abhangamala 10. 3 ab™

auta hata ha deha brahmamda sagalem yamta |

"This body [measures only] three and a half ells, [but] therein is the whole universe."

Der Zustand der jivanmukti, der Befreiung im Leben, ist das yogische Erlosungsideal, das im

Jivanmuktiviveka von Sri Vidyaranya folgendermalf3n beschrieben ist:
JMVI. 3

atha keyam jivanmuktih kim va tatra pramanam katham va tatsiddhih siddhau va kim
prayojanam iti cet | ucyate jivatah purusasya kartrtvabhoktrtvasukhaduhkhadilaksanas

cittadharmah klesarapatvad bandho bhavati, tasya nivaranam jivanmuktih /

"Well, then what is this jivanmukti (Liberation in life)? What proof is there (of its possibility)?
How is it brought about? What is the good of it even if it were capable of accomplishment?
These questions are thus answered: Bondage, to a living being, consists in those functions of
the mind which are characterized by feelings of pleasure and pain, concomitant with action
and enjoyment and which, therefore, are so many distractions (from the natural condition of

Bliss); freedom from this bondage is 'Liberation in life'."

Eine #hnliche, eher poetische Beschreibung des lebend Befreiten findet man bei Lalla-Ded:

80 Ausfiihrlich dargestellt und diskutiert in 1.7.2 "Vergleiche und Metaphern im VD',

481 Demonstrativum yamtem (Dat. Plur.) bezieht sich vermutlich auf die zuvor aufgezihlten Regionen.

482 . Kiehnle, Jiiandev Studies I and II, Songs on Yoga, S. 248-49.

483 Q11 Vidyaranya, Jivanmuktiviveka, S. 10 (Sanskrittext), S. 192 (Ubersetzung von S. Subrahmanya éastri).
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tsedanandas jiianaprakasas, yimayv tsyin tim zivantay-mukt,

veshmas samsaranis pashas, abhodhy gandah sheth-sheth dith.

"Those who realized the Consciousness-Bliss, the effulgent sun of All-Knowledge, became

liberated even while alive; The unintelligent tied knots, by hundreds upon hundreds, to the

vastly spread meshes of the net of the world." 84

Problematisch sind in der letzten Zeile die Worte dharmu, arthu, kamu, moksu,
'‘Rechtschatfenheit, Wohlstand, Vergniigung, Befreiung', da der Zusammenhang mit dem
vorherigen Satz nicht klar ist. Vermutlich jedoch sind die vier purusarthas (Lebensziele) hier
als dasjenige zu verstehen, was durch den Korper im samsara erlangt werden kann, bzw. zu
erlangen ist. Die hier nur kurz angesprochene herausragende Bedeutung des gurus wird in
Kapitel XIV noch ausfiihrlicher behandelt.

X.5§

[Wenn der Korper] von einem Geist/bhiita besessen ist, wird dies Verriicktheit genannt.
Hat™® der Korper fiinf Elemente/bhiitas, wie sollte man ihn dann nennen? [Hat er*®%]
einen einzigen Makel/doga, ist er niemals akzeptabel. Was ist dann die Bezeichnung eines
Korpers, der mehrere Makel/dosas hat? Diejenigen Menschen, [die] einen Angstzustand
haben, [sind] leidend. Haben sie dann vier Zustinde, [so] sind sie bestindig leidend. In
gutem Zustand nennen wir [ihn], [obwohl er] an neun Stellen zerrissen [ist]. Welcher in
dieser Weise zerbrochen ist, wurde an 16 Stellen®™’ zusammengefiigt. Wir nennen [ihn]
stark, dennoch vertrocknet [er] durch den Durst. Wir nennen [ihn] wissend, dennoch ist
[er] durch sehrdiinne Rohren®® gebunden. Wir nennen [ihn] unser eigen, dennoch ist er
der Nahrung verhaftet. Welcher so unbedeutend [ist], dessen Aufstehen auf den Fiil3en

war erforderlich.*’

In X. 5 und X. 6 bedient sich der Autor der Mehrdeutigkeit bestimmer Worter. Die hierauf
beruhenden Wortspiele und Bilder illustrieren die Begrenztheit und Verwundbarkeit des

Korpers. So ist das Wort bhirta in den ersten beiden Sétzen jeweils verschieden aufzufassen.

484 B N. Parimoo, The Ascent of the Self, S. 116.

85 Deham pamca bhiitem, wortlich 'die fiinf bhfitas der Korper', wurde wie auch die hier nachfolgenden
Genitiv-Konstruktionen possessivisch mit 'haben' iibersetzt (Navalkar § 591). Deham ist zwar Plural, aber an
dieser Stelle wiirde man einen Singular erwarten, da das nachfolgende, darauf Bezug nehmende Pronomen
tayasi im Singular steht. Nach S.G. Tulpule (miindlich) bezieht sich dieses tayasi auf den Korper.

88 Yoka dosdcem bezieht sich auf den Korper, deha ist im VD Neutrum.

87 Diese 16 Stellen (sola thayim) sind moglicherweise identisch mit den in VIIL 3 genannten sold samdhi, '16
Gelenken'.

488 Vaimci nadi ist vermutlich eine Bezeichnung fiir die feinstofflichen RShren oder Kanile (nadi).

489 Vermutlich, so S.G. Tulpule (miindlich), bezieht sich je (jem) auf deha (n.). In diesem Fall jedoch wiirde

man anstelle des Relativums jaydca eher das Korrelativam faydca erwarten (siche Ubersetzung).
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Zuerst ist es im Sinne von 'Gespenst, Geist, Damon' gebraucht, danach wird mit den finf
bhiitas auf die funf mahabhuitas (FElemente) angespielt. Die rhetorische Frage im zweiten Satz
'Wie sollte man ihn dann nennen?' fiihrt zur eigentlichen Aussage der beiden Sitze, die lautet:
wenn man den Menschen, dessen Korper von einem Geist besessen ist, fiir besessen oder
verriickt hilt, fiir wie normal oder gesund sollte man dann den sogenannten 'normalen’ Korper
erachten, der immer 'besessen’ ist von fiinf Geistern, namlich den finf Elementen, aus denen
er sich zusammensetzt. Nach dhnlichem Muster wird in den darauffolgenden beiden Satzen
die Mehrdeutigkeit des Wortes dosa eingesetzt. Zundchst hat es die Bedeutung '(kOrperlicher)
Makel' und im zweiten Satz bezieht es sich auf die tridosas des ayurveda: vita, pitta, kapha.
Im ayurveda hat dosa wiederum zwei Bedeutungen: 1. einer der (eben aufgezihlten) drei
Korpersifte; 2. eine Storung bei den Korpersiften, die nach avurvedischer Vorstellung die
Krankheiten verursachen, also ebenfalls im Sinne von 'Makel' zu verstehen sind. Indem jeder
Korper aus den drei dosas besteht, ist er - dies ist hier auch die Botschaft - immer mit dem
Makel des Fehlerhaften oder Kranken behaftet. Im dritten Wortspiel 'Diejenigen Menschen,
[die] einen Angstzustand haben, [sind] leidend. Haben sie dann vier Zusténde, [so] sind sie
bestéandig leidend' nutzt der Autor die Doppeldeutigkeit des Wortes avastha. Das Wort avastha
wird im Altmarathi sowohl im Sinn von '(Bewul3tseins-)Zustand' (wie im Sanskrit), als auch
im Sinn von "Zustand der Unruhe, Angst' (Panse s.v.) gebraucht. Der Autor stellt hier also den
eher harmlosen, nur zeitweilig auftretenden Zustand der Unruhe oder Angst (avastha), dem als
normal empfundenen begrenzten und begrenzenden vier Zustinden (avasthas) gegeniiber, in
denen sich der jiva immer befindet. Im restlichen Teil dieses Abschnitts wird durch
Gegeniiberstellung von dem, was man dem Korper an positiven Eigenschaften nachsagt und
dem, wie es in Wirklichkeit um ihn bestellt ist, nochmals auf die Illusionen aufmerksam

gemacht, die der Mensch hinsichtlich seines Korpers hat.

X.6

Das Resultat [der Existenz] dieses Korpers [ist], dal3 durch diesen Korper wahre
Rechtschaffenheit ausgeiibt wird. Obgleich dieser Korper von reinen Eigenschaften ist,
ist [er] aber vom Ego umschlungen.490 Obgleich [er] wahrlich intelligent491 [ist], ist [er]
dennoch vom Arger erfal3t. Obgleich [er] sehr*? klug493 [ist], wird er dennoch erstickt
durch eine Fiille falscher Vorstellungen. Er ist nicht von einer Bewegung des Geistes (auf
eine Sache oder Einheit ausgerichtet), sondern, [genauer] betrachtet, von vielen

Bewegungen des Geistes. [Er] ist abgekiihlt durch die zwolf [und] sechzehn Phasen der

490 Statt vevastalem lies vestalem; vestanem, ‘umgeben, umschlingen, einpacken’ (Molesworth s.v.).
9 budhivamta ist nach Molesworth eine populire Form von bud(d)himan.
92 Camga wird nach S.G. Tulpule (miindlich) hier adverbiell gebraucht: 'sehr, dufRerst'.

493 Die Endung von manasviyem ist unklar.
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494

mit Phasen Versehenen (Sonne und Mond)™ ", aber einfe Eigenart]495 dieses Korpers [ist]

schlecht, weil er ohne besonderen Grund*® 36*” zu einem Fiinfgliedrigen®® macht, und
[obwohl er] von der Stadt der Einheit [kommt], auf den Platz der 64 gefallen [ist].
Derartig [ist] das Resultat [der Existenz] dieses Korpers. Dies [ist]: durch diesen Korper
wird das Wissen vom Selbst verstanden. Dieser Korper ist durchbohrt von den rasas. Er
kam in Kontakt mit dem Stein der Weisen (parisa)‘m, deshalb wird [er] durch die dhatus

gebunden genannt. [Er] kam zu [den] dhatu[s], deshalb gelangt er zur Zerstorung.

Bei yekyavrtti ist nicht klar, ob yekya fir aikya, 'Einheit', oder flir eka, 'eins’, steht. Vrti ist hier
entweder als Terminus technicus gebraucht, im Sinne von 'Modifikation/Bewegung', wie im
klassischen Yogasystem, oder im allgemeineren Sinne, wie u.a. nach Panse in der Jiianesvari
als 'mood of the mind'. Vermutlich geht es auch hier bei yekya und vriti gerade um das
Zusammenspiel der verschiedenen Konnotationen. Trotz dieser Unklarheiten bezeichnet
vekyavrtti wahrscheinlich den Zustand des samadhi, den Zustand, in dem das Denken (manas)
mit dem hdochsten Bewuldsein verschmilzt. Diesem Zustand wird hier in X. 6 der
'‘gewohnliche' Zustand des Geistes gegeniibergestellt, der gekennzeichnet ist durch eine

Vielzahl von Fluktuationen bzw. Modifikationen (nana vriti, X. 6).

Obskur ist der Satz 'er (Korper) ist auf den Platz der 64 gefallen'. Die Zahl ergibt sich aus der
Summe der zuvor erwihnten 36 fattvas und der 28 kalas von Sonne und Mond. Nach S.G.
Tulpule (miindlich) ist cauhdata eine dltere Variante von cauka (modern. Maratht: 'zentraler
Platz'). Der 'Platz der 64" konnte eine Anspielung auf das Schachbrett sein. Die 64 Felder des
Schachbretts werden als Metapher z.B. auch in der Caryagiti gebraucht. Dort beziehen sie sich
nach Munidatta auf das 64-blittrige nirmanacakra.”® Moglicherweise besteht auch ein
Zusammenhang mit den klassischen 64 Kiinsten (Skt. catuhSasta kalah). In einem seiner
sakhis gebraucht Kabir die Metapher der '64 Lampen' nach Ch. Vaudeville in eben diesem
Sinn:

caumsathi diva joi kari, caudaha camda mamhim |

tihim ghari kisakau camdinau, jihim ghari satagura namhim /7%

9% Kalavamtdca hat zwar eine Genitiv-Singular-Endung, dennoch kann es sich nach S.G. Tulpules (miindlich),
hier nur auf die Sonne und den Mond beziehen und miif¥e auch noch die deklinierte Endung -civa haben.
Kalavamta, 'Phasen habend' (Sonne - 12 kalas/Phasen und Mond - 16 kalas/ Phasen).

9% Yeka hier vermutlich im Sinne von 'irgendetwas'.

496 Sahaja, 'ohne besonderen/e/es oder bestimmten/e/es Objekt, Zweck, Grund, Ursache Notwendigkeit'
(Molesworth s.v.).

497 Gemeint sind die 36 tartvas, siche Seite 158-59.

98 pacamgu (Skt. paficanga < paica, 'fiunf + anga, 'Glied') ist eine Bezeichnung fiir den Korper.

499 Auch hier wiirde man statt des Lokativ bei parisim Instrumental erwarten.

*0p, Kvaerne, An Anthology of Buddhist Tantric Songs, S. 50/123.

°01 Ch. Vaudeville, Kabir-Vani, S. 151.
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. . ey 502
"Even when sixty-four lamps burn and fourteen moons shine within... ."

Eine befriedigende L.Oosung fiir den 'Platz der 64' gibt es bisher nicht.

Rasa hat nach V.S. Apte 33 Bedeutungen. Die rasas konnten die sechs Geschmacksrichtungen
sein: katu, amla, madhura, lavana, tikta, oder die 8-10 Stimmungen in den Kiinsten: sringara,
hasya, karuna, raudra, vira, bhayanaka, bibhatsa, adbhita, santa, vdtsalya.503 Bis auf
Santarasa sind alle dazu angetan, den Mensch zu binden. In der Nachbarschaft von parisa und
dhatu wird wohl auch auf rasayana, 'Alchimie’, angespielt, eine Ausprigung des fantra, die
nach S. Dasgupta eng mit dem "Kult der Siddhas" verbunden ist: "Rasayana or alchemy is an
ancient science of the pre-Christian origin having immense popularity in different parts of the
world. In India, however, instead of purely a chemical science, it developed theoretical
speculations and already in fairly old medical texts we find references to the view that siddhi
or perfection can be attained by making the body immutable with the help of Rasa (i.e., some
chemical substance). . . . The Rasa or Parada is believed to be vested with the mysterious
capacity of transforming a base metal into gold and thus by constant rejuvenation and
envigoration through a process of transsubstantiation the Rasa can make every creature
immortal. It has been said that Rasa is called Parada because it leads one to the other shore of

d 1504

the worl Rasa wird nach S. Dasgupta bei den Nathasiddhas durch den vom sahasrara

herabtropfenden amyria substituiert und der alchimistische Prozess in den psycho-chemischen

505 . ~— s - . . . .
Auch in der Jianesvari finden sich Hinweise auf eine

Prozess des hathayoga transformiert.
Substituierung und Internalisierung solcher zum rasayana gehorigen Substanzen und

Prozesse:
Jil. 77

lohdcem kanaka hoye | hem samarthya parisimca dhe /

kim mrtahi jivita lahe | amrtasiddhi |/

"Aus Eisen wird Gold. Dies ist einzig die Fahigkeit des Steines der Weisen. Ebenso gewinnt

der Tote das Leben durch das Erlangen des amyra."®

Der parisa, 'Stein der Weisen/Priifstein’ ist ebenfalls ein Begriff oder ein Konzept, der bzw.

das in enger Beziehung mit dem ras@yana steht. David G. White”’

nennt den Begrift paras
patthar und iibersetzt ihn mit "alchemical touchstone". Im Maratht Vyutpatti Kosa wird darauf

hingewiesen, dafd sich das Wort parisa moglicherweise von Sanskrit sparsa, 'Bertihrung’,

502 Ch. Vaudeville, Kabir, sakhi 2(a,b), S. 51.

503 Monier Williams s.v.

S04g, Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 193, 253.
% ibid. S. 194,

*% Siehe auch Jii VIII. 201, XVII. 216.

07 The Alchemical Body, S. 413.
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ableitet. Er ist der Vorstellung nach ein Stein, durch dessen Beriihrung sich gewdShnliches
Material wie Eisen in Gold verwandelt. Im rasayana steht der parisa fiir die Substanz, die den
gewohnlichen Korper in einen vollkommenen Korper (siddhadeha) oder gottlichen Korper

(divyadeha) transformiert.

Dhatu ist zum einen ein Terminus technicus des ayurveda, fiir die konstituierenden Flemente
des Korpers (saptadhatu, siehe 111. 4). Zum anderen ist es ein alchimistischer Begriff fiir die
Metalle allgemein und fiir das Gold im Besonderensog, und, wie auch rasa und parisa, fiir die
transformierende alchimistische Substanz. Uber dhau im rasayana-System schreibt D.G.
White: "While rasayana has been used as a generic term for alchemy in India since the tenth
century, the means and ends of the discipline are more properly identified by two other terms.
These are dhatuvada, the 'doctrine of elements' and dehavada, 'the doctrine of the body." These
two branches of tantric alchemy form a unified whole: dharuvada alchemy, which concerns
itself with the transmutation of base metals into gold, is the necessary propaedeutic to
dehavada alchemy, the alchemy of elixirs of bodily immortality. Their complementarity is
underscored in a classic passage from the RA (Rasarnava 17. 165-66): 'As in metal, so in the
body. Mercury ought always to be imployed in this way. When it penetrates a metal and the
body, [mercury] behaves in an identical way. First test mercury on a metal, then use it on the
body."®” Diese Mehrdeutigkeit des Wortes dharu nutzend, verweist der Autor des VD bei dem
Wort dhatubadha, 'durch die dharus gebunden', einerseits auf die Abhingigkeit des Korpers
von den sieben konstituierenden FElementen, andererseits auf die dem hochsten Ziel
abtriglichen Sinne und Emotionen. Es kann auch eine Anspielung auf den schédlichen Einfluf3
solcher rasayana-Praktiken, wie das Finnehmen bestimmter, den Korper angeblich stirkender

bzw. 'veredelnder' Substanzen sein.

X.7

Das [was] mit den Ohren gehort wird, warum sollte man das sagen? [Was] man direkt™"’
mit den Augen sieht, das [existiert] weder am Anfang noch am Ende des Korpers. [Es]
existiert nur dazwischen. 'Wir halten es (Leben?) fest' sagt man, [doch] wird man es

nicht festhalten.”'! [Es gibt] eine wahre Freundschaft zwischen dem Korper und dem

%08 GSijehe D.G. White, The Alchemical Body, S. 153, 207. Auf Maitrayanasamhita. II. [2]. 2;
galapalhabrdhmana. II1. [8]. 2. 27, Aitareyabrahmana VII. [4]. 6 verweisend, nennt M. Eliade das Gold den
Innbegriff der Unsterblichkeit in Indien wie auch andernorts und schreibt: "Das Gold ist das einzige
vollkommene, sonnenhafte Metall und deshalb hiingt sein Symbolismus mit dem Symbolismus des Geistes und
der spirituellen Freiheit und Autonomie zusammen"; Yoga, S. 289.

09D .G. White, The Alchemical Body, S. 187-88.

®10 prataksa tehlerhaft fiir pratyaksa.

1 Das Verb dharanem (dharave) wird hier nach S.G. Tulpules (miindlich) Ansicht im Sinne von 'festhalten/in

der Hand haben' (siche auch Molesworth) verwendet.
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jiva’'?, aber er ist Seltsamkeiten™" vehaftet. Doch durch den jiva wurde diesem Korper
wohl getan. Das weis er (Korper) [jedoch] nicht, deshalb wird [er] nutzlos®'* genannt.
Das [ist] wahr. Der jiva, der einen Korper hat, geht am Ende nicht mit ihm.*'® Da fiel er
(Korper). Dann fingt er an zu stinken.”'® Er wird widerlich. Ohne die yoga-Praktiken

zergeht er”" zu Staub.*® Nun soll folgendes geschehen™: durch diesen Korper sollte

520

man sein eigenes Selbst™ in rechter Weise erkennen. Die Menschhaftigkeit dieses

Korpers, allein dies [ist] recht.

Das Leben mit diesem Korper ist nur von kurzer Dauer, es ist eine Illusion, zu glauben, es
beherrschen zu konnen - dies ist vermutlich die Aussage der ersten Satze dieses Abschnitts.
Der Satz "Wir halten es (LLeben?) fest, sagt man, [doch] hilt man es nicht fest' ist nach S.G.
Tulpules Auffassung ein Seitenhieb auf den rasayana, durch den man den Korper
vollkommen beherrschen und unsterblich machen wollte. Was den Korper wirklich am Leben
erhilt ist der jiva, wie bereits in Kapitel II dargelegt. Der jiva, hier im Sinne von 'Seele’, geht
mit dem K&rper eine symbiotische Beziehung ein, oder, wie es hier heif3: '[Es gibt] eine
wahre Freundschaft zwischen dem K&rper und dem jiva'. Die Idee ist hierbei vermutlich, daf3
der K&rper den jiva braucht, um lebendig zu sein, und der jiva den Korper braucht, als Gefil3,
um in dieser Welt agieren zu konnen. Was hier im VD als Freundschaft' zwischen jiva und
Korper bezeichnet wird, nennt JhaneSvar in Jii XVIII. 325¢d in &dhnlicher Weise eine

"Vereinbarung" zwischen jiva und Korper:

Jenem bhasa keli dehemsti | aghava visayim 1/

"(Der jiva) der mit dem Korper eine Vereinbarung traf hinsichtlich aller (Sinnes-)Objekte".
Der Korper ist fiir den Nathayogi von grofler Bedeutung. Er ist fiir ihn, im Gegensatz zur

Auffassung einiger anderer asketischer Traditionen, keinesfalls 'nutzlos', sondern das Geféhrt,

das er bendotigt, um sein Ziel, armdjiiana, moksa, erreichen zu konnen. Die Vorraussetzung ist,

*12 Die wortliche Ubersetzung ist: 'Welchem jiva eine wahre Freudschaft des Korpers [ist]. Der Sinn des

Relativums jaya am Anfang des Satzes ist unklar. Die Ubersetzung entspricht einem Vorschlag von S.G.
Tulpule (miindlich).

13 paravada, 'Gerede, Geriicht', pal¥ nach meiner Auffassung nicht hier in den Kontext. Moglicherweise muf
es stattdessen paravada, 'Seltsamkeit, seltsame Art u. Weise' (Molesworth s.v.) heifsen.

14 Vayevasa ist nach S.G. Tulpule ein Altmarathi-Wort mit der Bedeutung ‘nutzlos, unbedeutend'.

1> Wortlich 'Wes jiva ein Korper [ist], mit diesem geht er am Ende nicht'.

18 Wirtlich 'Dann erreicht den umgefallenen Gestank'.

1" Vite hoye wortlich 'zergehend wird'.

518 Statt matiyesa lies matiyesi (Dat. Sing., OMR §43b).

1% Atam aso hem (@so, 3. Pers. Sing. Imperativ), wortlich 'Nun sollte dies sein’, ist vermutlich als Einleitung
zum nachfolgenden Satz aufzufassen.

%20 Pas aus dem Reflexifpronomen apana unter Beifiigung des Suffixes -pa gebildete Abstraktum apanapem

bedeutet: 'Selbstheit' (OMR § 53) und ist hier im Sinne von ‘eigenes Selbst' gebraucht.
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dalR der Kd&rper durch hathayoga- und sonstige Praktiken ausreichend vorbereitet ist. Die
wichtigste Voraussetzung hinsichtlich des Korpers wird im letzten Satz dieses Abschnitts
genannt, seine 'Menschenhaftigkeit'. Es ist also nicht mit irgendeinem Korper getan, es mul3
ein menschlicher Korper sein. Bei den buddhistischen Sahajiva-Siddhas kommt dem Korper
des Menschen eine ebensolche Bedeutung zu: "In the Hevajra-tantra we find that the Lord
(Bhagavan) was asked by a Bodhisattva whether there was any necessity at all of this physical
world and a physical body, everything being in reality nothing but pure void. To this the reply
of the Lord was that without the body there was no possibility of the realisation of the great
bliss and here lies the importance of the body. ... In the Sri-kala-cakra we find that without the
body there cannot be any perfection, neither can the supreme bliss be realised in this life
without the body - it is for this reason, that the body with the nervous system is so important
for yoga; if perfection (siddhi) of the body be attained, all kinds of perfection in the three
worlds are very easily obtained.”*! Es ist nach Auffassung der yogis und Siddhas also nicht
nur die dem Menschen vorbehaltene Fihigkeit des Denkens, Verstehens und der Einsicht fiir
die hohere Erkenntnis obligatorisch, sondern auch die physischen Grundlagen. Ungeeignet
sind nicht nur die Korper der Tiere, sondern auch die Existenzformen der Gotter. So schreibt
M. Eliade: "Nur durch die Erfahrungen erlangt man Befreiung, daher haben auch die Gdotter
(videha, 'Korperlose'), die ohne FErfahrung, weil ohne Korper sind, eine niedrigere
Existenzverfassung als der Mensch und konnen nicht zur vollstindigen Befreiung

1522
gelangen.

Amaranatha beschreibt mit den Worten Sri Goraksanathas, im Zuge der Uberlegung

zum Selbst, die unterscheidende Betrachtung des Korpers.

521, Dasgupta, Obscure Religious Cults, S. 89.
522 M. Eliade, Yoga, S. 48.



