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SAMKHYA UND YOGA

VON

RICHARD GARBE.

[Abgeschlossen am 21. April 1896.]

A. SAMKHYA.

Der Inhalt meines Buches iiber die Samkhya-Philosophie (Leipzig 1894) ist in dem
nachfolgenden Abriss kurz zusammengefasst, wobei die von der Kritik beanstandeten
Theorien unterdriickt worden sind. Die Litteratur iiber das Samkhya-System ist voll-
stindig in jenem Werke p. 79—84 angegeben. Am Schluss jedes Paragraphen habe ich
im folgenden auf meine ausfiihrlichere Darstellung mit S, Ph. und Angabe der Seiten-
zahlen verwiesen, um das Auffinden der Litteraturnachweise zu erleichtern.

I. GESCHICHTLICHES.

§ 1. Alter und Ursprung des Systems. Welche Gegend Nordindiens
das Heimatland der Samkhya-Philosophie ist, hat noch nicht mit Sicherheit
festgestellt werden konnen. Auch iiber das Alter des Systems ldsst sich nur
sagen, dass es in vorbuddhistischer Zeit entstanden sein muss; denn eine
Reihe von Ubereinstimmungen in den Lehren erweist die Richtigkeit der ein-
heimischen Tradition, nach der die Samkhya-Philosophie als eine Hauptquelle
fir den theoretischen Teil des Buddhismus gedient hat®. Da andererseits
kaum bezweifelt werden kann, dass das Samkhya-System jiinger ist als die
dlteren Upanisads, so diirfen wir annehmen, dass es seine Entstehung einer
Opposition gegen die in jenen vorgetragene spirituelle Lehre vom All-Einen
verdankt.

Eine abweichende Anschauung tiber den Ursprung der Samkhya-Philosophie
wird vertreten von NEHEMIAH NILAKANTHA SASTRI GORE, GouGH und Max
MULLER. Diese Gelehrten sind der Ansicht, dass das Samkhya urspriinglich
nur eine Aufzihlung der Hauptbegriffe des in den Upanisads gelehrten Ve-
danta sei; man habe sich bei dieser Aufzihlung besonderer Ausdriicke bedient,
deren wahre Bedeutung im Laufe der Zeit vergessen und dann neue Begriffe
mit thnen verbunden; so seien durch allerlei Ideen-Verdnderungen die Grund-
ziige des Samkhya-Systems entstanden. Die eigentliche Samkhya-Philosophie
halten sie fiir eine spitere Entwickelung. GoucH, der Hauptvertreter dieser
Auffassung, der ich nicht beistimmen kann, stiitzt sich auf den Character der
Svetasvatara Upanisad und der Bhagavadgita, die beide bekannter Maassen in
eklektischer Art Vedanta-, Samkhya- und andere Philosopheme zu vereinigen
suchen, nach GoucH’s Ansicht indessen lediglich dieselben Lehren wie die
dlteren Upanisads (Einheit des Atman und Brahman, illusorische Natur der
Erscheinungswelt) enthalten. S. Ph. 3—r1o.

1 S. jetzt auch Jacosi, Der Ursprung des Buddhismus aus dem Sankhya-Yoga,
Nachr. d. Gott. Ges. d. Wiss. 1896, S. 43 ff.
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§ 2. Das Samkhya und die Upanisads. Weder in den vedischen
Samhitas, Brahmanas und Aranyakas noch in den #lteren Upanisads habe
ich Lehren, die fiir das Samkhya-System characteristisch sind, vorgefunden.
Diejenigen Stellen aus den genannten Litteraturkreisen, in denen man Be-
ziehungen zum Samkhya-System vermuten konnte, sind von mir S. Ph. 10—20
eingehend besprochen worden. Wihrend die nur den #lteren drei Veden
zugehorigen Upanisads noch frei von Samkhya-Ideen sind, finden sich solche
Ideen auf das deutlichste in der Katha, Maitrl, Svetasvatara, Prasna, Garbha,
Cilika und den spiteren Upanisads ausgesprochen. Es ist daraus zwar nicht
mit Bestimmtheit zu schliessen, dass die eben genannten Upanisads simt-
lich erst nach der Begriindung des Samkhya-Systems entstanden seien, da
einzelne Samkhya-Lehren und Termini schon.ldngere Zeit geistiges Eigen-
tum der brahmanischen Inder sein konnten, bevor sie in ein consequentes
System gebracht wurden (s. Jacosr, Gott. gel. Anz. 1895, p. 205). Es ist
mir aber doch im hochsten Maasse wahrscheinlich, dass das Samkhya-System
als Ganzes vor dem Auftreten einzelner Samkhya-Lehren in der brahmani-
schen Litteratur fertig war. Denn die Einheitlichkeit und Folgerichtigkeit des
Systems sprechen nach meiner Ansicht dafiir, dass dieses nicht allmihlich
innerhalb einer Philosophenschule, sondern in dem Kopfe eines Mannes ent-
standen ist.

Aus dem, was soeben iiber die mit Namen angefiihrten Upanisads be-
merkt wurde, ergiebt sich schon, dass sie nirgends die Lehren der Samkhya-
Philosophie im Zusammenhange entwickeln, sondern dass in ihnen nur
Bruchstiicke unseres Systems auftreten; und zwar erscheinen diese in Ver-
mischung mit Vedanta-Lehren und zum Teil mit mythologischen Vorstellungen.
Aber wir konnen aus den in Betracht kommenden Stellen, unter denen Maitri
Up. VI, 10 die wichtigste ist, ersehen, dass zur Zeit der Entstehung der
genannten Upanisads das Samkhya-System in den grundlegenden Ideen nicht
von dem uns aus den spiteren Lehrbiichern bekannten System verschieden
gewesen ist. S. Ph. 10—23, 44.

§ 3. Kapila. Als Begriinder des Samkhya-Systems wird in der ganzen
Sanskritlitteratur Kapila genannt. Wenn auch alles, was iiber ihn — nament-
lich im Mahabharata, im Ram3yana und in den Puranas — berichtet wird,
ganz legendenhaft ist, so halte ich doch die von CoLEBROOKE, Max MULLER
und anderen gegen die Realitit der Person Kapila’s gedusserten Zweifel fiir
nicht geniigend begriindet, um die Einstimmigkeit zu entkriften, mit der die
indische Tradition einen Mann dieses Namens als Stifter unseres Systems
bezeichnet. Eine gewisse Bedeutung scheinen mir die buddhistischen Nach-
richten iiber Kapila deshalb zu besitzen, weil sie seine Person mit dem Na-
men der Stadt Kapilavastu in Zusammenhang bringen und ihm somit eine
Wirkungsstitte zuschreiben, deren geographische Lage gut zu den inneren
Beziehungen stimmen wiirde, die zwischen der Samkhya-Philosophie und dem
Buddhismus obwalten (anders Jacosi, Gott. gel. Anz. 1895, p. 208, 209).
"~ Wegen der Abhingigkeit des Buddhismus von Kapila’s Lehren muss Kapila
jedenfalls vor der Mitte des sechsten Jahrhunderts vor Chr. gelebt haben.
Es ist nichts von ihm Verfasstes erhalten — die ihm zugeschriebenen Sam-
khyastitras sind ein ganz modernes Product —, und wir wissen nicht einmal,
ob er iiberhaupt sein System in einem Werke dargestellt hat. S. Ph. 25—29.

$ 4. Asuri. Als unmittelbaren Schiiler Kapila’s nennt die indische
Tradition einen Lehrer namens Asuri. Doch sind die Zeugnisse nach Anzahl
und Qualitit nicht ausreichend, um diesen mit derselben Sicherheit wie Kapila
fir eine historische Person zu erkliren. Sollte ein Samkhya-Lehrer Asuri
wirklich existirt haben, so diirfte er jedenfalls nicht mit dem im Satapatha
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Brahmana oft genannten Rituallehrer gleichen Namens identificirt werden.
S. Ph. 29, 30.

§ 5. Paficasikha. In etwas festeren Umrissen tritt uns die Gestalt
des Paficasikha, der zweiten Haupt-Autoritit der Samkhya-Philosophie, ent-
gegen; denn von diesem Lehrer sind uns Fragmente in den Schriften der
Samkhya- und Yoga-Litteratur erhalten (gesammelt von F. E. Harr, Sinkhya
Séra, Preface p. 22—25 und iibersetzt von mir im Festgruss an RUDOLF VON
RorH, p. 77—80). Aus diesen Fragmenten geht hervor, dass Pafica-
$ikha verschiedene Werke geschrieben hat, und dass er als der Verfasser
der urspriinglichen, durch die Samkhyakarika verdringten Siitras anzu-
sehen ist. In Samkhyakarika 70 wird Paficasikha als der hauptsichlichste
Verbreiter unseres Systems bezeichnet. Ebendaselbst und im Mahabha-
rata wird er zu einem Schiiler Asuri’s gemacht; doch scheint diese Tradi-
tion ebenso wenig, wie das im zwolften Buche des Mahabharata sonst von
Paficasikha erzihlte, Glauben zu verdienen. Wenn die Lehrerreihe Kapila-
Asuri-Paficasikha historisch wire, so miisste der letzte noch ein Zeitgenosse
oder gar ein Vorginger Buddha’s gewesen sein. Gegen ein so hohes Alter
Paficasikha’s aber legt nicht nur die Sprache seiner Fragmente einen entschie-
denen Protest ein, sondern u. a. auch der Umstand, dass wir in den Sam-
khyasttras V, 32—35 eine Definition des Nyaya-Terminus zydgsti von Pafica-
$ikha vorfinden; denn die Ausbildung der Nyaya-Terminologie diirfen wir erst
einer erheblich spiteren Zeit zuweisen. Ich setze Paficasikha vermutungsweise
gegen den Beginn unserer Zeitrechnung. S. Ph. 30—34.

§ 6. Sanandanacarya und andere (angebliche) Autorititen.
Von dem nichstfolgenden Samkhyalehrer Sanandanacarya ist nur ein Wort im
Samkhyasiitra VI, 69 erhalten. In das Gebiet des Mythus gehtren gewiss zum
Teil die Lehrer, die ausser den bisher genannten noch Mbh. XII, 13078—80
[Adhy. 342, v. 72—74] und in Gaudapada’s Commentar zu Samkhyakarika 1 an-
gefiihrt sind: Sana, Sanatsujata, Sanaka, Sanatkumara, Sanitana und Vodhu.
Unter diesen haben wohl die beiden letzten am ehesten Anspruch auf historische
Realitit. Vodhu (oder Vodha) erscheint regelmissig unter den alten Samkhya-
Lehrern, die bei der Rsitarpana- (oder Pitrtarpana-)Ceremonie angerufen wer-
den, und zwar meist zwischen Asuri und Paficasikha. WEBER's Vermutung, dass
in dem Namen Vodhu eine Brahmanisirung Buddha’s zu sehen sein moge,
hat fiir mich nichts iiberzeugendes. — In der Purana-Litteratur werden noch
aus einer Rethe alter Namen Vertreter unseres Systems gemacht. S. Ph. 34—36.

§ 7. Vindhyavasin oder Vindhyavasaka. In das erste Jahrhundert
nach Chr. diirfen wir mit hoher Wahrscheinlichkeit den Samkhya-Lehrer
Vindhyavasin verlegen, von dem uns zwei Citate in Bhojardja’'s Commentar
zum Yogasitra IV, 22 erhalten sind. Vindhyavasin ist zweifellos identisch
mit Vindhyavasaka, der (mit dem entstellten Namen Vindhyakavasa) in einer
chinesischen Quelle bei WassiLjew, Buddhismus p. 240 als eine Autoritit des
Seng ke lun (= samkhyasastra) auftritt. Nach einer dort berichteten Legende
soll Vindhyavasaka das Werk Seng ke lun seinen Ansichten gemiss geindert
und es dann zu erfolgreichen Disputationen mit buddhistischen Geistlichen in
Ayodhya benutzt haben. Die erste Angabe ist schwerlich dahin zu deuten,
dass Vindhyavasaka das Samkhya-System in wesentlichen Punkten gedndert
habe; denn wire er ein Reformator dieses Systems gewesen oder hitte er
auch nur einschneidende Anderungen an ihm vorgenommen, so wiirde diese
Thatsache kaum in der brahmanischen Tradition und in der Litteratur des
Samkhya-Systems unerwihnt geblieben sein. Ich finde in jener Angabe nur
den Sinn, dass Vindhyavasaka ein zu seiner Zeit vorhandenes Simkhya-Werk
umgearbeitet oder vervollstindigt habe. S. Ph. 37—39.

oy
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. $§ 8 Varsaganya und Jaigisavya. Bei einigen Namen, die uns in
Samkhya-Werken begegnen, konnen wir zweifelhaft sein, ob mit ihnen Ver-
treter unseres Systems oder nicht vielmehr Lehrer des nahe verwandten Yoga-
Systems bezeichnet sind; z. B. bei Varsaganya, von dem wir zwei Citate (in
Vyasa's Yogabhasya III, 52 und in der Samkhya-tattva-kaumudi 47) haben,
und bei Jaigisavya, der allerdings nach den Berichten des Mahabharata und
Harivaméa und auf Grund des Fragmentes in Vyasa’s Yogabhasya II, 54 mit
Wahrscheinlichkeit dem Yoga-System zuzuweisen sein wird. Auch die beiden
in diesem Paragraphen erwihnten Lehrer miissen, weil sie im Mahabharata
auftreten, spitestens in den ersten Jahrhunderten nach Chr. gelebt haben.
S. Ph. 36, 37. :

$ 9. Der Einfluss des Samkhya auf den Gnosticismus und Neu-
platonismus. In die ersten Jahrhunderte nach Chr. fillt die eigentliche Bliite-
zeit des Samkhya-Systems und der Einfluss, den es vermittelst der damaligen
regen Beziehungen zwischen Indien und Alexandria auf die Gestaltung der
gnostischen und neuplatonischen Lehren ausgeiibt hat. Frithere Uber-
tragungen von Samkhya-Ideen auf griechischen Boden sind zwar nicht un-
wahrscheinlich, aber nicht zu erweisen, weil das Auftreten der gleichen Ideen
hitben und driiben nicht auf Entlehnung zu beruhen braucht, sondern in der
Natur des menschlichen Denkens begriindet sein kann.

Der Einfluss der Samkhya-Philosophie auf die gnostischen Systeme
zeigt sich besonders in der Lehre von dem Gegensatz zwischen Geist und
Materie; in der Identificirung von Geist und Licht; in der mehreren Gnost\kern
elgentumhchen Exntexlung der Menschen in die drei Klassen der mvevpatixoi,
Yuyxol und OAixoi (einer Entlehnung der Samkhya-Lehre von den drei
Gunas); in der gnostischen Lehre von der persénlichen Existenz des Intellekts,
des Willens u. s. w., womit die Samkhya-Doktrin von der Selbstindigkeit der
buddhi, des atamkiira und des manas iibereinstimmt; und in der Annahme
des feinen idtherischen Korpers, die sich bei Bardesanes, einem Gnostiker der
syrischen Schule, ebenso wie in dem Samkhya-System (/rigae-sarire) vorfindet.

Die Abhingigkeit des Neuplatonismus von unserem Systeme ist so
stark, dass sich die Anschauungen der bedeutendsten Vertreter jener Schule
zum Teil vollstindig mit Samkhya-Lehren decken. Hierher rechne ich u. a.
die Sidtze Plotin’s, dass die Seele von Leiden und Alterationen frei sei, dass sie
von allem derartigen nicht bertihrt werde, sondern dass das Leiden der Welt
der Materie angehore; desgleichen die Forderung, dass der Mensch der Sinnen-
welt- entsagen und durch Contemplation der Wahrheit zustreben solle. Wenn
Plotin verspricht, durch -seine Philosophie die Menschen von ihrem Elend zu
erlosen, so wird auch hierin eine Anlehnung an die Verheissung des Samkhya-
Systems zu erkennen sein; denn obschon alle brahmanischen Systeme den
Menschen durch Erweckung einer bestimmten Erkenntnis von den Leiden
weltlichen Daseins befreien .wollen, so ist doch in keinem andern der Grund-
satz, dass dieses Leben ein Leben der Schmerzen sei, so stark betont, und
der Begriff Erlosung ebenso entschieden als das »absolute Aufhtren des
Schmerzes« definirt, wie im Samkhya-System. In die Reihe der bei Plotin
sich findenden Entlehnungen aus der Samkhya-Philosophie gehort ferner jeden-
falls die Gleichsetzung der Seele mit dem Lichte sowie bei der Erklirung der
bewussten Erkenntnis die Verwendung des in der Samkhya-Litteratur iiblichen
Gleichnisses von dem Spiegel, in dem die Bilder der Objekte erscheinen.
Noch enger als Plotin hat sich sein bedeutendster Schiiler Porphyrius an die
Samkhya—Lehre angeschlossen; denn dieser betont bei sonstiger Uberein-
stimmung in den Hauptsachen entschiedener als jener die zwischen dem
Geistigen und Materiellen bestehende Verschiedenheit und lehrt ebenso wie
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die Samkhya-Philosophie die Beherrschung des Materiellen durch das Geistige,
die Allgegenwart der von der Materie befreiten Seele und die Anfangslosig-
keit der Welt; auch die Verwerfung der Opfer durch Porphyrius und sein
Verbot, Thiere zu tdten, ist in diesem Zusammenhange bemerkenswert.
S. Ph. 96—103.

§ 10. Der Einfluss des Samkhya auf das geistige Leben In-
diens. In Indien selbst ist ungefdhr seit dem Anfang unserer Zeitrechnung
bis auf die neueste Zeit das gesamte philosophische und religiose Leben
von Samkhya-Lehren beeinflusst. Wenn sich auch in dieser Hinsicht unser
System nicht mit der das Brahmanentum. beherrschenden Vedanta-Philosophie
messen kann, so sind doch einzelne Anschauungen des Samkhya, wie z. B.
die Lehre von den drei Gunas, geradezu Gemeingut der ganzen Sanskrit-
litteratur geworden. Bevor ich jedoch das Auftreten der Samkhya-Ideen in
den wichtigsten Werken der klassischen Litteratur kurz verfolge, sei darauf
hingewiesen, dass eine den Grhyasiitras noch nicht bekannte Form des Manen-
opfers (Rsi- oder Pitr-tarpana, vgl. oben § 6), die in den ersten Jahrhunderten
nach Chr. entstanden sein muss und sich bis auf den heutigen Tag erhalten
hat, ein beredtes Zeugnis fiir die Bedeutung ablegt, die das Samkhya-System
fiir das indo-arische Volk wenigstens in den Zeiten, als diese Ceremonie sich
einbiirgerte, gehabt haben muss. Bei der Wasserspende nimlich, die jeder
Brahmane darzubringen hat, werden ausser den Gottern nur die alten be-
riihmten Samkhya-Lehrer, aber keine Autoritit irgend eines anderen Systems,
angerufen — und zwar in drei Halbversen, die sich bei Gaudapada am An-
fang seiner Einleitung zum Commentar zur Samkhyakarika und mehrfach in
anderen Werken vorfinden. S. Ph. 56, 57. '

§ 11.  Manu und die Rechtslitteratur. An der Spitze der zur
klassischen Sanskritlitteratur gehorigen Werke, die Samkhya-Lehren in grosserem
Umfang enthalten, steht das Gesetzbuch des Manu, dessen letzte Redaktion
in die Bliitezeit der Samkhya-Philosophie fillt. Reine Samkhya-Doktrin tritt
uns bei Manu XII, 24—52 (drei Gunas), 85 (Erlosung) und 105 (drei Er-
kenntnismittel) entgegen. Andere Stellen des Gesetzbuches dagegen, die zu
unserem System in Beziehung stehen, namentlich I, 11, 14—20 und XII, 14,
sind ganz verworren; und zudem befinden sich die Samkhya-Lehren bei Manu
in volliger Vermischung mit Mimamsa- und Vedanta-Lehren sowie mit popu-
liren mythologischen Vorstellungen. Jedenfalls darf heute die Ansicht Jo-
HAENTGEN'S, dass uns in Manu’s Gesetzbuch der Keim des eigentlichen Sam-
khya-Systems und somit eine #ltere und urspriinglichere Form der Lehre
erhalten sei, als abgethan gelten. Die Samkhya-Lehren bei Manu stehen, wie
bereits CoLEBROOKE und BURNELL dargethan haben, schon ganz auf der Stufe
des mythologisch umgedeuteten puranischen Samkhya.

Von den anderen Gesetzbiichern, die deutlich durch Samkhya-Lehren be-
einflusst sind, kommt in erster Reihe die Vispusmrti in Betracht. Adhyaya
19—22 und 96 sind voll von Erwigungen, die mit dem Pessimismus der
Samkhya-Philosophie durchtrinkt sind, und im Anfang von Adhy. 97 wird
ausser anderen Samkhya-Lehren die Verschiedenheit der Seele von den 24
materiellen Principien behandelt. — Einer brieflichen Mitteilung BUHLER’S zu-
folge enthilt auch das neu gefundene Dharmasastra des Harita in dem Capitel
iiber die Asketen (Adhyaya 8) eine kurze Darstellung des Samkhya und Yoga.
S. Ph. 44—47.

§ 12. Das Mahabharata. Das ilteste Werk, in dem die Lehren des
Samkhya-Systems im Zusammenhang entwickelt werden, ist das Mahabha-
rata. Insbesondere das erst der Schlussredaktion angehdrige zwolfte Buch
des grossen Epos ist voll von Samkhya-Lehren; und in diesem kommt
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wiederum am meisten der Moksadharma-Abschnitt in Betracht, in dem cdas Sam-
khya geradezu die Hauptrolle spielt (vgl. v. 11101, 11197, 98, 11205, 6 [Adhy.
303, V. 4, 100, 1,108, 9]). Auchin der Bhagavadgita (s. besonders X, 26) wird das
System in dhnlicher Wertschitzung gehalten. Man darf behaupten, dass fast jede
Einzelheit aus den Lehren der Samkhya-Philosophie — vielleicht ist allein die
pedantische Lehre von den einzelnen Formen der asa#, tusti und sidd%i auszu-
nehmen — irgendwo im Mahabharata erwihnt ist. Aber es finden sich im Epos
doch zahlreiche Abweichungen von dem Lehrgebiude, das uns in der eigent-
lichen Litteratur des Samkhya-Systems entgegentritt; und diese Abweichungen
erweisen sich, wie ich niher S. Ph. 49—s51 ausgefiihrt habe, als sekundirer
Natur, als Entstellungen der Anschauungen, die in den systematischen Lehr-
biichern des Samkhya vorgetragen werden und die wir dem inneren Zusammen-
hange nach als echt und urspriinglich bezeichnen diirfen. Die Samkhya-Lehren
werden im Mahabharata an vielen Stellen schon mit derselben Tendenz be-
handelt wie in den Puranas. Wenn wir also auch im Mahabharata die #ltes'en
wirklich so zu nennenden Quellen des Samkhya-Systems vor uns haben, so
sind doch diese Quellen fiir eine Darstellung der Samkhya-Philosophie nicht
anndhernd von derselben Bedeutung wie die der Zeit nach spiteren Lehr-
biicher unseres Systems, die durchaus die Prioritit der Gedanken beanspruchen
konnen. S. Ph. 47—52.

§$ 13. Die Puranas. Nahezu die Hilfte der vorhandenen Puranas,
namentlich das Visnu-, Kiirma-, Markandeya- und Matsya-Purana, entwickeln
die Kosmogonie in Ubereinstimmung mit der Samkhya-Philosophie; aber auch
diejenigen Puranas, die sich in der Hauptsache enger an den Vedanta an-
schliessen, sind vielfach mit Samkhya-Lehren durchsetzt. Die Reinheit der
Samkhya-Anschauungen ist in der Purana-Litteratur durchweg getriibt; die
Ideen unseres Systems erscheinen umgedeutet und mit vedantistischen Lehren,
besonders mit der von der kosmischen Illusion, vermischt; hauptsichlich aber sind
die materiellen Grundbegriffe des Samkhya mit den Hauptgestalten der Volksreli-
gion identificirt. Ferner ist eine besondere Eigentiimlichkeit des puranischen Sam-
khya, die iibrigens schon im Mahabharata nachweisbar ist (vgl. X1I, 11328 [Adhy.
307, v. 1] ff.), die Auffassung des Geistes oder Purusa als des minnlichen und
der Urmaterie oder Prakrti als des weiblichen Schopfungsprincips. S. Ph. 52—54.

§ 14. Die Tantras und die Sekten. Der zuletzt erwihnte Punkt
bildet ein Bindeglied zwischen der Purana- und der Tantra-Litteratur. In den
Tantras wird die Prakrti mit weiblichen Gottheiten identificirt, insbesondere
mit der Gattin des Siva, in welcher die S$ivitische Sekte der Saktas die
schopferische Kraft und Energie (se4#) des Gottes verehrt. Ebenso wie die
Saktas sind auch die Mahesvaras und Pasupatas, welche letzteren in der Auf-
zdhlung der materiellen Principien ganz auf dem Boden der Samkhya-Philo-
sophie stehen, in ihren Lehren stark durch unser System beeinflusst.

Dasselbe gilt, wenn auch in geringerem Grade, von visnuitischen Sekten.
Nicht nur die Religion der Bhagavata-Paficaratras hat Samkhya-Lehren in sich
aufgenommen, sondern auch die (erst gegen 1200 nach Chr. gestiftete) Sekte
der Madhvas, die sich zu einem der Samkhya-Philosophie entlehnten Dualis-
mus von Geist und Materie bekennt. S. Ph. 54—356.

§ 15. Die anderen. philosophischen Systeme. Schliesslich sei
noch. die Polemik erwihnt, die in den Lehrbiichern der anderen philo-
sophischen Systeme gegen die Lehren der Samkhya-Philosophie geiibt wird.
Am meisten kommen hier die Vedanta-Schriften in Betracht, vor allem die
umfinglichen Commentare zu den Brahmasiitras, von denen bis jetzt allein
der von Samkara, dem bedeutendsten Vedantisten, verfasste genauer durch-
forscht ist. Ubrigens beriicksichtigen bereits die Brahmastitras selbst, die wir
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spitestens gegen den Anfang unserer Zeltrechnung ansetzen miissen, das
Samkhya mehr als irgend ein anderes System, wenn sie auch dasselbe nicht
mit Namen nennen noch sich der technischen Samkhya-Ausdriicke bedienen.
Ausserdem ist zu beachten, dass die jiingeren Systeme Vaiesika und Nyaya
in wichtigen Anschauungen unter dem Einfluss der Samkhya-Lehre stehen.
S. Ph. 51 Anm,, 119 Anm.

II. DIE LITTERATUR DES SAMKHYA-SYSTEMS.

§ 1. Paficasikha und das Sastitantra. Die iltesten Lehrbiicher
unseres Systems sind bis auf diirftige Reste verloren gegangen: die Werke
Paficasikha’s (s. oben I § 5) und das Sastitantra, das schon Samkhyakarika 72
und in den heiligen Texten der Jaina (als Satthitamtam) erwihnt wird. In dem
Worte Sastitantra »System der 6o Begriffe« ist nicht mit BRW und der
spiteren indischen Tradition eine Bezeichnung der Samkhya-Lehre iiberhaupt,
sondern der Name eines besonderen Werkes zu sehen; denn wir finden
Citate aus dem Sastitantra in Vyasa’s Yogabhasya IV, 13 (nach Viacaspati-
misra’s Tikd) und in Gaudapada’s Commentar zu Karika 17. S.Ph. 57—59.

§ 2. Die Samkhyakarika mit ihren Commentaren und das
Rajavarttika. Das dlteste uns erhaltene systematische Lehrbuch der Sam-
khya-Schule ist die Samkhyakariki des ISvarakrsna. Dieses Werk ist, da es
schon zwischen 557 und 583 ins Chinesische iibersetzt wurde, spitestens im
5. Jahrhundert n. Chr., aber wahrscheinlich frither, entstanden. Es behandelt
die Lehren des Samkhya-Systems in 69 Versen, denen spiter noch 3 hinzu-
gefligt wurden, zwar in gedringter Kiirze, aber in ganz methodischer Weise.
Zur Samkhyakarika sind treffliche Commentare verfasst worden von Gauda-
pada, der zwei Generationen vor Samkara, also gegen 700 oder in der ersten
Hilfte des 8. Jahrhunderts gelebt hat, und von Vacaspatimisra in dem ersten
Drittel des 12. Jahrhunderts. Der Commentar des letzteren, der den Namen
Samkhya-tattva-kaumudi fiihrt, ist in Indien sehr verbreitet und gilt dort mit
Recht fiir das beste Samkhya-Lehrbuch; es sind 6 Supercommentare zu ihm
nachweisbar. Zwei weitere Commentare zur Karikd stammen aus ganz mo-
derner Zeit: die Candrikd des Narayana Tirtha und die Samkhya-kaumudi
des Ramakrsna Bhattacarya; von diesen beiden ist der erste sehr unbedeutend,
und der zweite scheint verloren gegangen zu sein. — Das nichste selbstindige
Lehrbuch, das auf die Karika folgt, ist das dem Anfange des 11. Jahrhunderts
angehorige, dem Ranaranga Malla, d. h. dem Kénig Bhoja von Dhara, zu-
geschriebene Rajavarttika, von dem nur drei Verse bei Vacaspatimi$ra zu
Karika 72 erhalten sind. S. Ph. 59—62.

§ 3. Das Samkhya bei Alb&riinl. In der ersten Hilfte des 11. Jahr-
hunderts hat der beriihmte muhammedanische Schriftsteller Albérlini sein
grosses Werk iiber Indien geschrieben, in dem wir eingehende Nachrichten
iber indische Philosophie und insbesondere iiber das Samkhya-System vor-
finden. Wiewohl SacHAU sich in seiner Ubersetzung dieses Werkes dagegen
ausgesprochen hat, so glaube ich doch S. Ph. 63 ff. den Nachweis geliefert
zu haben, dass Albérint’s Quelle auf dem Gebiete des Samkhya Gaudapada’s
Commentar zur Samkhyakarika gewesen ist. Alle Angaben Albeérini’s iiber
unser System lassen sich bei Gaudapada nachweisen, der zudem ausdriicklich
von AlbeériinT mit dem Kurznamen Gauda genannt wird; und selbst ein paar
Gleichnisse, die in der iibrigen Samkhya-Litteratur nicht vorkommen, sind
Gaudapada und Albériini gemeinsam, nur dass sie bei dem letzteren in
breiterer Ausfiihrung erscheinen. Wenn man von einigen Irrtiimern Albériini’s
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und dem mangelhaften Verstindnis absieht, das er in Bezug auf die psycho-
-logische Seite der Samkhya-Philosophie verrit, so muss man im allgemeinen
die Klarheit anerkennen, mit der Albériini die Lehren unseres Systems dar-
-gestellt hat. Die wichtigsten Stellen seines Werkes, die hier in Betracht
‘kommen, sind I, 31, 40—49, 89. — S. Ph. 62—68.

$ 4. Der Tattvasamasa. Vor der Mitte des 16. Jahrhunderts —
niheres hat sich noch nicht ermitteln lassen — ist der Tattvasamasa ent-
standen, ein kleiner in singulirer Terminologie abgefasster Traktat, der aus
22 (resp. z5) Sitras und im ganzen nur aus 54 Worten besteht. Es sind
finf Commentare zu diesem Werkchen dem Namen nach bekannt, aber nur
einer, die Samkhya-krama-dipika, ist bis jetzt herausgegeben: von BALLANTYNE
in seiner Lecture on the Sankhya Philosophy (Mirzapore 1850). S.Ph. 68, 69.

§ 5. Die Samkhyasiitras sind lange Zeit fiir das #lteste der auf uns
gekommenen Lehrbiicher unseres Systems gehalten worden, obwohl schon
COLEBROOKE gesehen hatte, dass sie filschlich Kapila, dem Begriinder der
-Samkhya-Philosophie, zugeschrieben sind. Wohl weil in ‘der Litteratur der
iibrigen Systeme die Sitras jedesmal an der Spitze stehen, erachtete man es
fiir selbstverstindlich, dass die Samkhyakarika jiinger als die Samkhyasitras
sei, bis HarL den Nachweis lieferte, dass die (in dem complicirten Arya-
‘Metrum abgefasste) Karika mehrfach wortlich in den Siitras benutzt ist. Nun
werden aber ferner die Samkhyasiitras von keinem Schriftsteller betrichtlichen
Alters citirt, nicht einmal im 14. Jahrhundert von Madhavacarya in dem
Samkhya-Abschnitt des Sarva-dar$ana-samgraha, wo vielmehr die Karika zu
‘Grunde gelegt ist. Da Madhavacarya bei seiner Behandlung der anderen ortho-
doxen Systeme regelmissig von den Siitras der betreffenden Schule ausgeht, so
wiirde er meines Erachtens bei dem in Indien iiblichen systematischen Verfahren
auch die Samkhyasiitras als Quelle seiner Darstellung benutzt haben, wenn
diese schon zu seiner Zeit existirt hitten. Da zudem auch noch die heutigen
Pandits in Benares die Samkhyasiitras fiir ein ganz modernes Werk halten, so
glaube ich die Abfassung dieser Suitras etwa zwischen 1380 und 1450 an-
setzen zu diirfen; der terminus ad quem ist durch Aniruddha’s Commentar
zu den Sitras gegeben, der gegen 1500 verfasst wurde, wie ich in der Ein-
leitung zu meiner Ausgabe des Werkes nachgewiesen habe. Dieser Anschauung
hat sich Jacosr Gott. gel. Anz. 1895, p. 210, 211 nicht angeschlossen. Auch
er hilt die Samkhysitras fiir eine moderne Compilation, aber fiir eine aus
alten Bestandteilen zusammengestellte. Sein Hauptgrund gegen meine Datirung
ist, dass in den Samkhyasitras zum Teil gegen Lehren polemisirt wird, die
im 14. Jahrhundert keine wirkliche Bedeutung mehr hatten, wie gegen die der
Buddhisten und ihrer Schulen. Darauf mochte ich erwidern, dass diese Lehren
freilich in jener Zeit fiir das indische Volksleben keine practische Be-
deutung mehr besassen, wohl aber fiir Philosophen eine theoretische.

Die Samkhyasiitras, die auch den Namen Samkhya-pravacana »ausfiihr-
liche Darstellung des Samkhya« tragen, stimmen hinsichtlich des Inhalts der
Lehre mit der Samkhyakarika iiberein; aber der philosophische Standpunkt
des Verfassers der Siitras ist von dem I$varakrsna’s wesentlich verschieden.
Das ganze Werk hindurch bemiiht sich der Verfasser — freilich erfolglos —
‘zu beweisen, dass kein Unterschied zwischen den Lehren des Samkhya-Systems
‘und denen der Upanisads und des Vedanta bestehe. Ferner lassen die
Samkhyastitras in dem Abschnitt iiber die Vedas V, 40—51 und auch sonst
deutlich vedantistischen Einfluss erkennen; auch ist das Brahmasitra IV, 1, 1
-wortlich als Samkhyasttra IV, 3 aufgenommen, und schliesslich sind selbst
-die Werke Samkara’s bei der Abfassung der Samkhyasiitras in nachweisbarer
Weise benutzt worden. Ebenso ist das Lehrbuch auch von Anschauungen
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des Yoga-Systems durchdrungen; das Yogasitra I, 5 erscheint in ihm als
Satra II, 33, und das Yogasttra I, 46 als Satra III, 33 (34 Vijii.) und
VI, 24. — S. Ph. 69—74.

§ 6. Die Commentare zu den Samkhyasitras. Der ilteste Com-
mentar zu den Samkhyasitras ist der von Aniruddha verfasste; er verrit zwar
materialistische Tendenzen und enthilt manche gekiinstelte und sophistische
Erklarungen, ist aber doch wegen seiner Objectivitit und zahlreicher Deu-
tungen, die denen der anderéen Commentatoren vorzuziehen sind, sehr be-
achtenswert.

Weniger objectiv aber viel ausfiihrlicher ist der Commentar Vijfiana-
bhiksu’s, der den Titel Samkhya-pravacana-bhasya trigt und in der zweiten
Hilfte des 16. Jahrhunderts verfasst ist. Der vedantistische Einfluss, den wir
schon in den Samkhyasiitrag selbst erkannten, zeigt sich in noch viel stirkerem
Maasse in diesem Commentar. Vijidnabhiksu kdmpft in allen seinen Werken
mit Entschiedenheit fiir seinen der Yoga-Philosophie nahe stehenden Theis-
mus, der seiner Meinung nach der echte und urspriingliche Vedanta ist,
wihrend er die Lehre von der Zweitlosigkeit des Brahman und von der kos-
mischen Illusion fiir eine moderne Verfilschung des alten Vedanta erkldrt.
Die vollige Haltlosigkeit dieser Darstellung ist bereits von GOUGH erwiesen
worden. In seinem Commentar zu den Samkhyasiitras bemiiht sich Vijiiina-
bhiksu, den Gegensatz zwischen seinem angeblich vedantistischen Thetsmus und
den Grundanschauungen des Samkhya-Systems als in Wahrheit nicht vorhanden
hinzustellen und zu dem Zwecke den Atheismus der Samkhya-Philosophie hin-
wegzudeuten. Mit welchen abenteuerlichen Mitteln er dies unternimmt, ist
S. Ph. 75, 76 dargestellt. Ferner sucht Vijidnabhiksu in ebenso vergeblicher
Weise darzuthun, dass die Lehren der Upanisads von der Zweitlosigkeit des
" Brahman und von dem Wesen der Maya nicht den Anschauungen des Samkhya-
Systems widersprechen: das Wort érakman bezeichne keine untrennbare Ein-
heit, sondern die Gesamtheit der qualititlosen Seelen; mit der in der Schrift
behaupteten Nichtverschiedenheit der Seelen sei ihre Nichtverschiedenartigkeit
gemeint, und der angebliche alte Vedanta nehme ebenso wie das Samkhya-
System eine unendliche Vielheit von Einzelseelen an; die in den Upanisads
gelehrte absolute All-EKinheit bedeute die riumliche Ungetrenntheit der Seelen
und der Materie, oder es sei auch diese Lehre nur fiir den Standpunkt ein-
filtiger Menschen zurechtgemacht (!); und endlich verstehe die Schrift unter
Maya nichts illusorisches, sondern die reale Materie. Kurz, Vijianabhiksu
verwischt die charakteristischen Ziige der einzelnen Systeme, weil er den
Standpunkt vertritt, dass alle sechs orthodoxen Systeme in ihren Hauptlehren
die absolute Wahrheit enthalten. Immerhin bleibt sein Commentar zu den
Sitras wegen seiner Ausfiihrlichkeit eine Hauptquelle fiir das Verstindnis des
Samkhya, auch scheint V. das Verdienst zu gebiihren, dass er das in Verfall
gerathene Studium unseres Systems in Indien durch seine Arbeiten neu belebt
hat. Von seinen Werken kommt hier fiir uns noch der Samkhyasira in Be-
tracht, ein Compendium der Samkhya-Lehre, das spiter als das Samkhya-prava-
cana-bhasya verfasst worden ist und inhaltlich diesem gegentiber nichts neues bietet.

Gegen Ende des 17. Jahrhunderts hat Vedantin Mahadeva seinen Com-
mentar zu den Samkhyasiitras verfasst, und zwar indem er sich im ersten
Buche vollig an Vijiianabhiksu, in den iibrigen fiinf Biichern stark an Aniruddha
angelehnt hat; in den letzten fiinf Blichern findet sich aber doch eine ganze
Reihe von selbstindigen Erklirungen.

Im Anfange des 18. Jahrhunderts soll Nagoji oder Nagesa Bhatta seinen
Stutra-Commentar, die Laghu-samkhya-siatra-vrtti, in Benares compilirt haben.
Dieses Machwerk, das ich durch eine Copie einer Handschrift aus der Biblio-
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thek des Maharaja von Jeypur kenne, ist ein gedankenloser Auszug aus dem
Commentare Vijiianabhiksu’s. S. Ph. 74—79.

III. ALLGEMEINES.

§ 1. Der Name sd@mk/Zya. Wiewohl das hohe Alter unseres Systems
unbezweifelbar ist, tritt doch der Name sdmék/ya erst in verhiltnismissig
spiter Zeit auf, d. h. in der jiingeren Upanisad-Litteratur und. hiufiger im
Mahabharata; auch die grammatische Bildung des Wortes ist jung. Saméiya
ist bekanntlich von samk/iya »Zahle abgeleitet und bedeutet zunidchst »auf-
zdhlend, Aufzihlung«, dann aber »Untersuchung, Priifung, Unterscheidung,
Erwigung«. Die herrschende Ansicht, dass die Inder im Anschluss an die
zweite Bedeutung des Wortes dem System Kapila’s den Namen Samkiye
gegeben haben, scheint, mir nicht richtig zu sein; vielmehr glaube ich, dass
unser System wegen seiner grossen Vorliebe fiir Zahlen und besonders wegen
der Aufzihlung der 25 Principien, auf welche seine Anhinger seit Alters
grosses Gewicht gelegt haben, die »Aufzihlungslehre« genannt wurde, und
dass mdoglicherweise diese Bezeichnung urspriinglich ein Spottname war, der
von den Gegnern des Samkhya-Systems gebraucht wurde und dessen spéttische
Bedeutung mit der Zeit — wie das so oft geschieht — in Vergessenheit
geraten ist. Zwar hat schon im Mahabharata das Wort sdamAsya die iiber-
tragene Bedeutung »Unterscheidung« u. s. w. angenommen; aber aus einigen
Stellen des Epos ergiebt sich, dass es sich dabei um eine durch den Cha-
racter des Samkhya-Systems bedingte Umdeutung des Wortes handelt, d. h.
dass im Laufe der Zeit dem Worte sdmé/iya die Bedeutung »methodische
Erschliessung, Unterscheidung« gegeben wurde, weil das Samkhya-System die
methodische Erschliessung der Principien und die scharfe Unterscheidung von
Geist und Materie lehrte. Mit dieser Anschauung hat sich jacosr, Gott. gel.
Anz. 1895, p. 209, nicht einverstanden erklirt; er meint, es lige ndher an
samkhya »Erwigung, Uberlegung« zu denken (diese Bedeutung ist auch fiir
samkhyd vereinzelt belegt, aber meines Erachtens ebenfalls secundir); auch
werde in diesem Sinne das Verbum saem%i ganz gewdhnlich im Jaina-Prakrit
— und zwar schon in den iltesten Teilen des jinistischen Kanons — ver-
wendet, woraus man schliessen diirfe, dass es in dieser Bedeutung einst auch
im gesprochenen Sanskrit gebraucht wurde. Ferner hat JacoBr mich wegen
der Bedeutung von samkiyd@ = pariksd@ in einer brieflichen Mitteilung darauf
aufmerksam gemacht, dass im 4. Buche des Mahabharata der Oberaufseher
der Kuhherden gosemékiya (resp. gosamkhydtar) genannt werde, womit mehr
als »Zihler der Kiihe«, etwa »Inspector« gemeint sei. Da nun aber das
absolute Alter der jinistischen Angas sich nicht bestimmen lisst und die von
Jacosr ins Feld gefiihrten Bedeutungen einer Zeit angehdren konnen, in der die
Umdeutung von samkiyd, samkiye in der Weise, wie ich annehme, lingst
vollzogen war, so glaube ich einstweilen meine Auffassung noch vertreten zu
diirfen. S. Ph. 131—133.

§ 2. Die Aufgabe des Systems. Schon oben I § 9 habe ich
darauf hingewiesen, dass die Samkhya-Philosophie entschiedener als irgend
ein anderes orthodoxes System von dem Standpunkt pessimistischer Welt-
anschauung ausgeht; das zeigt schon der Anfang der beiden Hauptwerke der
Samkhya-Schule, der Karika und der Siitras. Nach der Anschauung unseres
Systems ist -alles bewusste Leben nichts anderes als Leiden, und auch die
scheinbaren Freuden weltlichen Daseins sind dazu zu rechnen, weil sie mit
Schmerzen durchsetzt sind und jedenfalls Schmerzen im Gefolge haben. Das
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grosste Ubel aber ist die Notwendigkeit der Wiederkehr des Todes in jeder
neuen Existenz. Es giebt deshalb kein hoheres Ziel menschlichen Strebens
als die vollige Beseitigung des Schmerzes. Die von den Materialisten em-
pfohlenen Mittel zur Stillung korperlicher Schmerzen, zur Heilung der Leiden
des Gemiits, zum Schutz gegen von aussen kommenden Schaden und gegen
iibernatiirliche Einfliisse werden von der Samkhya-Lehre als ganz ungeniigend
bezeichnet, weil alle weltlichen Mittel nicht mit Sicherheit den Schmerz auf-
heben und selbst im besten Falle nur voriibergehend Schutz und Erleich-
terung gewsdhren. Das gleiche gilt aber auch von den Opfern, durch deren
Vollziehung der Ritualist sich nach dem Tode einen Platz im Himmel zu
sichern meint; denn auch die Opfer kénnen den Schmerz nicht véllig und
fir alle Zeit beseitigen: 1) ist das Téten des Opfertiers immerhin eine Schuld,
die nach dem Gesetz der Vergeltung sich richen muss; 2) sieht derjenige,
welcher sich wirklich den Aufenthalt in einer der himmlischen Welten eropfert
hat, dort oben mit Schmerzen, dass es hohere Stufen des Gliicks als die von
thm erreichte giebt; 3) ist selbst durch die Gewinnung der h&chsten gott-
lichen Wiirde nur ein verginglicher Erfolg erzielt, da ja auch die Gotter und
die Seligen in jenen Welten noch der Metempsychose unterliegen; und 4) muss
man dem ganzen Ceremonialwesen zum Vorwurf machen, dass nur reiche
Leute die Opfer vollziehen konnen. Ferner ist auch der Besitz der von den
Yogins erstrebten tibernatiirlichen Krifte kein Mittel zur endgiltigen Beseiti-
gung der Schmerzen, da auch er verginglich ist wie jeder andere Besitz.
Und schliesslich ist selbst die Hoffnung auf das Erloschen alles bewussten
Lebens beim Eintreten der Weltauflosung eitel, weil beim Beginn der neuen
Schopfungsperiode die Wesen ihre qualvolle Wanderung von Existenz zu Exi-
stenz wieder beginnen. Um den Schmerz fiir alle Zukunft aufzuheben und
damit die definitive Erlosung zu erreichen, gilt es also, der Wanderung der
Seele fiir immer ein Ende zu setzen. Hierzu kann allein die Philosophie
dem Menschen verhelfen. Alle orthodoxen Systeme mit Ausschluss der ritua-
listischen Mimamsa stimmen darin iiberein, dass dieses hdchste Ziel einzig
und allein durch eine bestimmte Erkenntnis zu gewinnen sei. Nach dem
Samkhya-System besteht die erlosende Erkenntnis darin, dass man die abso-
lute Verschiedenheit der geistigen Seele von der ganzen materiellen Welt
erfasst. Um diese unterscheidende Erkenntnis herbeizufiihren, entwickelt die
Samkhya-Philosophie ihre Theorie der Weltentfaltung, durch welche sie den
causalen Zusammenhang der materiellen Producte festzustellen und auch die
psychischen Vorginge zu erkliren sucht.

Die erlésende Erkenntnis kann nach der Samkhya-Lehre von jedem
Menschen ohne Unterschied des Standes oder der Kaste sowie von allen
iiberirdischen Wesen gewonnen werden. Nach dem Vedanta-System sind aus
der Menschenwelt nur, die drei arischen Kasten zur erlésenden Heilslehre
berufen, dagegen die Stdras von ihr ausgeschlossen. Jacosr bemerkt hierzu
Gott. gel. Anz. 1895, p. 206: »Als geoffenbarte Philosophie ist der Vedanta
die brahmanische xat &Zoy7v, und nur die, fiir die der Veda geoffenbart
ist, ndimlich die Angehorigen der drei obersten Kasten, konnen auf dem vom
Vedanta gelehrten Wege zum ewigen Heile gelangen. Dieser Grund der
Beschrinkung auf die drei obersten Kasten und die Ausschliessung der Sudra
fillt fiir die iibrigen Systeme fort. Daher ist dem Samkhya es nicht als be-
sonderes Verdienst anzurechnen, dass es keiner Menschenklasse den Weg zum
ewigen Heile verschliesst.« Ich gebe das zu; aber immerhin muss der —
durch die angefiihrten Verhiltnisse bedingte — menschlich hohere Standpunkt,
den in dieser Frage das vorurteilslosere Samkhya dem Vedanta gegeniiber
einnimmt, hervorgehoben werden. In Satra 1V, 2 wird eine Erzihlung an-
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gedeutet, nach der einstmals ein Dimon die Erlosung gewonnen hat, und
Vijiianabhiksu bemerkt dazu ausdriicklich, dass auch Frauen, Stidras und andere
das hochste Ziel erreichen konnen. Damit stimmt die Classificirung der Wesen
in Karika 53 und Siitra III, 46 iiberein, durch welche die iiberirdischen Ge-
schopfe in 8 und die Tiere in 5 Arten zerlegt werden, die Menschenwelt
dagegen fiir eine einzige Art erklirt wird. Hieraus ergiebt sich, da das
Samkhya-System sonst mit besonderer Vorliebe Abteilungen und Unterabtei-
lungen ziffernmissig feststellt, dass ihm die Kastenunterschiede als nichtig
gegolten haben. Die zur Erkenntnis Berufenen werden mehrfach in drei
Classen eingeteilt, aber lediglich nach dem Grade ihrer moralischen und in-
tellektuellen Befihigung. Wie somit nach unserem System ein Jeder, der die
Lehre verstehen kann und den im nidchsten Paragraphen zu besprechenden
Forderungen geniigen will, zur Erldsung berufen ist, so kann auch Jeder, der
die unterscheidende Erkenntnis gewonnen hat, andere durch Belehrung zur
Erlosung fithren; die Mitteilung der Wahrheit ist also nicht auf professionelle
Lehrer beschrinkt. Damit aber nicht eine Tradition entstehe, die einer Reihe
von sich gegenseitig fiihrenden Blinden vergleichbar wire (endia-parampara),
soll nur derjenige die Unterweisung anderer vornehmen, der zur unmittelbaren
Erschauung der Wahrheit gelangt und in Folge dessen bei Lebzeiten erldst
(Jwanmukta) ist. Die Notwendigkeit der Belehrung wird in Sutra IV, 1 durch
eine Erzihlung veranschaulicht, aus der zugleich hervorgeht, dass bei rich-
tiger Unterweisung die intellectuelle Selbsterkenntnis plétzlich in intuitiver
Weise entsteht (vgl. auch Sitra I, 59). S. Ph. 133—141.

§ 3. Die Anforderungen. Wihrend der Vedanta die Opfer und
sonstigen frommen Werke als mitwirkendes Hilfsmittel zur Erlangung der
erlosenden Erkenntnis gelten lisst und sogar die im brahmanischen Gesetz
vorgeschriebenen Pflichten auch fiir den nach dem Wissen strebenden, bis
das Wissen wirklich erlangt ist, als verbindlich erklirt, kennt die echte und
urspriingliche Samkhya-Lehre nichts von solchen Gedanken. In der Karika
wird nicht nur nicht der Werkdienst als eine niitzliche Vorbereitung zur Er-
reichung der Erkenntnis bezeichnet, sondern sogar die Vollziehung der Opfer
widerraten. Erst in die Sttras, die wir schon oben II § 5 als stark durch
die Vedanta-Philosophie beeinflusst erkannten, hat auch die Vedanta-Lehre
iiber diesen Gegenstand Eingang gefunden; aber sie ist auch dort nur so
susserlich eingefiigt, dass an verschiedenen Stellen noch der echte, mit jener
Lehre im Widerspruch stehende Standpunkt des Samkhya zum Ausdruck
kommt. Das ist besonders in Siitra I, 84, 85 der Fall, wo gesagt wird, dass
aus der Vollziehung des im Gesetz vorgeschriebenen Werkes Schmerz iiber
Schmerz sich ergiebt und nicht etwa das Aufhtren der Nichtunterscheidung
(vgl. auch IV, 8). Die echte Samkhya-Lehre also ist, dass selbst gute Werke
nicht die Erreichung der unterscheidenden Erkenntnis fordern, sondern hindern.
Damit ist ohne weiteres klar, dass in der Samkhya-Philosophie die moralische
Seite vollkommen vernachldssigt ist, die erst im Buddhismus, der doch im
wesentlichen von dieser Lehre ausging, in so bewunderungswiirdiger Weise
ausgebildet wurde. Mit der Verwerfung moralischer Werke als eines Hilfs-
mittels zur Erkenntnis hingt eng die Forderung der Gleichgiltigkeit gegen
alle weltlichen Dinge (virdga, vairdgya) zusammen, die der Samkhya-Lehre
als unerlissliche Bedingung zur Erreichung des erlosenden Wissens gilt. Wer
mit Begierde oder Kummer erfiillt ist, kann die Belehrung nicht in sich auf-
nehmen; die Begierden aber werden nicht durch den Genuss gestillt, sondern
nur durch die Erkenntnis der Wertlosigkeit und Mangelhaftigkeit alles Ma- .
teriellen. Diese Erkenntnis fithrt zur Entsagung. Besonderes Gewicht wird
auf die Freiwilligkeit gelegt, mit welcher der Erlosungsbediirftige seinen Besitz
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hingeben und allen weltlichen Geniissen entsagen soll; denn erzwungenes
Aufgeben erzeugt Kummer und somit nicht den Zustand des Gemiits, den
die Samkhya-Philosophie verlangt. Um die errungene Gleichgiltigkeit sich zu
bewahren, thut man gut, jeie menschliche Gesellschaft zu meiden.

Auf die Belehrung (technisch: das Horen, sravapa; muss in der Regel
die Reflexion (manana) und anhaltende Meditation (nididiydsana) folgen.
Die in unsrer Naturanlage liegenden Hindernisse, d. h. besonders die ange-
borene fehlerhafte Disposition zur Nichtunterscheidung, werden mit Erfolg
bekidmpft durch die volistindige Concentration des Denkens. Die Lehre von
der Concentration bildet bekanntlich den eigentlichen Inhalt des Yoga-Systems;
die enge Verbindung von Samkhya und Yoga aber hat zur Folge gehabt,
dass die Theorien der Yoga-Philosophie iiber diesen Punkt auch in die Sam-
khya-Schriften eingedrungen sind. Die Karika und ihre Commentare nehmen
zwar nur gelegentlich auf die Yoga-Praxis Bezug, in den Sitras dagegen wird
sie ganz als ein integrirender Teil der Samkhya-Lehre behandelt. Scheidet
man diese aus der Yoga-Litteratur entlehnten Dinge aus, so bleibt als echte
Samkhya-Lehre iibrig, dass die unterscheidende Erkenntnis bei den meisten
Menschen angestrengte Geistesarbeit erfordert. S. Ph. 141—1409.

$ 4. Die Erkenntnisquellen und die Methode der Samkhya-
Philosophie. Das in der ganzen indischen Philosophie — abgesehen von dem
seltenen mdna — allgemein gebrauchte Wort fiir Erkenntnis- und Beweismittel
st pramdna, etymologisch »dasjenige, wodurch etwas abgemessen, genau fest-
gestelit wird, mithin eine richtige Erkenntnis ( pramd) entsteht«. Solcher Pra-
manas erkennt das Samkhya-System drei an: die Perception (pratyaksa, drsta),
die Schlussfolgerung (enwmana) und die zuverldssige Mitteilung (dpta-vacana,
sabda). Die Perception hat vor den anderen Erkenntnisquellen den Vor-
zug, dass sie im Stande ist, alle Besonderheiten ihrer Objecte, die eine Be-
schreibung durch Worte nicht erschpfen kann, mit einem Male zu erfassen.
Es kann aber die Perception aus mancherlei Griinden (K3rika 7, Siitra I, 108)
versagen, und man darf deshalb die Nichtexistenz eines nicht wahrgenomme-
nen Dinges nur dann constatiren, wenn dieses seiner Natur und den Um-
stinden nach wahrgenommen werden miisste. Real und doch nicht wahr-
nehmbar sind z. B. die Seelen und die ersten Entwickelungsformen der Materie.
— Hinsichtlich der Schlussfolgerung, des eigentlich philosophischen Be-
weismittels, zeigen die Lehrbiicher ‘simtlicher orthodoxen Schulen eine fast
vollige Ubereinstimmung in der Terminologie, den Definitionen, den Beispielen
und in der Behandlung der Einzelheiten; was sich daraus erkldrt, dass dieser
Gegenstand eine Specialitit der Vaisesika-Nyaya-Schule ist und’'in der dort
ausgearbeiteten Form in die anderen Systeme iibernommen wurde. Die
Schlussfolgerung ist dreierlei Art: sie kann von der Ursache auf die Wirkung
filhren (parvavar) oder umgekehrt (sesevar) oder von dem allgemeinen Be-
griff ausgehen (samanyato drstz) in der Weise, dass man das bel einem
Gegenstande beobachtete Characteristicum auch an einem anderen unter den-
selben allgemeinen Begrniff fallenden Gegenstande erschliesst (vgl. Jacos, Gétt.
gel. Anz. 1893, p. 204). — Die zuverldssige Mitteilung, deren Einreihung
in die Erkenntnisquellen in den Samkhyasiitras Erbrterungen iiber den Zu-
sammenhang von Wort und Bedeutung und iiber die Erkenntnis dieses Zu-
sammenhangs veranlasst hat (s. S. Ph. 154, Anm. 3), ist urspriinglich sicher
nichts anderes gewesen als die Unterweisung von Seiten eines competenten
'Lehrers. Unsere Samkhya-Texte freilich verstehen darunter das Zeugnis der
heiligen Uberlieferung, und je jiinger sie sind, um so mehr bemiihen sie sich,
ihre Beweisfilhrung durch Berufung auf die Schrift zu kriftigen; aber jedes
unbefangene Studium des Samkhya zeigt, dass diese Berufungen etwas Kiinst-
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liches, nicht zur Sache Gehoriges sind. In Wabhrheit ist fiir das Samkhya-
System, das manana-sastra xat ékoyty, die Schlussfolgerung die einzige Quelle
der philosophischen Erkenntnis, und zwar stellt das System seine Principien
im Wesentlichen durch den Schluss von der Wirkung auf die Ursache fest.
Seine Methode ist folgende. Es geht von dem Satze aus, dass die Wirkung
(resp. das Product) nichts anderes ist als die (materielle) Ursache in einem
bestimmten Entwickelungsstadium (vgl. unten VI § 5); es erschliesst deshalb
aus der sinnlich wahrgenommenen groben Materie die feinen Elemente oder
Grundstoffe, aus diesen stufenweise die inneren Organe, und endlich ein Prin-
cip, das nur noch Ursache, aber nicht mehr Product ist, d. h. die Urmaterie.
Daraus ferner, dass alles Materielle zusammengésetzt und alles Zusammen-
gesetzte zum Zwecke eines anderen da ist, schliesst es — iibrigens unter
Beibringung weiterer Beweise (s. unten VIII § 1) — auf die Existenz der Seele.

Von Bedeutung fiir die Beurteilung der Methode im Einzelnen ist der
Grundsatz, dass ein Ding nicht zugleich Subject und Object sein kann (Zarma-
kartr-virodia), und die Scheu vor den folgenden logischen Fehlern: Erkldrung
eines Dinges durch das Ding selbst (afmdsraya), circulus vitiosus (anyo’'nya-
sraya), Mangel eines zureichenden Grundes (n#iydmaka-bhava), Unmdglichkeit
sich fiir eine der beiden Seiten einer Alternative zu entscheiden (vinigamaka-
‘bhava), regressus in infinitum (enevaest/d, der jedoch dann nicht als logischer
Fehler gilt, wenn er sich beweisen lisst) und zu weit gehende Ubertragung
(atiprasakti, atiprasarga). S. Ph. 150—160.

§ 5. Die Terminologie und die Gleichnisse. Es scheint, dass
Kapila und seine Nachfolger keine neuen Worte gebildet haben. Eine ganze
Anzahl technischer Ausdriicke hat das Samkhya-System der bereits erarbeiteten
philosophischen Terminologie ohne jede Bedeutungsverinderung entnommen,
andere wie prakrii, pradiana, guna, sattva, rajas, tamas u. s. w. hat es zwar
dem vorhandenen Sprachschatze entlehnt, aber zur Bezeichnung neuer, selb-
stindig gebildeter Begriffe verwendet. Dass unsere jiingeren Samkhya-Quellen
© vielfach mit den technischen Ausdriicken des Vedanta und des Nyaya-Vaisesika-

Systems operiren, ist eine Beobachtung, durch welche die Frage nach der
eigentlichen Samkhya-Terminologie nicht beriihrt wird.

Auch einen grossen Teil der Gleichnisse, die in den Lehrbiichern der
anderen Schulen mehr oder weniger geldufig sind, finden wir in der Samkhya-
Litteratur wieder. Von diesen unterscheide ich als echte Samkhya-Gleich-
nisse diejenigen, welche distinctive Lehren unseres Systems veranschaulichen,
mithin sein specieller Besitz sind und wahrscheinlich aus alter Zeit stammen.
In einem Falle glaube ich (im Gegensatz zu Jacosi, Gott. gel. Anz. 1895,
p. 205) die metaphorische Ausdrucksweise bis auf den Begriinder der Sim-
khya-Philosophie zuriickfiihren zu k&énnen, wenn nimlich die Materie, weil
sie die Seelen bindet, mit einem Strick verglichen wird und die drei Con-
stituenten der Materie als guza, d. h. als die drei Strihnen des Strickes, be-
zeichnet werden; denn hier handelt es sich um grundwesentliche Vorstellungen
des Samkhya-Systems und um ausserordentlich nahe liegende Vergleiche.
Auch die anderen speciellen Gleichnisse unseres Systems sind grosstenteils
gut gewdhlt und dem tiglichen Leben entnommen. Die Verbindung der
ungeistigen aber schipferischen Materie mit der geistigen aber nicht schépfe-
rischen Seele wird dem Biindnis zwischen dem Blinden und Lahmen ver-
glichen; die Materie ferner wegen ihres lediglich im Interesse der Seelen vor
sich gehenden Wirkens mit einem trefflichen uneigenniitzigen Diener, einem
Koch, einem geborenen Sklaven und einem Safran tragenden Kamel. Der
mechanische Anreiz, den das blosse Vorhandensein der Seelen auf die Materie
ausiibt, wird erliutert durch das Beispiel von dem Magneten und dem Eisen,
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die unbewusste Wirksamkeit der Materie durch das Beispiel der Milch, die
unbewusst dem Euter der Kuh zu Gunsten des Kalbes entstromt. So lange
die Verbindung zwischen der Materie und einer Seele wihrt, bindet sich nach
der Anschauung des Samkhya die erstere durch ihr eigenes Werk, vergleich-
bar der Seidenraupe, die sich mit dem Cocon umspinnt; wenn sie aber durch
ihre Thitigkeit eine Seele zur Selbsterkenntnis gefiihrt hat, so gleicht sie einer
Tinzerin, die aufhdrt zu tanzen und sich zurlickzieht, wenn die Zuschauer
genug haben, oder einer Frau aus guter Familie, die sich nicht wieder den
Blicken eines Mannes aussetzt, von dem sie gesehen ist. Das Beispiel der
Frau, die bei ihrem Gatten Freude, bei ihren Nebenfrauen Schmerz und bei
einem fremden Manne Gleichgiltigkeit hervorruft, wird verwendet, um die
Lehre von den drei Gunas zu veranschaulichen, die, je nachdem sie in einem
Objecte das Ubergewicht gewinnen, verschiedenartige Empfindungen in dem
Menschen erzeugen. Das Wandern des inneren Korpers (/rgae-sarira), der
die eigentliche Basis der Metempsychose ist, wird mit dem Rollenwechsel
eines Schauspielers oder mit dem geschiftigen Herumlaufen der Koche in
der koniglichen Kiiche verglichen; die inneren Organe wegen ihrer grisseren
oder geringeren Bedeutung mit dem Beamtenstande; und ihre Thitigkeit, die
irrtiimlich der Seele zugeschrieben wird, mit dem Sieg oder der Niederlage
eines Heeres, die man ebenfalls dem ruhig in seiner Hauptstadt weilenden
Konig zuschreibt. Fiir das zwischen Seele und Gesamt-Innenorgan bestehende
Verhiltnis wird als Gleichnis das Reflectiren der roten Hibiscus-Bliite in einem
der Blume nahe gebrachten Krystall gebraucht. Ausser diesen durch die
Karika und die Sitras verstreuten Gleichnissen bieten die Satras im vierten
Buch eine Sammlung von Beispielen zur Erlduterung der Hauptlehren, wozu
namentlich Erzédhlungen und Legenden aus den Upanisads, dem Mahabharata,
dem Ramayana und den Puranas benutzt sind. S. Ph. 168—171, 160—168.

IV. DIE ALLGEMEIN-INDISCHEN BESTANDTEILE DES SYSTEMS.

§ 1. Der Samsara und die Lehre von der Vergeltung. Die in
diesem Capitel zu behandelnden Ideen sind nicht im Samkhya-System ent-
standen, sondern dem allgemeinen, simtliche orthodoxen Systeme sowie den
Buddhismus und Jinismus beherrschenden Vorstellungskreis entnommen. Ins-
besondere war die hier hauptsdchlich in Betracht kommende Lehre von der
Seelenwanderung und von der Vergeltung in Indien bereits so eingebiirgert,
dass sie fiir den Begriinder der Samkhya-Philosophie als eine selbstverstind-
liche, keines Beweises bediirfende Wahrheit galt. Die Versuche, die Keime
dieser Lehre schon im Rigveda nachzuweisen, haben mich nicht iiberzeugt;
aber es tritt bekanntlich der Glaube an die Seelenwanderung und an die fort-
wirkende Macht der That bereits im Satapatha Brahmana auf, und in der
Chandogya und Brhadaranyaka Upanisad ist er vollstindig entwickelt. Zwi-
schen der heiteren Lebensanschauung, die in der alten vedischen Zeit geherrscht
hat, und dem durch die Seelenwanderungslehre bedingten diisteren Glauben,
dass das Dasein des Individuums eine qualvolle Wanderung von Tod zu Tod
sei, sind Ubergangsstufen nicht erkennbar; mir scheint deshalb der Gedanke,
durch den GoucH die unvermittelte Umwilzung erkliren will, sehr beachtens-
wert zu sein. GOUGH nimmt an, dass die Arier bei ihrer Verschmelzung mit
den indischen Ureinwohnern die (bei Naturvilkern auf der ganzen Erde ver-
breitete) Vorstellung der Fortdauer des Menschen in Tieren und Biumen
ibernommen haben. Immerhin aber konnte es sich nur um den ersten An-
stoss handeln, den die arischen Inder von aussen erhielten, um auf Grund
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dessen die Theorie der bestindigen wechselvollen Fortdauer des Lebens
zu entwickeln und durch die Lehre von der Vergeltung zu vertiefen. Die
Annahme, dass in dem gegenwirtigen Leben das gute und bose Thun einer
fritheren Existenz belohnt und bestraft werde, musste notwendig zu der wei-
teren Annahme fiihren, dass das Gleiche auch von der fritheren Existenz gelte
und so fort in infinitum, dass es also in der Vergangenheit keine Grenze fiir
das Dasein des Individuums gebe. Hat mithin der Kreislauf des Lebens
(samsdra) keinen Anfang, so kann er auch kein Ende haben, wenn nicht das
Gesetz, das die Wesen an das weltliche Dasein bindet, durchbrochen wird.
Dieses Gesetz aber kann nach allgemein-indischer Anschauung durchbrochen
werden, und zwar durch das erlosende Wissen, das von jeder philosophischen
Schule in einer besonderen Form des Erkennens gefunden wurde.
. Der Samsara der lebenden Wesen ist, wie wir eben gesehen haben, durch
das Werk bedingt, das Werk aber durch die Begierde, und die Begierde
durch das Nichtwissen — d. h. durch das Verkennen des wahren Wesens und
Wertes der Dinge — in dem die Inder die letzte Ursache des Samsira zu
finden gemeint haben. Die nachwirkende Kraft des Verdienstes und der
Verschuldung (adrsta, Zarman) bestimmt nun aber nicht nur das Schicksal
des Individuums in jeder neuen Existenz, sondern auch das Entstehen und
Werden aller Dinge im Universum, das ganze Walten der Natur; denn jeder
Vorgang in der Welt betrifft irgend ein Wesen, muss also nach dem Glauben
an das Gesetz der Vergeltung durch das frilhere Thun dieses Wesens herbei-
gefiihrt werden.

Unter den Begriff des Samsara fillt auch die periodische Entstehung und
Vernichtung des Universums. Ich habe S. Ph. 220 ff. irrtimlich angenommen,
dass die Vorstellung einer unendlichen Zahl von Weltperioden erst in der
Samkhya-Philosophie entstanden sei; Jacorr hat Gott. gel. Anz. 1895, p. 210
durch den Hinweis auf Atharvaveda X, 8, 39, 40 auch diese Vorstellung
als schon frither in Indien vorhanden erwiesen. S. Ph. 172—180.

§ 2. Die Erlésung bei Lebzeiten. Allen Systemen ist nicht nur
der Gedanke gemeinsam, dass die Erlgsung einzig und allein durch eine be-
stimmte Erkenntnis zu gewinnen sei, sondern auch die Anschauung, dass das
erreichte Ziel nicht mehr verloren werden kann. Das hohe Alter dieses Glau-
bens ergiebt sich aus Chandogya Up. VI, 14, 2; die geliufigen Ausdriicke
Jwanmukia und jivanmukti aber sind erst in moderner Zeit gebildet worden.
— Die Erkenntnis 16st nach allgemein-indischer Annahme die nachwirkende
Kraft der Werke auf, die unter anderen Umstinden in kiinftigen Existenzen
ihre Frucht tragen miissten, und setzt damit dem Kreislauf des Lebens ein
Ende. Sie hat aber keinen Einfluss auf diejenigen Werke, deren Samen schon
vor der Erreichung des erlosenden Wissens aufgegangen ist und begonnen
hat zu reifen, auf denen also die Fortdauer des Leibeslebens des Erlgsten
beruht. Die Frucht dieser Werke ist bis auf den letzten Rest zu geniessen,
und darum erfihrt auch der Jivanmukta noch Freude und Schmerz, wenn
auch nicht in demselben Maasse wie andere Wesen. Aus denjenigen Hand-
lungen jedoch, die er nach dem entscheidenden Wendepunkt bei seiner volli-
gen Gleichgiltigkeit gegen die Dinge dieser Welt noch ausiiben mag, erwichst
kein Verdienst und keine Schuld mehr. Die Fortdauer seines gegenwirtigen
Lebens bis zur definitiven Erlosung im Tode wird durch das in den Vedanta-
Texten ebenso iibliche Gleichnis von der Topferscheibe illustrirt, die auch
nach der Vollendung des Topfes noch eine Zeit lang fortschwingt. S. Ph.
180—184.

§ 3. Das Mythologische. Die volkstimlichen Anschauungen von
Himmeln und Héllen, von Géttern, Halbgtttern und Dimonen sind in die
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philosophischen Systeme sowie in den Jinismus und Buddhismus iibergegangen.
Jene iibermenschlichen Wesen aber stehen trotz ihrer hheren Organisation
und des grosseren Gliicks, das sie geniessen, innerhalb des Samsdra und,
wofern sie nicht die erlosende Erkenntnis gewinnen, tiefer als der Mensch,
der dieses Ziel erreicht hat. Fiir die Samkhya-Philosophie sind diese mytho-
logischen Vorstellungen noch von geringerer Bedeutung als fiir die Mehrzahl
der anderen Systeme; sie werden in den Samkhya-Texten gewdhnlich nur
dann beriihrt, wenn die Bedeutung der Erl6sung, des endgiltigen Aufhéorens -
des Schmerzes, durch Vergleichung mit den niedrigeren Zielen, denen die
Religion zustrebt (der himmlischen Seligkeit oder der Wiedergeburt in der
Person eines der Volksgotter) hervorgehoben werden soll. 8. Ph. 188—19o.

V. DIE SPECIELLEN GRUNDANSCHAUUNGEN DES SYSTEMS.

§ 1. Die Gottesleugnung. Der Glaube an die Volksgétter, d. h. an
gewordene und vergingliche Gotter (janyesvara, karyesvara), ist unabhingig
von der Frage nach dem ewigen Gott (#ityesvara), von dem die Theisten
annehmen, dass er die Welt durch seinen Willen erschaffen habe, erhalte und
leite. Die Existenz eines solchen Gottes wird von der Samkhya-Philosophie
geleugnet und ist auch mit dem ganzen Zusammenhange des Systems unver-
einbar. Der Atheismus (nirisvara-vida) des Samkhya-Systems ist hauptsich-
lich bedingt durch die Lehre, dass der bewusstlosen Materie von Natur der
Trieb innewohne, sich im Interesse der rein receptiven Seelen zu entfalten,
und durch die damit verbundene allgemein-indische Vorstellung von der Nach-
wirkung des Thuns der lebenden Wesen, von der jene Naturkraft angeregt
und in ihrer Wirksamkeit bestimmt wird. Die Anhinger unseres Systems
verteidigen ihren Atheismus durch den Hinweis darauf, dass die Entstehung
des Ungliicks auf dem theistischen Standpunkt ein unlésbares Problem sei;
wie man auch die Sache wenden moge, immer wiirde ein Gott, der die Welt
geschaffen hat und regiert, dem Vorwurf der Grausamkeit und Parteilichkeit
ausgesetzt sein. Es wird ferner die sophistische Frage aufgeworfen, ob Gott
nach der Ansicht der Theisten eine erléste oder gebundene Seele sei, und
darauf die Antwort gegeben, dass eine erldste Seele ohne alle Qualititen und
besonders ohne Willen sei, d.h. der Vorbedingung fiir das Erschaffen und
Regieren entbehre, wihrend Gott als gebundene Seele dem Samsara angehtren
wiirde und in seiner Daseinsform nicht linger als eine Weltperiode wihren
konne. Der nahe liegende theistische Einwand, dass Gott dann eben keiner
der beiden Categorien angehdren konne, sondern eine Ausnahmestellung ein-
nehmen miisse, wird mit der Bemerkung zuriickgewiesen, dass jede Argumen-
tationsbasis fehle, wo ein in seiner Art einziges Ding statuirt wird. Welches
Gewicht in der Samkhya-Schule auf den thatsichlichen Mangel eines zwingen-
den Gottesbeweises gelegt wurde, geht daraus hervor, dass dieser Mangel
so und so oft in den aphoristischen Samkhyastitras constatirt ist. S. Ph.
19I—195.

$ 2. Der iibrige Inhalt des Systems. Ausser dem Atheismus sind
der specielle Besitz der Samkhya-Philosophie die in den folgenden Capiteln
zu behandelnden Ideen iiber Kosmologie, Physiologie und Psychologie. Das
Samkhya-System erkennt zwei von Ewigkeit her und bis in alle Ewigkeit hin
existirende, aber threm innersten Wesen nach verschiedene, also aus keinem
hoheren einheitlichen Princip abzuleitende Dinge an: die Materie und die
Seelen. Die Beschreibung des- Wesens und des gegenseitigen Verhiltnisses
dieser beiden Dinge bildet den eigentlichen Inhalt des Systems. Von histori-

R T T N o



18 III. RELIGION, WELTL. WISSENSCH. U. KUNST. 4. SiMkHYA U. YOGA.

schem Interesse ist eine alte, zuerst in Vyasa’s Yoga-Commentar nachzuweisende,
aber jedenfalls viel frither formulirte Vierteilung des Hauptinhalts, weil die-
selbe eine unverkennbare Uberemstlmmung mit dem #ltesten Dogma des
Buddhismus, dem von den vier heiligen Wahrheiten, aufweist, nur dass die
Glieder 2 und 3 hier in umgekehrter Reihenfolge erscheinen: 1) dasjenige,
wovon man sich befreien muss, d. h. der Schmerz; 2) die Befreiung, d. h. das
Aufhoren des Schmerzes; 3) die Ursache des Schmerzes, d. h. die Nichtunter-
scheidung; 4) das Mittel zur Befreiung, d. h. die unterscheidende Erkenntnis.
Eine erschopfendere Inhaltsangabe des Samkhya-Systems durch Aufstellung
von 1o Grundbegriffen (m#likdrtha) ist uns in einem Fragment des Rajavarttika
erhalten. S. Ph. 195—198.

VI. DIE MATERIE ALS WELTGANZES, KOSMOLOGIE.

§ 1. Die Realitit der Erscheinungswelt. Die Frage nach dem
Verhiltnis von Sein und Nichtsein, die bekanntlich schon in den vedischen
Samhitas, dann mehrfach in den ilteren Upanisads (s. besonders Chandogya
Up. VI, 2, 1, 2) und auch vielfach in der spiteren Zeit in Indien erwogen
wurde, besteht fiir das Samkhya-System deshalb nicht, weil dieses lehrt, dass
nur das Seiende aus dem Seienden hervorgehen kann. Unreal ist nach der
Samkhya-Philosophie allein dasjenige, was iiberhaupt von keinem Menschen
vorgestellt wird, wie der Sohn der Unfruchtbaren und #hnliche Undinge. Die
ganze Erscheinungswelt dagegen ist real und von jeher real gewesen. In der
Samkhya-Karika wird, obschon sie die Lehre von der ewigen Realitit der
Producte erwihnt, die Frage nach der Wirklichkeit oder Unwirklichkeit der
Erscheinungswelt noch nicht discutirt; ihre Wirklichkeit hat offenbar zur Zeit
der Karika noch keines Beweises bedurft. Erst nachdem Samkara im Anfange
des 9. Jahrhunderts die Lehre von der kosmischen Illusion zu dominirender
Stellung erhoben hatte, verteidigten die Anhinger des Samkhya-Systems ihren
fundamentalen Lehrsatz. Die Realitit eines Objectes folgt fiir sie einfach aus
der Perception, vorausgesetzt, dass die Sinne des Wahrnehmenden gesund
sind. Ebenso wird, um die buddhistische Theorie von der momentanen Dauer
aller Dinge zu widerlegen, die Constanz eines Objectes durch die sinnliche
Wiedererkennung bewiesen. S. Ph. zor—zog4.

§ 2. Die Urmaterie. Soll unsere Weltanschauung wegen der unab-
lissigen Verinderung, die wir in der Erscheinungswelt beebachten und fiir
die Vergangenheit erschliessen, nicht einem regressus in infinitum verfallen, so
miissen wir annehmen, dass dem materiellen Weltganzen ein einheitliches,
urspriingliches Princip zu Grunde liegt, das selbst nicht mehr aus einer an-
deren Ursache hervorgegangen ist. Zu diesem Princip gelangt die Samkhya-
Philosophie, indem sie von dem Grundsatze ausgeht, dass alles Grobe aus
etwas Feinerem gebildet ist. Die sinnlich wahrnehmbare Materie besteht aus
den 5 groben Elementen Frde, Wasser, Feuer, Luft (oder Wind) und Ather
(worunter der feine Stoff verstanden wird, der die Aufgabe hat, die Schall-
wellen fortzutragen). Diese groben oder wahrnehmbaren Elemente miissen
aus entsprechenden Grundstoffen entstanden sein, die zwar schon die Cha-
racteristica der groben Elemente besitzen, aber, weil noch nicht mit einander
vermischt, sinnlich nicht wahrnehmbar sind. Da auch diese Grundstoffe noch
begrenzt smd so miissen sie, wie alles Begrenzte, aus etwas anderem hervor-
gegangen sein. Nun nimmt die Samkhya-Philosophie an, dass die Objecte
der Wahrnehmung und Empfindung und die Organe, mit denen wir die Ob-
jecte wahrnehmen und empfinden, d.h. die Sinne, einen gemeinsamen Ursprung
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haben. Demzufolge sind die Grundstoffe ebenso wie die Sinne aus dem
Ahamkara entstanden, d. h. aus der feinen Substanz desjenigen inneren Organs,
das die Function hat, die Dinge zu dem Ich (oder der Seele) in Beziehung
zu setzen. Der Ahamkara hinwiederum weist, weil er nicht functioniren kann
ohne auf bestimmte Objecte Bezug zu nehmen, auf ein hoheres Princip hin,
das ihm diese Objecte bietet, nimlich auf die Buddhi, d. h. die Substanz des-
jenigen inneren Organs, welches die Function der Feststellung und Unter-
scheidung besitzt. Diese Erschliessung der fritheren materiellen Principien
beruht auf dem Gedanken, dass, gleichwie die Wahrnehmungsfunctionen ihre
materielle Basis in den Sinnen haben, auch solche Denkfunctionen, wie »ich
bin dies und das, dieses gehort mir, das ist von mir zu thun« eine materielle
Basis (nimlich den Ahamkara) haben, und dass ebenso fiir die Functionen
der Unterscheidung und Feststellung eine materielle Basis (d. h. die Buddhi)
anzunehmen ist. Da die Ahamkara- und Buddhi-Functionen zu einander
in dem Verhiltnis von Product und Ursache stehen, so wird auch das gleiche
Verhidltnis fiir ihre beiden Substrate erschlossen. Nun ist aber auch die
Buddhi noch begrenzt und kann deshalb nicht die letzte Ursache der Dinge
sein; der Urgrund der materiellen Welt, aus dem die Buddhi hervorgegangen
ist, muss sich durch die Eigenschaften der Ewigkeit, Unbegrenztheit und All-
gegenwart von allen Producten unterscheiden. Diese Urmaterie wird in den
Samkhya-Texten gewShnlich mit den Worten prek7# und predidna bezeichnet.
Beide Worte aber werden, da alle Producte ja nur Umwandlungen der Ur-
materie sind und diese somit in allem Stofflichen enthalten ist, auch zur Be-
zeichnung alles dessen, was zur Materie gehort, verwendet; insbesondere wer-
den die inneren Organe und der gesamte innere Leib nicht selten so genannt.
S. Ph. 204—209, 286.

§ 3. Die drei Gunas. Die Entfaltung der Urmaterie und die Mannig-
faltigkeit des Weltganzen wird von der Samkhya-Philosophie durch die An-
nahme erklirt, dass die Urmaterie trotz ihrer Einheitlichkeit und Unteilbarkeit
aus drei verschiedenen Substanzen bestehe, die gzne genannt werden. Diese
Vorstellung muss, da das Samkhya-System ohne sie nicht zu denken ist, auf
Kapila zuriickgefithrt werden, wie bereits III § 5 bemerkt worden ist. Die
Ubersetzung von gwpa mit »Qualitite ist schon deshalb unrichtig, weil diese
secundire Bedeutung des Wortes erst in der jiingeren Sitra-Litteratur, d. h.
lange nach der Begriindung der Samkhya-Philosophie auftritt und gwze in
ilterer Zeit nur »Bestandteil, Strihne« u. s. w. bedeutet. Dass die drei Gunas
in der Samkhya-Philosophie wirklich nichts anderes sind als die Bestandteile
oder Constituenten der Urmaterie, wird zudem durch die ausdriicklichen Er-
klirungen der Samkhya-Texte und den Zusammenhang der Lehren erwiesen.
An dieser Auffassung hat mich der Widerspruch Jacosr's nicht irre gemacht,
der Gott. gel. Anz. 1895, p. 203, 204 die Ansicht vertritt, dass die  drei
Gunas zwar nach der Anschauung der uns vorliegenden Samkhya-Quellen

. Constituenten der Urmaterie seien, dass aber die urspriingliche Bedeutung des
Terminus gupa »Qualitit« gewesen sei, da das Samkhya in eine Zeit zuriick-
gehe, in der im Bewusstsein der Inder die Kategorie der Eigenschaft noch
nicht scharf von der der Substanz gesondert war.

Die drei Gunas fiilhren die Namen saffva, rajas und famas, die ]edoch
zur Vermeidung von Missverstindnissen nicht mit ihren etymologischen Be-
deutungen als »Giite, Leidenschaft und Finsternis« iibersetzt werden diirfen
und mir iiberhaupt nicht iibersetzbar erscheinen. Der Begriinder des Samkhya-
Systems erkannte als die fiir den Menschen wichtigsten Eigenschaften aller
Dinge, dass sie entweder Freude, Schmerz oder Gleichgiltigkeit (Apathie, Be-
stiirzung) erwecken. Die Freude coordmirte sich ihm mit den Begriffen des

%
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Lichtes und der Leichtheit, der Schmerz mit denen der Anregung und Be-
weglichkeit (Thitigkeit), die Apathie mit denen der Schwere und Hemmung.
Kapila zog nun den Schluss, dass alles Materielle aus drei Substanzen bestehe,
deren jede sich vorzugsweise in den genannten Richtungen 3Hussere. Die
Mannigfaltigkeit der materiellen Producte und die Verschiedenartigkeit der
Eindriicke erkldrte sich ihm durch die ungleiche und wechselvolle Mischung
der drei Constituénten, die iiberall mit einander im Kampfe liegen und ihr
Wesen mehr oder weniger rein zur Geltung bringen, je nachdem es einer
oder zweien gelingt, an einem bestimmten Orte die dritte oder die beiden
anderen zu unterdriicken. Kommen die einzelnen Constituenten zur freien
Entfaltung, so dussert sich das Sattva im Object durch Licht und Leichtheit,
im Subject als Tugend, Wohlwollen, Gliick, Heiterkeit u.s. w.; das Rajas in
der Welt der Objecte in Kraft und Bewegung, im Subject als jede Art von
Schmerz, Angst, Leidenschaft, Bosheit u. s. w., aber auch als Ehrgeiz, Streben
und Thitigkeit; das Tamas in der Welt der Objecte als Schwere, Starrheit
und Dunkel, im Subject als Kleinmut, Furcht, Stumpfsinn, Trigheit, Bewusst-
losigkeit u. s. w. Das Sattva dominirt in der Welt der Gétter, das Rajas in
der der Menschen, das Tamas im Tier-, Pflanzen- und Mineralreich.

Die beachtenswerteste Seite der Guna-Theorie ist die Zuriickfiihrung
der menschlichen Individualitdt auf physische Ursachen; merkwiirdig
ist aber auch die Anschauung, dass Freude, Schmerz und Apathie nicht nur
als Empfindungen in dem Innern des Individuums, sondern auch als Correlate
dazu in objectiver Realitit in den Aussendingen existiren. Wegen der Lehre
von der Entstehung der Farben durch verschiedenartige Mischung der drei
Constituenten s. S. Ph. 217%.

Wie Sattva, Rajas und Tamas in der Form des Products (Zarya-ripa)
die entfaltete Welt bilden, so bilden sie in der Form der Ursache (4arana-
ripa) die unentfaltete Urmaterie. Kann aber die unbegrenzte, unteilbare
Urmaterie durch drei begrenzte Substanzen gebildet sein? Kann sie {iberhaupt
aus Teilen bestehen? Auf die zweite Frage wird geantwortet: Ja, so wie ein
einheitlicher Strom aus drei vereinigten Fliissen bestehen kann; und die erste
Frage wird durch die Erklirung erledigt, dass die drei Constituenten nur
insofern begrenzt sind, als das ganze Sattva, Rajas und Tamas sich nicht
iiberall befindet, wihrend es andererseits keinen Punkt im Universum giebt,
an dem nicht wenigstens ein Minimum von jeder dieser drei Substanzen vor-
handen ist. Die unentfaltete Urmaterie ist nach der Samkhya-Lehre der Zu-
stand des Gleichgewichts (sdmyd-"vastha) von Sattva, Rajas und Tamas, d. h.
der Zustand, in dem die Constituenten in vollster Gleichmissigkeit und ohne
Beziehung zu einander verharren. Wihrend dieses Zustandes ruhen alle die
Krifte und Eigenschaften, die sich in der entfalteten Welt zeigen, in der
Urmaterie keimartig. ohne Bethitigung. Man darf aber nicht den Schluss
ziehen, dass sich die drei Gunas in dieser Zeit in volliger Ruhe befinden;
das wiirde der Natur dieser sich ewig verindernden Substanzen widersprechen.
Es findet vielmehr eine isolirte Bewegung innerhalb jedes einzelnen Guna
statt in der Weise, dass jeder sich zu gleichartigem, d. h. das Sattva nur zu
Sattva u. s. w. verindert. S. Ph. 209—220, 227.

§ 4. Die Evolution und Reabsorption der Welt. Wenn der
Zustand des Gleichgewichts der drei Gunas gestort ist und diese anfangen
mit einander zu ringen, so entfaltet sich die Welt, indem zuerst aus der Ur-
materie die Buddhi, aus dieser der Ahamkara, aus dem Ahamkara die Sinne
und die Grundstoffe und schliesslich aus den letzteren die groben Elemente
hervorgehen (vgl. § 2). Ist dieser Evolutionsprocess (sarga, srsti, samcara)
zu Ende, so folgt eine Periode des Bestehens (s#%iti), wihrend deren die
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schopferische Naturkraft die Individuen und die einzelnen Producte hervor-
bringt (Einzelschopfung, visarga, wvyasti-srsti); nach dem Abschluss dieser
Periode beginnt die Reabsorption (gewdhnlich Zaya, pralaya genannt), indem
die Producte von den groben Elementen an sich je in ihre materielle Ur-
sache zuriickbilden, bis die Urmaterie sich wieder in demselben Zustand wie
vor der Entfaltung befindet. Dieser Process der Weltbildung und Weltaufldsung
wiederholt sich bestindig in einem Kreislauf ohne Anfang und ohne Ende.
Die ganze Lehre ist eine philosophische Ausgestaltung einer alten populidren
Vorstellung (s. IV § 1 am Schluss).

Als Ursache fiir die Erschiitterung (4sob4a) des stabilen Gleichgewichts
der drei Gunas, d. h. fiir das Heraustreten der Urmaterie aus dem Zustand
der Unthitigkeit, in dem sie sich zur Zeit der Weltauflosung befindet, wird
von der Samkhya-Philosophie der mechanische Anreiz angegeben, den die
Seelen auf die von Ewigkeit her in einem Abhiingigkeitsverhiltnis zu ihnen
stehende Urmaterie ausiiben. Die Werke der beseelten Wesen, die in der
vorangegangenen Weltperiode noch nicht ihre Vergeltung gefunden haben,
fordern Lohn und Strafe in einer neuen Weltperiode; deshalb erwachen Ver-
dienst und Schuld, die wihrend der Weltauflgsung geschlafen haben, um eine
neue Schopfung ins Leben zu rufen. Merkwiirdiger Weise wird die Not-
wendigkeit des Reabsorptionsprocesses nicht in gleicher Weise durch einen
aus dem Zusammenhange der Samkhya-Lehren entnommenen Grund motivirt;
denn Aniruddha und Mahadeva zu Siitra III, 5 kdnnen nicht ernstlich in Be-
tracht gezogen werden.

Die Entfaltung der Materie hat den doppelten Zweck, 1) den Seelen die
Objecte der Erfahrung (des Genusses und Leidens, b/zom) zu schaffen und
2) die Seelen zur Erkenntnis des Unterschiedes ihrer selbst von allem mate-
riellen und damit zur Erlosung (epavarga) zu filhren, Das letztere ist der
eigentliche Zweck des Wirkens der Materie, das erstere im Grunde nur Mittel
zum Zweck. Die Weltentfaltung bewirkt also sowohl das Gebundensein simt-
licher noch nicht aus dem Weltdasein ausgeschiedener Seelen als auch die
Befreiung einiger weniger Seelen. Da die Materie ihre schopferische Thitig-
keit fiir diese letzteren bis in alle Ewigkeit einstellt, so wiirde mit der Er-
Iosung der letzten Seele jeder Grund fiir das Wirken der Naturkrifte, fiir die
Evolution der Urmaterie fortfallen. Ein solcher Abschluss aber ist niemals zu
erwarten, da die Zahl der Seelen unendlich ist. Die Eschatologie des Sam-
khya-Systems umfasst also nur das Geschick des Individuums, aber nicht das
der Menschheit und des Weltganzen.

Wihrend der Zeit der Weltauflgsung sind die unerldsten Seelen ebenso
schmerzfrei wie die erldsten, weil die ihnen zugehdrigen inneren Organe nicht
mehr als solche existiren. Diese inneren Organe, die Triger aller Empfindung,
haben sich in jener Zeit zur Urmaterie zuriickgebildet, bestehen aber als
Keime der entsprechenden, in der nichsten Weltperiode entstehenden Organe
fort. Ebenso verharren Verdienst und Schuld sowie die Nichtunterscheidung
wihrend der Weltauflosung als Dispositionen. S. Ph. 220—228,

§ 5. Der Begriff der Causalitit. Die Veranlassung fiir die Ent-
stehung eines Dinges und der Stoff, aus dem es hervorgeht und besteht,
werden beide mit dem Ausdruck 4drape »Ursache« bezeichnet; die Veran-
lassung heisst nimitta-karana »bewirkende Ursache«, der Stoff wpadana-Zarana
»materielle Ursache«. Dementsprechend bedeutet auch das Wort 4drye so-
wohl »Wirkunge« als »Product«. Die materielle Ursache gilt als Hauptursache
des Products; die bewirkenden werden, weil sie nur Verdnderungen an dem
schon vorhandenen veranlassen, als »begleitende oder Nebenursachen« (sa/a-
kdri-karana) angesehen. Die Samkhya-Lehre von dem Causalzusammenhang
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der Dinge beschiftigt sich deshalb lediglich mit dem Wesen der materiellen
TUrsache und ihrem Verhdltnis zum Product.

Unser System geht von dem Grundsatz aus: ex nihilo nihil fit. Jedes
Product begreift seine materielle Ursache in sich und ist nicht ohne die Fort-
dauer der letzteren moglich; es unterscheidet sich von der Ursache nur den
‘Qualitdten, aber nicht der Substanz nach. Das Diadem ist somit nichts
anderes als das Gold, der Topf nichts anderes als der Thon, aus dem er
besteht. Diese Lehre von der Coexistenz — oder technisch: von der Identitit
— von Ursache und Product (Zdrya-kdrana-"b/eda) hatte zur Folge, dass die
Samkhya-Philosophie die Entstehung und Vernichtung eines Products nicht
anerkennt, sondern nur sein In-die-Erscheinung-treten (adlivyakti) und Aus-
der-Erscheinung-treten (#70b/dva) oder Aufgehen in der Ursache (Zaya). Da
nun nach dieser Anschauung nur die Form oder der Zustand des Products
sich #ndert, dieses selbst aber, bevor es in die Erscheinung und nachdem es
aus der Erscheinung getreten ist, genau so real ist als zur Zeit der Mani-
festation, so hat die Samkhya-Philosophie die Erkenntnis des Beharrens der
Substanz in die Form der Lehre von der ewigen Realitit der Producte (sa#
karya-vada) gekleidet. Die Anhinger des Samkhya-Systems werden deshalb
sat-karya-vadin genannt im Gegensatz zu den asar-Zarya-vadin, d. h. den
Vertretern der VaiSesika-Nyaya-Philosophie, nach deren Meinung das Product
vor seiner Hervorbringung nicht existirt. Da sich die Theorie der Identitit
von Ursache und Product auch in dem die Realitit der Erscheinungswelt
Jeugnenden Vedanta-System vorfindet, und zudem mit genau derselben Be-
griindung wie in den Samkhya-Schriften, so diirfen wir dort eine Entlehnung
aus unserem System erkennen. S. Ph. 228—233.

§ 6. Die Producte. Ehe sich aus der groben Materie die Leiber der
beseelten Wesen gebildet haben, sind bereits die feinen Substanzen vorhanden
gewesen, aus denen die inneren Organe der Wesen bestehen. Wie sich aber
die Samkhya-Philosophie die selbstindige Existenz der Buddhi, des Ahamkara
und der Sinnesorgane denkt, wie sie meint, dass sich die feine Substanz dieser
zunichst kosmischen Organe ohne einen animalischen Organismus entwickelt
und dann gespalten habe, um bei der Entstehung der Korper die individuellen
inneren Organe zu bilden, das ist aus unseren Texten nicht zu ersehen. Wir
erfahren nur, dass der »innere Leib« urspriinglich einer gewesen sei, dass
aber die Verschiedenheit der den einzelnen Seelen eigenen moralischen Be-
stimmtheit eine Spaltung in Individuen (zyak#i-b/eda) bewirkt habe. Als
Teile des animalischen Organismus werden die inneren Organe im nichsten
Capitel behandelt werden.

Wenn aus dem kosmischen Ahamkara die Grundstoffe oder feinen Ele-
mente (swksma-bhiita, tanmatra) hervorgehen, so steht dieser unter dem Ein-
fluss des Tamas und heisst dkaadi » Ausgangspunkt der Elemente«. Die Be-
zeichnung tanmatra »nur dieses« lehrt, dass in jedem der fiinf Grundstoffe
einzig und allein dessen specielle Eigentiimlichkeit ruht, wihrend von den
finf groben Elementen das nachfolgende jedesmal die Exgenschaft des voran-
gehenden mitbesitzt, so dass also der Ather (als Triger des Tons) gehort,
die Luft gehort und gefiihlt wird u. s. w. Die noch nicht wahrnehmbaren
feinen Elemente besitzen ihre Characteristica Ton, Gefiihl, Farbe, Geschmack
und Geruch nur in abstracto, aber noch nicht die Varietiten des Tons u. s. w.,
und konnen deshalb noch keine Empfindungen erregen. Die feinen Elemente
sind nicht unteilbar und iiberhaupt etwas ganz anderes als die ewigen und
uniendlichen Atome (anx, paramanu) der VaiSesika-Nyaya-Philosophie und des
Jinismus. Die Lehre von den Atomen wird von der Samkhya-Philosophie auf
das entschiedenste bekdmpft.
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Aus den Grundstoffen entstehen die groben Elemente (st£#/a- oder maka-
bhita) in der Weise, dass sich zunichst der Ton-Grundstoff — ohne irgend
eine Verbindung einzugehen, nur durch die Urmaterie gestirkt — zu dem
groben Element Ather entwickelt; aus der Verbindung des Ton-Grundstoffs
mit dem Gefiihls-Grundstoff entsteht die Luft, durch das Hinzutreten .des
Farben-Grundstoffs das Feuer, durch das des Geschmacks-Grundstoffs das
Wasser, durch das des Geruchs-Grundstoffs die Erde. Die fiinf groben Ele-
mente vermischen sich nun wiederum, um die materielle Welt zu bilden, indem
das Element Erde die allgemeine Grundlage abgiebt, wihrend das Wasser
befeuchtend und befruchtend, das Feuer (d. h. Licht und Wirme) reifend, die
Luft trocknend wirkt und der Ather fiir alle Dinge den Raum giebt. — Er-
wihnt sei schliesslich hier noch, dass die Samkhya-Lehre ebenso- wie das
Mimamsa-, Vedanta- und Yoga-System, aber im Widerspruch mit der Vaisesika-
Nyaya-Philosophie, die Finsternis nicht einfach fiir die Negation des Lichtes,
sondern fiir etwas reales erklirt. S. Ph. 233—240.

VII. DIE MATERIE ALS LEBENDER ORGANISMUS, PHYSIOLOGIE.

§ 1. Der Organismus im Allgemeinen. Die Materie besteht in
der organischen Natur aus denselben Elementen wie in der anorganischen
Welt; aber eine wesentliche Verschiedenheit zwischen beiden beruht darin,
dass jedes lebende Wesen etwas besitzt, was nun und nimmermehr aus den
fiinf Elementen hervorgehen kann: den Geist oder die Seele. Doch haben
wir in diesem Capitel noch nicht die Seele, sondern die ungeistigen Bestand-
teile der organischen Korper zu betrachten. Diese Bestandteile sind bei allen
Leibern die gleichen, ob es sich um iiberirdische oder irdische Wesen handelt.
Auch die Pflanzen haben einen Korper so gut wie Menschen und Tiere,
trotzdem sie nur ein innerliches Bewusstsein, aber keine Fihigkeit Aussendinge
wahrzunehmen besitzen und ein rein passives Dasein fiihren. Sie dienen zum
Aufenthalte von Seelen, die bestimmte Siinden friiherer Existenzen abzubiissen
haben, und werden gewdhnlich als ein Appendix zum Tierreich angesehen.

Der grob-materielle sichtbare Korper wird in der organischen Welt
(bhata-sarga, bhautika-sarga, dhatu-samsarga) in der Regel von Vater und
Mutter erzeugt und ist unter allen Umstinden verginglich. Ausserdem aber
besitzt jedes Wesen noch einen feinen oder inneren Leib, der zusammen mit
der Seele aus einem groben Korper in den andern zieht. Dieser besteht in
der Hauptsache (s. § 8) aus den Organen, die in den nichstfolgenden Para-
graphen zu behandeln sind. S. Ph. 240—243.

§ 2. Die Buddhi. Die Verwendung des Wortes éudd%i im Sinne
eines bestimmten Organs, eines physischen Bestandteils des Organismus ist
auf das Samkhya-System beschrinkt; wo sonst in der Sanskritlitteratur das
Wort in dieser Bedeutung und nicht zur Bezeichnung geistiger Fihigkeiten
und Thitigkeiten gebraucht wird, ist eine Beeinflussung durch unser System
zu constatiren. Die Buddhi ist das Organ der Unterscheidung, der Fest-
stellung, des Urteils und der Entschliessung (¢dAyavasiyez) und damit das
hervorragendste unter den inneren Organen; sie wird deshalb in unseren
Texten sehr hiufig makat (tattva) »das grosse (Princip)« oder’ makan »der
grosse« genannt. Die Buddhi steht als Oberorgan iiber dem Ahamkara, wie
dieser iiber dem Manas und das Manas iiber den #usseren Sinnen. In un-
mittelbarer Verbindung mit der Seele befindlich, bietet die Buddhi dieser die
Objecte des Erkennens und Empfindens dar; sie ist der Sitz simtlicher
fritherer Eindriicke, die fiir unser Denken und Handeln bestimmend sind, und
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somit auch der Sitz des Gedichtnisses; der Antrieb zur Thitigkeit der Sinne
geht von ihr aus, und ohne ihr Eingreifen wiirde die Wirksamkeit der iibrigen.
Organe, deren sie freilich selbst nicht entrathen kann, resultatlos verlaufen.
Sie ist das eigentliche Werkzeug des Denkens und wird darum manchmal als
¢itta »Denkorgan« (ja nicht mit s, ¢iti, cetana »Geist« zu verwechseln!) be-
zeichnet. In keinem zweiten Product der Materie iiberragt das Sattva in so
hohem Masse wie in der Buddhi die beiden anderen Gunas; trotzdem aber
macht sich auch in ihr ein relatives Vorwalten entweder des Sattva oder des.
Tamas in entscheidender Weise bemerkbar. Es werden acht verschiedene
Formen (Attribute, Producte oder Zustinde) der Buddhi hervorgehoben, von
denen die ersten vier die Natur des Sattva und die anderen die des Tamas
reprisentiren: Tugend, Erkenntnis, Gleichgiltigkeit gegen die Sinnenwelt, Besitz
der iibernatiirlichen Kraft und ihre vier Gegenteile. Sieben unter diesen acht
Zustinden verstricken die Seele in das Weltdasein; nui einer, die Erkenntnis
ndmlich, fithrt zur Erlosung. S. Ph. 244—248.

§ 3. Der Ahamkara. Die Function des Ahamkara ist die Hervor-
bringung von Wahnvorstellungen (ab4imana) wie »Ich hore, fiihle, sehe, ich
bin reich, michtig, ich thue dies u. s. w.«, d. h. aller der Vorstellungen, bei
denen der Leib oder die Organe mit dem von beiden verschiedenen Ich, der
Seele, verwechselt werden.

Wenn der kosmische Ahamkara das Manas aus sich entldsst, so steht er
unter dem iiberwiegenden Einfluss des Sattva und heisst vaidrza oder vaikarika;
bringt er die zehn Husseren Sinne hervor, so steht er unter dem iiberwiegenden
Einfluss des Rajas und heisst Ze77asa; bringt er die feinen Elemente hervor,
so steht er unter dem iiberwiegenden Einfluss des Tamas und heisst bAatads
(vgl. VI § 6). Diese drei Formen des Ahamkara bethitigen nun aber ihren
speciellen Character nicht nur kosmisch durch die Erzeugung neuer materieller
Principien, sondern auch in der Handlungsweise der Individuen, und zwar in
der Art, dass der vaikrsa-Ahamkara der Thiter der guten Werke, der zaijasa-
Ahamkara der Thiter der bosen Werke und der d4atdai- Ahamkara der Thiter
der heimlichen Werke ist. Uber zwei weitere, in spiterer Zeit hinzugefiigte
Formen des Ahamkara s. S. Ph. 249, 250. Dieser Schematisirung liegt die
Idee zu Grunde, dass der Ahamkara das innere Thatorgan ist und als
solches seine Stelle zunichst der Buddhi, dem Denkorgan, hat. Wo die
moralische Qualitit des Handelns von der jeweiligen Mischung der drei Gunas
in dem Ahamkara abhingig gedacht wird, kann man einen mechanischen
Determinismus constatiren. Da aber die Samkhya-Philosophie in allgemein-
indischer Anschauungsweise das Individuum fiir seine Werke verantwortlich
macht und Anforderungen stellt, deren Erfiillung die Willensfreiheit voraus-
setzt, so stehen wir hier vor einem ungeldsten Widerspruch. S. Ph. 248—252.

§$ 4. Das Manas oder der innere Sinn. Das Wirkungsgebiet des
Manas ist in dem Samkhya-System enger begrenzt als sonst in der indischen
Philosophie. Abgesehen davon, dass dem Manas die Functionen des Wiin-
schens und des zweifelnden Uberlegens (sambkalpa- vikalpaw) zugeschrieben
werden, ist es in der Sammuihya-Philosophie ein an sich indifferentes Central-
organ, das seinen jeweilien Character den Functionen der dusseren Sinne
verdankt, denen es sich angleicht. Es vermittelt auf diese Weise die von
den #usseren Sinnen dargebptenen Objecte dem Ahamkara und der Buddhi.
Dass verschiedene Empfindungen nicht gleichzeitig entstehen, wird als ein
Beweis dafiir angesehen, dass das Manas nicht den ganzen Kérper, erfiillen
kann, sondern eine geringe (jedoch nicht atomistische) Grosse besitzen muss.
S. Ph. 252, 253.

$ 5. Das innere Organ als Einheit. Wie wir gesehen haben, gelten
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Buddhi, Ahamkara und Manas als besondere materielle Principien mit ver-
schiedener Functionsweise; trotzdem werden diese drei inneren Organe —
wahrscheinlich unter dem Einfluss der Vedanta-Anschauungen — in den
Samkhya-Texten hidufig als ein einheitliches Innenorgan (antafkarana) be-
handelt, gewShnlich aber nur dann, wenn ihre materielle Natur und ihre Ver-
schiedenheit von der Seele betont werden soll. Das Gesamt-Innenorgan
des Samkhya-Systems besitzt alle die Qualitdten, die anderweitig (z. B. in der
Vaidesika-Nyaya-Philosophie) der Seele zugeschrieben werden; es entspricht
wegen seiner Functionen und seiner ungeistigen Beschaffenheit vollkommen
dem Nervensystem. Als eine Wesensdusserung des Gesamt-Innenorgans wird
in dem Samkhya-System das Atmen betrachtet. Nach allgemein-indischer
Annahme durchdringt der Atem, der als das Lebensprincip gilt, den ganzen
Korper in fiinf verschiedenen Formen (prana, apana, samana, udana, vyana),
die unter dem Gattungsnamen prdze zusammengefasst werden; iiber die
Wirkungsgebiete dieser fiinf »Lebenshauche« handelt in der Litteratur unseres
Systems am ausfiihrlichsten Samkhya-tattva-kaumudi zu Karika 29. Der
Atem in dem eben angefithrten collectivischen Sinne erhilt und erndhrt aber
nicht nur den ganzen Organismus, sondern ist auch nach der Samkhya-Lehre
»unter der Leitung der mit ihm verbundenen Seele« das den Korper bildende
Princip. Mit dem Worte »Leitunge (ad/kisthana) soll jedoch lediglich gesagt
sein, dass der Korper durch den Atem im Interesse der Seele gebildet wird.
Diese »Verbindung« der Seele mit dem Atem als dem deutlichsten Merk-
mal animalischen Lebens werden wir VIII § 4 als die Hauptursache kennen
lernen, aus der die fiir sich seiende Seele zur empirischen Seele wird. S. Ph.
253—257.

§ 6. Die dusseren Sinne, indriya »Vermdgen, Krifte« genannt und
zehn an der Zahl, bestimmen in jedem Augenblick die Wirksamkeit des
inneren Sinnes, konnen aber andererseits ohne Verbindung mit ihm nicht
functioniren. Sie zerfallen in die fiinf Wahrnehmungssinne (buddiindriya)
Gesicht, Gehor, Geruch, Geschmack, Gefilhl (oder Tastsinn) und in die
fiinf Thatsinne (4armendriya) Reden, Greifen, Gehen, Entleeren und Zeugen.
Sie sind etwas iibersinnliches (a@fmdriya), aus ihren Functionen zu erschliessendes
und nicht mit den sichtbaren Organen zu verwechseln, in denen sie ihren
Sitz haben. Unter den Functionen (z7#%) hat man sich ein Hinauswachsen
(sarpana) der Sinne aus ihren korperlichen Sitzen gedacht und ihren Ursprung
in dem Individuum, nicht in einem von Aussen kommenden Reiz gesucht.
S. Ph. 257—261.

§ 7. Die dreizehn Organe als Gesamtheit. Die zehn Husseren
Sinne werden mit Thoren verglichen, die alles hineinlassen, was hinein will;
die drei inneren Organe mit Thorhiitern, welche nicht nur die Thore &ffnen
und schliessen, sondern auch die hineingelangenden Wahrnehmungen und
Empfindungen controllieren und ordnen. Die Thitigkeit der ersteren ist auf
die Gegenwart beschrinkt, wihrend die letzteren sich ebenso auch mit der
Vergangenheit und Zukunft beschiftigen. Im iibrigen aber sind sich alle
dreizehn Organe insofern gleich, als sie aus einer gemeinsamen Ursache, d. h.
wegen der Entfaltung der nachwirkenden Kraft der Werke, in Thitigkeit treten
und zu einem gemeinsamen Zwecke wirken, d. h. um der Seele zur Erreichung
ihrer Ziele, des Genusses und der Erlosung, zu verhelfen. Die Wirksamkeit
samtlicher Organe erfolgt spontan ohne eine bewusste Leitung; aber sie er-
ginzen und unterstiitzen sich trotzdem gegenseitig, als ob sie auf Verabredung
und unter Kenntnis des gegenseitigen Vorhabens handelten. Gewdhnlich
folgen die Functionen der einzelnen Organe auf einander, indem zuerst die
dusseren Sinne in Thitigkeit treten, darauf das Manas, dann der Ahamkara
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und schliesslich die Buddhi; doch kommt es vor, dass die Functionen der drei-
zehn Organe, resp. wenn es sich nicht um sinnlich wahrnehmbare Dinge handelt,
der drei inneren Organe gleichzeitig eintreten. (Nach der abweichenden
Lehre der Vaisesika-Philosophie liegt in solchen Fillen nur eine scheinbare
Gleichzeitigkeit, in der That aber ein sehr schnelles Nacheinander vor). —
Die simtlichen Organe bilden nicht nur wegen ihres gemeinsamen Zweckes
eine Einheit, sondern auch wegen der Gleichheit ihrer natiirlichen Beschaffen-
heit; denn sie alle werden durch physische Ernihrung erhalten und gestirkt.
Speise und Trank enthalten Bestandteile, die den Substanzen der Organe
homogen sind. S. Ph. 261—265,.

§ 8. Der feine oder innere Korper. Aus den dreizehn Organen
zusammen mit der ihnen Halt verleihenden Basis, nimlich den fiinf feinen Ele-
menten, wird der innere Korper gebildet, der gewshnlich den Namen Zziga(-deta
oder -sarira) fihrt. Er heisst »characteristisches Merkmal« deshalb, weil er
Wesen und Character des Individuums bestimmt; denn da nach der Samkhya-
Philosophie keine qualitative Verschiedenheit zwischen den Seelen besteht, so
ist der innere Korper das Princip der Personlichkeit und der Identitit der
Person in den zahllosen Existenzen. Nicht die Seele, sondern der innere
Korper ist gut oder schlecht, weise oder thoricht u. s. w.; in ihm haftet die
moralische Verantwortlichkeit, auf der die Metempsychose beruht. Da er die
Seele auf ihrer Wanderung aus einem groben Leib in den andern begleitet,
so kann er die verschiedenartigsten Formen annehmen und bald ein Gott,
bald ein Mensch, ein Tier oder ein Baum werden, damit die Seele den an-
gemessenen Lohn der ihr aufgebiirdeten Werke empfange. Der innere Korper
bildet sich am Beginn eines Weltalters und wihrt, bis die erlssende Erkenntnis
oder die Weltauflgsung eintritt; aber nur die Erlosung der Seele bewirkt, dass
der innere Korper fiir immer sich in der Urmaterie auflost; fiir alle diejenigen
Seelen, die bei der Reabsorption des Universums noch nicht erldst sind, ent-
steht er zu Anfang der folgenden Weltperiode aufs neue.

Der innere Korper bewirkt nicht nur die Metempsychose, sondern auch
die Empfindung, fiir deren Zustandekommen freilich die Vereinigung mit einem
groben Leibe notwendig ist. Da es das Wesen des inneren Korpers ist,
Schmerzen hervorzubringen, so dauert der Schmerz so lange, als der innere
Korper sich auf seiner Wanderung befindet.

Wenn auch die Buddhi der eigentliche Sitz der von allen Empfindungen,
Wahrnehmungen und Erfahrungen hinterlassenen Eindriicke und der auf diesen
beruhenden Dispositionen (samskdra, visana) ist, so wirken doch alle Organe
bei der Hervorbringung derselben mit; und ferner sind diese Dispositionen,
die ebenso wenig wie das Weltdasein einen Anfang haben, fiir die Individualitit
von solcher Bedeutung, dass sie mit Recht als Attribute des inneren Korpers
zu betrachten sind. Die Samskaras, durch die ausser dem Gedichtnis auch
der Instinkt, die Triebe, Gewohnheiten, Fihigkeiten und Talente bedingt sind,
konnen lange — oft wihrend vieler Existenzen — schlummern, bis sie, durch
ein Ereignis angeregt, lebendig werden und die fiir ihre Bethitigung geeigneten
Bedingungen finden; bis dahin ist sich Niemand ihrer bewusst. Unter allen
Dispositionen, die natiirlich bei jedem Individuum unendlich zahlreich und
mannigfaltig sind, ist die verhingnisvollste die einem jeden Wesen angeborene
Anlage zum Nichtwissen (avidyd-samskira), d. h. zur Verwechselung von
Geist und Materie. S. Ph. 265—272.

§ 9. Der grobe Korper. Die Verbindung des sichtbaren verging-
lichen Leibes (sth#la-deha, -sarira), dessen Gattung in jedem einzelnen Fall
durch die nachwirkende Kraft der Werke bestimmt wird, mit dem inneren
Korper und der Seele heisst Leben, ihre Trennung Tod. Jedes Leben wiihrt
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so lange, bis diejenigen Werke, deren Frucht begonnen hat zu reifen (pra-
rabdia), vollkommen gesiihnt sind. Uber die Vorstellungen von der Ent-
wickelung des groben Korpers im Mutterleibe s. Samkhya-tattva-kaumudi zu
Karika 43. Unser System lehrt ebenso wie die Vaisesika-Nyaya-Philosophie,
dass der grobe Korper lediglich aus dem Element Erde bestehe, wihrend er
nach anderen Anschauungen aus mehreren Elementen verschiedener Anzahl
gebildet ist. S. Ph. 272—274.

§ 1o. Die Zustinde. A. Die regelmissig wechselnden Zu-
stinde, Wachen und Schlafen. In dem ersteren bethitigen sich Sattva
und Rajas, in dem letzteren herrscht das Tamas; beide Zustinde beeinflussen
nicht die Natur der Seele, sondern nur die der inneren Organe und der
Sinne. Wachen ist der Zustand, in dem die inneren Organe durch sinnliche
Wahrnehmung die Objecte ihrer Thitigkeit empfangen; Schlafen zerfillt in
Traumschlaf (szapna) und Tiefschlaf (susupti). Wihrend des Traumschlafs
werden die inneren Organe ebenso wie im wachen Zustande durch Objecte
alterirt, aber mit dem Unterschiede, dass ihre Functionen nicht durch Sinnes-
wahrnehmung, sondern nur durch die in der Buddhi ruhenden Eindriicke an-
geregt werden. Traumbilder sind also, weil auf inneren Affectionen beruhend,
nicht absolut unwirklich wie Undinge, sondern nur nicht in demselben Sinne
wirklich wie die im Wachen gesehenen, in objectiver Realitit existirenden
Dinge. Der Tiefschlaf ist die Negation aller Affectionen der inneren
Organe, d. h. der Zustand volliger Bewusstlosigkeit, wihrend dessen auch die
in der Buddhi vorhandenen Samskaras sich nicht bethitigen konnen. Im
Tiefschlaf befindet sich die Seele voriibergehend in demselben Zustand wie
in der Erlosung nach dem Tode; denn sie ist zur Zeit des Tiefschlafs voll-
kommen ungebunden und schmerzfrei. Das gleiche gilt auch von zwei ab-
normen, nur ausnahmsweise zu beobachtenden Zustinden, von der Ohnmacht
und der bis zur Bewusstlosigkeit gesteigerten Versenkung.

B. Die individuellen Daseinszustinde (dZava), acht an der Zahl,
Tugend und Lasterhaftigkeit u. s. w., sind bereits in diesem Capitel am
Schluss von § 2 erwihnt worden. Sie sind gewGhnlich erworben (vazéria),
aber sie konnen auch — die vier erstrebenswerten Zustinde allerdings sehr
selten, wie bei Kapila, der mit ihrem vollen Besitz geboren wurde — ur-
spriinglich (s@msiddhika) oder natiirlich (prakrtika) sein. Doch gilt dieser
Unterschied nur, wenn man allein das gegenwirtige Leben ins Auge fasst; im
htheren Sinne besteht er nicht, da auch die sogenannten angeborenen Zu-
stinde durch das Verdienst oder die Schuld fritherer Existenzen erworben
werden.

C. Die Zustinde der verschiedenartigen Entfernung von dem
hochsten Ziel. Unter dem Namen prafyaya-sarga »intellectuelle Schopfunge
— im Gegensatz zum bhata- oder bhautika-sarga (s. oben § 1) — wird die
Stufenleiter Irrtum (ziparyaya), Unvermdgen (asakti), Befriedigung (fxs#) und
Vollkommenheit (sidd4i) zusammengefasst. Unter »Unvermdgen« wurde dabei
urspriinglich die durch den Irrtum bedingte Unfihigkeit zur Meditation ver-
standen; »Befriedigung« bedeutet das durch Meditation und Weltentsagung
bedingte Gliicksgefiihl. Die Lehre von diesen vier Zustinden hat zu einer
hochst absonderlichen Classificirung gefithrt, durch die sich fiir den Irrtum
nicht weniger als 62, fiir das Unvermdgen 28, fiir die Befriedigung 9 und
fir die Vollkommenheit 8 verschiedene Formen ergaben. Diese Unterarten
sind ferner mit wunderlichen Bezeichnungen benannt, von denen die fiir die
einzelnen Formen der Befriedigung und Vollkommenheit gewshlten grossten-
teils Beziehungen zu den Begriffen Wasser, Flut und Uberfahrt haben und
deshalb wahrscheinlich im Zusammenhang mit dem bei den Buddhlsten be-
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liebten Bilde von der Uberfahrt iiber den Ocean des Samsara in den Hafen
des Nirvana stehen. Ich verweise wegen der Einzelheiten auf S. Ph. und
meine Ubersetzungen der Samkhya-Texte und mdchte hier nur die folgenden
zwei Punkte herausheben. Der Irrtum wird in fiinf Hauptarten zerlegt, die
begrifflich fiir unser System von Bedeutung sind: azidy@ »Nichtwissen«, d. h.
Verwechselung und Vermengung von Geist und Materie, asmifa »Subjectivis-
mus«, d. h. der Wahn der Gotter, dass ihre iibernatiirlichen Krifte ihrem
Selbst angehorig und unverginglich seien, 7rdge »Verlangen nach sinn-
lichen Geniissen«, dzese » Abneigung gegen die Hindernisse des Sinnengenusses,
abhinivesa »Furcht vor Tod und Gefahr, das Hingen am Leben«. TUnter
den Begriff des Unvermdgens fallen nach unseren Texten die Defecte der
Sinnesorgane und die den einzelnen Formen der Befriedigung und Vollkommen-
heit entgegengesetzten Zustinde, resp. die Storungen jener Zustinde. S. Ph.
274—284.

§ 11. (Anhang zu VI und VII). Die Materie als einheitlicher
Begriff. Die als Einheit betrachtete materielle Welt besitzt zwel characte-
ristische Qualititen: Raum und Zeit, die im metaphysischen Sinne fiir ewig
und allgegenwirtig erklirt werden. (Der Vedanta lisst den Raum aus dem
Atman entstanden sein; nach der Vaidesika-Nyaya-Philosophie sind Zeit und
Raum ewige Substanzen) Da in der empirischen Welt Raum und Zeit als
begrenzt erscheinen, so werden sie in dieser Eigenschaft anders beurteilt,
nimlich als der durch die korperlichen Dinge, resp. durch die Bewegungen
der Himmelsgestirne bestimmte Ather.

Gewdhnlich wird die Materie als ein Ganzes im Gegensatze zu den Seelen
behandelt; ihr Verhiltnis zu diesen ist das des Besitzes zu dem Besitzer (sta-
svami-bhdva) oder des Genossenen zu dem Geniesser (bhogya-bhokty-bhiva).
Dieser Zusammenhang, der von Ewigkeit her besteht, aber mit Bezug auf jede
einzelne Seele gelost werden kann, beruht in letzter Instanz auf der Nicht-
unterscheidung von Geist und Materie. Da nun aber diese Nichtunterscheidung
ebenso wie die erlgsende Unterscheidung nicht der Seele, sondern der Buddhi
angehort und da die Buddhi Materie ist, so wird die Materie als die Fesslerin
und Befreierin der Seelen bezeichnet und dafiir verantwortlich gemacht, dass
die gebundenen Seelen noch nicht erldst sind. Die Aufhebung des Zusammen-
hangs zwischen den Seelen und der Materie liegt ebensowohl im Interesse
der letzteren; denn der Schmerz in seiner objectiven Realitit ruht in dem
materiellen Innenorgan, und nur ein Reflex des Schmerzes fillt in den Spiegel
der Seele.

Das ganze Samkhya-System ist auf die Lehre der absoluten Wesens-
verschiedenheit von Seele und Materie gegriindet, die sich nur insofern gleich
sind, als sie beide keinen Anfang und kein Ende haben. Die Seelen sind
ewig unverinderlich (Zafastha-nitya), die Materie ist ewig der Verinderung
unterworfen (parinami-nitya). Die Verschiedenheit beider ist niher in Sam-
khya-karika 11 beschrieben; vgl. auch unten VIII § 2. S. Ph. 285—2go.

VIII. PSYCHOLOGIE.

§ 1. Beweise fiir die Existenz der Seele. Obschon das Dasein
der Seele (atman, pums, purusa) von niemand bestritten wird und durch sich
selbst evident (svatak siddha, svayamprakasa) ist, finden sich in den Samkhya-
Texten doch folgende Beweise dafiir. 1) Wenn es keine Seele - gibe, so wire
das Ichbewusstsein und besonders die Vorstellung »Ich erkenne« unmdoglich,
ebenso wie der Schatten ohne den Schatten” werfenden Gegenstand oder das
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Bild ohne seine Grundlage. 2) Weil alles zusammengesetzte zum Zwecke eines
andern da ist und alles materielle zusammengesetzt ist, muss es etwas unzusammen-
gesetztes und mithin von allem materiellen verschiedenes geben; sonst wiirde
man einen regressus in infinitum erhalten. 3) Die zweckmissigen Entfaltungen
und Verbindungen der Materie wiirden unerklirlich sein, wenn die ganze un-
geistige Materie nicht von einem geistigen Princip regiert wiirde. Dieses
geistige Princip ist nach dem Samkhya-System die Gesamtheit der Seelen,
die nicht etwa durch bewussten Willen, sondern in rein mechanischer Weise
durch -ihr blosses Vorhandensein auf die Seelen einwirken. 4) Da die inneren
Organe die Freude, den Schmerz u. s. w. als etwas ihnen wesentlich ange-
horiges besitzen, mithin empfundenes Object sind, so konnen sie nicht
empfindendes Subject sein, weil ein und dasselbe Ding nicht zugleich Sub-
ject und Object sein kann (vgl. III § 4). Das demnach zu erschliessende
Subject ist die Seele. S. Ph. 294—296.

§ 2. Das Wesen der Seele an sich. Die absolute, an sich seiende
(kevala) Seele wird definirt als Geist (ci?, citi, cetana, caitanya, auch »Licht«
prakisa genannt), d. h. als reines, objectloses, sich selbstindig nicht zu be-
thitigen vermogendes Denken (cin-mdtra). Die Seele besitzt keinerlei Attri-
bute und Qualititen; was von ihr ausgesagt werden kann, ist ausschliesslich
negativer Natur. Sie hat keinen Anfang und kein Ende (ein Grundsatz, mit
dem die Vorstellung der Unsterblichkeit im volkstiimlichen Sinne, d. h. der
ewigen bewussten Fortdauer, nichts zu thun hat); sie besteht nicht aus Teilen
und ist schon deshalb unverginglich. Da alles aus Teilen zusammengesetzte
von begrenzter Ausdehnung (madiyama- oder paricchinna-parimana) ist, so
musste die Seele entweder flir unendlich klein oder unendlich gross erklirt
werden; denn zu der Vorstellung von der Raumlosigkeit des an sich seienden
ist man in Indien nicht vorgeschritten. Innerhalb der Samkhya-Schule hat
zuerst die Anschauung geherrscht, dass die Seele unendlich klein sei, wie sich
aus einem Fragment Paficasikha’s ergiebt, in dem die Seele enw-matra genannt
wird. Obwohl diese Theorie iiber die Grisse der Seele vortrefflich zu der
Samkhya-Lehre von der unzihligen Menge individueller Seelen und iiberhaupt
in den Zusammenhang unseres Systems passt, ist sie doch schon vor dem
5. Jahrhundert n. Chr. aufgegeben worden; denn ausser Paficasikha erkliren
alle Samkhya-Lehrer von I$varakrsna an — offenbar unter dem Einfluss der
Vedanta-Philosophie — die Seele fiir allgegenwirtig oder unendlich gross
(vibhu, vyapaka, parama-makhat). Die Seele ist nach dem Samkhya-System
ferner bewegungslos (wodurch ‘die volkstiimliche Anschauung von ihrer Wan-
derung widerlegt wird), unverdnderlich, absolut unthitig, d. h. willenlos, und
unberiihrt von Freude, Schmerz und allen sonstigen Affectionen. Sie ist —
mit einem Worte — ewig frei (nitya-mukta); man darf ihr also direkt weder
ein Gebundensein noch ein Erlostwerden zuschreiben. Die bekannte Lehre
des Vedanta, dass die Wonne (ananda) ebenso wie Sein und Denken zu dem
Wesen der Seele gehore, wird mit der Bemerkung zuriickgewiesen, dass rein
geistiges Wesen und Wonnenatur sich gegenseitig ausschliessen. Dass die
Seele schliesslich zwar eine Substanz (drewyz) aber immateriell ist, war schon
frither erwdhnt. Weil sie unproductiv (a-praseve-diarmin) ist und mithin
nicht die Fihigkeit besitzt sich irgendwie zu entfalten, wird auch die Vedanta-
Lehre, dass die Seele nicht nur causa efficiens, sondern auch causa materialis
der Welt sei, abgelehnt. Trotz aller dieser Negationen ist der Begriff der
Seele fiir das Samkhya-System doch von der grossten Wichtigkeit, wie sich
besonders aus § 5 unten ergeben wird. S. Ph. 296—302.

§ 3. Die Vielheit der Seelen. Einen der wichtigsten Unterschiede
des Samkhya von dem Vedanta-System bildet die Annahme einer unendlichen
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Anzahl individueller Seelen. Diese Lehre wird begriindet durch die ver-
schiedene Verteilung von Geburt und Tod, durch die Verschiedenartigkeit
der Handlungen, die zwar den inneren Organen angehéren, aber auf die
Seele iibertragen werden, und durch die Mannigfaltigkeit der Wohnstitten,
d. h. durch die Thatsache, dass die Seele in so verschiedenen Kérpern, wie
es die der Gotter, Menschen und Tiere sind, wohnt und wirkt. S. Ph. 303, 304.

§ 4. Das Verhidltnis der Seele zu den Organen, zum Leibe
und zum Handeln. Die an sich seiende Seele wird zur empirischen (;7va)
durch die Verbindung mit ihren Umkleidungen (#pdd%i), d. h. mit dem Innen-
organ, den Sinnen, dem Korper und hauptsichlich dem Atem als dem
Princip, das den Korper bildet und das Leben bedingt (vgl. VII § 5). Dieser
Zusammenhang einer jeden Seele mit ihren Upadhis besteht von Ewigkeit her,
wird nur wihrend der Weltauflosung unterbrochen und wihrt bis zur Erreichung
der unterscheidenden Erkenntnis. Obwohl die Seele Herr und Leiter ihrer
Upadhis ist, weist sie, weil willenlos, ihnen doch nicht an, was sie thun
sollen; und die Organe 'arbeiten fiir die Seele, ohne sich ihrer Thitigkeit be-
wusst zu sein, lediglich in Folge der blinden Triebe der Materie. Die Herr-
schaft und Leitung der Seele besteht einfach darin, dass diese durch ihr
blosses Dasein die Organe zur Wirksamkeit anregt und mit jhrem Lichte er-
leuchtet. Wie aber die Sonne durch das Bescheinen der Erde keine Ver-
dnderung erleidet, so tritt auch die Seele nicht im geringsten aus ihrer In-
differenz heraus, wenn sie den Organismus durch das von ihr ausstrahlende
Licht mit bewusstem Leben erfiillt. Eine wirkliche Verbindung der Seele
mit den Organen und dem Leibe existirt also gar nicht, es gibt in Wahrheit
gar keine empirische Seele, sondern unter dieser Bezeichnung ist nur der von
der Seele durchleuchtete Complex der Upadhis zu verstehen. Die Seele
selbst ist immerdar unabhingig von ihren Upadhis und deren Affectionen.
Die FErkenntnis dieser Thatsache herbeizufiihren ist die eigentliche Aufgabe
der Samkhya-Philosophie.

Dass auch die Werke nur in uneigentlichem Sinne der Seele zuge-
schrieben werden, wie Sieg und Niederlage dem Konig, ergibt sich schon aus
dem eben gesagten. Die Seele ist unfihig zu jeglicher Thitigkeit, und das
in Wirklichkeit handelnde Princip ist der Ahamkara (s. VII'§ 3). Es scheint
aber, als ob die Seele handle, weil der ungeistige Ahamkara nur in Folge
des belebenden Lichtes wirkt, das von der Seele aus auf ihn fillt, und weil
der Ahamkara den Wahn erzeugt, dass das Ich, die Seele das handelnde (und
leidende) Subject sei. Die Werke, obwohl der Seele nur durch die Nicht-
unterscheidung aufgebiirdet, gelten trotzdem als ihr Eigentum, durch das sie
ein bestimmtes nur fiir sie wirkendes Innenorgan »erwirbt«. Da dieser sich
durch sich selbst ewig erneuernde Besitz aber der Seele ohne eigenes Zuthun
zu Teil wird, so trigt sie keine Verantwortung fiir die Werke und wird des-
halb auch nicht durch Lohn oder Strafe betroffen. S. Ph. 305—309.

§ 5. Die Aufgabe der Seele. Welche Bedeutung die Seele fiir das
empirische Dasein des Individuunis hat, ist schon im vorigen Paragraphen an-
gedeutet. Durch ihr Vorhandensein bewirkt die Seele nicht nur, dass die
Organe in Thitigkeit treten, sondern sie bringt auch alle Functionen und
Affectionen (z7#f{) der Organe zum Bewusstsein. Die durch die Sinne ver-
mittelten Wahrnehmungen, die durch solche Wahrnehmungen im Verein mit
der Erinnerung hervorgerufenen Schlussfolgerungen, Begierde, Abneigung,
Freude, Schmerz und andere Leidenschaften, der durch sie angeregte und
geleitete Wille, — kurz alles, was in unserem Innern vor sich geht, besteht
in Verinderungen oder Modificationen (vikdra, parinima) des Innenorgans,
so dass dieses in jedem Augenblick eine andere Form annimmt. Diese be-
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stindige Umgestaltung des Innenorgans ist nun im Princip nicht von den
Veridnderungen verschieden, die sich unablissig in der Aussenwelt vollziehen;
alle inneren Vorginge sind zunichst rein mechanische Alterationen der Materie
und miissten als solche unbewusst bleiben, wenn die Seele nicht »vermige
ihrer Nihe« das Licht des Bewusstseins auf sie ergdsse. Das in der Buddhi
befindliche Sattva, das auch als lichtartig oder erleuchtend (pgrakdsaka) be-
zeichnet wird, ist hierzu durchaus unfihig; denn die Lichthaftigkeit des mate-
riellen, ungeistigen Sattva ist nur geeignet und berufen, die mechanischen
Wahrnehmungs- und Denkfunctionen (;7%ana-vr#ti) hervorzubringen. Die davon
grundverschiedene Lichthaftigkeit der Seele ist keine Eigenschaft — denn die
Seele besitzt keine Qualititen —, sondern das Licht ist die Seele selbst, d. h.
es bildet ihr Wesen (dtma-svariipa). Daraus folgt, dass die von der Seele
ausgehende Erleuchtung des Innenorgans niemals eine Unterbrechung erfahren
kann, mit anderen Worten: dass es keine unbewusst bleibenden inneren
Vorginge gibt. Das Gebiet des Unbewussten umfasst nach der Samkhya-
Philosophie lediglich die in der Buddhi ruhenden Eindriicke oder Dispositionen,
die noch nicht zum Leben erweckt sind.

Die Samkhya-Philosophie versteht unter der Seele nicht etwa eine wirklich
leuchtende Substanz, sondern will den Ausdruck, dessen sie sich bedient, als
einen metaphorischen aufgefasst wissen. In demselben Sinne, in welchem von
dem Lichte der Seele gesprochen wird, gebrauchen unsere Texte noch ein
anderes Bild; sie vergleichen ndmlich die Seele auch mit einem Spiegel, in
dem die inneren Organe reflectiren. Fiir beide Gleichnisse kommen dieselben
technischen Ausdriicke c¢4dya und pratibimba »Abbild, Reflex« zur Verwen-
dung; mit ihnen wird sowohl das von der Seele auf die inneren Organe
fallende Licht als auch die Spiegelung der inneren Organe in der Seele be-
zeichnet. Wenn dieses v1e1besprochene »Reflectiren« illusorisch (mithya) ge-
nannt wird, soll damit nicht seine Existenz geleugnet werden, sondern nur
gesagt sein, dass der Vorgang nicht das ist, was er zu sein scheint, nimlich
eine Affection der Seele. — Da die Seele ohne Hilfe des Innenorgans nichts
erkennen kann, so ist auch zur Erkenntnis der Seele selbst ein »Reflex« er-
forderlich. Das Innenorgan muss unter Ausschliessung alles andern ein Ab-
bild der Seele in sich aufnehmen; wenn dies geschehen ist, so bringt die
Seele diesen ihren Reflex und da.mlt sich selbst zur bewussten Erkenntniss.
S. Ph. 309—316.

IX. GEBUNDENSEIN UND ERLOSUNG.

§ 1. Das Gebundensein und seine Ursache, die Nichtunter-
scheidung. Der Zustand des Gebundenseins (fandZa) ist gleichbedeutend
mit dem bewussten Leben; er ist die »Verbindung mit dem Schmerz«, unter
welchen Begriff der Pessimismus der Samkhya-Philosophie auch die Freuden
rechnet (s. Il § 2). Der Schmerz nun gehort, wie wir gesehen haben, nicht
der Seele an, sondern dem inneren Organ, resp. dem feinen Korper; doch
ist damit der Thatbestand nur halb erklirt. In unseren Texten wird ebenso
oft geleugnet wie behauptet, dass die Seele gebunden sei, — ein anscheinender
Widerspruch, der auf folgende Weise gelost wird. Ein wirkliches (pdra-
marthika) Gebundensein der Seele, d. h. eine Verbindung mit dem Schmerz
in objectiver Realitit (biméba), existirt zwar nicht; aber der aus dem Innen-
organ auf die Seele fallende Reflex des Schmerzes hat, ohne einen wirklichen
‘Einfluss auf die Seele auszuiiben, doch den Erfolg, dass durch ihn die natiir-
liche Schmerzlosigkeit der Seele verdeckt wird. Wenn von dem Gebunden-
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sein der Seele gesprochen wird, so ist damit gemeint, dass die Seele den in
dem Korper befindlichen Schmerz zum Bewusstsein bringt. Diese Verbin-
dung der Seele mit dem Schmerz, die das eigentliche Ubel alles weltlichen
Daseins ist, darf nicht als etwas der Seele wesentliches betrachtet werden;
denn dann konnte diese Verbindung iiberhaupt nicht aufgehoben werden; auch
wird sie nicht durch besondere Veranlassungen hervorgerufen, sondern einzig
und allein durch die Nichtunterscheidung von Seele und Materie (ge-
wohnlich a@viveka genannt). Jedermann ist zwar im Stande die grobe Materie
von der Seele zu unterscheiden; aber ernste Anstrengungen sind erforderlich,
um die Verschiedenheit der Seele von den materiellen inneren Organen, die
Verschiedenheit der geistigen Natur der Seele von dem scheinbar geistigen
Sattva zu erkennen, das in der Buddhi die Denkfunctionen (im weitesten Um-
fang des Wortes) hervorruft. Die Nichtunterscheidung ist mittelbar Ursache
des Gebundenseins, weil sie alle Leidenschaften und Begierden erzeugt, die
den Menschen an das weltliche Dasein binden, und somit auch das Handeln
veranlasst; unmittelbar aber ist sie es nach der Samkhya-Lebre dadurch,
dass sie das Reflectiren der Functionen des Innenorgans, insbesondere also
des Schmerzes, in der Seele bewirkt. Die bewusste Schmerzempfindung wird
mithin als eine direkte Folge der Nichtunterscheidung betrachtet. — Die
Nichtunterscheidung ist bedingt durch eine unheilvolle Disposition, die allen
Wesen angeboren ist. Da diese Disposition die Nachwirkung der Nichtunter-
scheidung in dem vorangegangeneén Leben ist, die ihrerseits wiederum aus
der entsprechenden Disposition hervorgegangen sein muss u. s. f,, so liegt
hier eine Continuitit ohne Anfang vor, ein regressus in. infinitum, an dem in
diesem Fall die Samkhya-Philosophie keinen Anstoss genommen hat. S. Ph.
316—323. .

§ 2. Die Erlosung und ihre Ursache, die Unterscheidung.
Wenn die eben beschriebene Verbindung der Seele mit der Materie gelost
ist, so wird der Seele nicht etwa eine iibernatiirliche Kraft, Erkenntnis oder
Wonne zu Teil. Die Erlosung (gewShnlich mukti, moksa oder apavarga ge-
nannt) wird als das absolute Aufhdren des Schmerzes oder als die Unmog-
lichkeit seiner Wiederkehr definirt. Sie besteht in der endgiltigen Isolirung
(kaivalya) der Seele, d. h. darin, dass das schmerzvoll afficirte Innenorgan
nicht mehr von dem Lichte der Seele beschienen wird. Wenn aber der
Schmerz nicht mehr zum Bewusstsein gebracht wird, so gilt das gleiche
natiirlich auch von allen anderen Affectionen. Die Seele dauert also im Zu-
stand der Erlosung zwar individuell fort, aber in absoluter Bewusstlosig-
keit. Das ergiebt sich nicht nur aus dem Zusammenhange des Systems,
sondern auch aus der ausdriicklichen Erklirung, dass schon bei Lebzeiten
derselbe Zustand, wie in der Erlosung nach dem Tode, voriibergehend er-
reicht wird, nimlich wihrend des tiefen traumlosen Schlafes, der Ohnmacht
und der bis auf das hochste Maass gesteigerten Versenkung.

Um das hochste Ziel zu erreichen, gibt es nur ein Mittel. Dass weder
weltliche noch rituelle Mittel geeignet sind die Erlosung herbeizufiihren, haben
wir bereits IIL § 2 gesehen; ebendaselbst § 3 sind auch die Anforderungen
zur Sprache gekommen, welche die Samkhya-Philosophie an denjenigen stellt,
der nach dem erlosenden Wissen trachtet. Aber alles das sind nur Férde-
rungsmittel, die oft angewendet werden, jedoch selten zum Ziel filhren. Wie
die Finsternis nur durch das Licht vertrieben wird, so kann auch die Nicht-
unterscheidung, auf der das Gebundensein beruht, allein durch die Unter-
scheidung beseitigt werden. Wenn die absolute Verschiedenheit der Seele von
der Materie, d. h. von den inneren Organen, erkannt ist, so weiss man, dass
die Seele ewig frei ist, dass Gebundensein und Erldsung der Materie angehoren,
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Ist die Seele durch diese Erkenntnis zum Fiirsichsein (svaripe *vasthana,
svaripa-pratisthd) gelangt, so lost sich das Innenorgan, das ihr bis zum
Augenblicke der Befreiung angehorte, auf; der feine Korper, der bis dahin
den Kreislauf der Existenzen bedingte, bildet sich zur Urmaterie zuriick.

Die Erlosung bei Lebzeiten (s. IV § 2) ist die unmittelbare Vorstufe der
wahren definitiven Erlosung (videia-mutkti), die im Augenblick des Todes ein-
tritt, Das Leiden der Welt, das in alle Ewigkeit fortdauert, vermag die be-
wusstlose Ruhe des Erlésten dann nicht mehr zu stéren. S. Ph. 323—3209.

B. YOGA.
I. GESCHICHTLICHES.

§ 1. Verhidltnis des Yoga zum Samkhya. Das Yoga-System gilt
in der indischen Litteratur allgemein fiir eine Weiterbildung der atheistischen
(nirisvara) Samkhya-Philosophie im theistischen (sesvara) Sinne. Die enge
Verbindung der beiden Systeme wird durch das hiufige Compositum san4zya-
yoga zum Ausdruck gebracht und auch oft in anderer Weise betont. Das
Haupt-Lehrbuch des Yoga-Systems fiihrt den Namen samnkiya-pravacana »aus-
fiihrliche Darstellung des Samkhya«, also denselben Namen, den man auch
den spiteren Samkhyasiitras gegeben hat. Im Mahabharata werden Samkhya
und Yoga geradezu als eins bezeichnet, und derjenige wird weise oder im
Besitz der Wahrheit seiend genannt, der die Einheitlichkeit beider Lehren
erfasst hat (ekam samkhyam ca yogam ca yak pasyati)®. Diese Auffassung
ist vollkommen berechtigt; denn mit Ausnahme der Gottesleugnung sind simt-
liche Samkhya-Anschauungen von Bedeutung in das Yoga-System iibernommen
worden: ausser dem allgemein-indischen Glauben an die Ewigkeit des Welt-
daseins, an die Metempsychose und an die Unverbriichlichkeit des Gesetzes
der Vergeltung die speciellen Lehren in Erkenntnistheorie, Kosmologie, Phy-
siologie und Psychologie, sowie die Samkhya-Theorie, dass die Erlosung der
Seele aus dem Kreislauf der Existenzen allein durch die unmittelbare Erkennt-
nis der Verschiedenheit von Geist und Materie zu erreichen sei. Auch ist
die Erlosung in dem Yoga-System — wenigstens in der urspriinglichen unver-
filschten Yoga-Lehre — nichts anderes als die nach der Samkhya-Philosophie
zu erstrebende Isolirung der Seele von der Materie, die Herbeifithrung eines
absolut bewusstlosen Zustandes jenseits des Weltdaseins; und ebenso in Uber-
einstimmung mit der Samkhya-Lehre ist auch die Errelchung dieses Zieles
nach der Yoga-Philosophie einem Jeden ohne Unterschied der Kaste oder des
Standes moglich?

Wenn auch nicht alle einzelnen Samkhya‘Lehren in den Yoga-Texten
entwickelt sind, so bilden sie doch in ihrer soeben beschriebenen Gesamtheit
die Grundlage aller auf den Yoga beziiglichen Ausfithrungen; das Samkhya
wird eben in der Hauptsache als bekannt vorausgesetzt. Andererseits wurden
auch die Lehren, durch die der Begriinder des Yoga-Systems die Samkhya-
Philosophie weiter ausgestaltet hat, — mit Ausnahme der wenigen in Capitel IV
zu behandelnden Anschauungen — von den Anhingern des Samkhya in ihr
System iibernommen. Meine Darstellung des Yoga-Systems (in III und IV)
habe ich also einfach auf dasjenige zu beschrinken, was nicht in dem voran-
gehenden Aufsatz als Samkhya-Lehre zur Sprache gekommen ist.

Das Characteristische des Yoga-Systems beruht in der Verwendung einer

Anzahl vom Sprachgebrauch der Samkhyas abweichender termini technici
Indo-arische Philologie. IIL 4. Q
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(z. B. citte statt budd/ii), hauptsichlich aber in der Lehre von der Technik
der Contemplation und in der hohen Wertschitzung #usserlicher Hilfsmittel3,
in der Lehre von den wunderbaren, durch die Versenkung zu gewinnenden
Kriften und schliesslich darin, dass seit den Zeiten der Begriindung des eigent-
lichen Systems (vgl. die 5 yama unten III § 2) der Yoga eine Betonung der
moralischen Seite bezweckte, die im Samkhya-System keinen Platz gefunden
hat. In der Bhagavadgita (besonders im dritten und fiinften Gesang) ist yoga
geradezu die Lehre vom pflichtgemissen Handeln, s@méd/Zya die abstracte
Theorie der richtigen Erkenntnis.

Unter den bisherigen Darstellungen der Yoga-Philosophie* seien die von
RAJENDRALALA MiTRAS und Paur Markus® hervorgehoben. Die letztere, die
sich auf die rein philosophische Seite des Systems beschrinkt, ist eine ver-
dienstliche Arbeit iiber diesen Teil des Yoga; von dem eigentlichen Wesen
des Systems aber, in welchem das practische Element auf das engste mit
dem philosophischen venschmolzen ist, gewidhrt die Schrift keine rechte Vor-
stellung. Was MARKUS bietet, ist infolge der genannten Beschrinkung zum
grossten Teil eine Darstellung und philosophische Beleuchtung von Samkhya-
Lehren.

r Mbh. XII, 11347 [Adhy. 307, v. 20}, 11678 [Adhy. 318 v. 4], Bhag. V, 5;

s. auch u. a. Mbh. XII, 11461 [Adhy. 309, v. 44]: yad eva Sastram Samk/lyoémm,

Yogadarianam eva tat, und HOLTZMANN, Mahabharata TV, 107. — 2 Mbh, XII, 8801

[Adhy. 240, v. 34], XIV, 593 [Adhy. 19, v. 62]. — 3 Bhag. IIl, 3: j7@ra-yogena Sam-

khyanam, karma-yogena Yoginam. — 4 N. C. PauL (d. h. NAVINACHANDRAPALA) A trea-

tise on the Yoga phllosophy (Benares 1851, 3 Bombay 1888); GOLDSTUCKER, Literary

Remains], 320—328. TAYLOR’s Summary of Patanjali Sitra in » The Yoga Philosophy«

(Bombay 1882) ist mir nur durch das Citat in HERMANN WALTER’s Ubersetzung der

Hathayogapradipika p. XI bekannt. — 5 In der ausfithrlichen Einleitung zur Aus-

gabe und Ubersetzung der Yogasitras (Bibl. Ind., Calcutta 1883\. — 6 Die Yoga-
Philosophie nach dem Rajamartanda dargestellt Leipziger Doktordissertation

(Halle a. S. 1886).

§ 2. Der Begriff des Yoga und seine Herkunft. Die Anschau-
ungen, die den Yoga hauptsichlich von dem Inhalt der Samkhya-Philosophie
unterscheiden, lassen sich in ihren Urspriingen auf die ilteste Zeit indogerma-
nischer Vergangenheit zuriickfiihren, auf die Periode der Wildheit, aus welcher
durch Heranziehung des von der Ethnologie gebotenen Materials neuerdings
namentlich OLDENBERG in seiner »Religion des Veda« so iiberraschende Auf-
schliisse gewonnen hat. Nach der Analogie der heutigen wilden Vélker
diirfen wir mit Gewissheit jener Urzeit den Glauben zuschreiben, dass durch
asketische Ubungen die Fihigkeit, mit der Geisterwelt zu verkehren und den
natiirlichen Lauf der Dinge in wunderbarer Weise zu #ndern, gewonnen wer-
den konne. Im alten Indien wurde die Askese bekanntlich zepas genannt.
Das Wort bedeutete zunichst »Hitze, Glut, Erhitzung« im eigentlichsten Sinne,
dann »das durch Kasteiungen hervorgerufene Schwitzen« und »der auf diese
Weise erzeugte Zustand innerer Erhitzung, d. h. Ekstase«. Wie noch heute
die Zauberer bei den Indianer- und Negervilkern verfahren, so bereiteten
sich auch die Somaopferer nach dem altindischen Ritual durch langes Fasten
zu ihrem Werke vor, indem sie sich, mit dunklen Tierfellen bekleidet und
»in stammelnder Sprache redend«, neben dem Zauberfeuer aufhielten’. Dass
das Wort Z2pas in den iibertragenen Bedeutungen sich erst in jiingeren Liedern
des Rigveda findet, beweist nichts gegen das hohe Alter der angefiihrten
Begriffe und ihrer praktlschen Verwertung; denn der Gedankenkreis des Rig-
veda hat wenig Beriihrungspunkte mit asketischen Ubungen. Hiufiger begegnet
uns das Tapas im Yajur- und Atharvaveda und viel ofter in der Litteratur
der Brahmanas und Upanisads. Da hier das Tapas als eine kosmogonische
Potenz gilt, durch die der Weltenschopfer die Wesen und Dinge hervorbringt,
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so ist klar, dass der Askese schon damals keine geringere Macht zugeschrieben
wurde, wie in der klassischen Sanskritlitteratur, in der uns die Asketen als
allmichtige Zauberer entgegentreten. Wihrend urspriinglich der ekstatische
Zustand, in dem der Mensch sich in hohere Sphiren zu erheben glaubt, haupt-
sichlich durch Fasten und andere Kasteiungen erstrebt wurde, verlegte man
bei der fortschreitenden Verinnerlichung des geistigen Lebens in Indien den
Schwerpunkt immer mehr auf die Meditation und Versenkung. Damit wuchs
der Begriff des Yoga (etymologisch »Anschirrunge, d. h. Anspannung der
geistigen Krifte durch Concentration des Denkens auf einen bestimmten Punkt)
aus dem des Tapas heraus. Das Tapas oder die leibliche Askese wurde zu
einem Hilfsmittel zur Forderung des Yoga oder der geistigen Askese, wenn
auch naturgemiss die beiden Begriffe nicht immer von einander geschieden
sind. Das Wort yoge tritt in der angegebenen Bedeutung erst betrichtlich
spiter auf als fepas. Aber das Alter des eigentlichen Yoga darf deshalb
nicht unterschitzt werden; denn neuere Untersuchungen haben gelehrt, dass
der Buddhismus nicht allein von dem theoretischen Samkhya, sondern auch
von der praktischen Yoga-Lehre ausgegangen ist, der Buddha eine Reihe von
Begriffen entlelnt hat® Anhinger der Yoga-Lehre sind auch bereits im Brah-
majala Sutta erwdhnt3.

GoucH* sucht die Entstehung der Yoga-Praxis auf den Einfluss der rohen
Volkerschaften zurlickzufiihren, mit denen die eingewanderten Arier verschmol-
zen, und beruft sich dabei auf TvLor’s Primitive Culture I, 277, wo ausge-
fiihrt ist, dass bei wilden Vilkern die durch Meditation, Fasten, Narkotisirung,
Erregung oder Krankheit hervorgerufene Ekstase ein in hoher Wertschitzung
gehaltener Zustand sei. Ich brauche nach dem eben Gesagten diesen Ge-
danken keiner eingehenderen Erwigung mehr zu unterziehen; denn was GoucH
fiir eine Entlehnung in historischer Zeit hilt, ist in der That ein Erbteil aus
dem grauesten Altertum des indogermanischen Stammes.

Wenn RAJENDRALALA MITRAS meint, dass in Indien das Object der Ver-
senkung natiirlich zuerst die Gottheit in dieser oder jener Form gewesen sei,
so ist das eine unbewiesene und meines Erachtens unrichtige Annahme, gegen
welche die Geschichte des Yoga (s. unten IV § 1) spricht. Nach der tech-
nischen Erklirung® ist yoge »die Unterdriickung der Functionen des Denk-
organs« — d. h. derjenigen Functionen, die auf den Einfliissen der Aussenwelt
beruhen —, oder positiv gewendet »die Beschiiftigung mit einem einzigen
Princip« (eka-tattvd-'bhydsa)?, unter dem zuerst und vorzugsweise der Atman
verstanden wurde. — Vereinzelt wird das Wort yoga auch im Sinne von yogin
»Anhinger des Yoga-Systems« gebraucht®.

1 OLDENBERG, Religion des Veda 401—407 u. sonst, Deutsche Rundschau XXII
211. — 2 KB. I, 470 ., JacoBr, Nachr. der Gétt. Ges. d. Wiss. 1896, 45 ff. —
3 S. Ph. 6, Anm. — 4 Philosophy of the Upanishads 18, 19. — 5 Yoga Aphorisms
p- XII. — 6 Yogasiitra I, 2; Vyasa macht in seinem Commentar darauf aufmerk-
sam, dass sarea nicht in dem Compositum cta-vriti-nirodha enthalten ist. — 7 Yogas.
I, 32. — 8 BRW. s. v. I, z

§ 3. Die ultesten Erwdhnungen von Yoga-Lehren in der brah-
manischen Litteratur. Hier scheint der Yoga zum ersten Male Taitt. Up.
II, 4 in dem Satze yoga a@tma »Concentration ist sein (des Erkennenden) Leib«
genannt zu sein; eigentliche Yoga-Lehren aber begegnen uns erst in der
zweiten Schicht der Upanisads, und zwar in den nimlichen Werken, in denen
wir auch die #ltesten Anfiihrungen von Samkhya-Lehren vorfinden®, wie sich
jetzt mit Leichtigkeit aus Jacop’s Concordance to the principal Upanishads
ersehen lisst; d. h. in der Katha, MaitrT und Svetdsvatara Upanisad. In dem
(allerdings wohl spiter hinzugefiigten®) Schlussverse der Kath. Up. ist schon

3*
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die gesamte Yoga-Praxis (yoga-vidhim ca krtsnam) als bekannt vorausgesetzt,
und Maitr. Up. VI, 18—30 wird sie von dem weisen Sakayanya dem Konig
Brhadratha schon fast ebenso und mit denselben technischen Ausdriicken
beschrieben wie im System. Die Ubereinstimmung erstreckt sich hier auf eine
ganze Reihe bemerkenswerter Einzelheiten; an Stelle der bekannten acht Be-
standteile (@7sge) der Yoga-Praxis werden jedoch Maitr. Up. VI, 18 nur erst
sechs genannt, von denen fiinf (pranayama, pratyahara, dhyina, dhirand,
samaddhi) im System wiederkehren, wihrend anstatt der spiteren drei: yama,
niyama und dsana die Reflexion (farka) erscheint. Wenn auch dieser Teil
der Maitr. Up. jlinger ist als die fiinf ersten Biicher, so beweist doch die
geringere Anzahl der yogdriga, dass auch er noch ilter sein muss als die
Yogasiitras. — Characteristisch fiir die Behandlung des Yoga in den eben
genannten Upanisads ist die Vermengung mit vedantistischen und mythologi-
schen Anschauungen, die dann auch in der ganzen spiteren Litteratur, soweit
sie nicht streng systematisch ist, iiblich bleibt. — Zu den iltesten Stellen
iiber den Yoga diirfen wir auch Apastamba Dharmasitra I, 23, 5, 6 rechnen.

Im Mbh. (XII, 13711 [Adhy. 351, v. 75]) wird die Yoga-Lehre als uralt
(sanatana) neben dem Samkhya bezeichnet. Panini lehrt schon die Bildung des
‘Wortes yogin3, doch diirfte das Vorkommen dieses Wortes Maitr. Up. VI, 10 und
VII, 1 (an letzterer Stelle yogzsvara) uns wohl in noch frithere Zeit hinauffiihren.

In den Bereich des Mythus gehoren verschiedene angebliche alte Yoga-
Lehrer. Es ist bekannt, dass die Entstehung der Lehre in Indien auf Visnu
und hiufiger auf Siva zuriickgefiihrt wird4, und dass der letztere insbesondere
als der Begriinder der Yoga-Praxis, resp. des Hathayoga gilts, wie denn auch
mehrere moderne Werke iiber den Gegenstand dem Siva zugeschrieben wer-
den® In der Bhagavadgita IV, 1, 2 sagt Krsna, er habe die Yoga-Lehre
dem Vivasvat, dieser dem Manu und dieser dem Iksvaku mitgeteilt; so seien
die »koniglichen Weisen« (rdjarsi) zu ihrer Kenntnis gelangt. Auf diesen
Zusatz’7 mochte ich besonderes Gewicht legen, weil ich geneigt bin, die Ent-
stehung des nichstverwandten Samkhya-Systems ausserhalb der Brahmanen-
kaste, d.h. im Kreise der Ksatriyas, zu suchen. Mythisch sind als Yoga-
Lehrer ferner Sukra® und VYajfiavalkyad. Alle diese Angaben aber zeigen,
in welchem Umfange sich die Erinnerung an das hohe Alter des Yoga in
Indien erhalten hat.

1 S. Ph. 21, 22. — 2 WHITNEY, Translation of the Katha Upanishad, Trans-
actions of the Am. Phil. Ass. XXI, 112. — 3 WL. 2 256. — 4 Die Mbh.-Stellen

s. bei HoLTzMANN IV, 110. — 5 Unter der Bezeichnung adinatka in der Hatha-

yogapradipika I, 1. — 6 HaLrL, Contrib. 13, 14. — 7 Vgl. HOLTZMANN, Mahabharata

II, 157. — 8 Mbh. I, 2606,7 -[Adhy. 66, v. 42, 43], HoLTzMANN IV, 110, HALL,

Contrib. 18. — 9 Mbh. XII, 11545 [Adhy. 312, v. 3] ff., Yajhavalkyasmrti I, 1, 2;

111, 110, LIA. I, 2 999, WL. 2 254, 255, HALL, Contrib. 14, 18, BRW. s. v. yogin,

yogindra, yogisa, yogisvara, yogeSa, yogeSvara. Auch in den jingeren, den Yoga

behandelnden Upanisads tritt Yajhavalkya ofter als Lehrer auf.

§ 4. Patafijali. Wenn in der indischen Litteratur allgemein Patafijali
als Stifter des Yoga-Systems, das nach ihm auch Patafijala heisst, angegeben
wird, so ist damit gemeint, dass er die schon lange vor ihm iiber den-Yoga
verbreiteten Anschauungen fixirt und philosophisch begriindet hat. Ich halte
mit LasseN  und anderen die einheimische Tradition fiir richtig, der zufolge
der Philosoph und der Grammatiker Patafijali einunddieselbe Person ist,
und setze dementsprechend die Abfassung der Yogasiitras in das 2. Jahr-
hundert vor Chr. Da die Yogasitras (iiber die unten II § 1 gehandelt werden
wird) die einzigen philosophischen Siitras sind, die nicht gegen die anderen
Systeme polemisiren, so spricht eine hohe Wahrscheinlichkeit dafiir, dass sie
dlter sind als die Lehrbiicher der fiinf anderen orthodoxen Schulen. Die
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Mimimsa- und Vedantasiitras glaube ich etwa in den Anfang oder nicht
lange vor den Anfang unserer Aera ansetzen zu diirfen, weil Sabarasvamin’s
Commentar zur Pirvamimamsa nach BUHLER? bald nach Beginn unserer
Zeitrechnung verfasst sein muss. Ist damit das Rechte getroffen, so wiirde sich
fiir die meiner Ansicht nach dlteren Yogasitras das feststehende Datum des
Grammatikers Patafijali als eine durchaus annehmbare Abfassungszeit ergeben.
WEBER’S Gedanken, Patafjali in irgend eine Beziehung zu dem im Sata-
patha Brahmana auftretenden Pataficala Kapya zu setzen 3, halte ich aus ver-
schiedenen Griinden nicht fiir gliicklich4. Die Angaben, die sich in der in-
dischen Litteratur iiber die Person und das Leben Pataijal’s finden, sind
ebenso legendenhaft wie die iiber Kapila, den Stifter der Samkhya-Philosophie.
Wenn die Identification des Philosophen mit dem Grammatiker Pataiijali richtig
ist, so gewinnen wir durch sie fiir den Begriinder des Yoga-Systems auch
nur die bekannten zweifelhaften Nachrichten iiber Herkunft und Heimatland,
die man versucht hat aus den Namen Gonardiya und Gonikaputra abzuleitens.
Uber die beiden alten Lehrer Varsaganya und Jaigisavya, von denen der
erstere moglicher Weise, der letztere wahrscheinlich das Yoga-System verbreitet
hat, s. oben in dem Artikel Samkhya I § 8. Die bedeutendsten derjenigen
Vertreter unseres Systems, von denen Schriften erhalten sind, werden unten
in Capitel II zur Sprache kommen.
1 LIA. I2999; s. meine niheren Ausfihrungen S. Ph. 26 Anm., 40—43. —
2 SBE. XXV, p. CXII. — 3 WL. 2 152, 239 Anm., 254. — 4 S. Ph. 25, 26, RA-
JENDR. MITRA, Yoga Aph. p. LXX—LXXII. — s RAJENDR. MITRA a. a. O. p. LXVI

—LXXV, WEBER, Ind. Stud. V, 155, XIII, 316, 323, 402, LG. 2 239, 240 gegen
GOLDSTUCKER, Panini 237.

$ 5. Der Yoga bei Manu und im Mahabharata. Die theistische
Grundlage von Manu’s Gesetzbuch legt den Gedanken nahe, dass die in dem
Werke nachweisbaren Samkhya-Ideen® nicht unmittelbar der Samkhya-Philo-
sophie, sondern vielmehr dem Yoga-System entnommen seien. Das Wort
sambkiya kommt zudem bei Manu nicht vor; dagegen findet sich yoga VI, 65
und dZyana-yoga VI, 73, 79, wie iiberhaupt die zweite Hilfte des sechsten
Buches auf Einzelheiten aus der Yoga-Praxis Bezug nimmt? Ahnlich verhilt
es sich auch mit anderen Gesetzbiichern, z. B. mit dem des Harita3 und der
Visnpusmrti (96. 24).

Ausfiihrlich wird der Yoga im Mahabharata und besonders im zwolften
Buche desselben behandelt. Hier haben wir ausser zahlreichen einzelnen
Stellen die lingeren Vortrige iiber den Yoga, die Vyasa XII, 8768 [Adhy.
240, v. 1] ff, Bhisma 11038 [Adhy. 302, v. 2] ff. und Vajfiavalkya 11550
[Adhy. 312, v. 8] ff. (iber Samkhya und Yoga zusammen) in den Mund
gelegt sind. Doch ist die Yoga-Lehre im Mbh. ebenso wie das Samkhya+
mit anderen Lehren vermischt und durch Umdeutungen entstellt; der Wert
dieser umfinglichen Quellen ist also auch fiir die Erforschung des Yoga
weit geringer als der der systematischen Litteratur. Bemerkenswert ist, dass
im Mbh. die inneren Yoga-Ubungen und die moralischen Anforderungen stark
in den. Vordergrund treten; doch wird gelegentlich auch von den Zusseren
Hilfsmitteln und Vorbedingungen sowie von den wunderbaren Kriften, die
durch den Yoga zu gewinnen sind, gehandelt. Besondere Erwihnung ver-
langt die Bhagavadgita, fiir welche die Yoga-Lehre als eine Hauptquelle ge-
dient hat; das Gedicht wird geradezu als yogasistra bezeichnets; und in den
Unterschriften simtlicher 18 Gesinge, mit Ausnahme von 1 und 9, wird der
jedesmalige Inhalt durch ein mit yoge schliessendes Compositum angegeben.
Schon die theistische Tendenz des Gedichtes und das iiberaus hidufige Vor-
kommen der Worte yoga, yogin oder wurzelhaft verwandter Formen lassen den
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Einfluss der Yoga-Philosophie auf die Bhagavadgiti erkennen. Eine Anzahl
von Stellen handelt deutlich von der Versenkung im Sinne von Patafijali’s
Lehrbuch, zum Teil ohne das Wort yoga zu enthalten®; im allgemeinen aber
ist in der Bhagavadgita noch weniger von der Yoga-Lehre rein erhalten als
im zwolften Buche des Mbh. Gewohnlich erscheint in ihr das Wort yoga
umgedeutet, und manchmal fliessen die verschiedenen Bedeutungen so in ein-
ander, dass der Ubersetzer bei der Wahl des Ausdrucks zweifelhaft sein kann.
Wenn 4armae° im Compositum vorangeht?, so hat yoga kaum einen tieferen
Sinn als »Austibung, Vollziehung«. In der grossen Mehrzahl der Stellen aber
ist yoga-(resp. yogin) schon in den gleichen Bedeutungen gebraucht wie in
den im folgenden Paragraphen erwihnten Litteraturkreisen, d. h. im Sinne
von »Gottergebung, auf Gott gerichtete Andacht« u. s. w.; und wo von dem
yoga Gottes gesprochen® und dieser als yogin oder yogesvara bezeichnet wirds,
umfasst yoga auch den Begriff der wunderbaren Kraft oder Allmacht.

i

T Artikel Samkhya I § 11. — 2 S. besonders VI, 49, 69, 70, 72: prarnayama,
pranava, (t'ﬁarzma, pra/yzﬁara, dhyana. — 3 Artikel Samkhya I § 11 Schluss. —
4 Ebendas. I § 12. — 5 HoLTzMANN, Mahabh. II, 161. — 6 Bhag. IV, 27—30,
V, 27, 28, VI, 10 f,, VIII, 8—14, XVIII, 33. — 7 Bhag. III, 3, V, 1 ff., auch mehr-
fach bei Manu, s. BRW. — 8 Bhag. X, 7, 18, XI, 8, 47. — 9 Bhag. X, 17, XI, 4, 9,
XVIII, 75, 78.

§ 6. Der Yoga in den jiingeren Upanisads, in den Puranas
und Tantras. Mit Ausnahme der Werke iiber Grammatik, Lexikographie,
Metrik, Rhetorik, naturwissenschaftliche und &#hnliche Disciplinen giebt es
kaum ein Gebiet der klassischen Sanskritlitteratur, in dem nicht der Yoga und
die Yogins eine grossere oder geringere Rolle spielen. Ich kann deshalb
hier nur noch auf diejenigen Litteraturkreise hinweisen, in denen der Yoga
am stirksten hervortritt. Seiner Behandlung dient eine grosse Reihe von
jingeren Upanisads, die ich simtlich fiir spiter halte als die Yogasitras. Es
sind die von WEBER! als die »zweite Klasse der Atharvopanisad« bezeich-
neten, »welche die Versenkung in den Atman, die Stufen derselben und die
dusseren Mittel dazu zum Gegenstande haben.« Wenn schon in diesen, viel-
fach mit Vedanta-Anschauungen durchsetzten Upanisads das theistische Ele-
ment mehr vorwaltet als in den Yogasiitras, so ist das in noch viel hoherem
Maasse der Fall bei der »dritten Klasse«?, den sektarischen Upanisads, »welche
dem Atman eine der Formen des VlSl’lll oder Siva substituirenc, dabei aber
hauptsidchlich dem Yoga-System folgen.

Eine #hnliche Vermischung des Yoga mit dem Visnuismus und Sivismus
weisen die Puranas auf; in denen zum Teil lingere Abschnitte dem Yoga ge-
widmet sind; so in dem Bhagavata, Visnu und Kirma Purana. Nicht selten
wird in den Purinas ebenso wie in der Bhagavadgita der siidnayoga dem
#armayoga gegeniibergestellt. Die allegorischen und mystischen Deutungen,
wie sie uns schon in den Purdnas begegnen, — ich erwihne nur die Personi-
ficationen des Yoga und der yoganidra »des Yoga-Schlafes« — nehmen dann
tiberhand in der Litteratur der sektarischen Tantras. Hier werden die Er-
folge der. Yoga-Praxis immer phantastischer ausgemalt; auch finden sich
geschmacklose Erzihlungen iiber Versuchungen, durch welche die neidischen
Gétter die Contemplation der Yogins zu storen trachteten, und iiber Angriffe,
die sie in tierischen und sonstigen furchtbaren Gestalten gegen die Yogins
richteten, wenn solche Versuchungen fehlgeschlagen waren3. In einigen Tan-
tras, z. B. im Niruttara T., im Adiyamala, Brahmayamala, Grahayamala,
Rudrayamala und in der Sivasamhita, sind auch die gesteigerten, unter dem
Namen Hathayoga bekannten Formen der Yoga-Praxis behandelt*.

Unter den monotheistischen Sekten sind am meisten die Paficaratras und
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Pasupatas durch die Yoga-Lehre beeinflusst. Zusammen mit dem Samkhya
bildete der Yoga schon die philosophische Grundlage der alten Bhagavata-
Religion, die sich in den spiteren Paficaritras fortgesetzt hatS; das lehrt uns
die Bhagavadgita® die in der Hauptsache als ein Lehrbuch der Bhagavatas
betrachtet werden darf, Auch in dem System des Ramanuja, das ein Aus-
laufer der Paficaratra-Religion ist, werden als die beiden ersten der fiinf zur
Erlosung filhrenden Wege der .éarmayoga und j7Zdnayoge genannt’. Wihrend:
bei den Paficaratras yoge »Andacht, Streben nach Gotteserkenntnis« bedeutet,
hat bei den Sivitischen Pasupatas das Wort eine Umdeutung im Sinne von
»Vereinigung (mit Gott)« erfahren?.

Bekanntlich herrscht noch heute in Indien der Glaube an die Ver-
heissungen des Yoga, der demzufolge noch vielfach geilibt wird. Doch sind
die Yogins (hind. sg¢7) jetzt hiufig nichts anderes als Beschworer und Gaukler.

1t WL. 2 180—183. — 2 WL. 2 183—189. — 3 RAJENDR. MITRA4, a. a. O. p. XXVII,

XL, LVL. — 4 RAJENDR. MITRA, a. a. O. p. 117. — 5 LIA. II, 2 1123. — 6 JACOBI,

Nachr. d. Gott. Ges. d. Wiss. 1896 P- 55- — 7 R. G. BHANDARKAR, Report on the

search for Sanskrit Manuscripts in the Bombay Presidency during the year 1883—84,
Bombay 1887, p. 69. — 8 BRW. s. v. 1, x.

$ 7. Der Yoga bei den Buddhisten und Jainas. Wie die Lehren
des Yoga zu den Grundlagen des Buddhismus gehoren (s. oben § 2), so
‘hat auch die Ubung der Concentration in der buddhistischen Gemeinde von
Anfang an weite Verbreitung gefunden. In den Pali-Texten begegnen uns sehr
oft die »vier Stufen der Meditation« (s4dna). Die Yoga-Praxis scheint im
Buddhismus von der brahmanischen kaum verschieden gewesen zu sein; als
ihr Lohn wurde auch hier der Besitz von Wunderkriften erwartet und wie im
Brahmanentum galt auch den Buddhisten das hochste Stadium der Versenkung
als unmittelbare Vorstufe der Erlosung®.

Von vielleicht noch grosserer Bedeutung ist die Lehre von der Ver-
senkung im Jinismus, der ein selbstindiges System des Yoga entwickelt und
fiir die einzelnen Begriffe besondere technische Ausdriicke gebildet hat. Wir
sind iiber die Hauptsachen durch R. G. BHANDARKAR? und BUHLER? unter-
richtet. In Hemacandra’s Yogasastra findet sich eine sehr gute Darstellung
des Yoga, und zwar zunichst der brahmanischen Yoga-Lehre in Prakasa V, VL
Hier werden mehrere in der eigentlichen Yoga-Litteratur nicht nachzuweisende
abergldubische Methoden und verschiedene sonst nicht iibliche Termini er-
wihnt, z. B. zedha-vidhi »die Kunst, die Seele vom Korper loszutrennen«
und para-pura-pravesa »die Kunst, die Seele in andere Korper eindringen zu
lassen«4. Die jinistische Yoga-Lehre wird dann von Hemacandra in Prak.
VII—XII behandelt. Eine ausfiihrliche Darstellung derselben bietet ferner
Sakalakirti’s Tattvartha-sara-dipaka, der in der Mitte des 15. Jahrhunderts ver-
fasst worden ist, in Kap. III-—VII; auf dieses letztere Werk ist BHANDARKAR'S
Auseinandersetzung iiber den Gegenstand gegriindet. — Als niedrigste und
von dem Erlosungsbediirftigen zu vermeidende Stufe der Contemplation gilt
bei den Jainas das drfa-raudra-dhyina »das Nachsinnen iiber das Elend, die
Ungerechtigkeit und Siindhaftigkeit der Welt«. Die vorschriftsmissige Ubung
beginnt mit dem diarma-dhyana, d. h. der an einem entlegenen Platz vor-
zunehmenden Meditation iiber Ort und Zeit der bevorstehenden Erlosung,
iiber die Mittel zur Vernichtung des Zarman, iiber das Wesen der Seele und
der unbeseelten Dinge, u. s. w. Dies ist eine Vorbereitung auf das swéla-
Jhyina, das im Gyossen und Ganzen der brahmanischen Yoga-Praxis ent-
spricht. Zum Erfolge des su4la-dhyana ist aber noch die Ubung der folgenden
Formen des dkyana erforderlich: 1) des pipdastha-dhyina, der »Meditation
iiber Korper«, welche die 5 diarana (parthivi, agneyr, maruti, varupi und
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ripavarz mit Namen)S oder Richtungen des Denkens auf 5 verschiedene
-mystische Objecte umfasst; 2) des padastia-dhyana, der Meditation iiber be-
stimmte heilige Worter und Silben, unter denen auch hier die Silbe Om her-
vortritt; 3) des ripastha-diyina, der Meditation iiber die Gestalt des Jina;
4) des ripatita-dhyana, der »Meditation tiber den formlosen Paramatman,
der nur Intelligenz und Wonne ist, d. h. iiber die erléste Seele, mit der
man sich identificirt und der man dadurch gleich wird«®  Hemacandra hat
noch eine andere Vierteilung der Meditation in @%ad-, apayavicaya-, vipaka-
vicaya- und samsthana-diyana’. Als letzte Stufe der Contemplation erscheint
bei den Jainas die dAyana-bhdvana, in der man dessen gewiss ist, dass die
hochsten Ziele erreicht sind. — In Betreff der Einteilung der zur Contemplation
Befihigten in 5 Klassen, der Beschreibung der 5 geistigen Zustinde (é/Zagva)
und anderer untergeordneter Lehren verweise ich auf den Schluss von BHAN-
DARKAR’S Angaben.

1 OLDENBERG, Buddha 1 p. 321ff, 447 ff. — 2 Report on the search for Sanskrit

MSS., Bombay 1887, p. 110—112. — 3 Uber das Leben des Jaina Moénches Hema-

chandra, Denkschriften der philosophisch-historischen Classe der Wiener Akademie,

Bd. XXXVII, p. 251, 252. — 4 BUHLER a. a. O. p. 251 unten; para-pura-praveia

steht auch bei Aniruddha zum Samkhyasiitra V, 129. — 5 S. deren Beschreibung

bei BHANDARKAR a. a. O. p. 110, I11. Anstatt »#zfevarz steht bei Hemacandra % a-

bhit (BUHLER p. 252 oben). — 6 BUHLER p. 252 oben. — 7 BUHLER ebendaselbst.

§ 8. Der Einfluss des Yoga-Systems auf ausserindische Gedan-
kenkreise. In unverkennbarer Weise haben nicht nur Samkhya-Ideen, son-
dern auch die speciellen Yoga-Lehren auf den Neuplatonismus eingewirkt. Ins-
besondere zeigt sich das in der asketischen Moral Plotin’s und in seiner Lehre
von der Concentration des Denkens, die nach ihm zu einem plétzlichen
ekstatischen Erschauen Gottes fithrt; die #xotasig oder &mhwsis bei Plotin
entspricht der pratibia oder dem pratibram jiianam des Yoga-Systems. Ferner
gehdren hierher die phantastischen und abergliubischen Vorstellungen des
spiteren Neuplatonikers Abammon, namentlich die Ansicht, dass die von
heiligem Enthusiasmus erfiiliten Menschen in den Besitz wunderbarer Krifte
gelangen™. ,

Auch in die Lehren des Gnosticismus und Siifismus scheinen Anschauungen
des Yoga-Systems iibergegangen zu sein? Die Contemplation, die mystische
Ekstase und das Streben nach der Vereinigung mit Gott bei den Sifisten
weisen wohl auf eine Beeinflussung von Seiten der jiingeren Yoga-Lehre hin;
doch bedarf die Frage noch einer genaueren Untersuchung. Die gesamte
Yoga-Theorie und Praxis ist nach den Angaben des Dabistin von der per-
sischen Sekte der Sapasiyan iibernommen wordens3,

In welchem Maasse der moderne Spiritismus nicht nur in Indien die Yoga-
Philosophie flir seine Zwecke auszunutzen sucht, ist bekannt; die Phantastereien
der Madame Bravatsky und ihrer theosophistischen Gesinnungsgenossen
miissen jedoch selbstverstindlich in diesem Abriss unberiicksichtigt bleiben.

t S. Ph. 101, 102. — 2 WL. 2 256, — 3 RAJENDR. MITR. p. LXXXV, LXXXVI.

I, DIE LITTERATUR DES YOGA-SYSTEMS.

§ 1. Die Yogasiitras und ithre Commentare. Das ilteste Werk
der eigentlichen Yoga-Litteratur sind die schon I § 4 besprochenen Yoga-
stitras ¥, die auch die Titel Samkhyapravacana und Yoganu$asana® tragen.
Die Annahme, dass die Yogasiitras aus verschiedenen Stiicken zusammen-
geschweisst seien3, halte ich nicht fiir begriindet. Das Lehrbuch besteht aus
4 Kapiteln mit den Bezeichnungen semadhi-pide (iiber das Wesen der Ver-
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senkung), sadiana-pade (iber die Mittel dazu), vibkati-pade (iiber die wunder-
baren Krifte) und Zaivalya-pade (iiber die Isolirung der erlosten Seele). Zu
den Yogasiitras sind zahlreiche Commentare verfasst worden, von denen der
des Vyasat der ilteste und vorziiglichste ist; dieser bietet nicht nur die am
tiefsten gehenden Erdrterungen iiber den Inhalt der Sitras, sondern enthilt
auch eine Reihe alter CitateS. Er stammt aus dem 7. Jahrhundert n. Chr.
und ist von Vacaspatimi$ra und Vijianabhiksu, die wir als die beiden besten
Erklirer des Samkhya-Systems kennen gelernt haben, mit Supercommentaren
versehen worden. Der des Vijil. heisst Yogavarttika®. Aus dem Anfang des
11. Jahrhunderts haben wir Bhojardja’s Commentar zu den Yogasitras unter
dem Namen Rajamartanda, eine klare, aber einfache und niichterne Expo-
sition (eine zr#t, kein bidsya), die sich vielfach an den Commentar Vyasa's
anschliesst, ihm aber an Wert weit nachsteht. RAJENDR. MITRA hat als Heraus-
geber und Ubersetzer dieses Commentars (s. I § 1 Anm. 5) das Gegen-
teil behauptet und dem Bhasya Vyasa’s, das er als ein third class mediaeval
scholium bezeichnet, allerlei Mingel zugeschrieben’. Die iibrigen Commen-
tare® sind unbedeutender und kénnen unberiicksichtigt bleiben.

I Herausgegeben und iibersetzt von BALLANTYNE, 2 Teile, Allahabad 1852, 53,
fortgesetzt von GOVINDADEVASASTRIN im Pandit, Old Series, Vol. III fi., Nr. 28—68,
neu edirt von der Theosophical Society, Bombay 1885; ferner in der addar$ana-
chintanika, Bombay (s. RAJENDR. MiTRA p. LXXXVIII) und von M. N. DVIVEDI,
Bombay 1890). — 2 Y. S. I, 1. — 3 P. MARKUS, S. I, 67. — 4 Weit besser als
die beiden ilteren indischen Ausgaben (s. RAJENDR. MITRA, p. LXXVI oben) ist
die von RAJARAM SHASTRI Bopas, Bombay Sanskrit Series 1892, mit den Scholien
des Vacaspatimi$ra. — 5 S. Index I zu S. Ph. s. v. Yogabhasya und Vyasa. —
6 Schlecht herausgegeben von RAMAKRSNA und KESAVASASTRIN, Benares 1884. —
7 Yoga Aphor. p. LXXIX, LXXX. Eine iltere Ausgabe von Bhojaraja’s Commentar
stammt von JIBANANDA VIDYASAGARA, Calcutta 1880. — 8 HaLL, Contrib. p. 10 ff,,
RAJENDR. MiTRA p. LXXXIII oben (die hier angefithrten Autoren sind nicht durch-
weg Commentatoren der Yogasiitras, sondern zum Teil Verfasser von Abhandlungen
iiber den Yoga; Nagoji Bhatta und Nageéa Bh. ist einunddieselbe Person). Der
Commentar des Ananta, genannt Yogacandrika oder Padacandrika, ist von BECHA-
NARAMA TRIPATHI im Pandit, New Series, Vol. III, herausgegeben, und von HaRI-
NATHA DUBE, Dinapore 1884.

§ 2. Der Yoga bei Albéerini. Zu den Nachrichten iiber das Yoga-
System gehoren auch die Angaben Albértnt’s, der iiber den Yoga in #hnlicher
Weise wie iiber das Samkhya, aber mit geringerem Verstindnis gehandelt hat™.
Er sagt Preface 8, dass er ein Werk about the emancipation of the soul from
the fetters of the body, called Patasijali (Patasijala?) ins Arabische iibersetzt
habe. Das sind wahrscheinlich die in Indien allgemein mit dem Namen Pa-
tahjala Dbezeichneten Yogasiitras nebst dem Commentare Bhojarzja’s (nicht
Vyasa’s, wie ich S. Ph. 63 vermutet habe) gewesen. SACHAU? sagt zwar, dass
nicht nur »Alberuni’s Patafijali is totally different from *“The Yoga Aphorisms
of Patafijali”, sondern dass auch »the extracts given in the Indica stand in no
relation with the commentary of Bhoja R3&ja, although the commentator here
and there mentions ideas ‘which in a like or similar form occur in Alberuni’s
work.« Ich glaube jedoch, dass die Verwendung einiger iibereinstimmender
Gleichnisse und Beispiele die Identitit von Alberini’s Vorlage mit dem Com-
mentare Bhojaraja’s darthut. Das Gleichnis von den unenthiilsten und ent-
hiilsten Reiskérnern bei Albériini I, 55 findet sich bei Bhoja II, 13 Schluss3,
und die beiden Beispiele aus den Legenden von Nandike$vara (Nandisvara)
und Nahusa bei Albériini I, 93 stehen ebenso neben einander bei Bhoja II, 12
(cf. IV, 2). Die letztere Ubereinstimmung scheint mir besonders beweisend.
Wenn man Albérini’s ganze Darstellung der Yoga-Lehre an den in SAcHAU’S
Index s. v. Patafijali verzeichneten Stellen vergleicht, so erscheint sie freilich
verschwommen und manchmal unrichtig; man hat den Eindruck, dass Albériini
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eine mangelhafte Information in populirer Form neben Bhoja's z7#% benutzt
habe. Den Z7iyapoga beschreibt er zwar I, 76 unten richtig, aber schon in
der Aufzihlung der 8 iibernatiirlichen Krifte I, 69 weicht er von den Yoga-
Texten ab*. Die kosmographischen Anschauungen, die Albériini I, 232, 234,
236, 238, 248 einem commentator of the book of Patafijali entnommen haben
will, entstammen offenbar einem von Yoga-Lehren durchsetzten Puranas,
* Artikel Samkhya II § 3. — 2 ALBERUNI's India II, 264. — 3 Der Schlusssatz
ist in RAJENDR. MiTRA’s Text ausgefallen und steht nur in seiner Ubersetzung. —
4 Z. B. bei Bhoja III, 45. — 5 Vgl. SacHAvU II, 264.
§ 3. Die jiingere Yoga-Litteratur. Harr, A Contribution towards
an Index to the Bibliography of the Indian Philos. Systems p. 8—19, 200,
bietet eine Liste von 39 Werken iiber das Yoga-System, und RAJENDR. MITRA
hat in einem Appendix zu seiner Ubersetzung von Bhoja’s Commentar nicht
weniger als 150 Titel aus den Handschriftenverzeichnissen zusammengebracht,
aber mit der Bemerkupg (p. LXXIV): “‘it is likely that there will be found
in it mistakes of diverse kind” Da diese Vermutung gewiss berechtigt ist,
darf man HaLvL's kiirzeres, auf Grund einer Besichtigung der Handschriften
verfasstes Verzeichnis als ungleich wertvoller ansehen. Doch m&chte ich
wenigstens auf ein Werk hinweisen, das gewohnlich und so auch von HaLr
p- 121 zu der Vedanta-Litteratur gerechnet wird, das aber von R. MiITrA
auch in seine Liste der Yoga-Werke aufgenommen worden ist, nimlich auf
das (falschlich dem Valmiki zugeschriebene) Yogavasistha®. Denn nach einer
Reihe von Citaten aus diesem umfangreichen Werke, die mir begegnet sind,
behandelt dasselbe nicht nur die Lehren des Vedanta, sondern auch die des
Samkhya-yoga. In beiden Verzeichnissen fehlt die Aryapaficasiti des Sesa?,
die das Verhiltnis von prakr# und purusa in visnuitischem Sinne behandelt
und gegen 1100 eine $ivitische Bearbeitung durch Abhinavagupta erfahren hat3.
Unter den jiingeren Schriften tiber den Yoga verdient vor allem das ausfiihr-
liche 15. Kapitel von Madhavacarya’s Sarva-dar$ana-samgraha Beriicksichtigung;
auch ragt nach Inhalt und Darstellung der Yoga-sira-samgraha+ hervor, den
Vijiianabhiksu der Einleitung zufolge spiter als das in § 1 erwihnte Yoga-
varttika abgefasst hat. Die sonstigen modernen Werke handeln iiberwiegend
von den Ausserlichkeiten des Hathayoga und sind mit der Tantra-Litteratur
nahe verwandt. Zu erwihnen ist hier das Goraksa-satakas des Goraksa-
(natha), der im Anfang des 15. Jahrhunderts gelebt haben soll und von seinen
Verehrern als eine Incarnation Siva’s betrachtet wird®; ferner die Gheranda-
samhita’ und Svitmirima Yogindra’s Hatha-yoga-pradipiki® die sich zum
Teil in allegorischer und mystischer Ausdrucksweise bewegt. Die Hatha-yoga-
pradipika stimmt inhaltlich im wesentlichen mit dem Werke des Gheranda
iiberein; I. 1, 4—38 fiihrt sie ungefihr 30 Namen von Yoga-Lehrern an®. Sie ist
mehrfach commeantirt worden; am besten in der Jyotsnd des Brahmananda'e.

t Yogavasistha-ramayana, mit dem Tatparyaprakasa genannten Commentar des
Anandabodhendra, 6 Teile, Bombay 1880. Eine Ubersetzung dieses Werkes von
VIHARILALA MITRA, Calcutta 1891 ff. — 2 Herausgegeben von BALASASTRIN im
Pandit, Old Series, Nr. §6. — 3 WL. 2 254 Anm., 251. — 4 Herausgegeben und
iibersetzt von GANGANATHA JHA, Bombay 1894. — 5 Herausgegeben von BHUVANA-
CHANDRA Vasika, Calcutta 1891, — © GOLDSTUCKER, Liter. Remains I, 161, —
7 Edirt von BHUVANACHANDRA VAsAKA, Calcutta 1877, mit einer Bengali-Ubersetzung
von KALIPRASANNA VIDYARATNA, Calcutta 1886, mit einer englischen Ubersetzung
von SRISCHANDRA VASU, Bombay 1895. In meinem Besitz befindet sich eine 1886
in Benares erworbene Sammlung von 74 Abbildungen zur Erlauterung der Gheranda-
samhita. — 8 Herausgegeben mit dem Commentar des Brahmananda und einer
Bhasa von SRIDHARA, Bombay 1889, und nebst einer englischen Ubersetzung von
SHRINIVAS JYANGAR, Bombay 1893 Eine deutsche Ubersetzung mit wertvoller Ein-
leitung hat HERMANN WALTER in seiner Doktordissertation, Miinchen 1893, geliefert.
— 9 S. schon HaLL, Contrib. p. 16, 17. — 10 R, MiTRA p. LXXXIII—LXXXV.
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III. LEHREN, DIE DAS YOGA-SYSTEM IN DIE SAMKHYA-PHILOSOPHIE
IN UBEREINSTIMMUNG MIT DEREN ANSCHAUUNGSWEISE EINGE-
FUGT HAT.

§ 1. Riajayoga und Kriyayoga (Hathayoga). Die innerlichen
Ubungen der Concentration des Denkvermogens werden mit dem Ausdruck
rdja-yoga »Haupt-Yoga« benannt, die dusseren Hilfsmittel bilden den 4#iya-
yoga oder »praktischen Yoga«. Dieser besteht nach der Definition® in Askese
(tapas), Recitation von Spriichen (szadzyaya) und Gottergebenheit (prani-
dhana); er dient dazu, die 5 Alesz, die den Menschen an das weltliche Da-
sein fesseln (evidyd, asmita, raga, dvesa, abhinivesa)? abzuschwichen und den
sonstigen Hindernissen der Concentration3 entgegenzuwirken. Im weiteren
Sinne gehdren aber auch von den 8 (im folgenden Paragraphen zu be-
sprechenden) Bestandteilen der Yoga-Praxis (yogasiga) die ersten 5 (dakir-
anga) zu dem Ariyi-yoga, wihrend die letzten 3 (anfar-asga), die unmittelbar
die Unterdriickung des Bewusstseins bezwecken, den eigentlichen oder rgja-
yoge bildent. Das Wort r@ja-yoga, das geradezu als ein Synonymon von
samddhi gebraucht wird®, kommt noch nicht in den Yogasiitras vor, auch
nicht — so viel ich sehen kann — in ihren ilteren Commentaren; aber in
der jiingeren Litteratur steht es sehr hiufig im Gegensatz zu Zatia-yoga, unter
welcher Bezeichnung die spiteren gesteigerten Formen der Hilfsmittel zur
Concentration zusammengefasst werden. Es ist klar, dass das Wort Zatkae in
dieser Zusammensetzung urspriinglich die Bedeutung »gewaltsame Anstrengung«
gehabt hat; es ist jedoch in alberner Weise umgedeutet worden, indem man
den Silben /%@ und fe den Sinn »Sonne und Mond« beigelegt und diese
beiden Begriffe wiederum zur mystischen Bezeichnung des Ein- und Aus-
atmens benutzt hatS. Hieraus geht schon hervor, dass die Lehren des Hatha-
yoga sich in der Hauptsache auf die Unterdruckung der Functionen des
Atems beziehen?. Uber die Methode des Hathayoga, der als Geheimwissen-
schaft behandelt wird8 s. H. WaLTEr p. XXI ff.

Y. S I, 1. — 2 Y.S.IN, 3ff.. Vgl im Artikel Samkhya VII § 10 Schluss. —
3Y.S. 1, 30, 31. — 4 Y. S. 11, 7, 8. — 5 Hatha-yoga-prad. IV, 3; AUFRECHT,
Catal. Oxon. p. 235, a, Anm. hat in seiner Beurteilung des 7@ayoge nicht das
Richtige getroffen. — 6 R. MiTrRA p. XXX, LXXXIV. — 7 Hathayogapr. IV, 15—25,
52; H. WALTER S. XXIII, XXV. — 8 Z. B. Hathayogapr. 1, 11, II, 32, III, 9, 30,
v, 17.

§ 2. Die Yoga-Praxis. Die 8 yogarga sind: yama, niyama, asana,
pratyéhara, dhdrand, diyana und semadii’.

1) yama umfasst die 5 grossen Gebote, nicht zu tdten, nicht zu liigen,
nicht zu stehlen, keine Unkeuschheit zu begehen und keine Geschenke anzu-
nehmen, die zum Sinnesgenuss dienenZ

2) niyama »Observanz« besteht in der Beobachtung der Reinigungs-
vorschriften, in Geniigsamkeit, Askese, Recitation von Spriichen (insbesondere
‘Wiederholung der Silbe om, schon Maitr. Up. VL 21, 28) und Gottergeben-
heit3. Die Zahl der Yamas und Niyamas ist in spdterer Zeit auf je 10 er-
hoht worden+.

3) dsana »Sitzart« soll eine andauernde und bequeme (sthira-sukia)
Korperhaltung bezwecken$; deshalb nehmen die Vorschriften in den Werken
iiber den Hathayoga auch auf die Umgebung und die Hiitte des Yogin
Bezug® In der Beschreibung der Asanas, denen nach der Yoga-Lehre nicht
bloss ein fordernder Einfluss auf die Concentration des Denkens, sondern.
auch ein therapeutischer Wert zukommt, hat die spitere Zeit formlich ge-
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schwelgt. Im gewohnlichen Gebrauch sind wohl immer nur einige wenige
Formen wie das paedmadsana, siddiisana, bhadrasana, svastikisana und sim-
%asana gewesen; doch wird oOfter 84 als die Normalzahl angegeben. Nach
Goraksa hat Siva diese 84 aus den urspriinglichen 8,400,000 (!) Asanas redu-
cirt; Gheranda hat 32, Svatmarama 15, Madhavacarya 107. — Neben diesen
Asanas gibt es im Hathayoga noch eine stattliche Anzahl von Posituren und
Gliederverschlingungen, die den Namen mudra fiihren. H. WALTER p. XXXII
- libersetzt mudra als »eine Art von Atemiibung im Yoga«, weil diese Ver-
schlingungen die Hemmung des Atmens befordern sollen; das gleiche gilt
aber nach Y. S. IL 49 auch von den Asanas. Die Tantra-Litteratur macht
zwischen mudré und dasana den Unterschied, dass fiir die mudra eine Ver-
schlingung der Glieder des Oberkorpers, fiir das asane die der Beine cha-
racteristisch sei. Diese Unterscheidung trifft aber bei den meisten Mudras
des Hathayoga nicht zu. Gheranda beschreibt 25, Svatmirama 1o Mudras®
Die bekannteste unter |diesen ist die (schon Maitr. Up. VI 20, 21 — aber
nicht mit der technischen Bezeichnung — erwihnte) Zkecarz, die darin be-
steht, dass man die umgebogene Zunge in die Rachenhdhle steckt und dazu
den Blick unverwandt auf die Stelle zwischen den Augenbrauen richtet?. Die
Verwendung dieser Mudra scheint bei dem kiinstlichen Scheintod der Yogins
(s. am Schluss des folgenden Paragraphen) von besonderer Bedeutung ge-
wesen zu sein.

4) prandyama »Beschrinkung des Atems« besteht in einer Unterbrechung
des regelmissigen Wechsels von Aus- und Einatmen® und soll ebenso wie
dsana therapeutische Nebenwirkungen haben. Das Ausstossen des einge-
haltenen Atems wird 7ecaka, das Einziehen der Luft para4a, das Einhalten
(stambha-vrtti) kumbhaka genannt, aber noch nicht in den Yogasiitras und
bei Vyasa, sondern erst von Bhoja an®%,

'5) pratydhdra ist die »Zuriickziehung der Sinne« von den Sinnesobjekten,
die Umkehrung ihrer natiirlichen Richtung (pratyakcetand), so dass sie ausser
Thitigkeit treten und ganz die Natur des inneren Sinnes annehmen, dessen
Emanationen sie sind*2. — In yama und niyama liegt der Keim der Con-
centration, durch dsena und prandyama spriesst sie empor, durch pratydhara
gelangt sie zur Bliite; in den 3 folgenden, den inneren Ubungen reift ihre
Frucht 3.

6) dhdrana »Festlegung des Denkorgans« ist die Fixirung des von allen
sinnlichen Einflissen befreiten Denkens auf einen bestimmten Punkt, auf den
Nabel, die Nasen- oder Zungenspitze u. s. w.’*+ Die Husseren Sinne werden
also hierbei nicht mehr zu Hilfe genommen.

7) dhyana »Contemplation« ist die Erhebung des vorigen Zustands in
das Gebiet des Ideellen’s.

8) samadhi »Versenkung« bezeichnet den abschliessenden Zustand des
Yoga, in welchem das Denken mit seinem Object vollstindig in eins zusammen-
fliesst . Die drei letzten Glieder der Yoga-Praxis werden, weil sie im engsten
Zusammenhang mit einander stehen, in dem Terminus semyama »Bezwingunge
zusammengefasst”7. Nun zerfillt aber auch der semdd’Zi noch in einen nie-
deren und hoheren, den samprajAidta »in dem noch das Bewusstsein vorhanden
ist« und den asamprasfiata oder »bewusstlosen«; die erste Form wird auch
sabya »mit den Keimen behaftet« genannt, weil in ihr noch die Dispositionen
(samskara) bestehen; die zweite heisst nirbzja »keimlos«, weil in ihr alle
Dispositionen geschwunden sind. Der samprajiiata-samadsi hinwiederum wird
in 4 Stufen zerlegt, mit den Bezeichnungen saevifarka, savicara, sanande und
sasmita; in der ersten richtet sich die Vertiefung auf grobe, in der zweiten
.auf feine Objecte, in der dritten besteht noch ein Gefiihl der Freude, in der
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vierten sind alle Organe ausser der Buddhi zur Ruhe gegangen', Wenn dann
auf dieser Stufe die unverlierbare Erkenntnis der Verschiedenheit der Seele
von der Buddhi eingetreten ist, so liegt der Zustand vor, der den merk-
wirdigen Namen dJdharma-megha »Wolke der Tugend« tragt‘9 Die Klesas
sind nun vernichtet und alle Werke des Yogin haben ihre Kraft verlorenze.
Der Yogin versinkt in den asemprajiata-samadhi und ist erlost.

Im Hathayoga erscheint die Yoga-Praxis complicirter, wie schon aus
meinen obigen Bemerkungen iiber dsane und mudra hervorgeht. Es sind
dort specielle Nahrungsvorschriften gegeben?* und die zum Teil schauder-
haften Gebriuche eingefiihrt, die zusammen als saféarman bezeichnet werden
und zum Zwecke der Reinigung (sauca), zur Heilung von allerlei Krankheiten,
aber auch gegen Fett und Phlegma dienen sollen: dhauti, basti, neti, trataka,
nauli und kepdle-bhati*:. Die Beschiftigung mit diesen Gebriduchen, sowie
mit den Asanas, Mudras und dem Priniyima, hat zu allerlei anatomischen
Beobachtungen gefiihrt, {iber die ich auf H. WarLtTer’s Einleitung zur Uber-
setzung der Hatha-yoga-pradipika verweise. Das eben erwihnte frataka, das
darin besteht, dass man mit starren Blicken einen recht kleinen Gegenstand
fixirt, bis die Augen anfangen zu thrinen, musste einen hypnotischen Zustand
herbeifiihren®s. Auch die vorher beschriebene 4ecar? ist eine hypnosigene
Methode, und noch andere derartige Methoden werden im Hathayoga gelehrt.
Bei ihrer Anwendung soll der Yogin im Innern seines Korpers (im Herzen,
im Halse, zwischen den Augenbrauen und an anderen Stellen) verschiedene
Toéne zu héren bekommen: die einer Trommel, des Meeresrauschens, des
Donners, einer Glocke, einer Muschel, eines Rohres und einer Biene®.  Es
ist nicht zu bezweifeln, dass infolge von Autosuggestion im hypnotischen Zu-
stand solche Tone wirklich gehort werden?S. Das Ziel seiner Bemiihungen
hat aber der Yogin erst erreicht, wenn er auch diese Tone nicht mehr hort,
sondern im Yoga-Schlaf (yoga-nidrd) zu voller Bewusstlosigkeit gelangt ist. Es
wird ausdriicklich gesagt, dass sein Korper in diesem Zustand kataleptisch
wird . \

1V, S. 11, 29, Yogasarasamgraha p. 35—46. — 2 Y. 8, 11, 30, 31. — 3 V. S.II, 32 ff.
— 4 Hathayogapr I, 17, H. WALTER S. IIL. — 5 V. S.11,46. — © Hathayogapr.T,12—15;
s. auch schon Mbh. XII, 8792, 95 [Adhy. 240, v. 23, 28]. — 7 Die wxchngsten Asanas

sind beschrieben von R. MITRA p. 102—103; vgl. auch Sarvadar$anasamgraha p. 263
der Ubersetzung von CowkeLL und GoUGH, Hathayogapr. I, 12—14, 19—57, H. WAL-

TER S. XXI—XXIII. — 8 Hathayogapr. III, 6 ff,, H. WALTER S. XXVI, XXVII,
R. MITRA p. 105—109. — 9 Hathayogapr. III 32ff R. MITRA p. 107 oben —
o V. 8. 1, 34, II, 49—53. — 11 S. seinen Commentar zu den eben citirten V. S,

Sarvadaréanasamgraha p. 264 der Ubersetzung, Hathayogapr. 1, 67, 11, 1 ff,, H. WAL-
TER S XIX, XX, XXIV—XXVIL. — 12 Y, 8§, 1I, 54, 55, I, 29, Sarvadaréanasamgraha
p. 267, 268 der Ubers. — 13 Bhoja am Schluss von Pada 1L — 14 Y. S. 11, 53,
L, 1. — 15 Y, S I, 2. — 16V, S IIf, 3. — 17 VY. 8, III, 4, Yogasaras. p. 50,
P. MARKUS S. 64,65. — B8 Y. 8.1, 17, 18, 46, 51, Sarvadarsanasamgrahap 248, 249 der
Ubers., Yogasaras. p. 1—18, Hathayogapr, IV, 108—113, Jacosi, Nachr. d. Gott. Ges.
d. Wiss. 1896, S. 45 Anm 2, S. 50. — 19 Y. S. IV, 28, Yogasaras. p. 16,17. — 20 Y. S,
v, 29, — 2t Hathayogapr I;»58 ff. — 22 S, die Beschrelbung dleser 6 Ubungen
Hathayogapr. 11, 24—35 (cf. H. WALTER S. XXIV) und bei R. MITRA p. 117—120,
wo irrtiimlich Jawkié7 anstatt nawli steht. — 23 H. WALTER S. XXIV. — 24 Hatha-
yogapr. 1V, 68, 70, 73, 74, 82 fi.; schon Maitr. Up. VI, 22 sind  derartige Tone
erwihnt, — 25 H. WALTER S. XXVIII XXIX. — 26 Hathayogapr. TV, 106,

§ 3. Die wunderbaren Krifte. Die Yoga-Praxis gilt als der sicherste
Weg, um zu der erlosenden Unterscheidung von Seele und Denkorgan zu
gelangen, als deren unmittelbare Vorstufe das Eintreten - der intuitiven All-
wissenheit (pratibha) verheissen wird®. Aber der Yoga wird -auch als ein
Mittel zur Gewinnung von Gesundheit und Schonheit? und' namentlich zur
Erlangung der viel besprochenen Wunderkrifte (siddki, rddhi, bhats, vibhats,
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az'warya) betrachtet. Wenn die Verfasser der Yoga-Texte diese ibernatiirlichen
Krifte in Aussicht stellen, so ist von ihnen nicht eine bewusste Tiuschung
beabsichtigt, sondern sie bringen die Uberzeugung der Yogins zum Ausdruck,
die sich durch Suggestion im hypnotischen Zustand im Besitz solcher Krifte
befunden zu haben meinen. Die wunderbaren Fihigkeiten werden nun aber
dem Yogin auch zu der Zeit zugeschrieben, wenn er sich nicht mehr im Zu-
stand der Versenkung befindet. Dass die Wunderkrifte nicht offentlich be-
thdtigt werden, wird noch heute in Indien durch die Vorbedingung zu ihrer
Erreichung, nimlich durch die absolute Gleichgiltigkeit der Yogins gegen die
Dinge dieser Welt, erklirt. Auch der uralte volkstiimliche Aberglaube von
der Erreichbarkeit iibernatiirlicher Krifte durch die Anwendung von Kriutern,
Spriichen und asketischen Ubungen wird im Yoga-System als richtig an-
erkannt3,

Von den wunderbaren Fihigkeiten, die als Frucht der Yoga-Praxis gelten,
werden am hiufigsten ;die 8 grossen Krifte (maka-siddkhi) erwdhnt: 1) sich
unendlich klein oder unsichtbar zu machen (animan), 2, 3) dusserste Leicht-
heit resp. Schwere anzunehmen (laghiman, gariman), 4) sich ins Ungeheure
zu ‘vergrossern und an lies, auch an das entfernteste, heranzureichen, wie
z. B. an den Mond mit der Fingerspitze (makiman oder prapti), 5) mder-
- standslose Erfiilllung aller Wiinsche, z. B. des Wunsches, in die Erde unter-
zutauchen wie ins Wasser und wieder emporzutauchen (prakamya), 6) voll-
kommene Herrschaft {iber den K&rper und die inneren Organe (#s7fva), 7) die
Fihigkeit, den Lauf der Natur zu indern (vasizza) und 8) sich durch den
blossen Willen iiberallhin zu versetzen ([ yatralkamavasayitva)*. Ausser diesen
8 wunderbaren Kriften werden noch manche andere namhaft gemacht, die zum
Teil schon in den genannten enthalten sind$: eine solche Steigerung der Sinnes-
thatigkeit, dass die entlegensten und selbst iibersinnliche Dinge, die Begeben-
beiten in anderen Welten, auf Planeten und Sternen, sowie auch die Vorginge
im eignen Innern und in dem andrer Menschen sinnlich wahrgenommen
werden; die Kenntnis der Vergangenheit und Zukunft, der frilheren Existenzen
und der Todesstunde; das Verstindnis der Sprache der Tiere; die Fihigkeit,
Verstorbene erscheinen zu lassen und mit ihnen zu verkehren, in einen anderen
Korper zu fahren und nach Belieben in den eigenen zuriickzukehren, ja selbst
mehrere Leiber gleichzeitig anzunehmen (Z@ye-wy@ha) u. s. w. In dem zu-
letzt erwdhnten Falle werden die Denkorgane der Wesen, in die der Yogin
sich vervielfdltigt, fiir Emanationen aus seinem eigenen Denkorgan erklirt;
die Einheit des Individuums aber bleibt nach dieser Lehre dadurch erhalten,
dass die Denkorgane und die {ibrigen Organe der von dem Yogin erschaffenen
Wesen unter der Leitung und Controlle seines Denkorgans stehen und in
Ubereinstimmung mit seinem Willen handeln. Diese durch Emanation aus
dem Citta des Yogin hervorgegangenen Denkorgane unterscheiden sich von
den auf natiirliche Weise entstandenen dadurch, dass sie nicht von den Dis-
positionen erfiillt sind, die in den normalen Denkorganen als ein Erbteil aus
den fritheren Existenzen ruhen und wirken®. Der Yogin gilt geradezu als
ein allmichtiger Schopfer’, und die Entstehung der von ihm geschaffenen
Dinge wird in der Weise erklirt, dass das intensive Denken des Yogin sich
substantiirt, d. h. zu dem Objecte wird, welches der Yogin hervorbringen
will8, Diese wunderbaren Krifte leiden aber an dem Nachteil, dass sie ver-
ginglich sind wie alles andere von dem Menschen durch sein Verdienst er-
worbene — mit Ausnahme der Erlosung9.

‘Dass den Indern auch die Fihigkeit der Yogins, fiir lingere Zeit im
hypnotlschen Schlaf ohne irgend welche Ausserung der Lebensthitigkeit zu
verharren, als eine iibernatiirliche Kraft erscheinen musste, liegt auf der Hand.
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Uber diesen Scheintod der Yogins hatte Herr Prof. E. Kunn die Giite, mir
den hier folgenden, bis zum Schlusse dieses Paragraphen reichenden Beitrag
nebst den dazu gehorigen Anmerkungen 10—z22 zur Einfligung in meine Dar-
stellung zu iiberlassen.

Dass in Katalepsie verfallene Yogins sich auf lingere Zeit lebendig be-
graben lassen, ohne an ihrem Leben unmittelbar Schaden zu leiden, ist eine
in den letzten Jahren viel besprochene Thatsache. Das Gebahren der mo-
dernen Mystiker und Theosophen konnte leicht zu dem Glauben verleiten,
als ob es sich dabei um ziemlich alltigliche, jederzeit vorkommende Ereig-
nisse handle. Dem ist aber keineswegs so. Was an wirklich sicher gestellten
Fillen vorliegt, ist von dem englischen Physiologen BrAID nach sorgfiltigster
Erkundigung iibersichtlich zusammengestellt worden™; und wer die eingehen-
den Berichte unbefangen durchliest, wird unzweifelhaft zu dem Schluss kom-
men, dass diese zwischen den Jahren 1828 und 1837 beobachteten vier Fille
sich aller Wahrscheinlichkeit nach simtlich auf den einen aus der Gegend
von Karnal geblirtigen Yogin HaRIDAS beschrinken, welcher in ganz Rajpi-
tana und Lahor herumzog und sich fiir gutes Geld begraben liess. Friihere
Berichte reden nach Horensagen von einem Vergraben, bei welchem missiger
Luftzutritt keineswegs ausgeschlossen ist™. Spitere Fille sind — wenn man
von dem frechen Plagiat CeEvP’s und etwaigen Berichten des notorischen
Schwindlers JacorLrior absieht — bisher von niemand beigebracht worden *2
Da aber HaripAs jedesmal unter erschwerenden Umstinden begraben wurde,
haben wir es sichtlich mit einer besonders gearteten Personlichkeit zu thun,
welche nach Art unserer Hungerkiinstler infolge individueller Disposition, sorg-
faltiger Trainirung und wohl auch der Anwendung specifischer Mittel die
geliufige Katalepsie der Yogins auf die Spitze zu treiben und mit ungewdhn-
lich herabgesetzter Herz- und Atemthitigkeit und dadurch bedingter Verlang- .
samung des Stoffwechsels iiberhaupt auch bei sehr beschrinkter Luftzufuhr
besonders lange Zeit in diesem Zustande zu verharren vermochte. Dabei
diirfte ausser etwaiger directer Einwirkung auf die Herznerven®s der Gebrauch
gewisser Narcotica eine Hauptrolle gespielt haben. Schon in den Cérémonies
et coutumes religieuses finden wir auf Grund eines Reiseberichts * die Ver-
mutung gedussert, dass sich die Yogins zu ihren asketischen Bravourstiicken
der Priparate aus indischem Hanf bedienen mochten, und diese Vermutung
ist speciell in Betreff des Lebendig-begrabens von E. v. Biera wiederholt
worden®. In der That ist Katalepsie nach Hanfanwendung in Indien sicher
beobachtet worden®s. Ferner sind nach den Berichten der Reisenden wie
die Derwische Ost-Irans so auch die indischen Yogins und ein guter Teil
namentlich der #rmeren Classen Indiens dem Hanfgenuss ganz hervorragend
ergeben'’, was uns die Sanskrit-Texte durchaus bestitigen. Die burleske
Litteratur zeigt uns den typischen Yogin wohl vertraut mit dem herrlichen Genuss-
mittel '8, und die Werke iiber Materia medica wissen seine Vorziige kaum genug
zu preisen, was ja auch schon in den Benennungen indrisana, Sakrisana,
vijaya, siddhi fir das prosaische ga#ijé oder bkazga deutlich zum Ausdruck
kommt™, Gleichzeitiger Gebrauch von Stechapfel, welcher ausdriicklich be-
zeugt ist®, oder von dem gleichfalls in Indien wohlbekannten aus Kabul oder
Persien eingefithrten Bilsenkraut mag dazu die Wirkung des Hanfpriparats
fir die Zwecke der Yogins giinstig beeinflusst haben. Ich erinnere daran,
dass der parsische Arda Viraf die siebentigige Katalepsie, wihrend welcher
seine Seele Holle und Himmel durchwandert, durch den Genuss eines Bilsen-
krauttrankes herbeifiihrt?*, und dass beide Pflanzen unter den Bestandteilen
der gleichfalls Katalepsie bewirkenden Hexensalbe aufgezihlt werden?2

T Y. S. III, 33—36. — 2 V. S. III, 46, H. WALTER, S. XXIII, XXIV. Hatha+
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yogapr. III, 29 wird die Mahavedha-Mudra sogar als ein Heilmittel gegen Runzeln
und graue Haare empfohlen. — 3 Y. S. 1V, 1. — ¢4 Y. S. III, 45, R. MITRA, p. 121,
Samkhyatattvakaumudi 23, Yogasarasamgraha p. 55, 56. Es finden sich im Einzelnen
kleine Abweichungen bei den verschiedenen Erklarern. — s Y. S, III, 16—IV, 6,
1, 40, 41, R. MiTRA, p. XXXIX, XL, CVI, CVII, Mbh. XII, Adhy. 302, 318, Yogasarasam-
graha, p. 51—61, S. Ph. 153 Anm. 1, 187, 209, 237, 246, 247. — © Y. S. IV, 4—6. —
7 S. Ph. 187. — 8 Y. S. I, 41, R. MiTRA, p. XXXI. — 9 Artikel Samkhya III § 2,
S. Ph. 280, 281, 324. — 10 Der Hypnotismus. Ausgew. Schriften von J. BraimD.
Deutsch hrsg. von W. PREVER (Berlin 1832), S. 46 fl. mit der Anm. S. 281 (das eng-
lische Original dieser Abhandlung ist unter dem Titel »Observations on trance or
human hybernation« im J. 1850 erschienen). Der erste der von BRAID berichteten
Fille findet sich nach der Darstellung des Generals VENTURA nebst einem Portrit
des HARIDAS auch in J. M. HONIGBERGER’s Friichten aus dem Morgenlande (Wien
1851) S. 137 ff,, vgl. 180 (eine englische Ubersetzung erschien unter dem Titel
»Thirty-five years in the East¢, London 1852). — Dieselben Fille bei W. B. Car-
PENTER in der Contemporary Review, Dec. 1873, S. 133 fl. und bei C. DU PRrEL,
Studien auf dem Gebiete der Geheimwissenschaften I, 35 ff. — 11 Cérémonies et
coutumes religieuses des peuples idolatres II, 1 (Amsterdam 1728; = VII, 1 des
ganzen Werkes C. et c. r. de tous les peuples du monde), S. 8: »Quelques-uns de
ces Faquirs se retirent tour a tour dans une fosse ou ils ne regoivent de la clarté
que par un fort petit trou. Ils y demeurent jusqu’a neuf ou dix jours sans jamais
changer de posture, et sans boire ni manger, a ce qu'on assure.« — 12 A. J. CEYP’s
Aufsatz »Das Experiment des Scheintods bei den Fakiren« in der Sphinx XIV,
S. 232 ff. ist mit Anderung der Namen und unwesentlichen Abweichungen aus
HoNIGBERGER’s Buch abgeschrieben. Fiir den iiberhaupt nicht ernst zu nehmenden
JacoLrioT, leider eine Hauptautoritit unserer Mystiker, geniigt der Hinweis auf
J. VinsoN’s wiederholte Darlegungen in der Rev. de lingui. VII, 285 ff., XIII, 56 ff.,
X1V, 7o ff., XVIII, 128, XXI, 76 ff. — 13 L. SCHROTTER in H. V. ZIEMSSEN’s Hand-
buch d. spec. Pathologie u. Therapie VI3, 275 f.: »Das Kunststiick der indischen
Hexenmeister, die Herzcontraction willkiirlich zu verlangsamen, ist jetzt geldst,
nachdem DoNDERs gezeigt hat, dass er durch willkiirliche Contractionen der vom
Accessorius versorgten Halsmuskeln das Herz zum Stillstand bringen kann, indem
mit der Reizung jener Muskeliste des Nerven auch gleichzeitig seine Herziste
angeregt werden.« Das war dann wobl auch das einmal von drei Arzten beobach-
tete, von BraID und CARPENTER besprochene Kunststiick des Colonel TOWNSEND,
welcher »nach Belieben sterben konnte«. — 4+ Voyages de JEAN OVINGTON, faits
a Surate. Trad. de VAnglois. T. Il (Paris 1725), S. 76. — 15 E. Frhr. v. BiBraA, Die
narkotischen Genussmittel und der Mensch (Nirnberg 1855), S. 286ff. — 16 W. B.
O’SHAUGNESSY in JBA. VIII, 840 ff. — 17 ENGELBERT KAEMPFER, Amoenitates
exoticae (Lemgoviae 1712), S. 645 ff., 652 f., HONIGBERGER a. a. O. S. 11, 160 ff,,
195. — 18 Vgl. die Ausserung des Yogin Asajjatimisra im Dhirtasamagama S. 14
in C. CAPPELLER’s autographirter Ausgabe = S. 9o in LASSEN’s Anthologia sans-
critica T und die Anpreisung des Hanfgenusses in dem von CAPPELLER in der
Gurupiijakaumudi S. 59 ff. analysirten Kautukasarvasva. — 19 S. namentlich Upovy
CHAND DurT, The Materia Medica of the Hindus (Calcutta 1877), S. 235 ff. und
iitber den Hanf in Indien tberhaupt O’SHAUGHNEsSY in JBA. VIII, 732 ff.,, 838 ff,,
JoNATHAN PEREIRA, The Elements of Materia Medica and Therapeutics 4 II, 1, 366 ff.,
D. MorisoN und W. B. PHiLIPPS in der Indian Evang. Rev. XX, 325 ff., G. A. GRIER-
soN, Bihar Peasant Life S. 243 und im Ind. Antiquary XXIII, 260 ff. — 20 HoniG-
BERGER S. 162, Upovy CHAND DurT S. 207. — 2t Upovy CHAND DurtT S. 211f,,
E. W. WEsT and M. Haug, Glossary of the Book of Arda Viraf S. 220 s. v. mang;
vgl. Arta Viraf-Namak trad. par A. BARTHELEMY S. 147. — 22 Fr. UNGER in den
Sitzungsber. Akad. Wien, Math.-nat. Cl. XXXIII, 341, 348.

$ 4. Lehren von untergeordneter Bedeutung. Die folgenden

Classificationen sind in-der Yoga-Philosophie entstanden. Es werden fiinferlei
Affectionen des Denkorgans (citfa-vr#ti) constatirt, die in unserer Sprache
besser als Denkformen zu bezeichnen wiren®: 1) die richtige, durch eines
der drei anerkannten Erkenntnismittel gewonnene Vorstellung (pramana), 2) die
falsche, auf Sinnestiuschung beruhende Vorstellung (vigaryaya), 3) die Phan-
tasie oder die Vorstellung von etwas in Wirklichkeit nicht Existirendem (viza/pa),
4) der Schlaf (nidra), der durch das Bewusstsein von keinerlei Objecten
characterisirt, aber doch zu den Affectionen des Denkorgans gerechnet wird,
weil man beim Erwachen aus einem gesunden Schlaf die Erinnerung hat »Ich
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habe gut geschlafen« und eine solche Erinnerung nicht ohne eine voran-
gegangene Empfindung mdglich ist, 5) die Erinnerung (sm7#), d. h. das durch
einen im Denkorgan hinterlassenen Eindruck (semskdra) bewirkte Wieder-
erwachen einer frilheren Wahrnehmung oder Vorstellung?.

Die Gleichgiltigkeit gegen die weltlichen Dinge (vairdgya) wird in vier
Stufen eingeteilt. Die Aufstellung und Beschreibung dieser Stufen unter den
technischen Bezeichnungen yatamana-samjsia, vyatireka-samiiia, ekendriya-
sanmy#id und vasikara-samj7id ist zwar erst von Vacaspatimisra an nachweis-
bar, muss aber wegen Y. S. I, 15, wo die vas#dra-samjiid definirt wird, und
wegen der miindlichen Tradition als der Yoga-Schule angehorig betrachtet
werden. Auf der ersten Stufe bemiiht man sich, die Sinne im Zaum zu hal-
ten; auf der zweiten sind einige Begierden ertdtet, andere noch nicht; auf
der dritten besteht das Verlangen nach weltlichen Geniissen nur noch in der
Form der sehnsiichtigen Erinnerung im Manas; auf der vierten ist jedes Ver-
langen nach irdischen und iibersinnlichen Objecten geschwunden3. Ob der
Unterschied zwischen einer niederen und héheren Gleichgiltigkeit (2para- und
para-vairagya) zuerst in der Samkhya- oder Yoga-Schule gemacht ist, wird
kaum zu entscheiden sein. Die eben beschriebenen vier Stufen bilden die
niedere Gleichgiltigkeit; die hohere tritt erst nach der Erreichung der unter-
scheidenden Erkenntnis ein und besteht darin, dass man auch die feinsten
Formen der Materie (die Gunas) und seine eigenen inneren Organe mit der-
selben Indifferenz ansieht wie alle anderen Dinge#4.

Auch der als Einheit aufgefasste Samyamas zerfillt nach dem Yoga-
System in drei verschiedene Grade (&%#mi), die ebenso vielen Modificationen
des Denkorgans entsprechen. Im ersten Grade werden die Dispositionen zu
den Zustinden weltlichen Daseins unterdriickt, die Zerstreutheit schwindet und
das Denkorgan gelangt zur Ruhe (#irodia-parinama); im zweiten tritt die
Concentration ein (semddhi-paringma), und im dritten werden die Zustinde
der beiden ersten Stufen zu dauernden (eZdgrata-parinama)®. Aus dieser
Classificirung des Samyama scheint die in den Samkhyasiitras vorgetragene
Lehre von den drei Stufen der unterscheidenden Erkenntnis abgeleitet zu sein?.
Im Yoga-System werden sieben Stufen der abschliessenden Erkenntnis (pranta-
bhami-|bhiwma] prajfia) angenommen, die in den folgenden Sitzen ihren Aus-
druck finden: 1) die Schmerzhaftigkeit alles Materiellen ist erkannt, es giebt
nichts zu Erkennendes mehr, 2) die Ursachen des Schmerzes sind beseitigt,
es giebt nichts zu Beseitigendes mehr, 3) die unmittelbare Erkenntnis der
Befreiung ist durch die Versenkung gewonnen, 4) die unterscheidende Erkennt-
nis, das Mittel zur Befreiung, ist verwirklicht, 5) das Denkorgan hat seine
Aufgabe erfiillt, 6) die Gunas haben aufgehdrt zu wirken, 7) die Seele ist
zum Fiirsichsein gelangt. Die ersten vier Stufen werden unter der Bezeich-
nung Zdrya-vimukti »Befreiung von dem zu Leistendenc, die letzten drei unter
der Bezeichnung citfa-vimukti »Befreiung vom Denkorgan« zusammenfasst®,

1 P. MARKUS S. 49 unten. — 2 V. S. I, 5—11, Yogasarasamgraha p. 2, 3, S. Ph.

254, Anm. — 3 Vacaspatimiéra zu Yogabhasya I, 15 und zu Samkhyakarika 23,

Aniruddha zu Samkhyasiitra II, 1, Yogasarasamgraha p. 25, 26, S. Ph. 145, Anm. 6.

— 4 Y. S. I, 16, Yogasarasamgraha p. 25, 26, S. Ph. 145, 146. — 5 S. oben § 2,

Nr. 8. — 6V, S. ITI, 6, 9—12. — 7 S. Ph. 149, 183. — & Y. S. II, 27 nebst den
Commentaren.

IV. YOGA-LEHREN, DIE DEM SAMKHYA WIDERSPRECHEN
UND VON DEN ANHANGERN DIESES SYSTEMS BEKAMPFT WERDEN.

§ 1. Die Gottesidee. Die Yoga-Lehre hat mit der Austilgung des
Atheismus aus dem ihr zu Grunde liegenden Samkhya-System wahrscheinlich

Tndacariceche Philalacie IIT o
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nichts anderes beabsichtigt, als sich weiteren Kreisen annehmbarer zu machen.
Der Gottesbegriff, der in spiterer Zeit immer enger mit der Yoga-Lehre ver-
schmolz, ist urspriinglich in ganz dusserlicher, unvermittelter Weise in das
System emgefugt worden, ohne irgend eine Umgestaltung seines Wesens und
Inhalts zu bewirken. Dass die Gottesidee in den Yogasitras etwas Uber-
fliissiges, nicht in den Zusammenhang Gehoriges ist, haben schon Andere
bemerkt*; aber man muss noch weiter gehen und sagen, dass die von Gott
handelnden Siitras? geradezu den Voraussetzungen und den Zielen des Yoga-
Systems widersprechen. Fiir die gottliche Vorsehung ist kein Platz im System,
denn Gott hat mit den Ursachen und Vorgingen des weltlichen Daseins gar
nichts zu schaffen; und dass die von dem Menschen anzustrebende Erlosung
in den Yogasiitras durchaus im Sinne der Samkhya-Philosophie und nicht
etwa als eine Vereinigung mit Gott aufgefasst wird, habe ich bereits oben
I § 1 erwidhnt. Gott ist auch keineswegs ein Urgeist, aus dem die einzelnen
Geister stammen; denn die Einzelseelen sind ebenso anfangslos und ewig wie
die »besondere Seele« (purusa-visesa)3, die »Gott« (vare) genannt wird.
Diese »besondere Seele« unterscheidet sich von den anderen nicht essentiell,
sondern nur graduell*. Sie ist seit Ewigkeit her und in Ewigkeit hin im Be-
sitz der hochsten Weisheit, Macht und Giite, aber sie ist unberiihrt nicht nur
von dem Elend des Weltdasems, sondern auch von allen Affecten und Dis-
positionen, von Verdienst ebenso wie von Schuld. Da sie ohne Zusammen-
hang mit der Materie kein Bewusstsein haben konnte, so wird im Yoga-System
zugegeben, dass sie in gewissem Sinne gebunden sei, d.h. mit der Materie,
aber nur mit ihrem feinsten und edelsten Bestandteil, dem vollkommen ge-
liuterten Sattva, in Verbindung steheS. Diese Verbindung ist der Art, dass
die ewige Seligkeit Gottes durch sie keine Einbusse erleidet. Das Verhiltnis
Gottes zu den Menschen Hussert sich in Barmherzigkeit; die vollige Gott-
ergebenheit des Menschen, die wir IIT § 1 als einen Teil des Zriydyoga
kennen gelernt haben, bewirkt, dass Gott die Erreichung der Erlosung durch
Hinwegrdiumung der Hindernisse erleichtert. Zur mystischen Bezeichnung
Gottes dient die heilige Silbe om (pranava), »welche die ganze Fiille des gott-
lichen Wesens und Wirkens in sich beschliesst und sie demjenigen offenbart,
der dies om in richtiger Weise, durch Murmeln und durch Versenkung in
seinen Sinn, seinem #Husseren Ohr wie seinem innersten Herzen zum Bewusst-
sein bringt«®. Diese Bezichung auf die Ubung des Yoga hat die Silbe o
schon Maitr. Up. VI, 23, 25; in den spdteren Werken, die sich mit dem
Yoga beschiftigen, werden die Speculationen iiber die in Om liegenden Ge-
heimnisse immer abenteuerlicher.

Die ganze eben kurz entwickelte theistische Lehre, iiber die das Nzhere
bei P. MarkUS S. 2—9 nachzusehen ist, darf als eine Entlehnung aus der
Religion der Bhagavatas betrachtet werden?, die ihrerseits wieder Elemente
des Yoga in sich aufgenommen hatd. In welcher Weise die Gottesidee von
den Anhingern des Samkhya bekdmpft wird, habe ich im Artikel Samkhya
V § 1 dargestellt.

1 R, MiTrA p. XXII, P. MARKUS S. 3, 7 unten. — 2 VY. S, I, 23—27, II, 1, 45.

— 3Y.S. 1, 24. — 4 P. MARKUS S. 6. — 5 S. die Commentarequ S. I,24——

6 P, MarkUS S. 3 unten nach Y. S. I, 27, 28. — 7 R. MiTRA p. 28, — 8 S. I § 6.

§ 2. Der Sphota. Mit dem Ausdruck spZofz bezeichnet die Yoga-
Philosophie* — ebenso wie die Mimamsa und die Grammatik — den Triger
der Wortbedeutung. Diesen erkldrt sie fiir ein unvergingliches einheitliches
Element, das in den aneinander gereihten Lauten als etwas von ihnen Ver-
schiedenes ruht und bei ihrer Artikulirung »hervorbricht« (spufati, daher
spkota), d.h. sich manifestirt. Der Sphota ist also — wie wir sagen wiirden
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— der durch den Buchstabencomplex dem Verstindnis vermittelte Begriff2
Diese nicht mit geniigender Klarheit formulirte Theorie, der aber unverkenn-
bar ein richtiger Gedanke zu Grunde liegt, wird im Samkhya-System mit der
Bemerkung zuriickgewiesen, dass ein solcher {ibersinnlicher, von den zum
Worte vereinigten Buchstaben verschiedener Sphota gar nicht vorstellbar sei;
man habe deshalb anzunehmen, dass die Wortbedeutung einfach durch die
Laute selbst manifestirt werdes3. ,

T Y. S. I, 42, Yogasarasamgraha p. 65—67. — 2 DEUSSEN, System des Vedanta

76—80; vgl. auch COLEBROOKE, Misc. Ess. I, 2 331, BALLANTYNE, Christianity con-

trasted with Hinda Philosophy 176—195, Sarvadar$anasamgraha p. 209—214 der

Ubersetzung. — 3 Samkhyasitra V, 57.

§ 3. Die unendliche Grosse des inneren Organs. Das innere
Organ, das nach der Samkhya-Lehre weder von atomistischer noch unend-
licher Grosse, sondern von begrenzter Ausdehnung (madiyama-parimana) ist?,
wird in der Yoga-Philosophie fiir alldurchdringend oder unendlich gross erkldrt.
Ich kann zwar diese Lehre nur aus dem Yogasarasamgraha p. 65, 67—70
nachweisen, halte sie aber fiir bedeutend #lter, weil die characteristische An-
schauung des Yoga-Systems, von der die Beweisfiihrung ausgeht, eine solche
Umgestaltung der Samkhya-Lehre iiber die Natur des inneren Organs sehr
nahe legen musste. Vijianabhiksu’s Begriindung a. a. O. ist ndmlich folgende.
Das innere Organ kann nicht atomistisch sein, weil das des Yogin fihig ist,
alle Dinge in der Welt in einunddemselben Augenblick zu erfassen; es kann
aber auch nicht mittlere oder begrenzte Ausdehnung besitzen, weil es in die-
sem Falle zur Zeit der Weltauflosung zu Grunde gehen miisste und deshalb
nicht das Substrat der fortdauernden Kraft von Verdienst und Schuld und
der Dispositionen sein konnte. In seinem Commentar zu den Samkhyasiitras?
‘vertritt Vijianabhiksu in dieser Frage natiirlich den entgegengesetzten Stand-
punkt der Samkhya-Philosophie.

[Ich kann bei dieser Gelegenheit eine warnende Bemerkung gegen Gax-
GANATHA JHA’s englische Ubersetzung des Yogasarasamgraha nicht unterdriicken.
Die in diesem Paragraphen behandelte Lehre wird in dem Texte des Com-
pendiums p. 65, 1. 5 mit dem Terminus dAz-vaibhava eingefiihrt, wofiir p. 67
unten und p. 70, . 8 mano-vaibhava gesagt ist. Diese beiden Ausdriicke
iibersetzt GANGANATHA JHA irrtlimlich mit »the powers of Intellect (resp. of
the Internal Organ)« p. 91 Mitte, 95 unten, 100 oben; vaibkava aber be-
deutet hier nicht »powers«, sondern »unendliche Grosse«. Denn dass &/z-
vaibhava und mano-vaibhava im Sinne von antahkarana-vibhutve gebraucht
ist, ergiebt sich aus dem ganzen Zusammenhang des Abschnitts und insbeson-
dere aus p. 68, 1. 14 des Textes: atak parisesato ’'ntakkaranam vibkv eva
sidhyati.)

1 S. Ph. 255. — 2 I, 65, V, 69, 70.

S 4. Der Begriff der Zeit. Im Gegensatz zu der im Samkhya-System
herrschenden Auffassung der Zeit® wird in der Yoga-Philosophie — was ich
freilich auch nur aus dem Yogasarasamgraha zu belegen vermag — die Zeit
fiir ein Aggregat von ununterbrochen auf einander folgenden Momenten erklirt,
und der fliichtige Moment fiir eine besondere Modification der unbestindigen
Materie (astiiral ksanal prakrter evd 'tibhangurdydk paripdma-visesak).

T Artikel Samkhya VII § 11.
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