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1. Die vedische Tradition (Veda = Wissen-Erkenntnis)

Die Veden stellen die éltesten Texte der indischen Literatur dar und wurden nach indischer
Auffassung nicht von Menschen geschaffen. Die Indo-Arier tauchen im indischen Subkonti-
nent um 1500 B.C. auf. Sie besiegeln den Untergang der hoch entwickelten sesshaften Zivili-
sation von Harappa und mit ihnen erscheint eine Sammlung von hymnischen Texten, die viel
spéter von den Brahmanen als “Veda* bezeichnet werden und mit diesen bringen die Fremden
das Sanskrit. Etwa um das 6. Jahrhundert B. C. hatte sich die urspriingliche Form des Veda
als Sammlung unterschiedlicher Werke allméhlich konstituiert. Die traditionelle Weitergabe
erfolgte zu dieser Zeit miindlich durch ,,Familien* oder ,Priesterschulen®. Die vedischen
Hymnen sind eng mit Opferriten verbunden, die das Leben damals in allen seinen Aspekten
durchflochten. Verschiedene Priesterschulen wachten iiber verschiedene Bereiche des sich

zunehmend ausdifferenzierenden Veda.

Im Laufe der Zeit zogen sich Priester aus verschiedenen Schulen an einsame Orte zuriick, um
dort iiber das Ritual und seine symbolische Bedeutung zu meditieren. Die dadurch entstande-
nen neuen Texte, waren die Aranyakas (,, Waldtexte®). Die heiligsten Teile dieser Texte waren
die ,,Upanishaden®. Sie konnten nur durch Zuhdren beim Sitzen in unmittelbarer Ndhe emp-
fangen werden, also nur entfernt von weltlichem Umgang und zu den Fiilen eines Lehrers,

der den Aspiranten fiir wiirdig genug hielt, sie zu horen.

Die Upanishaden galten als ,,Vedanta® oder Ende des Veda. Die Bezeichnung ,,Vedantin“ fiir
Sankara beruht darauf, dass er primiar Kommentator der Upanishaden und anderer Werke war,
die upanishadisches Wissen ausdriickten. Seine einzigartige historische Leistung war es, die
widerspriichlichen Aussagen der Veden zu versohnen, indem er eine alle vedischen Aussagen
ibergreifende, integrierende und vereinheitlichende Interpretation lieferte, die in ihrer Analy-
se Transzendenz und Immanenz als den alle Veden durchziehenden gemeinsamen roten Faden

entdeckt und festschreibt.



Sankara hing dem Prinzip der Transzendenz an, das in den frijhesten Upanishaden auftauchte:
,Das, was vom Auge nicht gesehen wird, welches aber die Aktivititen des Auges wahrnimmt
— wisse, dass das wirklich das Absolute (brahman) ist, und nicht das, was die Leute hier anbe-
ten.” Akzeptierte nicht, dass die Befreiung von der Bindung an Illusion und Pluralitit erreicht
sei, so lange noch ein Gedanke irgendeines Unterschiedes zwischen dem Anbetenden und

dem Objekt der Anbetung iibrig blieb.

Sankara betrachtete die theistischen Lehrsitze der alten vedischen Texte als provisorische
Lehre, die zum einen bezweckte, den Schiiler in das reine transzendentale Prinzip einzufiih-
ren, indem dies in Formen eingekleidet wurde, die er sich leichter vorstellen konnte und zum
anderen, ihn vor den gréberen Fehlern des Materialismus und spiritueller Nachlédssigkeit zu

bewahren. Theistische Lehrsitze waren fiir Sankara also nicht Aussagen der letzten Wahrheit.

Wegen dieser strikten Beachtung des Prinzips der Transzendenz wurden Sankaras Schriften
als die klassische Formulierung indischer Weisheit angesehen. Er allein konnte fiir die Ge-
samtheit der upanishadischen Texte einstehen. Keiner der pantheistischen und theistischen
Kommentatoren, die ihm folgten, konnte zufriedenstellende Erkldrungen iiber die negativen

Texte abgeben, die alle empirischen Eigenschaften des Absoluten verneinen.

2. Sankaras Advaita Vedanta

Ich halte mich in der folgenden Ausfiihrung im wesentlichen an die Analyse von A. J. Alston
(2004).* Sie beinhaltet die bisher priziseste und umfassendste Présentation der Lehren Sanka-

ras durch einen westlichen Gelehrten.

1. Sankara (iber das Absolute

Die Lehre des Nichtwissens

Die Natur des Nichtwissens

Sankaras Lehre des Nichtwissens kann etwa in folgendem Satz zusammengefasst werden:
,Dies Universum der Vielfalt ist wahrhaftig eine Illusion. Die Wirklichkeit ist das undifferen-
zierte Absolute und Ich bin Das. Der Beweis dafiir sind die Upanishaden, die groen Lehrer,
die die Wahrheit der upanishadischen Lehre verwirklicht haben und die eigene personliche

Erfahrung. (Gaudapadam Karika bhasya II, 32)

Sankaras Lehre beschiftigt sich primér mit der menschlichen Erfahrung. Es war Sankaras
Standpunkt, dass die Texte wertlos sind, solange sie nicht zu einer Aufhebung der Illusion

fithren, der zufolge man sich mit dem individuellen Korper und Geist identifiziert.

* Ubersetzte Ausziige aus dem Sankara Source Book, Vols 1 — 5, von A. J. Alston, Shanti Sadan, London:
www.shantisadan.org



Die Advaita Tradition interpretiert die Veden so, dass der Mensch seiner wahren Natur nach
identisch mit dem einen Geist ist, der alles aufrecht erhdlt und der unendlich, ewig, erhaben
tiber alle Unterschiede und Verdnderlichkeit, jenseits aller Begrenztheit und des Leidens und
der Natur nach perfekter Frieden ist. Es ist Unwissenheit (avidya), die diese Wahrheit ver-
dunkelt und den Menschen auf die Ebene eines handelnden, leidenden Individuums reduziert
und vor ihm eine Welt der Vielfalt und Illusion, Verdnderung, Begrenztheit und Leiden aus-
malt, die ihn im Rad der wiederholten Geburten und Tode (samsara) hélt. Diese ewige Wahr-
heit liegt eingebettet in den vedischen Texten. Es bedarf eines Lehrers, der selbst die personli-
che Erfahrung der Wahrheit hatte, um sie einem Schiiler mitzuteilen. Welche intellektuelle
Einsicht der Schiiler auch immer erreichen mag, der Geist wird nicht manifest in seinem Her-
zen seinem eigenen Wesen gemdl aufscheinen, bis nicht jegliche Bindung, Verstrickung und
psychologischen Defekte ausgemerzt wurden. Und um dieses Ziel zu erreichen, braucht er die

liebevolle Fiihrung eines Lehrers.

Aus dem urspriinglichen Unvermdgen, die wahre Natur des Selbst wahrzunehmen, entstehen
falsche positive Konzepte in derselben Weise, wie aus der fehlerhaften Wahrnehmung der
wahren Natur eines Seiles irrtiimliche Uberlagerungen durch verschiedene Bilder entstehen,
wie solche einer Schlange oder eines Stockes. Aus dem Unvermdgen, die wahre Natur des
Selbst wahrzunehmen, entsteht auf dem Wege der unwissentlichen Uberlagerung oder Projek-
tion ein Nicht-Selbst. Und dann kommt das ,,Unvermdgen zu Unterscheiden® (aviveka) des
Selbst vom Nicht-Selbst, welches die unmittelbar folgende Ursache unserer Selbst-
Identifikation mit Korper und Geist und dadurch mit unseren schmerzhaften Erfahrungen im

Reich des samsara ist.

Sankaras Auffassung von Nichtwissen ist mit den Begriffen ,Maya“, , Avidya“, ,Prakriti“
und ,,$akti* synonym. Nichtwissen (avidya, ajfiana) ist demnach eine Macht oder Kraft (,,$ak-
ti), durch die es zur wechselseitigen Uberlagerung von Selbst und Nicht-Selbst kommt, wo-

durch die individuelle Seele sich begrenzt und gebunden wéhnt.

Dabei ist es nicht so, dass die Uberlagerungen des Individuums von der Aktivitit einer kosmi-
schen Macht abhingen, die Ausdruck eines gottlichen Waltens sei. Im Gegenteil macht die
gesamte Wahrnehmung einer objektiven Welt und eines gottlichen Kontrolleurs, der diese
regiere, nur Sinn vom Standpunkt des Erlebens eines nicht verwirklichten Individuums aus.
Nichtwissen besteht also lediglich in dem Unvermogen, das Selbst in seiner wahren Natur
wahrzunehmen, mit der Folge der Uberlagerung durch ein Nicht-Selbst, die wiederum zu dem

Unvermogen fiihrt, das Selbst von dem iiberlagernden Nicht-Selbst zu unterscheiden.



Wenn es daher ein empirisches Wissen oder ein Gefiihl des ,,Ich* oder ,,mein* gibt, dann kann
dariiber — wenn wir es im Licht der endgiiltigen in den Upanishaden geoffenbarten und durch
direkte Intuition bestétigten Wahrheit betrachten — nur als in Nichtwissen begriindet gespro-
chen werden. Auf lange Sicht gesehen lehrt der Nondualismus des Advaita Vedanta nicht,
dass die Welt entweder innerhalb oder aullerhalb des Geistes existierte, sondern, dass sie

tiberhaupt nicht existierte.
Selbst und Nicht-Selbst: Nicht-Unterscheidung und wechselseitige Uberlagerung

Die Verwechslung des Selbst mit dem Nicht-Selbst ist diejenige Uberlagerung, die die
Grundursache aller anderen (nachfolgenden) darstellt. Sie ist es, durch die der empirisch Er-
fahrende selbst Existenz annimmt. Wenn die klare Unterscheidung zwischen Selbst und
Nicht-Selbst erst einmal hergestellt werden kann, stellt sich das erfahrende Individuum als

solches als nicht existent heraus.

Zunichst iiberlagert man das innerste Selbst — den Zeugen von allem — mit der Ego-Idee;
nachdem man das getan hat, fadhrt man wechselseitig fort und iibertrdgt das innerste Selbst —
den inneren Zeugen — auf das innere Organ, den Geist, und andere Bereiche der begrenzten
Personlichkeit. Diese ,,natiirliche” Uberlagerung ist ihrem Wesen nach eine falsche Voraus-
setzung und Annahme; sie ist der Ursprung von Handlung und Genuss und jedem direkt ver-

traut.

Wihrend im Falle einer irrtlimlichen Wahrnehmung (z. B. in der Ddmmerung einen Pfahl fiir
einen Menschen halten) ein einfacher Akt intellektuellen Unterscheidens den Irrtum korri-
giert, ist zur Beseitigung der fundamentalen Uberlagerung, die das Individuum in die Welt
empirischer Erfahrung wirft, die gesamte vedantische Disziplin erforderlich. Die Nicht-
Unterscheidung zwischen Selbst und Nicht-Selbst ist der die empirische Erfahrung urspriing-
lich bedingende Faktor; daher ist die Unterscheidung des Selbst vom Nicht-Selbst das Ziel der
Advaita-Disziplin.

Die (Er)Kenntnis des Absoluten
Das Absolute wird nicht als Objekt erkannt

Es ist unsere gewoOhnliche Erfahrung, dass wir das Selbst zu verschiedenen Zeiten unter-
schiedlich erfahren, zum Beispiel traurig, frohlich, miide usw. entsprechend dem Zustand von
Korper und / oder Geist. Dagegen erweist sich das Selbst ebenfalls — im Widerspruch zu den

aufeinander folgenden Zustandswechseln — als allzeit identisch. Die Frage ist, ob iiberhaupt



irgendein Erkenntnismittel das Selbst enthiillen kann, da dies bedeuten wiirde, das Selbst zum
Objekt fiir ein erkennendes Subjekt zu machen. Du kannst etwas solange nicht als Objekt er-
kennen, bis Du nicht getrennt von ihm bist und es Dir gegeniiber steht als ein erkenntnisberei-
tes Objekt. Vedische Offenbarung und kritische Reflektion in Anwendung auf das Selbst sind
daher ihrem Wesen nach primdr negativ. Sie erreichen keine bestimmbare Er-Kenntnis des

Selbst als sei dies ein Objekt.
Der Pfad der Verneinung

Fiir Sankara bestand upanishadische Weisheit im wesentlichen in Negation. Das Absolute
kann nicht durch Sprache beschrieben werden und Verneinung ist der fundamentale Prozess,
der zu ,,viveka“ oder Unterscheidung der wahren Natur des Selbst von dem, womit es filsch-
licherweise iiberlagert ist, als hochstes Ziel der Advaita Disziplin. Die Texte der Upanishaden
sind nicht ausschlielich verneinend. Die verschiedenen positiven Darstellungen des Absolu-
ten stellen aber lediglich Anndherungen dar, die die Funktion haben, es sozusagen in die Welt
des Diskurses herunterzubringen, so dass der Student eine gewisse Vorstellung davon erlan-
gen kann, die im Licht nachfolgender Negationen korrigiert werden kann. Die Art des Leh-

rens besteht also darin, falsche Attributionen zu schaffen, die nachfolgend verneint werden.

Die Upanishaden lehren, dass das Absolute bar jeder Unterscheidungen ist, alldurchdringend,
das Selbst von allem und sich immer als das eigene wahre Selbst bestitigend. Gleichwohl gibt
es in den Upanishaden Passagen wie ,,der Kenner des Absoluten erreicht das Erhabene®, die
vom Absoluten sprechen, als sei es etwas, das ,,erlangt™ oder ,,erreicht werden soll. Es ist
klar, dass der Text hier seine Lehren an die ignorante Perspektive des Schiilers anpasst. Aber
seine Funktion ist letztlich negativ. Seine Stérke liegt nicht darin, zu lehren, dass das Absolute
tiberhaupt erreicht werden soll. Es hat die negative Stirke, zu zeigen, dass angesichts der
ignoranten Sicht des Schiilers, aus der heraus es etwas ,,zu Erreichendes® sei, es durch nichts
anderes als (Er)Kenntnis (,,knowledge®) ,.erreicht werde, wobei nicht jene Art des ,,Errei-

chens* gemeint ist, die Bewegung beinhaltet.

In einigen Passagen wird das Selbst als ,,der Wissende* bezeichnet. Damit soll das Selbst
nicht zum Handelnden in Wahrnehmungsakten gemacht, sondern lediglich verneint werden,

dass das Selbst selber Objekt eines Aktes der Erkenntnis oder des Wissens sei.

Andere Passagen sagen, das Selbst sei ein bloBer Zeuge. Die Stirke dieser Passagen ist nicht
die Affirmation des Selbst als eines ,,Zeugen® als letztes wahres Faktum, denn letztendlich

gibt es fiir das Selbst nichts anderes, dessen es Zeuge sein konnte. Die Absicht solcher Passa-



gen ist, auf die Inaktivitdt des Selbst hinzuweisen und den Gedanken zu korrigieren, dass es

ein Handelndes in einem Akt empirischer Erkenntnis sein konnte.
Den Geist transzendieren

Wie wird das Selbst letztlich erkannt ? Nach Sankara muss die wahre Natur des Selbst dem
Geist mit seiner Fahigkeit zu denken ein ewiges Geheimnis bleiben, da er mit dieser Fahigkeit
das Reich des Subjekt-Objekt-Dualismus bewohnt, welchen das Selbst transzendiert. Sankara
lehrt, dass es moglich ist, die Identifikation mit dem Geist zu iiberschreiten und iiber die Sub-
jekt-Objekt-Erfahrung hinauszugehen. Diese Transzendenz ist nicht abhéngig oder beeinflusst
von irgendeinem der voriibergehenden Zustéinde des Geistes. - Es ist nicht so, dass der Weise
irgend eine Verdnderung seiner Natur erfihrt, nachdem er Erleuchtung ,.erreicht™. Es ist ein-
fach so, dass ihn — wenn sein Ohr sich durch die spirituelle Disziplin eingestellt hat, die ihm
von Meister vermittelt wurde — die erhabenen metaphysischen Texte des Veda an seine eigene
wahre Natur erinnern. Er hort dann auf, in seiner Suche nach dem Selbst die Objekte der Welt
aufzuzédhlen, genauso wie ein Dorfbewohner, der die zehn Leute seiner Gruppe zéhlen sollte,
nachdem sie soeben einen Fluss iiberquert haben, mit dem fruchtlosen Abzéhlen seiner neun
Genossen aufhort, nachdem ihn ein freundlicher Zuschauer erinnert ,,Du bist der Zehnte*. Das

Selbst ist all-prisent, allzeit-im-Sein, allzeit realisiert.
Das Absolute als Sein, Bewusstsein, Seligkeit

Sankara definiert das Absolute als ,,Realitit, Wissen, Unendlichkeit* (satyam, jnanam, anan-
tam). Das Absolute ist das (aus sich) selbst-existierende Prinzip und das selbst-leuchtende

Prinzip

Selbst-existierend als Sein ist das Absolute selbst-leuchtend als Bewusstsein. Das Licht des
Bewusstseins ist selbst-evident und selbst-etabliert, da es unverdndert durch die Erfahrungen
des Wachens, Traumens und traumlosen Tiefschlafes existiert. Es kennt sich selbst nicht als
Objekt und hat das auch nicht nétig, da es selbst-evidentes Licht ist. Obwohl es das Licht hin-

ter allem Wissen ist, ist es kein Handelndes in irgendeinem Vollzug des Wissens.

Sankara war eine gute Portion weniger iiberschwinglich als seine spiteren Nachfolger hin-
sichtlich des Bezuges auf das Absolute oder das Selbst als Seligkeit. In Sankaras einziger
selbsténdiger und gesicherter authentischer Arbeit, Upadesha Sahasri, taucht der Begriff Se-
ligkeit (ananda) lediglich einmal auf und das Absolute wird regelmiBig als ,,ausschlieBlich
Sein und Bewusstsein® (sac-cin-matra) beschrieben und nicht als ,,Sein-Bewusstsein-

Seligkeit™ (sat-cit-ananda). Gleichwohl sprechen die Upanishaden durchaus vom Absoluten



als Seligkeit und dieser Hinweis fehlt — wie bereits ausgefiihrt wurde — nicht in den urspriing-

lichen Schriften Sankaras.
Das Absolute als Schopfer und Kontrolleur

Die vedischen Texte lehren die Existenz des Absoluten als ,,das, von dem all dies hervor-
kommt*“. Nach Sankara’s gibt es vom Standpunkt der hochsten Wahrheit keine Pluralitit, kei-
ne Welt, keinen Schopfer. Nur der Gottliche Grund existiert, falls tiberhaupt Begriffe von
Existenz oder Grund darauf angewendet werden konnen. Vom Standpunkt des Nichtwissens
ist die Welt der Dualitét ein Fakt. Von diesem Standpunkt aus gesehen ist es ein Fehler, anzu-
nehmen, der Welt-Prozess laufe durch die Wirkung irgendeiner blinden Kraft und ohne be-
wusste Unterstiitzung und Kontrolle eines allwissenden und allméchtigen Herrn ab. Um die-
sen Irrtum zu korrigieren, sprechen die upanishadischen Texte gelegentlich von dem ,,Herrn*
und implizieren, dass Er die wirkende und materielle Ursache des Universums ist, der innere
Herrscher und Géttliche Magier, der die gesamte Welterscheinung unter seiner eigenen be-

wussten Kontrolle als reine I[llusion ausbreitet.

Das Absolute ist seiner wahren Natur nach kein ,,Herr* oder “Kontrolleur®, als es seiner wah-
ren Natur nach alleine existiert und es nichts gibt, das es zu beherrschen oder kontrollieren
gilt. Aber die Schriften gestehen zu, dass Nichtwissen eine Welt der Vielfalt entstehen ldsst,
und dass die alten Texte darin iibereinstimmen, dass die Welt der Vielfalt, obwohl blof3e Er-
scheinung, zuviel Ordnung, Harmonie und Komplexitét enthélt, als dass dies entweder dem
Werk der individuellen Seele oder den ungeleiteten kollektiven Ergebnissen der Taten leben-
der Wesen oder blindem Zufall zugeschrieben werden konnte. Es ist daher unser nichtwissen-
der (ignoranter) Zustand, der uns nétigt, die Existenz eines bewussten Schopfers und Kontrol-

leurs anzunehmen.
Das Absolute als der Herr(scher)

Bei Sankara sind die Begriffe ,,Ishvara® (der Herr) und ,,Parameshvara® (der Erhabene oder
Hochste Herr) austauschbar. Der Begriff des Herrn oder Hochsten Herrn ist iiblicherweise
identisch mit dem des Absoluten (atman, brahman), obwohl er in bestimmten Kontexten
manchmal unterschiedlich sein kann. Die einzige positive Eigenschaft, die Sankara dem
Herrn zuspricht, ist die des Bewusstseins. Nur selten schreibt er die Eigenschaft ,,Seligkeit*
dem Absoluten oder ,,dem Herrn“ zu und ganz sicher verbindet er letzteren niemals mit der

»Seligkeitshiille® (,,bliss sheath®, anandamaya kosha) einiger seiner Nachfolger.



Aus der Natur des Herrn als ,,Bewusstsein® folgen andere Eigenschaften. Er ist allgegenwiér-
tig. Von daher befindet ER sich im Korper des Individuums, aber dieser Kdrper begrenzt Thn
nicht. Er ist ewig selbstevident seit anfangsloser Zeit. Da Er perfekt identisch mit dem Abso-
luten ist, wird Er oft durch Verneinungen charakterisiert. Er hat keinen Korper, Er ist kein
Handelnder, Er erfreut sich nicht eines Hauches individueller Erfahrung und hat keine Defek-
te oder Siinden. Da Er sich mit keinem Korper identifiziert, erfahrt Er nicht das Gefiihl ,,Ich
leide®. Er ist ewig und hoch erhaben iiber jegliche Verdanderung als das hochste Selbst, Er hat
keine Form, Er ist nicht wahrnehmbar und braucht keine Hilfestellung. Er kann nicht durch
weltliche Erkenntnismittel erkannt werden, und aus diesem Grunde enthiillt sich Sein Wesen

(erst) als letzte Essenz der Bedeutung des Veda.

Sankara weist oft darauf hin, dass der Herr und die individuelle Seele verschieden sind. Er
unterscheidet auch — vom Standpunkt des Nichtwissens aus — zwischen dem Absoluten und
der individuellen Seele. Andererseits identifiziert er die individuelle Seele an anderen Stellen
mit dem Herrn, mit dem Hochsten Selbst (paramatman) und mit dem Absoluten (brahman).
Diese Unterschiede sind natiirlich nicht real. Sie sind bedingt durch duBlere Attribute auf der
Basis von Nichtwissen. Die essentielle Identitit der individuellen Seele mit dem Herrn ist

verborgen wegen der Verbindung des letzteren mit dem Kdorper, seinem illusiondren Attribut.

Auf den Hochsten Herr kann genau genommen, wie wir gesehen haben, lediglich eine Eigen-
schaft zutreffen: Seine Natur ist Bewusstsein. Alle weiteren Affirmationen mit Bezug auf Ihn

reduzieren Thn unter Seine wirkliche Grof3e.

Die Begriffe ,,der Herr®, ,,das Absolute” und selbst ,,das Absolute in seiner hochsten Form*
sind im allgemeinen austauschbare Begriffe. Die vielleicht einzige Ausnahme liegt in der

Aussage, dass die ,,Herrschaft* (isvaratva) des Herrn illusorisch ist.

2. Sankara Uber die Seele

Die Seele als das Selbst unter liberlagernden Attributen

Die Seele ist unverdnderliches Bewusstsein, in Verbindung mit iiberlagernden begrenzenden
Attributen (upadhi) gesehen, und dieses Bewusstsein ist auch im traumlosen Schlaf présent.
Die Verbindung des unveridnderlichen Bewusstseins mit iiberlagernden Attributen beruht auf
Nicht-Wissen und kann durch ein Erwachen zu einer intuitiven Erkenntnis der wahren Natur
des Selbst aufgelost werden. Das unverdnderliche Bewusstsein wird von seinem unmittelbar

nichstliegenden Attribut — dem Geist mit seiner Ego-Vorstellung — reflektiert. Sankara be-



trachtete den Gebrauch dieser Analogie der Reflektion als unverzichtbar, zum einen zur Er-
kldrung der Fakten der Erfahrung und zum andern, um die Tatsache, dass die Erfahrungen
jeder individuellen Seele fiir sie selbst privater Natur sind, mit der Prisenz des einen Selbst

als Realitét in allem zu versGhnen.
Das Licht, das die Seele erhellt

Unsere Erfahrungen zwingen uns, den Schluss zu ziehen, dass es im Individuum ein unverén-
derliches, selbstleuchtendes Prinzip als Zeuge der voriibergehenden Zustéinde seiner Erfah-
rungen geben muss. Weiter legen sie nahe, dass es die Gegenwart dieses Lichtes ist, das die
psychischen und physischen Funktionen organisiert und dafiir sorgt, dass Wahrnehmung und

andere kognitive Aktionen ablaufen kdnnen.

Geist und Sinne sind demnach aus den materiellen Elementen zusammengesetzt und es muss
irgendein selbstleuchtendes Licht existieren, das sie wahrnimmt, wenn es iiberhaupt Erfah-
rung geben soll. Der Intellekt ist das Hauptinstrument dieses selbstleuchtenden Prinzips im
Fall des Wachzustandes eines unerleuchteten Menschen. Das Selbst ist vom Geist und dessen

Ego-Vorstellung verschieden.

Bewusstsein, das selber kontinuierlich ist, erleuchtet den Geist. Indem es im Geist reflektiert
wird, erleuchtet es die Sinnesorgane und zuletzt die von diesen wahrgenommenen Objekte.
Wahrnehmung im Wachzustand impliziert, dass der Geist die Gestalt des Objektes abbildet.

Was schlieBlich direkt wahrgenommen wird, ist das mentale Abbild.

Der Intellekt ist das spezielle und intimste Instrument des Selbst beim Erwerb empirischen
Wissens. Der Intellekt wird erleuchtet durch das Licht des Selbst und Objekte werden vom
Intellekt erleuchtet durch das Medium der Sinne. Sie erfordern eine Erleuchtung auf diesem

Wege, um iiberhaupt wahrgenommen zu werden.

Das Licht des innewohnenden Selbst wird vom Intellekt reflektiert. Dies reflektierte Licht
wird ,,weitergereicht” durch den Kontakt mit dem niederen Geist, den Sinnen und dem Kor-
per. Menschen identifizieren sich mit diesem oder jenem Aspekt des psychophysischen Orga-
nismus, je nachdem, wie weit die Stérke ihrer Unterscheidungsfahigkeit entwickelt ist und sie

von der groben Selbst-Identifikation mit dem Korper befreit haben.

So lange, wie es nicht gelingt, das Selbst vom Intellekt zu unterscheiden, erscheint das Selbst
wie die Erscheinungen, die vor ihm kommen. Aber in Wahrheit ist es reines Licht und handelt

oder bewegt sich tatséchlich nicht.



Die Seele und das Absolute sind nicht unterschieden

Texte in den Upanishaden und den Epen und Pranas einschlieBlich der Gita implizieren, dass
die individuelle Seele vom Herrn unterschieden ist und dass sie sich Thm in Devotion nidhern

sollte und dass sie vielleicht Ihn oder ,,Seine Welt* erreichen kénnte durch seine Gnade.

Fiir Sankara besitzen diese Texte Giiltigkeit in der Welt des Nichtwissens. Wenn sie jedoch
als letzte Wahrheit genommen werden sollten, kimen sie in Konflikt mit den anderen Texten,
die von der volligen Transzendenz des einen und einzigen nicht-dualen Selbst sprechen, bar

jeder Dualitdt und jeglicher empirisch wissbaren Eigenschaften.

Sankara zeigte, dass die friiheren Texte lediglich provisorischen Charakter besaBen und dazu
bestimmt waren, zu den Uberzeugungen des Schiilers zu passen, bis er bereit war, zu den ho-

heren Stufen der Disziplin tiberzugehen.

Die individuelle Seele ist in ihrer wahren Natur identisch mit (ist nichts anderes als) der Herr,
der Herr in seiner wahren Natur ist nicht identisch mit der individuellen Seele in ihrer indivi-
duellen Erscheinung. Im Besonderen ist der Herr in seiner wahren Natur nicht der (von Kor-
per zu Korper) Wandernde, obwohl es wegen seiner duleren Attribute — die seine wahre Na-
tur allerdings nicht beriihren — so aussehen mag, als wandere er. Die individuelle Seele hdngt

beziiglich ihrer Macht, zu handeln, von dem Herrn ab.

Die Beziehung zwischen dem Individuum und dem Herrn erscheint unterschiedlich von ver-
schiedenen Standpunkten aus gesehen. Vom Standpunkt des Nichtwissens aus konnen sie
verschieden scheinen und die Identitdt mit dem Absoluten scheint dann ein ,,Ziel®, das zu ,,er-
reichen® sei. Vom Standpunkt des Wissens aus gesehen ist die Identitét ein Fakt. Bindung und
Freiheit wiederum héngen davon ab, ob der Schiiler sich verschieden vom oder identisch mit

dem Herrn fiihlt.

3. Samadhi Yoga als Weg zur Befreiung

Wenn es um ,release” (Befreiung) geht, werden in der Sankhya Tradition vor allem die Akti-
vitdten (Karma-Yoga) der ersten fiinf Glieder des Yoga (Kriya-Yoga) — die fiinf Arten der
Enthaltsamkeit: ,,Yama®, die fiinf Observanzen: ,,Niyama®, Asana, Pranayama, Pratyahara —
betont. Demgegeniiber wird im Advaita-Vedanta Sankaras die Befreiung durch ,,Erkenntnis*

(knowledge) propagiert.

Dabei gewichtet Sankara anders. Zwar sind unter den von Sankara aufgezihlten Hilfsmitteln

zur Meditation, die zur Befreiung fiihrt, sieben der zehn in Yama und Niyama geforderten
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Aktivitdten enthalten. Mehr jedoch betont er die unverzichtbare Qualifikation in Samadhi fiir
den spirituell Praktizierenden (Upadesha Sahasri 1.17.23, Brihadaranyaka-bhashya 1V.4.23).
Im Gita-Kommentar zu I1.39 ist Samadhi fiir ihn eines der Elemente von Karma-Yoga in der
Reinigung des Geistes, um Erkenntnis zu erlangen. Wiederholt hebt er Samadhi Yoga als Mit-
tel zu diesem Ziel heraus (Gita IV.38). In dem letztzitierten Kommentar folgt Sankara mehr
als vierzigmal Vyasa’s Kommentar ,,Yoga ist Samadhi®, indem er selber ,,Yoga und dessen

Derivate* im Sinne von ,,Samadhi und dessen Derivate® kommentiert.
b

Sankara betont, dass unterscheidende Erkenntnis (vivekajnana) selbst, obgleich Mittel zur Be-
freiung, ein Produkt der drei Gunas darstellt und daher fiir ,,Purusha-per-se-ipsum* nicht exi-

stiert.

Fiir Sankara ist Samadhi eines der notwendigen Mittel zur Befreiung und das hochste Yoga
bedeutet ,,settling the mind on the Self, let him not think of anything® (Gita VI, 25). Sankara
erklart den Unterschied zwischen der Sankhya-Yoga Auffassung des ,.citta vritti nirodhah*
und der Advaita-Philosophie. Er verneint, dass das ,.citta vritti nirodhah“ (das Zur-Ruhe-
Bringen des Geistes) jenseits der Erkenntnis der Identitit von Selbst und Brahman — wie sie
vom Vedanta gelehrt wird — ausreichendes Mittel zur Befreiung sei. Der Zustand der Befrei-
ung ist das Ergebnis der Realisation des inneren Selbst als der All-Schépfer und das Selbst von

Allem durch den Praktizierenden.

4. Der vierte Hauptbewusstseinszustand ,,Turiya”
Sankara fiihrt aus, dass es die Absicht der vedischen Texte, wenn sie die drei Zustinde des
Wachens, Traumens und Schlafens darlegen, ist, zu zeigen, dass es (das Absolute) ganz im
Gegenteil vollig bar dieser Zustinde ist. Lediglich die unwissende Seele nimmt dadurch, dass
sie Erinnerung und Nachdenken im Wachzustand praktiziert, an, dass von diesen drei separa-
ten Zustdnden befallen werde. Da sie jedoch aufeinander zu folgen und sich wechselseitig
auszuschlieBen scheinen, zeigt die tiefere Reflektion, dass das Selbst, als das, was durch sie
hindurch identisch andauert, von ihnen verschieden sein muss. Dieser transzendentale Zu-

stand wird als ,,der vierte* (sanskrit ,,turiya*) bezeichnet.

Transzendierende Meditationsformen wie die Stille und die Transzendentale Meditation (Ma-
harishi Mahesh Yogi, 1972) konnen als ein ,,wegloser Weg* - es kann keinen Weg dahin ge-
ben, wo ich schon immer bin - zur personlichen Erfahrung der abstrakten transzendentalen

Ebene der non-dualistischen Advaita-Philosophie betrachtet werden. Damit wird die
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Nichtzweiheits-Lehre in die Ndhe eines subjektiven Erfahrungsexperimentes fiir jeden einzel-

nen geriickt und es entsteht die Moglichkeit der personlichen Verifikation.

Maharishi Mahesh Yogi verwendet fiir Atman als reines, absolutes Selbst den Begriff ,,Rei-
nes, Transzendentales Bewusstsein®. Er leitet die Existenz des vierten, unmanifesten Be-
wusstseinszustandes Turiya (1989) analog der Auffassung des Exponenten des Kashmir-

Shaivism, Sri Lakshman Joo (1969) wie folgt her:

1. Wir wissen, dass die drei Zustdnde - Schlafen, Traumen, Wachen - durch die 24 Stunden
des Tages hindurch einer dem anderen folgen und dass jeder von ihnen zu jeder Zeit des Ta-
ges und der Nacht erfahren werden kann. Das bedeutet, dass der Verbindungspunkt (junction
point) zwischen je zweien dieser Zustdnde — z. B. zwischen Wachen und Schlafen oder zwi-
schen Schlafen und Trdumen — zu jeder Zeit wihrend des Tages und der Nacht stattfinden

kann.

2. Jeder der drei Zustdnde ist von den anderen beiden vollstindig verschieden. Der Verbin-
dungspunkt zwischen je zwei beliebigen wird das Ende des ersten und die Quelle des zweiten
sein. Der Verbindungspunkt ist damit die Quelle und das Ende eines jeden der drei Bewusst-

seinszustande ist.

3. Die Natur des Verbindungspunktes ist unmanifest, da sie mit nichts dhnlich ist, was wir als
manifest — das heifit, in den drei anderen Zustinden Erfahrenes — bezeichnen. Trotzdem kann
der Verbindungspunkt lokalisiert werden. Wie wir sahen, kann er jederzeit durch die 24 Stun-
den des Tages hindurch auftreten, da Schlaf, Traum, Wachen jederzeit ineinander wechseln
konnen. Wir erfahren im Wachen, Traumen und Schlafen etwas anderes als das, was der Ver-

bindungspunkt ist.

4. Die Bewusstseinszustinde des Wachens, Traumens und Schlafens sind wie Vorhdnge, die
das Kontinuum des Bewusstseins verbergen, welches keine Verdnderung kennt und in seinem
unmanifestierten Wert konstanterweise iiberall und zu allen Zeiten existiert, jedoch nicht in

der Eigenart der anderen drei Zustdnde gefunden werden kann.

5. Die drei anderen Zustinde konnen als die manifesten Werte des Bewusstseins angesehen
werden und der Verbindungspunkt reprasentiert den unmanifestierten Wert des Bewusstseins,

der seinen Manifestationen als Wachen, Trdumen und Schlafen zugrunde liegt.

6. Wir konnen dieses unmanifeste Kontinuum, welches Wachen, Traumen und Schlafen
zugrunde liegt, den vierten Bewusstseinszustand (turiya) nennen. Er ist unverénderlich und

allgegenwirtig.
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7. Wir wissen aus Erfahrung, dass Wachen Trdumen und Schlafen relative Zustinde des Be-
wusstseins sind; sie sind unterschiedlich und verdnderlich. So miissen wir sagen, dass der Zu-
stand, der ihnen zugrunde liegt und der ihre Quelle und ihr Ziel ist, absolut ist — er ist elemen-
tar, ohne Merkmale, allgegenwirtig und unverdnderlich. Der vierte Bewusstseinszustand ist

immer derselbe, nicht dual, a-dvaita, und die Basis der anderen drei.

8. Wir konnen die wahre Natur des Verbindungspunktes erfahren, indem wir unserer Auf-
merksamkeit erlauben, ganz allméhlich aus dem Wachzustand herauszutauchen. Der Wachzu-
stand ist charakterisiert durch Wahrnehmung, und so wird dieses Heraustauchen von zuneh-
mend feineren Werten der Wahrnehmung begleitet, bis der Verbindungspunkt der Nicht-
Wahrnehmung (Wahrnehmungslosigkeit) erreicht wird. Da der vierte Bewusstseinszustand
mit dem Absoluten identisch ist, werden alle Qualititen der anderen drei Zustinde an jenem

Punkt transzendiert.

9. Der vierte Bewusstseinszustand ist daher transzendent und nicht-relativ; und er muss durch
allmihliches Transzendieren (Uberschreiten) der feineren Charakteristiken des Wachzustan-
des erfahrbar sein. Transzendentale Meditation verlagert die Aufmerksamkeit von grob zu
subtil, von subtil zu subtiler, von subtiler zu subtilster Wahrnehmung im Wachzustand, bis
wir die subtilste Wahrnehmung der Relativitdt transzendieren und zum reinen unmanifesten

transzendentalen Bewusstsein (Samadhi) kommen.

Durch Ubung gewdhnt sich das Nervensystem daran, diesen voriibergehenden Bewusstseins-
zustand (savikalpa samadhi) nicht zu verlieren und schlieBlich wird dieser Bewusstseinszu-
stand selbst im Wachen, Trdumen und Schlafen kontinuierlich aufrechterhalten (nirvikalpa

samadhi).

Was ist in dieser Situation geschehen? Die undurchsichtigen Schleier des Wachens, Traumens
und Schlafens sind gleichsam durchsichtig geworden. Die Vorhédnge sind vorhanden, aber sie

konnen die Wirklichkeit des vierten Bewusstseinszustandes nicht langer verdecken.

Die undurchsichtige Natur des Wach-, Schlaf- und Traumbewusstseins — undurchsichtig in
dem Sinn, dass sie die Wirklichkeit des vierten Bewusstseinszustandes verbergen — die un-

durchsichtigen Schleier der drei relativen Bewusstseinszustinde sind transparent geworden.

5. Die utilitaristische Transformation spiritueller Lehren
Es ist vor allem westliche Denkweise, die die Meditationsformen aus dem Osten gerne unter
dem Niitzlichkeitsaspekt der Resourcenorientierung sieht: Wissenschaftliche Studien zeigen

den Nutzen der Transzendentalen Meditation in so verschiedenen Bereichen wie Herz-
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Kreislauf-Beschwerden, Hypertonie, Hypercholesterindmie, Asthma, Schlafstérungen, in der
geburtshilflichen Prophylaxe, in der Stressresistenz, bei Neurodermitis, beim Drogenentzug,
in der Personlichkeitsentwicklung, bei Depressionen, bei unterschiedlichen Formen psycho-
somatischer Beschwerden, in der Mitarbeiterfluktuation, der Mitarbeiterzufriedenheit und
dem Krankenstand in Firmen, in der Verringerung von Kriminalitdt, um nur einige Beispiele
zu nennen (siche Orme-Johnson, 1987; www.truthabouttm.com; Fehr, www.tm-

independent.de).

Laut AHQR-Report (,,Agency for Healthcare Research and Quality*, Ospina M. B. et al,,
2007) liegen tiber die TM verglichen mit anderen Meditationsformen die meisten Studien im
Gesundheitsbereich vor. Der AHQR-Report versuchte sich an einer représentativen Studie zu
den gesundheitsrelevanten Effekten verschiedener Meditationsformen, ist jedoch nach An-
sicht der beteiligten Peer-Reviewer wegen gravierender Méngel nahezu wertlos und miisste
ihrer Meinung nach voéllig neu erstellt werden. (Walach, 2008; Walton, 2008; Orme-Johnson,
D.; 2008). Nach Angaben des Reviewers Walton wurden dabei noch 75 TM-Studien neueren

Datums tibersehen, so dass von Reprisentativitét keine Rede sein kann..

Ich habe wihrend dreiBig Jahren naturheilkundlicher und psychotherapeutischer Praxis die
Transzendentale Meditation als hauptsidchliches oder begleitendes Verfahren eingesetzt, dies
auch tliber zweieinhalb Jahre mit Fragebogen begleitet (Fehr, 2003, 2010). Aus psychothera-
peutischer Sicht bedeutende konstruktive Effekte durch Meditation verglichen mit Patienten,
die keine Meditation oder die andere Entspannungstechniken wie Autogenes Training oder
Progressive Muskel-Relaxation praktizierten, waren in folgenden Beschwerdebildern zu ver-
zeichnen: Depressionen, somatoforme (psychosomatische) Beschwerden, Angst- und Panik-
storungen, Phobien, akuten Belastungsreaktionen und Posttraumatischen Belastungsstorun-
gen, Herz-Kreislauf-Beschwerden, Arteriosklerose, chronischen Schmerzen, Riickenbe-
schwerden, Kopfschmerzen und Migrine, Neurodermitis, Schlafstérungen und Tinnitus, Dro-

gen- und Medikamentenmissbrauch.

Bei Zwangs-, Ess- und Personlichkeitsstorungen und bei Impulsstdrungen hilft transzendenta-
le Meditation, indem sie den Patienten ermoglicht, durch verbesserte Akzeptanz zunehmende

Distanz zum Problembereich herzustellen.

In allen Fillen ist die Resource letztlich ein und dieselbe: ,,wakeful alertness — Achtsamkeit,
die Stille Reinen Bewusstseins des inneren Selbst (s. van Quekelberghe, 2009 - Psychologie

der Stille).
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