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322 Sitzung der philosophisch-historischen Klasse vom 17. Juli 1930

Über das ursprüngliche Yogasystem.
Nachträge und Indices.

Von HERMANN JACOBI
in Bonn.

1.

Väcaspatimisra handelt in der Nyäyavärttika-Tätparyatikä p. 6 (Vizianagram
S. S.) über die Notwendigkeit von yoga zur definitiven Erlangung der Er-
lösung auch im Nyäya12 . Er stellt die Sache etwa folgendermaßen dar. Wenn
der Naiyäyika durch die richtige Erkenntnis für den apavarga reif geworden
ist (ND. I i, 2), so ist doch seine Seele mit karman aus den unendlich vielen
vorherigen Existenzen belastet. Bevor dies karman durch Realisierung ver-
nichtet ist, kann er nicht in die Erlösung eingehen; dazu würde aber der
Rest seiner letzten Existenz nicht ausreichen. Darum schafft er nirmänakäyas1,
auf die er die Realisierung und Vernichtung des Testierenden karman über-
trägt. Väc. schließt mit den Worten: »Unausdenklich nämlich ist die Macht-
vollkommenheit von samädhi. So sagen die hochzuverehrenden 3 Füße Patanjalis:
denn wer trinkt, es sei denn durch yoya-Kraft, wie Agastya den Ozean aus,
und bringt wie er das Dandakäranya hervor’ « 4. Mit den 'hochzuverehrenden
Füßen Patanjalis’ ist zweifellos der Verfasser des Yogasästra gemeint, der
ja die unausdenkliche Machtvollkommenheit des yoga im Vibhütipäda illustriert
hat. Die Einführung seines Ausspruches mit ähur deutet an, daß Väcaspati
ihn wörtlich anführt. Und so dürfen wir hier annehmen, daß er unmittelbar
aus seiner Quelle schöpfte. Dieselbe war aber nicht das Pätanjalam Yogasästram 1

Eine Parallele zu unserer Stelle findet sich am Schluß des Bhäsya zu
IV io. Es handelt sich dort darum, daß die Aktionssphäre 56 des dtta be-
dingt sei durch dharmddi. Es gebe hier zweierlei Bedingungen (nimitta), äußer-
liche und innerliche; erstere beruhen auf dem Leib usw., letztere (ädhyatmika)
nur auf dem dtta. Die folgenden Sätze führe ich einzeln im Original an,
übersetze und bespreche sie dann, ditamätrddhfnarp, iraddhddy adhyätmikam.
» Die innerliche Bedingung hängt nur von dem dtta ab und besteht in kraddhäusw. «

1 Vgl. I, S. 603. (So zitiere ich meine erste Abhandlung.)
2 Vgl. I, S. 611. 617 n 1. Väc. zu 111 t8 bemerkt; tanudhara iti nirmäna-käya-sampad ukta.
8 Nägesa bemerkt zu I 2, 63 : idam eva püjyatvam Bhäsye 'trabhavac-chabdenä ’cyate.
4 AcintyasSmarthyAtisayo hi samädhih; yathd 'hur atrabhavantah Patanjalipädäh : 'ko hi

yogaprabhäväd rte Agastya iva samudram pibati, sa iva ca Dariijakärartyam srjati 'ti.
6 Das Genauere darüber bringt die nächste Nummer.

322 Sitzung der philosophisch-historischen Klasse vom 17. Juli 1930

Über das ursprüngliche Yogasystem.
Nachträge und Indices.

Von HERMANN JACOBI
in Bonn.

1.

Väcaspatimisra handelt in der Nyäyavärttika-Tätparyatikä p. 6 (Vizianagram
S. S.) über die Notwendigkeit von yoga zur definitiven Erlangung der Er-
lösung auch im Nyäya12 . Er stellt die Sache etwa folgendermaßen dar. Wenn
der Naiyäyika durch die richtige Erkenntnis für den apavarga reif geworden
ist (ND. I i, 2), so ist doch seine Seele mit karman aus den unendlich vielen
vorherigen Existenzen belastet. Bevor dies karman durch Realisierung ver-
nichtet ist, kann er nicht in die Erlösung eingehen; dazu würde aber der
Rest seiner letzten Existenz nicht ausreichen. Darum schafft er nirmänakäyas1,
auf die er die Realisierung und Vernichtung des Testierenden karman über-
trägt. Väc. schließt mit den Worten: »Unausdenklich nämlich ist die Macht-
vollkommenheit von samädhi. So sagen die hochzuverehrenden 3 Füße Patanjalis:
denn wer trinkt, es sei denn durch yoya-Kraft, wie Agastya den Ozean aus,
und bringt wie er das Dandakäranya hervor’ « 4. Mit den 'hochzuverehrenden
Füßen Patanjalis’ ist zweifellos der Verfasser des Yogasästra gemeint, der
ja die unausdenkliche Machtvollkommenheit des yoga im Vibhütipäda illustriert
hat. Die Einführung seines Ausspruches mit ähur deutet an, daß Väcaspati
ihn wörtlich anführt. Und so dürfen wir hier annehmen, daß er unmittelbar
aus seiner Quelle schöpfte. Dieselbe war aber nicht das Pätanjalam Yogasästram 1

Eine Parallele zu unserer Stelle findet sich am Schluß des Bhäsya zu
IV io. Es handelt sich dort darum, daß die Aktionssphäre 56 des dtta be-
dingt sei durch dharmddi. Es gebe hier zweierlei Bedingungen (nimitta), äußer-
liche und innerliche; erstere beruhen auf dem Leib usw., letztere (ädhyatmika)
nur auf dem dtta. Die folgenden Sätze führe ich einzeln im Original an,
übersetze und bespreche sie dann, ditamätrddhfnarp, iraddhddy adhyätmikam.
» Die innerliche Bedingung hängt nur von dem dtta ab und besteht in kraddhäusw. «

1 Vgl. I, S. 603. (So zitiere ich meine erste Abhandlung.)
2 Vgl. I, S. 611. 617 n 1. Väc. zu 111 t8 bemerkt; tanudhara iti nirmäna-käya-sampad ukta.
8 Nägesa bemerkt zu I 2, 63 : idam eva püjyatvam Bhäsye 'trabhavac-chabdenä ’cyate.
4 AcintyasSmarthyAtisayo hi samädhih; yathd 'hur atrabhavantah Patanjalipädäh : 'ko hi

yogaprabhäväd rte Agastya iva samudram pibati, sa iva ca Dariijakärartyam srjati 'ti.
6 Das Genauere darüber bringt die nächste Nummer.

qy316
Rechteck



JACOBI : Uber das ursprüngliche Yogasystem 323

über sraddhddi habe ich I, S. 607 gehandelt; es sind damit die in YS. I 20
genannten Qualitäten gemeint: sraddhä, mrya, smrti, samädhi, prajnä. Diese
sind mit den pcmce 'ndriyäni bzw. panca baläni der Buddhisten identisch,
(Dharmasamgraha XLVII u. XLVIII), von wo der Yoga sie wahrscheinlich
entlehnt hat. tathä c6 'klam: *ye cdi 'te maitryädayo dhyäyinäm vihäräs, te
bähya-sädhana-niranugrahdtmänah prakrstom dharmam abhinirvariayanti' . »Und so
heißt es: Was nun diese vihäras: maitri usw. der Meditierenden betrifft, so
können sie nicht durch äußere Mittel gefördert werden und bringen vorzüg-
lichen dharma hervor.« Über maitryädi (maitri, karunä, muditä, upeksa) siehe
I, S. 606. YS. I 33. Von besonderem Interesse ist der Ausdruck vihära, den
Väc. mit vyäpära erklärt (genauer wäre bhävana). Es sind nämlich die catväro
brahmavihäräh der Buddhisten 1. Die Beibehaltung des buddhistischen Namens
vihära in der von Vyäsa zitierten Stelle beweist, daß jener alte Autor den
buddhistischen Ursprung der betr. Lehre anerkannte, wie ich denn auch I, S. 607
ebendenselben für die entsprechende Lehre der Jainas wahrscheinlich gemacht
habe. — tayor mänasam ballyas »von jenen beiden (nimittas) ist das auf dem
citta beruhende das stärkere«. — katham jnäna-vairägye kend 'ti&ayyete?
Dandakäranyam citta-bala-vyatirekena kah kärlrena karmanäSünyam kartum utsaheta
samudram Agastyavad vä pibet? »Wieso? Wovon werden Wissen und Welt-
abwendung übertroffen? Wer könnte ohne Hilfe der Macht des citta durch
körperliche Arbeit das Dandakäranya wüst und leer machen, oder wie Agastya
den Ozean austrinken?« — Dieser letzte Passus ist eine paraphrasierende
Erklärung der obigen von Väc. zitierten Stelle 2. Väc. preist dort die Macht
von samädhi, offenbar nach dem Text, aus dem er zitiert. Vyäsa redet hier
von jnäna und vairägya, was aber auf dasselbe herauskommt. Denn YBh. zu
I 16 sagte er : jnänasydi 'va para kästhä vairägyam; etasydi 'va hi näntariyakam
kaivalyam Ui. Das vairägya ergibt den samprajnäta samädhi die 'Versenkung
mit einem Objekt’, deren Wunderwirkung in der von Väc. zitierten Stelle
illustriert wird. Vyäsa referiert offenbar nach dem Gedächtnis über das,
was Väc. im Wortlaut angeführt hatte, wobei das Referat leichter verständ-
lich als das Original ist. Man ersieht daraus, daß die Schrift Patanjalis,
aus der Väc. uns eine Stelle' bewahrt hat, auch Vyäsa vorgelegen und ihm
auch solchen Stoff für sein Bhäsya geliefert hat, der nicht bereits durch
das YS. geboten war 3.

Dieses zweite Werk Patanjalis scheint sich bis in die Zeit Väcaspatis
erhalten zu haben, da er allem Anschein nach jenes Zitat aus einem noch
bestehenden Werke ausgehoben hat. Unter dieser Annahme wird es ver-
ständlich, daß Väc. die Angaben im Bhäsya nicht nur mit unbedingter Sicher-
heit erklären, sondern auch öfters in apodiktischer Form erweitern und er-
gänzen kann.

1 Dharmasamgraha XVI, vgl. KERN, Manual S. 54.
2 Es ist darum ausgeschlossen, daß Väc. sein Zitat aus dieser Stelle zurechtgemacht

habe. Wo wir seine Zitate kontrollieren können, erweisen sie sich als durchaus genau. Sollte
aber trotzdem unsere Stelle Väcaspatis Quelle gewesen sein, so würde daraus folgen, daß er
Patanjali für den Verfasser des Bhäsya hielt. Es steht aber fest, daß er das nicht tat.

8 Hierhin gehört auch die Unterscheidung der Attribute des citta in pariärsta und
aparidrsta, welche letzteren in einem Sloka aufgeführt werden, vgl. I, S. 611.
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2.
Der oben erörterten Stelle im Bhäsya zu IV io geht ein Zitat voraus,

dessen Verständnis mir lange verborgen geblieben war. Die Stelle lautet:
vrttir evd sya vibhunaä cittasya samkocavikäsini ty Äcaryah » die vrtti dieses
allerfüllenden citta erleidet Zusammenziehung und Ausdehnung5 so sagt der
Äcärya«. Dieser Äcärya ist nun nicht Patanjali, sondern, wie uns Väcaspati
belehrt, Svayambhü, der ursprüngliche Verkünder des yoga1. Sein Ausspruch
könnte nach Form und Inhalt für ein sutra gelten, jedenfalls stellt er in
präzisester Fassung einen Lehrsatz (oder Glaubensartikel) des IJryoga fest,
I)ie Tragweite dieser Lehre versuche ich durch Vergleich mit entsprechenden
Lehren Patanjalis genauer zu bestimmen.

1. Im Uryoga gibt es nur ein einheitliches citta ; es ist allerfüllend,
daher kosmisch .  Das Pätanjala kennt ein derartiges unendliches citta nicht,
sondern nur eine Vielheit von endlichen, individuellen dttas. deren jedes
einem purusa während seines Weltlebens als dessen psychisches Organ dient.

2. Patanjalis individuellem citta im Sinne eines psychischen Organs ent-
spricht im Uryoga die vrtti (Funktion), eine der Zusammenziehung und Aus-
dehnung fähige, also räuml iche  endliche Größe, deren Begriff mit 'Aktions-
sphäre’ sinngemäß wiedergegeben werden kann. Doch findet sich der Aus-
druck vrtti nur hier. Sonst scheint auch im Uryoga dafür citta wie bei
Patanjali üblich gewesen zu sein. So werden die sekundären Leiber und cittas,
die der Yogin hervorzaubert, nirmänakäyäh und nirmänaciÜäni (I, S. 613)
genannt2.

Der Äcärya lehrt aber nun noch in seinem obigen Ausspruch, daß die
vrtti, also das individuelle citta, Kontraktions- und Expansionsfähigkeit be-
sitze. Wie das zu verstehen ist, ergibt sich aus einer im Bhäsya unmittelbar
vorhergehenden Stelle : ghata-präsäda-pradipa-kalpam samkocavikcisi cittam äarira-
parimändkära-mätram. »Wie eine Lampe sowohl einen Topf als auch einen
Palast erleuchten kann, so ist das citta, das sich zusammenzieht und aus-
dehnt, genau so groß und gestaltet wie der Leib. « Diese Lehre wird zwar
Andern’ zugeschrieben (ity apare pratipannäfy), aber nach Väcaspati wird

nicht sie bestritten, sondern die Folgerung, daß so det Zustand zwischen
zwei Existenzen und der Samsära begründet sei (tathä cd ntaräbhävah samsäraA
ca yukta iti).

Damit dürfte der fragliche Ausspruch Svayambhüs nach seinem sach-
lichen Inhalt erschöpfend erklärt sein. Wir versuchen nun diese Lehren mit
verwandten Vorstellungen anderer Systeme in Zusammenhang zu bringen, um
womöglich Aufschluß über die Anfänge des ursprünglichen Yogasystems zu
erhalten.

1 Hiranyagarbho yogasya vaktä nä nyah puratanah, zitiert aus der Yogiyäjnavalkyasmrti
von Väc. zu YS. I 1.

2 Citta kommt im 6. Prapäthaka der Maitri Upanisad mehrfach vor, meist in vieldeutigem
Sinne. Aber in dem mantra von 6, 19 wird es einmal in der technischen Bedeutung wie bei
Patanjali gebraucht: tatra cittam nidhäyeta iac ca lingam anäsrayam; besonders merkwürdig ist,
daß es hier mit dem linga des Sänkhya identifiziert zu werden scheint. — Citta in Chänd.
Up. VII 5,2 hat nicht diese technische Bedeutung; es steht dort mit dhyana auf einer Linie.

324 Sitzung der philosophisch-historischen Klasse vom 17. Juli 1930

2.
Der oben erörterten Stelle im Bhäsya zu IV io geht ein Zitat voraus,

dessen Verständnis mir lange verborgen geblieben war. Die Stelle lautet:
vrttir evd sya vibhunaä cittasya samkocavikäsini ty Äcaryah » die vrtti dieses
allerfüllenden citta erleidet Zusammenziehung und Ausdehnung5 so sagt der
Äcärya«. Dieser Äcärya ist nun nicht Patanjali, sondern, wie uns Väcaspati
belehrt, Svayambhü, der ursprüngliche Verkünder des yoga1. Sein Ausspruch
könnte nach Form und Inhalt für ein sutra gelten, jedenfalls stellt er in
präzisester Fassung einen Lehrsatz (oder Glaubensartikel) des IJryoga fest,
I)ie Tragweite dieser Lehre versuche ich durch Vergleich mit entsprechenden
Lehren Patanjalis genauer zu bestimmen.

1. Im Uryoga gibt es nur ein einheitliches citta ; es ist allerfüllend,
daher kosmisch .  Das Pätanjala kennt ein derartiges unendliches citta nicht,
sondern nur eine Vielheit von endlichen, individuellen dttas. deren jedes
einem purusa während seines Weltlebens als dessen psychisches Organ dient.

2. Patanjalis individuellem citta im Sinne eines psychischen Organs ent-
spricht im Uryoga die vrtti (Funktion), eine der Zusammenziehung und Aus-
dehnung fähige, also räuml iche  endliche Größe, deren Begriff mit 'Aktions-
sphäre’ sinngemäß wiedergegeben werden kann. Doch findet sich der Aus-
druck vrtti nur hier. Sonst scheint auch im Uryoga dafür citta wie bei
Patanjali üblich gewesen zu sein. So werden die sekundären Leiber und cittas,
die der Yogin hervorzaubert, nirmänakäyäh und nirmänaciÜäni (I, S. 613)
genannt2.

Der Äcärya lehrt aber nun noch in seinem obigen Ausspruch, daß die
vrtti, also das individuelle citta, Kontraktions- und Expansionsfähigkeit be-
sitze. Wie das zu verstehen ist, ergibt sich aus einer im Bhäsya unmittelbar
vorhergehenden Stelle : ghata-präsäda-pradipa-kalpam samkocavikcisi cittam äarira-
parimändkära-mätram. »Wie eine Lampe sowohl einen Topf als auch einen
Palast erleuchten kann, so ist das citta, das sich zusammenzieht und aus-
dehnt, genau so groß und gestaltet wie der Leib. « Diese Lehre wird zwar
Andern’ zugeschrieben (ity apare pratipannäfy), aber nach Väcaspati wird

nicht sie bestritten, sondern die Folgerung, daß so det Zustand zwischen
zwei Existenzen und der Samsära begründet sei (tathä cd ntaräbhävah samsäraA
ca yukta iti).

Damit dürfte der fragliche Ausspruch Svayambhüs nach seinem sach-
lichen Inhalt erschöpfend erklärt sein. Wir versuchen nun diese Lehren mit
verwandten Vorstellungen anderer Systeme in Zusammenhang zu bringen, um
womöglich Aufschluß über die Anfänge des ursprünglichen Yogasystems zu
erhalten.

1 Hiranyagarbho yogasya vaktä nä nyah puratanah, zitiert aus der Yogiyäjnavalkyasmrti
von Väc. zu YS. I 1.

2 Citta kommt im 6. Prapäthaka der Maitri Upanisad mehrfach vor, meist in vieldeutigem
Sinne. Aber in dem mantra von 6, 19 wird es einmal in der technischen Bedeutung wie bei
Patanjali gebraucht: tatra cittam nidhäyeta iac ca lingam anäsrayam; besonders merkwürdig ist,
daß es hier mit dem linga des Sänkhya identifiziert zu werden scheint. — Citta in Chänd.
Up. VII 5,2 hat nicht diese technische Bedeutung; es steht dort mit dhyana auf einer Linie.



JAcoBi : Uber das ursprüngliche Yogasystem 325
Svayambhüs kosmischem citta, dem unpersönlichen allerfüllenden psychi-

schen Organ, entspricht im Sänkhya der Weltintellekt, der Mahän (d. h. ätmä)
oder die kosmische Buddhi, und der kosmische Ahanikära, diese beiden ersten
Produkte der Prakrti, die wie diese allerfüllend sind und gegenüber den
individuellen psychischen Organen, die je zu einem purusa gehören, als das
P r imäre  gelten. Letztere Bestimmung erscheint uns paradox, findet aber in
den alten Kosmogonien ihre Stütze und Erklärung. Wie nämlich DEussEN in
seiner Allgemeinen Geschichte der Philosophie I2, S. 222 hervorgehoben hat,
»pflegt an der Spitze der Weltentwicklung eine Dreiheit von Prinzipien zu
erscheinen, insofern 1. das Urwesen aus sich 2. die Urmaterie hervorgehen
läßt und in dieser 3. als erstgeborener der Schöpfung (Hiranyagarbha, Brahman}
selbst entsteht (oben S. 165 fg. und I, 1, S. 143 fg. 153). Diese mehr und
mehr typisch werdende Reihenfolge der drei obersten Prinzipien ist der letzte
Grund für die drei obersten Sänkhyaprinzipien Purusa, 2. Prakrti, 3. Mahän
(Buddhi)«. Der Ausdruck Mahän ist aus dem in der älteren Literatur üblichen
mahän ätmä entstanden, welcher selbst auf den Hiranyagarbha der alten Kos-
mogonien zurückgeht. Und das kosmische citta im Uryoga ist eben dieser
Hiranyagarbha, der Verkünder des Yoga. Die psychischen Organe von welt-
umfassender Größe gehören zum ältesten Bestand des Sänkhya- und Yoga-
Systems und gehen zurück auf den Upanisadgedanken, wonach das einzig
Reäle das brahma, der Universal-purusa ist, wogegen die Einzelwesen nur
ein Ausfluß aus diesem sind, und von ihm gewissermaßen eine geborgte
Realität, ohne eigene Selbständigkeit, erhalten. In unlösbarem Widerspruch
dazu steht nun ein Grunddogma der Sänkhya- und Yoga-Philosophie, dem-
zufolge es von Ewigkeit zu Ewigkeit eine Vielheit von absolut selbständigen,
unsterblichen purusas gibt. Der Ursprung dieser neuen Lehre muß außer-
halb der brahmanischen Orthodoxie, der solche Anschaungen gänzlich wesens-
fremd sind, also in vo lks tüml i chen  Kreisen gesucht werden. Ich benenne
ihre Quelle den Volksglauben’,  worunter ich hier nicht irgendeine Art
positiver Religion oder religiöser Organisation verstehe, sondern . eine nicht
feststehende Summe metaphysischer und ethischer Vorstellungen, die von der
öffentlichen Meinung als wahr bzw. verbindlich anerkannt werden. — Es
muß also zu einer gewissen Zeit, etwa nach Schluß der älteren Upanisad-
Periode, die allgemeine Bildung soweit erstarkt gewesen sein, daß eine Art
öffentlicher Meinung in Gestalt des besagten Volksglaubens’ hervortreten
konnte. Damit machte sich ein neuer Faktor geltend, zunächst wohl im
religiösen Leben, dann aber auch in der Philosophie. Über diesen Gegen-
stand habe ich schon früher 1 kurz gehandelt, doch möge es mir gestattet sein,
meine Ansicht hier eingehender zu entwickeln und zu begründen.

Zwei wichtige Neuerungen müssen auf Rechnung des Volksglaubens’
gesetzt werden: 1. der Glaube an die persönliche Unsterblichkeit der Seelen,
2. die Anerkennung der sittlichen Gebote 2. Der volkstümliche Unsterblich-

1 Entwicklung der Grottesidee bei den Indern, S. 21.
a In der Brähmana-Literatur findet sich von s i t t l i chen  Geboten (im Gegensatz zu litur-

gischen) noch keine Spur. Dagegen finden sich bei Jainas, Buddhisten und Baudhäyana die
fünf Gebote, und zwar stimmen Alle überein in den vier ersten: Nicht zu töten, nicht zu lügen,
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keitsglaube bezog sich wahrscheinlich nicht auf alle Wesen, sondern nur auf
Menschen und etwa noch auf höhere Tiere; nur von diesen nahm man an,
daß sie ewige Seelen besäßen. Dem niederen Getier schrieb man keine un-
begrenzte Existenz zu, wie es schon Chänd. Up. V io, 8 heißt: täni 'mäni
ksudräny asakrd-ävartini bhütäni bhavanti, jäyasva mriyasve ti.

Wie sich der Volksglaube die Seelen, denen er Unsterblichkeit zuschrieb,
dachte, ist natürlich nicht überliefert. Aber seine Vorstellungen darüber
haben sich, wie ich überzeugt bin, wenig verändert im Jainismus erhalten,
dessen Ansichten über die Seelen primitiver sind als die in irgendeinem ande-
ren System.

Bei den Jainas heißen die Seelen ‘Lebewesen’, jwa, mit welchem Worte
auch das physische Leben benannt wird. Offenbar war beides für die pri-
mitive Anschauung letzten Endes dasselbe. Die jwas sind nach der Jaina-
lehre ewige Substanzen. Sie sind entweder noch im weltlichen Leben be-
fangen (samsärinah) oder erlöst (siddhäfr). Bei der Erlösung steigt der be-
treffende jwa geradlinig zum Gipfel des Universums auf, wo er, etwas kleiner
als in seiner letzten Existenz, unverändert und unbewegt, allwissend und
allerkennend in alle Ewigkeit verharrt. Der weltliche jwa aber ist von
wechselnder Ausdehnung, er nimmt immer denselben Raum ein wie der je-
weilige Leib, den er beseelt. Dies ist keine spezifisch jainistische Lehre.
Dieselbe Kontraktions- und Expansionsfähigkeit eignet auch, wie wir oben
sahen, der vrtti des allerfüllenden cilta Svayambhüs, also praktisch den indi-
viduellen cittas im Yoga. Zweifellos gründet sich diese Vorstellung auf eine
ältere volkstümliche. — Mit solchen jwas ist der ganze materielle Weltraum
(lokdkäsd) so dicht erfüllt (vyäpta), daß sie in keinem Punkte fehlen. Diese
Annahme ist deshalb von besonderem Interesse, weil die Vorstellung der All-
beseeltheit dem Animismus der niederen Volksschichten entlehnt scheint.

Auf Grund der angeführten Tatsachen können wir uns ein Urteil über
den Charakter des Jainismus bilden. Er will eine Heilslehre für Mönche sein.
Diese enthält natürlich eine Fülle eigener Ideen ihres Begründers, welcher
Bestandteil ihm und seinen Zeitgenossen als der wichtigste gegolten haben
wird. Aber daneben hat er auch die geläufigsten physikalischen, metaphy-
sischen und ethischen Vorstellungen des Volksglaubens wenig oder mehr um-
gestaltet in seinem System verarbeitet* 1. Die Gründung des Jainismus muß
Mahäviras Vorgänger Pärsva zugeschrieben werden. Dessen Zeit steht ziem-
lich fest, und damit auch diejenige, in welcher alle hier angedeuteten Vorgänge
stattgefunden haben. Nach der feststehenden Tradition der Jainas fällt Pärs-
vas Nirvana 250 Jahre vor dasjenige Mahäviras, also 477 + 250 = 727 v. Chr.
Die Wirksamkeit Pärsvas als Stifter der Jainareligion würde also um die

nicht zu stehlen, nicht zu ehebrechen. Ethische Grundsätze des Volksglaubens finden natürlich
Aufnahme in neugestifteten Religionen wie Jainismus und Buddhismus. Wahrscheinlich gehört
Baudhäyana in dieselbe Periode.

1 Für den Buddhismus trifft dies zwar hinsichtlich der Ethik auch zu (siehe letzte An-
merkung), aber seine Metaphysik stammt aus anderer Quelle, nämlich aus solchen Kreisen, die
an der hergebrachten Ansicht festhielten, wonach die Vereinigung der fünf pränas die Persön-
lichkeit ausmacht. In diesen Kreisen begegnete natürlich der neue Seelen- und Unsterblichkeits-
glaube unüberwindlichem Widerstand.
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Mitte des achten vorchristlichen Jahrhunderts anzusetzen sein. Um dieselbe
Zeit oder etwas früher muß sich der ‘Volksglaube’ als neuer Faktor in der
indischen Geistesentwicklung geltend gemacht haben und eine neue Periode
derselben angebrochen sein.

Während es sich im Jainismus nur um die Aneignung bzw. Benutzung
der vom Volksglauben sanktionierten Vorstellungen handelt, bewirkte der eben-
daher stammende Unsterblichkeitsglaube im System der Sänkhya- und Yoga-
Philosophie eine prinzipielle Neuerung. Denn die Forderung, daß jeder un-
sterblich sein solle, läßt sich nicht mit der älteren Vorstellung einer  kos-
mischen Buddhi und eines kosmischen cittas Svayambhüs vereinigen. Man
suchte ihr gerecht zu werden durch die Annahme vieler unabhängiger purusas.
Der uns t e rb l i che  Teil eines Einzelwesens kann nur durch einen selbstän-
digen, ewigen und unveränderlichen purusa repräsentiert werden. Daher
die Einführung ungezählter purusas im Sänkhya und Yoga. Aber diese puru-
sas sind doch nur eine philosophische Konstruktion und können uns des-
halb nicht darüber aufklären, wie sich der Volksglaube die Seelen vorstellte.
Hierfür müssen wir die psychischen Organe, welche nach der Lehre jener
Philosophien den purusas während des Samsära zugeordnet sind, ins Auge
fassen. Am einfachsten liegt die Sache im ursprünglichen Yoga. Die indi-
viduellen cittas, welche den vrttis des kosmischen citta Svayambhüs ent-
sprechen, können sich zusammenziehen und ausdehnen, um immer den Raum
ihres jeweiligen Leibes genau auszufüllen. Diese Eigentümlichkeit, die auch
die Jainas von ihren jwas lehren, hat wahrscheinlich schon der Volksglaube
den Seelen zugeschrieben. Denn wenn die Seele sichtbar wird, d. h. wenn
der Geist eines Verstorbenen oder Abwesenden erscheint, hat er dessen Ge-
stalt. Die Seele muß also wandelbar sein, das setzt auch der Glaube an Ver-
wandlungen voraus, zu denen ein Zauberer die Fähigkeit besitzt.

Die Sänkhyas kennen das individuelle citta des Yoga nicht, sie haben
dafür einen komplizierten Apparat erdacht (I, S. 614, Anm. 3). Jedes Einzel-
wesen besitzt außer dem groben, beim Tode hinfälligen äußern Leib einen
feinen Leib (süksma&arira), der aus den fünf tanmätras (den hypostasierten
Sinnesempfindungen) besteht und als materielle Grundlage für das linga dient.
Dieses enthält den dem betreffenden Wesen zukommenden Anteil an Buddhi
und Ahamkära, das manas, die 5 buddhindriya und 5 karmendriya. Dieser ganze
Komplex ist der innere  Leib (linga&arvrd)', er begleitet die Seele auf ihrer
Wanderung durch den Samsära und schwindet endgültig bei der Erlösung.
— Mäthara (zu Kärika 39) gibt an, daß die Gestalt des feinen Leibes in
allen Einzelheiten der des groben Leibes entspreche. Also hat in dieser Be-
ziehung auch das Sänkhya der volkstümlichen Anschauung von der Natur
der Seele Rechnung getragen.

Die Sänkha-Philosophie und das ursprüngliche Yogasystem sind beide
gleicherweise dem neuen Unsterblichkeitsglauben dadurch gerecht geworden,
daß sie als eine Fundamentallehre ihres Systems die Vielheit der purusas
eingeführt haben. Das gleiche Verhalten läßt auf ungefähre Gleichzeitigkeit
dieser prinzipiellen Umstellung schließen. Der Zeitpunkt derselben kann nicht
der Entstehung des Jainismus allzufern liegen. Denn die Wirksamkeit des
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'Volksglaubens’ als selbständiger Faktor in der indischen Geistesentwicklung
konnte doch nur von beschränkter Dauer sein. Sobald als die brahmanische
Orthodoxie dessen Postulate anerkannt und im nachvedischen Schrifttum ver-
arbeitet hatte, gewann sie wieder ihre früher innegehabte Stellung.

Das Alter der klassischen Sänkhya- Philosophie, für welche die Lehre
von der Vielheit der purusas charakteristisch ist, läßt sich allerdings nicht
positiv festsetzen, aber ihr relativ hohes Alter ist doch nicht zu bezweifeln.
Das klassische Sänkhya, wie wir es kennen, muß älter als die Svetäsvatara
Upanisad sein. Denn in ihr I 4—6 werden unter dem Bilde eines Radkranzes,
die Hauptgegenstände des Sänkhya-Systems aufgezählt, aber doch so, daß
nur ein mit demselben durchaus Vertrauter erraten konnte, was mit den
bildlichen Andeutungen gemeint sei. Ferner wird in V 2 (der Verkünder
des Sänkhya) Kapila, der ädwidvän Pancasikhas (I, S. 617 Anm.) als der erst-
erzeugte Rsi genannt. Diese unverkennbaren Beziehungen auf das klassische
Sänkhya fallen in der Svetäsvatara Upanisad um so mehr ins Gewicht, als
sie selbst den Upanisad-Gedanken vertritt. Wenn sie auch eine der jüngsten
unter den metrischen Upanisads ist, dürfte ihr Zeugnis doch für die ganze
Periode gültig sein. Ich deute es dahin, wie ich in ‘Entwicklung der Gottes-
idee bei den Indern’ S. 21 gesagt habe, »daß die Entstehung der Systeme
des Sänkhya und Yoga in die Zeit nach Abschluß der ältesten und vor
Abfassung der mittleren Upanisads fällt«.

3.
In meiner Abhandlung S. 617 hatte ich darauf aufmerksam' gemacht,

daß in YS. I 25 : tatra (i. e. Isvare) niratisayam sarvajnadnjam »In Gott erreicht
der Keim zum Allwissenden das absolute Maximum« — der Ausdruck sar-
vajnadnjam (wo sarcajna für sarvajnatva zu stehn_ scheint) ungewöhnlich und
deshalb wohl altüberliefert sei. Die richtige Erklärung ist dem Scharfsinn
Prof. E. LEUMANNS gelungen. Derselbe teilt mir mit, daß sarvajnadnjam dem
buddhistischen tathägatagarbha entspreche und ihm offenbar nachgebildet sei.
Eingehende Belehrung über den Begriff von tathägatagarbha verdanke ich
Hrn. Dr. OßERMiLLER in Leningrad1, aus dessen Briefe ich das für uns in Betracht
Kommende teils referierend, teils wörtlich anführe. Nach der Lehre beider
Mahäyäna-Schulen gibt es ein spezie l les  Element (dhälu oder gotrd) genannt
tathägatagarbha-. es ist ein spezielles Element, insofern es nicht zu den 18 dhätus
gehört, die den Strom (santäna) eines weltlichen Daseins ausmachen und teil-
weise schon in höheren Sphären, vollständig erst im Nirväna schwinden 2. Es ist
nach den Kommentaren dasjenige Element, »welches die Verwandlung (parävrtti)
der Eigenschaften des gewöhnlichen Wesens in die des Buddha bewirkt«.
Es ist ohne Anfang und ewig (anädi, nitya). Die Yogäcäras nennen diesen

1 Die Hauptquelle für die Lehre vom tathagatagarbha ist das Uttaratantra, das letzte der
5 Werke Maitreya Asangas, wovon O. eine englische Übersetzung nach dem Tibetischen an-
gefertigt hat. Außerdem hat er Äryäsangas Vyäkhyä übersetzt und mehrere spatere Kommen-
tare benutzt

a SrcHERBATSKY, Central Conception of Buddhism, p. 9 f.
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positiv festsetzen, aber ihr relativ hohes Alter ist doch nicht zu bezweifeln.
Das klassische Sänkhya, wie wir es kennen, muß älter als die ävetäsvatara
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bildlichen Andeutungen gemeint sei. Ferner wird in V 2 (der Verkünder
des Sänkhya) Kapila, der ädividvän Pancasikhas (I, S. 61 7 Anm.) als der erst-
erzeugte Rsi genannt. Diese unverkennbaren Beziehungen auf das klassische
Sänkhya fallen in der vetäsvatara Upanisad um so mehr ins Gewicht, als
sie selbst den Upanisad-Gedanken vertritt. Wenn sie auch eine der jüngsten
unter den metrischen Upanisads ist, dürfte ihr Zeugnis doch für die ganze
Periode gültig sein. Ich deute es dahin, wie ich in 'Entwicklung der Gottes-
idee bei den Indern’ S. 21 gesagt habe, »daß die Entstehung der Systeme
des Sänkhya und Yoga in die Zeit nach Abschluß der ältesten und vor
Abfassung der mittleren Upanisads fällt«.

3.
In meiner Abhandlung S. 61 7 hatte ich darauf aufmerksam gemacht,

daß in YS. I 25 : tatra (i. e. Isvare) niratisayam sarvajna-bijam »In Gott erreicht
der Keim zum Allwissenden das absolute Maximum« — der Ausdruck sar-
vajna-bijam (wo sarvajna für sarvajnatva zu stehn_scheint) ungewöhnlich und
deshalb wohl altüberliefert sei. Die richtige Erklärung ist dem Scharfsinn
Prof. E. LEUMANNS gelungen. Derselbe teilt mir mit, daß sarvajna-bijam dem
buddhistischen tathägatagarbha entspreche und ihm offenbar nachgebildet sei.
Eingehende Belehrung über den Begriff von tathägatagarbha verdanke ich
Hrn. Dr. OßERMiLLER in Leningrad1, aus dessen Briefe ich das für uns in Betracht
Kommende teils referierend, teils wörtlich anführe. Nach der Lehre beider
Mahäyäna-Schulen gibt es ein spez ie l les  Element (dhälu oder gotra) genannt
tathägatagarbha ; es ist ein spezielles Element, insofern es nicht zu den 18 dhätus
gehört, die den Strom (santänd) eines weltlichen Daseins ausmachen und teil-
weise schon in höheren Sphären, vollständig erst im Nirväna schwinden 2. Es ist
nach den Kommentaren dasjenige Element, »welches die Verwandlung (parävrtti}
der Eigenschaften des gewöhnlichen Wesens in die des Buddha bewirkt«.
Es ist ohne Anfang und ewig (anädi, nitya). Die Yogäcäras nennen diesen

1 Die Hauptquelle für die Lehre vom tathagatagarbha ist das Uttaratantra, das letzte der
5 Werke Maitreya Asangas, wovon O. eine englische Übersetzung nach dem Tibetischen an-
gefertigt hat Außerdem hat er Äryäsangas Vyäkhyä übersetzt und mehrere spätere Kommen-
tare benutzt

’ SrcHKRBATSKv, Central Conception of Buddhism, p. 9 f.
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dhätu einen Samen (bija). »Dieser Same bringt das anäsrava-jnäna des Buddha
und die Befreiung von allen unreinen Elementen (klesas usw.) hervor . . . .  es
ist eine Kraft, die das älayavijnäna und die übrigen Formen des Bewußtseins
dominiert und die völlige Verwandlung (paravrtti) derselben in die Eigen-
schaften des Buddha zustande bringt. Durch diese Kraft wird das älaya-
vijnäna zum Dharmakäya, das klistamanas verwandelt sich in den Sambhoga-
käya und die 5 Formen des Sinnesbewußtseins in den Nirmänakäya1.«

Wie aus diesen Angaben Dr. OßERMiLLERS hervorgeht, dient den Mahä-
yänisten die Idee vom tathägatagarbha zur Grundlage für ihre höchsten pan-
theistischen Konstruktionen, wodurch der transformierte Buddhismus dem
Vedanta in vieler Hinsicht so ähnlich geworden ist. Jene Idee konnte darum
vom Yoga als Vorbild für seine Lehre vom Isvara  verwendet werden. Jedoch
bedurfte es dazu entsprechender Abänderungen in der* Auffassung des tathä-
gatagarbha. Der Keim (bija), der in allen Seelen liegt, erscheint im Isvara
von Ewigkeit her als das absolute Maximum, die Allwissenheit. In den ein-
zelnen Seelen kann der Keim durch yoga, besonders wohl durch samädhi,
zur Entfaltung gebracht werden. Ähnliches gilt auch im Yogäcära, der ein
ursprüngliches (prakrtistha) gotra von dem empirischen (paripusla oder samu-
dänita) durch Meditation usw. geförderten unterscheidet. Dem letzteren ent-
spricht das bija im Yoga, das, wie sein Name besagt, der Zunahme fähig ist.
Aber während im Yogäcära durch die Entfaltung des bija der Bodhisattva
zum Buddha umgewandelt wird, wird dadurch im Yoga die betreffende Seele
nicht etwa zum Isvara (was dem Endresultat im Yogäcära analog sein würde),
sondern sie tritt in das Nirväna ein, wenn sie — beim asamprajnätasamädhi —
Allwissenheit erlangt hat.

Die Lehre vom sarvajna-btja berechtigt zu einem Rückschluß auf die
gleichzeitige Seelenlehre des Yoga, wie ich I, 8.617 f. gezeigt habe. Denn
die Seelen müssen durch den Grad der Entfaltung des bija untereinander
verschieden gedacht werden als svagunavi&istäk cetanäh (I, S. 608); sie können
also nicht wie im Sänkhya als untereinander vollkommen gleich (nirati&ayäS
cetanäh) gegolten haben.

1 Die logische Schule des Yogäcära, Dignäga usw., leugnet das älayavijnäna und erkennt
anstatt dessen die sa vijnänakäyas (seine Lehre wird von Sthiramati bekämpft, TrimSikä p. 38)
an; das hat etwas andere Ansichten über den Dharmakäya usw. zur Folge, was ich hier übergehe.
Doch auf eins möchte ich aufmerksam machen, daß nämlich die Logiker wohl zur Schule Vasu-
bandhus gerechnet wurden, Dignäga aber nicht sein direkter Schüler gewesen sein kann. Denn
kein Schüler würde seines Lehrers Haupt l ehre  verwerfen, und in dieser Lage wäre Dignäga
gewesen, da er die Grundlage von Vasubandhus System, das älayavijnäna, leugnete. — Wenn
diese Erwägung das Richtige trifft, so müssen wenigstens einige Generationen zwischen Vasu-
bandhu und Dignäga * liegen, und letzterer könnte sehr wohl im 6. Jahrhundert gelebt haben,
wie auch immer Vasubandhus Zeit anzusetzen sein möge.
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