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Uber das urspriingliche Yogasystem.
Nachtrige und Indices.

Von HerMANN JAcOBI

in Bonn.

1.

T

\/:icaspatimiéra handelt in der Nyayavarttika-Tatparyatika p. 6 (Vizianagram
S.S.) iber die Notwendigkeit von yoga zur definitiven Erlangung der Er-
16sung auch im Nyaya'. Er stellt die Sache etwa folgenderthaBen dar. Wenn
der Naiyayika durch die richtige Erkenntnis fiir den apavarga reif geworden
ist (ND.I 1, 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 Erlosung eingehen; dazu wiirde aber der
Rest seiner letzten Existenz nicht ausreichen. Darum schafft er nirmanakayas®,
auf die er die Realisierung und Vernichtung des restierenden Aarman iiber-
trigt. Vae. schlieBt mit den Worten: »Unausdenklich néimlich ist die Macht-
vollkommenheit von samadhi. So sagen die hochzuverehrenden® Fiile Patanjalis:
‘denn wer trinkt, es sei denn durch yoga-Kraft, wie Agastya den Ozean aus,
und bringt wie er das Dandakaranya hervor «*. Mit den ‘hochzuverehrenden
FiiBen Patanjalis’ ist zweifellos der Verfasser des Yogasastra gemeint, der
ja die unausdenkliche Machtvollkommenheit des yoga im Vibhutipada illustriert
hat. Die Einfihrung seines Ausspruches mit @wr deutet an, daB Vacaspati
ihn wortlich anfithrt. Und so diirfen wir hier annehmen, daf} er unmittelbar
aus seiner Quelle schépfte. Dieselbe war aber nicht das Patanjalam Yogasastram!

Eine Parallele zu unserer Stelle findet sich am SchluB des Bhasya zu
IV i0. Es handelt sich dort darum, daB die Aktionssphire® des citfa be-
dingt sei durch dharmddi. Es gebe hier zweierlei Bedingungen (nimitta), suBer-
liche und innerliche; erstere beruhen auf dem Leib usw., letztere (adhyatmika)
nur auf dem «itta. Die folgenden Sitze fiihre ich einzeln im. Original an,
iibersetze und bespreche sie dann. cittamatrddhinam $raddhddy a@dhyatmikam.
»Die innerliche Bedingung héingt nur von dem ciffa ab und besteht in $raddhausw. «

! Vgl.1, S.603. (So zitiere ich meine erstc Abhandlung.)
2 Vgl 1, S.611. 617 n 1. Vic. zu 111 18 bemerkt: tanudhara iti nirmana-kaya-sampad ukta.
3 Nagesa bemerkt zu I2,63: idam eva pijyatvam Bhasye “trabhavac-chabdent ’cyate.
¢ Acintyasamarthydtisayo ki adhih; yathd *hur  atrabhavantah Patanjalipadah: ko hi
yogaprabhavad rte Agastya iva samudram pibati, sa iva ca ﬁapdakaragyarp spjati k.

 Das Genauere dariiber bringt die nichste Nummer.
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Uber $raddhdidi habe ich I, S. 607 gehandelt; es sind damit die in YS.I 20
genannten Qualititen gemeint: $raddha, virya, smrti, samadhi, prajna. Diese
sind mit den pancé 'ndriyani bzw. panca balani der Buddhisten identisch,
(Dharmasamgraha XLVII u. XLVII), von wo der Yoga sie wahrscheinlich
entlehnt hat. tath@ cé ’ktam: ‘ye cdi ’te maitryadayo dhyayinam viharas, te
bahya-sadhana-niranugrahdtmanal, prakrstam dharmam abhinirvartayanti’. »Und so
heit es: Was nun diese vikaras: maitri usw. der Meditierenden betrifft, so
konnen sie nicht durch #uBere Mittel gefordert werden und bringen vorziig-
lichen dharma hervor.« Uber maitryadi (maitri, karuna, mudita, upeksa) siehe
I, S.606. YS.I33. Von besonderem Interesse ist der Ausdruck vikara, den
Vac. mit vyapara erklirt (genauer wiire bhavana). Es sind nimlich die catvaro
brahkmaviharah der Buddhisten'. Die Beibehaltung des buddhistischen Namens
vik@ra in der von Vyasa zitierten Stelle beweist, daB jener alte Autor den
buddhistischen Ursprung der betr. Lehre anerkannte, wie ich denn auch I, S. 607
ebendenselben fiir die entsprechende Lehre der Jainas wahrscheinlich gemacht
habe. — tayor manasam baliyas »von jenen beiden (nimittas) ist das auf dem
citta beruhende das stirkere«. — katham? jnana-vairagye kend ’tiSayyete?
Dandakaranyam citta-bala-vyatirekena kah $arirena karmana $unyam kartum utsaheta,
samudram Agastyavad va pibet? »Wieso? Wovon werden Wissen und Welt-
abwendung ibertroffen? Wer konnte ohne Hilfe der Macht des citta durch
korperliche Arbeit das Dandakaranya wiist und leer machen, oder wie Agastya
den Ozean austrinken?« — Dieser letzte Passus -ist eine paraphrasierende
Erklirung der obigen von Vac. zitierten Stelle’. Vaec. preist dort die Macht
von samadhi, offenbar nach dem Text, aus dem er zitiert. Vyasa redet hier
von jn@na und vairdgya, was aber auf dasselbe herauskommt. Denn YBh. zu
116 sagte er: jnanasydi 'va para kastha vairagyam; etasydi *va hi nantartyakam
kaivalyam iti. Das vairdgya ergibt den samprajnata samadhi die “Versenkung
mit einem Objekt’, deren Wunderwirkung in der von Vac. zitierten Stelle
illustriert wird. Vyasa referiert offenbar nach ‘dem Gedichtnis iiber das,
was Vac. im Wortlaut angefithrt hatte, wobei das Referat leichter -verstind-
lich als das Original ist. Man ersieht daraus, daB. die Schrift Patanjalis,
aus der Vaec. uns eine Stelle' bewahrt hat, auch Vyasa vorgelegen und ihm
auch solchen Stoff fiir sein Bhasya geliefert hat, der nicht bereits durch
das YS. geboten war®.

Dieses zweite Werk Patanjalis scheint sich bis in die Zeit Vacaspatis
erhalten zu haben, da er allem Anschein nach jenes Zitat aus einem noch
bestehenden Werke ausgehoben hat. Unter dieser Annahme wird es ver-
standlich, daB Vae. die Angaben im Bhasya nicht nur mit unbedingter Sicher-
heit erkliren, sondern auch ofters in apodiktischer Form erweitern und er-
giinzen kann.

! Dharmasamngraba XVI, vgl. Kern, Manual S. 54.

2 Es ist darum ausgeschlossen, daB Vac. sein Zitat aus dieser Stelle zurechtgemacht
habe. Wo wir seine Zitate kontrollieren kdnnen, erweisen sie sich als durchaus genau. Sollte
aber trotzdem unsere Stelle Vicaspatis Quelle gewesen sein, so wiirde daraus folgen, daB er
Patanjali fiir den Verfasser des Bhasya hielt. Es steht aber fest, daB er das nicht tat.

8 Hierhin gehort auch die Unterscheidung der Attribute des citta in paridrsta und
aparidrsta, welche letzteren in einem Sloka aufgefiihrt werden, vgl. I, S.611.



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

2,

Der oben erorterten Stelle im Bhasya zu IV 10 geht ein Zitat voraus,
dessen Verstindnis mir lange verborgen geblieben war. Die Stelle lautet:
orttir evd 'sya vibhuna$ cittasya samkocavikasing 'ty Ac@ryah »‘die vriti dieses
allerfiillenden citta_erleidet Zusammenziehung und Ausdehnung’ so sagt der
Acarya«. Dieser Acarya ist nun nicht Patanjali, sondern, wie uns Vacaspati
belehrt, Svayambhi, der urspriingliche Verkiinder des yoga' Sein Ausspruch
konnte nach Form und Inhalt fiir ein s#lfra gelten, jedenfalls stellt er in
prizisester Fassung einen Lehrsatz (oder Glaubensartikel) des TUryoga fest,
Die Tragweite dieser Lehre versuche ich durch Vergleich mit entsprechenden
Lehren Patanjalis genauer zu bestimmen.

1. Im Uryoga gibt es nur ein cinheitliches citfa; es ist allerfiillend,
daher kosmisch. Das Patanjala kennt ein derartiges unendliches citta night,
sondern nur eine Vielheit von endlichen, individuellen cittas, deren jedes
cinem purusa wihrend seines Weltlebens als dessen psychisches Organ dient.

2. Patanjalis individuellem cilta im Sinne eines psychischen Organs ent-
spricht im Uryoga die vriti (Funktion), eine der Zusammenziehung und Aus-
dehnung fihige, also riumliche endliche GroSe, deren Begriff mit ‘Aktions-
sphire’ sinngemiB wiedergegeben werden kann. Doch findet sich der Aus-
druck ortti nur hier. Sonst scheint auch im Uryoga dafir citla wie bei
Patanjali iiblich gewesen zu sein. So werden die sekundiren Leiber und citlas,
die der Yogin hervorzaubert, nirmapakayah und nirmanacittani (1, S. 613)
genannt®.

Der Acirya lehrt aber nun noch in seinem obigen Ausspruch, daB die
ortti, also das individuelle citta, Kontraktions- und Expansionsfihigkeit be-
sitze. Wie das zu verstehen ist, ergibt sich aus einer im Bhasya unmittelbar
vorhergehenden Stelle: ghata-prasada-pradipa-kalpam samkocavikasi cittam $arira-
parimandkara-matram. »Wie eine Lampe sowohl einen Topf als auch einen
Palast erleuchten kann, so ist das citfa, das sich zusammenzieht und aus-
dehnt, genau so groB und gestaltet wie der Leib.« Diese Lehre wird zwar
‘Andern’ zugeschrieben (ity apare pralipanndh), aber nach Vacaspati wird
nicht sie bestritten, sondern die Folgerung, da so det Zustand zwischen
zwei Existenzen und der Samsara begriindet sei (tatha cd ‘nlarabhavab samsaras
ca yukta iti).

Damit diirfte der fragliche Ausspruch Svayambhus nach seinem sach-
lichen Inhalt erschopfend erklirt sein. Wir versuchen nun diese Lehren mit
verwandten Vorstellungen anderer Systeme in Zusammenhang zu bringen, um
wombdglich AufschluB tiber die Anfinge des urspriinglichen Yogasystems zu
erhalten.

)

! Hiranyagarbho yogasya vaktd nd 'nyah puratanak, zitiert aus der Yogiyajnavalkyasmrti
von Viac. zu YS. I1.

* Citta kommt im 6. Prapathaka der Maitri Upanigad mehrfach vor, meist in vieldeutigem
Sinne. Aber in dem mantra von 6,19 wird es einmal in der technischen Bedeutung wie bei
Patanjali gebraucht: fatra cittam nidhayeta tac ca lingam anasrayam; besonders merkwiirdig ist,
daB es hier mit dem lnga des Sankhya identifiziert zu werden scheint. — Citta in Chand.
Up. VII 5,2 hat nicht diese technische Bedeutung; es steht dort mit dhyana auf einer Linie.
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Svayambhus kosmischem citfa, dem unpersonlichen allerfiillenden psychi-
schen Organ, entspricht im Sankhya der Weltintellekt, der Mahan (d. h. atma)
oder die kosmische Buddhi, und der kosmische Ahamkara, diese beiden ersten
Produkte der Prakrti, die wie diese allerfilllend sind und gegeniiber den
individuellen psychischen Organen, die je zu einem puruga gehéren, als das
Primire gelten. Letatere Bestimmung erscheint uns paradox, findet aber in
den alten Kosmogonien ihre Stiitze und Erklirung. Wie nimlich Drussen 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
148t und in dieser 3. als erstgeborener der Schopfung (Hiranyagarbha, Brakmdn)
selbst entsteht (oben S.165fg. und I, 1, S. 143 fg. 153). Diese mehr und
mehr typisch werdende Reihenfolge der drei obersten Prinzipien ist der letzte
Grund fir die drei obersten Sankhyaprinzipien 1.Puruga, 2. Prakrti, 3. Mahan
(Buddhi)«. Der Ausdruck Mahan ist aus dem in der dlteren Literatur iiblichen
mahan a@tma entstanden, welcher selbst auf den Hiranyagarbha der alten Kos-
mogonien zuriickgeht. Und das kosmische cifta im Uryoga ist eben dieser
Hiranyagarbha, der Verkiinder des Yoga. Die psychischen Organe von welt-
umfassender GréBe gehdren zum #ltesten Bestand des Sankhya- und Yoga-
Systems und gehen zuriick auf den Upanisadgedanken, wonach das einzig
Reale das brahma, der Universal-purusa ist, wogegen die Einzelwesen nur
ein AusfluB aus diesem sind, und von ihm gewissermafen eine geborgte
Realitét, ohne eigene Selbstindigkeit, erhalten. In unlésbarem Widerspruch
dazu steht nun ein Grunddogma der Sankhya- und Yoga-Philosophie, dem-
zufolge es von Ewigkeit zu Ewigkeit eine Vielheit von absolut selbstindigen,
unsterblichen purugas gibt. Der Ursprung dieser neuen Lehre muB auBer-
halb der brahmanischen Orthodoxie, der solche Anschaungen ginzlich wesens-
fremd sind, also in volkstimlichen Kreisen gesucht werden. Ich benenne
ihre Quelle den ‘Volksglauben’, worunter ich hier nicht irgendeine Art
positiver Religion oder religiéser Organisation verstehe, sondern.eine nicht
feststehende Summe metaphysischer und ethischer Vorstellungen, die von der
offentlichen Meinung als wahr bzw. verbindlich anerkannt werden. — Es
muB also zu einer gewissen Zeit, etwa nach SchluB der #lteren Upanisad-
Periode, die allgemeine Bildung soweit erstarkt gewesen sein, daB eine Art
offentlicher Meinung in Gestalt des besagten “Volksglaubens’ hervortreten
konnte. Damit machte sich ein neuer Faktor geltend, zunichst wohl im
religiosen Leben, dann aber auch in der Philosophie. Uber diesen Gegen-
stand habe ich schon frither® kurz gehandelt, doch mége es mir gestattet sein,
meine Ansicht hier eingehender zu entwickeln und zu begriinden.

Zwei wichtige Neuerungen miissen auf Rechnung des “Volksglaubens’
gesetzt werden: 1. der Glaube an die persdnliche Unsterblichkeit der Seelen,
2. die Anerkennung der sittlichen Gebote®. Der volkstiimliche Unsterblich-

! Entwicklung der Gottesidee bei den Indern, S. 21.

? In der Brahmana-Literatur findet sich von sittlichen Geboten (im Gegensatz zu litur-
gischen) noch keine Spur. Dagegen finden sich bei Jainas, Buddhisten und Baudhayana die
fiinf Gebote, und zwar stimmen Alle iiberein in den vier ersten: Nicht zu tdten, nicht zu liigen,
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keitsglaube bezog sich wahrscheinlich nicht auf alle Wesen, sondern nur auf
Menschen und etwa noch auf hohere Tiere; nur von diesen nahm man an,
daB sie ewige Seelen besifen. Demn niederen Getier schrieb man keine un-
begrenzte Existenz zu, wie es schon Chand. Up. V10, 8 heilt: tant ‘mani
ksudrapy asakyd-avaertini bhutani bhavanti, jayasva mriyasvé .

Wie sich der Volksglaube die Seelen, denen er Unsterblichkeit zuschrieb,
dachte, ist natiirlich nicht iiberliefert. "Aber seine Vorstellungen dariiber
haben sich, wie ich iiberzeugt bin, wenig verindert im Jainismus erhalten,
dessen Ansichten iber die Seelen primitiver sind als die in irgendeinem ande-
ren System.

Bei den Jainas heiBen die Seelen ‘Lebewesen’, jtva, mit welchem Worte
auch das physische Leben benannt wird. Offenbar war beides fiir die pri-
mitive Anschauung letzten Endes dasselbe. Die jivas sind nach der Jaina-
lehre ewige Substanzen. Sie sind entweder noch im  weltlichen Leben be-
fangen (samsarinah) oder erlost (siddhah). Bei der Erldsung steigt der be-
treffende gwa geradlinig zum Gipfel des Universums auf, wo er, etwas kleiner
als in seiner letzten Existenz, unverindert und unbewegt, allwissend und
allerkennend in alle Ewigkeit verharrt. Der weltliche jiva 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 Expansionsfihigkeit eignet auch, wie wir oben
sahen, der oriti des allerfiillenden ciffa Svayambhus, also praktisch den indi-
viduellen citfas im Yoga. Zweifellos griindet sich diese Vorstellung auf eine
iiltere volkstiimliche. — Mit solchen jivas ist der ganze materielle Weltraum
(lokdkasa) so dicht erfillt (vyapta), daB 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 angefilhrten Tatsachen konnen wir uns ein Urteil iber
den Charakter des Jainismus bilden. Er will eine Heilslehre fiir Monche sein.
Diese enthiilt natiirlich eine Fiille eigener Ideen ihres Begriinders, welcher
Bestandteil ihm und seinen Zeitgenossen als der wichtigste gegolten haben
wird. Aber daneben hat er auch die geliufigsten physikalischen, metaphy-
sischen und ethischen Vorstellungen des Volksglaubens wenig oder mehr um-
gestaltet in seinem System verarbeitet’. Die Grindung des Jainismus mufl
Mahaviras Vorginger Par$va zugeschricben werden. Dessen Zeit steht ziem-
lich fest, und damit auch diejenige, in welcher alle hier angedeuteten Vorginge
stattgefunden haben. Nach der feststehenden Tradition der Jainas fallt Pars-
vas Nirvana 250 Jahre vor dasjenige Mahaviras, also 477 4+ 250 = 727 v. Chr.
Die Wirksamkeit Parévas als Stifter der Jainareligion wiirde also um die

nicht zu stehlen, nicht zu ehebrechen. Ethische Grundsitze des Volksglaubens finden natiirlich
Aufnabme in neugestifteten Religionen wie Jainismus und Buddhismus. Wabrscheinlich gehdrt
Baudhayana in dieselbe Periode. )

! Fir den Buddhismus trifft dies zwar hinsichtlich der Ethik auch zu (siehe letzte An-
merkung), aber seine Metaphysik stammt aus anderer Quelle, nimlich aus solchen Kreisen, die
an der hergebrachten Ansicht festhielten, wonach die Vereinigung der fiinf pranas die Persén-
lichkeit ausmacht. In diesen Kreisen begegnete natiirlich der neue Seelen- und Unsterblichkeits-
glaube uniiberwindlichem Widerstand.
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Mitte des achten vorchristlichen Jahrhunderts anzusetzen sein. Um dieselbe
Zeit oder etwas frither muB} sich der “Volksglaube' als neuer Faktor in der
indischen Geistesentwicklung geltend gemacht haben und eine neue Periode
derselben angebrochen sein.

Wihrend 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 Sankhya- und Yoga-
Philosophie eine prinzipielle Neuerung. Denn die Forderung, da8 jeder un-
sterblich sein solle, 1#Bt sich nicht mit der &lteren Vorstellung einer kos-
mischen Buddhi und eines kosmischen ciffas Svayambhis vereinigen. Man
suchte ihr gerecht zu werden durch die Annahme vieler unabhingiger purugsas.
Der unsterbliche Teil eines Einzelwesens kann nur durch einen selbstin-
digen, ewigen und unverinderlichen purusa reprisentiert werden. Daher
die Einfilhrung ungezihlter purusas im Sankhya und Yoga. Aber diese puru-
sas sind doch nur eine philosophische Konstruktion und kénnen uns des-
halb nicht dariber aufkliren, wie sich der Volksglaube die Seelen vorstellte.
Hierfiir miissen wir die psychischen Organe, welche nach der Lehre jener
Philosophien den puruses wihrend des Samsara zugeordnet sind, ins Auge
fassen. Am einfachsten liegt die Sache im urspriinglichen Yoga. Die indi-
viduellen cittas, welche den wvrttis des kosmischen citfa Svayambhis ent-
sprechen, konnen sich zusammenziechen und ausdehnen, um immer den Raum
ihres jeweiligen Leibes genau auszufiillen. Diese Eigentiimlichkeit, die auch
die Jainas von ihren jivas 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 mufB also wandelbar sein, das setzt auch der Glaube an Ver-
wandlungen voraus, zu denen ein Zauberer die Fihigkeit besitzt.

Die Sankhyas kennen das individuelle citta des Yoga nicht, sie haben
dafiir einen komplizierten Apparat erdacht (I, S. 614, Anm. 3). Jedes Einzel-
wesen besitzt auBer dem groben, beim Tode hinfilligen #uBern Leib einen.
feinen Leib (swksmadarira), der aus den fiinf tanmatras (den hypostasierten
Sinnesempfindungen) besteht und als materielle Grundlage fiir das linga dient.
Dieses enthilt den dem betreffenden Wesen zukommenden Anteil an Buddhi
und Ahamk@ra, das manas, die 5 buddhindriya und 5 karméndriya. Dieser ganze
Komplex ist der innere Leib (fngadarira); er begleitet die Seele auf ihrer
Wanderung durch den Samsara und schwindet endgiiltig bei der Erlosung.
—~ Mathara (zu Karika 39) gibt an, daB die Gestalt des feinen Leibes in
allen Einzelheiten der des groben Leibes entspreche. Also hat in dieser Be-
ziehung auch das Sinkhya der volkstiimlichen Anschauung von der Natur
der Seele Rechnung getragen.

Die Sankha-Philosophie und das urspriingliche Yogasystem sind beide
gleicherweise dem neuen Unsterblichkeitsglauben dadurch gerecht geworden,
daB sie als eine Fundamentallehre ihres Systems die Vielheit der purusas
eingefihrt haben. Das gleiche Verhalten 148t auf ungefihre Gleichzeitigkeit
dieser prinzipiellen Umstellung schlieBen. Der Zeitpunkt dersclben kann nicht
der Entstchung des Jainismus allzufern liegen, Denn die Wirksamkeit des
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‘Volksglaubens’ als selbstindiger Faktor in der indischen Geistesentwicklung
konnte doch nur von beschrinkter Dauer sein. Sobald als die brahmanische
Orthodoxie dessen Postulate anerkannt und im nachvedischen Schrifttum ver-
arbeitet hatte, gewann sie wieder ihre frither innegehabte Stellung.

Das Alter der klassischen Sankhya-Philosophie, fiir welche die Lehre
von der Vielheit der purusas charakteristisch ist, 1aBt sich allerdings nicht
positiv festsetzen, aber ihr relativ hohes Alter ist doch nicht zu bezweifeln.
Das klassische Sankhya, wie wir es kennen, muB ilter als die Svetasvatara
Upanisad sein. Denn in ihr I 4—6 werden unter dem Bilde eines Radkranzes.
die Hauptgegenstiinde des Sankhya-Systems aufgezihlt, aber doch so, daB
nur ein mit demselben durchaus Vertrauter erraten konnte, was mit den
bildlichen Andeutungen gemeint sei. Ferner wird in V 2 (der Verkiinder
des Sankhya) Kapila, der adividvan Pancasikhas (I, S. 617 Anm.) als der erst-
erzeugte Rsi genannt. Diese unverkennbaren Beziehungen auf das klassische
Sankhya fallen in der Svetasvatara Upanisad um so mehr ins Gewicht, als
sie selbst den Upanisad-Gedanken vertritt. Wenn sie auch eine der jiingsten
unter den metrischen Upanisads ist, diirfte ihr Zeugnis doch fiir die ganze
Periode giiltig sein. Ich deute es dahin, wie ich in ‘Entwicklung der Gottes-
idee bei den Indern’ S. 21 gesagt habe, »daB die Entstehung der Systeme
des Sankhya und Yoga in die Zeit nach AbschluB der iltesten und vor
Abfassung der mittleren Upanisads fallte.

3.

In meiner Abhandlung S. 617 hatte ich darauf aufmerksam gemacht,
daB in YS.125: tatra (i. e. I$vare) niratiSayam sarvajna-bijam »In Gott erreicht
der Keim zum Allwissenden das absolute Maximum« — der Ausdruck sar-
vagna-bijam (wo sarvajna fir sarvajnatva zu stehn_scheint) ungewdhnlich und
deshalb wohl altiiberliefert sei. Die richtige Erklirung ist dem Scharfsinn
Prof. E. LEumanns gelungen. Derselbe teilt mir mit, daB sarvajna-bijam dem
buddhistischen tathdgatagarbha entspreche und ihm offenbar nachgebildet sei.
Eingehende Belehrung iber den Begriff von tathagatogarbha verdanke ich
Hrn. Dr. Oermiier in Leningrad’, aus dessen Briefe ich das fiir uns in Betracht
Kommende teils referierend, teils wortlich anfiihre. Nach der Lehre beider
Mahayana-Schulen gibt es ein spezielles Element (dkatu oder gofra) genannt
tathagatagarbha; es ist ein spezielles Element, insofern es nicht zu den 18 dhatus
gehort, die den Strom (sanf@na) eines weltlichen Daseins ausmachen und teil-
weise schon in hoheren Sphiren, vollstindig erst im Nirvana schwinden®. Es ist
nach den Kommentaren dasjenige Element, »welches die Verwandlung (paraortti)
der Eigenschaften des gewdhnlichen Wesens in die des Buddha bewirkte.
Es ist ohne Anfang und ewig (anadi, nitya). Die Yogacaras nennen diesen

! Die Hauptquelle fiir die Lehre vom tathagatagarbha ist das Uttaratantra, das letate der
5 Werke Maitreya Asangas, wovon O. eine englische Ubersetzung nach dem Tibetischen an-
gefertigt hat. AuBerdem hat er Aryasangas Vyikhya iibersetzt und mehrere spitere Kommen-
tare benutzt.

* Srcmersarsky, Central Conception of Buddhism, p.gf.
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dhaty einen Samen (bzja). »Dieser Same bringt das enasrava-jnana des Buddha
und die Befreiung von allen unreinen Elementen (kleSas usw.) hervor . . .. es
ist eine Kraft, die das a@layavijnana und die ibrigen Formen des BewuBtseins
dominiert und die vollige Verwandlung (paravrtts) derselben in die Eigen-
schaften des Buddha zustande bringt. Durch diese Kraft wird das alaya-
vijndna zum Dharmakaya, das kligfamanas verwandelt sich in den Sambhoga-
kaya und die 5 Formen des SinnesbewuBtseins in den Nirmanakaya'.«
Wie aus diesen Angaben Dr. OBermirers hervorgeht, dient den Maha-
vanisten die Idee vom {fathdgatagarbha zur Grundlage fiir ihre héchsten pan-
theistischen Konstruktionen, wodurch der transformierte Buddhismus dem
Vedanta in vieler Hinsicht so &hnlich geworden ist. Jene Idee konnte darum

vom Yoga als Vorbild fiir seine Lehre vom I§vara verwendet werden. Jedoch
bedurfte es dazu entsprechender Abinderungen in der'Auffassung des fathd-
gatagarbha. Der Keim (bZja), der in allen Seelen liegt, erscheint im I$vara
von Ewigkeit her als das absolute Maximum, die Allwissenheit. In den ein-
zelnen Seelen kann der Keim durch yoga, besonders wohl durch samadhi,
zur Entfaltung gebracht werden. Ahnliches gilt auch im Yogacara, der ein
urspriingliches (prakrtistha) gotra von dem empirischen (paripusia oder samu-
danita) durch Meditation usw. gefdrderten unterscheidet. Dem letzteren ent-
spricht das d%ja im Yoga, das, wie sein Name besagt, der Zunahme fahig ist.
Aber wihrend im Yogacara durch die Entfaltung des 0fja der Bodhisattva
zum Buddha umgewandelt wird, wird dadurch im Yoga die betreffende Seele

nicht etwa zum I$vara (was dem Endresultat im Yogacara analog sein wiirde),
sondern sie tritt in das Nirvana ein, wenn sie — beim asamprajnatasamadhi —
Allwissenheit erlangt hat.

Die Lehre vom sarvajna-bija berechtigt zu einem RickschluB auf die
gleichzeitige Seelenlehre des Yoga, wie ich I, S.617 f. gezeigt habe. Denn
die Seelen miissen durch den Grad der Entfaltung des bfja untereinander
verschieden gedacht werden als svagunavidisias cetanah (I, S.608); sie kénnen
also micht wie im Sankhya als untereinander vollkommen gleich (niratidayas
cetanah) gegolten haben.

! Die logische Schule des Yogicira, Digniga usw., leugnet das alayavijnana und erkennt
anstatt dessen gx": sadvijnanakayas (seine Lehre wird von Sthiramati bekdmpft, Triméika p. 38)
an; das hat etwas andere Ansichten {iber den Dharmakaya usw. zur Folge, was ich hier {ibergehe.
Doch auf eins méchte ich aufmerksam machen, daB nimlich die Logiker wohl zur Schule Vasu-
bandhus gerechnet wurden, Dignaga aber nicht sein direkter Schiller gewesen sein kaon. Denn
kein Schiller wiirde seines Lehrers Hauptlehre verwerfen, und in dieser Lage whre Digniga
gewesen, da er die Grundlage von Vasubandhus System, das dlayavijnana, leugnete. — Wenn
diese Erwigung das Richtige trifft, so miissen wenigstens einige Generationen zwischen Vasu-
bandhu und Digniga ‘liegen, und letaterer kdnnte sehr wohl im 6. Jahrhundert gelebt haben,
wie auch immer Vasubandhus Zeit anzusetzen sein mdge.
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