
YOGA-FORSCHUNG

Führt der Weg zum Ziel? Überlegungen zur 
Verbindung des modernen Yoga mit Patañjalis 
Yoga-Sūtra – Teil II
Noch Anfang des 20. Jahrhunderts hatte der Hatha-Yoga in Indien ein eher negatives 
Image. Da der heute weltweit praktizierte moderne Yoga als Derivat des Hatha-Yoga gilt, 
stellt sich die Frage, wann und wie der Imagewandel dieses Derivats vor sich ging, unter 
welchen Einflüssen der moderne Yoga entstand. Als Schlüsselfigur in diesem Kontext und 
als »Vater des modernen Yoga« gilt T. Krishnamacharya, dessen einflussreiche Schüler 
B. K. S. Iyengar, K. Pattabhi Jois und T. K. V. Desikachar den Yoga im Westen zur Volksbe-
wegung machten.

Text: Annette Blühdorn
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Diese Entwicklungsphase des modernen 
Yoga, also die Zeit zwischen der Veröf-
fentlichung von Vivekandas »Raja-Yoga« 
im Jahr 1896 und der Lehrtätigkeit Krish-
namacharyas in Mysore von den frühen 
1930er bis in die frühen 1950er Jahre, ver-
folgt Mark Singleton in seinem 2010 er-
schienenen Buch »Yoga Body«.

Der Weg des modernen Yoga
Seine Darstellung beginnt im 19. Jahrhun-
dert, als in der Nachfolge der Turnbewe-
gung unter Friedrich Ludwig Jahn (1778 
bis 1852), bekannt als »Turnvater Jahn«, 
und der Heilgymnastik des Schweden Pehr 
Henrik Ling (1776 bis 1839) der Körper 
als Instrument der physischen, aber auch 
geistig-seelischen Erneuerung und Kräf-
tigung entdeckt wird. In Großbritannien 
entsteht für diese Bewegung Ende des 
Jahrhunderts der Begriff »physical cul-
ture«, »Körperkultur«. Damit verbunden 
ist die Idee, das Gleichgewicht zwischen 
Körper, Geist und Seele, das sich durch 
die Zivilisation in Richtung Geist und Ver-
nunft verlagert habe, wieder in Harmonie 
zu bringen. Sehr wichtig in diesem Kon-
text – eine auffällige Lücke bei Singleton 
– ist die um die Jahrhundertwende vor-
nehmlich in Deutschland und der Schweiz 
entstehende Lebensreformbewegung, die 
aus einem Leiden an der Zivilisation der 
Moderne heraus alternative Lebensformen 
anstrebt. Zielsetzungen waren unter ande-
rem die Neuentdeckung des Körpers und 
der Leiblichkeit, Rückbesinnung auf die 
Naturverbundenheit des Menschen, Über-
windung der Zivilisation und das prakti-
sche Leben einer Gegenkultur. Im Rahmen 
der Lebensreformbewegung entstanden 
Freikörperkultur, Naturheilkunde, Vege-
tarismus, Gymnastik und moderner Tanz. 
Das Christentum wurde als dominante 
Religion hinterfragt, gleichzeitig erhielten 
östliche Weisheitslehren und Religionen 
einen neuen Stellenwert. In diesem Kon-
text wurde auch Yoga entdeckt.

Über die Kolonialmacht der Briten setzt 
sich der Turn- und Gymnastikunterricht der 
Körperkultur- und Lebensreformbewegung 

auch in Indien durch. Mit Eugen Sandow 
(1867 bis 1925) dringt außerdem Body-
building aus der westlichen Welt nach In-
dien vor und ist anschlussfähig an die Kon-
zepte des Yoga, denn Sandow propagierte 
Bodybuilding als Befreiung des Körpers 
und religiöse Praxis. Diese Wiederentde-
ckung des Körpers als geheiligte Stätte er-
möglichte Anknüpfungspunkte zwischen 
Sandows Methoden und dem Hatha-Yoga 
und diese Verschmelzung von Bodybuil-
ding und Yoga wird Anfang des 20. Jahr-
hunderts durch populäre Repräsentanten 
des Bodybuildings noch intensiviert. He-
rausragend ist hier Kolar Venkatesh Iyer, 
der in Mysore auch Kontakt zu Krishna-
macharya hatte und dessen System Single-
ton als eine bewusste »Ehe« von Bodybuil-
ding und Yoga beschreibt1; ebenso Bishnu 
Charan Gosh, ein Bruder Yoganandas und 
durch diesen mit Yoga vertraut, der sich in 
Bezug auf Bodybuilding an dem deutsch-
stämmigen Bodybuilder Max Sick (Maxick) 
und dessen Praxis der gezielten Muskel-
beherrschung orientierte. Die körperliche 
Praxis des Yoga wurde mit einer Art reli-
giösen beziehungsweise spirituellen Arbeit 
und Zielsetzung verbunden, die Singleton 
»the resacralization oft the body through 
fitness training«1 nennt, was deutlich er-
innert an die Aussage von B. K. S. Iyengar: 
»Mein Körper ist mein Tempel, meine Asa-
nas sind mein Gebet.«

Der Einfluss religiöser Bewegungen
Sehr großen Einfluss auf die Entwicklung 
der Āsana-Praxis hatte auch die Arbeit 
der YMCA (Young Men’s Christian As-
sociation), deutsch CVJM (Christlicher 
Verein Junger Menschen) in Indien. Das 
Symbol der YMCA – umgekehrtes rotes, 
gleichseitiges Dreieck mit waagerechtem 
schwarzen Balken darüber, der die jewei-
lige nationale Abkürzung des Vereins in 
weißen Großbuchstaben trägt – demons-
triert den Grundgedanken der Bewegung: 
nämlich dass der Mensch in seiner Ganz-
heit im Zentrum steht; der obere Quer-
balken symbolisiert den »Geist«, der sich 
stützt auf die beiden Balken für »Kör-
per« und »Seele«. Die nordamerikanische 
YMCA hatte sich in der Zeit der Jahrhun-
dertwende auch in Indien etabliert und im 

Rahmen der Missionsarbeit Gesundheits-
kampagnen durchgeführt, was Sportange-
bote einschloss. In diesem Kontext kam es 
in den 1920er Jahren einerseits zur Ver-
breitung der Ideen von Körperkultur; an-
dererseits wurden erstmals ganz bewusst 
āsana in das Trainingsprogramm aufge-
nommen und dadurch in Beziehung ge-
bracht zu dem Konzept einer ganzheitli-
chen Vereinigung von Körper, Geist und 
Seele. Laut Singleton veränderte der weit-
reichende Einfluss dieser Trainingspro-
gramme das kulturelle Ansehen von sport-
licher Ertüchtigung und diese veränderte 
Sichtweise trug mit dazu bei, dass der mo-
derne āsana-dominierte Yoga aufgefasst 
wurde – und noch wird – als ein System 
zur ganzheitlichen Herausbildung der je-
weils individuellen Einheit »Körper-Geist-
Seele«. Diesen Ansatz, betont Singleton, 
teilt der Yoga mit einer ganzen Palette 
von Gymnastiksystemen, die innerhalb 
und außerhalb Indiens in der ersten Hälfte 
des 20. Jahrhunderts entstanden.1

Wesentlich beeinflusst wurde die Entwick-
lung des modernen Yoga auch durch die 
New Thought- beziehungsweise Neugeist-
Bewegung, die gegen Ende des 19. Jahr-
hunderts in den USA auf der Basis des 
Christentums entstand, sich jedoch reli-
gionsübergreifend und auch außerhalb der 
USA weiterentwickelte. Charakteristisch 
ist unter anderem die Überzeugung, dass 
das Göttliche allgegenwärtig und in jedem 
Individuum lebendig ist. Diese Grundsätze 
wurden auch in den ersten praktischen 
Lehrbüchern des Yoga vertreten, so dass 
Yoga und die Neugeist-Bewegung in der 
ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts eine 
deutliche Verflechtung aufweisen. Mit 
Repräsentanten wie Vivekananda, des-
sen »Raja-Yoga« von neugeistlichen Vor-
stellungen durchdrungen ist, sowie Yo-
gananda und seiner »Gemeinschaft der 
Selbstverwirklichung« wird diese Verbin-
dung konkret und lebendig. In den USA, 
so Singleton, wird Yoga »als eine östliche 
Variante der in der Neugeist-Bewegung 
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praktizierten Körperkultur« betrachtet 
und Praktiken wie »Kalisthenie, Tiefenat-
mung, Ernährungslehre, Naturheilkunde 
und positive Auto-Suggestion«1 waren 
»für Tausende Amerikaner die Essenz von 
Yoga«.1

Yoga und Gymnastik
Eine der wichtigsten Quellen für die Her-
ausbildung der neuen Formen des Hatha-
Yoga ist die so genannte »harmonische 
Gymnastik«, die insbesondere die Ame-
rikanerin Genevieve Stebbins (1857 bis 
1934) um die Jahrhundertwende auf der 
Basis der Bewegungslehre des Franzosen 
Francois Delsarte entwickelte. Ihr Ansatz 
beinhaltete neben (heil)gymnastischer Be-
wegung auch gezielte Atemübungen, die 
klare Parallelen mit prānāyāma aufweisen, 
Entspannungsübungen2 sowie fließende, 
tanzähnliche Bewegungsabläufe, die laut 
Singleton die Praktiken des heute beson-
ders in den USA üblichen »Flow-Yoga« 
vorwegnehmen. Auch in Großbritannien 
setzt sich die harmonische Gymnastik in 
den ersten Jahrzehnten des 20. Jahrhun-
derts infolge der Initiativen von Mollie 
Baggot Stuck, die nach einem Indienauf-
enthalt auch āsana in ihr gymnastisches 
Übungsprogramm aufnimmt, durch. Ob-
wohl sie ihr Konzept nie als Yoga bezeich-
nete, können laut Singleton die Übungs-
formen ihrer harmonischen Gymnastik als 
Vorläufer von Yoga-Klassen im heutigen 
London interpretiert werden, denn es gibt 
kaum Unterschiede zwischen den Prakti-
ken von damals und heute – außer dem 
einen: Damals wurde das Ganze nicht mit 
einer indischen Spiritualität verbrämt, wie 
es heute üblich ist.

Kennzeichnend für die Gymnastikbewe-
gung in Deutschland, die zu Beginn des 
20. Jahrhunderts entsteht und die im Rah-
men der Lebensreformbewegung zu se-
hen ist, sind ihr ganzheitlicher Ansatz, 
also die Betonung der Einheit von Kör-
per, Geist und Seele, sowie die Überwin-
dung der Grenzen zwischen Religion und 
Spiritualität einerseits, Wissenschaft und 

Medizin andererseits. RepräsentantInnen 
sind Louise Langgaard und Hedwig von 
Rohden, Initiatorinnen der Loheland-
Gymnastik, Hede Kallmeyer, Schülerin von 
Genevieve Stebbins, sowie Elsa Gindler, 
Schülerin von Hede Kallmeyer, außerdem 
Rudolf Bode, der die Ausdrucksgymnas-
tik begründet. Eng mit der Gymnastikbe-
wegung verbunden beziehungsweise aus 
ihr hervorgegangen sind unter anderem 
die Feldenkrais-Methode, die Alexander-
Technik und das Rolfing, auch die Euryth-
mie der Waldorf-Pädagogik ist im größe-
ren Kontext dieser Ansätze zu verorten.

Der Yoga, der seit circa 1920 durch Reprä-
sentanten wie Yogananda, Aurobindo, Ku-
valayananda und andere Āsana-Pioniere 
an Popularität gewann, traf also in der 
westlichen Welt auf eine Situation, die 
durch das Entstehen der harmonischen 
Gymnastik und anderer Varianten der Kör-
perkultur, einschließlich des damit verbun-
denen theoretischen und metaphysischen 
Überbaus aus spirituellen Überzeugun-
gen und reformerischen Glaubenssätzen, 
aufnahmebereit für Yoga war. Singleton 
schreibt, die moderne Āsana-Praxis habe 
sich in einem dialektischen Verhältnis zur 
Körperkultur-Bewegung und harmoni-
schen Gymnastik herausgebildet, indem 
sie bestimmte Elemente aus diesen Unter-
richtsstilen absorbierte, dann das Über-
nommene als einen integralen Bestandteil 
und als Eigentum für sich beanspruchte, 
um es schließlich an die interessierten Ab-
nehmerInnen im Westen als authentischen 
Ausdruck der indischen Körperkultur zu-
rück zu exportieren.1 Umgekehrt hat sich 
im Westen unter dem Einfluss von Körper-
kultur-, Lebensreform- und Neugeist-Be-
wegung sowie anderer religiös-spiritueller 
Erneuerungsbewegungen wie zum Bei-
spiel der Theosophie eine ganzheitliche 
Übungskultur entwickelt, die viele Yoga-
Elemente verarbeitete, sich aber bis in die 
Zeit von Krishnamacharya nicht als Yoga 
bezeichnete.

Krishnamacharya und die Geburt einer 
neuen Tradition
Krishnamacharyas Arbeit und Leistung auf 
dem Gebiet des Yoga bilden das letzte Ka-
pitel und gewissermaßen den Höhepunkt 
von Singletons Buch. Ausführlich erläu-
tert er, unter welchen Bedingungen und 
Einflüssen Krishnamacharya in seiner Zeit 
am Palast von Mysore, also von Beginn der 
1930er bis in die frühen 1950er Jahre, sei-
nen kraftvoll-dynamischen Yoga-Stil ent-
wickelte, der im Hinblick auf die Entwick-
lung des modernen Yoga bestimmend 
werden sollte.

Im Zusammenhang mit der ungeklärten 
Frage nach Krishnamacharyas Quellen 
setzt Singleton sich auch mit der Behaup-
tung auseinander, in dem angeblich von 
Krishnamacharya benutzten Text »Yoga 
Korunta« gebe es eine Verbindung zwi-
schen dem dynamischen »Jumping«-Sys-
tem und dem Yoga-Sūtra des Patañjali. 
Er interpretiert Feststellungen wie diese 
als symptomatisch für das nachträgliche 
Aufpfropfen des modernen Yoga auf eine 
angebliche »Patañjali-Tradition«, die von 
der Orientalistik und der modernen indi-
schen Yoga-Renaissance etabliert wurde. 
Der Sinn und Zweck solcher Aussagen sei, 
Patañjali als glaubwürdige, autoritative 
Quelle und Legitimation für eine Āsana-
Praxis zu gewinnen, die tatsächlich tief-
greifende Wurzeln in der Gymnastik habe 
und den heutigen modernen Yoga domi-
niere.1 In diesem »modern merger«1 von 
gymnastisch geprägter Āsana-Praxis und 
der Patañjali-Tradition ist Krishnamacha-
rya eine entscheidende Figur, weil für ihn 
einerseits das Yoga-Sūtra im Verhältnis zu 
Hatha-Yoga-Texten die größere Autorität 
ist, er jedoch andererseits die moderne 
Āsana-Praxis positiv beurteilt.

Singleton kommt zu folgendem Schluss: 
Vor dem Hintergrund von Krishnamacha-
ryas eindeutigem Bekenntnis zur »Pa-
tañjali-Tradition« und seiner kompro-
misslosen Ablehnung der shat-karma 
(Reinigungstechniken des Hatha-Yoga) 
mit der Begründung, sie würden in den 
Yoga-Sūtras nicht erwähnt, erscheint es 
ziemlich weit hergeholt, eine Form von 
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Diese Fehlinterpretation avancierte jedoch 
zur allgemein anerkannten Wahrheit und 
hat laut de Michelis im kulturellen Umfeld 
des modernen Yoga sowie in der globalen 
Gemeinschaft von Sinnsuchenden längst 
tiefe Wurzeln geschlagen – ohne dass da-
bei allerdings der inhaltlichen Komplexität 
des Yoga-Sūtras wirklich immer Rechnung 
getragen wird.

Singleton nennt die Verbindung der Patañ-
jali-Tradition mit dem modernen Yoga die 
»Geburt einer neuen Tradition«, das heißt 
die Verschmelzung von Patañjalis theore-
tischen Erläuterungen zum Yoga der inne-
ren Befreiung und der Selbstfindung mit 
dem stark körperbetonten modernen Yoga 
muss als etwas Neues und willkürlich Ge-
schaffenes, als ein neuer Spross betrach-
tet werden. Singleton geht jedoch einen 
Schritt weiter als de Michelis und hinter-
fragt die Authentizität nicht nur der Ver-
bindung zwischen den Sūtras und Vive-
kanandas »Raja-Yoga« – und seither mit 

rhythmischer Āsana-Praxis zu verfechten, 
deren Verbindung zu dieser Tradition auf 
ziemlich wackeligen Beinen steht. Krish-
namacharyas Hochstilisierung der Gym-
nastikformen des 20. Jahrhunderts und 
ihre damit einhergehende Eingliederung 
in die Patañjali-Tradition bedeutet we-
niger den Nachweis einer historisch be-
legbaren Abstammungslinie von »klassi-
schen« āsana, als vielmehr den Beleg für 
ein modernes Projekt, dessen Ziel es ist, 
den Yoga-Sūtras eine gymnastische oder 
rhythmische Āsana-Praxis überzustülpen. 
Letztendlich bedeutet es die »Geburt einer 
neuen Tradition«.1

Abschließend kann man also feststel-
len, dass der moderne Yoga offensicht-
lich das Produkt einer wechselseitigen Be-
einflussung verschiedener Strömungen ist; 
dazu gehören die komplette Neuauflage 
des indischen Hatha-Yoga unter Einbe-
ziehung der um die vorvergangene Jahr-
hundertwende im kolonialen Indien ver-
breiteten Körperkultur-, Gymnastik- und 
Bodybuilding-Bewegungen, aber auch 
die in der westlichen Welt um diese Zeit 

entstehenden außerkirchlich-religiösen, 
spirituellen und ganzheitlichen Strömun-
gen wie New Thought, Lebensreform und 
harmonische Gymnastik. Interessant ist 
dabei erstens die Tatsache, dass mit der 
Herausbildung des modernen Yoga eine 
Verschmelzung von körperlichen und spi-
rituellen Erfahrungen verbunden war, der 
moderne Yoga also einen ganzheitlichen 
Ansatz verfolgt, und zweitens, dass die 
Verbindung zu den Sūtras des Patañjali 
offenbar bewusst konstruiert wurde.

Moderner Yoga in der Tradition von Pa-
tañjali – ein Pfropfreis
Im Vorwort von »Raja-Yoga« hatte Vive-
kananda für sein Konzept von Rāja-Yoga, 
dessen Ziel die Verwirklichung des Gött-
lichen im Individuum durch Geisteskon-
trolle, also Selbstverwirklichung ist, Pa-
tañjalis Yoga-Sūtra als höchste Instanz 
anerkannt. De Michelis weist jedoch da-
rauf hin, dass diese Identifizierung keine 
Basis in der klassischen Tradition hat, son-
dern vielmehr ein Konstrukt der Theoso-
phin Helena Petrova Blavatsky ist und in 
der Theosophischen Gesellschaft seit Ende 
des 19. Jahrhunderts verbreitet wurde.3 
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dem modernen Yoga –, sondern auch die 
des Yoga-Sūtra selbst. Wie bereits Feuer-
stein, der bezweifelte, dass es sich bei 
den Sūtras um ein originelles Werk han-
delt, geht Singleton davon aus, dass das 
Yoga-Sūtra eine Kompilation verschiede-
ner religiös-philosophischer Schulen ist 
und niemals der Quellentext eines »klas-
sischen Yoga« war.1 Umso auffälliger sei, 
dass sich Yoga-Praktizierende der Gegen-
wart so hartnäckig an der Idee einer klassi-
schen Tradition festhalten und ihre eigene 
Übungspraxis auf das Yoga-Sūtra und die 
anhängigen Kommentare zurückführen 
wollten, auch – und gerade – wenn diese 
Praxis āsana-lastig ist.1

Zum Wachstum und Gedeihen dieser 
neuen Tradition hat B. K. S. Iyengar wie 
kaum ein anderer beigetragen. Für ihn als 
einen Schüler Krishnamacharyas war die 
Verknüpfung der āsana-dominierten Yoga-
Praxis mit den Yoga-Sūtras des Patañjali 
ein etablierter Sachverhalt. Er baute diese 
Verbindung weiter aus, indem er lehrte, 
Hatha-Yoga und Rāja-Yoga seien mitein-
ander verquickt, Hatha-Yoga der Weg, um 
das Ziel des Rāja-Yoga zu erreichen – wo-
bei jedoch genau genommen das, was er 

als Hatha-Yoga bezeichnet, schon die re-
lativ weit fortgeschrittenen Entwicklungs-
stufen des modernen Yoga sind. Baier er-
klärt, B. K. S. Iyengar sei »vielleicht nach 
Vivekananda derjenige, der am meisten 
dazu beigetragen hat, dass die Sutren zur 
Bibel des modernen Yoga wurden.«4

Die Tatsache, dass es sich bei der Ver-
bindung von Patañjali und dem moder-
nen Yoga, der sich, wie oben gezeigt, aus 
vielen westlichen Quellen speist, offen-
bar um etwas künstlich Geschaffenes, um 
einen Pfropfreis handelt, mag für viele das 
Ende der Frage bedeuten, warum Patañ-
jali im modernen Yoga eine so bedeutende 
Rolle spielt: Es handelt sich eben um ein 
willkürliches Konstrukt, ein Hybrid. Zwei-
fel an dessen Wirkmächtigkeit zerschellen 
rasch an den faktischen Gegebenheiten. 
Laut Singleton befindet sich die internatio-
nale Yoga-Gemeinschaft der Gegenwart in 
einer sowohl hermetischen als auch tau-
tologischen Blase, »insofern als die mo-
derne Kategorie ›klassisch‹ die Funktion 
angenommen hat, bestimmten Texten 
einen kanonischen Status zu verleihen, 
und diese Texte dann ihrerseits ihre neu 
gewonnene Autorität auf die Exponenten 

des Yoga übertragen, die ihnen, also den 
besagten Texten, dazu verholfen haben,  
sich in den modernen Ausdrucksformen 
des Yoga zu etablieren«.5

Die Beliebigkeit der Verknüpfung
Für SkeptikerInnen bleibt aber die Frage 
nach einer ursprünglichen, notwendigen 
und authentischen Verbindung offen und 
ungeklärt. Die Beliebigkeit der Verknüp-
fung hat einen unbefriedigenden, unan-
genehmen Beigeschmack, sie lädt außer-
dem zu Spekulationen ein: Hätte man, 
ebenso wie Patañjali willkürlich als Stand-
bein der Authentizität und als Ziel gewählt 
wurde, auch andere Sinnstifter und Iden-
tifikationsfiguren wählen können? Hätte 
man damit ganz andere Zusammenhänge 
konstruieren können? Im Umfeld von New 
Thought, Theosophie, Lebensreform hät-
ten sich möglicherweise Anknüpfungs-
punkte ergeben. Wird Patañjali mit seinen 
zeitlosen Lehren im heutigen, modernen 
Yoga deshalb so bereitwillig angenommen, 
weil er sich als nicht religiöse, legenden-
hafte und dadurch nicht greifbare Figur, 
angesiedelt im Indien der Vorzeit, weit 
außerhalb unseres abendländischen Kul-
turkreises, der für viele durch ein verstaub-
tes Christentum spirituell und in Bezug auf 
einen Wertehimmel nur wenig zu bieten 
hat, besser zur spirituellen Leit- und Iden-
tifikationsfigur eignet? Diesen Erklärungs-
ansatz verfolgen Klaus König und Eckard 
Wolz-Gottwald in einem jüngst veröffent-
lichten Aufsatz.

Sie argumentieren, dass die Yoga-Meister 
des 20. Jahrhunderts, allen voran B. K. S. 
Iyengar, Pattabhi Jois und T. K. V. Desi-
kachar, sich bei der Verbreitung des Yo-
gas im Westen genötigt sahen, den Yoga 
einerseits aus allen hinduistischen Kon-
texten zu lösen, um die säkulare Schü-
lerschaft im Westen anzusprechen, ihn 
andererseits aber dennoch als einen 
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philosophisch-spirituellen Weg präsen-
tieren wollten, um seinen tieferen Sinn 
aufzuzeigen, an den sie selbst, »immer 
tief in der Religion des Hinduismus ver-
wurzelt«6, glaubten. Hier schien der »sä-
kular-philosophische Charakter«6 des 
Yoga-Sūtras ein ideales Vermittlungsins-
trument zu sein. Auf diese Weise sei Pa-
tañjali »zum modernen Heiligen des Yoga 
und seine Yoga-Sūtras zur neuen heiligen 
Schrift«6 geworden, was jedoch mit der 
geschichtlichen Sachlage nichts zu tun 
habe. Trotzdem schlagen die Autoren vor, 
es im Wesentlichen bei dieser Situation der 
Scheinwahrheit zu belassen. Man solle ein 
Verständnis für die tiefere Bedeutung des 
Yoga-Sūtras als Inspirationsquelle für den 
heutigen Yoga schaffen. So könnten die 
Sūtras dabei helfen, »die eigene Yoga-Pra-
xis in die Tiefe und darüber hinaus mitten 
ins Leben zu führen«6.

Diese Interpretation ist systemimmanent, 
denn sie hinterfragt nicht wirklich die ar-
tifiziell konstruierte Verbindung zwischen 
Patañjalis Yoga-Sūtra und der eigenen 
Yoga-Praxis, die ein Trieb ist am Pfropf-
reis des modernen Yoga mit seinem Hin-
tergrund aus harmonischer Gymnastik, 
Tanz, Bodybuilding und neuspirituellen 
Strömungen. Sie geht nicht der Frage 
nach, wie genau eine kausale, tragende 
und befriedigende Verbindung zwischen 
der eigenen, āsana-dominierten Yoga-
Praxis und dem im Yoga-Sūtra formulier-
ten Ziel der Selbstverwirklichung eigent-
lich aussieht. Wie können hier die Sūtras 
zum Hilfsmittel werden? Warum sollen sie 
es überhaupt, wenn ihre Bedeutung für 
den modernen Yoga erklärtermaßen nicht 
den Tatsachen entspricht? Warum soll die 
eigene Yoga-Praxis ohne überzeugende 
Begründung auf einer Konstruktion basie-
ren, deren Authentizität einsturzgefährdet 
ist? Eine Antwort auf diese Fragen bleiben 
König und Wolz-Gottwald schuldig.

Natürlich kann man bei B. K. S. Iyengar ex-
akt nachlesen, wie der Weg vom āsana zur 
Selbstverwirklichung aussieht – wo āsana 
ist, muss dhyana und am Ende hoffent-
lich auch samadhi sein – und im Unter-
richt wird man regelmäßig hören, dass 

die Āsana-Praxis »Meditation in Aktion« 
ist. Sehr naheliegend ist die Verbindung 
trotzdem nicht. B. K. S. Iyengar »braucht 
einen ziemlichen Aufwand an Interpre-
tation, um die Yoga-Sutren auf die kon-
kreten Übungen, die er lehrte, zu bezie-
hen«.4 Und Patañjali selbst scheint āsana 
im Sinne von körperlich fordernden Hal-
tungen auch nicht viel Gewicht beigemes-
sen zu haben. Wie genau ist also die Be-
deutung, die das Yoga-Sūtra im heutigen 
modernen Yoga hat, zu begründen und 
zu rechtfertigen? Kann das Praktizieren 
des modernen, āsana-dominierten Yoga 
zu Selbsterkenntnis und Selbstverwirkli-
chung im Sinne Patañjalis führen? Führt 
der Weg zum Ziel?
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