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VORWORT

Die vorliegende Arbeit, welche die zweite Abteilung
unserer , Allgemeinen Geschichte der Philosophie”, aber auch
‘@n fir sich abgeschlossenes Ganze bildet, behandelt die
Philosophie der Tpanishad's und damit den Kulminations-
punkt der ludischen Weltanschauung, welcher schon in
'vedischer, vorbuddhistischer Zeit. erreicht und an philo-
sophischor Bedeutung durch keine der nachfolgenden Erschei-
nungen bis auf die Gegenwart hin Ubertroffen worden ist,
weder durch das Sankhyasystem, dessen almahliche Ent-
stehung aus den rpauishadgedanken durch Uberhandnehmen
der realistischen Tendenzen wir in Kapitel X (unten S. 216
bis 230) verfolgt haben, noch durch den Uuddhisinus, der, bei
aler Selbstandigkeit des Auftretens, doch in den wesentlich-
sten Punkten von den Lehren der Upanishad's abhéngig ist,
wie denn z. B. sein tiefster Grundgedanke (Nirvanam, d. h. Auf-
hebung des Leidens, *durch Aufhebung der Trishna) sich
schon mit andern Worten (Einswerden mit Brahman durch
Aufhebung des Ké&ma) in der unten, S. 313, mitgeteilten
Stelle Brih. 4,4,6 ausgesprochen findet.!

- Die Vedéntagedanken sind somit fur Indien die eigent-
liche geistige Lehensluft, welche alle Erzeugnisse der .s-pﬁ
tern Literatur durchweht, geworden und geblieben, und noch



VI Vorwort.

heute sind die Upanishad's fir jeden brahmanischon Inder
dasselbe, was fir den Christen das Neue Testament ist.

Eine Erscheinung von dieser Bedeutung verdiente und
erforderte eine eingehendere Behandlung, als sie bisher zu
finden war, und wir hoffen, dafs es uns gelungen ist, den
Nebel zu heben, der bisher Uber dieser Region lagerte, und
da, wo manche nur ein Durcheinanderfluten widerspruchi-
voller Konzeptionen erblickten, Ordnung, Zusammenhang und,
wenn' nicht ein. einheitliches System, so doch eine einheit-
liche historische Entwicklung zu erkennen, bestehend in
einem urspringlichen, schroffen und kithnen Idealismus,
welcher dann im weitern Verlaufe durch eine zweifache
Akkommodation, einerseits an die tiberkommenen Traditionen,
anderseits an die uns allen von Natur an eigene empirische
Anschauungsweise, sich stufenweise zu dem fortentwickelt
hat, was wir, im Anschlufs an okzidentalische Vorstellungen,
wenn auch nicht Uberall genau in dem Sinne derselben,
Pantheismus, Kosmogonismus, Theismus, Atheismus
(Séankhyam) und Deismus (Yoga) genannt haben. Zur ersten
Orientierung Uber diese Verhadltnisse mag das schon durch
seine paradoxe Uberschrift die Aufmerksamkeit auf sich len-
kende und zum Widerspruch reizende Kapitel I X: ,Die Nicht-
realitat der Welt" (S. 204—215), wie auch der am Schliisse
des Werkes (S. 354fg.) zu findende Ruckblick dienen.

Das Merkwurdige und auf den ersten Blick Verwirrende
bei dieser ganzen Entwicklung besteht darin, dafs jener
urspringliche ldealismus durch die aus ihm entsprungenen
pantheistischen und theistischen Fortbildungen nicht be-
seitigt wird, sondern als unaufgehobenes Moment fortbesteht
und Uberall, hier mehr, dort weniger deutlich, hindurch-
leuchtet, bis er endlich vom S&nkhyasysteme ganz verlassen,
hingegen vom Vedantasysteme als die allein ganz ernst zu
nehmende ,hoéhere Wissenschaft*' (parda vidyd) proklamiert
wird, welcher gegeniiber alle jene realistischen Fortbildungen
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mitsamt Weltschopfung und Seelenwanderung als die ,nie-
dere Wissenschaft" (apard vidya) erscheinen und aus einer
Akkommodation der Schriftoffenbarung an die Schwéache des
menschlichen Erkenntnisvermogens erklart werden. Diese
von den spatem V edantatheol ogen vertretene Akkommodations-
theorie ist nicht ganz ohne Grund und nur dahin zu berich-
tigen, dafs jene Anpassung an das empirische (auf raumliche,
zeitliche und kausale Zusammenhénge gerichtete) Erkenntnis-
vermdgen nicht eine absichtliche und bewufste, sondern eine
unbewufste gewesen ist. In dieser Form wird der Akkom-
modationsgedanke zu einem Schilissel, welcher geeignét ist,
nicht nur die Entwicklung der Upanishadlehre, sondern auch
viele analoge Erscheinungen der abendlandischen Philosophie
innerlich zu erschliefsen. Denn ene Einkleidung meta-
physischer Intuitionen in empirische Erkenntnisformen ist nicht
nur in Indien, sondern auch in Europa von jeher gelibt und
auch dadurch nicht um ihr Ansehen gebracht worden, dafs
Kant das Unberechtigte des ganzen Verfahrens aufdeckte,
wie wir dies in den spéem Teilen unseres Werkes néher
nachzuweisen hoffen.

Kiel, im April 1899
P. 13



VORWORT ZUR ZWEITEN AUFLAGE.

Auch bei der vorliegenden zweiten Abteilung ist die
wider Erwarten schnell erforderlich gewordene zweite Auflage
in allem Wesentlichen ein unveranderter Abdruck der ersten,
da seit deren Erscheinen nichts hervorgetreten ist, was meine
Auffassung des in den Upanishad's vorliegenden Entwicklungs-
ganges zu modifizieren geeignet ware.

Nach dem Vorgange der vor kurzem erschienenen eng-
lischen Ubersetzung dieser Abteilung (The Philosophy of the
Upanishads, translated by Ilev. A. S, Geden, M. A., Edinburgh
1906) ist auch der neuen deutschen Auflage ein ausfiihr-
licher Index beigegeben worden, dessen Anfertigung, wie auch
die Revision der Druckbogen, Herrn stud. or. Johannes Bruno
verdankt wird.

Kiel, im Dezember 1900.
R D.



Alphabetisches Verzeichnis
der wichtigeren Upanishad's,

zur Erklérung der im Buche gebrauchten Abkirzungen, welche jedesmal
aus den Anfangsbuchstaben der hier alphabetisch verzeichneten Namen
bestehen (Brih. = Brihadaranyaka-Upanishad, Chand. = Chandogya-Upani-
shad, usw.). Die beigefiigten Zahlen verweisen auf die Seiten unserer ,,Sechzig
Upanishad's des Veda, aus dem $Senskrit Ubersetzt", wo die von uns ver-
wendeten Texte im Zusammenhang vorliegen, auch in den Einleitungen und
Anmerkungen das Nahere zur Begriindung unserer Auffassungen zu finden ist.

Acrama  713.
Aitareya 15.
Amritabindu 651.
Arsheya 853.
Arungya  692.
Atharvacikha 727.
Atharvariras  717.
Atma 620.
Atma(pra)bodha  750.
Bdshkahi  838.
Brahma 679.
Brahmabindu  646.
Brahmavidya 631.
Brihaddranyaka 382,
Caunaka 867 (875).
Chagahya 841.
Chéndogya 68.
Civasamkalpa 837.
Culika 638.
Cvetacvatara 291.

i Dhyduabindu 659.
1 Garbha 606.
Gdruda 627.
Hanta 674.
lea524.

Jabala 707.
Kawadya 738.
Katagnirudra
KaiUhiwuh
Kathaka 266.
Kaushitaki  23.
Kena 204.
Kshurika 634.
Maha 714.
Mahanarayana
Maitrdyana  315.
Mdndukya  577.
Mrityulangala  851.
Mundaka 546.
Nddahindu  613.

735.
698.

243.

Narayana 747.
Nilarudra 731.
Nrisinha -parvat. 754.
Nrisinha-uttarat. ~ 779.
Paingala 849.

. Paramahansa  703.
" Pindu 618.

Pracna 560.
Pranagnihotra 612.
Pranava 858.
Purusha - sukta 830.
Rama -parvat. 805.
Rama-uttarat. 819.
Sannyasa 687.
Sarvopanishatsara 622.
‘Tadeva 833.
Taittiriya 214.
Tejobnidu  664.
Yogacikha 667.
Yogatattva  670.



AUSSPRACHE.

In indischen Wortern ist
¢, ch wie tsch, tschh
i, jh wiedsch, dsehh

zu sprechen; also: Yadschnavalkya, Tschhandogya usw.
c ist ein mittlerer Laut zwischen s (stets scharf) und sh (= seh).

Die Betonung richtet sich, wie im Lateinischen, nach der Quantitéat
der vorletzten Silbe-, ist dieselbe lang, so hat sie den Akzent, ist sie
kurz, so liegt er auf der drittletzten Silbe (e und o Bind stets lang).

Nach der von uns befolgten Schreibweise sind ale Worter auf a
Maskulina, alle auf a Feminina, alle auf am Neutra: der Veddnta,
die Mimansa das Sankhyam (sc. darganam).
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Der zweiten Periode der Indischen Philosophie oder
der Brahmanazeit Fortsetzung und Schlufs:

Die Philosophie der Upanishad's.

(Bis ca. 500 a. C.)

A. Einleitung zur Philosophie der Upanished's,
|. Die Sdlung der Upanishad's in der Literatur des Veda

L Der Veda und seine Teile.

Wie aus unsern frihern Ausfihrungen (1,1, S. 64 fg., vgl.
I, I, 8. 47 fg.) erinnerlich, zerféllt die Gesamtheit der vedischen
Literatur, entsprechend den vier |Jauptpriestcrn beim Ooma-
opfer, in vier Ilaupttetie, den Rujveda, Sdmavcda, Yu'nrveda
und Atharvaveda, deren jeder eine Sanihitd, ein Brahmanam
und ein Suitram enthdlt. Das Brdhmanam (im weitern Sinne
des Wortes) wird dann wieder von den Vedantatheologen (oben,
I,i, S.47—50) in drei inhaltlich meist mit einander verbundene
und veriliefsende Teile zerlegt: Vidhi, Arthavada und Vcdénta
oder Upanishad. Folgendes Schema mag behilflich sein, diese
Ilauptgliederung des Veda im Gedéchtnisse festzuhalten.

I. Rigveda A. Samhia

a. Vidhi
1|1|1 %Z?\Ye%daa B. Brahmanam { b. Arthavada
IV. Atharvaveda C. Sftram ¢ Vedanta (Upanishad)*

Noch ist im voraus zu bemerken, datsjeder der genannten
zwolf Teile des Veda in der Kegel nicht in einfacher, sondern



4 A. Einleitung: |. Die Stellung der Upanishad's’im Veda

mehrfacher, zum Teil vielfacher Form Uberliefert ist, sofern
jeder Veda in verschiedenen Cékha's (wortlich: ,Zweigen" des
Vedabaumes) d. h. Vedaschulen gelehrt wurde, welche in
der Behandlung des gemeinsamen Stoffes so sehr von einander
abwichen, dafs daraus mit der Zeit verschiedene Werke paral-
lelen Inhaltes erwuchsen. So enthé@lt namentlich jeder der
drei alten Veda's (bei dem vierten liegen die Verhéltnisse
vielfach anders) nicht ein Bréahmanam, sondern mehrere, und
dementsprechend sind zu jedem Veda nicht nur eine, sondern
mehrere Upanishad's vorhanden. Hiervon weiter unten.

2. Bradhmapam, Arapyakam, Upanisliad.

Der Anschlufs der Upanishad an das ihrem Geiste sehr
heterogene Bréahmanam ist in der Regel kein unmittelbarer,
sondern pflegt gebildet zu werden durch ein, in die Upanishad
auslaufendes oder dieselbe in sich eingebettet enthaltendes,
Aranyalcam oder , Waldbuch", so benannt, sei es, weil es (wie
Oldenberg, Prolegomena S. 291 annimmt) um seines geheimnis-
vollen Charakters willen dem Schiler nicht im Dorfe (gréme),
sondern aufserhalb desselben (aranye, in der Eintde) uber-
mittelt wurde (vgl. die Erzahlung Brih. 3,2,13, Up. S. 433 und
die Namen rahasyam, upanishad), sei es, weil es von Haus
aus ,ein fur das Gelibde des Waldiebens bestimmtes Brah-
manam" (&ranyaka-vraia-ripam brahmanam, Séyana, Eml. zum
Ait. Ar., bei Aufrecht p. I, meine Up. S. 7) war. Der In-
halt der Aranyaka's begilinstigt wohl mehr die letztere Auf-
fassung, sofern sie vorwiegend in allerlei Ausdeutungen des
Rituals und allegorischen Betrachtungen Uber dasselbe bestehen,
wie sie beim Wald leben an die Stelle der grdsstenteils nicht
mehr vollziehbaren, wirklichen Opferhandlungen treten mochten
und einen naturgeméfsen Ubergang zu den ganz frei sich lber
den Kultus erhebenden Upanishadgedanken bilden. Dieser
Ubergang fehlt nirgends, wo uns der Schriftbestand einer
Cékha vollstandig vorliegt (was bei den Kéthakefs, Quetd-
cvatara's, Maitréyaniya's nicht der Fall ist), denn sowohl die
Aitareyin's und Kaushitakin's des Rigveda, als auch die Tau-
tiriyaka's und Vé&jasaneyin's des Y ajurveda besitzen, im An-



2. Brahmanam.  Aranyskam,  Upanishad. 5

Schliisse an die Samhita, ihr Brahmanam nehst Aranyakam
und Upanishad, und wenn auch bei den Schulen’ des Séama-
veda der Name Aranyakam nicht (iblich ist, so tragen doch
auch dort die Eingange der Upanishad's (Chandogya-Up. 1—2
und. Upanishadbrdhmanam 1—3) durchaus den Charakter der
Aranyaka's (vgl. Up. S. 66fg. 203 n.). — Diese bei allen
Qakhd's im wesentlichen gleichartige Aufeinanderfolge der ri -
tuellen, allegorischen und philosophischen Texte mag
zum Teil auf der Anordnung des Lehrpensums beim Unter-
richte beruhen, welcher naturgeméfs im Anschliisse an die Sam-
hitd zunachst das Brahmanam (soweit dasselbe (berhaupt .ge-
lehrt wurde, Oldenberg, Proleg. S. 291) folgen liefs, an die
Darstellung der Zeremonien den tiefern, mystischen Sinn der-
selben im Aranyakam knipfte und die Aufschliisse der Upa-
nishad's an das Ende der vedischen Lehrzeit verlegte, daher
~die Upanishad texte schon seit Qvet. 6,22 und Mund. 3,2,6
(Up. S. 310. 557) den Namen Vedanta (d. i. ,Veda-Ende")
flhren. Anderseits ist nicht zu verkennen, dafs die Reihen-
folge der Texte innerhalb des Kanons einer jeden Q&kha viel-
fach ihrer historischen Entstehung entspricht, und dafs die
einzelnen Stiicke, je friiher sie stehen, um so é&lter, je spéter,
um so jlnger sind. Wenn aber diese beiden fir die Anord-
nung mafsgebenden Faktoren, die Tendenz der systematischen
Gliederung des Unterrichtsstoffes und die Wahrung der Reihen-
folge der zeitlichen Entstehung, in ihren Resultaten im grofsen
und ganzen zusammentreffen, so erklart sich dies sehr einfach
aus der Annahme, dafs im Laufe der Zeiten das allgemeine
Interesse von der rituellen Betrachtungsweise sich der alle-
gorischen und von dieser sodann der philosophischen zuwandte.
Ubrigens ist die Sonderung des Stoffes keineswegs streng
durchgefiihrt, und in allen drei Schriftgattungen, Brahmana's,
Arar)yaka's und Upanishad's, finden sich gelegentlich sowohl
rituelle als auch allegorische und philosophische Digressionen.
— Ganz besonders auffallend aber und eine Erklarung heraus-
fordernd ist der Umstand, dafs, abgesehen von jenem gelegent-
lichen Durcheinanderlaufen der Materien, auch im grofsen und
ganzen die Einschnitte zwischen Brahmanam, Aranyakam und
Upanishad keineswegs immer richtig getroffen sind, indem
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z. B. bei den Aitareyin's der Brahmanastoffin das Aranyakam
hineinreicht, und bei den Taittiriyaka's das Ende des-Brah-
“ manam und der Anfang des Arapnyakam durchaus zusammen-
gehodren und.ganz willkirlich auseinandergerissen sind (vgl.
Up. S. 10. 213)* Dieser Tatbestand erklart sich wohl, nur
aus der Annahme, dafs der gesamte Lehrstoff jeder Cékha
urspringlich ein kontinuierliches Ganze bildete, und dafs man
erst hinterher dieses Ganze in Brahinanam, Aranyakam und
Upanishad nach einem Prinzip zerlegte, welches nicht aus der
Natur des Stoffes allein entsprang, sondern, wenn auch im
ganzen demselben entsprechend, doch von aufsen in ihn herein-
getragen wurde. Ein solches Prinzip glauben wir in der spa-
tern Lebensordnung der vier Agmma's zu erkennen, vermége
deren (wie wir schon oben 1,i, S. 170—172 zeigten) es jedem
brahmanisch lebenden Inder zur Pflicht gemacht wurde, zuerst
als Brahmacérin bei einem brahmanischen Lehrer einen Lehr-
kursus durchzumachen, dann als' Grihastha eine Familie zu
grunden und die pflichtmafsigen Opfer zu betreiben, um hier-
auf als Vanaprastha sich in die Waldeinsamkeit zuriickzuziehen
und der Askese und Meditation zu leben, bis er endlich, im
“héchsten Alter, von allem Erdenhang gereinigt, besitzlos und
heimatlos und frei von allen Pflichten als Sannyasin (Bhikshu,
Parivrajaka) umherschweifte, nur noch die Auflésung seines
Atman im héchsten Atman erwartend. In dem Lehrstoffe,
welchen man dem Brahmacarin Ubermittelte, wurde ihm eine
Richtschnur fir sein ganzes kiinftiges Leben an die Hand ge-
geben: das Brdhmanam belehrte ihn, wie er als Grihastha mit
Hilfe der Opferpriester den Opferkultus zu betreiben hatte,
das Aranyakam entsprach, wie denn auch wohl schon der
Name besagt, dem Vénaprastha, bei welchem die meisten
Opferhandlungen durch die Meditation Uber dieselben ersetzt
wurden, und die Upanishad lehrte theoretisch dieselbe Welt-
befreiung, welche der Sannydsin praktisch zu verwirklichen
beflissen war. Daher heifst es von ihm, er soll ,ohne [litur-
gische] Vedaspriiche- leben", jedoch ,von allen Veden das
Aranyakam hersagen, die Upanishad hersagen” (Aruneya-Up 2,
Up: S. 693). Dem haufigen Verfliefsen von Aranyakam und
Upanishad entspricht es, dafs bis in spéte Zeiten hin, wie wir
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noch sehen werden, vielfa}ch zwischen VancgirastJui und San*
nyasin nicht streng geschieden wird.

3. Die tXpanishad's der drei altem Veden.

Wie die Bradhnana's die rituellen, so sind die an sie
sich anschliefsenden Upanishad's urspriinglich nichts anderes als
die dogmatischen Textbicher der vedischen Qakha's,
woraus sich namentlich erklé&rt, dafs der Grundgedanke in
Tillen Upanishad's derselbe ist, w'elcher bald kirzer bald langer
in den mannigfachsten Variationen von ihnen entwickelt wird.
Die erste Entstehung der Cakhéd's oder Vedaschuien, auf wel-
cher dieses Auseinandertreten der rituellen und, mit ihr, der
philosophischen Tradition beruht, wird in einer Zeit zu suchen
sein, in welcher der Inhalt der SarnhiiilVs im wesentlichen be-
reits festgestellt war und den Schillern vom Lehrer zum wort-
lichen Auswendiglernen uberliefert wurde (vgl. Chéand. 0,7,2,
Up. S. 163), wahrend derselbe die erforderlichen rituellen,
allegorischen und dogmatischen Erlauterungen in freier Rede
(aus welcher nachmals die &lteste indische Prosa hervorging)
seinen Schiulern Ubermittelte. Hierbei erfuhr der allgemeine
und in seinen Grundzigen bereits feststehende Lehrstoff* je
nach der Individualitat des Lehrers mancherlei Modifikationen,
nicht nur in betreff der Ausfiihrung und mystischen Bedeu-
tung der einzelnen Zeremonien, sondern auch, sofern der eine
auf die liturgische, der andere auf die dogmatische Belehrung
grofsern Wert legte (daher die Upanishad's der einzelnen
Schulen an Umfang so verschieden sind). Im Laufe der Jahr-
hunderte fixierte sich die urspringlich in freier Rede erfol-
gende Belehrung zu festen, vom Schiller wortlich auswendig
gelernten Prosatexten, wahrend zugleich die Differenzen zwi-
schen den einzelnen Schulen immer gréfsern Umfang an-
nahmen. Es ist daher wohl glaublich, wenn die Inder eine
grofse Anzahl von Cakha's, in denen jeder Veda gelehit worden
sei, zu nennen wissen. Aber es ist ebenso begreiflich, dafs
von diesen vielen Cékha's die meisten im Kampfe ums Dasein
zugrunde gingen, und dafs fir jeden Veda nur einige her-
vorragende Céakha's und mit ihnen die zugehérigen Upanishad's
sich erhalten haben. Wir mussen uns hier darauf beschranken, .
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zur Orientierung im allgemeinen die elf vorhandenen Upa-
nishad's der drei ‘altern Veden _aufzuzéhlén, bemerken aber,
dafs bei mehreren derselben die Zugehorigkeit zu .der be-
treffenden Qakha zweifelhaft ist, woriiber in den unserer Uber-
setzung der sechzig Upanishad's vorausgeschickten Einleitungen
des weitern gehandelt worden ist.

Upanishad: Cakha
I. Rigveda:
Aitareya- Upanishad Aitareyin's.
Kaushitaki- Upanishad Kaushitah'n's.

IL Samaveda:
Chéndogya-Upanishad Tandins.
Kena (Talavakara-) Upanishad Jaiminiya's ( Talavakéra 's).

[Il Yajurveda, a) schwarzer:

Tailiriya- Upanishad } e .

Mahénar dyna-Upanishaa Taitiriyakats.

Kéthalca - Upanishad Kathas

Cvetacvatara- Upanishad fehlt.

Maitrdyan iya -Upanishad Maitrayaniya's (?).
b) weifser:

Brihaddranyaka-  Upanishad -

- X Véiasannfin's.

Ica- Upanishad "

. 4. Die Upanishad's des Atharvaveda.

Eine wesentlich andere Bewandtnis hat es mit den zahl-
reichen Upanishad's, welche im Atharvaveda Aufnahme ge-
funden haben. Zwar fiihren manche derselben ihre Lehre aut
Caunaka oder Pippaléda oder auch (wie die Brahma-Upanishad)
auf beide zugleich zurick, und nach der von Néarayana und
Colebrooke mitgeteilten Tradition werden bald einzelne Upa-
nishad's, bald ganze Upanishadkomplexe den Caunakiya's oder
Paippaladi's zugeschrieben (vgl. Up. S. 531); aber schon die
Widerspriiche dieser Angaben, wie auch der Umstand, ‘dafs
die verschiedensten Upanishad's ihre Lehre von den angeb-
lichen Begriindern der atharvavedischen Cékhé&'s, Cailinaka und
Pippalada, herleiten, legt die Vermutung nahe, dafs wir hierin
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schwerlich etwas anderes zu erkennen haben als ein willkir-
liches Anknipfen an berihmte Namen der Vorzeit, ahnlich
wie wenn andere Atharva-Upanishad's ihre Lehren auf Y &jna-
valkya, auf Ahgiras oder Atharvan, oder auch auf Brahman,
Rudra und Prajapati zuriickfuhren. Auch die Namen der
‘Atharva-Upanishad's sind (abgesehen von wenigen und ver-
dachtigen Ausnahmen, wie Mandukya, Jabala, Paingala, Scha-
vank) nicht mehr, wie bei den Upanishad's der drei altern
Veden, nach den Namen der Cakhd's gebildet, sondern teils
vom Inhalte, teils von irgend einem zufélligen Umsténde ent-
nommen und weisen darauf hin, dafs wir in den Atharva-
Upanishad's otwas anderes as die dogmatischen Textbiicher
bestimmter Vedaschulen zu suchen haben.

Viele Anzeichen (von denen weiter unten die Rede sein
wird) sprechen dafir, dafs die Hauptgedanken der Upanishad's,
die Lehre von der alleinigen Realitdt des Atman, von seiner
Entfaltung als Welt, von seiner Identitdt mit der Seele usw.,
wenn sie auch urspringlich von Brahmanen (wie Y & havalkya)
ausgegangen sein mdgen, doch in der ersten Zeit nicht sowohl
bei der am Ritual erséttigten ISrahnianensehaft, als vielmehr
in den Kreisen der Kshatriya's Aufnahme und Verstandnis
gefunden haben* und erst hinterher von den Brahmanen adop-
tiert (oben 1,1, S. 160. 334) und auf dem Wege der allegorischen
Umdeutung mit dem Ritual verwoben worden sind.

Unter diesen Umstanden ist es sehr wahrscheinlich, dafs
die Atmanlehre, nachdem sie von den rAkh&'s der drei altern
Veden {bernommen worden war, auch auRerhalb derselben
fortfuhr gepflegt zu werden, und dafs daraus mit der Zeit
Werke hervorgingen und, wenn auch nur teilweise, erhalten
blieben, welche den UpanisinKVe des Rig-, Saman- und Y ajur-
veda in ganz &hnlicher Weise gegeniberstanden, wie den
Samhita's derselben die Samhita des Atharvaveda. Und wie

* Als typisch fir das vcrschietlene Verhalten der Brahmanen und
Kshatriya's gegeniiber der neu aufkommenden Atmanlehre kann Brih.3—4
gelten, wo dem Yajnavalkya, as Tréager dieser neuen Lehre, von seilen
der Brahmanen Kifersucht und Zweifel, von sélten des Konigs Janaka
begeisterte Zustimmung entgegengebracht werden. Wir kommen unten
(S. 17 fg.) auf diese Frage zuriick.
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vordem in dieser allerlei, teils fur die"altem Samhita's zu spat
gekommene, teils auch von ihnen verschméhte Hymnen Auf-
nahme fanden (oben I,i, S. 169), so war es jetzt wieder der
Atharvaveda, welcher den spéatgeborenen oder auch verstofsenen
Kindern der Atmanforschung seine Arme o6ffnete. Diese Libe-
ralitdt hatte zur Folge, dafs im Verlaufe alles, was in der
Form einer Upanishad, d. h. eines Geheimtextes, auftrat, mochte
es nun der Ausdruck des religi¢s-philosophischen Bewufst-
seins bestimmter Kreise oder auch einzelner Denker sein, sicll
zum Atharvaveda rechnete oder von spatem Sammlern dienern
ohne weiteres angeschlossen wurde. Die Regelmafsigkeit, mit
der irgend ein Text in den verschiedenen Sammlungen wieder-
kehrt, bildet dabei, soweit wir sehen, das einzige Merkmal
seiner Kanonizitdt (wenn von einer solchen noch die Rede
sein kann), und von diesem Gesichtspunkte geleitet haben
wir in unserer Ubersetzung der ,sechzig Upanishad's" alle die-
jenigen Texte zusammengefafst, welche eine allgemeinere An-
erkennung gefunden zu haben scheinen. Indem wir des wei-
tern auf unsere Einleitung zu den Atharva-Upanishad's, dort
S. 531—5415, verweisen, wollen wir hier nur'zur allgemeinen
Ubersicht die wichtigern Aiharva-t'panishad's nach den fiinf
Klassen aufzéhlen, denen wir dieselben (im wesentlichen nach
Webers Vorgang) zugeteilt haben.

1. Reine Vedanta-Upanishad's,

welche wesentlich der alten Vedimtalehre treu bleiben, ohne
deren Fortentwicklung zum Yoga, Sannyasa und vishnuitischen
oder givaitischen Symbolismus erheblich mehr,, als schon in
den altern Upa}lnishad's geschieht, zu betonen: .

Mundahi, Pragna, Mandikya (mit der Karika);

Garbha, Prinjagniltotra, Puidtt;

Atma, Sarvopanishatsara, Géruda.

2. Yoga-Upanishad's,

welche, den Vedéntastandpunkt voraussetzend, Uberwiegend
odér ausschliefslich die Erfassung des Atman durch den Yoga
mittels der Morae des Ow-Lautés behandeln:
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Brahmavidyd, Kshurika, Culikag;

Nédabindu, Brahmabindu, Amritabindu, Dhyanabinau,
Trjobindu;

Yogacikhd, Yogatattva, — Hansa

3. Sannyéasa-Upaaishad's,
welche, in der Regel ebenso einseitig, das Leben des Sannyasin
ds die praktische Konsequenz der Upanishadlehre empfehlen
und beschreiben: .
Brahma,  Sannyésa, ‘Anmeya, Kanthapidi;
Paramahansa, Jabala, Acranta.

4. Civa-Upanishad's,
welche den vom Volke verehrten Qiva (Tq:"éna, Mahecvara,
Mahadeva usw.) zu einer Personifikation des Atman urn-
deuton:

Atharvaciras,  Atharvankhd,  Nilarudra;
Kaléaynirudra, — Kaivalya,

5. Vishnu-tlpanishad's,
welche ebenso den Vishnti (Nuréyana, Nrisiilha usw.) im
Sinne der Vedantalehro umformen, indem sie seine verschie-
denen Avatdra's als Menschwerdungen des Atman betrachten:
Maha, Narayana, Atmabodha;
Nrisinhapurvatapaniya, Nrisinhottaratapaniya;
Ramapirvatdpaniya, = Ramottavatapaniya.

5. Uber die Bedeutung des Wortes upanishad.

Nach Cankara sollen die Upanishad's so benannt sein,
»oil sie das angeborene Nichtwissen ,zerstéren" (ad Brih.
p. 2,4; ad Kath. p. 73,11), oder auch weil sie zu Brahman
Lhinfuhren" (ad Taitt. p. 9,5; ad Mupd. p. 261,10). Abgesehen
von diesen, weder sprachlich noch sachlich gerechtfertigten,
Deutungen wird das Wort -upanishad von den Indern in der
Regel erklart durch rahasyam (,Geheimnis", das secretum
tcyendum des Anquetil). Dementsprechend heilst es z. B.
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Nrisinhott. 8 (Up. S. 796) viermal hinter einander iti rahasyam
anstatt des fruher Ublichen iti upanishad (wie z. B. am Schliisse
von Taitt. 2 und 3, Mahanar. 62, 63. 64 steht), und auch in
altern Stellen werden, wo von Upanishadtexten die Hede ist,
Ausdriicke wie gidiyal adecdh (Chand. 3,5,2, Up. S. 102), para-
mam guhyam (Ké&th. 3,17. Cvet. 6,22, Up. S. 278. 310), veda-
guhya-aptmishatsu g-udham (Cvet. 5,6, Up. S. 305), guhyatamam
(Maitr. 6,29, Up. S. 350) gehraucht.

Das Bestreben, tiefsinnige und daher leicht mifszuver-
stehende Lehren geheim zu halten, hat auch im Abendlande
zahlreiche Analogien. Jesus antwortet seinen Jingern auf die
¥rage, warum er in Parabeln rede: 8w 0ptv 3detan yvbvar <&
puethorr The Soothelns tHv  obpavde, Euwstvorz 33 b Addoran
{(Maith. 13,11); Pythagoras verlangt von seinen Schiilern die
puetue duerd, das mystische Schweigen; von Hersklit wird der
Ausspruch {berlicfert: & i vdosws Radr xgdnzew dmatiy
dyoa%; Platon tadelt an der Schreibkunst, dals sie obx &igta-
Ton héyey ofy Bef ye wal psj (Phaedr. p. 270 B}, und noch
Schopenhauer fordert von seinem Leser as Vorbedingung das
Studium des schwer zu verstehenden Kant.

Aus demselben Gefuhle heraus wird in den Upariishad's
immer wieder und wieder die Warnung ausgesprochen, eine
bestimmte Lehre keinem Unwirdigen mitzuteilen.

_ Ait. Ar. 3,2,6,9: ,Diese Buchstabeuverbinduiigen [nach
ihrem geheimen Sinn, ihrer njHvrishad] soll der Lehrer keinem
mitteilen, der nicht sein naher Schiler (eudevasin) ist, der nicht
schon ein Jahr bei ihm gewohnt hat, der nicht selbst Lehrer
werden will." '

Chand. 3,11,5: ,Darum soll sie (diese Lehre) nur dem
altesten Sohne sein Vater als das Brahman kundmachen, oder
auch einem vertrauten Schiler, aber keinem andern, wer es
* auch sei." _

Brih. 6,3,12: ,Diesen [den Rihrtrank und seine Ausfih-
rung] soll man keinem mitteilen, aufser seinem Sohne oder

seinem Schiler."

~Cvet. 6,22: ,,Keihem gebt es (dieses hochste Geheimnis),
der nicht ruhig, der nicht Sohn oder auch Schiler ist.**
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Mupd. 3,2,11'- ,Keiner darf dies lesen, der nicht das Ge-
libde erfillte."

Maitr. 6,29: ,DiesesAllergeheimnisvollste soll man keinem
kundmachen, der nicht Sohn oder Schiiler, und der noch nicht
beruhigt ist.**

Nrisinhap. 1,3: , Aber wenn den Savitarspruch, den L aksh-
mispruch, den Eranava ein Weib weifs oder ein Qudra, mit
dém geht es nach dem Tode abwarte. Darum verkiinde man
ihnen denselben nimmermehr! Wenn einer ihnen sie verkin-
digt, mit dem Lehrer geht es dafir nach dein Tode abwérts."

Ramap. 84: ,Gemeinen Mensehen gebt es (das Diagramm)
nicht!"

Hieraus erklart sich auch der auffallende, in den Upa-
nishad's immer aufs neue wiederkehrende Zug, dafs ein Lehrer
sich straubt, irgend eine Lehre dem ihn darum ersuchenden
Schiler mitzuteilen, bis derselbe durch Beharren in seinem
Streben bewiesen hat, dafs er wirdig ist, die Belehrung zu
empfangen. Das bekannteste Beispiel dieser Art ist Nacikctas
in der Kéathaka-Upanishad, welchem der Todesgott die ge-
winschte Belehrung Uber das Wesen der Seele und ihr Schick-
sal nach dem Tode erst gewéhrt, nachdem der Jingling alle
Versuche, ihn von seinem Wunsche abzubringen, standhaft
abgewiesen hat (Kdth. 1,20fg., Lp. S. 270fg.). In &hnlicher
Weise verfahrt Indra gegen Pratardana (Kaush. 3,1, Up. S. 43),
Raikva gegen Jénac,ruti (Chand. 4,2, Up. S. 119), Satyakama
gegen Upakosala (Chand. 4,10,2, Up S. 120), Pravahana gegen
Aruni (CHand. 5,3,7, Up. S. 141. Brih. 6,2,6, Up. S. 506), Pra-
japati gegen Indra und Virocana (Chand. 8,8,4, Up. S. 197),
Y dhavalkya gegen Janaka (Brjh. 4,3,1fg., Up. S. 466 fg. vgl.
S.463), Cakayanya gegen Brihadratha (Maitr. 1,2, Up. S. 316).

Aus allem diesem ergibt sich, dafs es in der allgemeinen
Tendenz des Zeitalters und der Kreise lag, welche die Upa-
nishad's hervorgebracht haben, den Inhalt derselben vor Un-
berufenen geheim zu halten, und dafs von sachlicher Seite
nichts dagegen einzuwenden ist, wenn die Inder upanishad
durch rahasyam , Geheimnis" erklaren. Weniger leicht ist es,
auf den ersten Blick zu verstehen, wie das Wort upanishad
dazu gekommen ist, ,Geheimsinn, Geheimlehre, Geheimnis"
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zu bedeuten» Denn upanishad, als Substantivum von der
Wurzel sad ,sitzen" abgeleitet, kann nur eine ,Sitzung",* und
zwar, wie die Préposition upa (nahe bei) besagt, im Gegen-
sitze zu parishad, samsad (Versammlung), eine ,vertrauliche,
geheime Sitzung" bezeichnen. Wir missen annehmen, wenn
uns auch die Belege dafir fehlen, dafs dieser Name fur , Ge-
heimsitzung" im Verlaufe auch gebraucht wurde, um den
Gegenstand dieser Sitzung, d. h. die ,Geheimlehre", zu be-
zeichnen, ganz &hnlich wie unser ,Collegium" aus dem Be-
griffe einer ,Versammlung" in den eines Lehrinhaltes uber-
gegangen ist, wobei in Ausdricken wie ,ein Kolleg lesen,
horen" usw. die urspriingliche Bedeutung von collegium (von
colMgere, sammeln) ganz ebenso vergessen wird, wie bei den
Upanishad's der urspriingliche Begriff der Sitzung. Ahnliche
Tille sind ja auch sonst hilufig, wie denn z. B, die guawel
dupedon: des Aristoteles eder die dwxrsipal des Epiktet niehd
mehr Vorlesungen, Konversationen, sondern bestimmte Schrift-
denkmaéler bedeuten.

Eine andere Erklarung des Wortes upanishad ist neuer-
dings von Oldenberg aufgestellt worden, nach welcher upanishad
urspriinglich soviel wie upgsand ,Verehrung", d. h. die ver-
ehrende Betrachtung des Brahman oder Atman bedeuten soll
(Zeitschr. d. Deutschen Morgenl. Gesellschaft Bd. 50 [1896],
S. 457 fg.). Gegen diese beachtenswerte Hypothese missen
wir doch folgende Einwendungen erheben. 1) Die Verba
upa + as ,vor jemand oder etwas (verehrend) sitzen" und
upa + sad (upa + ni + sad kommt in den llpanishad's nicht
vor) ,sich zu jemand (zum Zweck der Belehrung) hinsetzen"
sind doch, dem (Uberwiegenden Gebrauche nach, sehr VQn ein-
ander zu unterscheiden. Mag auch in altern Texten der
Sprachgebrauch noch nicht streng fixiert sein, so heifst doch
in den Upanishad's (wie ein Blick in Jacobs Konkordanz zeigt)
upa + &s stets ,verehren", nie ,um Belehrung angehen", und
upa + sad stets , um Belehrung angehen”, nie ,verehren", und
wenn man das Substantivum tipanishad nicht von upa + sad,
sondern von dem seltenen upa + ni + sad bildete, so war der
Grund vielleicht nur der, dafs das Substantivum upasad be-
reits zur Bezeichnung einer bekannten Vorfeier beim Soma-
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Opfer in Anspruch genommen war. 2) Wenn auch oft genug
von einer Verehrung des Brahman oder Atman, namentlich
unter einem bestimmten Symbole (als Manas, Pr&na usw.),
die Rede ist, so ist doch, streng genommen, der Atman nicht
wie die Gotter ein Gegenstand der Verehrung, sondern ein
Gegenstand der Erkenntnis; Kena 14fg- ,das sollst du
wissen as Brahman, nicht jenes, was man dort verehrt (na

idam, yad idam tipasate)"-, — Chand. 8,7,1: ,das Selbst (&tman)
. . das soll man erforschen, das soll man suchen zu er-
kennen"; — Brih. 2,4,5: ,das Selbst, furwahr, soll man sehen,

soll man hdren, soll man verstehen, soll man Uberdenken, o
Maitreyi"; usw. Auch die beiden Upanishadstellen, welche
Oldenberg zum Beweise, dafs Brahman verehrt werde, an-
fuhrt, besagen im Grunde das Gegenteil; Brjh. 2,1 erklért
Géargya, dieses und jenes as das Brahman zu verehren, bis
endlich der Konig die Befragung mit den Worten abbricht:
»damit ist es noch nicht erkannt (na etdvata viditam bhavati)",
sodann die Belehrung an dem Tiefschlafenden erteilt und mit
den Worten schliefst: ,seine |'panishad (Geheimname, nicht
Verehrung) ist «die Realitdt der Realitét»", d. h. das in allem
empirischen Seienden steckende Wesen; — und wenn Brih. 14
das Thema behandelt wird, dafs man nicht die Goétter, sondern
nur den Atman verehren soll, so liegt hierin nur eine Be-
kéampfung der Verehrung der Gotter, nicht aber eine Auf-
forderung, den Atman, als wéare er auch nur ein Gott, zu
L,verehren"; dieses Wort bezieht sieh dabei nur auf die Gotter,
und ist mit Atman nur durch Zeugma verbunden*; der Be-
weis liegt im Folgenden, wo, es heifst: ,wer nun eine andre
Gottheit verehrt und spricht: «eine andre ist sie, und ein
andrer bin ich», der ist nicht weise". Ohne ein solches , eine
andre ist sie, und ein andrer bin ich" aber, welches hier ver-
boten wird, ist eine Verehrung gar nicht denkbar, wohl aber
eine Erkenntnis durch unmittelbare Innewerdung (anubhava).
3) Ein Versuch, die in Rede stehende Hypothese an dem vor-

* Wer dies bestreiten wollte, der mifgte auch folgerecht aus Stellen
wie Brih. 2,4,5: , den Atman, furwahr, soll man sehen, soll man héren™ usw.,
den Schiufs ziehen, dafs der Atman sichtbar und horbar sai.



16- A. Einleitung: I. Die Stellung der Upanishad's im Veda

liegenden Material durchzufiihren, dirfte ihre Unmoglichkeit
ergehen. So wird Taitt. 1,3 der geheime Sinn (upanishad)
der Buchstabenverbindung (samhitd) erklért, und nachdem dies
geschehen, werden zum Schllsse allerlei Belohnungen dem in
Aussicht gestellt, ,wer aso diese.grofsen Verbindungen er-
klart bekommt und weifs (ya' evam etd mahasamhud vyakhyéta
veda)"; hier wird nur ein Wissen der Buchstabenverhindungen
gefordert, von irgend welcher Verehrung ist in dem ganzen
Abschnitte keine Rede. — Oder man nehme die gewifs sehr
alte Stelle Kaush. 2,1—2, wo von dem Bettler, der sich als
das Selbst aller Wesen weifs, gesagt wird: tasya upanishad
'na yuced iti, ,seine geheime Losung ist, nicht zu bitten"; es
durfte schwer sein, zu sagen, von welcher ,Verehrung" an
Stellen wie dieser die Rede sein soll.

— Uberblickt man die von uns im Index zu den Upa-
nishad's unter dem Worte Upanishad gesammelten Stellen, so
zeigt sich, dafs sie samtlich auf die Bedeutungen: ,geheime
Losung, Geheimname, geheimer Sinn, Geheimwort, Geheim-
formel, Geheimlehre" hinauslaufen, dafs somit allen Bedeu-
tungen das Merkmal des Geheimen anhaftet, woraus zu
schliefsen ist, dafs die von den Indern gegebene Erklarung
des Wortes upanishad as raliasyam, Geheimnis, die richtige
sein wird.

Il Einiges zur Geschichte der Upanishad's.

1. Der erste Ursprung der Upanishad's.

Das Wort Upanishad kommt in drei verschiedenen Be-
deutungen vor, als: ’

1) Geheimwort,
2) Geheimtext,
3) Geheimsinn.

1) Gewisse geheimnisvolle Worte, Ausdriicke, Formeln,
die nur dem Eingeweihten verstandlich sind, werden als Upa-
nishad bezeichnet. Dieselben enthalten entweder eine geheime
Richtschnur fiir das Handeln und Verhalten, wie das erwéhnte
na yacet Kaush. 2,1. 2, oder einen geheimen Aufschlufs tber
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das Wesen des Brahman; so, wenn dasselbe Brih. 2,1,20. 2,3,6
als satyasya saiyam, oder Kena 31 als tad-vanam (das letzte
Ziel der Sehnsucht) bezeichnet wird, denn auf diesen Aus-
druck beziehen sich die folgenden Worte: ,gelehrt ist dir die
I'panishad". Von dieser Art sind auch Geheimworte wie
Ohand. 3,14,1 tajjalén ,in ihm werdend, vergehend, atmend
(sind die Wesen)"; oder neu nett (Brih. 2,3,6 und ofter), und
wenn empfohlen wird, das Brahman unter solchen Formeln zu
verehren,, so besagt dies nicht, dafs upanishad ,Verehrung"
bedeutet, sondern nur, wie gezeigt, dafs die Betrachtung des
Brahman unter diesen geheimnisvollen Ausdricken an die
stelle der Verehrung der Gotter treten soll.

2) Die uns vorliegenden Texte selbst, wie auch die altern,
ihnen zugrunde liegenden Texte heifsen Upanishad's, daher
namentlich bei den Taitlriyaka's ein Abschnitt haufig mit den
Worten schliefst: iti upanishad.

3) Sehr haufig wird nicht ein Wort oder ein Text, son-
dern der geheime, allegorische Sinn irgend eines rituellen !>e
gritfes oder Brauches as npanishad bezeichnet ; z. B. Chand.
1,1,10: ,denn was man mit Wissen verrichtet, mit (xlauneu,
mit der Upanishad |der Kenntnis des geheimen Sinnes von
kdgitha als Om , das ist Wirkungskraftigor".

Es fragt sich, welche dieser drei Bedeutungen die ur-
sprungliche ist. Man konnte daran denken, die dritte daflr
zu halten und anzunehmen, dafs die Upanishadlehre sich aus
dem Ritual durch allegorische rmdeutung desselben entwickelt
habe. Dies ist aber allem Anscheine nach nicht der Fall, und
vieles spricht dafiir, dafs, wie schon oben erwéhnt wurde, der
| ipanishadgedanke, wenn auch bralunanischen Ursprungs, doch
nicht in den Kreisen der am Ritual klebenden Brahmanen,
sondern aufserlialb der Brnhmanenschaft unter den Kshatnyas
seine erste Pflege gefunden hat.

Die Upanisliad's sind uns, wie alle Texte der drei @altern
Veden, durch die Brahmanen Uberliefert. Um so auffallender
ist es, dafs diese Texte selbst oftmals manche der wichtigsten
Ilpanishadlehren auf Koénige, aso Kshatriya's zurickfuhren.
So wird Ohénd. 5,11—24 erzahlt, wie funf sehriftgelehrte
Brahmanen den Uddalaka Aruni um Belehrung uber den

PKURSKN, GEsehichte der Philosophie. I.11. 2



20 A. Einleitung: IL Zur Geschichte der Upanishad's.

2) Geheimtext, die urspriinglichere ist, so diirfte der Ubergang
von der zweiten zur ersten ebenso schwer zu verstehen sein,
wie der von der ersten zur zweiten sehr natlrlich und be-
greiflich ist.

Wir diurfen aso annehmen, dafs die Lehre vom Atman
als dem Prinzip der Welt, deren allméhliche Entstehung wir
durch die Hymnen des Rigveda und Atharvaveda verfolgt
haben, in Opposition zu dem brahmanischen Kitualwesen von
den Kshatriya's gepflegt und fortentwickelt wurde, wobei dann
die neue Erkenntnis in ganz kurze, nur dem Eingeweihten
verstandliche Worte oder Formeln wie tadvanmn, tajjalan,
satyasya satyam, samyadvama, vamani® bhdmarn® usw. gefafst
wurde; eine solche Formel hiefs dann, von ihrer Mitteilung
und Erklarung unter Ausschlufs der Offentlichkeit, eine (upa-
nishad. Natirlich waren dieselben von mindlichen, ebenfalls
geheim gehaltenen Erklarungen begleitet, aus welchen nach
und nach die ersten Upanishad genannten Texte hervorgingen.
Als Beispiele solcher Geheim werte nebst geheimer Erkléarung
kann die Art dienen, wie Brih. 5,4 fad vai lad oder Brih. 5,12
vi-ram besprochen wird.* '

Auf diese und &hnliche Weise entstanden die Geheim-
lehren, d. h. die Vidyas, von denen in den | panishad's so viel
die Rede ist. lhre Urheber oder alleinigen Besitzer waren be-
rihmt im Lande; man pilgerte zu ihnen hin, diente ihnen
lange Jahre as Schiler (Chénd. 4,10,2), brachte ihnen reiche
Gaben dar (Chénd. 4,2,1), um dafir die Mitteilung der Vidyé
zu erhalten. Bei vielen dieser Vidya's ist der Name des Er-
finders erhalten; ja, manche derselben sind von einer form-
lichen Genealogie begleitet, welche den ersten Urheber und

* In der Erklarung dieser Geheimworte bestand nicht immer Uber-
engimmung. So wird die Definition des Brahman ds plrnam apravarti
Chénd. 3127 gebllllgt hingegen Brih. 2,15 (Kaush. 4,8) fir unzuldnglich
befunden. Noch interessanter ?]eder Fall bei der Upanishad Brih. .163
anyitam satyena channam, welche von andern ds anritam satyena chan-
nam affgefd's und dementspreckmd Brih. 551 (anritam ubhayatah
satyena parigrifttam) und wieder anders Chind. 835 erklart wurde
Ahnlich erféhrt auch dss alte Rishiwort panktam idam sarvamBrih. 14,17
und Taitt. 1,7 eine verschiedene Audegung.
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die folgenden Besitzer aufzdhlt und gewdhnlich mit der Mah-
nung schliefst, die Lehre nur dem eignen Sohne oder ver-
trauten Schiler mitzuteilen.

Den geeigneten Boden fur ihre gedeihliche Fortentwick-
lung fanden diese Lehren aber erst dadurch, dafs sie aus den
Kreisen der Kshatriya's, in welchen sie urspriinglich heimisch
waren, in der Weise, die wir oben an einigen Beispielen
kennen gelernt haben, zu den ein festes System schulméfsiger
Tradition besitzenden Brahmanen ubergingen. Diese nahmen
die neue Atmanlelire, so sehr dieselbe auch im Grunde mit
dem vedischen Goétterkultus und dem brah manischen Ritual-
system in Widerspruch steht, mit Begierde auf, verwoben sie
durch allegorische Umdeutung mit der rituellen Tradition und
gliederten sie dem Lchrpensum ihrer Schulen an: die Lpa-
nishad's wurden zum Vedanta. —

Bald nahmen die Brahmanen die neue Lehre als ihr Privi-
legium in Anspruch; sie wufsten von Fursten und Vornehmen,
wie Janaka, Janaeruti usw., zu erzahlen, welche sich von
Brahmanen belehren lassen; rituelle Autoritéten wie Qéandilya,
Y ajnavalkya wurden zu Urhebern und Tréagern der Upanishad-
gedanken, die Vedatradition wurde zur Voraussetzung der
Atmanlelire gemacht:

Nur wer den Veda kennt, versteht den groRen
Allgegonwiirt'gen Atmun, —

wie es in (»iner schon oben (I, i, S. 334) angefihrten Brdhmana-
stellejieifst.

Nach Ubernahme dos Upanishadgedankens durch die
CAkha's und Eingliederung desselben in ihr vedisches Lehr-
programm, hat derselbe unter den Handen der Vedalehrer eine
mannigfache Fortentwicklung und Ausgestaltung erfahren.
Zunéchst brachten sie denselben in Einklang mit der rituellen
Uberlieferung, indem sie diese (in den Aranyaka's) im Geiste
der Atmanlehre umdeuteten, wobei die Anhanger des Rigveda
an das uktham (Hymnus), die des Sé&naveda an das samun,
die des Yajurveda an das Opfer, namentlich an das Rofsopfer
als hochste Form desselben, ankniipften. Weiter aber gestal-
teten sie die neue Lehre in einer Weise aus, welche sich ganz
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frei Uber den traditionellen Kultus erhob, ja, mit demselben
in offenen Widerspruch trat. Hierbei mufs zwischen den ver-
schiedenen Schulen ein reger Verkehr und Austausch statt-
gefunden haben. Definitionen, welche von den einen hoch-
gehalten wurden, fanden bei andern keine Billigung; manche
Lehrer, welche bei der einen Qakhd die hochste Autoritat
bilden, erscheinen bei andern in untergeordneter Stellung
(Arupi) oder werden gar nicht genannt (Y &jfiavalkya). Manche
Texte erscheinen mit geringen Abanderungen in verschiedenen
Vedaschulen, sei es dafs sie direkt bernommen wurden, sei
es dafs sie beiderseitig auf eine gemeinsame &ltere Vorlage
zurliickgehen. Andere Texte erscheinen in mehrfachen, oft sehr
ahnlichen, oft auch stark von einander abweichenden Eezen-
sionen in derselben Cékh& neben einander. Dieses reiche geistige
Leben, dessen Einzelheiten sich schwerlich mehr feststellen
lassen werden, mag wohl Jahrhunderte lang gedauert und die
Grundgedanken der Lehre vom Atman durch Meditation ein-
zelner Denker, im vertraulichen Zwiegespréche, vor einem ge-
wahlten Kreise von Schilern, ja wohl auch durch 6ffentliche
Disputationen an Ho6fen der Flrsten, zu immer vollerer Ent-
faltung gebracht haben. Als Endresultat dieses geistigen Pro-
zesses haben wir die altesten, uns erhaltenen Upanishad's zu
betrachten.

2. Dio vorhandenen Upanishad's.

Bei der Art, wie die Upanishad's durch die Tétigkeit
der verschiedenen Vedaschulen und im Wechsel verkehr der-
selben unter einander entstanden sind, kann von einer streng
durchfuhrbaren chronologischen Abfolge derselben keine Rede
sein. Jede der grofsen Upanishad's enthélt dltere und jiingere
Texte neben einander, daher das Alter jedes einzelnen Stlickes
fur sich bestimmt werden mufs, soweit dies aus der Stufe
der Entwicklung, auf der die in ihm enthaltenen Gedanken
stehen, moéglich ist. Hier, wo wir noch von den Upanishad's
im ganzen handeln, kann nur von einer vorlaufigen und an-
néhernden Bestimmung der Periode die Rede sein, welcher im
grofsen und ganzen eine Upanishad angehort.
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Wir unterscheiden zunachst vier, zeitlich aufeinander-
folgende, Perioden, denen sich sédmtliche Upanishad's einordnen
| assen.

L Die alten Prosa-Upanishad's:

Brihadaranyaka und Chandogya,

Taittiriya,

Aitareya,

Kaushitaki,

Kenn, welche auf der Grenze steht.
Sie sind samtlich dieVedantatexte wirklichvorhandener (hakrnVs,
sind in ihren Anfangsteilen zumeist noch mit den Brahmana's
und Aranyaka's verwachsen, deren Fortsetzung sie bilden, und
deren rituelle Begriffe vielfach allegorisch umgedeutet werden.
Erst die spatem und, wie wir annehmen dirfen, Jingern Teile
erheben sich freier Uber das Ritual. Die Sprache ist fast noch
ganz die alte Prosa der Brahmanatexte, etwas schwerfallig,
umstandlich und ungeschickt, aber nicht oluie natirliche An-
mut. Die von uns aufgestellte Reihenfolge dirfte im ganzen
auch die chronologische sein. Brihddaruuyaka und Chundogya
sind, wie die umfangreichsten, so auch im allgemeinen die
altesten der uns erhaltenen Ijpanishad's; unter ihnen wiederum
zeigt, wie wir noch oft sehen werden, Brihadaranyaka fast
Uberall in der Haltung der Texte die grofsere Urspringlich-
keit, wie denn auch der Literaturkreis von (‘band. 7,1,4 (7,2,1.
7,7,1) erheblich weiter ist als der vonBrjh. 2,4,10 (4,1,2. 4,5,11,
vgl. Up. S. 484 n.). — Taittirtya ist schon ihrem mittleren
‘Teile nach jinger as Chandogya; vgl. Chand. 0,2 (drei Ele- -
mente) und Taitt. 2,1 (funf Kiemente). Aitareya ist jinger
als Chandogya (Chand. 6,3,1 drei, Ait. .33 vier Arten orga-
nischer Wesen) und als Taittiriya (vgl. Taitt. 2,0, ,nachdem
er sie geschaffen, ging er in dieselbe ein", mit der weiter aus-
gemalten Darstellung Ait. 1,3,12). Kaushitaki endlich istjinger
as alle genannten (Kaush. 1 ist weniger urspringlich als
Chand. 5,3fg., Brih. 6,2; Kaush. 3 mufs spater als Ait. 3,3,
Kaush. 4 spéter als Brih. 2,1 sein). Auf der Grenze dieser
Periode steht Kena, welche vermdge des ersten, metrischen
Teiles schon der folgenden Epoche angehort. -



24 A. Einleitung: IL Zur Geschichte der Upanishad's.

IL Die metrischen Upanishad's.
Den Ubergang biideirKena 1—13 und die ohne Zweifel

spater eingelegten Verse Brjh. 4,4,8—21. Dann folgt«!:

Kathnka,

Ird,

Cvetacvatara”

MuijdaJca,

Mahanarayana.
Mahdnardyana benutzt schon Mundaka (vgl. zu Mund. 2,1,9
unsere Anm. Up. S. 551¢g.), Mundaka scheint (Jvetdrvatara
zu benutzen (Up. S. 555 Anm. 1—2); lva scheint im ganzen
unentwickelter, auch freier von sektiererischen Neigungen als
Cvet. zu sein, erscheint aber mehrfach als abhéngig von Kathaka
(vgl. namentlich Ica 8 mit Kath. 5,13). Dafs Qvet. spater ist-
als Kath., unterliegt keinem Zweifel, ja, es ist, nach den von
uns Up. S. 289 gesammelten Stellen sehr wahrscheinlich, dafs
Kéth. bei der Komposition von yvet. direkt benutzt worden ist.

Der Unterschied dieser Periode gegen die vorhergehende

ist sehr grofs. Der Zusammenhang mit den Cakha's erscheint
teils zweifelhaft, teils kinstlich gemacht, ist unter allen Um-
standen nur ein lockerer; die aranyaka-artigen Allegorien feh-
len; der Upanishadgedanke' ist nicht mehr in der Entwicklung
_ begriffen, sondern erscheint (berall als ein fertig tberkom-
mener; bestimmte Verse und Wendungen, in denen er sich
auspréagt, kehren Uberall wieder; eine Phraseologie hat sich
bereits gebildet; die Sprache ist fast durchweg metrisch.

II'l. DiedJdingern Prosa-Upanishads:

Praena,
Maitrayaniya,
Mandukya.

In dieser dritten Periode wendet sich die Upanishad-
produktion wieder der Prosa zu, jedoch einer Prosa, welche von
der archaischen Sprache der alten Upanishad's sehr merklich
verschieden ist, wenn sie auch, namentlich in Maitrayana, einen
archaistischen Anstrich anstrebt. Der Stil erinnert schon an
den der spatem Sanskritprosa; er ist kompliziert, gewunden,
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reflektierend; die Abh&ngigkeit der Gedanken von denen der
frihem, prosaischen wie metrischen,. Upanishad's bekundet
sich durch zahlreiche Zitate und Entlehnungen. Dafs Pragna
jlnger ist als Mundaka, ergibt sich daraus, dafs sie diese
zitiert (Praevia 3,5); dafs sie .élter ist als Maitrdyartya daraus,
dafs sie von derselben zitiert wird (Maitr. 6,5, Up, S. 333). Die
Stellung von Ménalhja ist, bei der Kirze derselben, schwer
bestimmbar; doch erscheint die Theorie Uber Om Mand. § 3,
I'p. S. 581 entwickelter als Maitr. 6,4, Up. S. 332. Die meisten
der bisher aufgezahlten Upanishad's haben noch, zum Teil unter
sehr zweifelhaftem Rechtstitel, Aufnahme in den drei ‘altern
Veden gefunden; nur drei derselben, Mundaka, Praqvia und
Mandukya, scheinen von Haus aus dem Atharvaveda angeh®rt
zu haben, und zwar Mundaka und Prayna als die urspriing-
lichen, legitimen Upanishad's dieses vierten Veda. Beide
knipfen an Caunaka und Pippalédda, die Begrinder der Qakh&'s
des Atharvaveda, an; die spatern Sammlungen von Atharva-
Upanishad's beginnen in der Kegel mit Mundaka und Pracna,
und nur diese beiden werdén nachweislich von Béadaréyana
und Cankara anerkannt und benutzt.

IV. Die spatern Atharva-Upanishad's.

Auch die spatere theologische Produktion behielt die Form
der Upanishad's, als eine bequeme und in geheiligtem An-
sehen stehende Art der literarischen Komposition, bei, wéh-
rend sich das Denken teils mit Fortbildung “a@lterer Themata
beschéftigte oder doch nicht wesentlich von den herkémm-
lichen Geleisen abwich (Garbha, "Pranagnihotra, Pinda, Atma,
Savvopanishatsara, Garuda), teils der Verherrlichung des Yoga
Brahmavidya, Kshurikd,  Culika, Nadabindu, Brahmabindu,
Anuitabindu, Dhydnabindu,  Trjobindu, Yogacikha, Yogalativa,
Ifausa) und des Sannyasa (Brahma, Sanmjésa, 1Arr.1ncya, Kaufia-
rntti, Paramafiavsa, Jabala, AFrama) sich zuwandte. Die Ver-
schiedenheit beider Richtungen gibt sich auch darin zu er-
kennen, dafs fast ausnahmslos die Yoga-Upanishad's in Versen;
die Sanny&sa-Upanishad's in Prosa mit eingelegten Versen
verfafst sind. = Eine weitere Klasse von Upanishad's ist dem
riva-Kultus (Atharvaciras, Atharvacikha, Nilarudra, Kalagni-



26 A. Einleitung: IL Zur Geschichte der Upanishad's.

rudra, Kaivalya) oder dem Vishnukultus (Mahd, Nardyana,
Atmabodha, Nrisinhatapaniyaa, Bamatdpaniya) zugewandt, um
denselben im Sinne der Vedantalehre umzudeuten. Sie sind
meist in Prosa, vereinzelt auch in Versen abgefafst. Alle diese
Upanishad's haben Aufnahme im Atharvaveda, aber keine An-
erkennung von seiten der leitenden Vedantatheologen gefunden.

3. Die Upanishad's bei Bédardyana und Clankara.

Den ersten Spuren einer Zusammenfassung der verschie-
denen Upanishad's begegnen wir schon in diesen selbst. So,
wenn Qvet. 5,6 ,die den Geheim teil des Veda bildenden Upa-
nishad's" (veda-guhya-upamshadali) erwéahnt werden; und auch
die Stelle Cvet. 6,22, ,vor Zeiten ward im Vedanta hochstes
Geheimnis ausgebracht", scheint auf die altern Upanishad's
als ein zusammengehdriges Ganze und schon aus einer gewissen
Entfernung zuriickzublicken. Ebenso der dreimal vorkommende
Vers Mund. 3,2,6 (Mahéanar. 10,22. Kaiv. 3), wenn er von As-
keten (yati's) redet, , die der Vedantalehre Sinn ergriffen" haben.
Noch deutlicher erscheinen die Upanishad's als ein zusammen-
gehoriges Ganze, wcnn,Maitr. 2,3, Up. S. 318 die Lehre vom
Brahman als ,die Lehre aller Upanishad's" (sarva-upanishad-
vidyd) bezeichnet wird. Dafs in so spaten Werken wie Sarva-
upanishad-séra oder der Muktika-Upanishad die Upanishad's als
. Ganzes vorausgesetzt werden, ist dabei nicht weiter von Belang.

In grofsem Stile unternahm, ohne Zweifel auf (»rund
alterer Vorarbeiten, eine Zusammenfassung der Upanishadlehren
Béadarayana in den Brahniasutra's, dem Grundwerke des spé-
tem Vedanta. Er beweist, dafs Brahman der Grund der
Welt ist, samanvayit ,aus der Ubereinstimmung” der Upa-
nishadtexte (1,1,4), und proklamiert den Grundsatz, ,dafs alle
Vedantatexte Glauben verdienen" (sarva-vedanta-pratyuyam,
3,3,1). Welche Upanishad's aber von Béadarayana als kanonisch
anerkannt werden, das l&fst sich, bei der Kiirze der Sitra's,
nicht aus diesen selbst, sondern nur aus dem Kommentare des
QafiJcara entnehmen, bleibt also, da wir nicht wissen, inwie-
weit Qahkara einer gesicherten Tradition folgte, in vielen
Fallen zweifelhaft. Mit grofserer Sicherheit lassen sich die
dem Bédarayana vorschwebenden Upanishadtexte nur im ersten
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Adhydya bestimmen, wo er es unternimmt, die Lehre vom
Brahman in 28 Adhikarana's (Abschnitten) auf ebensoviel
[Ipanishadstellen zu grinden. Wie in dem ganzen Werke,
spielt auch hier die Vierzahl eine fir die Disposition des
Stoffes entscheidende Rolle, indem von den 28 Grundstellen
zwolf aus Chandogya, vier aus Briliadaranyaka, vier aus Kéthaka,
vier aus Taittiriya und Kaushitaki (je zwei aus jeder), und
vier aus Atharva-Upanishad's, namlich drei aus Mundaka und
eine aus Pra“na, entnommen sind. Folgendes Schema (welches
wir aus ,System des Vedanta" S. 130 wiederholen) zeigt, dafs
die Reihenfolge der Stellen, wie sie innerhalb jeder der be-
nutzten Upanishad's stehen, genau gewahrt wird, wahrend im
Ubrigen die Stellen in einer Weise zusammengeflochten er-
scheinen, fir welche man nur hier und da in der Zusammen-
gehorigkeit des Inhalts einen Grund zu erkennen glaubt.

1,4,12-19 .. .. ... ... ... ... .. Taitt.25
2) —20—21 Chand. 1,ii,G
3 —22 Chand. 1,91
4) -,23 Chand. 1,115
5) --,24-27 Chand. 3,137

6) —28—31 .. . B .. ... Kaush. 32

7) 1,2, 1— 8 Chand. 3,14,1

8) —, 9—10 ... Kath. 225

9- 11—12 . .. .. .. . Kah.31

10) —,13—17 Chand. 4,15,1

11) _.18—20 . . . . Brih. 3,73

12) —21—23 . . oo ... ... Mund. 110
13) —,21—32 Chand. 511—24

14) 1,3,1—7 . Mund. 2,25
15) --, 8— 9 Chand. 7,23

16) -,10-12 . ... Brih.388

17) — A3 ... . Pranab55
18) —,14—18 Chéaud. 8,1,1

19) —,19—21 Chand. 8,12,3

200 —22—23 .. ... . ..................................Mund. 2210
21) —24-25 ... ... .. ... ... .. Kah 412

2 —39 .. Kath. 6,1

23) —40 Chgjid. 8,12,3

24) —,41 Chénd. 8,14

25) -,42-43 ... .. ... .. Brih.437

26) 1414—15 .. . e .. Taitt. 2,6

27) —,16—18 . . . .. Kaush. 4,19

28) —,19-22 . Brih.45G
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Die auffallende Bevorzugung von Chéndogya lé&fst ver-
muten, dafs bereits eine aus der Schule dieser Upanishad her-
rihrende Vorarbeit vorlag, in welche dann von Bé&dardyana
oder schon von einem Friihern sechzehn Hauptstellen anderer
Qékhd's, gleichfalls unter Wahrung des Prinzips der urspriing-
lichen Reihenfolge der Stellen, hineingearbeitet wurden. Aufser
den " genannten Upanishad's lafst sich flr Béadardyana mit
einiger Sicherheit nur noch die Benutzung von Cvetécvatara
(Siitram 1,4,8—10), Aitareya  (Sitram 3,3,16—17), und viel-
leicht Jabala (Sttram 1,2,32) nachweisen. Was aber die Sutram
3,3,25 erwahnte Verwinschungsformel betrifft, welche nach
Qaiikara ,am Eingange einer Upanishad der Atharvamkav4
stehen soll, und die sich nirgendwo linden lassen will, so
mochte ich jetzt vermuten (da B&dardyana und Cankara im
ganzen Werke von den Atharva-Upanishad's nur Mundaka
und Pracna benutzen, mithin auch nur diese anerkennen, und
da sie die jener Verwinschungsformel folgende Upanishad als
berechtigt anzuerkennen scheinen), dafs die gedachte Formel
sich damals am Eingang einer jener beiden, vielleicht der
Mundaka-Upanishad, befunden haben mag, etwa in der Weise,
wie die Cantiformeln, welche vor den Upanishad's in einigen
Handschriften vorhergehen und in andern fehlen.

An Bédardyana's Brahmasutra's schliefst sich der grofse
Kommentar des (Jankara (angeblich 800 p. C.) Uber dieselben,
welchem aufserdem, unter andern Werken, die in der Bibl.
Ind. (vol. Il. Ill. VII. VIIl) edierten Kommentare zu Bri-
hadéranyalca, Chandogya,  Taittiriya, Alarrya, Cvetdcvatara,
Ica, Kaut, Katha, Fragna, Mundaka und Mandukya zugeschrieben
werden. Es fehlen also Kommentare von Qankara Uber Kau-
shitalz, welche erst von (Jankardnanda (nach Hall, Index
p. 98. 123 Lehrer des Madhava, der 1350 p. C. bluhte), und
Madiréyatjtya, welche von Bdmaiirtha kommentiert wurde.
Aber auch die Kommentare zu den genannten elf Upanishad's
rihren teilweise wohl nicht von Cankara selbst, sondern nur
aus seiner Schule her, da die Erklarungen der Upanishad-
Kommentare mit den im Sitra-Kommentar gegebenen o6fter
nicht zusammenstimmen (vgl. Up. S. 478 n. 570 n.). Der unter
(hahkara's Namen uUberlieferte Kommentar zu Méndukya be-
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handelt diese mit Gaudapadas Kérika als Einheit und scheint
das Ganze noch gar nicht as Upanishad anzusehen (p. 330:
vedwtta- artha- sdra-sangraha- bhutam idam prakarana - catushta-
yam 'om iti etad aksharam' ity-adi é&rabhyate), wozu stimmen
wirde, dafs Mandiikya weder in den Brahmasutra's noch im
Kommentar des Cankara Uber dieselben zitiert wird, wahrend
zwei Verse der Karikd des Gaiidapada (3,15 und 1,10) von
(“ankara p. 375,3. 433,1 mit den Worten aira uldam xedanta-
urtha-samprudaifavidbhir - &cénjaih , angefiinrt werden. Im Kom-
mentar zu den Brahmasiitra's werden von Cltmkara nachweis-
lieh (vgl. System des Veuanta S. 32 fg.) nur folgende vierzehn
Upanisliad's zitiert, wobei die beigefiigten Ziffern die Anzahl
der Zitate bezeichnen: Ghamlogija 810, Brihudaranyaka 567,
Taittiriya 142, Mumjaka 129, Kathaka 103, Kaushitaki 88,
Cvetacvatara 53, Pracna 38, Aitareya 22, Juhala 13, Mahana-
rayana 9, Ica 8, Paniti 6, Kniet 5.

Obgleich Cankara diese von ihm anerkannten Y edantatexte
durchaus als einen einheitlichen, widerspruchlosen Kanon der
Erkenntnis der Wahrheit betrachtet*, so scheint ihm doch noch
keine Sammlung der Upanishad's vorgelegen zu haben, da er
die meisten derselben noch als die Schlufskapitel der zugeho-
rigen Brahmarm's vor Augen hat, an die er daher zu Eingang
des Upanishadkommentars anzuknipfen pflegt. So sagt er in

* Man vergleiche seine Erklarung zu Sitram .'1,3,1, p. 843 (S. 550
unserer Ubersetzung); ,Wie kann aso da der Gedanke kommen, ob die
Lehren Uber Brahman verschieden oder nicht verschieden sdenV Denn
man kann doch nicht behaupten, dafs es die Absicht des Vedanta sei,
ahnlich "wie es eine Vielheit von Werken gibt, auch eine Vielheit des
Hrahman zu lehren; indem das Brahman eines und eingestaltig ist. Auch
geht es nicht an, dafs Uber das eingestaltige Brahman verschiedengestnitige
Lehren bestehen’, denn dafs anders die ISache nnd anders die Erkenntnis
der Sache sei, ist notwendigerweise ein Irrtum. Und gesetzt den Fall,
es wirden Uber das einheitliche Brahman vielheitliche Lehren in den ver-
schiedenen Vedantatextcn mitgeteilt, so kdnnte nur ene derselben richtig,
die andern hingegen wirden falsch sein, und die Folge wére der Verlust
des Vertrauens auf den Vedantal [Dieses aber ist, in Cankaras Augen,
vine droywyd] els T8 48bvorer,] Es ist slze uicht daran zu denken, dafs
in den ecinzelien Vedantatexten eine Verschicdenkeit der Lelwwen iler
Brabman statthabe®
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der Einleitung des Kommentars zu Kena (Bibl. Ind. p. 28),
nach Zitierung ihres Anfanges, derselbe sei ,der Anfang des
neunten Adhyaya [in der von Ortel herausgegebenen Rezension
gehort sie zum vierten Adhydaya, vgl. Up. S. 62. 203 n.]; vor
demselben sind die Werke vollstdndig behandelt worden; auch
wurden die Verehrungen des allen Werken als Grundlage
dienenden Prana gelehrt, sowie auch die, welche sich auf das
ein Glied der Werke bildende S&man beziehen. Dann folgte
die Betrachtung des Gayatra-sdman und schlofs mit der Lehrer-
liste; alles dies Genannte gehdrt noch zu den Werken" usw.
— Zu Chéndogya, p. 2: ,Das ganze Ritual ist durchgegangen
worden, sowie auch die Erkenntnis des Préna-Agni usw.
ars Gottheit". — Zu Taittirhja, p. 2: ,Die standigen Werke,
welche dazu dienen, begangene Vergehen zu tilgen, sowie die
wunschhaften Werke fir solche, die einen bestimmten Lohn
begehren, sind in dem vorhergehenden Teile des Buches (pur-

vasmin granthe) durchgegangen worden". — Zu Brihmlaranyaka,
p. 4: ,Der Zusammenhang dieser (Upanishad) mit dem Werk-
teile ist folgender" usw. — Zu N\'a, p. 1: ,Die Mantra's

ica vasyam usw. finden nicht [wie man erwarten sollte] Vor-
wendung bei den Werken, sondern offenbaren die Wesenheit
des nicht zu den Werken gehérigen Atman". — Zu Aitareya,
p. 143: ,Die Werke mitsamt der auf das niedere Brahman
beziuglichen Erkenntnis sind absolviert" usw.

Alle diese Upanishad's scheinen, nach den mitgeteilten
Bemerkungen zu schliefsen, dem Qankara noch als Schlufsteile
der betreffenden Bréhmana's vorgelegen zu haben. Hingegen
fehlt eine derartige Anknipfung an einen vorhergehenden
Werkteil in den Kommentaren zu Kalkilen und Qvctgcmtara.
Ebenso bei Mundaka und Pragna, welche beiden von ~ankara
als eine Art Einheit behandelt werden; in der Einleitung zu
Pracna, p. 160,2, bemerkt er: ,um die in den Mantra's [der
Mundaka-Upanishad, wie der Glossator richtig ergénzt] ge-
lehrte Sache weiter auszufiihren, wird dieses Brahmanam
[die Pragna-Upanishad] unternommen". Da ubrigens Mundaka
und Pracna gar keine Verwandtschaft zeigen, wie sie denn
auch an verschiedene Céakhé's des Atharvaveda (die des Qau-
naka und die des Pippalada) anknipfen, so erklart sich die
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Einheit, in welcher Qaiikara sie betrachtet, wohl nur daraus,'
dafs sie schon zu seiner Zeit zusammengofafst waren als erster
Anfang und Grundstock einer Sammlung der Atharva- Upa-
nishad's. Wahrscheinlich bestand damals die Sammlung nur
aus diesen beiden, da sonst die andern wohl nicht so voll-
standig von Qankara héatten ignoriert werden kdnnen, wie dies
tatsachlich geschient. Zwar bemerkt der Glossator Anan-
dajiéna zum Eingange von Cankara's Kommentar zu Munduka
(p. 258): ,Anfangend mit der Brahma-Upanishad [er meint
wohl Brahmavidya-Up.] und Garbha-Upanishad sind noch viele
Upanishad's des Atharvaveda vorhanden; aber da sie im Q&nh-
rakam (den Brahmasiitra's des Badarayana) nicht verwendet
werden, so wird er (Cankara) diese nicht erklaren". Dieser
Grund ist wohl nicht ausreichend; denn welche Upanishad's im
yarirakam vorkommen und welche nicht, das konnte nur durch
die Tradition oder Qankara selbst bestimmt werden. Es mufs
also die Tradition oder Cankara selbst gewesen sein, welche
aus dem Kanon weitere Upanishad's ausschldssen, sei es, dafs
dieselben noch nicht bekannt waren, sei es, dafs sie noch nicht
als Upanishad's anerkannt wurden, wie denn ja (“ankara die
Mandiikya, die er doch selbst nebst Gaudapéada's Kéarika kom-
mentiert hat, noch nicht as Upanishad, sondern als ein vedanta-
artha-srh'ti-sangraha-bhutam prakamnam , eine den Hauptinhalt
des Vedanta befassende literarische Komposition" bezeichnet.

4* Diewichtigsten Upanishadsammlungen.

Die weitere Geschichte der Upanishadtradition ist zur Zeit
noch in Dunkel gehillt, und nur vermutungsweise kénnen wir
aus den vorliegenden Sammlungen der Upanishad's einige
Schliisse Uber die Entstehung derselben zu ziehen versuchen»
Diese Sammlungen oder Listen zerfallen von vornherein in
zwei Klassen, sofern sie entweder sdmtliche Upanishad's um-
fassen, oder sich (wenigstens der urspriinglichen Absicht nach)
nur auf die Atharva-Upanishad's beschrénken. Von ersterer
Art ist der Kanon der Muktika und des Oupnek'hat, von
letzterer der des Colebrooke und des Narayana.

Da die Upanishad's der drei altern Veden in der Tra-
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dilion der Cékha's fortleben, so war, solange diese bestanden,
auch die sichere Uberlieferung der betreffenden Upanishad's
nicht gefahrdet. Anders im Atharvavedd, welcher beim Opfer
keine Verwendung fand (oben I, i, S. 50) und infolgedessen
nicht von einer so festen Schultradition, wie die Texte der
drei altern Veden, getragen wurde, worauf nicht nur dieviel-
fache Verwahrlosung seiner Samhitastiicke, sondern auch die
Liberalitat hinweist, mit welcher er neuen Produktionen noch
weiterhin offen stand, und welche wohl nicht méglich war, so-
lange die Tradition in den Handen geordneter, von Geschlecht
zu Geschlecht sich zunftméfsig fortsetzender Vedasehulen lag.
Aus diesen Umstanden erklart sich das massenweise Eindringen
neu entstehender Upanishad's in den Atharvaveda. Schon bei
Qankara begegneten wir (oben S. 30) einer Zusammenfassung
von Mundaka und Pracna, und an diese als Grundstock scheint
sich nach und nach eine Sammlung von Atharva-UpanisluuVs
gereiht zu haben, welche schliesslich in 34 Nummern von
Mnndulca bis Nrisiiihatapamya reichte, und auch solche Stiuicke
befafste, die friiher gar nicht als Upanishad's gerechnet wurden,
wie denn bei Cankara noch die Karika des Gaudapada zur
Mandukya—Upamshad und sogar diese selbst (oben S. 20. 31)
nicht das Ansehen einer Upanishad haben. Diese 34 ersten
Upanishad's der Colebrookesolien Liste (Lp. S. 537) werden
spaterhin auf 52 erweitert, indem man ihnen nicht nur eine
Anzahl neuer Emporkémmlinge, sondern merkwirdigerweise
mit und unter ihnen sieben von alters her bekannte ‘Texte der
altern Veden, namlich 35.—30. Kathaka, 37. Kena, 39.—40.
Brikaunardyana (= Taitt. Ar. X), 44. Ahandavalli (— Taitt.
Up. 2) und 45. Blirlguvalli (= Taitt. Up. 3), angliederte. So
entstand die von Colebrooke zuerst bekannt gegebene Samm-
lung der 52 Upanishad's, deren seltsame Zusammensetzung
wir (Up. S. 537) durch die Hypothese zu erklaren versuchten,
dafs zur Zeit und im Lande ihrer endglltigen Konstituierung
die drei altern Veden nur noch in den Cakha's der Aitareyin's,
Tandin's s (denen die Chandogya-Upanishad angehért, System
des Vcdanta S. 9) und Vajasaneyin's gepflegt wurden, daher
man die Upanishad's der Ubrigen C'ékh&d's (mit Ausnahme der
.bereits verschollenen oder nicht anerkannten Kaushitaki, (jveta-
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[vatara, Maitrayaniya), um sie vor dem Untergang zu retten,
der bestehenden Sammlung der Atharva-Upanishad's anreihte.*

Mit der Colebrookeschen Sammlung stimmt (wie wir Up»
S. 538 fg. nachgewiesen haben) die Sammlung des Néara-
yana, abgesehen von einigen Abweichungen in der Reihen-
folge der letzten Nummern, genau Uberein, nur dafs sie die
52 Upanishad's Colebrooke's auf 45 zusammendréngt und als
No. 46—52 sieben sektarische Texte (zwei Gopalatapauhja,
Krishna, Vasudeva mit Gopicandana, Cvetacvatara und zwei
Yaradatépnnhja) hinzufiigt. Dieses Verhéltnis haben wir Up.
S. 541 daraus zu erkldren versucht, dafs die 52-Zahi schon
zu einer Art kanonischen Ansehens gelangt war, als sich der
Wunsch einstellte, sieben weitere, neuerdings erst entstandene
oder zu Ansehen gelangte Texte einzufiigen. Dies wurde er-
reicht, indem man die bisherigen 52 Nummern, durch Zu-
sammenfassung des urspringlich Zusammengehorigen, auf 45
reduzierte und dadurch Raum gewann, die sieben neuen Texte
als unter der 52-Zahl einbegriffen hinzustellen und dadurch
ihre kanonische Anerkennung zu erleichtern.

Einer ganz andern Gegend (wahrscheinlich dem Siden
Indiens) und einer erlieblich spatem Zeit scheint die Samm-
lung der 108 Upanishad's, welche in der Muktika als
letzter aufgezahlt werden, anzugehéren. Dieselbe befafst sdmt-
liche Upanishad's der Sammlung Colebrooke/s (mit Ausnahme
von Nilarudra, Pinda, Mahthidruyana, Abrama) und Nérdyana's
(mit Ausnahme von Varadatapaniya), mehrfach unter andern
Namen und zuweilen durch spétere Zusétze bis zum Dreifsig-
fachen oder Vierzigfachen ihres Umfangs erweitert, dazu séamt-
liche elf rpanishad's der drei altern Veden (mit Ausnahme
von Mahrhtamyaua) und gegen siebzig neuer, sonst nirgendwo
vorkommender, Texte. Schon der Umstand, dafs in dieser
Sammlung auch die Upanishad's der drei &ltern Veden, und

* Ein anscheinend &teres Verzeichnis, -weches nur 28 Atharva-Upa.
nishad's, ohne Einschiebung der Texte der atern Veden, aufzdhlt und im
tbrigen (von einer Ausnshme und den letzten Gliedern abgeschen) véllig
mit Colebrooke's und Nérayunds Liste tbereinstimmt, ist erhalten Atharva®
parigjshta 2,18 (Berliner Handschriften, 2,88).

DEUSSEN, Geschichte der Philosophie. 1.11. 3
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zwar zu Eingang derselben, auftreten, weist auf eine Zeit und
Gegend hin, in welcher eine lebendige und stetige Tradition
der "akh&'s nicht mehr bestand; noch mehr das Unterfangen,
von jenen 108 Upanishad's ohne jeden Schein des Rechtes
10 dem Rigveda, 19 dem weifsen, 32 dem schwarzen Y ajur-
veda, 16 dem Samaveda und 31 dem Atharvaveda zuzuschrei-
ben, — ein Verfahren, gegen welches die.alten Vedaschulen
doch wohl protestiert haben wirden.. Im (brigen ist diese
Sammlung fur die spédtere Geschichte des Vedanta (vielleicht
vorwiegend oder ausschliefslich unter den Telugu-Brahmanen)
von grofsem Interesse und verdient, nachdem sie 1896 auch
in einem Devanégaridrueke zuganglich gemacht worden ist
(vorher war nur eine Ausgabe in Telugucharakteren vorhan-
den), eine nadhere Durcharbeitung. Bemerkenswert ist, dafs
Cahkarananda's Lesarten oft mit denen der 108 Upanishad's
gegen digjenigen der 52 Upanishad's und des Narayana zu-
sammenstimmen.

Eine isolierte Stellung sowohl den 52 als auch den 108
Upanishad's gegenuber nimmt diejenige Sammlung von fiinfzig
Upanishad's ein, welche unter dem Namen Onpmk'hat im Jahre
1656 auf Veranlassung des Sultans Mohammed Dara Schakoh
aus dem Sanskrit ins Persische und 1801—1802 von Anquetil-
Duperron aus diesem ins Lateinische tbertragen wurde. Auch
der Oupnek'hat will, wie die Muktik&-Sammlung, eine all-
gemeine Upanishadsammlung sein; er befafst unter zwdlf Num-
mern die Upanishad's der drei altern Veden, dazu sechsund-
zwanzig der auch anderweit bekannten Atharva-Upanishad's;
ferner enthélt er acht ihm eigentimliche Sticke, von denen
vier bisher nirgendwo sonst nachgewiesen sind und daher auch
von uns, Up. S. 838fg., nur aus dem Persisch-Latein des An-
-quetil wiedergegeben werden konnten. Endlich enthalt der
Oupnek'hat vier Stiicke aus V&j. Samh. 16. 31. 32. 34, deren
erstes in verkirzter Form als Nilarudra- Upanishad auch in
andern Sammlungen vorkommt, wahrend die drei andern sonst
nirgendwo Aufnahme gefunden haben. Wir haben dieselben, as
zur Vorgeschichte der Upanishad's gehorig, oben |, i, S. 156fg.,
290fg., 291 fg., 335 Ubersetzt und besprochen. Die Aufnahme
dieser Samhitastiicke in das Corpus der Upanishad's, gleich
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als sei Gefahr, dafs sie sonst in Vergessenheit geraten kénnten,
|&fst auf eine relativ spéte Zeit fur das Zustandekommen der
Oupnek'hat- Sammlung schliefsen, wiewohl schon 1656 die
persischen Uhersetzer diese Sammlung nicht erst veranstaltet,
sondern bereits fertig iberkommen haben, ja, in der Up. S. 535
angefuhrten Stelle, dieselbe als aus einer langst vergangenen
Vorzeit herrihrend betrachten. Durch die Ubergrofse Treue,
mit welcher Anquetil-Duperron diese 50 Upanishad's aus dem
Persischen, Wort fur Wort und mit Beibehaltung der persi-
schen Syntax, ins Lateinische Ubersetzte — eine Treue, welche
in seltsamem Kontraste zu der Freiheit steht, mit der die per-
sischen Ubersetzer den Sanskrittext behandelt haben — ist der
Oupnek'hat ein sehr schwer lesbares Buch geworden, und es
bedurfte eines so tief dringen den Geistes wie Schopenhauer,
um in dieser ungeniefsbaren Schale einen Kern unschéatzbarer
philosophischer Intuitionen zu entdecken und fir sein System
nutzbar zu machen. Sein Urteil Uber den Oupnek'hat haben
wir Up. S. VI wiedergegeben.

Eine Durcharbeitung des vom Oupnek'hat gebotenen Ma-
terials hat zuerst A. Weber, Indische Studien|. 1. 1X, an der
Hand der Sanskrittexte unternommen. Inzwischen wurden
die Urtexte, zum Teil mit umfangreichen Kommentaren, in
der Bibliotheca Indica und neuerdings in der Anandagrama
Series publiziert; die zwdlf altesten Upanishad's Ubersetzte
M. Mduller in den ,Sacred Books of the East” vol. |. XV, die
beiden grofsten und einige kleinere sind von O. Bdhtlingk in
wértlicher Verdeutschung erschienen. Unsere Ubersetzung
der sechzig Upanishad's (Leipzig 1897, 2. Aufl. 1905) umfafst
samtliche Texte dieser Art, welche, vermdge ihres regel-
mafsigen Vorkommens in den indischen Sammlungen und Ver-
zeichnissen der Upanishad's, auf eine gewisse Kanonizitat An-
spruch machen kénnen. Die beigegebenen Einleitungen nebst
Anmerkungen handeln eingehend Uber Inhalt und Komposition
der einzelnen Stiicke, daher wir hier von einem weitern Ein-
gehen auf diese literarischen Fragen Abstand nehmen.
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[11. Der Grundgedanke der Upanishad's und seine Bedeutung.

1. Der Grundgedanke der Upanishad's,

Alle Gedanken der Upanishad's bewegen sich um zwei
Grundbegriffe; sie sind: 1) das Brahman und 2) der Atman.
In der Kegel werden beide vollkommen synonym gebraucht;
wo sich aber ein Unterschied herausfuhlen lafst, da erscheint
Brahman als der é&ltere und anerkanntere, Atman als der
jungere und bezeichnendere Ausdruck, Brahman as das Un-
bekannte und zu Erktarende, Atman als dasjenige Bekannte,
wodurch jenes Unbekannte erklart Werdep soll, Brahman als
das Prinzip, sofern es im Weltganzen, Atman, sofern es im
Innern des Menschen erfafst wird. Als Beispiel kann man
die schon oben I,i, S. 264. 336 Ubersetzte Stelle Qatap. Br*
10,6,3. Chand. 3,14 ansehen, deren einfacher Grundgedanke
darin besteht, dafs das Weltall Brahman (sarvam Ichalu
idam brahma), das Brahman aber der Atman in uns (csha
ma' &ma avtar hndaye usw.) ist.* Ein anderes Beispiel liefert
die Erzahlung von Gérgya (Brih. 2,1. Kaush. 4), welcher sich
vergebens bemiht, das Brahman zu definieren, bis er endlich
vom Koénige zur Erklarung desselben auf den Atman hinge-
wiesen wird. Am deutlichsten tritt der Unterschied zwischen
Brahman und Atman da hervor, wo beide in ganz kurzen
Aussprichen neben einander erscheinen. Als Beispiel kann die
Stelle dienen (Brih. 4,4,5): sa vd ayam atnida hrahma, ,wahr-
lich, dieser Atman ist das Brahman".

Halten wir fur den gegenwértigen Zweck an dieser Unter-
Scheidung des Brahman as kosmischen Prinzips von dem
Atman als psychischem Prinzip fest, so lafst sich der Grund-

* Bihtlingk behauptet (Berichte der Sachs G. d. W., 1897, 8. 84), ich
hétte , nicht erkannt '!), dafs eshct ma' dtmé@ antar hridaye Uberal Sub-
jekt ist", legt aber firr die Richtigkeit meiner Ubersetzung unfreiwilliger-
wease sdbs Zeugnis ab, sofern er zwar in § 3 Ubersetzt , dieses mein
Selbst im Innern des Herzen§", jedoch sogleich darauf in § 4, wo diesdbe
Wendung wiederkehrt, ebenso wie ich (bersetzt , das ist mein Selbst
im Innern des Herzens'. -
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gedanke der ganzen Upanishadphilosophie ausdriicken durch
die einfache Gleichung:

Bralimau = Atmani,

das heifst: das Brahman, die Kraft, welche in allen Wesen
verkdrpert vor uns steht, welche alle Welten schafft, trégt, er-
halt und wieder in sich zuriicknimmt, diese ewige, unendliche,
gottliche Kraft ist identisch mit dem Atman, mit demjenigen,
was wir, nach Abzug alles Aufserlichen, als unser innerstes
und wahres Wesen, als unser eigentliches Selbst, als die Seele
in uns finden. — Diese Identitat des Brahman und des Atman,
Gottes und der Seele, ist der Grundgedanke der ganzen Upa-
nishadlehre; in aller Kirze wird er ausgedriickt durch die
»grofsen Worte": tat kam os ,diesesbist du" (Chand. 6,8,7 fg.)
und: aham brahma asmi ,ich bin Brahman" (Brih. 1,4,10); in
dem Kompositum: hrahnm-étma-iikyam ,Einheit des Brahman
und des Atman" bezeichnet er das Fundamentaldogma des
Vedéantasystems.

Wenn wir diesen Gedanken der mannigfachen, vielfach
bildlichen und nicht selten wunderlichen Formen entkleiden,
in denen er in den Vedantatexten erscheint, und denselben
nur nach seiner philosophischen Reinheit as die ldentitat
Gottes und der Seele, des Jirahman und des Atman, ins
Auge fassen, so hat er eine weit Uber die Upanishad's, ihre
Zeit und ihr Land hinausreichende Bedeutung, ja, wir be-
haupten, dafs er von unverlierbarem Werte fur die ganze
Menschheit ist. — Wir kdnnen nicht in die Zukunft. blicken,
wir wissen nicht, welche Aufschlisse und Entdeckungen dem
rastlos forschenden Menschengeiste noch vorbehalten sind, —
aber eines kénnen wir mit Sicherheit voraussagen, welche
neuen und ungeahnten Wege auch immer die Philosophie
kommender Zeiten einschlagen mag, dieses steht fir alle Zu-
kunft fest und niemals wird man davon abgehen kénnen: soll
eine Lésung des grofsen Ratsels, als welches die Natur der
Dinge, je mehr wir davon erkennen, nur um so deutlicher
sich dem Philosophen darstellt, Uberhaupt mdoglich sein, so
kann der Schliissel zur Lésung dieses Rétsels nur da liegen,
wo allein das Naturgeheimnis sich uns von innen o6ffnet, das
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heifst, in unserm eigenen Innern. Hier fanden ihn zum
erstenmal die ewig preiswirdigen Urheber der Upanishad-
gedanken, wenn sie unsern Atman, unser eigenes innerstes
Wesen as das Brahman, als das innerste "Wesen der ganzen
Natur und aller ihrer Erscheinungen erkannten.

2, Der Upanishadgedanke und die Philosophie.

Alle Religion und Philosophie wurzelt in dem Gedanken,
dafs (mit Kants Worten zu reden) die Welt nur Erschei-
nung und nicht Ding an sich ist, das heifst, dafs die
ganze, in Raum und Zeit unendlich sich ausbreitende Aufsen-
welt und ebenso der gesamte Komplex der Wahrnehmungen
in meinem Innern, — dafs dies alles nur die Form ist, in
welcher das Seiende in einem Bewufstsein wie dem unsern
sich darstellt, nicht aber die Form, in welcher es aufserhalb
unseres Bewufstseins und unabhéngig von demselben bestehen
mag, dafs, mit andern Worten, der gesamte Komplex der
aufsern und innern Erfahrung uns immer nur sagt, wie die
Dinge fur uns, fir unser Vorstellungsvermdgen, nicht aber
wie sie an sich und ohne dieses Vorstellungsvermégen be-
schaffen sind.

Es ist leicht, zu zeigen, wie dieser, erst in der Kantischen
Philosophie zu voller Klarheit erhobene, aber in weniger
deutlicher Form von jeher vorhanden gewesene Gedanke die
Grundlage und stillschweigende, Halb bewufste oder unbewufste
Voraussetzung aller Philosophie ist, soweit sich nicht empi-
rische Wissenschaften unter diesem Namen -verbergen. Denn
alle Philosophie, im Gegensatze zu den empirischen "Wissen-
schaften, begnigt sich nicht, die Dinge ihrem Tatbestande
nach kennen zu lernen und nach ihrem kausalen Zusammen-
hange zu erforschen; vielmehr geht sie, ihrer Natur nach, uber
dies alles hinaus, indem sie (wie wir schon oben I,i, S, 3fg.
ausfuhrten) den Gesamtkomplex der empirischen Realitét,
auch nach allen Aufhellungen desselben durch die empirischen
Wissenschaften, ansieht als etwas, was noch der weitern
Erklarung bedarf, und diese Erklarung findet in dem
Prinzip, welches sie aufstellt, und aus welchem sie bemiht
ist, das Dasein der Dinge und ihrer Ordnung abzuleiten.
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Diése Tatsache, dafs die Philosophie von jeher bestreht war,
ein Prinzip der Welt aufzustellen (vgl. I,i, S. 3), beweist, dafs
sie ausging von dem mehr oder weniger deutlichen Bewufst-
sein, dafs die ganze empirische Realitat nicht das wahre Wesen
der Dinge ist, dafs sie, in Kants Worten, nur Erscheinung
ist und nicht Ding an sich.

Dreimal, soviel wir wissen, hat sich die Philosophie zu
einem deutlicheren Bewufstsein dieser ihr allgemein gestellten
Aufgabe und ihrer Lésung erhoben, das eine Mal in Indien
in den Upanishad's, das zweite Mal in Griechenland in der
Philosophie des Parmenides und Piaton, das dritte Mal in der
neueren Zeit in der Philosophie Kants und Schopenhauers.
Wir werden in einem spatem Teile dieses Werkes zu zeigen
haben, wie die Philosophie der Griechen ihren Héhepunkt er-
reichte durch die parrnenideisch-platonische Lehre, dafs diese
ganze Welt des Werdens ein blofser Schein, wie Parmenides
sagt, eine Welt der Schatten ist, wie Platon lehrt, und wie
beide Philosophen bemiht sind, durch sie hindurch die wahre
Wesenheit der Dinge, 6 &, té Bvtwg B zu ergreifen, was
Platon in einem an die Upanishadlehre wie an dic Kantische
Terminologic erinnernden Ausdruck als das abtd (dfmwe) xa¥
abté (,an sich*) bezeichnet. Wir werden dann weiter schen,
wie eben dieser Gedanke, nach einer voriibergehenden Ver-
dunkelung durch Aristoteles und das Mittelalter, auf ganz an-
derm Wege wiederum ergriffen wurde und deutlicher als je
zuvor aufleuchtete in der von Kant begriindeten Philosophie,
welche ihren grofsen Fortsetzer und Vollender in Schopen-
hauer gefunden hat. Hier haben wir es mit den Upanishad's
zu tun, und wir glauben die welthistorische Bedeutung dieser
Urkunden nicht in ein helleres Licht setzen zu konnen, als
indem wir zeigen, wie der eigentliche, tiefste Grundgedanke
des Piatonismus und des Kantianismus auch schon der Grund-
gedanke der Upanishadlehre ist.

Die Dinge, welche sich um uns her im unendllchen R&ume
nach allen Seiten ausbreiten, und zu denen wir, vermdge unserer
Leiblichkeit, selbst gehoren, sind nach Kant nicht die Dinge
an sich, sondern nur Erscheinungen, sie sind nach Piaton nicht
die wahren Wesenheiten, sondern die blofsen Schatten der-
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selben, und sie sind nach der Upanishadlehre nicht der ‘Atman,
das wirkliche Selbst der Dinge, sondern eine blofse Maya,
das heifst, ein blofses Blendwerk, eine Illusion. Allerdings
kommt der Terminus Mayéa erst von (Cvet. 4,10 an vor; daher
von solchen, welche nicht imstande sind, dieselbe Sache, wo
sie in andere Worte gekleidet erscheint, wiederzuerkennen, die
Behauptung aufgestellt worden ist, der Begriff der Maya sei
den altern Upanishad's noch unbekannt. Wie sie es, bei dieser
Behauptung, fertig bringen, diese altern Upanishad's (Brihad-
adranyaka und Chéandogya) zu verstehen, mdgen sie selbst
wissen. Tatsache ist, dafs dieselben ganz von der Vorstellung
‘durchtrankt sind, welche spaterhin ihren gliicklichsten Aus-
druck in dem Worte maya gefunden hat. — Schon in der
Forderung, dafs man den Aiman des Menschen, den Atmati
der Welt zu suchen habe (Brih. 2,4,5° &ma va' are drashta-
vyati, crotavyo, mantavyo, nididhyasitavyo; Chand. 8,7,1: ao
'nveshtavyah, sa vijijnésitavyah), liegt implicite, dafs dieser Leib
und diese'Welt, die sich ungesucht vor uns ausbreitet, nicht
der Atman, das Selbst, das wahre Wesen ist, und dafs es
eine Téuschung ist, wenn wir sie (wie der Damon Virocana,
Chand. 8,8,4) dafir halten. Alle Dinge und Verhéaltnisse der
Welt, so entwickelt Yajtiavalkya Brih. 2,4,5% sind uns nicht
wert um ihrer selbst willen (als ,Dinge an sich"), sondern
um des Atman willen; ja sie existieren nur in dem Atman,
und der ist ganz und gar verloren, welcher sie ,aufserhalb des
Selbstes" (anyatra &hnano) weifs. Dieser Atman, schliefst er
1.c. 24,6, ist Bralimanen und Krieger, Weltraume, Goétter und
Wesen, ,dieser Atman ist das ganze Weltall" (idam sarvam
yad ayam &md). Wie man die Téne mit ergreift, indem man
das Instrument ergreift (Brih. 2,4,7fg.), so hat man, indem
man den Atman ergreift, alle jene Dinge mit ergriffen: ,fir-
wahr, wer das Selbst gesehen, gehdrt, verstanden und erkannt
hat, von dem wird diese ganze Welt gewufst” (Brih. 2,4,5").

Unmittelbar an diesen Gedanken und wahrscheinlich sogar
an diese Stelle Brih. 2,4,5° knipft die Chand. Up. 6,1,2 an,
indem sie, was dort das Resultat der Entwicklung war, zur
Voraussetzung macht und als Thema voranstellt: ,Hast du
denn auch der Unterweisung nachgefragt, durch welche [auchj
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das Ungehorte ein [schon] Gehortes, das Unverstandene ein
Verstandenes, das Unerkannte ein Erkanntes wird?" — ,Wie
ist denn, o Ehrwi]rdiger, diese Unterweisung?" — ,Gleichwie,
0 Teurer, durch einen Tonklumpen alles, was aus Ton be-
steht, erkannt ist, an Worte sich klammernd ist die Um-
wandlung, ein blofser Name (vacdrambhanam vikéro, néa-
madheyam), Ton nur ist es in Wahrheit, — also, o Teurer,
ist diese Unterweisung." Hier wird die vielheitliche Urn-
wandlung des Einen fir blofses Wortgerede, blofsen Namen
erklart, ganz wie Parmenides behauptet, dafs alles, was die
Menschen fiir wahr halten, blofser Name sei (v ndvy Sven
fovas, ECooa Ppotel wotélevvo mamoeTéreg elear didv).  Auf
Grund dieser Anschauungen helist es dann“im spatem Stellen,
»hoch auch ist dieses eine Vielheit" (Kaush. 3,8, Up. S. 50) und
in den eingelegten Versen Brih. 4,4,19 (vgl. Kath. 4,10—11):

Im Geiste soll man dies merken:
Nicht ist hier Vielheit irgendwie!

Von Tod in neuen Tod stirzt sieh,
AVe hier Veschiedenes meint zu sch'n.

Fein und treffend ist auch die Bemerkung einer spatem
Upanishad (Nrisinhott. 9, Up. S. 797), dafs nie ein Beweis fur
die Vielheit gefiihrt werden kann: ,denn es ist kein
Beweis moglich fur das Vorhandensein einer Zweihcit, und
nur der zweitlose Atman ist beweisbar". (Wir konnen nie
heraus aus unserm Bewufstsein, welches unter allen Umsténden
eine Einheit bildet.)

Aus dem Gesagten ist ersichtlich: 1) Dafs die Anschauung,
welche spéter in der Lehre von der JWhfa ihren scharfsten
Ausdruck fand, schon den &ltesten Upanishad's nicht nur nicht
fremd ist, sondern in und mit ihrer Grund lehre von der allei-
nigen Realitdt des Atman als deren notwendiges Komplement
gegeben ist, und 2) dafs diese Grundlehre der Upanishad's
mit der Grundanschauung der parmenideisch-platonischen und
der kantisch-schopenhauerschen Philosophie in wundersamer
Ubereinstimmung sich befindet, der Art, dafs alle drei, aus
verschiedenen Zeiten und Landern stammenden und véllig von
einander unabhangigen Lehren sich gegenseitig erganzen»
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erlautern und bestdtigen. — So viel von der Bedeutung der
. Upanishad's fur die Philosophie.

8. Der Upanishadgedanke und die Keligion.

Der erwdhnte indisch-platonisch-kantische Gedanke, dafs
die ganze Welt nur Erscheinung ist und nicht Ding an sich,
bildet nicht nur das eigentliche und wichtigste Thema aller
Philosophie, sondern auch die Voraussetzung und conditio sine
qua non aller Religion; daher alle grofsen Lehrer der Religion
in alter und neuer Zeit, ja auch noch heute ale die, welche
"~ einer Religion im Glauben anhéngen, gleichsam unbewufste
Kantianer sind. Wir wollen dies in der Kirze beweisen.

Die Hauptgiter aller Religion sind, wie Kant oft ausein-
andersetzt, 1) das Dasein Gottes, 2) die Unsterblichkeit der
Secle, 3) die Freiheit des Willens (ohne welche keine Mora-
litdt bestehen kann). Diese drei hochsten lleilsglter der
Menschheit, Gott, Unsterblichkeit und Freiheit, sind nur dann
haltbar, wenn die Welt blofse Erscheinung und nicht Ding
an sich (blofse Maya und nicht der Atmtut) ist, und sie fallen
rettungslos dahin, falls diese empirische Realitét, in der wir
leben, das wahre Wesen der Dinge ausmachen sollte.

1) Das Dasein Gottes wird ausgeschlossen durch das
Vorhandensein des Raumes, welcher unendlich ist, somit
nichts aufser sich zul&fst und innerhalb seiner nur dasienige,
was ihn erfillt, d. h. die Materie (sie ist, ihrer genauesten
Definition nach ,das den Raum Erfillende").

2) Die Unsterblichkeit wird ausgeschlossen durch die
Gesetzméssigkeit der Zeit, auf welcher es beruht, dafs unser
Dasein einen Anfang in der Zeit hat durch Zeugung und Ge-
burt und ein Ende in der Zeit durch den Tod; und dieses
Ende ist ein absolutes, so wie jener Anfang ein absoluter war.

3) Die Freiheit, und mit ihr die Moglichkeit des mo-
ralischen Handelns, wird ausgeschlossen durch die empirische
Allgemeingiltigkeit des Kausalitatsgesetzes, welches for-
dert, dafs jede Wirkung, mithin auch jede menschliche Hand-
lung, die notwendige Folge von Ursachen ist, welche der
- Handlung vorhergehen, somit im jedesmaligen Momente des
Handelns nicht mehr in unserer Macht stehen.
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Ganz anders stellen sich die Fragen nach Gott, Unsterb-
lichkeit und Freiheit, wenn diese ganze, in Raum und Zeit
ausgebreitete und von der Kausalitat beherrschte empirische
Realitét blofse Erscheinung ist und nicht eine Ordnung der
Dinge an sich, wie Kant sagt, blofse Maya ist und nicht der
Atman, das ,Selbst" der Dinge, wie die Upanishad's lehren.
Denn in diesem Falle wird wiederum Platz fir eine andere,
héhere Ordnung der Dinge, welche nicht den Gesetzen des
Raumes, der Zeit und der Kausalitdt unterworfen ist; und
eben diese hohere, der empirischen Realitdt widersprechende
Ordnung der Dinge, von deren Erkenntnis wir durch die
Beschaffenheit unseres Intellektes ausgeschlossen sind, wird
von den Religionen durch ihre Lehren von Gott, Unsterblich-
keit und Freiheit im Glauben ergriffen; somit ruhen alle
Religionen, ohne es zu wissen, auf dem Grunddogma der kan-
tischen Philosophie, welches in weniger deutlicher Form schon
dasjenige der Upanishad's war. Diese sind somit, vermdge
ihrer Grundanschauung, die natiirliche Basis jeder religidsen
Auffassung des Daseins.

Aber neben diesem Werte derselben fir die Religion im
allgemeinen haben sie noch eine spezielle und sehr merkwir-
dige innere Verwandtschaft zum Christentum, welche wir
nicht kirzer und deutlicher darlegen kdnnen, as indem wir
das dariiber in der Vorrede zu unserer Upanishad-Ubersetzung
Gesagte in den gegenwartigen Zusammenhang, fir welchen
diese Betrachtung wesentlich ist, hertbernehmen.

Die Upanishad's, so sagten wir dort, sind fir den Veda,
was flr die Bibel das Neue Testament ist: und diese Analogie
ist nicht eine blofs iiufserliche und zuféllige, sondern eine
solche, welche gar sehr in die Tiefe geht 'und in einem all-
gemeinen, auf beiden Gebieten zur Erscheinung kommenden,
Entwicklungsgesetze des religidsen Lebens begriindet ist.

In der Kindheit der Volker stellt die Religion Gebote
und Verbote auf und gibt denselben Nachdruck durch Ver-
heifsung von Lohn und Androhung von Strafe; — sie wendet-
sich somit an den Egoismus, den sie als den eigentlichen Kern
des natirlichen Menschen voraussetzt, und Uber welchen sie
nicht hinausfihrt.
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Eine hohere Stufe des religidsen Bewulstseins wird er-
reicht mit der Erkenntnis, dafs alle Werke, welche auf Furcht
und Hoffnung als Triebfedern beruhen, fur die ewige Be;
stimmung des Menschen wertlos sind, dafs diese hochste Auf-
gabe des Daseins nicht in einer Befriedigung des Egoismus,
sondern in einer vélligen Aufhebung desselben besteht, und
dafs erst in dieser unsere wahre, gottliche Wesenheit durch
die Individualitat hindurch wie durch eine Schale zum Durch-
bruche kommt.

Jener kindliche Standpunkt der Werkgerechtigkeit ist in
der Bibel vertreten durch das alttestamentliche Gesetz und
entsprechend im Veda durch das, was die indischen Theologen
das Karmakdndam (den Werkteil) nennen, unter welchem
Namen sie die ganze Literatur der Hymnen und Brahmana's,
mit Ausnahme der hier und da ein geflochtenen upanishad-
artigen Partien, befassen. Beide, das Alte Testament und das
Karmakdndam des Veda, proklamieren ein Gesetz und stellen
fir die Befolgung desselben Lohn, fiir die Ubertretung Strafe
in Aussicht; und wenn die indische Theorie den Vorteil hat,
die Vergeltung teilweise ins Jenseits verlegen zu kénnen und
dadurch dem Konflikt mit der Erfahrung auszuweichen, welcher
der alttestamentlichen, aufs Diesseits beschrénkten Vergeltungs-
lehre so viele Verlegenheiten bereitet, — so ist es hinwiederum
der auszeichnende Charakter der biblischen Gesetzesgerechtig-
keit, dafs sie weniger als die indische auf Ritual vor Schriften
hinauslauft und daftr grofsern Nachdruck auf einen sittlichen,
.unstréflichen"” Lebenswandel legt. Fir die Interessen der
menschlichen Gesellschaft ist dieser Vorzug ein sehr grofser;
an sich aber und fir den moralischen Wert des Handelns be-
grindet es keinen Unterschied, ob der Mensch sich im’ Dienste
imagindrer Gotter oder in dem seiner Mitmenschen abmiht:
beides ist, solange dabei eigenes Wohlsein als letzter Zweck
vorschwebt, ein blofses Mittel zu diesem egoistischen Zwecke
und daher, wie dieser selbst, moralisch betrachtet wertlos und
* verwerflich.

_ Diese. Erkenntnis bricht sich Bahn im Neuen Testament,
wenn es die Wertlosigkeit, in den Upanishad's, wenn sie so-
gar, die Verwerflichkeit aller, auch. der guten, Werke lehren;
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beide machen das Heil abhéngig, nicht von irgend welchem
Tun und Lassen, sondern von einer vélligen Umwandlung
des ganzen natilrlichen Menschen; beide betrachten diese Um-
wandlung as eine Erlésung aus den Fesseln dieser ganzen,
im Egoismus wurzelnden, empirischen Realitat.

Aber warum bedirfen wir einer Erlésung aus diesem Da-
sein? Weil dasselbe das Reich der Sinde ist, antwortet
die Bibel, weil es das Reich des Irrtums ist, antwortet der
Veda. Jene sieht die Verderbnis im wollenden, dieser im er-
kennenden Teile des Menschen; jene fordert eine Umwandlung
des Willens, dieser eine solche des Erkennens. Auf welcher
Seite Hegt hier die Wahrheit? — Ware der Mensch blofs
Wille oder blofs Erkenntnis, so wirden wir uns, dem ent-
sprechend, fur die eine oder andere Auffassung zu entscheiden
haben. Nun aber der Mensch ein zugleich wollendes und er-
kennendes Wesen ist, so wird sich jene grofse Wendung, in
welcher Bibel und Veda das Heil erblicken, auf beiden Gebieten
vollziehen: sie wird erstlich, nach biblischer Anschauung,
das im natirlichen Egoismus versteinerte Herz erweichen und
zu Taten der Gerechtigkeit, Liebe und Selbstverleugnung
fahig machen, — und sie wird zweitens, Hand in Hand da-
mit, in uns die grofse, Kants Lehre antizipierende, Erkenntnis
der Upanishad's aufdéammern lassen, dafs diese ganze réum-
liche, folglich vielheitliche, folglich egoistische Weltordnung
nur beruht auf einer, uns durch die Beschaffenheit unseres In-
tellektes eingeborenen Illusion (mayd), dafs es in Wahrheit nur
ein ewiges, Uber Raum und Zeit, Vielheit und Werden er-
habenes Wesen gibt, welches in allen Gestalten der Natur
zur Erscheinung kommt, und welches ich, ganz und ungeteilt,
in meinem Innern als mein eigentliches Selbst, als den Ahn an
fuhle und finde.

So gewifs, nach Schopenhauers grofser Lehre, der Wille,
und nicht der Intellekt, den Kern des Menschen bildet, so
gewifs wird dem Christentum der Vorzug bleiben, dafs seine
Forderung einer Wiedergeburt des Willens die eigentlich
zentrale und wesentliche ist, — aber so gewifs der Mensch
nicht blofs Wille, sondern zugleich auch Intellekt ist, so ge-
wifs wird jene christliche Wiedergeburt des Willens nach der
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andern Seite hin als eine Wiedergeburt der Erkenntnis sich
kundgeben, wie die Upanishad's sie lehren. , Du sollst deinen
Nachsten lieben wie dich selbst", fordert die Bibel; — aber
woher diese Zumutung, da ich doch nur in mir, nicht in dem
andern fihle? — ,Weil", so fugt hier der Veda erklarend
hinzu, ,dein N&chster in Wahrheit dein eigenes Selbst, und,
was dich von ihm trennt, blofse Tauschung ist". — Wie in
diesem Falle, so ist es auf allen Punkten des Systems: das
Neue Testament und die Upanishad's, diese beiden héchsten
Erzeugnisse des religiésen Bewufstseins der Menschheit, stehen
nirgendwo (wenn man nicht an der Aufsenseite klebt) in einem
unvereinbaren Widerspruche, sondern dienen in schénster
Weise einander zur Erlduterung und Ergénzung.

Ein Beispiel mag zeigen, welchen Wert die Upanishad-
lehre flr die Ausgestaltung unseres christlichen Bewufstseins
gewinnen kann.

Das Christentum lehrt seinem Geiste, wenn auch nicht
iiberall seinem Buchstaben nach, dafs der Mensch, as solcher,
nur zu sundlichen, d. h. egoistischen Handlungen féhig ist
(Rémer 7,18), und dafs alles Gute, seinem Wollen wie Voll-
bringen nach, nur von Gott in uns gewirkt werden kann
(Phil. 2,13). So klar diese Lehre, fur jeden, der Augen hat
zu sehen, nicht sowohl in vereinzelten Ausspriichen, als viel-
mehr schon in dem ganzen System als solchem préaformiert
liegt, so schwer ist es doch zu allen Zeiten der Kirche ge-
worden, sich mit ihr zu befreunden; stets wufste sie einen
Ausweg zum Synergismus mit seinen Halbheiten zu gowinnen
und der Mitwirkung des Menschen irgend eine Ilintertiire
offen zu lassen, — offenbar, weil sie hinter dem Monergismus,
der alles Gute auf Gott zuriickfiihrt, als Schreckgespenst die
grauenhafte Absurditat der Pradestination stehen sah* Und
freilich stellt sich diese als unvermeidliche Konsequenz ein,
sobald man jene, so tiefe wie wahre, christliche Erkenntnis
des Monergismus verknlpft mit dem aus dem Alten Testa-
mente lberkommenen jidischen Realismus, welcher Gott und
Mensch als zwei sich ausschliefsende Wesenheiten einander
- gegentberstellt. — In diesen Dunkelheiten kommt uns aus
dem Osten, aus Indien, das Licht. Zwar nimmt auch Paulus
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vinen Anlauf, Gott mit dom &HSpurmes meaupatnde 2u identi-
fizieren (1 Kor. 15,47), zwar sucht auch Kant das wundersame
Phénomen des kategorischen Imperativs in uns daraus zu er-
klaren, dafs in ihm der Mensch as Ding an sich dem Men-
schen als Erscheinung das Gesetz gibt, — aber was bedeuten
diese schichternen und tastenden Versuche gegenuber der
grofsen, auf jeder Seite der Upanishad's durchblickenden Grund-
anschauung des Vedanta, dafs der Gott, welcher allein alles
Gute in uns wirkt, nicht, wie im Alten Testamente, ein uns
as ein andrer gegeniberstehendes Wesen, sondern vielmehr
— unbeschadet seiner vollen Gegensétzlichkeit zu unserm ver-
derbten empirischen Ich (jiva) — unser eigenstes, meta-
physisches Ich, unser, bei allen Abirrungen der menschlichen
Natur, in ungetriibter Heiligkeit verharrendes, ewiges, seliges,
gottliches Selbst, — unser Atman ist!

Dieses und vieles andere kénnen wir aus den Upanishad's
lernen, — werden wir aus den Upanishad's lernen, wenn wir
anders unser christliches Bewufstsein zum konsequenten, nach
allen Seiten vollgenligenden Ausbau bringen wollen.



System.

_System
der Upa
nishaffs.

Einheit-
licher
Grund-

gedanke

Das System der Upanishad's.

Vorbemerkung*

Unter einem System verstehen wir einen Zusammenhang*
von Gedanken, welche sdmtlich auf einen Einheitspunkt be-
zogen und von diesem abhangig gemacht werden. Ein System
hat daher stets einen individuellen Urheber, mag er nun die
im System zusammengeschlossenen Gedanken urspriinglich
selbst hervorgebracht oder auch nur Uberkommene Gedanken-
elemente durch Anpassung an einander zu einem einheitlichen
Ganzen gestaltet haben. Unter diesen Umstanden kann von
einem , System der Upanishad's" streng genommen allerdings
keine Rede sein. Denn sie sind nicht das Werk eines indivi-
duellen Genius, sondern die Summe der philosophischen Er-
zeugnisse einer ganzen Epoche, welche sich von der Zeit der
Einwanderung im Gangestale bis zum Aufkommen des Buddhis-
mus, also, ganz ungefdhr und rund gesagt, von 1000 oder 800
bis 500 a. C, ja, in ihren Auslaufern noch weit Gber diesen
letztern Zeitpunkt hinaus erstrecken mag. Dementsprechend
finden wir in den Upanishad's eine grofse Mannigfaltigkeit
von Gedanken, welche sich vor unsern Augen fortentwickeln
und nicht selten mit einander in unvereinbarem Widerspruche
stehen. Aber alle diese Gedanken kreisen so'sehr um einen
gemeinsamen Mittelpunkt, werden so véllig von dem einen
Gedanken der alleinigen Realitat des Atman beherrscht,
dafs sie sich alle darstellen als mannigfache Variationen uber
ein und dasselbe Thema, welches bald kiirzer, bald léanger,
bald von dem Boden des empirischen Bewufstseins aus, bald
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in schroffem Widerspruche gegen dasselbe behandelt wird.
Hierbei treten alle Differenzen im einzelnen gegenlber der
Einheit ,der Grund anschauung so sehr in den Hintergrund,
dafs wir in den Upanishad's zwar kein geschlossenes System
vor uns haben, wohl aber die allmahliche Genesis eines Systems
verfolgen kénnen, bestehend in der immer weiter gehen-
den Verwebung des urspringlichen idealistischen
Grundgedankens mit den mehr und mehr, sich geltend
machenden realistischen Anforderungen des empi-
rischen Bewufstseins, wie dies im Verlaufe unserer Dar-
stellung sicli zeigen wird. - Ihre Vollendung erreichen diese
Bestrebungen erst in nachvedischer Zeit in dem unter den
Hénden des liadardyana und seines Kommentators Cankara
sich gestaltenden, universellen, den idealistischen und re-
alistischen Forderungen (durch Unterscheidung einer hohern
und niedern Wissenschaft) gleich sehr Rechnung tragenden,
theologisch-philosophischen System, welches als das System
des Yedénta in Indien die allgemeine Grundlage des Glaubens
und Wissens geworden und geblieben ist bis auf den heutigen
Tag. Dieses, nach allen Seiten grofs ausgefiihrte System glie-
dert sich naturgeméfs in folgende vier Ilauptteile:

I. Theologie, die Lehre vom Brahman as dem Prinzip
der Dinge.

I'l. Kosmologie, die Lehre von der Entfaltung dieses
Prinzips zur Welt.

I'1'l.Psychologie, die Lehre von dem Eingehen des Brah-
man as Seele in die von ihm entfaltete Welt.

IV. Eschatologie und Ethik, die Lehre von dem Schick-
sal der Seele nach dem Tode und von ihrem dasselbe bedingen-
den Verhalten im Leben.

Wie das System des Vedanta selbst, so kdnnen wir auch
die in den Upanishad's vorliegende Genesis desselben zweck-
mafsig unter diesen vier Haupttiteln und den durch die Natui
der Sache dargebotenen Unterabteilungen derselben abhandeln,
Wir werden versuchen, unter jeder Rubrik alle wesentlich in
Betracht kommenden Stellen der vom spatem Vedanta an-
erkannten Upanishad's zu sammeln, und wo in ihnen ene
‘Fortentwicklung des Gedankens vorliegt, da wird dieselbe in

DKUSSEN, Geschiohte der Philosophie, 1,0, 4

System der
edanta.”

Hauptteile.
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Chronoloaci;jevie|en Fallen einen sichern Anhalt bieten, um die chrono-
“der Gedati- . . . .
kenentwick ' logische Stellung eines Textes gegenuber altern und jungem

luug.

Behandlungen desselben Gedankens zu bestimmen.  So wird
der philologische Gewinn in der Schaffung einer sichern Grund-
lage fur die Chronologie der Upanishadtexte nach ihrem re-
lativen Alter bestehen, wahrend wir von philosophischer Seite
hoffen dirfen, eine innere Einsicht in die Entstehung einer
der merkwiirdigsten und folgenreichsten Gedankenschdpiungen,
welche die Welt besitzt, zu gewinnen.



Des Sydems der Upanishad's erster Tell:

Theologie
oder die Lehre vom Brahman.

|. Uber die Erkennbarkeit des Brahman.
1. Ist der Veda die Quelle der Brahmanwisscnschaft?

Bédarayana erdffnet die Cériraka-mirnansa, in welchei die De Veda

uelle

dteste systematische Zusammenfassung der Vedantalehre vor- &

liegt, mit folgenden vier Siutra's: 1) atha ato hrahma-jijnata,
it ,nunmehr dalier was man die BrahmanForschung nennt".
2) janma-adi ag/a yata, iti ,[Brahman ist dasjenige,] woraus
Ursprung usw. fd. h. Ursprung, Bestand und Vergang]
dieses [Weltalls] ist". 2) castra-ijonitvad, iti ,wegen des Grund-
seins des [Schrift-Kanons", [d. h. muh der einen Erkl&rung:
weil der Schriftkanon der Erkenntnisgrund fur das Brahman
nach der soeben von ihm gegebenen Definition ist. Auf die
Einwendung, dafs der Schriftkanon nicht auf Erkenntnis, son-
dern auf Verehrung abzwecke, heil'st es dann:] 4) tat tu, mman-
vayat ,jenes vielmehr, wegen der Ubereinstimmung" [der Aus-
sagen uber Brahman, welche, wenn es sich nur um Verehrungen
handelte, nicht erforderlich und auch nicht méglich sein wirde].
Diese Ubereinstimmung aller Vedantatcxte in ihren Aussagen
Uber Brahman suchen dann Bédardyana und Cankara durch
das ganze Werk hin im einzelnen zu erweisen. Fir sie ist
der ganze Veda Ubermenschlichen Ursprungs, von Brahman
(nach einer sogleich zu besprechenden Stelle) ausgehaucht und
4%
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daher untriglich (vgl. System des Vedanta, S. 100). Aus ihm
schopfen sie ihre ganze Lehre und rufen nur in Fallen, wo
der Sinn der Vedfntaworte zweifelhaft ist, die Erfahrung zur
Entscheidung herbei.

Es fragt sich, was die Upanishad's selbst Uber die Quelle,
aus der das Brahmanwissen zu schépfen ist, lehren.

Schon die altesten Upanishadtexte blicken auf einen reichen
Kreis literarischer (wenn auch nur mindlich Uberlieferter)
Produktionen hin. So heifst es Brih. 2,4,10: , Gleichwie, wenn
man ein Feuer mit feuchtem ITolze anlegt, die Rauchwolken
sich rings umher verbreiten, ebenso, furwahr, ist aus diesem
grofsen Wesen ausgehaucht worden der Rigveda, der Yajur-
veda, der Sdmaveda, die [Lieder] der Atharvan's und der An-
giras', die Erzahlungen, die Geschichten, die Wissenschaften,
die Goheimlehren (upanishad), die Verse, die Sinnspriche, die
Auseinandersetzungen und Erklarungen, — alle diese sind aus
ihm ausgehaucht worden'™.

Diese Stelle ist in vielfacher Hinsicht lehrreich. Zunachst
ersehen wir aus ihr, dafs es (wie Uberhaupt fir die altern
Upanishadtexte, vgl. im Upanishad-Index unter ,dreifache
Wissenschaft") nur drei Veden gibt, und dafs die Lieder der
Atharvan's und Angiras®* noch nicht als Veda anerkannt wer-
den. Die erste Spur einer Anerkennung ist vielleicht Brih. 5,13,
wo neben Uktham, Yajus und Sanum als Viertes Kshatram ge-
nannt wird. Dies konnte den Atharvaveda bedeuten, der in
ndherer Beziehung zur Kriegerkaste steht, auch namentlich
Jazu dient, Unheil abzuwehren (trayate kdianitos, wie hsladram
a. a. O. etymologisch erklart wird). Eben darauf hin weist
Brih. 6,4, 18, wo von einem Sohne, der einen, zwei oder drei Veden
studiert habe, ein solcher unterschieden wird, der ,alle Veden",
d. h. wohl alle vier, kenne. Als vierter Veda erscheint der
,,athurvana" zuerst Chand. 7,1,2 und unter dem Namen , atharva-
veda® Mund. 1,15 also erst in den Atharva-Upanishad's.
Weiter zahlt die obige Stelle, Brih. 2,4,10, eine Reihe von
Werken auf, deren Deutung zum Teil zweifelhaft ist,vund
welche teilweise wohl in die Bréhmana's Ubergegangen sind,
teilweise auch die ersten Elemente des spatem Epos bezeichnen
mogen. Besonders bemerkenswert aber ist, dafs die , Geheim-



1 Ob der Veda die Quele der Brahman Wissenghdt ist? 53

lehren" (upanishadah) erst hinter itilidsah, punuHim und vkh/a
an achter Stelle erseheinen, also unter allen Umstéanden noch

nicht zum Veda gerechnet werden: sie waren noch nicht Die Upani-

zum Vedanta geworden. Wenn endlich die spatem Vcdanta-'

theologen auf diese Stelle ihren Lehrsatz grinden, dafs der
ganze Veda von Brahman ausgehaucht und daher unfehlbar
sei, so wirde dies auch allen weiter aufgezdhlten Werken die
Unfehlbarkeit eintragen und geschieht sicher’ mit Unrecht;
denn die Stelle besagt urspringlich nur, dafs, wie alle andern
Erscheinungen der Natur, so auch alle Geistesprodukte in der
Welt eine Schopfung des Brahman sind:'" Genau dieselbe
Reihe literarischer Produkte, noch um einige Glieder ver-
mehrt, wird von YajnavaIR'yaBrih. 4,1,2 nochmals aufgezéhit,
far ,Rede" (vac) erklart und as unzulénglich zur Erkenntnis
des Brahman befunden. Daher am Schliisse dieser Betrachtung
Janaka, obgleich er ,seine Seele mit jenen Geheimlehren aus-
geristet", ,,die Veden studiert und die Geheimlehren gehort
hat" (adhitaveda und ukta-upanishatka ist, Brih. 4,2,1), doch
Uber das Schicksal der Seele nach dem Tode keine Auskunft
zu geben weifs. Hieraus erhellt, dafs das_,jenige, was man zu
jener Zeit unter upanishad verstund, nicht notwendig einen
Aufschlufs Uber die héchsten Fragen zu enthalten brauchte,
wie ja sogar (band. 8,8,5 die Irrlehre, dafs das Wesen des
Menseben im Leibe bestehe, als asurdndm upanishad bezeichnet
wird. ’

Noch deutlicher wird das Ungenugende alles vedisehen,
und Uberhaupt alles vorhandenen Wissens gekennzeichnet durch
Chand. 7,1, wo Namda dem Sanatkumara bekennt: , Ich habe,
o Ehrwirdiger, gelernt den Rigveda. Yajurveda, Sémaveda,
den Atharvaveda als vierten, die epischen und mythologischen
Gedichte als funften Veda, Grammatik, Manenritual, Arith-
metik, Mantik, Zeitrechnung, Dialektik, Politik, Gotterlehre,
Gebetlehre, Gcespensterlehre, Kriegswissenschaft, Astronomie,
Hchlangenzauber und die Kinste der Musen; — das ist es, 0
Ehrwirdiger, was ich gelernt habe; und so bin ich, o Ehr-

* So wird die Stolle auch Cvet. 4,18 ,ans ihm erflofs das Wissen ur-
anfaugliclr' (vgl. Cvet. 6,18. Mund. 2,1,4) und auch noch Maitr. 0,32 aufgefafst.

I's noch
nicht
,Veda'.

Unzulang-
ichkeit des
Veda nach
Brih.412.

Nach
Chind. 7,1.
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wirdiger, zwar schriftkundig, aber nicht &mankuridig;
denn ich habe gehdrt von solchen, die dir gleichen, dafs den
Kummer Uberwindet, wer den Atman kennt; ich aber, o Ehr-
wirdiger, bin bekiimmert; darum wollest du mich, o Herr,
zu dem jenseitigen Ufer des Kummers hintberfiihren!"
Nach Einen weitern Beleg dafiir, dafs das Vedastudinm die
53.10. wichtigsten Fragen nicht berlhrt, liefert der grofse Seelen-
wanderungstext, welcher in dreifacher Form, Chand. 5,3—10,
Brih.6,2 und, stark abweichend, Kaush. 1 Uberliefert ist. In
allen drei Rezensionen erklart Cvetaketu, von seinem Vater
A‘rnnj belehrt worden zu sein, weifs aber auf die vom Konige
Pravahana (in Kaushitaki Citra) gestellten eschatologischen
Fragen nicht zu antworten, kommt erregt zu seinem Vater
zurick und macht ihm Vorwirfe; Chand. 51-54 ,so hast du
also, ohne mich belehrt zu haben, behauptet, du habest mich
belehrt"; Brih. 6,2,3: ,so also war es gemeint, wenn du schon
vordem erklart hast, dafs meine Belehrung fertig sei!"
Derselbe Gedanke kommt Chand. 6,1 zum Ausdrucke, wo
(in einer Ubrigens mit den eben angefiihrten Stellen unverein-
baren Weise) Cvetaketu von seinem Vater Arani ausgesandt
wird, das Brahman (d.h. den Veda) zu studieren; nach zwolf
Jahren ,hatte er alle Veden durchstudiert [d. h. nur die
ric, yajus und sdman, aso die drei Samhita's, denn nur aus
diesen wird er nachher, Chand. 6,7,2, examiniert] und kehrte
zuriick, hochfahrenden Sinnes, sich weise dankend und stolz",
— weifs aber auf die Frage des Vaters nach dem Einen,
Seienden, mit dessen Erkenntnis alles erkannt sei, nicht zu
antworten: ,gewifs haben meine ehrwirdigen Lehrer dieses
selbst nicht gewufsd; denn wenn sie es gewufst hatten, warum
hatten sie mir es nicht gesagt'; — worauf dann Aruni ihm
die vollkommene Belehrung erteilt.
NachTamni" Auf diesem Standpunkte steht auch die Taittiriya-Upa-
nishad, wenn sie 2,3 lehrt, dafs der manasartige (manomaya)
Atman aus Yajus, Ric, Saman, der Anweisung (adeca, d. h.
wohl: dem Brahmanam) und den Atharva- und Angiras-Lie-
dern besteht, dann aber diesen ganzen manasartigen Atman
fur blofse Schale erklart, welche wir abzuldésen haben, um zum
wahren Wesen des Menschen wie der Natur durchzudringen.

Nach
Chand- 6,1.
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Was aus diesen Beispielen sich ergibt, das wird frih veweriune
auch schon direkt "ausgesprochen: Brih. 3,5,1: , darum, nach- s&'}?ﬁ.
dem der Brahmane von sich abgetan die Gelahrtheit &=
(péndiiyam nirvidya), so verharre er in Kindlichkeit"; — Brih.

4,4,21: ,nicht trachte er nach Schriftwissen, das nur Reden
ohn' Ende bringt"; — Taitt. 2,4: ,vor dem die Worte um-
kehren und das Denken, nicht findend ihn"; — Kath. 2,23:
»hicht durch Belehrung wird erlangt der Atman, nicht durch
Verstand und viele Schriftgelehrtheit”. Und Mund. 1,15
werden die vier Vcden aufgezahlt und mitsamt den sechs Ve-
danga's zur niedem Wissenschaft (apard vidyd) gerechnet,
durch welche das unvergéngliche Wesen nicht erkannt werde.

Dieses ablehnende Verhalten gegen die vedisehe Wissen- Die Upani-
schaft andert sich erst nach und nach in dem Mafse, wie die!ﬂtﬁa?n’i)twﬁfa}
Texte der Upanishad's sich konstituieren und zum Vedanta $le’
werden (oben S. 21). Von nun an gelten sie, und mit ihnen
der Veda, als Quelle der hoéchsten Erkenntnis. Eine erste
Spur dieser Wendung zeigt sich Brih. 3,9,20, wo Yajnavalkya
nach dem Purusha der I'panishadlehre (upanishada purusha)
fragt, welchen Cékalya nicht kennt und daran zugrunde geht.

Ferner auch Chand. 3,54, wo der Veda fir Nektar, die ynnj&
ddcféh, d. h. die Upanishad's, fir den Nektar des Nektars
erklart werden. Eine Anschliefsung der I'pauishad an den
Veda oder, richtiger, eine Unterordnung des ganzen vedisehen
Lehrstoffes unter dieselbe seheint Rena 33 angedeutet zu wer-
den, wo die Veden fur ,die 'Gesamtheit der Teile" (veddh
sarvangani) der ,Geheimlehre von Brahman" (brdhntt upmiishad,
im Gegensatz gegen anden», nicht anerkannte Upanishad's, wie
die oben erwdhnte asurdndm upanishad) erklart werden. Als
vollig eingeblrgert in den Veda erscheinen die UpanisluuTs pie upani-
mit dem Auftreten des Namens veddnta, welcher zuerst vor- SEdsweo
kommt Cvet 6,22; ,vor Zeiten ward im Vedanta hochstes Ge- Vedant.
heimnis ausgebracht". Die Verlegung dieses Vedanta in die
Vorzeit (purdkalpa) scheint zu bekunden, dafs der Verfasser
auf Brih., Chand. und andere von ihm benutzte UpanisluuTs
schon aus einer gewissen Ferne zuriickblickt, kdnnte aber auch
aufgefafst werden als ein blofser Ausdruck der Hochschétzung,
welche ja mit den Jahren zunimmt. Vollig in ihrer spéatem
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Stellung als Quelle des Brabmanwissens, welches man erst
durch Auslegung derselben zu gewinneniiat, erscheinen die
Vedantatexte in dem Mund. 3,26 (Mahén. 10,22. Kaivalya 3)
vorkommenden Verse: iwdmila-vijfituHi-sunirata-artlidh, usw. ,sie,
welche den Sinn der Vedanta-Erkcnntnis richtig (su) ermittelt
haben". Hierzu stimmt Mund. 2,2,3—4, wo die Upanishad's
und, as ihre Quintessenz, der Om-Laut als der Bogen be-
zeichnet werden, mit dem man nach Brahman als Ziel schiefst,
nicht aber Mund. 1,15 wo die séamtlichen vier Veden ab-
gelehnt werden; die letztere Stelle scheint somit aus friherer-
Zeit zu stammen.

2. Vorbereitende Mittel der Brahinanerkenntnis.

Die spétere Zeit konstruierte eine Art von via sahttis in
den vier Acrama's oder Lebensstadien, vermége derer jeder
brahmanische Inder zuerst als Brahmacarin dem Vedastudium,
dann als Grihasthu dem Opfer und andern guten Werken,
dann als Véanaprastha im Walde der Askese obliegen sollte,
um endlich gegen Ende seines Lebens as Parivrdjaka (Bhikslau
Sannyasin) besitzlos und heimatlos umherzuschweifen und nur
noch die Auflésung seines Atman im héchsten Atman ab-
zuwarten.

Im Entstehen begriffen sehen wir diese Agrawas Brih.
4,422: ,1hn suchen durch Vedastudium [Brahmacérin] die
Brahmanen zu erkennen, durch Opfer, durch Almosen [(lyi-
hastha], durch Bifsen, durch Fasten [Vanaprastha], wer ihn
erkannt hat, der wird ein Muni. Zu ihm auch pilgern hin
die Pilger, als die nach der Heimat sich sehnen [Barivrédjakaj".
— Hier scheint den Obliegenheiten der spatem Acrama's
(Vedastudium, Opfer, Askese) ein gewisser Wert als vor-
bereitenden Mitteln der Brahmanerkenntnis beigelegt zu
werden.

Deutlicher redet schon Chénd. 2,23,1: ,Es gibt drei
Zweige der Pflicht: Opfer, Vedastudium und Almosengeben
ist der erste [Grihastha], Askese ist der zweite [Vanaprastha/,
der Brahmanschiiler [Brahmacarin], der im Hause des Lehrers
wohnt, ist der dritte, wofern derselbe [als Naishlhika] sich fir
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immer im Hause des Lehrers niederlafst. Diese alle bringen
als Lohn heilige Welten; was aber in Rrahman feststeht, geht
zur Unsterblichkeit ein“. Diese Stelle erwahnt nur drei
Aerama's, erkennt ihren Wert an, stellt aber allen dreien das
»Feststehen in Brahman" gegenliber, welches sich dann spéter
zu einem vierten Agraina fortentwickelt hat. — Eine andere
Stelle, Chand. 8,5, sucht durch eine 1leihe verwegener Etymo-
logien nachzuweisen, dafs Opfer, Schweigen, Fasten und Wald-
leben (also die Beschéftigungen des Grihastha und Vanaprastha)
ihrem Wesen nach Jjrahmararyrtm sind, worunter hier nicht
nur das Leben as Brahmanschiiler, sondern, wie der wieder-
holte Hinweis darauf zeigt, im weitern Sinne der Brahman-
wandel as der Weg, den Atman zu linden, verstanden wird.
In der Forderung dieses Zweekes — das dirfte der Sinn der
Stelle sein — liegt der eigentliche Wert aller Ubungen der
Aerama's. — Bestimmter bezeichnet Kenn 33 Askese, Bezéh-
mung und Opferwerk (tapas, dama, karman) as die Voraus-
setzungen (pratishthah) der brahma upanishad d. h. der echten,
das Lralunan ojfenbarenden (ieheimlehre. Lud auch Kéth. 2,15
werden alle Veden, alle Tapas-Ubungen und das Lrahma-
caryam as Mittel bezeichnet, welche auf den Oin-Laut (unter
dem hier die Brahmanerkenntnis verstanden wird) als Zweck
hinstreben. Eine Anerkennung der Werke der A<;ramas liegt
auch in Mund. 2,1,7, sofern dieselben (tapus, craddhu. satyam,
nbrahmaryam, vidhi) hier als eine Schépfung Brahman's be-
zeichnet werden.

Was das Einzelne betrifft, so ist Uber das Vedastudium
schon oben gehandelt worden, und wir wollen hier nur noch
von dem, was die Upalishad's Uber Opferwerk und Askese
lehren, "das Wichtigste zusammenstellen.

3. Das Opfer.

Die ‘altern Upanishad's sind sieh der Gegnerschaft des
ganzen brahmanischen Ritualwesens zu sehr bewufst, als dafs
sie demselben eine auch nur relative Anerkennung zu-
gestehen konnten. Direkte Polemik freilieh findet sich in den
uns erhaltenen Texton selten; um so hdufiger wird aus den
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tiberkommenen Opferbrauchen etwas anderes gemacht, sei es,
dafs man sie allegorisch umdeutet, sei es, dafs man ihnen als
Ersatz andere, meist psychologische Verhéltnisse substituiert.

Fast wie Spott klingt es, wenn Brih. 1,4,10 gesagt wird:
. Wer nun eine andere Gottheit [als den Atman] verehrt und
spricht: «eine andre ist sie, und ein andrer bin ich», der ist
nicht weise, sondern er ist gleich als wie ein Haustier der
Gotter. So wie viele Haustiere dem Menschen von Nutzen
sind, also auch ist jeder einzelne Mensch den Géttern von
Nutzen. Wenn auch nur ein Haustier entwendet wird, das
ist unangenehm, wie viel mehr, wenn vielel — Darum ist es
denselben nicht angenehm, dafs die Menschen dieses wissen.'™
— Sehr abschatzig klingt auch die Bemerkung "Ygjfiavalkya's,
Brih. 3,9,6: ,Was ist das Opfer? — Die Tiere!" und nicht
weniger Brih. 3,9,21, wo gesagt wird, dafs Yama (der Todes-
gott) im Opfer, das Opfer aber im Opferlohne seinen Stand-
ort habe.

So gewagten Bemerkungen wie diesen begegnenwir nicht in
Chandogya, eswére denn in dem, Hunde-Udgitha" Ohénd. 1,12,
welcher urspringlich eine (spéter allegorisch gedeutete) Satire
auf die hungrige Bettelhaftigkeit der Priester gewesen zu sein
scheint. Doch wird auch Chand. 1,10—11 nicht ohne Beilagen
erzéhlt, wie die drei zum Opfer versammelten Priester von
einem hergelaufenen Bettler in die Enge getrieben werden,
und Chand. 4,1—3 mufs der , glaubig spendende, viel schen-
kende, viel kochende" (craddhadcyo, bahuddyt, baliupakifuh)
Janagruti nicht ohne Demitigung die Belehrung eines arm-
seligen Landstreichers nachsuchen.

Die allgemeine Anschauung ist, dafs fur Opfer und gute
Werke nur der Vaterweg (pitriyana) in Aussicht steht, welcher
nach einer voribergehenden Ablohnung auf dem Monde zurlick
zu einem neuen Erdendasein fihrt: schon Brih. 1516 heifst
es. ,durch das [Opfer-]Werk wird die Vaterwelt, durch das
Wissen die Gotterwelt erworben", und andere Stellen be-
schreiben den zur Erde zurlickleitenden Vaterweg als das
Schicksal derjenigen, ,welche im Dorfe mit den Worten «Opfer
und fromme Werke sind unser Tribut» Verehrung uben™
(Chand. 5,10,3), ,welche durch Opfer, Almosen und Askese
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die [Himmels-]Welten erwerben" (Brih. 6,2,16), , welche mit
den Worten «Opfer und fromme Werke sind unser Tun»
Verehrung uben" (Pragna 1,9); ,Opfer und Werke fiir das
Hochste haltend, nichts andres, Bessres wissen sie sich, die
Betérten" (Mund. 1,2,10). '

Nicht selten wird den tberkommenen Opferbréuchen ein Umdeuttm-
der neuen Lehre entsprechender Sinn untergelegt; so werden Opfers
Brih. 14,16 die funf taglich zu spendenden Darbringungen
(mahéijajnas) zu einem Opfer an den Atman umgedeutet; und
Chénd. 4,11—14 erkldren die drei Opferfeuer sich selbst fir
Erscheinungsformen des Atman (esha asmadvidyd atmavidya ca).

Noch héufiger ist der Fall, dafs den rituellen Zeremonien t%#;itydr

Verhdltnisse des in der Natur und im Menschen verkdrperten die Kultut-
Atman substituiert werden. Brih. 3,1 treten an Stelle der vier bratiche:
Priester als Organe der Gotter die Rede, das Auge, der Odem
und das Manas als Organe des Atman. Chand. 4,16 wird der
Wind fir das Wesen des Opfers, der Verstand und die Rede
fir das Wesen der Opferpriester erklart. Ait. Ar. 3,2,6 p. 370.
Brih. 1,523 und Kaush. 2,5 wird das Agnihotram ersetzt durch
das Einatmen und Reden, ein Gedanke, der sich weiterhin,
auf Grund von Chand. 5,11—24, zur Theorie von dem Vr&nhpii-
hotntm entwickelt hat, von dem weiter unten zu handeln sein
wird. Sehr beliebt ist auch die Substitution des Menschen,
seiner Organe und seiner Leibesverrichtungen an die Stelle
des Opfers: so werden Chéand. 3,16 die drei Lebensalter den
drei Somakelterungen, Chénd. 3,17 die menschlichen Téatig-
keiten den verschiedenen Akten der Somafeier und Mahanar. 64
die korperlichen Organe den Opfergerdten substituiert; ins
Kleinliche ausgesponnen findet sich der letzterwdhnte Gedanke
Prénagnihotra-Up. 3—4. Auch der Vers Taitt. 25 gehort
hierher, sofern er, richtig Ubersetzt, besagt: , Erkenntnis bringt
er als Opfer, Erkenntnis as die Werke dar".

Erst in spdtem Upanishad's begegnen wir einer mehr Eedir'lgte
freundlichen Stimmung gegeniiber dem Opferkultus. Kéth. 1,17 nung o6

wird in Obertriebener und upanishadwidriger Weise fur die Tatam”
Erfiillung gewisser Zeremonien und Werke , Uberschreiten von ex‘e"j
Geburt und Tod", ,Eingehen in die ewige Ruhe" verheifsen,

und Kéath. 32 wird das Néciketafeuer fur die Brucke erklart,
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welche die Opfernden zum ewigen héchsten Brahman, zum
L Ufer ohne Furcht" hinlberfihre, Hier wird, auch wenn wir
die poetische Ubertreibung des Ausdrucks mildern, dem Kultus
mindestens eine Mitwirkung zur Erreichung des Heiles vindi-
ziert. — Einen Schritt weiter geht Ovet. 2,6—7:

Wo Agni aus dem Reibholze
Entspringt, wo Vayu tritt hinzu,
Und wo auch Soina quillt reichlich,
Da entwickelt das Manas sich.

Durch Siivitur, durch seinen Trirb
Freut des Gebet«, des alten, euch;
Wenn dort ihr euren Stand nehmet,
Beileckt euch i'rih'res "Werk nicht mehr.

Der hier gewédhlte Ausdruck* ,freut des Gebets, des ahm,
euch" (jusheta brahma plruyam) deutet an, dafs damit ein ehe-
maliger Brauch wieder zu Ehren gebracht werden soll. —
Diese Reaktion vollendet sich in der Maitrayantya-Up., welche
von vornherein (1,1) erklart, dafs ,das Feuersehichfen der Alt-
vordern" in Wahrheit ein ,Opfer an Brahman" (!) sei, und
im vierten Prapaihaka den Gedanken ausfihrt, dafs ohne
Vedastudium, Beobachtung der Pflichten der eigenen Kaste
und Innehaltung der hrahmanisehen Lebensordnung durch die
Acrama's eine Heilung des natlrlichen Atman und Wieder-
vereinigung mit dem hochsten Atman nicht méglich sei. Den
Schlussel zum Verstdndnis dieser Reaktion liefert die Mahr.
7,86—10 vorkommende Polemik gegen die Héretiker. Der
Brahmanismus, im Angesicht der Konsequenzen, welche die
Haltung der frihem UpanisluuPs im Buddhismus und &hn-
lichen Erscheinungen gezeitigt hat, zieht sich auf seire ur-
sprunglichen Grundlagen zuriick.

1. Die Asex (tapag).

Die Menschen haben es von jeher bewundernswert ge-
funden, wenn jemand, im Gegensatize zu den natlrlichen und
allgemein-menschlichen, auf Leben, Lust und Glick gerichteten
Trieben, es Uber sieh vermochte, sich selbst Entbehrungen,
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Anstrengungen, Qualen aufzuerlegen, sei es, um das Wohl
seiner Mitmenschen zu fordern, sei es auch ohne diesen auRRer-
lichen und daher zufalligen Zweck, welcher as solcher fir
den innern Wert der betreffenden Handlung ohne Bedeutung
schien. Ja, ein Akt der iSelbstverneinung mochte um so reiner
erscheinen, je weniger er mit irgend welchen (ufsern Zwecken
verknipft war, je mehr er nur geschah, um die eigene Indi-
vidualitat und ihre natirlichen Triebe zu bek&mpfen. Es war,
als wenn hierbei im Menschen eine Ubermenschliche, meta-
physische Kraft zum Durchbréache kame, welche, aus den
letzten Wurzeln des Heins entspringend, den Tater hoch Uber
die Monseheuwelt und ihre egoistischen Interessen, ja, auch
Uiber die Gotterwelt hinaushob und ihm seinen Platz in einer
andern, hoéhern Ordnung der Dinge, as die unsere ist, anwies.

Es spricht somit fir die hohe metaphysische Anlage des
indischen Volkes, wenn bei ihm das Phdnomen der Askese
friher auftritt und einen breitem Raum einnimmt, als bei
irgend einem Volke, welches wir kennen. (Vom spatem Mifs-
brauch der Askese im Dienste personlicher, auf Bewundert-
werden oder gar auf Erwerb gerichteter Zwecke sehen wir
hierbei ab.}

S'hon bei den Schopfungsmythen sahen wir, wie der
Weltschépfer sich zu seinem Werke vorbereitet durch Ubung
von tapas, in welchem Worte die alte Vorstellung von der
zur Ausbritung des Welteies dienenden ,Ilitze" (oben I, i,
S. 182) vertliefst mit dem Hegrilfe der Anstrengung, Erschépfung,
SSelbstentaufserung (I, I, S. 100), mittels welcher der Schopfer
sich selbst (ganz oder teilweise) in die von ihm zu schaffende
Welt umwandelt (1,1, S. 101). Auf Topas beruht, nach diesem
Vorbilde, alles drofse in der Welt: die Wahrheit und das
Kecht und mit ihnen die ganze Welt sind nach einem spétem
Hymnus des Rigveda (10,100,1, oben I, r, S. 134) aus Tapas
geboren; — aus (‘nana (Abmihung) und Tapas ist Skambha
als Erstgeborener (oben 1, I, S. 313) entstanden und durchdrang
die Welt (Atharvav. 10,7,36, oben I, I, S. 317), im Topas
schwang er sich auf den Ricken der Urwasser (Atharvav.
10,7,38, oben I, I, S. 318); durch das Tapas, mit dem er seine
Obliegenheiten erfillt, sattigt, nach dein oben I, i, S. 279 fg.

Frihes
Auftreten

der Askese

iu Indien-
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Ubersetzten Liede, der Brahmanschiler den Lehrer, séttigt er
die Gotter und die Weltrdume, steigt er empor als Sonne,
schiitzt er beide Welten, usw., durch Brahmanwandel, durch
Topas schiutzt der First sein Reich, haben die Goétter den
Tod abgewehrt, Tapas Ubte der Brahmanschiler in dem Ur-
meer, als er, weltschafTend, Uber der Wasser Kiicken stand
(1,1, S. 281—282). Und auch schon im Kigveda setzen sich
die sieben Rishi's zusammen, um Tapas zu tben '(10,109,4),
und der in den Himmel eingehenden Seele wird zugerufen
(10,154,2):

Die, unbezwingbar durch Tapas,

Zum Licht durch Tapas sind gelangt,

Die grofses Tapas vollbrachten, —

Zu diesen gehe jetzo ein!

Ein anderer Hymnus des Rigveda (10,136) schildert den
gottbegeisterten Muni, wie er mit langem Haare, in gelbem,
schmutzigem Gewande, nur von dem Winde umgurtet auf den
Pfaden des Wildes schweift; nur seinen Leib sehen die Sterb-
lichen: er selbst, Gbernatirlicher Kréfte teilhaft, fliegt durch
die Luft, trinkt mit dem Sturmgotte aus der Schiissel beider
Weltmeere, wird von dem Zuge des Windes zu den Goéttern
emporgefuhrt, Uberschaut alle Gestalten und wirkt as ein
Genosse der Gotter mit ihnen zum Heile der Menschen.

Zu den Zeiten der altesten Upanishadtexte hat sich das
Asketenleben schon zu einem besondern, gleichberechtigt neben
dem Stande des Hausvaters stehenden, ,Berufszweige" (dhar-
maslcandha, Chénd. 2,23) ausgebildet: man verliefs, wie Y djfta-
valkya Brih. 2,4, Hauswesen und Familie und zog in die Wald-
einsamkeit, um Tapas zu Uben und durch allmahlich gesteigerte
Entbehrungen und Kasteiungen den letzten Rest von An-
hanglichkeit an das Erdendasein in sich abzutéten.

Bteachml;t- W ir haben jetzt zu untersu_chen, welche Ste_llung die Ur-

der Askese, heber und Vertreter. der Upanishadgedanken dieser Kultur-

n%ucperﬁm erscheinung des Asketenwesens gegenlber einnehmen.

shad's Die Chéandogya-Upanishad stellt uns zunéchst 4,10 in
Upakosala einen Brahmanschiler vor Augen, welcher sich
dariiber abh&rmt (tapto brahmacéri, 4,10,2. 4), dafs ihm det
Lehrer die Wissenschaft nicht lehren will, in Krankheit ver-
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fallt und sich weigert, Nahrung zu sich zu nehmen. Auf die
Aufforderung, zu essen, erwidert er: ,Ach, in dem Menschen
sind so vielerlei Luste! Ich hin ganz voll Krankheit; ich
mag nicht essen". (In diesen Worten tritt das eigentliche
Motiv der indischen wie aller Askese deutlich hervor.) Da
erbarmen sich die drei Opferfeuer seiner, und die Belehrung,
welche sie ihm erteilen, beginnt mit den Worten: ,Brahman
ist Lebe'n, Brahman ist Freude (kam), Brahman ist Weite
(kham)". In diesen Worten liegt, dafs Brahman, als das
Prinzip des Lebens, der Wonne (kam = dnanda, wie Chénd. 7,23
sukham) und der Unendlichkeit auf dem Wege tribsinniger
Askese nicht zu erreichen ist.

Chénd. 2,23 redet vom Tapas as der Berufspflicht des
Waldeinsiedlcrs; dasselbe wird as solche neben Brahman-
schiilerschaft und Hausvaterschaft anerkannt; alle drei , bringen
als Lohn heilige Welten; — wer aber in Brahman feststeht,
geht zur Unsterblichkeit ein". — Hiermit steht nicht in Wider-
spruch, dafs Chand. 5,10,1 der Goétterweg, welcher in Brahman
fahrt ohne Wiederkehr und fir diese Zeit noch das hdchste
Ziel bedeutet, denen verheifsen wird, ye ca ime 'ranye «graddhd
tapa'’» iti upasafe, denn diese Worte bedeuten: ,jene, welche
im Walde mit den Worten: «der Glaube ist unsere Askese»
Verehrung Uben". Es ist vom Waldeinsiedier die Rede; aber
der Askese, welche sein Beruf ist, wird liier etwas anderes,
der Glaube, substituiert.

In demselben Sinne ‘aufsert sich die Brihadaranyaka-
Upanishad, wenn sies diese Stelle im Anhange reproduzierend,
noch deutlicher 6,2,15 nur fir solche_, ,welche im Walde Glau-
ben und Wahrheit Gben", den Gotterweg, hingegen 6,2,16 fur
Opfer, Almosen und Askese (von denen es 4,4,22 hiefs, dafs
man durch sie das Brahman zu erkennen suche, vividishanti)
nur den Vaterweg in Aussicht stellt. — Noch scharfer driickt
sich Yé&jfiavalkya Brih. 3,8,10 aus: ,Wahrlich, o Gargi, wer
dieses Unvergangliche nicht kennt und in dieser Welt opfert
und spendet und Bufse biifst (tapas tapyate) viel tausend Jahre
lang, dem bringt es nur endlichen [Lohn]". — Die hdchste
Kasteiung (paramam tapas), so lehrt Brih. 5,11, sind Krank-
heit, Hinausgetragen werden als Leiche und Verbrennung;
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hier werden hoher als kunstlich herbeigefiihrte Kasteiungen
die Leiden des Lehens und Sterbens angeschlagen.

Einer fur die Askese glinstigem Stimmung begegnen wir
schon in der Taittiriya-Upanishad. Der erste, fir den Schiler

& bestimmte Teil fordert von diesem 19 Askese und Vedastudium

und erwdhnt bei dieser Gelegenheit die Ansichten zweier
Lehrer, von denen der eine ,nur Askese", der andere nur
Vedastudium, ,denn dies sei die Askese®, verlange. Zwischen
beiden nimmt die Upanishad durch ihre Forderung von Askese
und Vedastudium eine vermittelnde Stellung ein. — Hdoher
wird die Askese im letzten, spatesten Teile, Taitt. 3, geschétzt,
wo Bhrigu von seinem Vater Varupa immer wieder auf-
gefordert wird: , durch Tapas suche das Brahman zu erkennen,
das Brahman ist Tapas', und, dem nachkommend, durch fort-
gesetztes Tapas sich stufenweise dazu erhebt, das Brahman
als Nahrung, Lebensodem, Manas, Erkenntnis und zuletzt as
Wonne zu erkennen, womit — durch Tapas — die hdchste
Stufe erreicht ist. (Noch viel spéater ist die der Taittiriya-
schule zugerechnete Mahanérayana-Up., welche 02,11 héher
als die Askese, tapas, etwas anderes setzt, uyasa, ,die Ent-
sagung", womit der Standpunkt der Sannyasa-l'panishad's
vorbereitet wird; hiervon spéter.) — Auch Kena 33 zahlt, wie
bereits erwahnt, das Tapas mit zu den Grundlagen (d. h.
Voraussetzungen, pratishthdh) des Brahman; und nach Cvet.
1,15. 16. 0,21 wurzelt die Erkenntnis des Brahman in der
Atmavidya (der Vedantatexte) und in dem Tapas.

Aber einen grofsen Schritt Uber das Bisherige hinaus tun
Mundaka und Pracna, indem sie die oben erwahnte Theorie
vom Vaterweg » und Gotterweg nach Chand. und Brih. repro-
duzieren, jedoch mit einer charakteristischen Abé&nderung:
Mupd. 1,2,11 verheifst den Gotterweg denen, ,die im Wald
Askese und Glauben (ben" (tapah-craddhe ye, hi upacasanti
ararrye); und Pragria 1,10 eroffnet denselben solchen , die durch
Askese, Brahmanwandel, Glaube und Wissen den Atman ge-
sucht haben". — Bemerkenswert ist, dafs Mund. 3,2,4 ein un-
echtes Tapas (tapas alifgam), d. h. wohl ein solches erwéahnt
-wird,- welchem das Merkmal der Erkenntnis abgeht.

Wie zu erwarten, wird auch in bezug auf das Tapas von
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der Maitr. Up, angesichts buddhistischer und anderer Ver-
irrungen, der altvedische Standpunkt repristiniert. Zwar reicht
Askese allein nicht hin, denn Maitr. 1,2 wird sie von Brihad-
ratha in der scharfsten Weise' gelibt, ohne ihm doch das
Atmanwissen zu verschaffen; aber als Vorbedingung ist sie
unerlafslich; Maitr. 4,3: , ohne ein Asket zu sein, kann man
" weder die Erkenntnis des Atman erreichen noch auch die
Werke vollbringen" (na atapaskasya &tmojnane 'dhiyamah,
karmasiddhir  vé).

5. Andere Vorbedingungen,

Wiederholt begegnen wir in den altern Upanishad's der
Forderung, dafs eine Lehre oder Zeremonie keinem mitgeteilt
werden dirfe aufser dem eigenen Sohne oder dem durch das
Sakrament des Upanayanam aufgenommenen Schiler. Ait.
Ar. 3,2,6,9:0 man soll den mystischen Sinn der Buehstaben-
verbindungen , keinem mitteilen, der nicht Schiler ist, der nicht
ein Jahr lang Schiler gewesen ist, der nicht selbst Lehrer
werden will" (vgl. auch Ait. Ar. 5,3,34). — Chand. 3,11,5: die
Lehre von Brahman als Weltsonne soll , nur dem éaltesten
Sohne sein Vater als das Brahman kundmachen, oder auch
einem vertrauten Schiler, aber keinem andern, wer es auch
sei. Und bote ihm einer dafir die wasserumgirtete Erde mit
allem ihrem Reichtum, — «dieses ist mehr wert», so soll er
denken". — Brih. (5312 die Rihrtrankzeremonie ,soll man
keinem mitteilen, aufser seinem Sohne oder seinem Schiler".

Dementsprechend sehen wir in den I'panishad's Men-
schen und Gotter das Brennholz zur Hand nehmen und sich
zur Schilerschaft bequemen, wie denn nach Chéand. 8,11,3
Indra selbst 101 Jahre bei Prajépati als Schiler wohnen
mufste, um der vollstdndigen Belehrung teilhaft zu werden.
Andere Beispiele sind Kaush. .1,1. 4,19. Brih. 2,1,14. Praevia
1,1. Mund. 1,212,

Doch ist diese Forderung in der &lteren Zeit noch keine
unbedingte. Chand. 4,9,3 heifst es nur, dafs ,das Wissen,
welches man vom Lehrer lernt |im Gegensatze zu der Uber-
natiirlichen Belehrung durch Stier, Feuer, Gans und Taucher-
vogel], am sichersten zum Ziele fuhrt"; und Chéand. 5,11,7

DKUSSBN, Geschieht« dor Philosophie. 111, &

Sohn oder
Schuler.

Beispiel«

Diese For-
derung -
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belehrt Konig Acvapati die sechs mit dem Brennholz in der
Hand (as Zeichen-der Schillerschaft) sich ihm nahenden Brah-
manen amupaniya, ,ohne sie erst as Schiller hei sich auf-
zunehmen". Ebenso belehrt Y §flavalkya Brih. 2,4 seine Gattin
Maitreyi und Brih. 4,1—2. 3—4 den Konig Janaka, die doch
nicht -eigentlich seine Schiler waren, und Brih. 3 erteilt er
Belehrungen Uber die tiefsten Fragen (wie z. B. Brih. 38 in "~
dem Gespréche mit der G&rgi) vor einer zahlreichen, ver-
sammelten Corona, und nur ausnahmsweise, da wo er dem
Artabhéga das Mysterium der Seelenwanderung erklaren will,,
zieht er sich mit diesem in die «Einsamkeit.zurtick, Brih. 3,2,13.
— Regel aber bleibt, dafs wir eines Lehrers bedirfen, der
uns den Nebel der empirischen Erkenntnisweise von den
Augen wegnimmt (dgidy Fad tor &n’ doTarmdy Bhov, § mple
infev—  wie Schopenhauer mit Homer's Worten den Geist
Kant's zu sich sagen |&fst), worlber besonders die schone
Stelle Chand. 6,14 handelt: , Gleichwie, o Teurer, ein Mann,
den Se aus dem Lande der Gandhérer [am fernen Indus] mit
verbundenen Augen hergefiihrt und dann in der Einode los-
gelassen haben, nach Osten oder nach Norden oder nach Siiden
verschlagen wird, weil er mit verbundenen Augen hergefihrt
und mit verbundenen Augen losgelassen Worden war, aber,
nachdem jemand ihm die Binde abgenommen und zuihm ge-
sprochen: «dort hinaus liegen -die Gandhérer, dort hinaus
gehe», von Dorf zu Dorf sich weiterfragend, belehrt und ver-
stdndig zu den Gandhérern heimgelangt, — aso auch ist ein
Mann, der hienieden einen Lehrer gefunden, sich bewufst:
adiesem. [Welttreiben] werde ich nur so lange angehdren, his
ich erlost sein werde, darauf werde ich heimgehen»". — Als
unumgangliche Bedingung der Erkenntnis erscheint der Lehrer
Kéth. 2,8: ,und ohne Lehrer ist hier gar kein Zugang*'; —
woraus man, beiléufig gesagt, schliefsen kann, was auch aus
andern Griinden hervorgeht, dafs zur Zeit der Kéth. Up. die
altern Upanishad's noch nicht niedergeschrieben waren.

Der spétere Vedanta erwdhnt neben den &aufsern (vahya)
Mittein der Brahmanerkenntnis (Vedastudium, Opfer, Almosen,
Bifsen, Fasten) ds engere (pratyasanna) Mittel der Erkenntnis:
,Gemitsruhe, Bezdhmung, Entsagung,. Geduld, Sammlung"
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(System .des Vedanta, S. 444; ,vgl. ,auch Vedantasérfi 17,—23).
Diese Forderung geht zuruck auf Brih. 4,4,23: ,Darum, wer
solohes weife, der ist. beruhigt, gezéhmt, entsagend, geduldig
und gesammelt". Freilich ist zweifelhaft, .ob diese Stelle von
den Mitteln, oder nicht vielmehr von den Folgen der
Brahmanerkenntnis redet (ob bhitvd hier bedeutet ,nachdem
er geworden" oder ,indem er ist"). Schon die jungem
Upanishad!s nehmen es, wie spater Cankara, im erstem. Sinne;
Kath. 2,24: ,nicht wer von-Frevel nicht abl&fst, unruhig, un-
gesammolt ist, nicht, dessen Herz noch nicht stille, .kann durch
Forschen erlangen ihn"; die hier gebrauchten Ausdriicke avi-
rcita, aganta, asaméhita gehen unzweifelhaft auf das ganio,
dania’, uparatas, titikahuh, saméhito Mutvéd der Brihadaranyaka-
.stelie zuriick. Ebenso gewifs auch Mund. ,1,2,13 pragantatit-
téija, gaménvitdya als Voraussetzung der Belehrung.

In spéatem Upanishad's wird diese Vorbedingung mit der
erwahnten Forderung eines Lehrers verknipft; Cvet. 6,22
.keinem gebt es, der nicht ruhig (na apracantaya), der nicht
Sohn oder Schiler ist (na aputraya acdshydya vd)". Ebenso,
und vielleicht in Riekerinnerung an diese Stelle, Maitr. 6,29:
.dieses Allergeheimnisvollste soll man keinem kundmachen,
der nicht Sohn oder Schiller (na aputrdya, na acishydya), und
der noch nicht beruhigt ist (na acantaya)".

Die Erlangung eines Lehrers und die fiinf Forderungen
der Gemiitsruhe, Bezdhmung, Entsagung, Geduld und Samm-
lung sind die regelméfsig wiederkehrenden Vorbedingungen
Daneben werden gelegentlich einige andere erwahnt, wie
Chénd. 7,20,2,Reinheit der Nahrung und daraus folgende Rein-
heit des Wesens (sattva-cuddhi); letzteres wird (wie so vieles
aus.Chand. 7) Mund. 3 reproduziert in dem Verse Mund. 3,2,6,
der von hier in Mahanar. 10,22 und Kaivalya 3—4 (ber-
gegangen ist. — Kéth..6,9 fordert etwas unbestimmt, dafs man
.an Herz und Sinn und Geist bereitet" sei, und Mundaka
knipft 3,2,10—11 die Mitteilung der Brahmavidya an die Be-
dingung,- dafs das Kopfgeltibde (girovraiam) erfillt sei, worunter
.wohl nicht mit Cankara cirasi agnidhdranam, sondern einfach
die Observanz zu verstehen ist, welche schon in dem Namen
Mundaha liegt, das Haupt kahl zu scheren,  Auch in noch
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spatem Upanishad's kommen gelegentlich besondere Einschrén-
kungen der Mitteilung vor; so verbietet Nrisinhap. 1,3, die
Gliederspriiche (nicht den Spruchkérig) einem Weib oder Qudra
mitzuteilen, und Ré&map. 84 schérft ein, dafs das Diagramm nicht
an gemeine (ungebildete, prakrita) Menschen gegeben werde.

C. Der Standpunkt des Nichtwissens, des Wissens und des
Uberwissens in bezug auf das Brahman.

Die allgemeine Grundanschauung der Upanishad's ist,

. dafs das Brahman, d. h. der Atman, ein Gegenstand des

Wissens ist; Brih. 2,4,5: ,den Atman, firwahr, soll man
sehen, soll man hoéren, soll man verstellen, soll man uber-
denken!"™ — Chéand. 8,7,1: ,das Selbst, .... das soll man er-
forschen, das soll man suchen zu erkennen", — und so zahl-
reiche andere Stellen; und alle Upanishadtexte haben ja den
Zweck, dieses Wissen von Brahman (die brahmuvidya, atma-
vidyd) mitzuteilen.

Aber sehr bald mufste man sich bewufst werden, dafs
dieses Wissen von Brahman wesentlich von anderer Art ist
als das, was man im gewohnlichen Leben ,Wissen" nennt.
Denn man konnte, wie Néarada Chand. 7,1,2, ale mdglichen
Erfahrungen und empirischen Wissenschaften besitzen und sich
dabei doch hinsichtlich des Brahman im Zustande des Nicht-
wissens (avidya) befinden. Dieser Begriif, urspriinglich rein
negativ, wurde mit der Zeit mehr und mehr positiv: er
war negativ, sofern alles Erfahrungswissen die Erkenntnis
des Brahman nicht férderte, und er wurde positiv, so-
fern man sich bewufst wurde, dafs die Erkenntnis der em-
pirischen Realitdt das Brahmanwissen geradezu verhinderte;
die Avidya ging aus dem negativen Begriffe eines blolsen
Nichtwissens zu dem positiven eines Falsch wissens uber.
Das empirische Wissen, welches uns eine vielheitliche Welt
zeigt, wo in Wahrheit nur Brahman ist, und einen Leib, wo
in Wahrheit nur die Seele ist, rmifs ein falsches Wissen, eine
Tauschung, eine Madya sein. — Dies ist ein sehr merkwirdiger
Schritt; es ist derselbe, welchen Parmenides und Platon taten,
wenn sie die Erkenntnis der Sinnenwelt fir blofsen Trug,
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fur efhwha erkldrten, — welchen Kant tat, wenn er bewies,
dafs die ganze empirische Realitét nur Erscheinung ist und
nicht Ding an sich. — Esist von grofsem Interesse, den ersten
Spuren dieses Gedankens in Indien nachzugehen und zu ver-
folgen, wie die Avidya aus dem negativen Nichtwissen
zu einem positiven Falschwissen wird.

Ein erstes Aufkeimen desselben finden wir schon im Rig-
voda, wenn es 10,81,1 (oben I, I, S. 136) von dem Weltenvater
heifst, dafs er, indem er in die niedere Welt eingegangen,
praihamaehad ,das Urspringliche verhillend" (mu-
kliyam, nishparapancam, paramarthikam rupam arrinvan. Sdyana)
gewesen sei. — Weiterhin schildert eine tiefe Stelle des Cata-
pathabnihmanam 11,2,3 (Ubersetzt oben I, I, S. 250—260), wie
das Brahman in der Schopfung der niedern und der hdhern
Welten mitsamt ihren Gottern sich ,offenbar" gemacht habe,
wie es in dieselben hineinrage mittels seiner beiden ,grofsen
Ungetiime" (abhra), seiner beiden ,grofsen Erscheinungen”
(yaksha), namlich mittels der Namen und der Gestalten, wie
es selb.t aber ,in die jenseitige Halfte eingegangen sei"
(parérdnam  agacchat).

Der Fortentwicklung dieser Gedanken begegnen wir in den
Upanishad's. Brih. 1,6,3 wird die Welt der Namen, Gestalten
und Werke, (mittels einer jener kurzen Geheimformeln, welche
vermutlich die &ltesten ,Upanishad's" bildeten, oben S. 16 fg.)
deliniert alsamridam satyena channam, , das Unsterbliche |Brah-
man], verhullt durch die [empirische] Realitét". Die Erkl&arung
der Formel folgt sogleich darauf: ,der Prana [d. h. der Atman)
namlich ist das Unsterbliche, Name und Gestalt sind die Rea-
litat; durch diese ist jene Prana verhlllt". — Wie hier (und
Taitt. 2,6: ,als Realitdt ward er zu allem, was irgend vor-
handen ist; denn dieses nennen sie die Realitat"), bedeutet
das Wort satyam die empirische Realitdt auch Brih. 2,1 20,
wo es in einer andern ,Upanishad" nebst angeflgter Er-
klarung heifst; , Seine Upanishad ist: «die Realitét der Realitét»
(satyasya satyam); namlich die Lebensgeister |nebst Welten,
Gottern und Wesen, wie wir aus dem Vorhergehenden er-
ganzen durfen] sind die Realitdt, und er ist ihre Realitat".
Er ist — so werden wir dies zu verstehen hilben — an der

Avi as

Falsch*
- sriatan.

anyitam
satytna
channam.

satyasya
satyam.
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) enannten Reglitét" dasienige, was von ihr wirklich fedl ist.

Cl amg inn' der Bilder Brih. 2/,4,7—9: der Atih'an

. ment' (die "fromme], Muschel, Laute), die

Weiterscheinungen sind die Tone desselben; wie man die

Tone nur ergreifen kann, indem man das Instrument ergreift,

so l&fst sich die vielseitige Welt nur erkennen, indefri man

den Atnian erkerint; nur von ihm gibt es ein Wissen, ales

andere ist , Nichtwissen". — Dementsprechend lehrt CMnd.

6,1,3, dafs die¢ ,Umwandlung" des Atman zur vielheitlichen

Ecdrambra-W elt der Erscheinungen nur vécéranibhanam ,an Worte sich

- “klamiriernd", namadheyam , ein blofser Name" ist, und dafs

,in Wahrheit" nur das Eine, Seiende, d. h. der Atman, vor-

handen ist. Somit gibt es auch nur von ihm ein wirkliches

Wissen; dles empirische Wissen, die vier Veden und die

ganze Reihe der empirischen Wissenschaften, wie se Chand.

7,1,2—3 aufgezéhlt werden, sind, wie es dort heilst, nama eva

,blofser Name"; und der in ihnen wohlbewanderte Nérada

wmee.  Defindet sich in der ,Finsternis", aus der ihn est die Er-

kenntnis des Atman zum andern Ufer hiniiberfiinrt (CMnd,

7,26,2). — Die Sede und die se betreffenden ,, wahren Wiinsche"

des Fortlebens nach dem Tode in der Brahmanwelt sind, wie

Chand. 831—2 entwickelt, durch die empirische, eine Ver-

nichtung durch den Tod lehrende Erkenntnis ,, mit Unwahrheit

ayitam. zUgedeckt. Sie sind in Wahrheit da, aber die Unwahrheit ist

Uber se gedeckt"; und ,gleichwie einen verborgenen Gold-

schatz, wer die Stelle nicht weifs, nicht findet, ob er wohl

immer wieder darliber hingehet, ebenso finden alle diese Krea-

turen diese Brahmanwelt nicht, obwohl se tagtaglich in se

eingehen; denn durch die Unwahrheit werden sie ab-
gedrangt"”.

- Was in diessn Stellen als leeres Wort, blofser Name,

Finsternis, Unwahrheit bezeichnet wird, d. h. die ganze empi-

nida  fisthe Erkenntnis der Dinge, das wird weiterhin Avidy4 , das

Nichtwissen" genannt. So, vielleicht zuerst, Brih. 4,4,3. 4, wo

es von der Sede heifst, dafs sie, indem Se im Tode den Leib

abschiittle, ,das Nichtwissen loslasse” (avidyam gamayitva).

Dias Nichtwissen ist hier und weiterhin die empirische Reali-

tét; ein Wissen gibt es nur von foahnlan. Wie nach Piaton
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nur das Ewige Gegenstand der émswfperf ist, wéhrend es von

der dem Flusse des Herakht unterworfenen Erscheinungswelt

nur eine d%x gibt, so erklart Cvet. 5,1" kdharam tu avidya M,
anritam tu vidya ,das Fliefsende ist das Nichtwissen, das

Ewige ist das Wissen", d. h. ist ein Gegenstand des "Wissns

— Mit poetischer Lebendigkeit werden Nichtwissen und
Wissen einander gegenibergestellt Kath. 2,1—6: das Ziel' des
Nichtwissens ist die Lust (preyas), das Ziel desWissens das

Heil (creyas); jenes sagt: ,dies ist die Welt" (ayam loko), Aw‘%ygnd
dieses ist auf die andre Welt gerichtet: '

Ja, weit verschieden und entgegenstehend
Ist, was genannt wird Wissen und Nichtwissen
Nach Wissen seh' ich Naciketas trachten,
Der Luste Heerschar hat dich nicht zerrittet.

In des Nichtwissens Tiefe hin sich windend,
Sich selbst als Weise, als Gelehrte wahnénd,

So laufen ziellos hin und her die Toren,

Wie Blinde, die ein selbst auch Blinder anfiihrt.

Der letzte Vers wird Mund. 128—10 weiter ausgesponnen;
beide Verse werden zitiert Maitr, 7,9. In ahnlicher Weise
wird das Thema bebandelt in den (spéter eingelegten) Versen
Brih. 4,411—12 (vgl. Kath. 1,3):

Ja, diese Welten sind freudlos,
Von blinder Finsternis bedeckt;
In sie geh'n nach dem Tod alle,
Die nichtcrweckt, nichtwissend sind.

Doch -wer des Atman ward inne
uUnd sich bewufst ist: «ich bin erl»
Was wiinschend, wem zulieb méochte
Der nachkranken dem Leibe noch!

In nach scharfern Ausdriicken wird die Verblendung des
* Nichtwissenden gesohildert Ica 3:

Ja, damonisch ist dies Weltall,
Von blinder Finsternis bedeckt!
Darein geh'n nach dem Tod alle,
Die ihre Seele mordeten.
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Weil das Wissen vom Atman der empirischen Realitdt als

dem Reiche des Nichtwissens gegenibersteht, kann es auch

nicht durch blofse (auf sie beziigliche) Reflexion (tarka),

wissen sondern nur durch Offenbarung, welche durch den Lehrer

G oo™ tibermittelt wird, gewirkt werden (Kath. 2,7—9); in dem Mafse,

wie der Atman personifiziert als Gott aufgefafst wird, erscheint

Durcg diese Offenbarung als eine Gnade desselben (Kéth. 2,23, ent-
lehnt Mund. 3,2,3):

Nicht durch Belehrung wird erlangt der Atman,
Nicht durch Verstand und viele Schriftgelehrtheit;
Nur wen er wihlt, von dem wird er begriffen:
Ihm macht der Atman offenbar sein Wesen.

Ein anderer Vers, welcher urspriinglich wohl (Kath. 2,20, nach
Cankara's Lesung) das Schauen des im Herzen verborgenen
Atman demjenigen verhelfst, welcher ,.durch Beruhigung der
Organe" (dhatu-prasddad, vgl. Chand. 815 atmani sarvendriyani
sampratishthapya) willenlos (akratu) geworden ist, hat Cvet.
3,20. Mahénér. 10,1 eine theistische Farbung erhalten, indem
er die Erkenntnis des Atman (der doch nach eben diesem
Verse im Herzen wohnt) ,,durch die Gnade des Schopfers"
(dhatuh prasadéd) eintreten I&fst. — Einen noch ausgepragteren
Theismus, welcher vom urspriinglichen Gedanken der Atman-
Ichre sich weit entfernt, zeigen, wie die ganze Cvetacvatara-
Upanishad, so auch dieihr 2,1—5. 3,1—6. 4,1 eingefloehtenen
Gebete an Savitar, Rudra und Brahman um geistige Erleuchtung.

Keln Wi, Die bisher dargestellte Lehre, nach welcher das Brahman,
I%rggt;lrlrl%n der Atman erkannt wird durch ein (metaphysisches) Wissen,
wird auf dem Boden der Upanishad's selbst durchbrochen
durch eine andere und, wie sich nicht leugnen lafst, tiefere
Auffassung, nach der es vom Atman als dem alleinigen, in
allem vorhandenen Wesen der Dinge ein Wissen nicht gibt
und nicht geben kann. Denn jedes Erkennen setzt voraus
ein erkennendes Subjekt und ein erkanntes Objekt, mithin
eine Zweiheit; der Atman aber bildet eine absolute Einheit.
Wir wollen die Entwicklung dieses Gedankens kurz an der
Hand der Texte verfolgen.
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Der Quellpunkt des ganzen Gedankens von der Unerkenn-
barkeit des Atman liegt in den Tdjiiavalkyareden des Brihad-
aranyakam, und die Kuhnheit und Schroffheit, mit der er
hier auftritt, sowie die originelle Art seiner Begriindung
scheinen fur einen individuellen Genius als Urheber desselben
zu sprechen. In seinem Gespréche mit Maitreyi stellt Y &jnha- _
valkya Brih. 2,4,12 die paradoxe Behauptung auf: ,nach dem Nachdem
Tode ist kein Bewufstsein", und begriindet dieselbe mit den Ee?ﬂeég'
Worten: ,denn wo eine Zweiheit gleichsam ist [in Wahrheit "¥="
ist sie nicht], da siebet einer den andern, da riecht, hort, redet
an, versteht, erkennt einer den andern; wo aber einem alles
zum eignen Selbste geworden ist, wie sollte er da irgendwen
riechen, sehen, horen, anreden, verstehen, erkennen? Durch
welchen er dieses alles erkennt, wie sollte er den erkennen,
wie sollte er doch den Krkenner erkennen?" — Genau be-
trachtet liegen hier zwei Gedanken vor: 1) der héchste Atman
ist unerkennbar, weil er die All-Einheit ist, wéahrend jedes
Erkennen eine Zweiheit von Subjekt und Objekt voraussetzt;
aber 2) auch der individuelle Atman (, durch welchen er dieses
alles erkennt*') ist unerkennbar, weil er bei allem Erkennen
das Subjekt des Erkennens (der Erkenner) ist, mithin niemals
Objekt sein kann. Im Grunde sind diese beiden Gedanken
einer: denn der individuelle Atman ist in Wahrheit, der hichste
Atman, und in dem Mafse, wie wir uns zu dieser Erkenntnis
erheben, schwindet die Illusion des Objektes, und es bleibt
alein das objektlose Subjekt des Erkennens Ulbrig, welches,
im Wachen wie im Traume, die Objekte aus sich heraussetzt,
— ,denn er ist der Schopfer!" (Brih. 4,3,10). — Derselbe Ge-
ilanke findet sich in den Beden Vajnavalkya's noch an finf
weitern Stellen, die wir, teilweise in Verkirzung, mitteilen.
Brih. 3,4,2: ,Nicht sehen kannst du den Seher des Sehens,ipassubjet
nicht horen kannst du den Hérer des Horens, nicht verstehen ;s tokemn-
kannst du den Versteher des Verstehen?, nicht erkennen kannst erkennbar.
du den Erkenner des Erkennens." — Brih. 3,8,11: , Wahrlich,
o Gargi, dieses Unvergangliche ist sehend nicht gesehen, hérend
nicht gehort, verstehend nicht verstanden, erkennend nicht er-
kannt. Nicht gibt es aufser ihm ein Sehendes, nicht gibt
es aufser ihm ein Horendos, nicht gibt es aufser ihm ein
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Verstehendes, nicht gibt es aufser ihm ein Erkennendes." —
Dieselben Worte kehren, fast unverandert, wieder Brih. 3,7,23,
am Schlisse eines Abschnittes, der wegen der Verknipfung
des Weltfadens und des innern Lenkers weniger urspriinglich
zu sein scheint. — Brih. 4,3,23—31 (vom Tiefschlafenden):
»Wenn er dann nicht sieht, so ist er doch sehend, obschon er
nicht sieht; denn fur den Sehenden ist keine Unterbrechung
des Sehens, weil er unverganglich ist; aber esist kein Zweites
alfser ihm, kein andres, von ihm verschiedenes, das er sehen
kénnte." Ebenso weiter vom Riechen, Schmecken, Reden,
Horen, Denken, Fihlen und Erkennen. ,Denn [nurj wo ein
andres gleichsam ist, sieht einer das andre, riecht, schmeckt,
redet, hort, denkt, fuhlt und erkennt einer das andre." —
'B_rih. 4,4,2 (vom Sterbenden): ,Weil er eins geworden ist,
darum siehet er nicht, wie sie sagen fin Wahrheit bleibt
er ewig sehend], weil er eins geworden ist, darum riecht,
schmeckt, redet, hort, denkt, fihlt, erkennt er nicht, wie sie
sagen."

Brihad- Wenn wir die Urspriinglichkeit, feste Geschlossenheit und

ararlyakam . R ; . .. . R X

déuléﬁge (wie wir spater sehen werden) Ubereinstimmung mit den
Ubrigen Anschauungen Y §jfiavalkya's erwagen, welche der Ge-
danke an allen angefiihrten Stellen zeigt, so wird uns sehr
wahrscheinlich, dafs alle weiter anzufiihrenden Stellen, und
somit die ganze Fortentwicklung der Lehre von der Unerkenn-
barkeit des Atman, von den Gedanken, vielleicht auch von
dem Texte des Brihadaranyakam abhéngig sind. So schon
die beiden Chandogyastellen, diewir anzufihren haben. Chand.
6,15,1—2 (vgl. 6,8,6): , Um einen todkranken Mann sitzen
seine Verwandten herum und fragen ihn: «Erkennst du mich?
Erkennst du mich?» — Solange noch nicht seine Rede ein-
gegangen ist in das Manas, sein Manas in den Préna, sein
Prana in die Glut, die Glut in die hochste Gottheit, so lange
erkennt er sie. Aber nachdem seine Rede eingegangen ist in
das Manas, sein Manas in den Préna, sein Préna in die Glut,
die Glut in die héchste Gottheit, alsdann erkennt er sie nicht
mehr," Diese Stelle, so selbstandig sie auftritt, scheint doch,
dem Hauptgedanken nach, schon von der zuletzt angefiihrten
Stelle Brih. 4,4,2 abhangig zu sein, da das Umgekehrte sich
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jedenfalls nicht annehmen lafst. Auch die Chand. 6,9 und 6,10
in den Bildern von den Bienen und den Flissen gelehrte Un-
bewufstheit heim Eingénge in das Seiende scheint
unter dem Einfliisse der oben zuerst mitgeteilten Stelle Brih.
2,412 ,nach dem Tode ist kein Bewirfst sein" zu stehen. Und
ebenso klingen die (Brih. 2,4,14) weiter folgenden Worte wieder
in CMnd. 7,24,1: ,Wenn einer [aufser sichj kein andres sieht,
kein andres hort, kein andres erkennt, das ist die Unbe-
schranktheit (bhiman); wenn er ein andres sieht, hort, er-
kennt, das ist das Beschrankte (alpam). Die Unbesehrankt-
heit ist das Unsterbliche, das Beschrankte ist sterblich." Das
Pl6tzliche und Unvermittelte, mit dem dieser Gedanke hier
auftritt, scheint auf eine Abh&ngigkeit von dem Gedanken-
kreise des Yé&jfiavalkya zu deuten.

Dem Einflisse dieses Gedankens wird es in erster Linie
zuzuschreiben sein, wenn sich weiterbin, im Gegensatze zu
der allgemeinen Tendenz der Upanishads, das Wissen vom
Atman zu suchen und zu lehren, mehr und mehr die Theorie
herausbildete, dafs der Atman (dessen Unerkennbarkeit, wie
wir spéter sehen werden, schon Y &navalkya mit seinem neti
neti so scharf betont hatte) gar kein Gegenstand des
Wissens sei. Jetzt erschien das Wissen vom Atman, welches
ihn as Objekt sich gegenuberstehen hat, folglich noch mit der
Zweiheit behaftet ist, als ein niederer Standpunkt, welcher zu
Uberwinden ist, um zur vollen Einswerdung mit Brahman, mit
dem Atman zu gelangen.

Diese Anschauung tritt zum erstenmal deutlich hervor
in dem grofsartig ausgefiihrten Weltgemalde, Taitt. 2. Der
Verfasser dieses Textes geht aus von der Verkdrperung des
Atman in der materiellen Natur und im menschlichen Leibe,
dem nahrungsartigen Selbst. Von diesem as blofser Hille
gelangt er, tiefer und tiefer in den Kern des hier erscheinenden
Wesens eindringend, zum lebensartigen, manasartigen und end-
lich zum erkenntnisartigen Selbst, dem vijnanamaya Atman.
Aber auch dieser, fir welchen Brahman ein Gegenstand der
Erkenntnis ist, ist eine blofse Hiille des wonneartigen Selbstes,
welches sieh mit Brahman eins fiihlt. Hier wird die Frage
aufgeworfen:

Der Atmait
kein Geé;en-
stand des
Winsens,

k)

Das Wissen

as_niederer
Stand- -
punkt.
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Ob irgendein . Nichtwissender
Abscheidend geht in jene Welt?
Oder ob wohl der Wissende

Abscheidend jene Welt erlangt?

Weder der eine noch der andere, so lautet die aus dem Fol-
genden zu entnehmende Antwort, welches schildert, wie das
Brahman, die Welt schaffend, in dieselbe eingeht als Seiendes,
Aussprechliches, Gegriindetes, Bewufstsein, Realitat, wahrend
es seinem eigentlichen Wesen nach beharrt als Jenseitiges,
Unaussprechliches, Grundloses, Unbewufstsein, Nichtrealitat.
In dem Gefihl der Einheit mit dem letztern besteht die
Wonne: ,denn wenn einer in jenem Unsichtbaren, Unrealen,
Unaussprechlichen, Unergrindlichen den Frieden, den Standort
findet, alsdann ist er zum Frieden gelangt (abhayam gato
bhavati, wie Janaka, welchem Y anavalkya Brih. 4,2,4 zuruft:
abhayam vai, Janaka, prapto 's). Wenn aber einer in jenem
einen Zwischenraum, eine Trennung [oder ,eine wenn auch
kleine Trennung" zwischen sich als Subjekt und dem Atman
als Objekt] annimmt, dann besteht sein Unfriede fort; es ist
aber der Unfriede des, der sich weise dinket [indem er Brah-
man zum Objekt der Erkenntnis macht]”. Denn zu Brahman
reicht kein Wort, kein Begriff:

Vor dem die Worte umkehren
Und das Denken, nicht findend ihn,
Wer dieses Brahman's Wonne kennt,
Der firchtet sich vor keinem mehr.
Wie kann Aber, wenn Brahman auf dem Wege der Erkenntnis nicht
laprama erreichbar ist, wie kann dann jene Einswerdung mit ihm be-
den?- werkstelligt werden? Mit dieser Frage beschéftigen sich die
folgenden Texte. Ein Schiler wirft Kena 3 die Frage auf:
Das, bis zu dem kein Aug' vordringt,
Nicht Rede und Gedanke nicht,

Bleiht unbekannt, und nicht seh'n wir,
Wie einer es uns lehren mag!

Ihm dient zur Antwort (Kena 3 und 11);

Verschieden ist's vom Wifsbaren
Und doch darum nicht unhewui'st! —
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So haben von den Altvordern
Die Lehre Uberkommen wir.

Nur wer es nicht erkennt, kennt es,
Wer es erkennt, der weifs es nicht, —
Nicht erkannt vom Erkennenden,
Erkannt vom Nicht-Erkennenden!

Unsere Erkenntnis ist der Aufsenwelt zugewendet, aber es
gibt noch einen andern Weg (Kath. 4,1):

Auswarts die Hohlungen der Schopfer bohrte:
Darum sient man nach aufsen, nicht im Innern
Kin Weiser wohl inwendig sah den Atman,

In sich gesenkt den Blick, das Ew'ge suchend.

» Insich gesenkt den Blick", wortlich: ,dasAuge umwendend",
avrittacakshus (vgl. Jakob Béhme's ,,umgewandtes Auge").

Hier, im eignen Innern wird uns die Realitdt des Atman
zur unmittelbaren. Gewifsheit (Kath. 6,12—13):

Nicht durch Reden, nicht durch Denken,
Nicht durch Sehen erfafst man ihn:

. Er ist!" durch dieses Wort wird er
Und nicht auf andre Art erfafst.

. Er ist!" so ist er auffafsbar.
Sofern er beider Wesen ist,
. Er ist!" wer so ihn auffafste,
Dem wird klar seine Wesenheit.
Zunehmend verschérft sich die Polemik gegen das Wissen. rpotemix

das

So in dem Brih. 4,4,10 spater eingelegten Verse: SWissen.

In blinde Finsternis fahren,
Die dem Nichtwissen huldigen;
In blindere wohl noch jene,
Die am Wissen geniigten sich.

Dieser Vers wird I¢4 9—11 wiederholt und (mit Anlehnung
an Kena 3) weiter ausgefihrt:

Anders als, wozu fiihrt Wissen,
Und wozu fuhrt Nichtwissen, ist's!
So haben von den Altmeistern
Die Lehre Uberkommen wir.
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Wer das Wissen und Nichtwissen
Beide [as unzuldnglich] weifs,
Der (bérschreitet durch beides
Den Tod und hat Unsterblichkeit.

Hieran schliefst sich die Forderung, die uns ein falsches
- Wissen vorgaukelnde Sinnenerkenntnis zu unterdriicken. Schon
Brih. 1523 empfiehlt: ,darum soll man nur ein Gelibde
befolgen: man soll :[mit Unterdriickung der andern Sinnes-
tatigkeiten] einatmen und ausatmen"; Chand. 8,15 fordert,
dafs man ,alle seine Organe in dem Atman zum Stillstande
bringt"; Mundaka verlangt 3,1,8 jndnaprasada , Stillstand des
Erkennens" und lafst 3,2,7 mit den Werken auch den vijhéna-
maya atman (Taitt. 2,4) in dem hochsten Ewigen einswerdon,
und Maitr. 6,19 gibt die Anweisung, das .Bewufstsein mitsamt
dem feinen Leibe (Ungarn) as Trager desselben im Unbe-
wufsten einzutauschen:

Was unbewufst im Bewufstsein

Weilt, undenkbar, geheimnisvoll.
Darin Bewufsein eintauche

Und das Lingara, des Grunds beraubt.

Alle diese Forderungen gehoren schon dem Yoga an, welchen
wir weiter unten noch als eine Praxis keimen lernen werden,
durch die man hoffte, jene Uberintellektuelle Einswerdung mit
dem Atman durch kinstliche Mittel ins Werk zu setzen.

I1. Das Suchen nach dem Brahman.

1. Der Atman (des Brahman) als die Einheit.

Nachdem schon in den Zeiten des Rigveda, wie wir oben
I, I, S. 103fg. sahen, die Erkenntnis der Einheit zum Dureh-
hruche gekommen war und in Hymnen wie Rigv. 11(54. 10,129
ihren Ausdruck gefunden hatte, war und blieb es die weitere
Aufgabe, die ewige Einheit, welche allen Erscheinungen der
Natur zugrunde liegt, ndher zu bestimmen. Typisch fir das
Suchen nach derselben ist vor allem der Hymnus Rigv. 10,121,
welcher auf die neunmal wiederholte Frage: ,wer ist der Gott,
dafs wir ihm opfernd dienen?" im zehnten Verse die Antwort
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gibt; »Frajépati! Du bist es und keim andrer, der .ales dies
Entstandene umfafst halt!" (obenl,I,S. 132fg.). Wir haben
oben im einzelnen -verfolgt, wie dieses Suchen durch die Zeit
der Bréhmana's sich fortsetzt, wie Prajapati nach und nach
edurch-das Brahman verdrangt wurde, undwie man schliefslich
den schérfsten Ausdruck fir das, was»man suchte, in dem Be-
griffe des Atman fand. Der Atman ist der indische Ausdruck per /:tman
fur das, waswir , Prinzip" zu nennen pflegen (oben 1,1, S. 3fg.), SeseEs
-und unterscheidet sich von diesem nur dadurch, dafs er viel heit.".
schéarfer und treffender als irgendein abendlandisches Ana-
logon das eine und .ewige Problem der philosophischen For-
schung bezeichnet: denn er fordert uns auf, das eigentliche
Selbst. des Menschen, das Selbst der Welt zu ergreifen und
alles vom Menschen und von der Natur abzultsen, was sich
nicht als dieses Selbst, als das eigentliche, tiefste und letzte
Wesen der Dinge erweist, — -Daneben wird oft genug das
unbestimmtere Brahman fir unser Prinzip gebraucht; SO in srahmanall,
den sogleich zu besprechenden Stellen Brih. 2,1,1 (Kaush. 4,1). N&Tﬁzfg”“
Brih. 4,1,2—7. Chand. 5,11,1; so hebt Cvet. 1,1 an mit der
Frage: , Was ist Urgrund, was Brahman?" und noch Pracna 1,1
und in der Arsheya-Upamshad (Ark'hi), Up. S. 853fg., kommen
weise Manner zusammen, um nach dem , Brahman*' zu forschen.

Beide Ausdriucke, Brahman und Atman, bedeuten somit, amman und
das Prinzip der Welt und werden in diesem Sinne in den Brahman
Upanishad's gewohnlich synonym gebraucht, wechseln oft in
demselben Texte mit einander ab oder stehen auch neben
.einander, wie in der, Chand. 5,11,1 aufgeworfenen, Frage: ko
na' ama, kim brahma? wo Cankara bemerkt, dafs Brahman,
das definiendum (viceshyam) und Atman das defmiens (viceshar:
nam) -bedeute (was im allgemeinen, wenn auch nicht gerade
hier, zutrifft), dafs durch brahman die in &man liegende Ein-
schrankung auf das eigene Selbst aufgehoben werde, und durch
atman der Auffassung des brahman als einer zu verehrenden
Gottheit entgegengetreten werde. Aber beide-Ausdriicke sind,
wie schon diese Bemerkung,zeigt, von unbestimmtem Inhalte: .-
der Begriff des brahman ist, wie wir oben | , | , S, 240fg. sahen, g‘lgefrmgej&t
_sehr vieldeutig, und der Begriff des aman ist, wie gleichfalls griff«
oben I,i, S. 286 fg. gezeigt wurde, ein relativer und negativer:
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Begriff, der uns mehr sagt, worin wir das Wesen des Men-
schen und der Welt nicht zu suchen haben, als dafs er uns
Uber dieses Wesen einen positiven Aufschlufs gabe. Gerade
hierin liegt sein philosophischer Wert: denn das Wesen der
Dinge bleibt, seiner Natur nach, ein ewig Unerkennbares, und
jeder Versuch, dasselbe zum Gegenstand der Erkenntnis zu
machen, nétigt uns, ihm Bestimmungen aufzuheften, die aus
der unserm Intellekte allein zugénglichen Sphére der empi-
rischen Realitét erborgt sind und dem ansichaeienden Wesen

aversuche der Dinge nicht zukommen. Aus dieser realistischen Tendenz

biesimmen. entspringen die vielen falschen oder unvollkommenen Ver-
suche, das Brahman, den Afman zu erklaren, welche von den
Lehrern der Upanishad's selbst verworfen werden und die
wir jetzt zu besprechen haben.

2. Die Erklarungsversuche des Balaki

Balaki Gar- Nach einer in zweifacher Rezension, Brih. 2,1 und Kaush. 4,
gyféfsﬂ.hﬁjlUberlieferten Erzahlung tritt der gelehrte, berihmte und stolze
Brahmane Béaléki Gérgya vor den Konig Ajétagatru mit dem
Anerbieten: ,Lafs mich dir das Brahman erklaren." Er ver-
sucht sodann zwolfmal (in Kaushitaki sechzehnmal) nach ein-
ander das Brahman zu definieren als den Geist (pnrnshu) in
der Sonne, im Monde, im Blitze, im Ather, im Winde, im
Feuer, im Wasser usw., worauf der Konig die Definition
jedesmal widerlegt, indem er auf die untergeordnete Stellung
hinweist, die der betreuende Purusha im Ganzen der Natur
Belehrung €iNNimmt. Den zum Schweigen gebrachten Brahmanen belehrt
desselben . . . . . .
durch A € sodann an dem Beispiele eines Tiefschlafenden. Dasjenige,
‘ae2i M worin seine Lebensgeister (pranah) weilen, und woraus beim
Erwachen sie, und mit ihnen alle Welten, Gotter und Wesen
hervortreten, ist der Aiman; er ist das von Gérgya vergebens
zu erklaren unternommene Brahman. — Die Erwartung des
Lesers, nadheres Uber das Verhédltnis des Brahman zu den
Purusha's des Gargya zu erfahren, wird in beiden Rezensionen
nicht erfullt. Beide zeigen nur, wie aus dem Atman beim
Erwachen die Préqafs (Rede, Auge, Ohr, Manas) und durch
sie, as von ihnen abhangig, alle Welten, Gétter und Wesen
hervorgehen.



3. Die Erklérungsversuche des Cakaya 81

3. Die Erklarnngsrersuclie des Qakalya.

In ahnlicher Weise unternimmt es Vidagdha Cakalya Vidada
Brih. 3,9,10—17. 26, den Purusha zu bestimmen, welcher den Bcﬁﬁ.""s’é.'
héchsten Gipfel alles durch das "Wort Atman Bezeichneten
(sarvasya atmandh pardyanam) bilde; indem er aber dann as
den Standort desselben achtmal nach einander einseitig die
Erde, die Liebe, die Gestalten, den Ather usw. bezeichnet,
erhélt er durch Yajnavalkya die Zurechtweisung, dafs das-
jenige, was er fir den hochsten Gipfel alles durch das Wort
Atman Bezeichneten erklére (sarvasya &tmanah pardyanam yam
attha), nicht dieses, sondern nur ein untergeordneter, in der
Korperlichkeit der Liebe, der Sonne, dem Hérbaren usw.
schaltender Purusha sei. ,Der aber", so fahrt Yajnavalkya Yajna -
Brih. 3,9,26 fort, ,diese Purusha's auseinandertreibend, zurtick- ‘;Qar'?ﬁ,s
treibend (d. h. sie zur Téatigkeit antreibend und von ihr
zurlckrufend), Uber sie hinausschreitet (ihnen Uberlegen ist),
nach diesem Purusha der Upanishadlehre frage ich dich".
Diesen weifs Cakalya nicht zu nennen und mufs den Frevel,
einen untergeordneten Purusha fir sarvasya étmanah paréyanam
ausgegeben zu haben, mit dem Tode bifsen. (So nach der
von uns angenommenen Personenverteilung; nach der tradi-
tionellen, weniger guten, wirde Y ajnavalkya die Frage nach
dein sarvasya &tmanah pardyanam aufwerfen und Erde, Liebe,
Gestalten, Ather usw. as seinen Standort bezeichnen, und
der Frevel des Cakalya wirde darin bestehen, nicht den von
Y ajnavalkyaals Antwort erwarteten Atman, sondern nur einen
untergeordneten, in der Korperlichkeit, der Liebe, der Sonne,
dem Korbaren usw. schaltenden Purusha zu nennen.)

4. Saths einseitige Definitionen.

Wie Brih. 2,1 zwolf, Kaush. 4 sechzehn, Brih. 3,9,10—17 sgps pefi-
acht, so werden sechs einseitige (ekapad) Definitionen des gii"sT
Brahman kritisiert Brih. 4,1, wo Janaka zum Yagjfiavalkya )
kommt, nachdem er, wie der Reisende sein Schiff oder seinen
Wagen verproviantiert, seine Seele mit Geheimlehren, -upani-
shad'B, ausgeriistet hat (Brih. 4,2,1). Diese ,Upanishad's"

DEUSSEN, Geschichte der Philosophie 111, 6
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bestehen in sechs von andern Lehrern aufgestellten Definitionen
des Brahman as Rede, als Odem, als Auge, als Ohr, as
Manas, als Herz. Alle diese Definitionen lassen sich, wenn
auch nicht immer genau so und unter den angegebenen Namen,
in den vorhandenen Texten noch nachweisen; vgl. zu vég vai
brahma Pancav. Br. 20,14,2 (oben I, I, S. 206). Chéand. 7,2,2; zu
préno vai brahma oben I, I, S. 297 fg. Brih. 1523. 3,7,1—2.
Chand. 4,3,3. 7,15. Taitt. 3,3. Kaush. 2,1. 2. 2,13. Pragna 2,13;
zu cahshur vai brahma Chand. 1,7,4. 4,15,1. 8,7,4. Kaush. 4,17.18.
Brih. 2,3,5. 5,5,4; zu crotram vai brahma Taitt. 3,1. Kaush.
4,14: zu mano vai brahma oben I, I, S. 203. 200. 335. Chand.
3,18,1. Ait. 3,2, zu hridayam vai brahma Chand. 3,12,4. 8,3,3.
Brih. 5,3; vgl. auch im allgemeinen Chéand. 3,18, wo vac, prana,
cakshuh, grotram die vier Fifse des Brahman, und Chand. 4,8,3,
wo préna, cakshuh, crotram, manas den einen der vier Fifse
des Brahman bilden. Alle diese und &hnliehe Definitionen,
mogen sie nun historisch oder zur Charakterisierung histo-
rischer Richtungen fingiert sein, entspringen aus dem Be-
streben, das seiner Natur nach Unerkennbare zu erkennen,
wobei dann freilieh nichts tbrig bleibt, als dafs man dasselbe,
mit bewufster oder unbewufster Symbolik, unter der Form
irgend einer seiner Erscheinungen auffafst. Die Kritik, welcher
Yajnavalkya die genannten sechs Definitionen des Brahman
als véar, prana, cakshus, crotram, manas, hridayam unterwirft,
besteht dann, dafs or sie fur blofse Sitze (dyatana) erklért,
mittels welcher sechs entsprechende, an dem goéttlichen Wesen
angenommene Bestimmungen als prajnd* priyam, satyam,ananta.
ananda, sthiti in dem allen sechsen als Standort (pratishtha)
gemeinsamen Baume zum Ausdrucke kommen. Fragen wir
aber weiter nach dem Wesen dieser sechs Bestimmungen, so
werden wir wieder auf jene sechs Manifestationen derselben
im Baume als véc, prana, cakshus, crotram, manas, hridayam
zurickgewiesen; und so, zwischen den empirischen Er-
scheinungsformen und den, in ihnen zum Ausdruck kommen-
den, empirischen Bestimmungen des gottlichen Wesen«
hin und her geworfen, begreifen wir, dafs Erscheinungen immer
wieder nur durch Erscheinungen erklart werden kdnnen, und
dafs auf diesem Wege dem Wesen der Gottheit nicht !
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zukommen ist. Einen andern Weg schléagt dann (4,2) Y &jha-
valkya selbst ein, indem er, ausgehend von der Frage, was
aus der Seele nach dem Tode werde, zunéchst eine Schilde-
rung der individuellen Seele entwirft, wie sie, von Adern um-
sponnen und gendhrt, im Herzen wohnt und in den beiden
Augen gleichsam ihre Fuhlhorner ausstreckt, — dann aber
plotzlich diese ganze individuelle Seele wie einen verdeckenden
Vorhang hinwegzieht, so dafs wir vor uns und um uns und in
uns nur die eine, allgegenwartige, hochste Seele sehen, womit
dann jene Frage mich dem individuellen Fortleben der Seele
dadurch beantwortet wird, dafs ihr der ganze Boden, auf dem
sie steht, entzogen wird, und sie, as keinen Sinn gebend,
hinwegfallt. — Eine bessere Antwort kdnnen wir auch heute
noch nicht geben.

5. Definitionen des Atman Vaicvanara*

Wie der Begriff des Brahman, so war auch der des Atmtnt.
bei der Vieldeutigkeit dieses Wortes, manchen Mifsverstand-
nissen ausgesetzt. Eines derselben entsprang daraus, dafs man
Uber der kosmischen Bedeutung des Atman as Weltprinzip
seine psychische Bedeutung, die Verwirklichung dieses Prin-
zips irn eignen Selbst, Ubersah. Dies ist der Fall bei den funf
Brahmanen, welche Chand. 5, 11 zusammenkommen und die Frage
aufwerfen: ,,was ist unser Atman, was das Brahman?' Sie wen-
den sich mit dieser Frage an UddalakaAruni, von dem sie wissen,
dafs er eben jetzt den Atman Vaicranara, d. h. den Atman als
das allverbreitete Weltprinzip studiere. Uddalaka firchtet (wie
seine spadtere Antwort zeigt, sehr mit Recht), sie nicht be-
friedigen zu kénnen, und alle sechs gehen sodann den Konig
AcA'apati Kaike\a um Heiehrung Uber den Atman Vaicvanara
an. Der Konig befragt zunachst der Beihe nach die sechs
Brahmanen, was sie als den Atman ,verehren". Er setzt, wie
dieser Ausdruck zeigt, voraus, dafs die ihn um Belehrung er-
suchenden Brahmanen noch in dem Trrtume befangen sind, in
dem Atman einen objektiv aufser ihnen bestehenden Gegen-
stand der Verehrung, gleichsam eine neue Art von Gottheit,
zu sehen. Diese Voraussetzung bestétigt sich, sofern die sechs
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Prager der Reihe nach den Atman fiir den Himmel, die Sonne,
den Wind, den Kaum, das Wasser, die Erde, mithin fir etwas
Objektives erklaren. Darauf der Konig: ,lhr alle, wie ihr
da seid, fafst diesen Atman Yaicvauara auf, als wére er ein
von euch Gesondertes, und so efst ihr die Nahrung. Wer
aber diesen Atman Vaicvanara so [die ausgespannte Ifand. an
seinen Kopf von der Stirn bis zum Kinn legend] as eine
Spanne grofs an Abmessung (pradccamatram  abhivimanam)
verehrt, der ifst die Nahrung in allen Welten, in allen Wesen,
in allen Selbsten. Und von eben hier diesem [als eine Spanne
lang am eignen Kopfe gemessenen] Atman Vaicvanara ist der
glanzvolle [Himmel] das Haupt, die allgeslaltige [Sonne] das
Auge, der sonderpfadige [Wind] der Odem, der vielfache
[Raum] sein Rumpf, sein Leibesbestand, der Reichtum [das
W'as<er] seine Blase, die Erde sinne Fifse” — Die von uns
erganzten Handbewegungon, ohne welche die Stelle nicht ver-
standlich, ist, sind mit Sicherheit zu entnehmen aus dem Ori-
ginal unserer Stelle, Catap. Br. 10,6,1, wo dieselben noch wirk-
lich ausgefiihrt werden (vgl. die Ubersetzung in den Sechzig
Upanishad's S. 145). Audi sonst besitzt die erwahnte Original-
stelle manche Vorziige, namentlich, sofern es sich in ihr nicht
um den Ahn an Vaicvanara, sondern um eine symbolische Deu-
tung des Agni Vaicvanara, des ,,allverbreiteten Feuers" als
Wellprinzip handelt; hierbei sind die einseitigen Antworten
der sechs Mitunterredner weit begreiflicher, als wenn sie, wie es
in der Nachbildung der Chandogyastelle der Fall ist, von vorn-
herein nach dem Aiman als , Brahman" (Prinzip) fragen; diese
Frage und das Forschen nach dem Aiman Vaicvanara wiirde,
streng genommen, solche verfehlte Antworten, wie sie von

allen sechs Brahmanen gegeben werden, von vornherein aus-
schliefsen.

6. Stufenweise Belehrung des Narada

Nicht immer sind es Gegner oder Schiler, welche sich
in unrichtigen oder einseitigen Auffassungen des Brahman be-
fangen zeigen. Wiederholt begegnen wir einem Brahman-
forscher, welcher, wie Sanathuméara Chéand. 7 oder Bhrigu
Taitt. 3, eine Stufenfolge unvollkommener Anschauungen
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durchlauft, um sich schrittweise zu reinerer und immer reinerer
Erkenntnis des Brahman oder Atman zu erheben. Das aus-
go fihrteste Beispiel dieser Art ist Chiand. 7, wo Sanatkumara

seine Belehrung des Nérada damit beginnt, dafs er die Ge- ds

samtheit des von ihm erworbenen empirischen Wissens fir
blofsen Namen erklart. Grifser as der Name ist die Rede,
grifser als diese das Manas, und so erhebt sich der immer
weiter dringende Forscher vom Bedingten zum Bedingenden,
vom Grofsen zum Grofsern durch die Stufen der Auffassung
des Brahman als naman, vac, manas, samkalpa, cittam, dhy&-
vam, vijnanam, balam, annam, apas, tgus, akéra, smara, aca
zum prana (der individuellen Seele) und von diesem zum
bhimau, der ,Grofse" schlechthin, der ,Unbeschranktheit”,
welche nichts aufser sich, ales in sich hat, alle Weltraume
erfillt, und dennoch mit dem Ich-Bewufstsein (ahalkara), mit
der* Seele (idnmn) in uns identisch ist. Die Grofse dieses
Schlufsgedankens steht fir unser Gefuhl in seltsamem Gegen-
sitze zu der ermidenden Stufenreihe von Begriffen, durch
welche wir zu ihm emporgefuhrt werden. Dieselbe war wohl
flr geduldigere Leser berechnet, als sie am Ende des neun-
zehntem Jahrhunderts zu linden sind, und sollte offenbar dazu
dienen, durch Ubergang von dem scheinbar Groifstrn zu einem
immer noch Grofsern, die Spannung bis aufs Aufserste zu
steigern. Im {brigen kann man bei diesem Ubergehen vom
Namen zur Rede, von dieser zu den intellektuellen Faktoren
(Manas, Entschlul's, Gedanke, Sinnen, Erkenntnis), von diesen,
durch Vermittlung der Kraft, zu den vier Elementen (Nahrung,
Wasser, Glut, Weltraum), und von diesen durch Gedachtnis
und Hoffnung zum Prana, nicht immer, trotz des reichen
poetischen Schmuckes, mit dein diese Begriffe ausgestattet sind.«
einen genugenden Grund fir diese fortwéhrende Selbstiiber-
bietung erkennen, und die Frage ist wohl berechtigt, ob es
wohl dem Verfasser selbst damit voller Ernst gewesen ist, ob
nicht diese Begriffe vom Namen bis zum Prana hinauf alle
mehr oder weniger as blofse Folie dienen sollen, um das Ab-
solute, Unbedingte, Schrankenlose, ber alles Denkbare |linaus-
liegende des Atinan in um so helleres Licht zu setzen. Be-
merkenswert ist Ubrigens, dafs bei allen Vorstufen des Prana
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‘demjenigen, welcher den Namen, die Kedc, das Manas usw.
,als das Brahman verehrt", reicher Lohn verheifsen wird. Der
Verfasser sieht also eine Moglichkeit, alle diese Dinge ,als
Brahman zu verehren", und hei vielen derselben mag es, mit
mehr oder weniger bewufster Symbolik, in Wirklichkeit ge-
schehen sein. Denn der gewdhnliche Mensch, an seinem
empirischen Bewufstsein wie an einer Kette liegend, will nicht
erkennen, sondern verehren. Hierzu eignet sich nun leider
das Absolutum seiner Natur nach ganz und gar nicht. Daher
missen Symbole fur dasselbe eintreten, welche dann unter den
Handen der Menge sehr bald zu Idolen werden. — Merk-
wirdig ist auch die Art, wie unser Autor vom JVo/a, der
individuellen Seele, fir weiche die Unterschiede von Subjekt
und Objekt noch bestehen, zum Bhuman, der hdchsten Seele,
Uberleitet, fir welche diese wie alle Unterschiede keine Be-
deutung mehr haben. Wir suchen, sagt er, die Wahrheit;
diese beruht auf dem Erkennen, dies auf dem Denken, dies
auf dem Glauben, dies auf dem Eingewurzellsein, dies auf
dem Schaffen, dies auf der Lust (sukham, gewdhnlicher ammiu*
die Wonne genannt), sie besteht in der Unbeschranidheit, dem
Bhuman. So werden wir aus der Sphare dos Intellektuellen,
wo die Unterschiede herrschen, schrittweise, durch immer zu-
nehmendes Verfliefseu von Subjekt und Objekt, zu der Kegion
emporgehoben, in welcher alle Unterschiede in dem All-Eineu
erléschen.

7. Drei verschiedene Atman's.

Der Atman ist, wie schon ofter hervorgehoben wurde,
ein vieldeutiger Begriff; das Wort bedeutet nichts weiter als
,das Selbst", und es kommt alles darauf an, was wir als unser
Selbst ansehen. Hier sind drei Standpunkte mdoglich, je nach-
dem man unter dem Atman versteht 1) das korperliche Selbst,
den Leib, oder 2) die vom Korper freie, aber individuelle
Seele, welche as Subjekt des Erkennens den Objekten as
einem andern gegenilbersteht, oder 3) die hochste Seele, in'
welcher Subjekt und Objekt noch nicht auseinandergetreten
sind, oder, nach indischer Auffassung, welche das objektlose
Subjekt des Erkennens ist. Zur Illustration dieser drei Stand-
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punkte dient die Erzéhlung Chand. 8,7—12. ,Das Selbst
(&tman), das slndlose, frei vom Alter, frei vom Tode und frei

vom Leiden, ohne Hunger und ohne Durst, dessen Wiinschen
wahrhaft, dessen Ratschlui§ wahrhaft ist, das soll man er-
forschen, das soll man suchen zu erkennen." Von dieser Forde-

rung getrieben machen sich auf von den Goéttern Indra und

von den Dé&monen Viroeana und bogeben sich zu Prajapati

in die Lehre. Seine erste Belehrung lautet: das Selbst istngl/lkggweaﬂe&
dasjenige, was man sieht, indem man sich im Auge eines an- ’
dern, in einem Wasserbecken, in einem Spiegel betrachtet, was

sich bis zu den Héarchen und Né&geln im Abbilde widerspiegelt,

was, mit schénen Kleidern geschmiickt, schén erscheint, mit

einem Worte: der Leib; ,das ist das Selbst, das ist das Ln-
sterbliche, das Furchtlose, das ist das Brahman". Die Ant-

wort befriedigt die beiden Schiler, sie ziehen heim, Prajapati

aber, ihnen nachblickend, spricht: ,da ziehen sie hin, ohne

das Selbst wahrgenommen und gefunden zu haben". Viroeana

und die Da&monen beruhigen sich bei dieser Antwort, und so

alle damonischen Menschen, welche im Leibe das Selbst sehen

und daher noch den Leichnam mit allerlei Plunder schmiicken,

als wenn es fir ihn noch ein Fortleben, eine jenseitige Welt

gabe. Indra hingegen, in der Erwagung, dafs dieses Selbst

von allen Leiden und Gebrechen des Leibes gotroffen wird

und mit dem Tode untergeht, fiihlt (was jeder fuhlen kann),

dafs alle Verénderung, welche an uns vorgebt, eben darum

nicht im* betreuen kann, und kommt zu Prajapati zurick.

Jetzt erteilt ihm Prajapati die zweite Antwort: das Selbst ist g ingi-
dasjenige, was im Traume herrlich umherschweift; ,das ist das V‘g"e}fggte
Unsterbliche, das Furchtlose, das Rrahman". Aber auch bei

dieser Antwort kann sich Indra nicht beruhigen: das Traum-

selbst wird zwar von den Schédigungen des Leibes durch die
Objekte nicht betreuen, aber es ist doch, als wenn es davon
betroffen wiirde, weil es fortfahrt, eine objektive Welt sich
gegenuber vorzustellen. Nun folgt die dritte Antwort 0es pashsche
Prajapati: ,Wenn einer so eingeschlafen ist ganz und gar und Sebst
vollig zur Hube gekommen, dafs er kein Traumbild erkennt,

das ist das Selbst", so sprach er, .das ist das Unsterbliche,

das Furchtlose, das ist das Brahman". — Ein weiteres
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Bedenken des Indra, dafs dies dem Eingange in die Vernichtung
gleichkomme, wird von Prajdpati dahin berichtigt, dafs das
Aufhtren des Unterschieds von Subjekt und Objekt, wie es
im Tiefschlaf o statthat, vielmehr ein Eingang in das hochste
Licht sei, ein Hervortreten in eigener Gestalt as der hochste
Geist, welcher als das Subjekt des Erkennens in uns von
keinem Wandel der Organe und Objekte beriihrt wird. —
Der Sinn dieser Erzéhlung ist klar; auf die Frage: was i
das Selbst? gibt es drei Antworten, je nachdem man auf dem
Standpunkte des Materialismus, des Realismus oder des Idealis-
Sandpunkt Mus steht. 1) Die materialistische (ddmonische) Antwort lautet:
riismus. das Selbst ist der Leib und geht mit diesem zugrunde.
Die Vedantatheologen verstehen schon liier die individuelle
Seele, indem sie, den Text vergewaltigend, aus dem Manne,
der im Auge (sich widerspiegelnd) , gesehen wird", einen sol-
chen machen, der im Auge ,sieht", weil sonst Prajdpati ,ein
Betruger sein wiirde", da er ja schon von die.-ein ersten Selbst
sage: ,das ist das Unsterbliche" usw. Aber Prajapati ist
hier der lleprésenfant der Natur, und diese llgt nie und zeigt
sich docli in gewissem Sinne doppelziingig, sofern sie auf die
beiden wichtigsten Fragen, die wir stellen kdnnen, auf die
Frage nach der Freiheit und auf die Frage nach der Unsterb-
lichkeit, schon dem genieinen empirischen Bewufstsein je zwei
Antworten gibt, die mit einander in Widerspruch zu stehen
scheinen: blicken wir nach aufsen, auf unsere Handlungen, so
sehen wir sie alle aus ihren Ursachen (Charakter und Motive)
nach dem Kausalititsgesetz mit Notwendigkeit hervorgehen,
und dennoch tragen wir in uns das imversiegliche Bewufst-
sein der Freiheit und Verantwortlichkeit fur unsere Hand-
lungen; und ebenso in der Unsterblichkeitsfrage: blicken wir
nach aufsen, so sehen wir unser ganzes Selbst als Leib ent-
stellen und vergehen, und dennoch tragen wir in uns das un-
zerstorbare Bewufstsein von der Ewigkeit unseres Wesens:
scnlimus experimurque nos aeternos esse, wie Spinoza sagt. Auf
diesem Bewufstsein, und nicht auf egoistischen Winschen,
beruhen ale Beweise fir die Unsterblichkeit der Seele, und
staugpunk  dieses Bewufstsein eben ist es, welches, mit empirischen Formen
des Realierymk|eidet, 2) auf dem realistischen Standpunkte das Selbst
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als individuelle Seele erscheinen lafst, auf welche sich
die zweite Antwort des Prajdpati bezieht. Hehr schon illu-
striert er dieses Bewufstsein einer vom Korper freien und den-
noch realen individuellen Seele durch den Traumstand, als
welches der einzige in der Erfahrung gegebene Zustand ist,
in dem wir die von der Loiblichkeit, nicht aber von der Indi-
vidualitat entbundene Seele beobachten konnen. Aber diese
ganze individuelle Seele ist ein Unbcgriff, entspringend daraus,
dafs man die intellektuellen Anschauungsl'ormen, und namentlich
die allgemeinste derselben, das Objekt-fiir-ein-Subjokt-sein,
Ubertrugt auf ein Gebiet, auf dem sie keine Geltung haben.
Das Hewufstsein hiervon leitet 3) zum idealistischen Stand-
punkte Uber, welcher nur die eine, in alem vorhandene, in
jedem ganz verkorperte héchste Seele kennt. In ihr ist
keine Zweilieit, kein Subjekt und Objekt und folglieh kein
Hewufstsein im empirischen Sinne; insofern kann sie dem
tiefen, traumlosen Schlafe verglichen werden. — Wir werden
weiterhin Uber Wachen, Traumen und Tiefschlaf hinaus einen
vierten (turiya) Zustand der Seele kennen lernen, in welchem
jene Einswcrdung. welche im Tiefschlafe unbewufst erfolgt,
bei vollem, wenn auch nicht empirischem, auf Objekte aufser
sich gerichtetem, Ilewi.IVIsoin stattlinden soll.

8. Funf verschiedene Atman's.

Wie die eben besprochene Chandogy asteile drei Atman's,
den korperlichen, individuellen und hdchsten, so unterscheidet
der auf einer fortgeschrittenern Stufe der Entwicklung stehende
Abschnitt Taitt. 2 fiinf Atman'* (oder Purusha's), indem er
den mittlem, individuellenAtnian noch weiter in das Lebens-
prinzip, Willensprinzip und Erkenntnisprinzip zerlegt. So
entstehen der annamaya. pranamaya ,manomaya,vj nanamaya,
und anandamaya Atman, welche im Menschen wie in der
ganzen Natur zur Erscheinung kommen, und von denen die vier
ersten als blofse Schalen oder Hulsen (spéter kocas genannt)
den finften als den eigentlichen Kern umgeben. Durch schicht-
weise Abldsung dieser Hilsen gelangt man, schrittweise tiefer
dringend, zuletzt zum innersten Wesen des Menschen und der

Standpunkt
tte» Idealis-
mus.
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Natur. 1) Der annamaya Atman, »das nahrungsartige Selbst",
ist die Verkorperung des Atman im Leibe und in der mate-
riellen Natur; die Korperteile sind seine Bestandteile. 2) Inihm
steckt der pranamaya Atman, »das lebenshauchartige Selbst",,
der Atman as Prinzip des natiirlichen Lebens. Seine Bestand-
teile sind die Lebenshauche im Menschen (Einbaueh, Zwischen-
haueh, Aushauch), aber auch im kosmischem Sinne ist der
ganze Raum sein Leib, die Erde sein Fundament. Wenn
wir auch diesen Atman as Hiille abldésen, so gelangen wir
3) zum manomuya Atman, dem ,manasartigen (wunschartigen)
Selbste", as dessen Korperteile die vier Veden nebst Brah-
mana's (adega) bezeichnet werden. Nach dieser Bestimmung
haben wir unter ihm das in den Menschen wie in den Géttern
verkdrperte Prinz;]) des Willens (manas), d. h. der auf egoi-
stische Zwecke gerichteten' Wiinsche zu verstehen; denn dieses
findet von menschlicher Seite her seinen Ausdruck im vedi-
schen Opferkultus. 4) Hoher steht der avijinamaya Atmay,
vdas erkenntnisartige Selbst", welcher, wie der angehangte
Vers besagt, anstatt der Opfer und Werke die Erkenntnis
darbringt, indem er die Gottheit, als ein ihm gegenuberstehendes
Wesen erkennt und verehrt. Daher sind Glaube, Gerechtig-
keit, Wahrheit, Hingebung und ngestét seine Bestandteile.
Aber auch diesen Standpunkt haben wir wie eine Sehale ab-
zulésen, um endlich 5) zum anandamaya At man, , dem wonne-
artigen Selbste", as innerstem Kerne des Menschen und der
ganzen Natur durchzudringen. Dieser wonneartige Atman,
,vor dem die Worte umkehren und das Denken, nicht findend
ihn", ist kein Gegenstand der Erkenntnis mehr; er ist, im
Gegensdtze zur empirischen Realitét, ein Jenseitiges, Unaus-
spreechliches, Grundloses, ein Unbewufstsein, eine Nichtrealitat.
,Denn er ist es, der die Wonne schallet. Denn wenn einer
in jenem Unsichtbaren, Unrealen, Unaussprechlichen, Un-
ergrindlichen den Frieden, den Standort findet, alsdann ist
er zum Frieden gelangt. Wenn aber einer in jenern einen
Zwischenraum, eine Trennung (zwischen sich als Subjekt und
dem Atman als Objekt) annimmt, dann besteht sein Unfriede
fort; es ist aber ‘der Unfriede des, der sich weise danket
[indem er Brahman zum Ol?jekte der Erkenntnis machtJ."
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I'11. Symbolische Vorstellungen von Brahman.

1. Vorbemerkungen nnd Anordnung.

Unter einem Symbol ({ghpicdzy) verstanden die Alten asippsxes
das sichtbare Zeichen eines unsichtbaren Gegen-
standes oder Verhéltnisses, mag das Wort nun von dem
Zusammenpassen  {suupdkkerv) der von Gésten, Boten usw.
zu ihrer Legitimation mitgebrachten Halften eines zerbrochenen
Ringes oder dergleichen an die aufbewahrte andere Halfte,
oder einlach von dem Verabreden {sum3drkers) herrihren, auf
dem die Wiedererkonnung an diesem sichtbaren Wahrzeichen
beruhte. — Ein sehr nahe liegendes Beispiel fur den Begriff
des Symbols liefern die Worte der Sprache: sie sind samtlich
anzusehen als die sichtbaren Zeichen der nicht sichtbaren Be-
griffe, welche sie vertreten (Elemente der Metaphysik £] 96.
126), daher Aristoteles (de sensu 1 p. 437 a 14) treffend be-
merkt: céu § Lesndrwy Stagtew ¢indeidy é5v, und (de interpr, 1
oot 31 fowomiv ody ok & oo, gavd Tthy £y TF Lupd malvs
wATwy @dudsha, wel oh ypagipesvz v dv vf gun, — Daber
auch die Kirche ihre Sakramente und Bekenntnisformelnn Sym-
bole nennt; sie sind die auf-ern Kennzeichen der Zugehérig-
keit zu ihrer Gemeinschaft.

Auf einer &hnlichen Vorstellung beruht das indische Wort pratikam.
fur Symbol, prratikam. Esbedeutet urspriinglich(von pratikamhc) dieuns, zugewandt
im (brigen nicht sichtbaren Sache. In diesem Sinne ist bei
den Vedantatheologen ofter von Symbolen (pratikam) des
Brahman die Rede. Sie verstehen darunter gewisse Vor-
stellungen Brahman unter irgend einer sinnlich wahrnehm-
baren Form, z. B. as Name, Red usw. (Chand. 7), as
Manasund Ak&ga (('Chand. 3,18), as Aditya (Chand. 3,19),
as Verdauungsfeuer (Ihih. 59. Chand. 3,13,8), oder auch als
(m (Chand. 1,1), welche zum Zweecke der Verehrung als Brah-
man angeschaut werden und sich zu diesem vorhalten wie die
Gotterbilder (pratima, arca) zu den Goéttern, welche sie dar-
stellen (vgl. Cankara zu Brahmasitra p. 147,14. 189,8. 217,10.

835,9. 1059,0, zu Chandogya p. 9,8. 10,1. 21,3). Schon Bada-
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rdyana (Sttram 4,3,15—16, vgl. 4,1,4) unterscheidet die Ver-
ehrer des Brahman unter solchen Symbolen von den Verehrern
des attributhaften (saguna) Brahman; die letztern besitzen
Erkenntnis des Brahman und gehen daher den Devayana, der
in Brahman fuhrt, wahrend den Symbol Verehrern die Einsicht
in Brahman durch das Symbol verdeckt wird (p. 1135,7, pra-
tika-pradhanatvad upésanasya), daher sie als Frucht nur die
bei jedem Symbole (z. B. Chand. 7,1—14) angegebene Be-
lohnung erhalten. Konsequent durchfihrbar ist diese Schei-
dung nicht; die Verehrung des Brahman mittels des om-Lautes,
welcher nach Qankara zu Chand. p. 9ig. ein Symbol des Brah-
man ist, fdhrt nach Pragna 5,5 auf dem Devayana zu Brahman,
und die Verehrung des Brahman als prana wird in der Regel
zur attributhaften Wissenschaft und nur ausnahmsweise (z. B.
zu Brahmasutra 4,1,5 p. 1063,2) zu den symbolischen Ver-
ehrungen gerechnet, mit denen sie doch nach Stellen wie Brih.
4,1,3 (prdna neben vac, manas usw.), 2,3,4 (neben élca"ga),
Chand. 3,184 (unter manas, neben vac usw.) auf einer
Linie steht.

Den Upanishad's fehlt noch der deutliche Begriff des
Symbols, wie denn auch das Wort pratikam in diesem Sinne
noch nichtin ihnen sich findet. Aber wenn in den im vorigen
Kapitel besprochenen Abschnitten Brih. 4,1. Chand. 5,12—17.
7,1—14 gewisse konkrete Vorstellungen von Brahman as un-
zulénglich mifshilligt und doch, durch Verheifsung von Lohn,
als verdienstlich anerkannt werden, so kdnnen wir, wie bei
so vielen spdtem Vedantalehren, die erste Entstehung des
Symbolbegriffes an Stellen wie den genannten beobachten.

Wir verstehen in weiterm Sinne unter Symbolen alle zum
Zwecke der Verehrung unternommenen Vorstellungen des an
sich unvorstellbaren Brahman unter irgend einer seiner Er-
scheinungsformen, aso namentlich als préna und véayu, als
&kdra, manas, &aditya, als Verdauungsfeuer und Omlaut. An
die Besprechung dieser Symbole im gegenwartigen Kapitel
werden sich weiter noch die symbolischen Umdeutungen rituel-
ler Begriffe und endlich die Ersetzungen liturgischer Brauche
durch andere, zur Atmanlehre in Beziehung stehende, zu
schliefsen haben.
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Brahman als JPréria und Vayui.

Keine Erscheinung der Natur tragt einen so ratselhaften
Charakter, keine scheint so unmittelbar aus dem innersten
Wesen der Dinge zu entspringen und von ihm Kunde zu
geben, wie das Pha&nomen des Lebens, welches in der
Funktion aller Lebensorgane (prana's, mehr aber as in allen
andern in dem das Leben selbst bedingenden Atmungsprozesse
(prana) sich manifestiert. Daher sich schon die Brahmanazeit
(wie wir oben I,i, S. 294—305 verfolgten) vielfach mit der
zentralen Bedeutung des Prana (Odem oder Leben), sowie
mit einer Superioritat Uber die dbrigen pranas (Lebens-
krafte, wie Auge, Ohr, Rede, Manas) und seiner |dentitat mit
Vayu, dem Windgotte als dem Weltlebensodem, beschéftigte.
Alle diese Themata finden ihre Fortsetzung in den Upanishad's,
namentlich in den altern Texten, welche noch nicht vermdgen,
das Weltprinzip anders als in seinen deutlichsten Erscheinungs-
formen zu ergreifen, bis dann der prana mehr und mehr, sei
es durch Unterordnung oder durch Identifikation, hinter dem
Atman zuriicktritt und nur noch als gelegentliches Synonymen
desselben erscheint.

Da's alle (organischen) Wesen ihren Leib nur so lange
besitzen kdnnen, wie der Prdna darin weilt, lehrt eine oft
mifsverstandene Stelle, (.'chand. 1,11,5: sarvém ha va, iméni
bhitami pranam eva abhisamviantij pranam abhytnjihate. Dies
bedeutet nicht, wie Cankara und viele mit ihm erklaren, die
Wesen gehen (beim Tode) in den Prana ein und werden aus
ihm wieder neu geboren, sondern vielmehr umgekehrt: ,alle
diese Geschopfe ziehen mit dem Odem ein [in den Leib], und
mit dem Odem ziehen sie wieder aus'. Die beste Illustration
bietet das, moglicherweise in Erinnerung an unsere Stelle
Prana 2,4 und, abhéangig davon, Brahma-Up. 1 (Up. S. 680)
allerdings nicht von den Wesen, sondern von den einzelnen Or-
ganen in ihrer Beziehung zum Praha gebrauchte Bild: , gleich-
wie die Bienen dem Bienenkonige, wenn er auszieht, alle nach-
ziehen, und solange er bleibt, alle bleiben, also auch die Rede,
das Manas, das Auge und das Ohr". — Der Prana ist unter
den sechzehn Teilen, aus denen der Mensch besteht, der :

prdna uni
prdnas.

Der Prdna,
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fundamentale und unwandelbare; dies wird mythologisch Brih.
1514 an Prajdpati veranschaulicht, welcher mit dem Ab-
nehmen des Mondes jede Nacht ein Sechzehntel verliert; ,und
nachdem er in der Neumondnacht mit jenem sechzehnten Teile
in alles, was da Odem hat, eingegangen ist, so wird er am
darauf folgenden Morgen [als die neue Mondsichel] gehéren".
Hier besteht Prajdpati nach Verlust seiner fiinfzehn wandel-
baren Teile in der Neumondnacht mit seinem sechzehnten
»unwandelbaren" (dhruva) Teile nur noch als Prana in allem
Lebenden fori. — Physiologisch wird dieser Gedanke erlautert
Chand. 6,7: der Mensch besteht aus sechzehn Teilen, von denen
nach funfzehntagigem Fasten nur noch einer, der Préna, Ubrig
bleibt. — Line Aufzéhlung dieser sechzehn Teile unternimmt
Praana6,3-—4: ,Dieser [Purusha] erwog: mit wessen Auszuge
werde ich selbst ausgezogen sein und mit wessen Bleiben
werde ich bleiben? Da schuf er den Prana", aus welchem,
wie das Folgende ausfihrt, die Ubrigen flnfzehn Teile ent-

springen, lllier ist, der spatern Abfassungszeit der Stelle ent-
sprechend, der Praha abhéngig vom Purusha, d.i. dem Atman,
aber doch zugleich der empirische Vertreter desselben. — Als

solcher, als der empirisch gewordene (in Subjekt und Objekt
auseinandergetretene) Bhuman erscheint der Prana auch schon
in der schénen Schilderung, Chand. 7,15: ,Wie die Speiehen
eingefiigt sind in die Nahe, so ist in dieses Leben (prana)
alles eingefugt. Das Leben geht von statten durch das Leben
(den Odem), das Leben (der Odem) gibt das Leben, gibt
es zum Leben. Das Leben ist Vater und ist Mutter, das
Leben ist Brider und Schwester, das Leben Lehrer und
Brahmano. Darum, wenn einer Vater oder Mutter oder Bruder
oder Schwester oder Lehrer oder Brahmanen hart anfahrt, so
sagt man: Pfui, UOber dir: du bist ein Vatermdrder, Mutter-
morder, Brudermorder, Schwestermorder, Lehrermorder, Brah-
manenmérder! Wenn er aber eben dieselben, nachdem das
Leben entflohen ist, mit dem Spiefse zusammensttfst [auf dem
Scheiterhaufen]- und sie verbrennt mit Haut und Haar, so sagt
man nicht: du bist ein Vatermorder, Muttermorder, Bruder-
morder, Schwestermorder, Lehrermérder, Brahmanenmorder;
denn das Leben nur ist alles dieses." — Der hier vor-
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kommende Vergleich des Prana mit der Radnabe, in der alle
Speichen zusammenlaufen, findet sich wieder: 1) vom Préana
Prana 2,6 in dem eingelegten, aus élterer Zeit stammenden,
an Vaj. Samh34,5 wie auch mehrfach an Atharvav. 11,4.
(oben I, I, S. 301—305) erinnernden Hymnus an den Prang;
2) vom Prana, der aber schon sekunddr dem Prajudtman
gleichgesetzt wird, Kaush. 3,8 (daflr das Bild vom Prinzipal
und seinen Leuten, Kaush. 4,20); 3) vom Atman.Brih:2,5,15, _

I5,vgl. 1,5,15 Mund. 2,2,(5. Praevia 6,6; ausgedeutet, mit An-
lehnung an Sankhyavorstellungen, £vet. 1,4.

Die Superiorildt des Prana iiber die andern Lebensorgane
Auge, Ohr, Rede, Manas usw.) wird veranschaulicht durch
die Parabel vom R angstreite der Organe, welche ein
beliebtes Thema der Upanisliad's bildet. Um zu erproben,
wer von ihnen der wesentlichste ist, ziehen die Prénas (Auge,
Ohr, Rede usw.), einer nach dem andern aus dem Leibe
aus, welcher darum doch fortbesteht; aber indem der Prana
ausziehen will, werden sie inne, dafs sie alle ohne ihn nicht
bestehen kdnnen. Diese Erzahlung, bekannt unter dem Namen
pranasamruda,, findet sich Chand. 5,1,6—12. Brih. 6,1,7 —13.
Kaush. 2,14, vgl. 3,3. Ait. Ar. 2,1,4. Prana 2,2—L (Eine
weitere Rezension, nach Webers Angabe, steht 9K aush. AT. 9..
Uber Brih. 1,5,2! vgl. weiter unten.) Die urspriinglichste Form
ist ohne Zweifel erhalten (band. 5,1,6—12. Die Lebensorgane
(aufser* dem Prana werden nur Rede, Auge, Ohr und Manas
erwahnt) kommen, um den Vorrang streitend, zu Prajapati.
Sein Ausspruch lautet: ,, Der jenige unter euch, nach dessen
Auszug sich der Leib am alleriibelsten befindet, der hat unter
euch den Vorzug". Darauf ziehen der Reihe nach Rede, Auge,
Ohr und Manas aus, ohne dafs darum der Leib zu bestehen
aufhort. ,Da wollte der Prana ausziehen, aber gleichwie ein
edles Rofs (wenn es sich losreifst] die Pflocke der Fufsfesseln
mit herausreifst, also rifs er die andern Lebenshauche mit
heraus. Dakamen sie alle zu ihm und sprachen: , Ehrwirdiger,
sei du es! Du hast den Vorrang Uber uns, nur ziehe nicht
aus!" B[ih. 6,1,7—13 erzahlt die Parabel fast mit denselben
Worten, nur dafs statt Prajapati das Brahman eintritt, ein
sechstes Organ zugefuigt und dio Schilderung des Bosses weiter
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ausgeschmiickt wird. Alle diese Abweichungen sprechen fir
die Ursprunglichkeit der Chandogyaversion. Kaush. 3,3 bietet
nur eine Argumentation, welche die Erzahlung in der an-
gegebenen Form voraussetzt. Kaush. 2,14 |afst alle Organe
zugleich ausziehen und dann einzeln zuruckkehren. Bei der
Rickkehr des Préana wird der Leib neu belebt. Hier fehlt
fir den gemeinsamen Auszug das Motiv. Ait. Ar. 2,1,4 bringt
die Frage, wer von den Prana's uldham sei, zweimal zur Ent-
scheidung, durch IHinfall des Leibes beim Auszuge, und durch
"Wiederbelebung desselben beim Wiedereinzuge des Préna.
Hiier macht beides, die Verdoppelung der Kraftprobe und die
Verwendung der Parabel zur Verherrlichung des Uktham,,
einen sekundéren Eindruck. Pragna 2,2—4 |&fst sofort den
Uber das Verhalten der andern ungehaltenen Prana sich zum
Auszuge anschicken, worauf Bede, Manas, Auge und Ohr mit
fortgerissen werden und den Préna bitten, zu bleiben. Dies
ist offenbar eine Verkirzung der urspringlichen Erzadhlung;
neu ist nur die Ersetzung des Bildes von dem Rosse durch
das Bild von dem Bienenkonig. — Diese Verhéltnisse sind
von Interesse, da sie fir die Chronologie der betreffenden
Texte einen Anhalt geben.

Verwandt mit dieser Erzédhlung vom Rangstreite der
Organe ist eine andere vom Kampfe der Gotter, d. h. der
Organe, gegen die Damonen. Wir beschrénken uns auf
eine Vergleichung der beiden Hauptversionen, Brih. 1,3 und
Ghénd 1,2 (Andere Behandlungen desselben Themas sind
Talav.Up.13r. 1,00. 2,1—2. 2,3. 2,10—11.) Von diesen beiden
ist die ursprunglichere Form ohne Zweifel Brih. 1,3. Um die
Damonen zu besiegen, beauftragen die Goétter, d. h. die Organe,
Rede, Geruch, Auge, Ohr, Manas und Prana, einen aus ihrer
Mitte, den Udgitiha zu singen. Die Rede versucht es, wird
aber beim Singen von den Damonen mit Ubel erfiillt. Ebenso
der Reihe nach weiter der Geruch, das Auge, das Ohr, das
Manas. Zuletzt unternimmt es der Prana, und an ihm zer-
stieben die einstiirmenden D&monen, wie ein Erdklofs, wenn
er auf einen Stein trifft. Darauf fihrt der Prana die andern
liber das Ubel und den Tod hinaus, wobei die Rede zu Agni,
der Geruch zu Vayu, das Auge zu Aditya, das Ohr zu den
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Himmelsgegenden, das Manas zum Monde wird. Alle diese
Gottheiten gehen sodann, um der Nahrung teilhaft zu werden,
wieder als Rede, Geruch, Auge, Ohr und Manas in den Préna
ein. (Dieselbe Idee, adaptiert an die Vorstellung vom Purusha
als Urmenschen, Ait. 12) An diese Legende schliefst sich
von Brih. 1,319 an eine Verherrlichung des Préna als Aydsya
Angirasa, als Brihuaspati und Brahmanaspati, als Saman und
auch as Udgitha. Vorher sang er den Udgitha, hier ist er
der Udgitha; esist wohl klar, dafs hier eine Zusammenkittung
zweier, von verschiedenen Anschauungen ausgehender Texte
vorliegt. — Jetzt verstehen wir die wunderliche Version
unserer Erzdhlung Chand. 12, wo die Goétter in dem Kampfe
liegen de Damonen die einzelnen Organe nicht dadurch ver-
wenden, dafs sie den Udgitha durch sie singen lassen,
sondern dadurch, dafs sie dieselben als Udgitha verehren.
Der Verfasser dieses Abschnittes fand die Kampflegende schon
(&hnlich wie sie in Brihadaranyaka noch vorliegt) gefolgt von
einer Verehrung des Pra na als Udgitha; beide von Haus aus
verschiedene und nur zufalllg zusammenstehende Stiicke
\ erschmolz er zu*'einem Ganzen, wodurch dann die Erzdhlung
ihren urspringlichen Charakter ganz einbifste, wie ich dies in
den Einleitungen zu meiner Ubersetzung naher dargelegt habe.

Schon die zuletzt besprochene Legende deutete darauf per prap*
hin, dafs der Prana ein nicht blofs psychisches, sondern zu- dsé?g]"
gleich auch kosmisches Prinzip, dafs er nicht nur der PinZiP:
Lebenshauch hn Menschen, sondern zugleich der die ganze
Natur durchwaltende Weltlebensodem ist. Dieser Ubergang
ist ein sehr natlrlicher. Bei den verschiedensten Volkern,
vom PurushadesHymnusRigv. 10,90 biszum Riesen’ Y mir der Edda, begegnenwir der N¢
Mikrokosmos und ebenso umgekehrt das Weltganze als Makran-
thropos aufzufassen. Dieser Gedanke beruht zunéchst darauf,
dafs dasjenige, was sieh in der ganzen Natur mit allen ihren
Erscheinungen ausspricht, seinen deutlichsten und vollkommen-
sten Ausdruck im Menschen findet. Aber auch im einzelnen
steht der menschliche Organismus in mannigfachen Beziehungen
zur Aufsenwelt. Mittels seiner verschiedenen Organe und
Funktionen streckt er sich gleichsam den umgebenden Natur-
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erscheinungen entgegen und palst sich ihnen an: die Er-
nahrungsorgane entsprechen der Beschaffenheit der Nahrung,
die Atmungsorgane dem Luftraum; das Auge ist dem Licht
verwandt; der Bau der Fiifse entspricht der Erde, auf der sie
wandeln sollen, in der Rundung des Hauptes scheint sich die
Himmelswolbung zu wiederholen (Plat. Tim. p. 44D).

Auf Wahrnehmungen dieser Art mag es beruhen, dafs
schon im Purushaliede Rigv. 10,90,13—14 bei der Umwand-
lung des Urmenschen, in das"Weltall sein Haupt zum Himmel,
sein Nabel zum Luftraum, seine Fifse zur Erde werden, dafs
sein Auge zur Sonne, sein Manas zum Monde, sein Mund
zu Indra und Agni (Feuer), seine Ohren zu den Himmels-
gegenden und sein Préna zum Winde werden (oben I, r,
S. 155fg.). In dem Mafse, wie man dann weiterhin, wie vorher
ausgefuhrt, im Préna das Zentralorgan des Lebens erkannte,
mufste sein kosmisches Analogon, der Wind, zum Lebens-
prinzip der Natur werden, mochte man dasselbe nun as den
die ganze Welt durchwaltenden Préna betrachten, wie in den
schon erwahnten Hymnen Atharvav. 11,4 (oben J, i, S. 301 —
305) und PraQna 2,5—13 (Upanishad's S. 562) oder Vayu und
Préana as kosmisches und psychisches Analogon gegenuber-
stellen, wie in den folgenden Stellen geschieht.

Brih. 1,521—23 erscheint die Erzdhlung vom Rangstreit
der Organe in einer neuen Form, sofern neben den psychi-
schen Organen, Rede, Auge, Ohr und Préna, auch ihre kos-
mischen Aquivalente, Feuer, Sonne, Mond und Vayu im Rang-
streite mit einander auftreten. Davon einem Auswandern aus
dem Leihe bei den letztern keine Rede sein konnte, so kommt
dieser Zug in Wegfall, und an seine Stelle tritt bei den psy-
chischen Organen die Ermiidung, bei den kosmischen das zeit-
weilige Zur-Rast-Gehen; nur Préna und Vayu werden nicht
mude, daher die lbrigen in ihnen Zuflucht finden, und es zum
Schlufs heifst, dafs die Sonne aus dem (kosmischen) Préna
aufgehe und in ihm untergehe. — Auf einer &hnlichen An-
schauung beruht es, wenn Brih. 3,32 der Wind gepriesen
wird: ,darum ist der Wind die Besonderheit (wash) und
der Wind die Allgemeinheit (samashti)’. — In einer andern
Version derselben Erzahlung, Brih. 3,7 (vgl. die Einleitung
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dort) wird der Wind (kosmisch und psychisch) als der alle
Wesen zusammenhaltende Weltfaden (sitram) gefeiert: ,durch
den Wind, o Gautama, als Faden werden diese Welt und die
andre Welt und alle Wesen zusammengebischelt. Darum
namlich, o Gautama, sagt man von einem Menschen, der ge-
storben ist, «seine Glieder haben sich aufgeldst»; denn durch
den Wind, o Gautama, as Faden werden sie zusammen-
gebuschelt " (Brih. 3,7,2). Wie der Préana die Dinge von
aufsen zusammenhdlt, so regiert dieselben von innen, wie das
Brih. 3,7,3—23 Folgende entwickelt, der Antaryamin (innere
Lenker), d. h. der Atman. Die Zusammenfassung von Préna
und Antaryamin gehort schon zu den Versuchen, von der
symbolischen zur eigentlichen Vorstellungsweise Uberzugehen,
von denen weiter unten zu reden sein wird.

Nachdem schon Ait. Br. 8,28 im hrahmanah parimarah,
dem ,Sterben [der Feinde] um die [vom Kd&nig gesprochene]
Zauberformel herum", gezeigt worden war, wie die Natur-
erscheinungen, Blitz, Regen, Mond, Sonne und Feuer, im
Winde erléschen und aus ihm wieder hervorgehen, so lehrt
Kaush. 2,12—13 den daivah parimarah ,das [um den Préana)
llerumsterben der Gotter'*: die kosmischen Gottheiten (Feuer,
Sonne, Mond, Blitz) und die entsprechenden psychischen Gott-
heiten (Rede, Auge, Ohr, Manas) sterben nicht, wenn ihr
Brahman (hier: ihre Erscheinung) aufhort; nur ihren Glanz
geben sie an andere Gotter ab, wahrend sie selbst mit ihrem
Préna eingehen, die kosmischen in den Vayu, die psychischen
in den Préna, welche im Grunde eins sind: ,also gehen alle
diese Gottheiten ein in den Préna, ersterben in dem Prana;
aber sie gehen darum nicht verloren, sondern aus ihm erheben
sie sich wieder". Hier erscheint Vayu-Préna als das eigent-
liche Weltprinzip, wahrend das , Brahman" nur sein Erscheinen
in den Naturphdnomenen zu bedeuten, somit noch dem Prapa
untergeordnet zu werden scheint.

Das Eingehen aller Naturgotter in den Vayu und aller
Sinnengdtter in den mit ihm identischen Préana ist auch das
Thema einer Betrachtung, welche mehrfach, am besten und
wohl auch am urspriinglichsten Qatap. Br. 10,3,3,5—8, sich
findet. Dort wird gefragt nach ,dem Feuer, welches dieses
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Weltall ist", und die Antwort lautet: , Wahrlich, der Prana
(Odem, Leben) ist dieses Feuer. Denn wenn der Mensch ein-
schlaft, so geht in den Prana ein die Rede, in den Prapa das
Auge, in den Prana das Manas, in den Préna das Ohr; und
wenn er erwacht, so werden sie aus dem Prana wieder ge-
boren. So in bezug auf das Selbst. — Nun in bezug auf die
Gottheiten. Wahrlich, was diese Rede hier ist, das ist Agni,
und dieses Auge hier ist jener Aditya, und dieses Manasist jener
Mond, und dieses Ohr sind die Himmelsgegenden. Aber was
dieser Prdna (Odem) ist, das ist jener Vayu (Wind), der dort
lauternd weht. Wenn nun das Feuer (Agni) ausgeht, so ver-
weht es in deh Wind; darum sagt man, er hat es ausgeweht,
denn in den Wind verweht es; und wenn die Sonne (Aditya)
untergeht, so geht sie einin den Wind, und so in den Wind der
Mond, und in dem Winde sind die Himmel sgegenden gegriindet.
Und aus dem Winde werden sie wieder geboren. Wer nun,
solches wissend, aus dieser Welt abscheidet, der geht mit seiner
Rede ein in das Feuer, mit seinem Auge in die Sonne, mit seinem
Manas in den Mond, mit seinem Ohre in die Himmelsgegenden,
mit seinem Prana in den Vayu, denn aus ihnen ist er ent-
standen, und von diesen Gottheiten, welcheimmer er liebt, zu der
geworden kommt er zur Ruhe". — Diese Betrachtung wurde!
weiterhin verbunden mit der Legende von Qaunakaund Abhipra-
tarin, welche beim Essen von einem Brahmanschuler angebet-
telt werden, der ihnen ein darauf beziigliches Ratsel aufgibt.
In dieser, wie es scheint, nicht mehr erhaltenen Form wurde
dann wieder das Stiick die Vorlage von Talav. Up. Br. 3,1—2,
wo der Text in sekundarer Weise weiter ausgeschmickt und
erlautert wird, und von Chand. 4,2—3, welche sich naher an
die ursprungliche Form anzuschliefsen scheint, aber die ganze
Betrachtung nebst Legende durch eine zweite Legende einfafst,
indem (sehr wenig passend) die Betrachtung nebst der Er-
zéhlung vom bettelnden Brahmanschiler dem den Janacruti
belehrenden Raikva in den Mund gelegt wird (Upanisﬁad's
S. 117—120).

Auf Anschauungen wie den dargelegten beruht es, dafs
wir in den Upanishad's ofter der Erklarung begegnen, das
Brahman, dessen Wesen man suchte, sei der Prana, der den
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menschlichen Leib wie das Weltganze durchwaltende Lebens-
hauch. So in der von Yé&havalkya fir unzulanglich befun-
denen Definition Rrih. 4,1,3 pranaovai brahma, oder Brih. 5,13,
wo uktham, yajus, saman und kharam (d. h. wohl die vier
Veden as die Gesamtheit dessen, was urspringlich mit brah-
man bezeichnet wurde) fir den Prana erklart werden. Andern
Stellen dieser Art, in.denen der Préna as Prinzip anerkannt
und zugleich Gberschritten wird, wie z. B. Chand . 4,10,5 préno
brahma, kham brahma, , werden wir weiter unten
noch begegnen und wollen hier nur noch zwei Stellen er-
wahnen, in welchen zu einer solchen Uberschreitung ein erster
Anfang gemacht zu werden scheint, Kaush. 2,1 und 2,2. Beide
Stellen erklaren, die eine auf die Autoritdt des Kaushitaki,
die andere auf die des Paingya den Prana fur das Brahman.
Heide leiten daraus den Gedanken ab, dafs, wer sich als den
allerfullenden Prana weits, nicht um Speise zu bitten braucht
{na yacct, ist seine ,Upanishad"), da er in allen Wesen die
Nahrung geniefst. Rede, Auge, Ohr und Manas sind nach
der ersten Stelle die Diener des Prana; nach der zweiten sind
sie um ihn herumgelagert, die Rede um das Auge, dieses um
das Ohr, dieses um das Manas, dieses um den Prana; aber
auch von diesem heilst es: er ist herumgelagert (4rundhate).
Um was? wird nicht gesagt, aber man kann darin die erste
Andeutung der grofsen, Taitt, 2,2 ausgesprochenen Wahrheit
finden, dafs auch der prana maya atman nicht Kern, sondern
immer noch erst Schale ist.

3. Andere Symbole des Brahman.

Aufser dem Prana erscheinen als die beiden wichtigsten
Symbole, unter denen man das Brahman verehren soll, das
Manas und der Akiea. Die Hauptstelle dafir ist Chand. 3,18:
»,Das Manas soll man als das Brahman verehren; so in bezug
auf das Selbst. Nun in bezug auf die Gottheit: den Akaca
(Ather, Raum) soll man als das Brahman [verehren]. Damit
ist beides gelehrt, das in bezug auf das Selbst und das in
bezug auf die Gottheit." Weiter wird auseinandergesetzt,
wie Brahman als Manas die psychischen Organe, Bede, Odem,
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Auge, Ohr, und entsprechend als Aké&ga die kosmischen Gotter,
Feuer, Wind, Sonne und Himmelsgegenden als seine vier Fufse
hat. — Schon oben 1, i, S. 206 begegneten wir dem voriber-
gehenden Versuche, das Manas (den Willen) zum Weltprinzip
zu erheben, und wiesen I, i, S. 207 auf den Wert dieses Ge-
dankens hin. Leider wird er nicht weiter ausgebildet, sondern
das Manas als blofses Symbol des Brahman geduldet. So,
aufser in unsrer Stelle, Chand. 7,3, wo das Manas als drittes
der dort aufgezahlten Symbole vorkommt, Uber welches hinaus
es noch vieles Hohere gibt, und Brih. 4,1,6, wo die Upanishad
mano vai brahma dem Satyakdma (nicht in Einklang mit der
diesem erteilten Belehrung Chand. 4,9,3) zugeschrieben und
als unzulanglich behandelt wird. — Neben dem Manas be-
zeichnete die oben angefiihrte Stelle als Symbol des Brahman
(denn nur symbolisch kann es gemeint sein, wenn zweierlei
neben einander fir Brahman erklart wird) den Akéga (Ather,
Raum, genau: den als materielles Element vorgestellten Raum),
ohne Zweifel wegen der Allgegenwart des Raumes, wie denn
eine von Cankara oft zitierte, aber noch nicht nachgewiesene
Stelle (System des Vedanta S. 33) von Brahman sagt, er sei
akacavatt sarvagatac, ca nityah ,dem Raume gleich allgegen-
wartig, ewig" und noch Newton den Raum als das sensorium
Gottes bezeichnete, wahrend hundert Jahre spadter Kant den
Gott, dessen sensorium der Raum ist, als den Verstand (manas)
in unserm eignen Innern nachwies. In -altern Upanishadtexten
wird ofter der Akdca (Raum) fir das Brahman erklart, ohne
dafs noch das Bewufstsein vorhanden ist, dafs diese Vor-
stellungeine blofs symbolische sei. Chand. 1,9,1: ,der _Akaca
ist es, aus dem alle diese Wesen hervorgehen, und in welchén
sie wieder untergehen, der Aka“a ist dlter als sie alle, der
Akéaca ist der letzte Ausgangspunkt”. Mit Recht behauptet
Badarayana (Stutram 1,1,22: akacas tal-lingatt), dafs hier unter
dem Akéca das Brahman zu verstehen sei, ,weil seine Merk-
male" vorkommen. So auch Brih. 5,1 (im Nachtragteile, der
viel Altes enthalt): ,Om! Die Weite ist Brahman, die W'eite,
die uranféangliche, lufterfillte Weite!™ Und ebenso wohl
noch Chand, 3,12,7—9: , Was nun dieses «Brahman» Genannte
ist, das ist dasselbe, was jener Raum aufserhalb des Menschen
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ist; und was jener Raum aufserhalb des Menschen ist, das ist
dasselbe, was dieser Raum innerhalb des Menschen ist; und
was dieser Raum innerhalb des Menschen ist, das ist dasselbe,
was dieser Raum innerhalb des Herzens ist. Das ist das Volle,
Unwandelbare." Bald aber erwacht das Bewufstsein, dafs die
Vorstellung von Brahman als Akaca nur as eine sinnbildliche
geduldet werden konne. Dem Gargya, welcher Brih. 2,1,5
(Kaush. 4,8] den Geist, der im Raum ist, fur das Brahman
erklart, wird erwidert (mit deutlicher Polemik gegen die Vor-
stellung der eben erwdhnten Stelle Chand. 3,12,9), derselbe
sei nur ,das Volle, Unwandelbare"; Chand. 4,10,5 wird spie-
lend kham (der Raum) mit kam (= ananda, Wonne) identifi-
ziert; Chénd. 3,18,1 wird, wie wir sahen, Ak&ca nur symbolisch
neben Manas fur Brahman as Objekt der Verehrung zu-
gelassen; ebenso erscheint Chéand. 7,12 der Akaca als blofses
Symbol, Uber welches hinaus es Grofseres gebe; und Chand.
8,1,1, in charakteristischem Unterschiede gegen die oben
zitierte Stelle Chand. 3,12,7—9, handelt es sich nicht mehr,
wie dort, darum, den Raum im Weltall, den Raum im Herzen
als Brahman anzuschauen, sondern um das, was in diesem
R&ume (tasmin yad antar) ist. Darum konnen wir auch
nicht dem Bé&dardyana beipflichten, wenn er meint (Sitram
1,3,41), dafs in dem SchUIersegen Chand. 8,14 unter dem Akaca
das Brahman zu verstehen sei; vielmehr heifst es dort, viel-
leicht mit absichtlichem Widerspruche gegen eine solche Mei-
nung: ,Der Akak ist es [nur], welcher die Namen und Ge-
stalten auseinanderdehnt.; was in diesen beiden ist (te yad
antara), das ist das Brahman, das ist das Unsterbliche, das
ist der Atman". N&mlich zu Namen und Gestalten hat sich
nach Chand, 6,3,3 das Brahman ausgebreitet. Am deutlichsten
aber erklart sich gegen eine Vermengung von Akaca und
Brahman Brih. 3,7,12: ,der, im Ak&ca wohnend, vom Aké&ca
verschieden ist, den der Akéaca nicht kennt, dessen Leib der
Akéca ist, der den Akaca innerlieh regiert, der ist deine Seele,
der innere Lenker, der unsterbliche". Vgl. auch Brih. 3,8,11.
4417. 20. — )

Schon in der den Upanishad's vorausgehenden Periode Adivja da
lernten wir eine Reihe von Versuchen kennen, das Weltprinzip Symbol.
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als in der Sonne (aditya) verwirklicht anzuschauen, zugleich
aber Uber diese Vorstellung als eine blofs symbolische durch
Umdeutungen hinauszugelangen (oben I, i, S. 250—257). Diese
Bestrebungen finden ihre Fortsetzung in den Upanishad's.
Kaush. 2,7 wird eine Zeremonie gelehrt, welche durch Ver-
ehrung der aufgehenden, mittaglichen und untergehenden Sonne
von allen bei Tage und bei Nacht begangenen Sinden befreit.
Chand. 3,19,1 fordert dazu auf, die Sonne als Brahman zu
verehren; und dafs diese Vorstellung eine blofs symbolische
ist, ergibt sich aus dem Folgenden, wo die Sonne nicht as
das schopferische Urprinzip, sondern, mit Anlehnung an die
oben I, i, S. 253. 251 besprochenen Vorstellungen, as das Erst-
geborene der Schopfung behandelt wird. An die ebendaselbst I, i,
S. 252 fg. erwéhnten Versuche, diese Anschauungen des Brah-
man as Sonne umzudeuten und in dem natlrlichen Lichte
nur ein Symbol des geistigen Lichtes zu sehen, reiht sich vor
allem der Abschnitt Chand. 3,1—11, welcher esin grofsartiger
Weise unternimmt, das Brahman als die Weltensonne, und die
natrliche Sonne as die Erscheinungsform dieses Brahman zu
schildern (vgl. des n&heren die Einleitung dort). Als einen
weitern Versuch, Uber das Symbol hinaus zum Wesen durch-
zudringen, dirfen wir es betrachten, wenn in einer Reihe von

iyerPuruaha>Stellen nicht mehr die Sonne, sondern der Purusha (Mann,

i'in Sonne
und Auge.

Geist) in der Sonne, und entsprechend der Purusha im Auge
als Brahman geschildert wird. Chand. 1,6—7 wird in einer
Umdeutung des Udgitha (den der Udgétar zu singen hatte,
oben I,i, S. 169) gesagt: wie Uber Ric und Sédman der Udgitha
herrsche, so herrsche tiber die kosmischen Goétter ,der goldne
Mann (purusha), welcher im Innern der Sonne gesellen wird
mit goldnem Bart und goldnem Haar, bis in die Nagelspitzen
ganz von Golde", und Uber die psychischen Gotter ,der Mann,
welcher im Innern des Auges gesehen wird"; jener herrsche
Uber die Welten, welche von der Sonne jenseits liegen, und
Uber die Wiinsche der Gotter, dieser Uber die Welten, welche
vom Auge diesseits (also im Innern des Menschen) liegen, und
Uber die Wiinsche der Menschen. — Nach Mahénér. 13 werden
die Ric's, Sdman's und Yajus' (und somit das im Veda ver-
wirklichte Brahman) dem Sonnenkreis, der Flamme in ihm
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und dem Purusha in dieser Flamme gleichgesetzt: ,als diese
dreifache Wissenschaft ergliht er, der as goldner Purusha
dort in der Sonne ist", wahrend die ldentitat dieses Purusha
mit dem im Menschen schon Taitt 2,8 (und 3,10) ausgesprochen
worden war: ,Er, der hier im Menschen wohnt, und jener
dort in der Sonne, die sind eins." Weiter entwickelt wird
dieser Gedanke Brih. 5,5, wo es unter an der m heifst: , Jener
Mann, welcher in der Sonnenscheibe ist, und dieser Mann,
welcher im rechten Auge ist, diese beiden fufsen auf einander.
Jener fufst durch die Strahlen in diesem, dieser durch die
Lebenshauche in jenem. Dieser, wenn er im Begriffe steht,
auszuziehen, erblickt jene Sonnenscheibe rein [von Strahlen]:
ihm treten jene Strahlen nicht in den Weg." Daher fleht
Brih. 515 (und Tcai 16) der Sterbende die Sonne an: , zerteile
deine Strahlen, schlief« zusammen deine Herrlichkeit; — ja,
ich sehe sie, deine lieblichste Gestalt; und jener dort, der
Mann dort, ich bin es selbst". Auf einer ahnlichen An-
schauung beruht es, wenn Chand. 4,11—13 die drei Opfer--
teuer in ihrer Belehrung des Upakosala sich fur den Mann
in der Sonne, im Monde, im Blitze erklaren; wozu der
Lehrer nachher berichtigend bemerkt (Chand. 4,14,3): ,sie
haben dir nur seine Weltrdume gesagt, ich Uber will dir es
selber sagen; . . . der Mann, den man in dem Auge siehet,
der ist der Atman — so sprach er, — der ist das Un-
sterbliche, das Furchtlose, der ist das Brahman". Sonne,
Mond und Blitz sind, wie er weiter zeigt, nur die obersten
Stationen des Gotterweges, durch welche ,der Mann, der
nicht ist wie ein Mensch" (purusha manarah) die Seele
zur ewigen Vereinigung mit Brahman geleitet. — Wie eine
Kritik gerade dieser Vorstellungen sieht es aus, wenn Kaush. 4
(vgl. .Brih. 2,1) Gargya unter seinen sechzehn Definitionen
des Brahman den Mann in der Sonne, im Monde, im Blitze,
im rechten Auge vorbringt, und damit von Ajatacatru ab-
gewiesen wird. : :

Prana, Manas, Akaca und Aditya sind die wichtigsten andere
Symbole, unter denen eine Verehrung des Brahman anbefohlen r?;"ﬂﬁaﬂ‘fg
wird. Nach der Theorie sind freilich alle die Chand. 7,1—15
aufgezéhlten und anerkannten Objekte der Verehrung, naman,
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vdc manas, samkalpa, cittam, dhy&nam, vijnanam, balam, annam,
apas, teas, &kaca, smara, acd, prana, as solche zu "betrachten,
und auf gleicher Linie mit ihnen durften die Brih. 4,1 as un-
vollkommen behandelten und doch auch nicht verworfenen
Vorstellungsweisen des Brahman als véc, préna, cakshus, co~
tram, manas, hridayam, sowie Taitt. 3,1 annam, prana, cakshus,
crotram, manas, stehen. — Als Symbole des Brahman gelten
auch noch die Koérperwarme und das Ohrensausen, auf
Grund von Chénd. 3,13,7—8, wo es von dem Lichte, das jen-
seits des Himmels und zugleich inwendig im Menschen ist,
d.h. von dem Brahman, heifst: ,,Seine Anschauung ist, dafs
man hier im Leibe, wenn man ihn anfiihlt, eine Warme splrt;
seine Horung ist, dafs, wenn man sich so die Ohren zuhdlt,
so hért man gleichsam ein Gesumme, so als wére es ein
Sausen wie von einem Feuer, das brennet. Dieses soll man
verehren as seine Anschauung und seine Hloérung." Wie der
Abschnitt, aus dem diese Stelle stammt, in eigentimlichem,
noch nicht aufgeklartem Zusammenhange mit der Lehre vom
Atman Vaicvanara und dem an ihn sich anschliefsenden Prana-
gnihotram (Chand. 5,11—24) steht, so kniipft an die parallele
Lehre vom Agni Vaicvanara (Catap. Br. 10,6,1) eine verwandte
Aufserung Brih. 59 an, welche das Ohrensausen und die
Verdauung (wie Chand. 3,13,7—8 das Ohrensausen und die
Korperwérme auf das Brahmanfeuer im Menschen) auf das
Vaigvanarafeuer im Menschen zuriickfiihrt. Beides l&uft im
Grunde auf dasselbe hinaus, da nach -der Préanagnihotra-
lehre (von welcher weiter unten zu handeln sein wird) die
Verdauung ein Verzehren der Opferspeise durch das Feuer
des Préna ist, den wir oben as ein Symbol des Brahman
kennen lernten. .

Zu den Symbolen, welche das Ubersinnliche Brahman fiir
die sinnliche Wahrnehmung représentieren, wird schliefslich
auch der heilige Laut Om gerechnet, welcher unter allen
Symbolen das wichtigste und folgenreichste geworden st
und eng zusammenhangt mit der Praxis des Yoga, einer der
eigentimlichsten Erscheinungen des indischen Kulturlebens,
von welcher weiter unten im Zusammenhange zu handeln
sein wird.
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4. Versuche, die symbolischen Vorstellungen Von Brahman umzudeuten.

Es ist ein grofses Wort, dafs man nicht den neuen Wein ';eﬁ%?blctﬁp
in alte Schlauche fassen solle. Aber diese Forderung ist (wie lieferten.
so viele andere Forderungen Jesu) zu hoch gegriffen, zu ex-
zentrisch, zu wenig den menschlichen Verhaltnissen und ihren
Schwéchen Rechnung tragend, als dafs sie mehr as annéhe-
rungsweise erfullt werden kdnnte. Denn es liegt in der Natur
der Sache, und wir wiesen schon oben darauf hin (I, i, S. 180),
dafs ein Fortschritt auf religiosem Gebiet sich nie rein voll-
ziehen kann, dafs vielmehr neben dem Besseren, Neuen immer
noch das Abgestorbene, Alte, weil es as ein Geheiligtes er-
scheint, beibehalten werden mufs. Wir werden spéater sehen,
wie sehr auch das Christentum gendétigt war, seinen neuen
Wein in die alten Schlduche zu fassen. Etwas freier verféhrt
die Philosophie. Aber &ufsere Befreiung ist noch nicht innere
Befreiung; und auchi bei dem Entwicklungsgang der Neuern
Philosophie von Cartesius bis Kant und dartber hinaus (dem
grofsten aller Freiheitskriege, welchen die Menschheit je ge-
fihrt hat) werden wir nur zu oft an die Goethesehe Zikade er-
innert, ,die immer fliegt und fliegend springt, und gleich im
Gras ihr ates Liedchen singt*.

Nicht anders war es in Indien. Jene symbolischen Vor- verschme-
stellungen von Brahman als Prana, Akaca usw. hafteten zu Braaman.
fest im Bewufstsein, als dafs man sie ohne weiteres hatte sber ™ SYmbol
Bord werfen konnen. Daher eine Reihe von Versuchen, die
Symbole beizubehalten, indem man sie mit einer richtigeren
Vorstellung von Brahman verknlpfte. Typisch fir dieses
Verfahren ist vor allem der Abschnitt Kaush. 3—4. Die grofse,
namentlich durch Y&havalkya vertretene und vielleicht auch
durch ihn zuerst erfafste Erkenntnis, dafs das Brahman, der
Atman, vor allem zu suchen sei im Subjekte des Erkennens,

d. h. im Bewufstsein (prana), hatte, wie in den S&maveda-
schulen (Chand, 8,12,4. Kena 1—8), so auch in den Rigveda-
schulen Eingang gefunden, welche, nach Ait. Ar. 2,1—2.
Kaush. 2 zu schliefsen, besonders fest an der symbolischen
Vorstellung des Brahman as Prana hingen. Aber wahrend
“derselben bei den Aitareyin's die neue Erkenntnis des Brah-
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man as prajna (Bewufstsein) unvermittelt angeschlossen wird
(Ait. Up. 3 = Ait. Ar. 2,6), versucht die Kaush. Up. eine
Verschmelzung beider vermittelst der Gleichung: prana =
prajnd. In vortrefflicher Weise zeigt Kaush. 3, wie die Sinnes-
objekte von den Sinnesorganen, und diese wiederum von dem
Bewufstsein (prana, prajnatman) abhangig sind; aber wie ein
falscher Ton geht durch das Ganze hindurch die immer wieder
und wieder vorgebrachte Behauptung: ,was aber der Prana
ist, das ist die Prajnd, und was die Prajnd ist, das ist der
Préna"'. Als einzigen Grund fir diese verwegene |ldentifika-
tion linden wir ausgefiihrt (Kaush. 3,4): ,denn beide wohnen
vereint im Kdorper und ziehen vereint aus ihm aus'. — Einen
ahnlichen Versuch, den Prana und den Akaca, beide mit dem
Ananda, der Wonne, zu identifizieren, welche das Wesen des
Brahman ausmacht, finden wir Chand. 4,10,5: ,Brahman ist
Leben (préna), Brahman ist Freude (kam = &nanda), Brah-
man ist Weite (Kham =akaca), wozu die Feuer, die diese
Belehrung erteilen, erlauternd hinzufiigen: ,«Wabhrlich, die
Weite, dasist die Freude, und die Freude, das ist die Weite».
Und sie legten ihm aus, wie da wére Brahman das Leben
und der weite Raum." — Eine noch umfassendere Verschmel-
zung der Symbole mit der Wesenheit unternimmt der sehr
komplizierte Abschnitt Brih. 2,3. Hier werden ,zwei Formen"
des Brahman unterschieden: das Gestaltete (Sterbliche, Stehende
Seiende) und das Ungestaltete (Unsterbliche, Gehende, Jen:
seitige). 1) Das gestaltete Brahman ist die materielle Natur
und der menschliche Leib; seine Essenz sind Sonne und Auge.
2) Das ungestaltete Brahman ist Vayu und Ak&ca, Préna und
der Raum im Menschen; seine Essenz ist der Purusha in Sonne
und Auge. So weit waren wir also im Symbolischen. Aber Uber-
schritten wird dasselbe jahlings, wenn dann weiter der Purusha
mittels der beriihmten Y&hiavalkyaformel neti neti und mittels
der aus Brih. 2,1,20 entlehnten Upanishad satyasya satyam dem
unerkennbaren Utberwesentlichen Brahman gleichgesetzt wird.
(Das Nahere in der Einleitung, Upanishad's S. 413.) — Auf
eine dhnliche Verschmelzung lauft es hinaus, wenn Brih. 37
der Vayu-Prana als der Weltfaden (siitram) und der "Atman
als der innere’ Lenker (antarydmin) in demselben Zusammen--
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hange behandelt, also doch waohl gleichgesetzt werden. — Be-
merkenswert, weil sich darin ein vollkommen deutliches Be-
wufstsein der symbolischen Vertretung des Brahman durch
Vayu ausspricht, ist das Gebet des Schilers, Taitt. 1,1 (und
1,12): ,Verehrung dem Brahman! Verehrung dir, Vayu!
Denn du bist das sichtbare Brahman, dich will ich as
das sichtbare Brahman bekennen." — In spatern Texten ist
Prana gelegentlich ein Synonymon des Atman geworden, wie
Kéath. 6,2, oder er wird von diesem abhangig gemacht, wie
Prana 3,3, wo der Prana (vielleicht nach Rigv. 10,121,2.
Kath. 3,1, und vorbereitend fir die ,Spiegelung" zwischen
Seele und Organen bei den Sankhya's) as das Abbild oder
der Schatten (chaya) des Atman bezeichnet wird. — Dem
reaktionéren Geiste der Maitr. Up. 6,1—8 war es vorbehalten,
Prana und Aditya zu rehabilitieren und ihre ldentitat sowie
die Art ihrer Verehrung in langgesponnenen Betrachtungen
zu verfolgen.

5. Anhang: Umdeutungen und Ersetzungen ritueller Bréuche.

Der Anschauung des Brahman unter Symbolen ist es ver-
wandt, wenn in den &ltesten Teilen der Upanishad's gewisse,
allzufest im Bewui'stsein haftende rituelle Vorstellungen und
Bréuche teils im Sinne der Brahmanlehre umgedeutet, teils
auch durch neue, dem Geiste der neuen Lehre mehr ent-
sprechende Zeremonien ersetzt werden. Wir wollen die
Hlaupterscheinungen nach beiden Seiten hin in der Kiirze vor-
iuhren.i.

\\ dem Charakter des indischen Denkens, welches sich
auf die hochsten Probleme richtete, ehe es auch nur entfernt
imstande war, dieselben wissenschaftlich zu behandeln, liegt
es begrindet, dafs Indien mehr als irgend ein anderes Land
das Land der Symbole ist. Schon in den Brahmana's werden
die einzelnen rituellen Handlungen vielfach als Symbole be-
handelt, deren allegorische Deutung einen breiten Raum ein-
nimmt. Aber der eigentliche Tummelplatz dieser allegorischen
Auslegungen sind die Aranyaka's. Entsprechend ihrer vor-
wiegenden Bestimmung, dem Vé&naprastha einen Ersatz fir
die meist nicht mehr ausfiihrbaren Opferhandlungen zu bieten,

Cmdoutungj
von Zert-
moiut'u.
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ergehen sie sich in mystischen Andeutungen derselben, welche
dann in den &ltesten Texten der Upanishad's ihre Fortsetzung
finden. Hierbei sehen wir schon vielfach die Grundgedanken
der Atmanlehre in symbolischem Gewénde auftreten, und man
kénnte geneigt sein, in derartigen allegorischen Betrachtungen
den ersten Ursprung der Upanishadlehre zu sehen. Dafs dem
nicht so ist, dafs die Lehre vom Atman as dem alleinigen
Wesen der Dinge sich urspriinglich nicht aus rituellen Vor-
stellungen entwickelt hat, sondern erst hinterher in dieselben
gekleidet wurde, haben wir oben (S. 17 fg.) aus der vielfach
noch in den Upanishad's lebendigen Erinnerung ersehen, dafs
es Konige, also Kshatriya's waren, von denen die Brahmanen
die wichtigsten Elemente der Atmanlehre zuerst berkommen
haben, welche sie dann in ihrer Weise sich zu eigen machten,
indem sie dieselben mit dem so vollig heterogenen Ritual-
wesen allegorisch verquickten. Diese Auffassung findet eine
unerwartete aber um so wertvollere Bestdtigung in der Art,
wie die verschiedenen Vedaschulen zum Begriffe des Atman
oder des Préna als seines Vorlaufers gelangen. Es zeigt sieh
namlich, dafs dabei jeder Veda von der ihm eigentiimlichen
Leistung, die Rigvedin's vom Uktham, die Samavedin's vom
Udgitha, die Schule des weifsen Yajurveda vom Acramedha,
ausgeht, um durch symbolische Deutung zum Begriff des Prana
oder Atman zu gelangen; es ist aber nicht denkbar, dafs die
Atmanlehre auf so verschiedenen, parallel neben einander
laufenden Wegen urspringlich entstanden sei, wéahrend
sich der Tatbestand vollkommen aus der Annahme erklart, dafs
die Lehre vom Prana-Atman anderswoher Ubernommen
und von jeder Schule, so gut es gehen wollte, mit den in ihr
herrschenden rituellen Vorstellungen verknipft wurde. W'ir
wollen dies durch einige Beispiele belegen.

Die Hauptfunktion der Priester des Rigveda ist die Re-
zitation des Castram (Preisliedes), welches aus den Hymnen
des Rigveda fir den ‘jedesmaligen Zweck ausgewahlt wurde.
,Das schonste, ruhmvollste, kraftvollste unter den Castras
(Kaush. 2,6) aber ist das Uktham. Dieses wird von den
Aitareyin's unter mancherlei Allegorien dem Préna gleich-
gesetzt (Ait. Ar. 2,1—3), wahrend die Kaushitakin's das
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Uktham mit dem (in Ric, Yajus, Sédman verwirklichten) Brah-
man identifizieren (Kaush. 2,6). — Wie die Rigvedapriester
das Uktham, so "betrachten die Samavedapriester als ihre
hochste Leistung das Singen des Udgitha, welcher dement-
sprechend Chénd. 1 mit der Silbe Omy mit dem Préna, mit
der Sonne, mit dem Purusha in Sonne und Auge gleichgesetzt
wird, wéahrend Chand. 2 das gesamte Sdman, dessen Hohe-
punkt das Singen des Udgiiha bildet, mit allerlei kosmischen
und psychischen Verhéltnissen in Parallele stellt. In ganz
ahnlichen Allegorien bewegt sich in seinen ersten Teilen das
der Sadmavedaschule der Talavakéra's angehoérige, die Kena-
Upanishad einschliefsende Upanishad-Brahmanam. — Eine
-analoge Rolle spielt fur die mit der Ausfihrung der heiligen
Handlungenbetrauten ajurvedapriester die Opferhandlungselbst, undauch hierw
leishmgen, das Rofsopfer (acvamedha). an welches Brih. 1,1—2
anknupft, um in dem Rosse das Weltall zu sehen, in welches
Prajéapati sich umwandelt, um es dann wieder sich selbst als
Opfer darzubringen. Auch Taitt. Samh. 7,5,25 findet sieh diese
allegorische Deutung des Opferrosses als Weltall, und Taitt.
Up. 15 wird in anderer Weise der Bann des Opferwesens
durchbrochen, indem zu den drei heiligen, auf Erde, Luftraum
und Himmel gedeuteten Opferrufen bhur, bhuvah, svar als
s\ierter mnhas sich gesellt, welcher das Brahman bedeuten soll.
Von einer andern Seite des Kultus, von der Schichtung der
heiligen Feueraltare scheinen, wie aus Kath. 1 und Maitr. 1,1
(vgl. (6,33) abzunehmen, die anderen Schulen des Yajurveda
bei ihren allegorischen Deutungen ausgegangen zu sein. Uberall
aber sehen wir, wie die rituellen Vorstellungen nur das je
nach den Vedaschulen verschiedene Mittel sind, durch welches
ein allen gemeinsamer Gedanke in allegorischer Einkleidung
zum Ausdrucke gebracht werden soll.

Von andern allegorischen Umdeutungen wollen wir nur
noch die der (Gayatril erwéhnen, des dem Range nach ersten
vedischen Versmafses, bestehend aus drei Fufsen (dreimal
vi—s_ws_w_)s zuwelchen noch ein vierter imaginarer kommt.
In dieser vierflifsigen Form ist die Gayatri ein Symbol des
gleichfalls vierfiifsigen Brahman. Von dieser Vierfifsigkeit
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des Brahman und ihrem Zusammenhang mit den vier Seelen-
zusténden, Wachen, Traum, Tiefschlaf und Turiyam, wird noch
spater zu handeln sein. In der Symbolisierung desselben
durch die Gayatri gehen die beiden Haupttexte ganz ver-
schiedene Wege. Wahrend nach Chand. 3,12 die Vedarede und
alles Gewordene, die Erde, der Leib, das Herz und die Lebens-
organe, alle sechs nur den einen, sechsfachen Fufs der Gayatri
ausmachen, und die drei Ubrigen Fifse (mit Berufung auf
Rigv. 10,90,3) unsterblich im Himmel sind und als Weltraum,
Leibesraum, Herzensraum symbolisiert werden, sind nach
Brih. 5,14 gerade umgekehrt drei Fiifse der Gayatri als Welten,
Veden und Lebenshauche verkorpert, wahrend nur der vierte
(turiya) Fufs transzendent ist und symbolisch in Sonne, Auge,
Wahrheit, Kraft und Leben zur Anschauung kommt.

— In dieser Weise suchte man beim Aufkommen der
neuen Lehre die Uberlieferten rituellen Erbstiicke zu halten,
indem man sie zu Symbolen der Atmanlehre machte. Bald
aber ging man weiter und versuchte, die wichtigsten der Uber-
kommenen Opferbrauche dadurch zu beseitigen, dafs man

Ersetzung andere, auf die Atmanlehre beziigliche Zeremonien an ihre

Vr%%r%ig? Stelle setzte. So werden Brih. 3,1 den vier Priestern (Hlotar,
Adhvaryu, Udgatar, Brahman) die vier kosmischen und die
entsprechenden psychischen Erscheinungsformen des Atman
(als Feuer und Rede, Sonne und Auge, Wind und Odem,
Mond und Manas) substituiert, und an Stelle der Ublichen Be-
lohnungen tritt die Einswerdung mit dem im Weltall ver-
wirklichten Atman. In &hnlicher Weise tritt Chand. 4,16,2
an Stelle des Brahmdn sein Manas und an Stelle des Hotar,.
Adhvaryu und Udgéatar die in ihnen verkdrperte Vac.

Ein anderer Versuch, Uber den Opferdienst hinauszuge-
langen, besteht darin, dafs man den Menschen selbst und sein
Leben as eine Opferhandlung auffafste. So treten Chand. 3,16
an Stelle der drei Somakelterungen die drei Lebensalter des
Menschen, und in anderer Weise werden Chand. 3,17 die Haupt-
akte des Somaopfers durch die Funktionen des Hungerns,
Essens, Zeugens usw. ersetzt. Ins Kleinliche wird dieser
Gedanke durch Deutung der verschiedenen Organe und Funk-
tionen auf die Requisite und Akte des Opfers verfolgt
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Mahan. 64 und, noch weiter gehend, Pr&nagnihotra-Upani-
shad 3—4. :

Ubrigens bleibt es in vielen der aufgezdhlten Falle zweifel-
haft, ob es sich dabei um eine blofse allegorische Umdeutung
des noch bestehenden Opferkultus oder um eine Beseiti-
gung desselben und Ersetzung durch physische und psychische
Verhdltnisse handelt. Das Letztere ist entschieden der Fall
bei der letzten und wichtigsten Erscheinung* die wir hier
noch zu besprechen haben, bei der Ersetzung des Agnihotram
durch das prana-Agnihotram.

Das Agnihotram. bestehend in einer zweimaligen Spende Da'Pr&nd-
von gekochter Milch, welche jeden Morgen vor Sonnenaufgang"mhmm
und jeden Abend nach Sonnenuntergang ins Feuer gegossen
und dadurch den Gottern und nebenbei allen Wesen dar-
gebracht wurde, sollte nach Grindung des Hausstandes das
ganze Leben hindurch (yédraj-jirami) betrieben werden. Nach-
dem nun an die Stelle der Gotter der Prana getreten war,
welcher in uns allen lebt, suchte man das Agnihotram oder
Feueropfer zu ersetzen durch ein Prana-agnii-hotram, ein im
Feuer des Préana gespendetes Opfer. Als solches konnte ein-
fach das fortwdhrende, zur Erhaltung des Lebens (préna) er-
forderliche Einatmen und Ausatmen betrachtet werden. Eine
erste Spur dieser Vorstellung kann man in den Worten Brih.
1523 finden: ,darum soll man nur ein Gelibde befolgen:
man soll einatmen und ausatmen und winschen: «Mdége mich
nicht das {"hel, der Tod packen!» (Vgl. auch Ait. Ar. 3,2,6,8.)
Entwickelter und mit deutlicher Ablehnung des Agnihotra-
kultus findet sich dieses ,innerliche Agnihotram™ (antaram
agnihotram, vgl. auch Kaush. Ar. 10) Kaush. Up. 2,5: ,diese
beiden Opferungen (des Einatmens und Redens d. h. Aus-
atmens*! sind unendlich, unsterblich; denn man bringt sie das
ohne Unterlafs im Wachen wie im Schlafe. Hingegen .die
andern Opferungen sind endlich, denn sie bestehen aus Werken.
Darum haben die alten Weisen [welche in den Upanishad's
auch bei neuen Gedanken so gern als Autoritat angerufen

* Vgl. Pracna 4,4: ,Die beiden Opfergise des Ausamens und Ein-
amens'.
DKUSSKN, Geschichte der Philosophie. I,10,n. $
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werden] das Agnihotram nicht geopfert". — Wie hier
das Atmen, so konnte auch die Erndhrung des eigenen
Leibes as ein in dem (Brih. 5,9 dem Agni Vaiccanara gleich-
gesetzten) Verdauungsfeuer dargebrachtes Opfer aufgefafst”
und an die Stelle des Uberlieferten Agnihotram gesetzt werden.
Auch hier findet sich die erste Spur des Gedankens Brih.
1,52: ,denn, alle Speise, die er [der solches weifsj verzehrt,
die reichet er [dem Atman und durch diesen) den Géttern
dar". Eine ausgefilhrte Darstellung dieser neuen Art von
Agnihotram findet sich zuerst Chand. 5,19—24. Einer beson-
- ders zubereiteten Opfermilch bedarf es nicht mehr: ,was ihm
von Speise gerade zur Hand kommt, das ist zum Opfer taug-
lich" (Chand. 5,19,1). Dieselbe wird in dem Ahavaniya-Feuer
des Mundes geopfert, indem die finf Spenden, aus denen
dieses dem Prana dargebrachte Opfer besteht, dem Einhauch,
Zwischenhauch, Aushauch, Allthauch, Aufhauch und mittelbar
durch diese den entspreehenden fiinf Sinnesorganen, finf
Naturgéttern und finf Weltteilen zugute kommen. (N&heres
Upanishad's S. 146 fg..) In einer benachbarten Stellt' wird
das vor und nach dem Essen (bliche Mundausspilen as eine
Bekleidung des Préna mit Wasser aufgefafst (Chand. 5,2,2,
vgl. Brih. 6,1,14). Beide Momente, die Erndhrung und die
Bekleidung des Préna, werden, mit deutlicher Berufung auf
Chand. 5,24, zusammen gefafst und mit entsprechenden Spriichen
versehen Maitr. 6,9. Auch nach dieser Stelle scheint das ge-
wohnliche Agnihotram durch das Prandgnihotram Uberfllssig
gemacht zu werden (&tman eva yajati), 'wahrend in dem Nach-
trage Maitr. 6,34 beide neben einander bestehen, indem das in
seine Rechte wieder eingesetzte Agnihotram als das ,offenbar
gemachte" Pranagnihotram aufgefafst wird. Eine letzte Stuf«
in dieser Entwicklung bezeichnet die Prénagnihotra-Up. 1—2,
welche, wie es scheint (vgl. die Einleitung dort), alle vorher
erwahnten Stellen voraussetzt, das gewohnliche Agnihotram
far Uberflussig erklart und fir das Préndgnihotram ein bis
ins Einzelne ausgefiihrtes Ritual vorschreibt.
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V. Das Brahman an sch.

1. Vorbemerkung.

Im spédtern Vedanta wird das Brahman unter Zusammen-
fassung der drei ihm wesentlichen Bestimmungen as Sac-
ciddnanda, d. h. as ,Seiendes (sat), Geist (cit) und "Wonne
(ananda)" bezeichnet. Dieser Name findet sich noch nicht in
den Upanishad's, mit Ausnahme der spétesten, und ist auch
bei Bédardyana und (Cankara noch nicht nachzuweisen. Wohl
aber konnen wir in den Upanishad's die Stufen verfolgen,
welche zu ihm gefiihrt haben, sofern sich das Nachdenken Uber
Brahman, in dem Mafse wie es sich von symbolischen Vor-
stellungen freimacht, mehr und mehr um diese drei Begriffe
konzentriert, wie denn auch hier und da schon eine Zusammen-
fassung derselben versucht wird. So erklart Yahavalkya am
Schiiisse seiner grofsen Disputation mit neun Unterrednern,
indem er sich an sie ale wendet (Brih. 3,9,28): ,Brahman ist
Wonne und Erkenntnis" (rijiianamanandambrahma)j; und im
folgenden Abschnitte (Brih. 4,1), wo derselbe Weise sechs
symbolische Vorstellungsformen auf ihren wahren Wert zuriick-
fihrt,, erscheinen als Bestimmungen der gottlichen Wesenheit
neben drei andern auch satyam, prajnd und ananda. Noch
mehr dem Charakter der spéter tblichen Formel néhert sich
Taitt. 2,1, wo es in einem an die Spitze der Entwicklung ge-
stellten Verszitate heifst:

Als Realitét, Erkenntnis, unendlich (satyam, jndnam, anantam),
Wer so das Brahman kennt,

In der Hohle [des Herzens] verborgen und im hdchsten Raume,
Der erlangt alle Winsche

In Greineinschaft mit Brahman, dem aliweisen.

Da hier, zu Eingang der Anandavalli, eine Hinweisung auf

Brahman as ananda (Wonne) sehr am Platze sein wiirde,

wéhrend kein besonderer Anlafs war, das Brahman gerade

hier, wo sein Wohnen im Herzen besonders hervorgehoben
8
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wird, as ananta (unendlich) zu bezeichnen, so haben wir (Up.
S. 225) die Vermutung aufgestellt, dafs anantam wohl ein ur-
dter, nachmas durch die Tradition geheiligter Fehler fir
anandam sein mochte, entstanden daraus, dafsSman die drei
Pradikate fir Nominative hielt, ads welcher anandam sehr un-
gewohnlich ist. Ist dies annehmbar, so wirden wir hier das
dlteste Vorkommen der nachmaligen, berihmten Formel haben.
Abgeschwécht wird das Gewicht unserer Grinde allerdings
dadurch, dafs wir anscheinend ein Zitat vor uns haben, welches
as solches nicht so genau zu dem Inhalte des Folgenden zu
stimmen braucht; auch ist schwer zu verstehen, wie bel der
Allgemeinheit der Lesung anantam sich daneben eine Tradi-
tion des @&nandam (in Saccidananda) erhalten haben sollte. —
Eine Zusammenfassung aler vier erwdhnten Prédikate findet
sich in der schon ziemlich spdten Upanishad Sarvopanishat-
séra, No. 21 (Up. S. 626), wo das Brahman as , real, Erkenntnis,
unendlich, Wonne" (satyam. jndnam, anantam, anandam brahma,
wofir Kodex ka mit deutlicher Bezugnahme auf Taitt. 2,1 und
Brih. 39,28 liest: satyam jndnam anantam brahma, vijndnam
anandam brahma) definiert wird. Es folgt weiter eine Er-
klarung dieser vier Begriffe, und dann heifst es. ,Dagienige,
dessen Merkmal diese vier Wesenheiten [seiend, Erkenntnis,
unendlich, Wonne] sind, und welches in Raum, Zeit und Kau-
salitét (deca-kéla-nimitteshu) unwandelbar besteht, heifst der
[in tat tvam asi] durch das Wort «das>» bezeichnete hdchste
Atman oder das héchste Brahman'» — So sehen wir dir; For-
mel Sac-cid-ananda entstehen, welche as solche (von Taitt. 2,1
abgesehen) zuerst erscheint Nrisirihottaratdp. 4. 6. 7 und Réma
ptrvatdp. 92. Ramottaratdp. 2. 4. 5 (Upanishad's S. 787, 791.
793; 817. 820. 823. 826) und in der Folge unzéhligemal ge-
braucht worden ist. Auch wir kénnen diesdbe as Fachwerk'
benutzen, um unter den Titeln: Brahman as sat, as cit und
as ananda, die wesentlichsten Vorstellungen der Upanishad's
zu sammeln. Hierauf wird in diesem Kapitel noch von der
widerspruchsvollen Natur des Brahman und von seiner Un-
erkennbarkeit zu handeln sein.
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2. Brahman as das Sdende und das Nichtseiende (sat und asat),
. Is die Redlitét und dieNfichtrealitét (satyam und asatyam).

Schon Rigv. 10,129,1 (oben 1,i, 121) wird mit einem fur BC?an&an
jene alte Zeit bewunderungswirdigen Grade philosophischer ssiend noch

Besonnenheit von dem Urzustdnde der Dinge, dem Urwesen,

also dem Brahman im spatem Sinne, gesagt, damals sei na

asad, na u sad , nicht das Nichtseiende, noch auch das Seiende"
gewesen. Ersteres nicht, weil ein Nichtseiendes niemals ist

oder gewesen ist, letzteres nicht, weil die empirische Rea

litdt und mit ihr der nur aus ihr abstrahierte Begriff des

., Seienden" dem U'rwesen abgesprochen werden mufs. Da
indes die Metaphysik alle ihre BegrifFe und Bezeichnungen

der empirischen Realitét, auf welche der Kreis unserer Vor-
stellungen beschréankt ist, zu entnehmen und nur ihren Be-
durfnissen entsprechend umzuformen hat, so ist es natirlich,

dafs wir im weitern Verlaufe das Prinzip der Dinge., das
Brahman, bald als das (nichtempirisch) Seiende, bald as das
(empirisch] Nichtseiende bezeichnet sehen. Letzteres ge- Brahman
schah schon in zwei oben (I, i, S. 199. 202) vorgefiihrten Schop- alll\l?cht-
fungsmythen; Catap. Br. (6,1,1,1: ,Niehtseiend, furwahr, war S
diese Welt am Anfang. Da sagen sie: was war dieses Nicht-
seiende?' usw., und Taitt. Br. 2,2,9,1: ,Diese Welt, fir-
wahr, war zu Anfang gar nichts. Kein Himmel war, keine

Erde, kein Luftraum. Dieses nur nichtseiend Seiende tat
einen Wunsch: ich modge sein!" usw. Ebenso in einigen
upanishadstellen; Chand. ;319,1: ,Diese Welt war zu Anfang
nichtseiend: dieses |Nichtseiende) war das Seiende. Dasselbige
entstand. Da entwickelte sich ein Li", usw.; und Taitt, 2,7,

wo der Vers zitiert wird; ’

Nichtseiend war dies zu Anfang;

Aus ihm entstand das Seiende.

Es schuf sich selbst wohl aus sich selbst,
Daher dies ,wohlbeschaften" heifst.,

Wie dies zu verstehen, zeigt klarlich das Vorhergehende, wo
zunéchst der Vers ,nichtseiend ist der gleichsam nicht, wer
Brahman als nichtseiend weifs" zitiert und dann weiter ent-
wickelt wird, wie Brahman die Welt schafft und ihr als dem
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Seienden, Realen gegeniberstellt als das (empirisch) Nicht-
seiende, Nichtreale. ,Nachdem er sie geschalten, ging er in
dieselbe ein. Nachdem er in sie eingegangen, war er

Seiendes und Jenseitiges (sat und tyat),
Aussprechliches und Unaussprechliches,
Gegrundetes und Grundloses,
Bewufstsein und Unbewufstsein,
Realitat und Nichtrealitat..

Als Realitdt ward er zu allem, was irgend vorhanden ist;
denn dieses nennen sieé die Realitat (tat satyam ii
acakshate)." In ahnlicher Weise unterscheidet schon Brih.
2,3,1: ,Furwahr, es gibt zwei Formen des Brahman, namlich:

das Gestaltete und das Ungestaltete,

das Sterbliche und das Unsterbliche,

das Stehende und das Gehende,

das Seiende und das Jenseitige (sat und tyam)".

Diese Stelle macht, trotz des kompilatorisehen Charakters des
Kapitels, dessen Anfang sie bildet, einen dltern Eindruck, und
vielleicht knupft die Taittiriyastelle an dieselbe an und ent-
wickelt den Gedanken weiter, indem sie in klarer Weise der
Welt as dem Seienden, Aussprechlichen, Gegrin-
deten, Bewufsten, Realen gegenuberstellt das Brahman
als das Jenseitige, Unaussprechliche, Grundlose, Un-
bewufste, Nichtreale. Hiermit wird der Streit geschlichtet,
der damals die Gemiter bewegen mochte, ob die Welt aus
dem Seienden oder dem Nichtseicnden entstanden sei, und in
welchen die (wohl &ltere) Stelle Chand. 6,2,1 einen Einblick
gewahrt: ,Seiend nur, o Teurer, war dieses am Anfang, eines
nur und ohne zweites. Zwar sagen einige, nichtseiend sei
dieses am Anfang gewesen, eines nur und ohne zweites; aus
diesem Nichtseienden sei das Seiende geboren. Aber wie
konnte es wohl, o Teurer, also sein? Wie konnte aus dem
Nichtseicnden das Seiende geboren werden? Seiend also viel-
mehr, o Teurer, war dieses am Anfang, eines nur und ohne
zweites." Entsprechend dieser Stellungnahme wird in der
folgenden Entwicklung Chand. 6 das Brahman in der Regel
sat ,das Seiende" oder satyam ,die Realitat" genannt.
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Ahnlich wie sat wird auch das Wort satyam (Realitét) in
dieser doppelten Bedeutung gebraucht. Wahrend dasselbe in
dem eben erwdhnten Abschnitte Chand. 6 das Brahman be-
deutet (so namentlich in der berihmten Formel: tat satyam, sa
atma, tat tvam asi) und in eben dieser Bedeutung auch Brih. 5,4
erscheint, so ist hingegen,in derselben Upanishad Biih. 2,1,20
(—2,3,6) satyam die empirische Realitéat, und Brahman ist

Brahman
XIs satyam.

im Gegensatze zu derselben satyasya satyam, dasjenige, was g%?;n%a

an dieser Realitédt das allein wahrhaft Reale ist: ,Sein Geheim-
name (upanishad) ist «die Realitét der Realitét»; namlich die
Lebensgeister (pranah) sind die Realité, und er ist ihre Rea-
litat". Dieselben Worte kehren wieder Brih. 2,3,6; dafs sie
hier entlehnt sind (wie wir schon Up. S. 413 vermuteten), er-
gibt sich auch daraus, dafs die Erwahnung der empirischen
Realitdt as ,die Lebensgeister" (pranah) nur Brih. 2,1,20,
nicht Brih. 2,3,6 durch das Vorhergehende gerechtfertigt war.
— Ebenso wie in diesen Stellen, bedeutet satyam die empi-
rische Realitdt Brih. 1,6,3: ,Dasselbige ist das Unsterbliche,
verhiillt durch die Realitat (amritam satyena channam); der
Préna namlich ist das Unsterbliche, Name und Gestalt sind
die Realitat; durch diese ist jener Préna. verhillt". Die Worte
anrifaiii satyena channam scheinen eine jener alten, von ihrer
Erklarung begleiteten Geheimformeln zu sein, in denen wir
schon oben (S. 20) die é&lteste Gestillt der Upanishads ver-
muteten. Da der Gegensatz von satya (wahr) gewdhnlich amrita
(unwahr) ist, so ist es wohl denkbar, dafs die Formel in an-
derer Uberlheferung die Form amritam satyena channam---
nahm. Diese wirde das sonderbare Spiel erkldren, welches
Brih. 5,5,11 mit dem Worte satyam getrieben wird: , Dasselbige
besteht aus den drei Silben satyam; die eine Silbe ist sa die
andre ist ti, die dritte Silbe ist yam. Die erste und die letzte
Silbe sind die Wahrheit (satyam), in der Mitte ist die Un-
wahrheit (amritam); diese Unwahrheit ist an beiden Seiten
von der Wahrheit eingefafst (amritam ubhayatah satyena pari-
(grihitam); dadurch wird sie zu einem wahrheitlichen Sein*
(durch Brahman erhalt die Welt ihre Realitat). In anderer
Weise werden Chand. 8,3,5 die drei Silben sa als das Unsterb-
-iche, ti as das Sterbliche und yam als der Zusammenschlufs

amritam
fatyena
LAGNRAI-

anritam
mtyena
channam.
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(yam, yacchaii) beider gedeutet, und -wieder anders ' wird
Kaush. 16 in dem Worte satyam die Silbe -tyam auf die
Gotter und Lebenshauche (die &ufsere und innere Natur) und
die Silbe sat- auf das von Goéttern und Lebenshauchen ver-
schiedene (Uber sie erhabene) ,Seiende" bezogen.

((?bgahgea;_ Fir die spatem Upanishad's hat die Streitfrage, ob Brah-

yo> und man das (nichtempirisch) Seiende oder das (empirisch) Nicht-

deerhaben. seiende sei, keine Bedeutung mehr. Das Brahman ist, wie
Uber alle Gegensdtze, so auch (ber diesen erhaben; es ist
»hicht seiend noch nichtseiend" (Cvet. 4,18), es ist ,hoher as
was ist und nicht ist® (Mund. 2,2,1)., es befafst in sich die
empirische Realitét, das Reich des Nichtwissens, und die ewige
Realitat, das Reich des Wissens, Cvet. 5,1:

Zwei sind im ewig, endlos, hdchsten Brahman
Latent enthalten, Wissen und Nichtwissen;
Verganglich ist Nichtwissen, ewig "Wissen,
Doch der als Herr verhéngt sie, ist der Andre.

3. Brahman als BeWufstsein, Denken (cit).

Irrtum des Der Begriff des Atman wies darauf hin, dafs man das
Intellektua prinzip der Dinge zunachst und vor allem zu suchen habe im
eignen Innern. Das Innere des Menschen ist aber nicht in
derselben Weise zugénglich wie sein Aufseres. Wéahrend die
aufsere Erscheinung als der Leib mit allen seinen Organen
und Funktionen deutlich vorliegt und sowohl nach der &ufsern
Gestalt wie nach dem innern Zusammenspiel der Knochen und
Bénder, der Sehnen, Muskeln und Nerven der Betrachtung
allseitig offen steht, so ist die Erkenntnis unseres Innern eine
sehr beschrénkte und einseitige. Wir konnen nicht den Leib,
wiewir ihn von aufsen anschauen, so in dem ganzen Bestéande
seiner Organe und ihrer Funktionen von inhen unmittelbar
fahlen. Vielmehr gleicht unser Inneres einem grofsen Hause
mit vielen Abteilungen, Gangen und Kammern, von welchem
nur ein Teil durch das im obern Stockwerke brennende Licht
erhellt wird, wéahrend alles Ubrige im Dunkeln bleibt, aber
darum nicht weniger real und vorhanden ist. Beim ersten
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Eintritt in ein solches Haus konnte leicht der Irrtum entstehen,

dafs das Licht den Mittelpunkt des Hauses bilde, dafs sich

dessen Raumlichkeiten nur so weit erstreckten, wie die Beleuch-

tung durch jenes Licht reichte, und dafs alles Ubrige, da es

nicht sichtbar war, fir gar nicht vorhanden gehalten wurde.

Hierauf beruht es, dafs der philosophierende Menschengeist in

Indien, Griechenland und der Neuzeit in mierkwirdiger Uber-

einstimmung einem Irrtume verfallen ist, den wir am kirzesten

durch das Wort Intellektualismus bezeichnen koénnen, und wel-

cher darin besteht, zu glauben, dafs das innerste Wesen des

Menschen und der Welt, das Brahman, das Prinzip, die Gott-

heit, irgendwelche Ahnlichkeit oder Analogie oder Identitét

haben koénne mit dem, was wir als Bewufstsein, als Gedanke,

als Geist hier ,hinter des Menschen alberner Stirn" vorfinden.

— Doch, wie man auch immer Uber den Wert dieser Vor-

stellung urteilen mag, jedenfalls wird die ganze philosophische

Entwicklung von Piaton und Aristoteles an bis auf die Gegen-

wart mit wenigen Ausnahmen beherrscht von dem Gedanken,

dafs das Wesen der Seele und, in Zusammenhang damit, das

Wesen Gottes als etwas dem menschlichen Denken Verwandtes

oder Analoges, as Vernunft, als Geist, as Intelligenz zu denken

sei. Und wie in der abendlandischen Philosophie der Ursprung

dieses Gedunkens sich bis 2z Nenophanes (o3hes §z#, odiog 83

veel, shhog 8 77 duslen) und DParmenides {zel=dr § o7l vceiv

ws wnd ofvendy Som wéwua) zuriickverfolgen lifst, so ist es in

Indien Tiyjnavalkya, an dessen Namen sich, wenn nicht die

erste Urheberschaft, so doch die hauptséchlichste Vertretung

ebendesselben Gedankens knipft; alle seine in der Brihad&-

ranyaka-Upanishad vorgetragenen Anschauungen konvergieren

in der Uberzeugung, dafs das Brahman, der Atman, das Sub-

jekt des Erkennens in uns (und eben darum, wie wir spater E‘lDSerdélrggE;_

sehen werden, unerkennbar) sei. jelﬁa%jr%lér-'
So wird er Brih. 3,4 von Ushasta aufgefordert, , das i m-nach Yéfta-

manente, nicht transzendente Brahman, welches as Secle allem ‘&%

innerlich ist" zu erklaren. Er weist als Antwort auf die

Seele hin, welche durch Einhauch, Aushauch, Zwischenhauch,

Aufhauch sich as Lebensprinzip in der Erfahrung betéatigt.

Auf die Einwendung, dafs damit nur auf die Sache hingedeutet,
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nicht aber eine Erklarung derselben gegeben sei, erwidert er:
»Nicht sehen kannst du den Seher des Sehens, nicht héren
kannst du den H®rer des Horens, nicht verstehen kannst du
den Versteher des Verstehens, nicht erkennen kannst du den
Erkenner des Erkennens. Er ist deine Seele, die allem inner-
lich ist." Und zur Bestdtigung, dafs das von ihm hier ge-
kennzeichnete Subjekt des Erkennens nicht nur das Wesen
der Seele, sondern, in und mit ihr, das Wesen der Gottheit
ausmacht, fugt er hinzu: ,Was von ihm verschieden, das ist
leidvoli"”.

Darum beschliefst er Brih. 3,8,11 seine Schilderung des
allméachtigen, den Raum und mit ihm die ganze Welt in sich
tragenden und durchwaltenden Wesens mit den Worten:
.Wahrlich, o Gargi, dieses Unvergéngliche ist sehend nicht
gesehen, horend nicht gehort, verstehend nicht verstanden, er-
kennend nicht erkannt. Nicht gibt es aufser ihm ein Sehen-
des, nicht gibt es aufser ihm ein Hoérendes, nicht gibt es
aufser ihm ein Verstehendes, nicht gibt es aufser ihm ein Er-
kennendes. — Firwahr, in diesem Unverganglichen ist der
Raum eingewoben und verwoben, o Gargi." (Kr haltet, nach
Kant, dem Subjekt des Erkennens an.)

In seiner Belehrung der Maitreyi, Brih. 2,4,11, vergleicht
AYahavalkya den Atman mit dem Ozean. Wie dieser der
Einigungsort aller Gewasser ist, so ist der Atman als Auge
der Einigungsort aller Gestalten, als Ohr aller Todne, als
Nase aller Geriiche, usw. Fiir die Richtigkeit unserer Auf-
fassung dieser Stelle mag zunéchst Biih. 14,7 sprechen: ,als
atmend heilst "er Atem, als redend Rede, als sehend Auge,
als hoérend Ohr, als verstehend Verstand; alle diese sind nur
Namen fir seine Wirkungen; — sowie Chéand. 8,12,4: ,Wenn
das Auge sich richtet auf den Weltraum, so ist er der Geist
im Auge, das Auge [selbst] dient [nur] zum Sehen; und w'er da
riechen will, das ist der Atman, die Nase dient nur zum Ge-
riiche; und wer da reden will, das ist der Atman, die Stimme
dient nur zum Reden; und wer da héren will, das ist der
Atman, das Ohr dient nur zum Héren; und wer da verstehen
will, das ist der Atman, der Verstand ist sein géttliches Auge;
mit diesem gottlichen Auge, dem Verstande, erschaut er jene
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Genusse und freut sich ihrer." Wenn man erwagt, dafs dieser
Gedanke sich hier an das Vorhergehende ziemlich unvermittelt
anschliefst und Uberhaupt im Gedankenkreise der Chandogya
vereinzelt dasteht, wéahrend er fir Yé&jrfavalkya den Mittel-
punkt all seines Denkens bildet, so wird wahrscheinlich, dafs
er von dort her entlehnt ist. Dasselbe dirfte gelten von der
ganzen Entwicklung, Kaush. 3, welche die Abhangigkeit der
Sinnosohjekte von den Sinnesorganen und dieser wiederum
von dem (immer wieder aufs neue mit dem Prana fir iden-
tisch erklarten) Prajntman, dem ,Bewufstseinselbst" im ein-
zelnen durchfiihrt, wobei es Kaush. 3,4 in nahem Anklang an
obige Stelle heilst: ,Als Auge werden in ihn alle Gestalten
hineingeschiittet, durch das Auge erlangt er alle Gestalten; als
Uhr werden in ihn alle Téne hineingeschittet, durch das Ohr
erlangt er alle Tone" usw.

Am grofstetigsten entwickelt Y &jhavalkya seine Theorie
von dem Al man als dem in Wachen, Traum, Tiefschlaf, Tod,
Seelenwanderung und Erlésung unwandelbar beharrenden
SubjektedesErkennensindem unvergleichlichen Ab-
schnitte Brih. 4,3-4.. liier wirft der Kénig Janaka zunachst
die Frage auf: ,Was dient dem Menschen als Licht?" —
Yghjnavalkya gibt eine ausweichende Antwort: die Sonne
dient ihm als Licht. — Aber wenn sie untergegangenV — Der
Mond. — Und wenn auch dieser untergegangen? — Das Feuer.
— Und wenn auch dieses erloschen? — Die Stimme. — Und
wenn auch diese verstummt ist? — , Dann dient er sich selbst
(8tman) als Licht." — ,Was ist das fur ein Selbst?" — ,Es
ist unter den Lebensorganen der aus Erkenntnis be-
stehende, in dem herzen innerlich leuchtende Geist."
Weiter wird geschildert, wie dieser Geist, derselbe bleibend,
im Wachen und Traume diese W'elt, im Tief schlaf und Tod
die Brahman welt durchwandert; wie er im Wachen das Gute
und Bose dieser Welt schaut, ohne davon bertihrt zu werden,
.denn diesem Geiste haftet nichts an" (das Subjekt des Er-
kennens steht allem Objektiven als ein Anderes gegeniber);
wie er im Traume sich selbst eine Welt aufbaut, ,denn er ist
der Schopfer"; wie er endlich im tiefen, traumlosen Schlafe,
von dem erkenntnisartigen Selbste, pranma &man, d. h. dem
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absoluten Subjekte des Erkennens, umschlungen, kein Bewufst-
sein von Objekten hat und doch nicht unbewufst ist: ,wenn
er dann nicht sieht, so ist er doch sehend, obschon er nicht
sieht; denn fir den Sehenden ist keine Unterbrechung des
Sehens, weil er unverganglich ist; aber es ist kein zweites
aufser ihm, kein anderes, von ihm verschiedenes, das er sehen
konnte" (Brih.4,2,23).Vgl.dieverwandteStelle, Brih. 2,1,17—20,
nach welcher beim Einschlafen alle Prana's (Auge, Ohr usw.)
in den Atman eingehen, und beim Erwachen, wie Funken aus
dem Feuer, ale Lebensgeister, Welten, Gotter und Wesen
aus ihm wieder entspringen. — Weiter schildert die obige
Stelle Brih. 4,4,1fg., wie beim Tode alle Lebenskréfte sich
um das Subjekt des Erkennens scharen, um mit ihm zu neuer
Verkdrperung auszuziehen: ,weil er eins geworden ist, darum
siehet er nicht, wie sie sagen" (in Wahrheit bleibt, er stets
sehend); und wie endlich nach erlangter Erlésung der Leib
wie eine Schlangenhaut abgestreift wird, ,aber das Korper-
lose, das Unsterbliche, das Leben ist lauter Brahman, ist lauter
Licht" (d. h. Subjekt des Erkennens). ,Wahrlich", heifst es
zum Schlufs, ,dieses grofse, ungeborne Selbst ist unter den
Lebensorganen jener aus Erkenntnis Bestehende." —-
IThren schérfsten Ausdruck findet diese, den Ildeenkreis des
Yghjnavalkya beherrschende, ldentitét des Brahman mit dem
Subjekte des Erkennens in einer (allerdings spateren) Modi-
fikation des (Brih. 2,4,12 in urspringlicher Form erhaltenen)
Bildes vom Salzklumpen Brih. 4,5,13: ,Mit diesem ist es wie
mit einem Salzklumpen, der kein [unterschiedliches] Inneres
oder Aufseres hat, sondern durch und durch ganz aus Ge-
schmack besteht; — also, fiurwahr, hat auch dieser Atman
kein [unterschiedliches! Inneres oder Aufseres, sondern besteht
durch und durch ganz aus Erkenntnis".

Wie tief dieser Y&hnavalkyagedanke von Brahman as dem
Subjekte des Erkennens gewirkt hat, sehen wir daran, dafs er
die ganze folgende Entwicklung beherrscht, wie wir noch in
der Kirze nachweisen wollen.

Zundchst ist hier zu erinnern an die Bezeichnung des
Brahman als ,das Licht der Lichter" (jyotishdm jyotis, Biih.
4,416 und vondort Gbernommen Mund. 2,2,9. Bhag. G. 13,17);
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dieser Ausdruck ist nichts anderes als eine Zusammenfassung
des oben entwickelten Gedankens, dafs der Atman, wenn
Sonne, Mond und Feuer nicht mehr leuchten, selbst sein Licht
ist. Hier findet auch der herrliche, dreimal bei verschiedenen
Schulen (Ruth. 5,15. Cvet. 6,14. Mund. 2,2,10) vorkommende
Vers seine Erklarung:

Dort leuchtet nicht die Sonne, nicht Mond noch Sternenglanz,
Noch jene Blitze, geschweige irdisch Feuer. ~
Ihm, der allein glanzt, nachglénzt alles andre,
Die ganze Welt erglanzt von seinem Glanze.

Seine urspringliche Stellung ist in der K&thaka-Upanishad
(vgl. Up. S. 308. 289. 554), welche auch sonst mehrfach (vgl.
Kath. 4,3—5. 5,8) ihre Abhangigkeit von Brih. 4,3—4 be-
kundet - - Von Chéand. 8,124 war schon oben die Rede;
und wenn es in der berihmten Stelle Chéand. 8,3,4 und 8,12,3
(vgl. Maitr. 2,2. Brahma-Up. 1, S. 681) heifsC die Seele im
Tiefschlafe erhebe sich aus diesem Leibe, gehe ein in das
hdochste Licht (param jyotis) und trete dadurch hervor in
eigner Gestalt, so dirfte in der eigentimlichen Bezeichnung
des Brahman als param jyotis eine Rickerinnerung an den
Gedanken "Yagjhnavalkyas von dem Atman, welcher als Subjekt
des Erkennens sein eigenes Licht ist, liegen.

Naheliegend und auch in Indien althergebracht ist die
Auflassung der gottlichen Welt as eines ewigen Lichtreiches
im Gegensatz zu der Finsternis dieser Erde (vgl. die Brih.
1,3,28. Chand. 3,17,6 zitierten Spriiche). Diese Vorstellung
verschmolz weiterhin mit dem philosophischen Gedanken, dafs
der Atman als Subjekt des Erkennens sein eignes Licht ist,
zu der oft vorkommenden Anschauung von dem ewigen
Tage des Brahman. So vielleicht schon Chadnd. 3,11, wo
geschildert wird, wie (he Sonne nach Ablauf von einunddreifsig
Weltperioden , nicht mehr aufgehen noch untergehen, sondern
nur und allein in der Mitte stehen bleiben" wird, wie aber
far den Wissenden dieser Zustand schon jetzt erreicht ist, so
dafs es fir ihn ein fur allemal Tag ist (sahrid-diva ha eva
asmai bhavati). Ferner Chand. 8,4,2, wo Brahman einer Briicke
verglichen wird: ,Darum, furwahr, auch die Nacht, wenn sie

Der ewige
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Brahman.
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Uber diese Bricke gehet, wandelt sich in Tag, denn einmal
far immer licht (sakrid-vibhédta) ist diese Brahmanwelt" (die
im Herzen ist). Hierauf beruhen die folgenden Stellen; Cvet.
4,18: ,dasDunkel Weiqht, nun ist nicht Tag noch Nacht mehr";
— Maitr. 6,24: ,indem man die Finsternis [des Nichtwissens]
durchbohrt, gelangt man zu dem nicht mit Finsternis Be-
hafteten; und wer so das mit ihr Behaftete durchbohrt hat,
der hat geschaut, einem schimmernden Funkenkreise ver-
gleichbar, das sonnen farbige, krafterfillte, finsternisjenseitige
‘Brahman, welches in jener Sonne, sowie im Monde, im Feuer,

im Blitze erglénzt"; '— N&dabindu 17: die Meditation von
Om fuhrt zuhtéchst ,zum ew'gen Tage des Brahman, aus dem
der Lichter Ursprung ist"; — Kanthacruti 2 (Up. S. 699):

Lfur ihn (den Sannyésin) gibt es nicht Tag und Nacht;
darum ist auch von dem Rishi gesagt worden (Chénd. 3,11,3)
«denn -es ist ein fir allemal Tag»"; — Gaudapada (zur
Mandukya) 3,35: im Yoga wird der Geist ,ganz nur Er-
kenntnislicht, das ew'ge, schlaf- und traumlose, das ohne
Namen und Gestalt, mit eins aufleuchtend (Chand. 8,4,1).
allwissend, — ihm gilt keine Verehrung mehr!" — und ib.
4,81; ,das schlummerlose, traumlose Ew'ge ist dann sich selber
licht (Brih. 4,3,14. Ké&th. 5,15); fur immer Licht (Chand. 8,4,1)
ist dies 'Wesen, ist diess Wesenheit an sich".

Dafs der Atman das Subjekt dés Erkennens in uns
und somit kein Objekt der Verehrung sei, wird auch in den
Eingangsversen der Kena-Upanishad eingescharft, Hier wird,
im Anschlufs an einen, in zwei sehr abweichenden Formen
Brih. 4,4,18 und Kena 2 vorligenden Vers, welcher fordert,
dafs man das Auge nur as Auge, das Ohr nur as Ohr usw.
erkennen (Brih. 4,4,18) und as blofse Werkzeuge dahinten
lassen solle (Kena 2, vgl. zur Erlduterung Chénd. 8,12,4.
Kaush. 3,8), weiter entwickelt, dafs Rede, Gedanke, Auge,
Ohr und Geruchsinn nicht dazu verhelfen, das Brahman wahr-
zunehmen, sondern selbst erst, als Objekte, von Brahman als
dem Subjekt wahrgenommen werden (Kena 2—8).

Die Uberzeugung, dafs der Atman das Subjekt des Er-
kennens sei, hat schliefslich auch in den Rigvedaschulen Ein-
gang gefunden, wiewohl dieselben den Atman vorwiegend als
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den Prana oder Purusha (im Sinne von Rigv, 10,90) zu ver-
herrlichen pflegen. Hieran schliefst sich, Ait. 3, ziemlieh un-
vermittelt, die Lehre, dafs der Atman nicht dasjenige sei, womit
man sieht, hort, riecht, redet, schmeckt (das Sinnesorgan),
sondern nur und allein das Bewufstsein (prajna): ,Was
dieses Herz und Manas ist, das Uberdenken, Ausdenken, Be-
denken, Erdenken, Verstand, Einsicht, Entschlufs, Absicht,
Verlangen, Leidenschaft, Erinnerung, Vorstellung, Kraft, Le-
ben, Liebe, Wille, — diese alle sind Namen des Bewufst-
seins". Alle Gotter, alle Elemente, alle Wesen, ,dieses alles
ist vom Bewufstsein gelenkt, im Bewufstsein gegriindet; vom
Bewufstsein gelenkt ist diese Welt, das Bewufstsein ist ihr
Grund, das Bewufstsein ist Brahman". .

Etwas anders verfahrt die zweite der Rigvedaschulen,
Kaush. 3 und 4. liier wird die hergebrachte Anschauung des
Brahman als Préna mit der neuen Erkenntnis des Brahman
als Prajndtman (Bewufstseinselbst) dadurch verschmolzen, dafs
in einer trefflichen Nachweisung der Abhéngigkeit aller Sinnen-
dinge und Organe vom Bewufstsein immerfort die Behauptung
wiederholt wird: ,was der Prana ist, das ist" die Prajnd und
was die Prajnd ist, das ist der Prana’. — Diese Gleichsetzung
so heterogener Begriffe scheint zu beweisen, dafs die Lehre
vom Brahman als Subjekt des Erkennens (prajna) bei den
Kaushitakin's, und so wohl auch bei den Aitareyin's, auf Ent-
lehnung beruht und mutmafslich aus dem Gedankenkreise des
Yajnavalkya heriibergenonimen ist.

In der spatem Philosophie hat diese Lehre sich zu der
verbreiteten Auffassung des Brahman oder Atman as des
»Zuschauers" (sakshin) gestaltet, welche sich, vielleicht im An-
schlufs an Brih. 4,3,32 (salida), zuerst findet Cvet. 6,11 (sakshin)
und Prana 65 (paridrashtar); weitere Nachweisungen sind
im Upanishad-Index unter dem Worte ,Zuschauer" gegeben.

4. Brahman ads Wonne (&nanda).

Es ist dem tieferen religidsen Bewufstsein wesentlich, das
irdische Leben nicht als Selbstzweck, sondern als blofses Mittel
anzusehen, durch welches wir unserer wahren Bestimmung
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entgegenreifen sollen. Daher die drei grofsen Religionen der
Menschheit, Brahmanismus, Buddhismus und Christentum, wie
auch die das Christentum in seiner reinsten Gestalt vertretende
Philosophie Schopenhauers, Uberei nstimmen in der Lehre, dafs
das hochste Ziel unserer Bestrebungen die Erldsung aus diesem
Dasein ist. Diese Anschauung setzt voraus, dafs das Erden-
dasein ein Zustand ist, aus dem wir einer Erlésung bedirfen,
und insofern eine Auffassung desselben, welche man kurz und
gut als den Pessimismus bezeichnet hat, — wiewohl sich
neuerdings die Sensationsphilosophie dieses Wortes beméchtigt
und damit ein so frivoles Spiel getrieben hat, dafs man sich
fast scheut, dasselbe noch weiter zu gebrauchen. Berechtigt
ist die pessimistische Anschauung des Lebens nur insoweit,
als sie die Voraussetzung der Erlésungslehre ist, insoweit also,
als sie z. B. auch dem echten und urspriinglichen Christentum
eigen ist: & séopog Bhec & TH mowmpd weltar {1 Joh, b1
In diesem Sinne ist der Pessimismus auch die stillschweigende
Grundanschauung der Upanishadlehre; und die spater aus ihr
hervorgegangenen Systeme des Buddhismus und der Sankhya-
philosophie, wie auch schon gewisse jiingere Upanishad's, ver-
weilen, wie spéter zu zeigen sein wird, mit Vorliebe bei diesem
Thema; denn die Leute horen es gern, wenn man ihnen von
ihren Leiden erzédhlt. Im Gegensatze zu ihnen begniigen sich
die alteren Upanishad's, in diskreter und sozusagen keuscher
Weise gelegentlich an die leidvolle und das Verlangen nach
Erlésung weckende Beschaffenheit des Daseins zu erinnern,
was nirgendwo besser und wdirdiger geschieht, as durch
die sinnschweren, eine Welt von Erfahrungen zusammen-
dréngenden Worte (Brih. 3,4,2. 3,5,1. 3,7,23): ato 'nyad artam
»Wwas von ihm verschieden, dasist leidvoll". — Im Gegensatze
zu allem von ihm Verschiedenen und daher Leidvollen wird
das Brahrnan an einer der Stellen, wo diese Formel vorkommt,
bezeichnet als dasjenige, welches ,,den Hunger und den Durst,
das Wehe und den Wahn, das Alter und den Tod uber-
schreitet" (Brih. 3,5,1), oder, nach andern Stellen, als ,das
Selbst (&tman), das siindlose, frei vom Alter, frei vom Tode
und frei vom Leiden, ohne Hunger und ohne Durst" (Chand.
8,15. 8,7,1); — ,sein Name ist «Hoch», denn hoch Uber



4. Brahman ds Wonne. 129

allem [Ubel ist er" (Chand. 1,67), usw. — Alle diese, haufig
wiederkehrenden, Schilderungen werden zusammengefafst in der
Bezeichnung des Brahman as &nanda ,die Wonne".

Dafs die Gotter, im Gegensdtze zu der leidenden Menschen-
welt, eine ungetriibte Seligkeit geniefsen, ist wohl eine allen
Volkern gemeinsame Anschauung. Im Gegensatze dazu gilt
in den Upanishad's die Wonne; nicht as eine Eigenschaft, ein
Zustand des Brahman, sondern as dessen eigenstes Wesen;
das Brahman ist nicht anandin, Wonne besitzend, sondern
ananda, die Wonne selbst. Diese Identifikation von Brahman
und ananda wird vermittelt durch die Anschauung, dafs der
tiefe, traumlose Schlaf einerseits, durch die Aufhebung des
Gegensatzes von Subjekt und Objekt, die in ihm stattfindet,
eine vorlbergehende Einswerdung mit Brahman, anderseits
aber, wegen der Aufhebung aller Leiden in ihm, as eine
keiner Steigerung fahige Wonne bezeichnet wird. (Vgl. Piaton,
Apol. p. 40 D, wo Sokrates von der Nacht redet, & % c%ze
worébogder, Beve pnd Zvap . und meint, dals auch der
Kdnig von Porsien nicht viele Tage und Né&chte hétte, die
dieser am Glick gleichkdmen, und Shakespeare, Hamlet 3,1:
and by a deep to say we and The, heart-ache and the thousand
natural shocks That flesh is heir to, — tis a consummation
Dcevoutly to be wishdl.) Wir wollen jetzt nachweisen, wie in
diesen Vorstellungen die Auffassung des Brahman as Wonne
urspriinglich wurzelt. Auch hier nimmt die Fihrung das
Brihadranayakam..

Brih. 2,1,19: ,Aher wenn er im Tiefsehlafe ist, wenn er
sich keines Dinges bewufst ist, dann sind da die Hitah (die
Wohltatigen) genannten Adern, deren sich zweiundsiebzig-
tausend vom Herzen aus in dem Perikardium verbreiten; in
diese schlipft er hinein und ruht in dem Perikardium; und
wie ein Jingling oder ein grofser Konig oder ein grofser
Brahmane, ein Ubermafs von Wonne  (atighnim  anandasya)
geniefsend, ruht, also ruht dann auch er". — Diese Stelle (wie
auch die Parallelstelle Kaush. 4,19) scheint zuriickzugehen auf
die ausfuhrliche Schilderung des Tiefschlafes Brih. 4,3,19—33,
welche noch nicht die Zahl der Adern bestimmt, in der Uber-
bietung der Wonnen 4,3,33 den Schlissel zu -dem atighnim
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anandasya bietet und im ganzen (von den Interpolationen ab-
gesehen) den Eindruck hochster Urspriinglichkeit macht. Hier
wird, nach Bezeichnung des Tiefschlafes als des Zustandes,
»Wo er, eingeschlafen, keine Begierde mehr empfindet und kein
Traumbild schaut", und nachli Erwahnung der Adern, der Uber-
gang von dem Traumbewufstsein zu dem Tiefsehlafbowufstsein
— von dem Bewufstsein, dieses und jenes zu sein, zu dem
Bewufstsein, alles zu sein (aham eva idam sarvo 'MI'), wodurch
Subjekt und Objekt zusammenfallen — geschildert, und sodann
heifst es: ,Das ist die Wesensform desselben, in der er Uber
das Verlangen erhaben, vom ubel frei und ohne Furcht ist.
Denn so wie einer, von einem geliebten Weibe umschlungen
[der urspriingliche Sinn von ananda, kein Bewufstsein hat,
von dem was aufsen oder innen ist, so auch hat der Geist,
von dem erkenntnisartigen Selbste (prajnana atmana, d. i. dem
Brahman) umschlungen, kein Bewufstsein von dem was aufsen
oder innen ist. Das ist die Wesensibrm desselben, in der er
gestillten Verlangens, selbst sein Verlangen, ohne Verlangen
ist und von Kummer geschieden. Dann ist der Vater nicht
Vater und die Mutter nicht Mutter, die Welten sind nicht
Welten, die Gotter nicht Gotter, die Veden nicht Yeden"
usw., alle Gegensétze haben aufgehért, ,,dann ist Unberiihrt-
heit vom Guten und U'nberuiihrtheit vom Bdsen, dann hat er
Uberwunden alle Oualen seines Herzens'. Dieser Zustand
wird dann wWeiter E]eschildert als der eines reinen Erkennens,
objektlosen Subjektseins (vgl die VGYXIS votaewe), und dann
heifst es: ,Dieses ist sein hochstes Ziel, dieses ist sein hochstes
Glick, dieses ist seine hochste Welt, dieses ist seine hochste
Wonne; durch ein kleines Teilchen nur dieser Wonne haben
ihr Leben die andern Kreaturen"." Zur Erléuterung dieses
Satzes (und daher hier wohl urspriinglich und Taitt. 2,8 von
hier entlehnt und noch weiter getrieben) wird schliesslich
durch eine Steigerung durch sechs (Taitt. 28 zehn) Stufen
hindurch gezeigt, wie die hdchste menschliche, Wonne nur ein
Billionstel (Taitt. 2,8 ein Hunderttrillionstel) von einer Wonne
in der Brahman weit (Taitt. 2,8 von einer Wonne des Brahman)
ist; ,und dieses ist die hochste Wonne, dieses ist die Brahman-
welt" (die im Herzen ist).
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In dieser Brihadédranyakastelle haben wir deutlich die Ent- Der Tief-
stehung der Lehre von Brahman as Wonne vor Augen. Die S A
ganze Stelle handelt vom Tiefschlafe und schildert denselben e,
einerseits als eine Einswerdung mit Brahman, anderseits als S Wome
einen Zustand hdochster, uniiberbietbarer Wonne, bis dann in
den Schlufworten: ,dieses ist die hochste Wonne, dieses ist
die Brahmanweltl" die Identifikation von Brahman und Wonne
sich vollzieht. Denn dafs unter der ,Brahmanwelt" nicht die
WeltdesBrahman, sondern BrahmanalsW el t (nichtbrahmnolokah,, sondern brahmacv
schon der Kommentator p. 815, und 1)157 mit Recht. Hier-
nach seheint die ganze Lehre von Brahman as Wonne auf
dieser Stelle, in welcher wir ihre Genesis beobachten kdnnen,
urspringlich zu beruhen (dafs alle Gotter ananda-atmanah
seien, wie schon Catap. Br. 10,3513 gesagt wird, ist doch
noch etwas anderes), und die Betrachtung der Ubrigen, diese
Lehre enthaltenden Stellen |&fst als wohl méglich erseheinen,
dafs sie alle aus unserer Stelle, Brih. 4,3,19-33, geschopft
haben. Von Brih. 2,1,19 (und Kaush. 4,19) war schon oben
die Bede. In der Chéndogya-Upanishad kommt das Wort
ananda nicht vor: aber wenn es Chand. 4,10,5 heilst: ,.Brahman
ist Leben (Prana,Brahaman ist Freude (kam), Brahman ist
Weite (kham) so steht hier kham fir akara und kam fir
kam, und die &ufserliehe Gleiclnetzung der drei Begriffe
prana, ananda, akara macht den Eindruck eines sekundéren
Vermiitlungsversuches. Auch Chand. 7,23, wo die Lust (sn-
kham, hier @nanda) dem Bhiman gleichgesetzt wird(yorai bhima
tat sukham), lalst durch die folgende Schilderung
des Bhiman als objektloses Subjekt des Erkennens eine Ab-
hangigkeit von dem Gedankenkreise des Y ajnavalkya vermuten.

Die Kaushitaki-Upanishad Tfeiert, wie oben besprochen,
Brahman als den mit der Prajna gleichgesetzten Prana und
gebraucht das Wort anandai dahei nur in der urspriinglichen
Bedeutung , Geschlechtslust". Um so auffallender ist es, dafs
Kaush. 3,8, nachdem es noch soeben hiefs, man solle nicht
nach ananda fragen, sondern nach dem anandasya Vvijnatar,
gleich darauf gesagt wird: ,dieser Prana ist aber der Prajnat-
man, ist Wonne (ananda) , ist unsterbliech".

g*
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Hier ist die Entlehnimg des Wortes ananda aus einem andern
Gedankenkreise wohl unverkennbar.

.De* dnanda- Die grofse Hauptstelle fir Brahman als Wonne ist die
maya AN Anandavalli, Taitt. 2 (Taitt. 3 ist nur eine Nachbildung], wo

der annamaya, pranamaya, manomaya und vijhdnamaya Atman
als blofse Schalen abgeldst werden, um zum &nandamaya Atman
als Kern durchzudringen. Von diesem aus Wonne bestehenden
Atman heifst es sodann: ,An ihm ist Liebes das Haupt,
Freude die rechte Seite, Freudigkeit die linke Seite, Wonne
der Rumpf, Brahman das Unterteil, das Fundament'*. Das
Brahman, welches hier as Fundament des wonneartigen
Selbstes bezeichnet wird, ist urspringlich ein Nichtseiendes
(d. h. nur metaphysisch Seiendes) und schafft, wie weiter gesagt
wird, sich selbst aus sich selbst, daher es ein Wohlbeschaffenes
heifst. , Was dieses Wohlbeschaffene ist, firwahr, das ist die
Essenz. Denn wenn einer diese Essenz empféngt, so wird er
wonnevoll. Denn wer kdnnte atmen, wer leben, wenn in dem
Akaca [dem Leeren, daraus die Welt entstanden] nicht jene
Wonne wére. Denn er ist es, der die Wonne schaffet. Denn
wenn einer in jenem Unsichtbaren, Unrealen, Unaussprech-
lichen, Unergrundlichen den Frieden, den Standort findet, als-
dann ist er zum Frieden gelangt." Weiter wird davor ge-
warnt, den Erkenntnisdrang zu weit zu treiben und in dein
wonneartigen Selbste noch einen Unterschied von Subjekt und
Objekt zu machen, wodurch man wieder dem Bereiche der
Furcht verfallen wirde, und dann folgt Taitt. 2,8 mit dem
Titel: ,Dieses ist die Betrachtung Uber die Wonne (&nandasya
miménsa)" dieselbe Potenzierung der Wonnen, die wir schon
aus Brih. 4,3,33 kennen, wo sie naturgemafs als Erlauterung
des vérhergehenden Satzes steht, wahrend sie Taitt. 2,8 unter
besonderm Titel und ohne solchen Anschlufs an das Vorher-
gehende auftritt. Dieser Umstand, sowio die Vermehrung der
Potenzierung von sechs Gliedern auf zehn und manche Einzel-
heiten machen es wahrscheinlich, dafs beide Texte nicht einer
gemeinsamen Quelle entstammen, sondern dafs Taitt. 2,8 direkt
auf Brih. 4,3,33 beruht. Ist dies annehmbar, so dirfte Taitt. 2
als polemisch gegen Brih. 4,3—4 gerichtet sich ergeben. Denn
der Ausdruck vijndnamaya Atman (Purusha) bedeutet Brih. 4,3,7,
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4,422 (vgl. 2,1,16) das objektlose Erkenntnissubjekt und damit
das Hochste, wahrend Taitt. 2,5 dieser vijnanamaya als das dem
Objekt gegentiberstehende Subjekt aufgefafst und gegen Brih. 4.3
zu einer blofsen Vorstufe des  andamaya herabgesetzt wird.

Alle spatem Stellen beruhen teils auf Brih» 4,3 (vgl. Mund. Spiterc
2,2,7. Mand. 5 mit Gaudap. 1,3—4), teils auf Taitt, 2, wie '
z. B. Mahénér. 63,16. Maitr. 6,13 6,23. 6,27. 7,3. Tejobindu 8
(&nandam nandana-atitam), Sarvop. 9—13 usw. Die Bezeich-
nung des annamaya usw. als ,Hullen" (Kocas) dirfte zuerst
in dem Verse Maitr. 6,27 vorkommen. Manche der Spéteren
fassen dabei den &nandamaya (der urspriinglichen Absicht ent-
sprechend) als innersten Kern auf; andere sehen in der poetischen
Schilderung desselben Taitt. 2,5 noch Vielheitliches (priyam,
moda, pramoda, ananda) und fassen ihn daher als funfte Hille auf,
in welcher als Kern das Taitt. 2,5 as , Fundamentbezeichnete
brahman stecke, woriiber im spatem Vedanta eine grofse Streit-
frage bestand (vgl. darliber System des Vedanta S. 149—151),

5. Negative Natur und Unerkennbarkeit des Brahman an sich.

Wir haben gesehen, wie die Bezeichnungen des Brahman wegatjver
as Sein, Denken und Wonne (Sac-cid-dnanda), welche im da ba
spatem Vedanta tblich sind, schon in den alten Upanishad's*(%uﬁg‘g{{"“
ihre Wurzel haben, und wie sich ihre Aussagen Uber Brahman
unter diesen drei Begriffen befassen lassen. Aber hiermit ist
kein positiver Aufschlufs Uber die Natur des Brahman ge-
wonnen. Denn das Seiende, welches Brahman ist, darf nicht
als ein Seiendes verstanden werden, wie wir es durch die

Erfahrung kennen, und ist, wie wir sahen, im empirischen
" Sinne vielmehr ein Nichtseiendes. Die Schilderungen des
Brahman als das erkennende Subjekt in uns sind in der Kegel
von der Versicherung begleitet, dafs dieses erkennende Sub-
jekt, der ,Erkenner des Erkennens", selbst ewig unerkennbar
bleibe, und besagen somit nur, dafs dem Brahman jedes objek-
tive Sein abzusprechen sei. Und auch die Wonne, welche
als Wesen des Brahman bezeichnet wird, ist nicht eine Wonne,
wie wir sie erkennen oder filhlen kdnnen, sondern nur eine
solche, wie sie im tiefen, traumlosen Schlafe herrscht, wenn
der Unterschied von Subjekt und Objekt und somit das
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Bewufstsein aufgehért hat. Somit sind alle drei Bestimmungen
des Brahman als Sein, Denken und Wonne im Grunde nur
negativ: das Sein ist die Negation alles empirischen Seins,
das Denken die Negation alles objektiven Seins, die Wonne
die Negation alles in erkennendes Subjekt und erkanntes Ob-
jekt auseinandergetretenen Seins; und somit ergibt sich als
schliefsliches Resultat und Hauptdogma der Upanishadlehre
Unerkenn- die vollige Unerkennbarkeit des Brahman nach seinem
Brahman. eigentlichen, ansiehseienden Wesen.

Diese Unerkennbarkeit des Brahman, des Ktman, wird
schon von den alten Upanishad's auf das nachdriicklichste
eingescharft; Y@&jnavalkya fafst seine Betrachtungen Uber den
Atman nicht weniger as viermal (Brih. 4,2,4. 4,4,22. 4,5,15.
3,9,26, — ein funftes Vorkommen Brih. 2,3,6 beruht auf Ent-
lehnung) in der berihmten Formel zusammen: ,Er aber, der
Atman, ist nicht so und ist nicht so (neti, neti). Er ist un-
greifbar, denn er wird nicht gegriffen; unzerstdrbar, denn er
wird nicht zerstort; unhaftbar, denn es haftet nichts an ihm;
er ist nicht gebunden, er wankt nicht, er leidet keinen Scha-
den"; — Brih. 4,4,25: , ,Furwahr, dieses grofse, ungeborne
Selbst ist nicht alternd, nicht welkend, unsterblich, furchtlos,
ist das Brahman— Brih. 3,8,8: ,Es ist das, o Gargi, was
die Weisen das Unvergéngliche (aksharam) nennen; es ist
nicht grob und nicht fein, nicht kurz und nicht lang; nicht
rot [wie Feuer] und nicht anhaftend [wie Wasser|; nicht
schattig und nicht finster; nicht Wind und nicht Ather [Raum);
nicht anklebend [wie Lack]; ohne Geschmack, ohne Geruch,
" ohne Auge und ohne Ohr, ohne Bede, ohne Verstand, ohne
Lebenskraft und ohne Odem; ohne Mindung und ohne Mafs,
ohne Inneres und ohne Aufseres; nicht verzehret es irgend
was, nicht wird es verzehrt von irgend wem".

Auf diesen Stellen beruhen die Ausfiihrungen der spéatem
Upanishad's. So Kéath. 2,18, wo es von dem , Seher" (vipaccit,
d. h. dem Sujbjekt des Erkennens) heifst:

Nicht wird geboren und nicht stirbt der Seher,
Stammt nicht von jemand, wird auch nicht zu jemand.
Von ewig her, bleibt ewig er der Alte (Brih 4,4,18),
Wird nicht getotet, wenn den Leib man toétet
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Ebenso Mund. 1,1,5: ,Aber die hohere [Wissenschaft] ist die,
durch welche jenes Unvergangliche (akshamm, Brih. 3,8,8) er-
kannt wird; jenes, welches

Unsichtbar, ungreifbar, ohne Stammbaum, farblos,
Ohm' Aug und Ohren, ohne Hand' und Fufse,
I'wig, durchdringend, Uberall, schwer erkennbar,
Jenes Unwandelbare,

Das als der Wesen Schofs die Weisen schauen."

Ferner (Ké&th. 3,15):
»Was unhorbar, unfuhlbar, unsichtbar beharrt,
Unschmeckbar und unriechbar, unvergénglich ist,

Anfanglos, endlos, grofser als Grofses, ewig bleibt,
Wer das erkennt, wird aus des Todes Rachen frei."

Und (lea 8):
» Er streckt sich ringsbin, kor]»erlés und sehnenlo®,
Hein, lauter, unverwundbar, frei vom t'Uel.
Vorschauend, durch sich selbst nur, alumfassend,
Hat jedem nach der Art die Zwecke er
fur ew'ge Zeiten vorgezeichnet."

Auf Brih. 3,5: ,derjenige (Atman), welcher den Hunger und
den Durst, das Wehe und den Wahn, das Alter und den Tod
tiberschreitet'®, scheint zu beruhen Chand. 8,1,5 (= 8,7,1): ,das
ist der Atman, der sindlose, frei vom Alter, frei vom Tod
und frei vom Leiden, ohne Hunger und ohne Durst", wahrend
(Chand. 6,8—16 allerlei, das Denken beschéftigende, Natur-
erscheinungen bis zu ihrer unerkennbaren Wurzel zuriick-
verfolgt werden, worauf es von dieser in dem beriihmten,
neunmal wiederholten Refrain heilst: ,Was jene Feinheit
(d. h. jenes Unerkennbare, anlnman) ist, ein Bestehen aus dem
ist dieses Weltall, das ist das Reale, das ist die Seele, das
bist du (tat tvam as), o Cvetaketu!

Die Unerkennbarkeit des Brahman, welche dazu fihrte, pige Bei-
ihm in den obigen Stellen alle empirischen Pradikate abzu- /%09,
sprechen, kommt in poetischer Weise auch dadurch zum Aus-<2nder 1
drucke, dafs dem Brahman die widersprechendsten und un- 9"
vereinbarsten empirischen Bestimmungen beigelegt werden, wie
folgende beiden Stellen zeigen.
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Er sitzt und wandert doch fernhin,

Er liegt und schweift doch allerwérts,

Des Gottes Hin- und Herwogen,

Wer verstande es aufser mir? (Kath 2,21)

Eins, — ohne Regung und doch schnell wie Denken, —
Hinfahrend, nicht von Géttern einzuholen, —
Stillstehend Uberholt er alle Laufer, —

Ihm wob schon die Urwasser ein der Windgott.

Rastend ist es und doch rastlos,

Ferne ist es und doch so nah!

In allem ist es inwendig,

Und doch aufserhalb allem da (leda 4—5.)

Hier werden dem Brahman die Gegensdtze der Ndhe und
Ferne, der Ruhe und Bewegung in solcher Weise beigelegt,
dafs sie sich gegenseitig aufheben und nur dazu dienen, die
Unfafsbarkeit des Brahman durch alle empirischen Bestim-
mungen zu illustrieren.

Am schérfsten aber kommt die Unmdglichkeit, Brahman
zu erkennen, zum Ausdrucke in der schon oben erwahnten
Formel des Yajhavalkya: netf, neti, ,es ist nicht so, es ist
nicht so" (na iti, na iti). Uber den urspriinglichen Sinn der-
selben kann man zweifelhaft sein. Nach Hillebrandt (in einer
Rezension meiner Upanishadibersetzung, Deutsche Literatur-
zeitung 1897, S. 1929) soll na nicht die Negation, sondern
eine affirmative Partikel sein in dem Sinne ,firwahr®, ,es
ist". Oder man kénnte die Formel konstruieren als 'na iti
na iti Brahman ,ist nicht nicht", ist die Negation der Ne-
gation, ,ein versagen des versagennes', das »nihteniht, daz e was
denne niht", wie Meister Eckhart (ed. Pfeiffer, S. 322. 539)
sich ausdrickt. Aber diese Auffassungen haben nicht nur den
Zusammenhang gegen sich, in welchem die Formel an den
vier Stellen, wo sie urspriinglich steht (Brih. 4,2,4. 4,4,22.
4,5,15. 3,9,26), zur Erlauterung von einer Haufung negativer
Pradikate begleitet wird (agriho, na hi grihyate usw.),
sondern auch alle uns bekannten indischen Erklérungen der
Formel. Eine solche wird schon gegeben B(ih. 2,3,6: na hi
etasmédd — iti neti — anyat param asti ,denn nicht gibt es
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aufser dieser [Bezeichnung], dafs es nicht so ist, eine andre”,,
oder (weniger gut): ,denn nicht gibt es aufser diesem [Brah-
man], — darum heilst es, es ist nicht so, ein andres darliber
hinaus'. Hiernach steht na iti fir na evam wie schon Béda
ayana erklart (Sutram 3,2,22): prakrita-etavattvam hi prati
shedhati ,denn sie |die Stelle] verneint das vorerwédhnte
(Brih. 2,36) So-und-so sein”, und Cankara zu diesem Siitram
(indem er beide oben mitgeteilte Erkl@rungen gibt) bestétigt.
Ebenso schon vor ihm Gaugapéda "(Mandiikyakarika 3,26):

Das Wort: ,es ist nicht so, nicht so",
Absprechend alles Sagbare,

Kann, wie die Unerkennbarkeit

Zeigt, auf Ihn sich beziehen nur.

Wir wissen jetzt durch die kantische Philosophie, dafs anu
alle empirische Ordnung der Dinge den Gesetzen des Raumes, yoonakti:.
der Zeit und der Kausalitét [deca-kala-nimitta, wie schon in seiert
einer spatem Upanishad, Up. S. 626, und wohl ein dutzendmal
von Cankara gesagt wird, Syst. desVed. S. 341) unterworfen
ist, und dafs das Ansichseiende, dso indisch gesprochen das
Brahman, im Gegensatze zur empirischen Weltordnung, nicht,
wie se, im R&ume, sondern raumlos, nicht in der Zeit, son-
dern zeitlos, nicht dem Gestze der Kausdlitat unterworfen,
sondern kausalitétios ist. Dieser Satz mifste nicht die ewige,
fur ale Zeiten und Volker gleiehméfsig glltige Wahrheit ent-
halten, wenn sich nicht Antizipationen dessdben bei alen
Metaphysikern der Vergangenheit, und so auch schon in den
Upanishad's finden sollten. Wir wollen diesdben hier auf-
suchen und missen nur noch im voraus bemerken, dafs jene
- dten Zeiten vielfach noch nicht vermochten, den Begriff einer
raumlosen, zeitlosen, kausdlitdtlosen Existenz in seiner ab-
strakten Reinheit aufzustellen, sondern nur ein empirisches
Aquivalent dessdben zu erfassen; unter dieser Voraussetzung
erscheint die Raumlosigkeit as ein Entbundensein des
Brahman von den Gesetzen des Raumes, welcher jedem Dinge
Grenzen gibt und enen bestimmten Ort und keinen andern
anweist, wahrend das Brahman als allgegenwdértig, alldurch-
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dringend, unbegrenzt, unendlich grofs und unendlich klein
beschriebenwird; ebenso erscheint die Zeitlosigkeit desBrah- )
man als Freiheit von den Bestimmungen der Zeit, as anfang-
lose und endlose Ewigkeit und wiederum als momentane, keine
Zeit fullende Dauer (als Blitz); und endlich stellt sich ebenso

"die Kausalitatlosigkeit dar als Freiheit von allen Gesetzen

Brahman
all raumloa.

des Werdens, dessen allgemeine Regel eben die Kausalitat ist,
als Ursachlosigkeit, Durchsichselbstsein und unwandelbares
Beharren. *

1) Brahman als raumlos. Brih. 38,7 heifst es: ,Was
oberhalb des Himmels ist, o Géargi, und was unterhalb der
Erde ist und was zwischen beiden, dem Himmel und der Erde,
ist, was sie das Vergangene, Gegenwértige und Zukinftige
nennen, das ist eingewoben und verwoben in dem Raume'. —
»Aber worin ist denn der Baum eingewoben und verwoben"
— Als Antwort folgt eine herrliche Schilderung des Brahman
als des Unvergénglichen (aksharam), und zum Schlufs heifst
es. ,Firwahr, in diesem Unverganglichen ist der Raum ein-
gewoben und verwoben, o Gargi". — Brih. 2,5,19: ,Dieses
Brahman ist ohne Friheres und ohne Spéteres, ohne Inneres
und ohne Aufseres; dieser Atman ist das Brahman, der all-
vernehmende (oder alldurchdringende, sarvénubhui)" — Brih.
4,2,4: ,Die vordere (6stliche) Himmelsgegend sind seine vor-
deren Organe, die rechtsseitige (stdliche) Himmelsgegend sind
seine rechtsseitigen Organe, die hintere (westliche) Himmels-
gegend sind seine hinteren Organe, die linksseitige (nordliche)
Himmelsgegend sind seine linksseitigen Organe, die Himmels-
gegend nach oben sind seine oberen Organe, die Himmels-
gegend nach unten sind seine unteren Organe, alle Himmels-
gegenden sind alle seine Organe". — Chéand. 7,25: ,Sie aber
(die Unbeschrénktheit, der Bhuman) ist unten und ist oben,
im Westen und im Osten, im Siden und im Norden; sie ist
diese ganze Welt. — Daraus folgt fir das Ichbewufstsein
(8hankara): ich (aham) bin unten und oben, im Westen und
im Osten, im Siden und im Norden; ich bin diese ganze
Welt. — Daraus folgt fur die Seele (dtman): Die Seele ist
unten und oben, im Westen und im Osten, im Stden und im
Norden; die Seele ist diese ganze Welt.* Vgl. Maitr« 6,17:
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»,Das Brahman, firwahr, war diese Welt zu Anfang, der Eine,
Unendliche; unendlich nach Osten, unendlich nach Siden, un-
endlich im Westen, unendlich im Norden, und nach oben und
unten, unendlich nach-allen Seiten. Fir ihn gibt es keine
Ostliche oder sonst (ine Himmelsgegend, kein in die Quere,
kein unten oder oben." — Chand. 3,14,3: ,Dieser ist meine
Seele (&tman) im innern Herzen, kleiner als ein Reiskorn oder
Gerstenkorn oder Senfkorn oder Hirsekorn oder eines Hirse-
kornes Kern; — dieser ist meine Seele im innern Herzen,
grofser als die Erde, grofser als der Luftraum, grofser als der
Himmel, grofser as diese Welten*. — Auf Stellen wie diese
ist es zurickzufiihren, wenn Brahman in einem o&fter vor-
kommenden Verse (Kath. 2,20. Cvet. 3,20. Mahan. 10,1) ,des
Kleinen Kleinstes und des Grofsen Grofstes" genannt wird,
und wenn ihm die Epitheta ,allgegenwartig" (sarvaga Cvet.
6,17. Mund. 3,25, sarvagata Cvet 3,11. 21. Mund. 1,1,6) und
,2alldurchdringend” (vibhu Kath. 2,22. 4,4, vydpaka Kath. 6,8)
beigelegt werden. Auch seine Bezeichnung as unteilbar-
(nishkala Cvet (6,19. Mund. 2,29, akala Cvet. 6,5. Pracna 6,5.
Maitr. 6,15) involviert, da alles Baumliehe teilbar ist, die Raum-
losigkeit. Da ferner alles Rdumliche, weil teilbar, eine Viel-
heit einschliefst, so kommt es einer Negation der Raumlich-
keit gleich, wenn dem Brahman Kaush. 3.8 (no etan nana),
Brih. 4,4,19 und, in Erweiterung dieses Verses, Kath. 4,10—11
alle Vielheit abgesprochen wird

Was hier ist, das ist auch dortén,
Was dorten ist, das ist auch hier;
Von Tod in neuen Tod stirzt sich,

Wer hier Verschied'nesmeint vx\ seh.Im Geistesol | mandiesmerken:

Nicht ist hier Vielheit irgendwie,
Von Tod zu neuem Tod schreitet,
Wer hier Verschied'nes meint zu seh'n.

2) Brahman als zeitlos. Bestimmter noch as der
Raum, wird dem Brahman die Zeit abgesprochen; so schon in
einigen der angefuhrten Stellen. Ferner in seinen Bezeich-
nungen als, frei von Vergangnem und K inftigem" (Kath. 2,14),

Brahman
nis zéitloi.
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,Herr des Vergangnen und Kinftigen" (Brih. 4,4,15. Kaéth.
4,5. 12. 13), ,Dreizeiterhaben" (Cvet. 6,5), zu dessen Fifsen
die Zeit dahinrollt, wie es in herrlicher Schilderung Brih.
4,4,16—17 heifst:

Zu dessen Fifsen hinrollend
In Jahr und Tagen geht die Zeit,
Den als der Lichter Licht Gotter
Anbeten, as Unsterblichkeit.

In dem der Wesen fiunffach Heer

Mitsamt dem Kaum (Brih. 3,8) gegriindet steh'n,
Den woifs als meine Seele ich,

Unsterblich den Unsterblichen.

Tiefer noch dringt Maitr. 6,15: ,Firwahr, es gibt zwei For-
men des Brahman, die Zeit und die Nichtzeit. N&amlich was
vor der Sonne da war, das ist die Nichtzeit, und was mit der
Sonne anfing, das ist die Zeit, ist das Teilbare.* Vielleicht
ist dieser Anfang der Zeit zu einer bestimmten Zeit hier wie
bei Platon (Tim, p. 37Dfg.) nur bildlich zu nehmen. — "Wie
die Raumlosigkeit des Brahman nicht nur as unendliche
Grofse, sondern daneben auch als unendliche Kleinheit (Chand.
3,14,3 kleiner as ein Reiskorn usw., des Kleinen Kleinstes
Kath. 2,20, einer Ahle Spitze, den zehntausendsten Teil einer
Haarspitze grofs, Cvet. 5,8—9) bildlich vorgestellt wird, so er-
scheint seine Zeitlosigkeit einerseits als unendliche Dauer
(anddi, anantam Kath. 3,15. Cvet. 5,13, sandtana Kéath. 5,6.
Kaivalya 8 usw.), anderseits als unendlich kleines Zeitteilchen,
wie es symbolisch durch die momentane Dauer des Blitzes
oder des Vorstellungsbildes im Bewufstsein représentiert wird.
So schon Vé&j. Samh. 32,2 (oben I,i, S. 292). Die Hauptstelle
ist Kena 29—30: , Uber selbiges ist diese Unterweisung. Was
an dem Blitze das ist, dafs es blitzt, und man ruft «ah!» und
schliefst die Augen, — dies, dafs man «ah!» ruft, [ist seine Unter-
weisung] in bezug auf die Gottheit. — Nun in bezug auf
das Selbst. Wenn etwas gleichsam eintritt in den Geist, dafs
man dadurch sich erinnert an etwas im Augenblick, dieses
Vorstellen [ist seine Unterweisung]." Andere Schilderungen
des Brahman als Blitz finden sich Br_ih. 2,3,6. 5,7,1. Mahan. 1,8;
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sie bezwecken samtlich, die unendliche Kleinheit desselben in
der Zeit, d. h. in bildlicher Form seine Zeitlosigkeit hervor-
zuheben.

3) Brahman als kausalitatlos. Die Kausalitat ist
nichts anderes als die allgemeine Regel, nach der alle Ver-
anderungen in der Welt vor sich gehen. Wo keine Verande-
rung ist, daist auch keine Kausalitdt. Es kommt daher einer
Behauptung der Kausalitatlosigkeit des Brahman gleich, wenn
demselben schon in den &ltesten Upanishadtexten, wiewohl sie
den Begriff der Kausalitdt in seiner Abstraktheit noch nicht
zu fassen vermogen, jede Veranderung abgesprochen wird.
So, wenn Brih. 3,8 Brahman als das , Unvergangliche" (aKhsha-
ram) gefeiert w'ird; und nur von diesem kann es, wie auch
Piaton lehrt, ein Wissen geben, wéhrend es von allem dem
Flusse des Werdens Unterworfenen nur eineftc™oc, wie Piaton
sagt, nur ein Nichtwissen gibt, wie es Cvet. 5,1 heifst (ksha-
rra m r d y &hiamritamtuvidyd). Sehr bestimmtwirddie
vollige Unwandelbarkeit (d. h. Kausalitatlosigkeit) des Brahman
ausgesprochen an Stellen wie Biih. 4,4,20:

Als Einheit soll man anschauen,
Unverganglich, unwandelbar,
Ewig, nichtwerdend, nichtalternd,
Raumerhaben das grofse Selbst.

Dafs alles Werden die wahre Realitdt nicht berihrt, lehrt
Chand. (6,1,3: ,an Worte sich klammernd ist die Umwandlung
(vikéra), ein blofser Name", und Ké&th. 2,14 fragt nach dem
Brahman als demjenigen,

Was frei von Gutem und Bdsem,

Frei von Geschehen und Nitutgeschch'n,

Frei von Vergangnem und Kinftigem, -—
Was du als solches siehst, — sag' an!

uUnd von dem ,Seher" (d. h. dem Brahman als Subjekt des
Erkennens) heifst es Kath. 2,18:

Nicht wird geboren und nicht stirbt der Seher,
Stammt nicht von jemand, wird auch nicht zu jemand;
Von ewig her bleibt ewig er der Alte,

Wird nicht getotet, wenn den Leib man totet.

Bralimaa,

as kauaali-

Utlot.
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Eine scharfe Bekdmpfung des Werdens enthélt die von
indischen und européischen Erklarern mifsverstandene Stelle
ich 12—14:

In blinde Finsterais eingeht,

Wer ein Werden zu Nichts geglaubt,
In blindere wohl noch jener,

Der ein Werden zu Etwas glaubt.

Verschieden ist es von Werdung,
Von Nichtswerdung verschieden auch,
So haben von den Altmeistern

Die Lehre Uberkommen wir.

Wer Werden und Zunichtwerden
Beide [als nicht vorhanden] weifs,
Der (berschreitet durch beides

Den Tod und hat Unsterblichkeit.

Dafs hier unter Sambhutii und Asambhuti das Entstehen und
Vergehen (statt des kontrdren Gegensatzes steht der kontra-
diktorische) verstanden werden mufs (Upanishad's S. 527), be-
statigt auch Gaudapdda, Mandikya-Karika 3,25:

Durch Bestreitung der Sambhuti (Ica 12)

Wird ein Entstellen abgewehrt;

»Wer konnte ihn hervorbringen?"

Dies Wort (Brih. 3,9,28) zeigt ihn als ursachlos.

Ebendaselbst wird eingehend entwickelt (4,11—31), dafs die
Verhaltnisse von Ursache und Wirkung (karanam und karyam),
Grund und Erfolg (hetu und phalam), Wahrgenommenem und
Wahrnehmung an dem Seienden (Brahman) undenkbar sind.

Als Resultat aller Untersuchungen des gegenwartigen
Kapitels Uber das Brahman an sich ergibt sich, dafs dasselbe
seinem eigentlichen Wesen nach génzlich unerkennbar ist und
bleibt. Weder as das (metaphysisch) Seiende (sat), noch als
das Subjekt des Erkennens in uns (cit), noch als die im Tief-
schlafe nach Aufhebung dos Gegensatzes von Subjekt und
Objekt herrschende Wonne (ananda) ist das Brahman der
Erkenntnis zugéanglich. Es l&fst sich daher nicht anders cha-
rakterisieren als dadurch, dafs ihm alle empirischen Pradikate,
Bestimmungen und Verhdltnisse abgesprochen werden: neti,
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neM, ,es ist nicht so und ist nicht so". Inshesondere ist es,
wie wir gezeigt haben, frei von allen rédumlichen, zeitlichen
und kausalen Bestimmungen, welche alles objektiv Gegebene
und somit die ganze empirische Realitdt beherrschen.

Dieses Resultat lag keimartig beschlossen schon in dem
_ersten Satze, mit dem, wie wir oben (I,.i,-S. 103—127) sahen,
im Rigveda die indische Philosophie beginnt: in dem Gedanken
von der Einheit des Wesens der Dinge. Denn diese Ein-
heit schliefst alle Vielheit aus und somit alles Nebeneinander-
sein im Raume, alles Nachein andersein in der Zeit, alles Aufser-
einandersein as Ursache und Wirkung und ales Gegenuber-
stehen als Subjekt und Objekt.

Schon oben haben wir in einem andern Zusammenhange
(S. 72fg.) die Stellen besprochen, welche die véllige Unerkenn-
barkeit des Brahman behaupten, und fiigen ihnen hier nur
noch eine schone Erzahlung bei, welche Cankara (zu Brahma-
sutra ,»217 p. 808, S. 524 unserer Ubersetzung) als (Cruti, also
vermutlich aus einer verlorenen oder noch nicht nachgewiesenen
Upanishad, mitteilt:

Als Bahva von dem Vashkali befragt wurde, da erkléarte
dieser ihm das Brahman dadurch, dafs er schwieg, wie die
Schrift erzéhlt: ,Und er sprach: «Lehre mir, o Ehrwirdiger,
das Brahman». Jener aber sehwieg stille. Als nun der andere
zum zweiten Male oder dritten Male fragte, da sprach er: «ich
lehre dir esja, du aber verstehst es nicht; dieser Atman ist
stille))."

V. Das Brahman und die Welt.

1. Alleinige Realitét des Brahman.
Das Brahman ist der ,, Atman, »das Seihst", d h. dasjenige am

Menschen wie an allen Dingen der Welt, welches lbrig bleibt, 4y

wenn wir allesvon ihnen in Abzug bringen, was an ihnen Nicht-
selbst, ein Fremdes, ein Anderes ist. Nun gibt es aber in der
ganzen Welt, im Himmel wie auf Erden, nichts andres als den
Atman, ,es ist kein Zweites aufser ihm, kein andres, von ihm
verschiedenes" (Brih. 4,3,23—30), , nichtist hier Vielheitirgend-

s gibt
nichts
X dem
Atman.
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wie" (naihanana asti kincana, Brih. 4,4,19. Ké&th. 4,10—11), und
folglich kann von einem aufser dem Atman Bestehenden, von
einer Welt im eigentlichen Sinne keine Rede sein. Darum
ist ales erkannt dadurch, dafs man den Atman erkannt hat:
.furwahr, wer den Atman gesehen, gehort, verstanden und
erkannt hat, von dem wird diese ganze Welt gewufst" (Brih.
2,4,5), so wie durch Ergreifung der Trommel, Muschel, Laute
alle Téne dieser Instrumente zugleich schon mit ergriffen sind
(Brih. 2,4,7—9). Die Belehrung Uber den Atman ist jene
Unterweisung, nach welcher Chand. 6,1,2 gefragt wird, ,durch
welche [auch] das Ungehorte ein [schon] Gehortes, das Un-
verstandene ein Verstandenes, das Unerkannte ein Erkanntes
wird"; der Atman ist ,dasjenige, mit dessen Erkenntnis diese
ganze Welt erkannt worden ist" (Mund. 1,1,3). Wie durch
einen Tonklumpen ales was aus Ton besteht, durch einen
kupfernen- Knopf alles was aus Kupfer besteht, durch eine
Nagelschere alles was aus Eisen besteht, erkannt ist, ,an
Worte sich klammernd ist die Umwandlung, ein blofser Name",
so ist mit der Erkenntnis des Atman alles erkannt (Chand.
6,1,3—5). Verschwunden ist das Feuersein des Feuers, das
Sonnesein der Sonne, das Mondsein des Mondes, das Blitzsein
des Blitzes, an Worte sich klammernd ist die Umwandlung,
ein blofser Name (Chand. 6,4,1—4); dieses wufsten die Alt-
vordern, wenn sie sprachen: ,Nunmehr kann keiner uns etwas
vorbringen, was wir nicht [schon] gehort, nicht [schon] ver-
standen, nicht [schon] erkannt hatten" (Chand. 6,4,5). Darum
ist fir den Atmanwisser das Unbekannte nur ,gleichsam”
(iva) ein Unbekanntes (Chand. 6,4,7); es gibt nur ,gleich-
sam" eine Zweiheit (dvaitam iva, Brih. 2,4,14), ,gleichsam" ein
Anderes (Brih. 4,3,31), ,gleichsam" eine Vielheit (ndnd iva
Brih. 4,4,19. Kéth. 4,10 und 11), und es geschieht nur , gleich-
sam”, dafs der Atman ein Objekt denkt oder zu ihm sich hin-
bewegt (dhyayati iva, leldyati iva, Brih. 4,3,7). Eigentlich
sollte ein solches ,gleichsam" oder iva jeder Seite und jeder
Zeile angeheftet werden, in der die Upanishad's sich mit etwas
anderm als dem Atman beschiftigen. Es ist aber sehr be-
greiflich, dafs dies nicht geschieht; und so wie ein Parmenides
und Piaton, ohne sich dadurch mit sich selbst in Widerspruch
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zu setzen, die Welt, deren Realitdt sie leugnen, dann doch
auch wieder von dem empirischen, uns allen angebornen Stand-
punkte aus so betrachten, als wére sie real, ebenso ist kein
Widerspruch darin zu finden, wenn die Upanisliadlehrer ge-
legentlich von dem Standpunkte des Realismus, der Avidya ZulaBoigkdfc
aus, auf welchem wir alle von Haus aus stehen, und in welchem mus unter
ales praktische Leben wurzelt, die Welt als real betrachten Senane.
und behandeln, solange dabei im Hintergrinde des Bewufst-
seins die Uberzeugung von der alleinigen Realitdt des Atman
bestehen bleibt und von dort aus, wenn auch nur stillschwei-
gend, alle Gedanken beherrscht. Wohl aber tritt ein Wider-
spruch ein, wenn und in dem Mafse wie die uns allen durch
die Natur unseres Intellektes eingepflanzte realistische An-
schauung so sehr die Uberhand gewinnt, dafs dadurch der
(Grundgedanke des Vedanta von der alleinigen Realitat des
Atman verdunkelt wird. Uberall, wo dieses in den Upani- schiete
shad's geschieht, ist der urspriingliche Vedantastandpunkt auf- dgnkelung

r

gegeben, und es macht sich ein andrer Standpunkt geltend, Suni
der des spateren Sankhyasystems, dessen erste Genesis Wir "Snckens
eben in jener, nie ganz zu lberwindenden, realistischen Ten- &ash de
denz des denkenden Menschengeistes zu suchen haben, und
dessen Aufkeimen und allmahliches Erstarken auf dein Boden
der Upanishadlehre selbst wir in einem spatem Zusammen-

hange zu betrachten und zu verfolgen haben werden.

Zunéchst sehen wir hiervon ab und halten mit der reinen Anordnung.
und urspringlichen | Upanishadlehredaran fest, dafs es der
Standpunkt der Avidya ist, welchen wir betreten, indem wir
jetzt dazu libergehen, das Brahman in seinem Verhaltnisse zur
Welt, und zwar 1) as kosmisches Prinzip, 2) as psychisches
Prinzip und 3) as personlichen Gott (icvara) zu betrachten.

2. Das Brahman als kosmisches Prinzip..

Das Verhéltnis des Prinzips der Dinge zur erschaffenen ein unisa-
Natur, populdr gesprochen, Gottes zur Welt, ist ein Problem, “em
welches nievollig geldst werden kann, weil eine Lésung durch
die Beschaffenheit unserer Erkenntniskrédfte ausgeschlossen
wird. In dem Mafse wie wir es versuchen, jenes Verhdltnis

DEUSSEN, Geschichte der Philosophie. 1,il
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zu erkennen, d. h. esin den Formen unseres Intellektes, Raum,
Zeit und Kausalitat, aufzufassen, verfallen wir in eine unrich-
tige, oder, milder gesagt, bildliche Vorstellung von der Sache,
— und in dem Mafse wie wir uns Uber die blofs bildliche
Vorstellung zu erheben suchen, missen wir auf ein Begreifen
verzichten. Vier Stufen lassen sich in der Erkenntnis jenes
Problems unterscheiden, welche wir, zundchst im" allgemeinen
und vorbehaltlich der besondern Anwendung auf Indien, als
Realismus, Theismus, Pantheismus und Ildealismus
bezeichnen konnen.

1) Realismus. Die Materie besteht aufserhalb Gottes
und von Ewigkeit her. Gott sinkt zum blofsen Weltbildner
(3nueeupyds) herab oder wird, sofern man die bildenden Kréafte
in die Materie selbst verlegt, ganz beseitigt, wie im S&nkhyam.

2) Theismus. Gott schafft aus nichts die Welt, welche
dann aber aufserhalb Gottes als real besteht. Dies ist der
Standpunkt des Alten Testamentes. Sobald man mit ihm
Ernst macht und das Verhéltnis Gottes zur Welt zu begreifen
sucht, wird Gott, in dem Mafse wie dies geschieht, mehr und
mehr in die Welt hineingezogen, bis er vollig in ihr aufgeht
und verschwindet. Der Theismus schldgt in Pantheismus um,
welcher seine notwendige Konsequenz ist." Ein Beispiel bietet
die Neuere Philosophie. Nachdem Descartes versucht hatte,
den mittelalterlichen, auf das Alte Testament zurlickgehenden,
Theismus logisch zu formulieren, sehen wir, wie unter den
Handen seiner Nachfolger, Geulincx und Malebranche, Gott
mehr und mehr in die Welt hineingleitet, bis er endlich véllig
mit ihr identifiziert wird. Dies geschieht im Pantheismus des
Spinoza. Esist merkwirdig, dafs es ein Jude war, welcher die
definitive Zertrummerung dieser, aus dem Judentum stammenden,
biblisch-mittelalterlichen Weltanschauung herbeifihren sollte.

8) Pantheismus. Gott schafft die Welt, indem er sich
selbst in die Welt verwandelt. Sie ist der offenbar gewordene
Gott. ~ Da sie real ist und dazu unendlich, so ist fir Gott
kein Platz aufserhalb der Welt, sondern nur in derselben.
Die Worte Gott und Welt werden Synonyma, und der Gottes-
begriff wird nur beibehalten, um Anschlufs an die Tradition
ZU gewinnen.
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4) Idealismus. Gott allein und nichts aufser ihm hat !dealismus
Realitét. Die Welt nach ihrer réaumlichen Ausbreitung und
ihrem korperlichen Bestéande ist in Wahrheit nicht real; sie
ist ein blofser Schein, wie man friher sagte, blofse Erschei-
nung, wie wir heute sagen. Diese Erscheinung ist nicht Gott,
wie dem Pantheismus, sondern das Widerspiel Gottes, ist eine
Abirrung von dem g6ttlichen Wesen. Nicht, als wére Gott
jenseits der Welt zu suchen, denn er ist Uberhaupt nicht im
R&aume, nicht als wére er vor ihr da, denn er ist Uberhaupt
nicht in der Zeit, nicht as wéare er die Ursache der Welt,
denn das Gesetz der Kausalitdt hat hier jeden Anspruch ver-
loren. Vielmehr: — sofern die Welt fir real gehalten wird,
ist Gott ohne Realitét; dafs er real, ja, die einzige Realitét
ist, werden wir nur inne, insoweit als es uns gelingt, diese
ganze Welt des Scheines theoretisch und praktisch von uns
abzuschitteln.

Alle diese Stufen sind in der Upanishadlehre vertreten, Vertretung
wodurch dieselbe eine sehr mannigfache, ins Idealistische, Pan- = Stand-
theistische, Theistische schillernde Férbung erhélt, ohne doch d&’nﬁ&'ﬂ
eigentlich widersprechend zu werden: denn der Grundgedanke, Blind.
der auf allen Stufen und sogar auf der untersten, der Materie
ein selbstandiges Dasein vindizierenden, wenigstens noch as
Prinzip festgehalten wird, ist die Uberzeugung von der allei-
nigen Realitat des Atman, nur dafs neben derselben und trotz
derselben dem empirischen, nie ganz abstreifbaren Bewufst- zu u erkdaren
sein von der Realitét der Welt mehr oder weniger weitgehende dnaolutlon
Konzessionen gemacht werden, wodurch dann die durch jene g figw
idealistische Grundanschauung von der alleinigen Realitat ans'ehrquung
des Atman geleugnete Welt doch wieder bedingterweiso re- pms%eﬁe Be
habilitiert wird, sei es dafs man sie panth eis tisch as Er- """
scheinung des allein realen Atman, oder theistisch as vom
Atman und aus ihm erschaffen, aber doch demselben als ein
anderes gegenliberstehend, oder realistisch as dem Purusha
von jeher selbstandig zur Seite stehende und doch noch in
gewissem Sinne von ihm abhangige Prakriti betrachtet. Uber
die theistische und die das Sa&nhkhyam vorbereitende rea-
listische Auffassung, welche beide nur gelegentlich auf-
treten, wird in spaterem Zusammenhange die Rede sein; hier
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wollen wir zun&chst an die idealistische Grundanschauung
anknipfen, um zu zeigen, wie sie, durch Akkommodation an dos
empirische, die Welt fir real haltende Bewufstsein, in die
pantheistische Doktrin (bergeht, welche in den Upani-
shad's die vorherrschende ist.

Streng idealistisch und damit den eigentlichen Geist der
Upanishadlehre am reinsten zum Ausdrucke bringend sind die
Stellen, welche erkléaren, dafs mit Erkenntnis des Atman alles
erkannt sei (Brih. 2,4,5. Chénd. 6,1,2. Mund. 1,1,3), und dem-
entsprechend eine vielheitliche Welt leugnen (na iha nana asti
kincana, Brih. 4,4,19. Kéath. 4,10—11). Aber mit diesem Ge-
danken war eine Hohe erstiegen, auf welcher sich auf die
Dauer nicht verweilen liefs; daher auch derartige Stellen ver-
hidltnisméfsig selten sind. Die Welt war doch irgendwie da,
sie lag vor Augen. Man mufste suchen, einen Blckweg zu
ihr zu gewinnen. Man fand ihn, indem man, ohne jenes
idealistische Grundprinzip aufzugehen, die Realitdt der viel-
heitlichen Welt zugestand, aber daran festhielt, dafs diese
vielheitliche Welt in Wahrheit Brahman sei (sarvam khalu
idam brahma, Chand. 3,14,1). So ging der Idealismus eine Ver-
bindung mit der uns angebornen realistischen Anschauung ein
und wurde dadurch zum Pantheismus. So schon in der De-
finition des Brahman as satyasya satyam ,die Bealitét der
Realitat" (Brih. 2,1,20). Die Welt ist die Realitét (satyam),,
aber das Reale an ihr ist allein Brahman. Ebenso, wenn
Chénd. 6,1 fg. die Entstehung der vielheitlichen Welt aus dem
einen Seienden realistisch entwickelt wird zugleich mit der
wiederholten Versicherung, dafs alle diese Umwandlungen nur
,auf Worten beruhend, ein blofser Name" seien. Hieran
schliefsen sich die zahlreichen Stellen, welche Brahman als das
in dem ganzen Universum verwirklichte Prinzip feiern: ,All-
wirkend ist er, all wiinschend, allriechend, allschrneckend, das
All umfassend, schweigend, unbekimmert" (Chéand. 3,14,2).
,Der Atman ist unten und oben, im Westen und im Osten,

im Siiden und im Norden; der Atman ist diese ganze Welt"

(Chéand. 7,25,2; nachgebildet Mur_1q. 2,2,11). Ausihm geht die
Sonne auf und in ihm wieder unter (Brih, 1,523. Ké&th. 4,9 und
so schon Atharvav. 10,8,16, oben I,i,” S. 321), alle Hlimmels-
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gegenden sind seine Organe (Brih. 4,2,4)? die vier Weltgegenden
(Osten, Westen, Siden, Norden), die vier Weltteile (Erde,
Luftraum, Himmel, Ozean), die vier Weltlieliter (Feuer, Sonne,
Mond, Blitz) und die vier Lebenshauche (Odem, Auge, Ohr,
Manas) sind seine sechzehn Teile (Chénd. 4,4—9).

Sein Haupt ist Feuer, s8ne Augen Mond und Sonne

Die Himmelsgegenden die Ohren,

Seine Stimme ist des Veda Offenbarung.

Wind ist sein Hauch, sein Herz die Welt, aus seinen Fifsen Erde,
Er ist das innre Selbst in alen Wesen (Mund. 2,1,4).

— Aber wie ist das Verhdltnis des Brahman zu seiner
Ausbreitung as die vielheitliche Welt zu denken? — Wir
wirden sagen: als lIdentitat, und so sagt schon der spétere
Vedanta, indem er sich auf das Wort von der Anklammerung
(Chand. 01,15 beruft (Sitram 2,1,14: tad-ananyatram, &ram
bhana-cabada-adibhyah). Aber diesesWortist ein blofser Maeht-
spruch; es bleibt doch immer ein grol'ser Unterschied zwischen
dem einen Brahman und der Vielheit seiner Erscheinungen,
und zu dem Gedanken, dafs die ganze rdumliche und zeitliche
Ausbreitung ein blofs subjektives Phdnomen sei, vermochte
jene alte Zeit, und alle vorkantische Zeit, sich noch nicht zu
erheben. Hier mufste dem empirischen, an Kaum, Zeit und
Kausalitdt gebundenen Bewufstsein eine weitere Konzession
gemacht werden: man betrachtete Brahman as die zeitlich
vorhergehende Ursache, und die Welt. as die aus ihr hervor-
gehende Wirkung; die innere Abhangigkeit der Welt von
Brahman und ihre Wesensidentitdt mit ihm erschien as eine
Schopfung der Welt durch Brahman und aus Brahman. Wir
stehen an dem Punkte, wo wir die vom Standpunkte des
Idealismus der Upanishad's nicht zu begreifenden Seliopfungs-
theorien derselben aus einer unbewufsten Akkommodation an
die Formen unseres Erkenntnisvermégens begreifen. Die wei-
tere Ausfihrung der Weltschépfungslehre wird uns im kosmo-
logischen Teile zu beschaftigen haben. Hier nur einige Stel-
len, welche die Wesensidentitdt der geschaffenen Welt mit
dem Schopfer vor Augen stellen. Brjh. 2,1,20: ,Gleichwie
die Spinne durch den Faden aus sich herausgeht (tanntuna

Kosrao-
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uccaret), wie aus dem Feuer die winzigen Finklein entspringen,
also auch entspringen aus diesem Atman alle Lebensgeister,
ale Welten, alle Gotter, alle Wesen". — Seine weitere Aus-
fuhrung erfahrt das Bild von der Spinne und dem Feuer
Mund. 1,17 und 2,1,1:

Wie eine Spinne auslafst und einzieht [den Faden],

Wie auf der Erde spriefsen die Gewéchse,

Wie auf Haupt und Leib des Menschen, der lebt, die Haare,
So aus dem Unverganglichen alles, was hier ist.

Wie aus dem wohlentflammten Feuer die Funken,
Ilhm gleichen Wesens, tausendfach entspringen,
So geh'n, o Teurer, aus dem Unverganglichen
Die mannigfachen Wesen

Hervor und wieder in dasselbe ein.

Dafs auch das stoffliche Wesen der Dinge nur aus Brah-
man stammt, lehrt, mit Anknipfung an das Bild von der
Spinne, Cvet. 6,10, wo Brahman bezeichnet wird as der (Gott,
»der spinnegleich durch Faden, die aus ihm als Stolf (pra
dhanam) entsprungen, sich verbarg nach seinem Sem.'. Die
letzten Worte besagen, dafs Brahman, indem es nicht (thei-
stisch) die Dinge aus sich heraussetzt, sondern (pantheistisch)
sich seihst in die Dinge umwandelt, ,sich nach seinem Sein
verborgen habe" (svabhdvato , .. svam avrinot). In diesem
Sinne hiefs es schon Rigv. 10,81,1 (oben I, I, S. 136), Vicva-
karman sei durch sein Eingehen in die niedere Welt , ursprung-
verhillend" (prathamachad ) geworden. Ebenso sagt Brih.
1,4,7, der Atman sei in diese Welt ,eingegangen bis in die
Nagelspitzen hinein, wie ein Messer verborgen ist in einer
Messerscheide oder das allerhaltende [Feuer] in dem feuer-
bewahrenden [Holze]. Darum siehet man ihn nicht: denn er
ist zerteilt; als atmend heifst er Atem, als redend Bede, als
sehend Auge", usw. Der Atman ist nach Brih. 1,63 amritam
satyana channam, , das Unsterbliche, verhillt durch die (empi-
rische) Realitat", und Brih. 2,4,12 heifst es: ,Mit diesem ist
es wie mit einem Salzklu'mpen, der, ins Wasser geworten, sich
in dem Wasser aufldst, also dafs es nicht moéglich ist, ihn
wieder herauszunehmen; woher man aber immer schépfen mag,
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Uberall ist es salzig". Denselben Gedanken entwickelt, viel-
leicht auf Grund unsrer Steile, die Erzdhlung Chéand. 6,13.
Dafs aber eine solche Vorstellungsweise Anstofs erregte, be-
weist die Parallelstelle Brih. 4,5,13, wo die oben mitgeteilten
Worte Brih. 2,4,12 in folgender Weise abgeéandert werden:
»Mit diesem ist es wie mit einem Salzklumpen, der Kkein
(unterschiedliches] Inneres oder Aufseres hat, sondern durch
und durch ganz aus Geschmack besteht" usw. In &hnlicher
Weise sind andre Stellen bemiht, zu zeigen, dafs Brahman
durch seine Umwandlung in die Welt nichts von der Fille
seines Wesens eingeblst habe. Schon Rigv. 10,90,3 (oben
I,i, S. 156) hiefs es, dafs alle Wesen nur ein Viertel von dem
Purusha seien, wéhrend die drei andern Viertel unsterblich
im Himmel bleiben. Dasselbe lehrt, mit Wiederholung des
Rigvedaverses, Chand. 3,12,6 und &hnlich der Sehlufsvers Maitr.
7,11, wahrend nach Brih. 5,14 ein Fufs des (als Gayatri vor-
gestellten) Brahman die drei Welten, der zweite die dreifache
Wissenschaft des Veda, der dritte die drei Lebenshauche bildet,
und der vierte, erhaben utber den Staub des Irdischen, as Sonne
gliht. Deutlicher lehrte schon (Caep. Br. 11,2,3 (oben 1, T,
S. 259), dafs Brahman, nachdem es die drei Welten und was
noch dariiber hinausliegt erschaffen habe, selbst ,jn die jen-
seitige Halfte" eingegangen sei. Die Unerschépflichkeit des
Brahman lehrt auch im Anklang an Atharvav. 10,8,21) (oben
1,i, S. 320) der Vers Brih. 5,1: '

Zieht man von Vollem ab Volles,
Bleibt doch das Volle Ubrig noch.

Naher ausgefuhrt. wird dasselbe Thema in den schénen Versen
-Kath. 5,9—11:

Das Licht, as eines, eindringt, in den Weltraum
Und schmiegt sich dennoch jeglicher Gestalt an;
So wohnt das eine innre Selbst der Wesen
Geschmiegt in jede Form, und bleibt doch draufsen.

Die Luft, as eine, eindringt in den "Weltraum

Und schmiegt sich dennoch jeglicher Gestalt an,

So wohnt das eine innre Selbst der Wesen
Geschmiegt in jede Form, und bleibt doch draufsen.

Integritat
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Die Sonne, die des ganzen Weltalls Auge,
Bleibt rein von Fehlern aufscr ihr der Augen:
So bleibt das eine innre Selbst der Wesen
Rein von dem Leiden aufscr ihm der Welten.

3. Das Brahman als psychisches Prinzip.

Brahman Das Brahman ist der Atman: das Prinzip aller Dinge ist,

alsig'ﬁnsfdenicht etwa einem Teile nach, sondern ungeteilt, voll und ganz

gegenwartig in dem, was ich hei richtiger Erkenntnis als mein

eignes Seihst, mein Ich, meine Seele in mir finde. Uber den

Wert dieses alle Anschauungen der Upanishad's beherrschen-

den Gedankens haben wir in der Einleitung, oben S. 37 fg.,

gehandelt liter wollen wir aus der grofsen Anzahl von

Stellen, die ihn ausdriicken, nur so viele auswahlen wie nétig,

um zu zeigen, dafs auch dieser Gedanke, ganz ebenso wie der

von Brahman als Weltprinzip, seiner urspringlichen Intention

nach idealistisch, d. h. die Vielheit der Weltausbreitung negie-

rend ist, dafs er aber, in dem Mafse wie wir versuchen, ihn

in den auf den Realismus zugeschnittenen Formen unserer Er-

kenntnis zu begreifen, eine stufenweise zunehmende realistische
Farbung erhalt.

Ideali- Y ajnavalkya beginnt Brih.2 ,4 seine Belehrung der Maitreyii

Formdieser Mit den Worten: , ,Flrwahr, nicht um des Gatten willen ist

L der Gatte lieb, sondern um des Selbstes (der Seele, atman)

willen ist der Gatte lieb". Ebenso sind alle Dinge der Welt,

Gattin, Séhne und Giter, Brahmanenstand und Kriegerstand,

Weltrdume, Gotter, Wesen und das ganze Weltall uns lieb

nicht an sich und um ihretwillen, sondern nur um unseres

eignen Selbstes willen. Wie dies zu verstehen ist, zeigt der

unmittelbar folgende, daraus gezogene Schlufs: ,Das Selbst,

furwahr, soll man sehen, soll man horen, soll man verstehen,

soll man (berdenken, o Maitreyj; furwahr, wer das Selbst

gesehen, gehort, verstanden und erkannt hat, von dem wird

diese ganze Welt gewufst". Dies besagt, dafs alle Realitét

beschrénkt ist und bleibt auf unser eignes Selbst,, und dafs

wir ale Dinge auf der Welt nur insoweit kennen, lieben

und besitzen, als sie in unserm Bewufstsein vorhanden sind,
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als sie von unserm erkennenden Selbste befafst und getragen
werden. Mit diessem Selbste ist ales erkannt; eine Welt
aufserhalb des Atman, unseres Selbstes, unserer Seele, gibt
es nicht. Dies ist der Standpunkt des vollkommenen, die
vielheitliche Welt leugnenden Idealismus, wie er weiter ver-
treten wird durch Stellen wie Brih. 2,1,16 und 20, wo gelehrt
wird, dafs aus dem erkenntnisartigen Geiste (vijndnamaya
purusha) alle Welten, Gotter und Wesen wie Funken aus
dem Feuer entspringen, oder Brih. 3,4 und 3,5, wo nach dem
»Brahman, welches als Seele allem innerlich ist", gefragt wird,
und die Antwort lautet: ,Es ist deine Seele, welche allem
innerlich ist", welche als Subjekt des Erkennens unerkennbar
bleibt (3,4), und nach deren Innewerdung alle Welt, Kinder,
Besitz und Wissenschaft in das Nichts versinken, welches sie
in Wahrheit sind (3,5). — Schon in den letzteren Stellen gibt
sich eine Hinneigung zu dem uns allen angebornen Realismus
kund, sofern die Existenz der Aufsenwelt nicht geleugnet
wird: die Dinge sind da, aber sie sind ihrem Wesen nach
nichts as der Atman allein. Ebenso in der beriihmten Haupt-
stelle, Chand. 6,8—16, wo eine Reihe von geheimnisvollen
Erscheinungen und Verhdltnissen der Natur und des Lebens
bis zu ihrem unerkennbaren Urgrund zuriickgefiihrt werden,
worauf es von diesem in einem neunmal wiederholten Refrain
heifst: ,Was jene Feinheit (jenes Unerkennbare, amman) ist,
ein Bestehen aus dem ist dieses Weltall, das ist das Reale,
das ist die Seele, das bist du, o Cvetaketu!

Die Lehre von der alleinigen Realitdt des Atman, der
Seele in uns, steht in Widerspruch zu dem angebornen und
unabstreifbaren Bewufstsein von der Realitat der uns um-
gebenden Aufsenwelt, und dieser Widerspruch wird getlissent-
lich hervorgehoben in einer grofsen Anzahl von Stellen, welche
mit grofsartiger Kihnheit der metaphysischen Intuition die
Seele in uns as das unfafshbar Kleine mit der Natur aufser
uns als dem unfafsbar Grofsen identifizieren. Chand. 3,14,2:
SAllwirkend ist er, allwinschend, allriechend, allschmeckend,
das All umfassend, schweigend, unbekimmert; — dieser ist
meine Seele im innern Herzen, kleiner as ein Reiskorn oder
Gerstenkorn, oder Senfkorn oder Hirsekorn oder eines Hirse-
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kornes Kern; — dieser ist meine Seele im innern Herzen,
grofser als die Erde, grofser as der Luftraum, grofser als der
Himmel, grofser als diese Welten". — Chand. 8,1,3: , Wahrlich,
so grofs dieser Weltraum ist, so grofs ist dieser Raum in-
wendig im Herzen; in ihm sind beide, der Himmel und die
Erde, beschlossen; beide, Feuer und Wind, beide, Sonne und
Mond, der Blitz und die Sterne, und was einer hienieden
besitzt und was er nicht besitzt, das alles ist darin beschlossen".
— Chénd. 3,13,7: ,Nun aber das Licht, welches jenseits des
Himmels dort leuchtet auf dem Ricken von allem, auf dem
Ricken von jedem, in den héchsten, allerhdchsten Welten, das
ist gewifslich dieses Licht, welches inwendig hier im Mensehen
ist". — Die Sedle ist, wie diese Stellen |lehren, das Weltall
umfassend; sie ist aber zugleich alldurchdringend, sie ist in
allen Dingen der antaryamin, der ,innere Lenker", Brih. 3,7,3:
,Der, in der Erde wohnend, von der Erde verschieden ist,
den die Erde nicht kennt, dessen Leib die Erde ist, der die
Erde innerlich regiert, der ist deine Seele, der innere Lenker,
der unsterbliche". Dieselbe Betrachtung wird dann weiter an
mancherlei kosmischen und psychischen Verhéltnissen durch-
gefiihrt, und zum Schlisse heifst es:- ,Er ist sehend nicht
gesehen, horend nicht gehort, verstehend nicht verstanden,
erkennend nicht erkannt. Nicht gibt es aufser ihm einen
Sehenden, nicht gibt es aufser ihm einen Hoérenden, nicht
gibt es aufser ihm einen Verstehenden, nicht gibt es aufser
ihm einen Erkennenden. Er ist deine Seele, der innere Lenker,
der Unsterbliche. — Was von ihm verschieden, das ist leid-
voll." Hiernach ist der Antaryamin d. h. die in allen Dingen
wohnende und sie regierende Kraft, ihrem Wesen nach Be-
wufstsein; denn, wie es Ait. 3,3 heifst, alle Gotter, alle Ele-
mente und alle organischen Wesen, ,alles dieses ist vom Be-
wufstsein gelenkt, im Bewufstsein gegriindet; vom Bewufstsein
gelenkt ist die Welt, das Bewufstsein ist ihr Grund, das
Bewufstsein ist Bnihman".

Obgleich das Weltprinzip nach diesen und vielen andern
Stellen als das Bewufstsein, as Subjekt des Erkennens in
unserm Innern wohnt, so ist doch sein Sitz nicht im Kopfe,
sondern im Herzen; Brih. 4,4,22: ,Wahrlich, dieses grofse,
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ungeborne Selbst ist unter den Lebensorganen jener aus Er-
kenntnis Bestehende (vijnanamaya). Hier, inwendigim Herzen
ist ein Raum, darin liegt er, der Herr des Weltalls, der Ge-
bieter des Weltalls, der First des Weltalls; er wird nicht
hoher durch gute Werke, er wird nicht geringer durch bose
Werke; er ist der Herr des Weltalls, er ist der Gebieter der
Wesen, er ist der Hiuter der Wesen; er ist die Briicke, welche
diese Welten auseinanderhdlt, dafs sie nicht veriliefsen" (Ruck-
beziehung auf Brih. 3,8,9). — Auf dieser Stelle dirfte beruhen
Kaush. 33,8: , Er ist der Huter der Welt, er ist der Gebieter der
Weit, er ist der Weltenherr; und dieser ist meine Seele, das soll
man wissen!" — Dementsprechend feiern zahlreiche Stellen spé-
terer Upanishad's das Brahman als ,,in der Hohle [des Herzens]
versteckt" (nihito guhayam, zuerst Taitt. 2,1; dann Kath. 1,14.
2,20. 3,1. 4,6—7; Mund. 2.1,10. 3,1,7 usw.). Die ldentitat
des Atman in uns mit dem At manim Weltall wird, wie durch
das tat tvam asi der Chand. U p. 6,,8—I6, so auch durch das, tattvama
ihm wahrscheinlich nachgebildete, Cta vai tad , firwahr dieses
ist das" ausgedrickt, Brih. 5,4; dieselbe Formel findet sich
Kath. 4,3—6,1 zwolfmal 'in Prosa an die Verse angehangt; in
dem Bewufstsein dieses Gedankens: ,dieses ist das", liegt
nach Kath. 5,14 die hochste Wonne. Wir zitieren aus diesem
Zusammenhange nur Kath. 4,12—13:

Zollhoch an Grofse weilt mitten

Im Leibe hier der Purusha,

Herr des Vergangnen und Kunftgen,

Wer ihn kennt, angstigt sich nicht mehr, —
Wahrlich, dieses ist das!

Wie. Flamme ohne Rauch, zollhoch

An Grofse ist der Purusha,

Herr des Vergangnen und KuntVgen,

Er ist es heut' und morgen auch
Wahrlich, dieses ist das!

Wie der Purusha hier einer Flamme ohne Hauch, so wird er,
wohl in Nachbildung dieser Stelle, (Cvet. 6,19 einem Feuer,
dessen Holz verbrannt ist, verglichen (ebenso Maitr. 6,34, Up.
S. 357; Brahmavidya 9; Nrisinhott. 2, Up. S. 783), wahrend
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Cvet, 59 den Kontrast des Atman in uns mit dem Atman im
Weltall auf die (Dhyanab. 6 noch Uberbotene) Spitze treibt:

Spalt' hundertmal des Haars Spitze

Und nimm davon ein Hundertstel,

Bas denk' as Grofse der Sede

Und sie wird zur Unendlichkeit.
Die Schilderung des /-'\tman‘als einer rauchlosen Flamme im
Herzen hat sich in den Yoga-Upanishad's zu dem Bilde von
der Spitzflamme im Herzen fortentwickelt, dessen &ltestes
Vorkommen Mahan. 11,6—12 sein durfte (vgl. Brahmavidya-10.
Yogacikh& 6. Yogatattva9—11. Maitr. 6,30, Up. S. 352).

W ir sahen oben, wie die Lehre von Brahman as kosmi-
schem Prinzip in Akkommodation an die empirische Anschauungs-
weise sich darstellte als zeitliche Schopfung der Welt durch
Brahman als Ursache. Auf derselben Akkommodation beruht
es, wenn die Lehre von Brahman als psychischem Prinzip die
Form annimmt, dafs Brahman, nachdem er die Welt geschaffen,
as individuelle Seele in dieselbe eingeht. Brih. 1,4,7: ,Die
Welt hier war damals nicht entfaltet; aber dieselbe entfaltete
sich in Namen und Gestalten; ... in sie ist jener [Atman]
eingegangen bis in die Nagelspitzen hinein; . . . darum ist
dieses die [zu verfolgende] Wegespur des Weltalls, was hier
[in uns] der Atman ist; denn in ihm kennt man das ganze
Weltall" usw. Die letzten Worte beweisen, dafs das ge-
schilderte Eingehen des Atman as Seele in die von ihm ge-
schaffene Welt nur eine Form ist, um die gelehrte Identitét
der Seele mit dem Weltprinzip vorstellig zu machen. Mehr
und mehr verhértet sich dann dieselbe weiter zu einem wirk-
lichen Realismus, wie die folgenden Stellen zeigen. Brih.
2,5,18: ,In Burgen ging alsVogel er, in Burgen er as Bir-
ger ein". — Chand. 6,3,3: ,Da ging jene Gottheit in diese
drei Gottheiten (die drei Elemente) mit diesem Iebenden
Selbste ein und breitete auseinander Namen und Gestalten". —
Taitt. 2,6: ,Nachdem er Kasteiung getibt, schuf er diese ganze
Welt, was irgend vorhanden ist. Nachdem er sie geschaffen,
ging er in dieselbe ein". — Weiter realistisch ausgemalt findet
sich diese Vorstellung schon Ait. 1,11—12: ,Und er erwog:
auf welchem Wege soll ich in dasselbe eingehen? ... Da
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spaltete er hier den Scheitel und ging durch diese Pforte
hinein". — Der Realismus wird, je spéter, um so hérter; als
Beispiel mag Maitr. 2,6, Up. S. 320, dienen: Prajapati schuf
die vielen Geschépfe; ,die sah er bewufstlos und leblos wie
einen Stein, regungslos wie einen Baumstamm dastehn. Da
hatte er keine Freude. Und er beschlofs: ich will, um sie zum
Bewufstsein zu erwecken, in sie hineinfahren. Da machte er sich
selbst, wie ein Wind ist, und wollte in sie hineinfahren* usw.

So sehen wir den urspringlichen Idealismus durch die
zunehmende Akkommodation an die Anforderungen unseres Er-
kenntnisvermégens zu einem Realismus erstarren, welcher dem
semitischen (Genesis 2,7) nichts nachgibt.

4. Das Brahman ds personlicher Gott (icvara).

Das Bestreben, die idealistische, eine "Welt aufser dem
Atman leugnende Grundansehauung, in welcher das Denken
der Upanishads wurzelt, in verstandliche, d. h. realistische
Formen zu kleiden, fihrte zunachst, wie wir sahen, zum Pan-
theismus, welcher dem empirischen Bewufstsein die Realitat
der Welt zugesteht. und daneben die Alleinheit des Atman da-
durch behauptet, dafs er erklart, diese ganze Welt sei nichts
anderes als der Atman. Diese Behauptung war im Grunde
ein Machtspruch und lief darauf hinaus, dafs die Welt als
Erscheinungsform des Atman dem Atman selbst als ein Anderes
gegenubertritt, so sehr man auch durch die unermidlich wieder-
holte Versicherung, die Welt sei mit, dem Atman, das un-
endlich Grofse aufser uns mit dem unendlich Kleinen in uns,
identisch, diesen Gegensatz auszugleichen suchte. — Einen
Schritt weiter in derselben, zum Realismus strebenden Rich-
tung bedeutet es, wenn der Atman als Prinzip nicht nur der
Welt, als welche er erscheint, sondern auch dem Atman in uns,
mit dem er urspringlich identisch ist, entgegengestellt wird:
so entsteht der in gewissen spatern Upanishads aufkommende
Theismus. Derselbe ist nicht aus dem altvedischen Poly-
theismus entstanden, sondern tritt erst auf, nachdem dieser
durch die Atmanlehre langst Gberwunden war; der Atman ist
nicht ein , Gott", deva, im altvedischen Sinne, sondern er ist
der ,Herr", icvara. Der Unterschied beider Vorstellungs-
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weisen wird deutlich werden, wenn wir zunachst Uber die
Stellung der altvedischen Goétter in den Upanishad's die wich-
tigsten Data zusammenstellen.

Die Existenz der altvedischen Gétter, Agni, Indra, Va-
runa usw., wird von den Upanishad's so wenig geleugnet,
wie die der griechischen von Xenophanes. Aber wie bei
diesem alle andern Gotter ebenso wie die Menschen dem
einen Gotte untergeordnet werden (J£ “sbc; h re “eora KOLI
dvIpdroa péyaTes), SO sind in den Upanishad's alle altvedi-
schen Gotter vom Atman erschaffen und von ihm abhé&ngig.
Aus dem Atman gehen, wie die Funken aus dem Feuer, alle
Welten, alle Wesen, und so auch alle Goétter hervor (Brih.
2,1,20); in ihm fufsen alle Gotter (Kath. 4,9); von ihm sind
sie als die Welthuter erschaffen worden (Ait. 1,1,3); ,darum,
wenn die Leute von jedem einzelnen Gotte sagen, «opfere
diesem, opfere jenem!» so [soll man wissen, dafs diese er-
schaffene Welt von ihm allein herrihrt; er aso ist alle
Gotter. . . . Diese [Schopfung] hier ist eine Uberschopfung
des Brahman. Weil er as hohere [als er selbst ist] die Gotter
schuf, und weil er, als ein Sterblicher, die Unsterblichen schuf,
darum heifst sie die Uberschopfung” (atisrishti, Brih, 1,4,6).
Weiter wird (Brih. 1,411—13) berichtet, wie der Atman die
gottlichen Kshatriya's (Indra, Varuna, Soma usw.), Vaicya's
(die Vasu's, Rudra's, Aditya's usw.) und Ciidra's (den Pu-
shan) erschaffen habe. Nach Brih. 1,3,12—16 sind es die
Organe des Prana, Rede, Geruch,’ Auge, Ohr, Manas, welche
von ihm Uber den Tod hinausgefiihrt werden und nun als die
Gotter, Agni, Véayu, Aditya, Himmelsgegenden und Mond,
fortbestehen. Die Zahl der Gotter wurde in vedischer Zeit
in der Kegel auf dreiunddreifsig angegeben. Das Vage und
Willkurliche dieser Bestimmung bringt Y & mavalkya Brih. 3,9,1
in folgender Weise zum Bewufstsein: warum drei und dreifsig?
warum nicht drei und dreihundert? oder drei und dreitausend?
oder beide zugleich (3306)? und wenn es 33 sein sollen, so
kann man diese ebenso gut auf sechs, auf drei, auf zwei, auf
anderthalb, auf einen zurickfiihren, welches der Prana ist.
Alle jene Zahlen, 3306, 33, 6, 3, 2, I'/Z? gehen als ménnig-
fache Krafte, Teile und Organe der Natur zuletzt zuriick auf



4. Brahman ds persdnlicher Gott. 159

eine Einheit, ,den Préna, so sprach er, dieses nennen sie das
Brahman, das Jenseitige (tyad)'. — Die Abhangigkeit aller
dieser Naturdgétter vom Brahman schildert der Mythus Kena
14—28: Agni kann nicht einen Strohhalm verbrennen, Vayu
nicht einen Strohhalm fortwehen ohne den Willen des Brah-
man, welches in allen Gottern wirkt. Brahman wohnt, nach
Brih. 3,7, as der innere Lenker (antaryamin) in allen Teilen
der Welt und so auch in allen Géttern, die ihnen entsprechen.
Alle Gotter vollbringen, nach einem Taitt. 28 und Kath. 6,3
erhaltenen Verse, ihre Tatigkeit ,aus Furcht" vor Brahman,
undl auch der Seele des Brahmanwissenden vermdgen nach
Kaush. 15 Indra und Prajapati, die Turhiter der Himmels-
welt, den Eintritt nicht zu wehren und laufen vor ihr davon.
und wie die Macht der Gotter von Brahman abhangt, so ist
auch ihr Wissen kein vollkommenes; von Haus aus besitzen
sie das Brahmanwissen nicht (vgl. Brih. 1,4,10. 4,3,33. 5,2,1.1.
Taitt. 2,8. Kaush. 4,20. Kath. 1,21); daher sie (hand. 8,7 fg.
den Indra absenden, um von Prajapati das Wissen vom
Atman zu erlangen; und erst nachdem sie es erlangt haben,
verehren sie ihn in der Brahmanwelt als das Selbst; darum
besitzen sie ale Welten und alle Winsche (Chand. 8,12,6).
In dieser Beziehung haben die Gotter vor den Menschen
nichts voraus: ,Wer immer von den Goéttern dieses [«ich bin
Brahman») inne ward, der ward eben zu demselbigen; und
ebenso von den Rishi's, und ebenso von den Mensehen. . . .
Und auch heutzufage, wer also eben dieses erkennt: «ich bin
Brahman!» der wird zu diesem Weltall; und auch die Gotter
haben nicht .Macht, zu bewirken, dafs er es nicht wird. Denn
er ist die Seele (atman) derselben*' (Brih. 1,4,10).

Diese Stellen kennzeichnen die Kollo, welche die Gotter
in den &ltesten Upanishadtexten spielen; etwas ganz anderes
und nicht damit zu verbinden ist es, wenn gelegentlich ein-
zelne Gotter als symbolische Vertreter des Atman erscheinen,
wie z.B. Indra Brih. 1,5,12. Ait. 1,3,14. Kaush. 26. 3,1, Va-
runa Taitt. 3,1, oder Prajapéti Chand. 8,7 fg.

Nicht aus diesem altvedischen, noch in den UpanIShadSThastleht

nachklingenden Polytheismus, sondern aus ganz andern Voraus-
setzungen hat sich der Monotheismus entwickelt, dem wir in
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einigen spatem Upanishads begegnen; hierauf weist schon
der &ufserliche Umstand hin, dafs der personliche Gott der
Upanishad's, in der Kegel und von Ausnahmen (wieKéth. 2,12.21.
Cvet. 1,8 und ofter) abgesehen, nicht deva (Gott), sondern ic,
ica, icavara (der Herr), spéter gewdhnlich paramaccvara
(der hochste Herr) genannt wird. Wie schon diese Namen
zeigen, werden wir den Ursprung des Upanishad-Theismus
in solchen Texten zu suchen haben, welche den Atman as den
»innern Lenker" (antaryamin) in allen Teilen und Kréften der
Natur und des Menschen feiern (Brih. 3,7,3—23) und alle
Wirkungen in der Welt auf seinen Befehl (pracasanam) er-
folgen lassen, wie Brih. 3,8,9: ,auf dieses Unvergénglichen
Geheifs, o Gargi, stehen auseinandergehalten Sonne und Mond""
usw. Hier ist die Rede von dem ,Unverganglichen (ak-
sharam, Neutrum), welches fir den Augenblick poetisch per-
sonifiziert wird; dies ist noch kein Theismus, sondern nur der
erste Anfang dazu. Ebenso Br_ih. 4,4,22: ,Hier inwendig im
Herzen ist ein Kaum, darin liegt er, der Herr des Weltalls,
der Gebieter des Weltalls, der First des Weltalls; er wird
nicht héher durch gute Werke, er wird nicht geringer durch
bose Werke; er ist der Herr des Weltalls, er ist der Gebieter
der Wesen, er ist der Hiuter der Wesen; er ist die Briicke,
welche diese Wesen auseinanderhélt, dafs sie nicht verfliefsen".
Ahnlich steht es mit den momentanen Personifikationen des
Brahman als Liebeshort, Liebesfirst, Glanzesfurst (Chand.
4,15,2—4); und auch wennI¢ad 1l gefordert wird, das Weltall
.in Gott zu versenken" (icA vasyam idam sarvam), so st
dies noch kein Theismus, denn der Gott, von dem hier die
Rede ist, ist, wie das Folgende (Vers 6—7) zeigt, der Atman
in uns. Ein personlicher Gott und mit ihm sogar die Prade-
stination scheint gelehrt zu werden Kaush. 3,8: , Er wird nicht
hoher durch gute Werke und wird nicht geringer durch bdse
Werke, sondern er ist es, der das gute Werk den tun macht,
welchen er aus diesen Welten emporfiohren will, und er ist
es, der das bose Werk den tun macht, welchen er abwaérts
fuhren will. Er ist der HiUter der Welt, er ist der Gebieter
der Welt, er ist der Weltenherr, — und dieser ist meine Seele
(atman), das soll man wissen. Wie der letzte Zusatz zeigt,



4. Brahman as personlicher Gott. 101

ist es doch wieder nur das eigne Selbst (atman), welches den
Menschen zum Guten und Bésen determiniert, und somit noch

kein Theismus. Ein solcher ist erst da zu konstatieren, wo Hrstea Auf-
reten des
der Atman nicht nur der Welt, sondern auch dem Selbste |nThe|snF§Jasnm

uns als ein anderer gegenibertritt. Dies scheint. in klarer
Weise zuerst der Fall zu sein in der Kathaka-Upanishad, wo 3,1
die héchste und die individuelle Seele als Licht und Schatten
unterschieden werden, und nach 2,23 die Erkenntnis des Atman
auf einer Art Gnadenwahl beruht:

Nur won er wahlt, von dem wird er begriffen,
Ilhm macht der Atman offenbar sein Wesen.

Ob auch Kéth. 2,20 in theistischem Sinne zu interpretieren ist,
hangt davon ab, ob man dhataprasadad ,durch Beruhigung
der Elemente", oder datuh prasadad ,durch die Gnade des
Schopfers' (schaut man die Herrlichkeit des Atman), zu lesen
hat; hei seiner Wiederkehr Cvet. 3,20 und Mahan. 10,1 ist der
Vers jedenfalls (vgl. auch Cvet. 6,18 atma-buddhi-prasadam)
im Sinne des Theismus zu deuten. Dies fihrt uns zur Cveta-CC
Cvatara-Upanishad, dem Hauptdenkmale der theistischen Upa-
nishadlehre, in welcher (Gott und Seele, ohne auf ihre urspring-
liche Wesensidentitat zu verzichten, doch deutlich voneinander
geschieden werden. So heifst es Cvet. 4.6—7 (inUmdeutung
des Verses Rigyv, 1,164,20, oben I, i, S. 113):

Zwei schonbefligelte, verbundene Freunde
Umarmen einen und denselben Baum;
Einer von ihnen speist die sifse Beere,
Der andere schaut, nicht essend, nur herab.

Xu solchem Baum der Geist, herabgesunken,

In seiner Ohnmacht gramt sieh wahnbefangen:
Doch wenn er ehrt und schaut des andern Allmacht
Und Majestét, dann weicht von ihm sein Kummer.

Diese Verse kehren wieder in der Mund. Up. 3,1, 1—2, die

im Ubrigen einen pantheistisehen Geist atmet, daher sie hier

wohl aus der theistischen CVetacvatara entlehnt sind. Aber

auch in der letzteren bleibt der alles aufser dem Atman fir

nichtreal haltende l|dealismus und der die Welt mit dem
DEUSSKN, Geschichte der Philosophie. |,n. 11
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Atman identifizierende Pantheismus, welche beide aus den
friheren Upanishad's Gbernommen wurden, neben dem Theis-
mus bestehen und machen dadurch die Darstellung vielfach
widerspruchsvoll und philosophisch unverstandlich; so, wenn
4,10 die Welt fir eine vom héchsten Gott hervorgebrachte
Maya (Tauschung) erklart wird, wiewohl mit der Realitét der
Welt auch die Realitét Gottes wegfallt und nur der At man
in uns als real ubrig bleibt; — oder wenn (Cvet. 1,6 die Schei-
dung von Seele und Gott (dem Schwan und dem Treiber)
fur einen Wahn erklart wird und daneben die Aufhebung
dieses Wahnes as eine Gnade des durch ihn erst der Seele
als ein anderer gegenibergestellten hdchsten Gottes erscheint.
Hierdurch wird die Cvetécv.atara ein hochst widerspruchsvolles
Werk; sie gleicht einem Coder bis palimpsestus: unter den
Schriftziigen des Theismus gewahrt man, halb erloschen, die
des Pantheismus und unter diesen die des ldealismus. - -
Ahnlich wieim spaternVedanta wird schon Cvet. 5,5. 6,4. 6,1 1.
6,12 als Hauptfunktion des icrara bezeichnet, die Werke zur
Reife zu bringen und ihre Frucht an die Seelen zu verteilen:
ob auch ihr diese ganze Vorstellung des ledara wie spater im
Vedanta (System des Ved. S. 292fg.) as eine blofs exoterische
gilt, ist aus Cvet. 3,7 (vgl. Up. S. 298 und 290) nicht mit
Sicherheit zu entscheiden.

Aufgenommen und weitergefuhrt wird der Theismus der
Cvetacvatara von spéaternUpanishads, welche einen Anschlufs
an die Volksreligion suchen, indem sie den Atman der Upa-
nishadlehre mit dem Kultus des Cila (dessen Genesis mau
schon in Cvet. Up. beobachten kann, Up. S. 290) oder des
Vishnu verbinden. Aber selbst in ihnen bricht der urspriing-
liche, Welt und Gott in dem Atman aufhebende, Idealismus
durch: soNrisinhottara-tdpaniya-Up. 1 (Up. S. 781), wo von den
drei Zustdnden der Seele (Wachen, Traum, Tiefschlaf) der
Lvierte" und hochste Zustand, der Turiya unterschieden wird,
welcher als der Abgrund der ewigen Einheit erscheint, ‘in dem
alle Unterschiede des Seins und Erkennens verschwinden und
die ganze Weltausbreitung ausgel6scht wird, ,und auch der
levara (der personliche Gott) wird verschlungen von dem
Turiya (dem Vierten), von dem Turiya. !"



Des Systems der Ilpanishads zweiter Teil:

Kosmologie
oder die Lehre von der Welt.

VI. Brahman als Weltschopfer.

1. Vorbemerkungen zur Kosmologie.

Die Sutra's des Badarayana (1,1,2) delinieren Brahman alBragcman
als dasjenige, jamma-adi asya,gata iti ,woraus Ursprungter > Erhaiter
usw. [d. h. Ursprung, Bestand und Vergang| dieses (Welt- niohter der
alls| ist. Diese Definition geht zunachst zuriick auf Taitt. 3,1: et
.Dasjenige, furwahr, woraus diese Wesen entstehen, wodurch ymilaiya
sie, entstanden, leben, worein sie, dahinscheidend, wieder ein- BB
gehen, das suche zu erkennen, das ist das Brahman". Indes T3t 1L
ist zu bemerken, dafs in dieser Upanishadstelle nicht, wie in
dem Siutram, von einem Entstehen, Bestellen und Vergehen
des Weltganzen, sondern nur von einem solchen der einzelnen
Wesen die Rede ist. Anders wirde es, wenn wir Cankara
folgen diirften, mit einer noch &lteren Stelle stehen, Chand.
3,,14,1: ,Gewifslich dieses Weltall ist Brahman: als Tajjalan
soll man es ehren in der Stille". Das Wort Tajjalan ist ein
nur hier vorkommender Geheimname des mit Brahman identi-
fizierten Weltalls, welcher von Cankara zu Chand. 3,14,1 © %
klart wird wie folgt: ,Aus diesem (tad) Brahman ist durch Seufung
die Entwicklung zu Feuer, Wasser, Erde usw. das Weltall tan Ch d.
entstanden (Jan); darum heifst es taj-ja. Ebenso geht es auf -

11*

ikani'g



Vorbehalt

und Anord-

tvung.

164 V1. ISahmen ds Weltschdpfar.

dem diesem Entstehungsgange entgegengesetzten Wege in eben-
demselben Brahman unter (li),, d. h. es verfliefst mit seiner
Wesenheit; darum heifst es tal-la. Und ebenso endlich ist
es das Brahman, in welchem das Weltall zur Zeit seines Be-
stehens atmet (an), lebt, sich bewegt; darum heifst es lad-
anam. Somit ist es in den drei Zeiten [Vergangenheit, Gegen-
wart, Zukunft] nicht von der Brahman-Wesenheit verschieden,
da es nichts gibt, was Uber diese hinaus lage" (vgl. die
Ubereinstimmende Erklérung Cahkara's zu Brahmasitra 1,21
p. 167, S. 87 unserer Ubersetzung). Wenn Bohtlingk (‘Be-
richte der Sachs. Ges. d. W. 1896, S. 159 fg.; 1897, S.83)
diese Erklarung Cankara's fir ungrammatisch erkléart, weil
upasita ein Objekt haben misse, und sonach den Geheim-
namen nur in Jalain finden will, so steht dem der ganz analoge
FallKena 31, tadd ha Tad-vanam nama, Tad-canam ity upasita-
vuam entgegen; Ubrigens wirde dadurch an der Sache nichts
geandert werden. Nach Cankara's Auffassung hatten wir also
schon in dem Namen Ta”alan (= tad-ja-la-an) eine Zusammen-
fassung der drei Eigenschaften des Brahman als Schopfers,
Erhalters und Vernichters der Welt vor uns. Ob dies richtig
ist, ob in einer so alten Upanishad schon das Dogma von der
Weltvernichtung anzunehmen und nicht- vielmehr auch hier
blofs an eine Vernichtung der einzelnen Wesen zu denken
ist, wird noch spéter zu untersuchen sein, inzwischen wollen
wir nach jenen drei Eigenschaften des Brahman unsere Dar-
stellung der Kosmologie ordnen, und somit der Reihe nach
von Brahman als Weltschopfer, als Welterhalter und als Welt-
vernichter handeln. Wenn (brigens (Cahkara, in der an-
gefihrten Stelle und so in vielen andern, behauptet, die
ganze Lehre von der Schépfung sei nicht im eigentlichen
Sinne zu verstehen und solle blofs dienen, um die Wesens-
identitdt der Welt mit Brahman zu lehren (vgl. System
des Vedanta, Kap. XTX—XX), so bedarf auch dies noch
einer genaueren Untersuchung und Erorterung der Frage, in-
wieweit vom Standpunkte der Atmanlehre eine Weltschdpfung
mdoglich ist.
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2. Die Weltschgpfung und die Atmanlehre.

Wir haben oben, im ersten Teile unseres Werkes, aus aitvedisohe
den Hymnen und Brahmana's eine Reihe von Besehreibungen *iene >
der Weltschopfung kennen gelernt und as gemeinsamen Typus
bei vielen derselben nachgewiesen, dafs 1) das Urprinzip
aus sich 2) die Materie schafft und dann 3) as Erst-
geborenes in dieselbe eingeht. Wir wollen die Hauptstellen
fur diese Lehre zun&chst hier kurz uberblicken.

Rjigv. 10,129: Zu Anfang ist nur ,jenes Eine" (tad ekam)’
dasselbe besteht as ein von einer Hillse umschlossenes licht-
loses (Gewoge (aprakelam salilam), aus welchem durch Tapas
jenes Eine als Kama oder Manas (je nach der Auffassung von
Vers 4) zuerst geboren wird (1, i, S. 122 fg.).

Rjigv. 10,121: Prajapati erzeugt die Urwasser und geht
ausihnenasgoldner K eim (hiranyagarbha) hervor (I, T, S. 130)...Rigv.10,81-82: Vieve
schmalz, d. h. in den Urwassern versunkenen Welten und
geht sodann aus diesen Wassern als der alle Gotter bergende
Urkeim hervor. (1, i, S. 135fg.).

Rigv. 10,72: Brahmanaspati schallt die Aditi (salilam,
uttanapad.sad) und geht selbst als Daksha aus ihr hervor
(1,1,S. 144).

Rigv. 10,125: Die Vac ist es, welche am Anfang den Vater
des Weltalls antrieb und dann wiederum in Meeres Wassern
geborenwird, um sich Uber die Wesen zu verteilen (I, i, 8. 148)-

ljigv. 10,90: aus dem Puntsliu (als Adipxrusha Sdy.) wird:
die Viraj, und aus dieser wiederum der Vurusita (als Nardyana,
,Sohn des Puruslur' oder ,Sohn der Wasser", d. h. as Ifiru-
utfayarbha) geboren (1, I, 8. 15WV).

Catap. Br 0,1,1: Der Vurusha Prajapati schafft die Wasser,
geht, um aus ihnen geboren zu werden, asEi in sie ein und
ergiefst sich aus ihm as das Brahman (I, i, 8. 200).

Atharvav. 11,4; der Vi'Cout zeugt das Weltall und geht
als Erstgeborner (als apadm garbha, v. 2(3) in demselben hervoi
(i,i, Saoifg..

Atharvav. 10,7,7—8: Sotmbha, in welchem Prajép'ati deir
Welt Ganzes stiitzend hegte, geht mit einem Teile von sich
in die Welt ein (1,1, S. 315).
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Taitt. Ar. 1,23: Prajépati, die Welten bauend, ging als
der Ordnung Erstgeborner mit dem eignen Selbste ins eigne
Selbst ein (1,1, S. 198. 332).

V&j. Sarnh. 34,1—6: der Geist fmanas) schliefst alle Dinge
in sich und verweilt as unsterblich Licht im Menschen
(1,i, S 335).

Als Motiv der in allen diesen Stellen herrschenden An-
schauung |&fst sich bezeichnen, dafs man das Urprinzip in der
ganzen Natur, namentlich aber und vor allem in der Seele
(der Weltseele und der Einzelseele) verwirklicht sah. Hieraus
entsprang die Vorstellung, dafs das Urwescn die Welt ge-
schaffen habe und dann as Erstgeborner der Schopfung in
dieselbe eingegangen sei. Diese (iberkommene Anschauung
werden wir auch in den Upanishads vielfach auftreten sehen.

Aber wie ist dies moglich, da die ganze Lehre von der
Weltschépfung und von dem Eingehen des Schopfers in die
von ihm geschaffene Welt mit der Atmanlehre der Upanishad's,
streng genommen, in Widerspruch steht?

Es wird, wie wir sahen, von den Upanishads oft aus-
gesprochen und liegt schon im Begriffe des Atman, dafs er
die alleinige Realitét ist, und dafs es aufser ihm nichts geben
kann, dafs somit durch seine Erkenntnis alles erkannt ist.
Auf diesem Standpunkte kann eine Schopfung der Welt aus
dem Atman nicht gelehrt werden, weil es keine Welt aufser
dem Atman gibt. Aber die Hohe dieser metaphysischen
Anschauung liefs sich, angesichts des empirischen, eine reale
Welt lehrenden Bewufstseins nicht. behaupten; man mufste die
Realitéat der Welt einrdumen und vereinigte damit das idea-
listische Dogma von der alleinigen Realitét des Atman dadurch,
dafs man erklarte, die Welt sei da, s aber in Wahrheit nur
der Atman. Auch auf diesem, Atman und Welt fiir identisch
erklérenden Standpunkte war eine Weltschopfungslehre nicht
mdoglich. Und erst indem man dem empirischen Bewufstsein
eine weitere Konzession machte und jene nur behauptete, in
Wirklichkeit aber nicht durchfuhrbare Identitat von Atman
und Welt gestaltete zu einem Verhaltnis der Kausalitat zwi-
schen dem Atman as Ursache und der Welt als seiner Wir-
kung, — erst jetzt konnte und mufste man eine Theorie
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darliber aufstollen, wie die Welt as Wirkung aus dem Atman
hervorgegangen oder erschaffén worden sei. Dieser Schritt
hatte noch einen weiteren zur notwendigen Folge. Nach der
Schépfungslehre war die Welt aus dorn Atman als ein Anderes
herausgetreten; man mufste suchen, ihn wieder in dieselbe
hineinzubringen, wollte man nicht auf das urspriingliche
Grunddogma von der alleinigen Realitét des Atman ganz ver-
zichten. Aus diesen Motiven entsprang die Lehre, dafs der
Atman in die von ihm erschaffene Welt als Seele (Weltseele
und Einzelseele) eingegangen sei, wie wir sie in den
Upanishads vorgetragen finden. So wurde es den Upanishad-
lehrern moéglich, neben ihrer idealistischen Grundanschauung
die aus dem Rigveda Uberkommene Lehre, wonach das Prinzip
die materielle Welt schafft und dann as Erstgebornes in
dieselbe eingeht, in modifizierter und fortentwickelter Weise
festzuhalten. Wenn aso die Vedantalehrer, Badarayana
(Sutram 2,1,14), Gaudapada (Mandikyakarika 118 3,15) und
Cankara (zu Brahmasiitra 4,3,14, p. 1126, S. 744 unserer Uber-
setzung, und ofter), behaupten, die Schrift lehre eine Welt-
schopfung nur aus Akkommodation an die menschliche Fassungs-
kraft, so ist dies nicht vollig abzuweisen und nur dahin zu
berichtigen, dafs es nicht eine bewufste, sondern eine un-
bewufste Akkommodation an die, eine reale Welt nebst
zeitlichem und kausalem Nexus fordernde empirische An-
schauung ist, wenn auch die Upanishad's trotz ihrer welt-
vernichtenden Atmanlehre eine Schopfung der Welt durch den
Atman und ein Eingehen desselben in diese seine Schopfung
lehren, wie die folgenden Stellen zeigen.

Brih. 1,4,7: ,Die Welt hier war damals nicht entfaltet:
eben dieselbe entfaltete sich in Namen und Gestalten; ... in
sie ist jener Atman eingegangen bis in die Nagelspitzen hinein,
wie ein Messer verborgen ist in einer Messerscheide oder das
allerhaltende [Feuer| in dem feuerbewahrenden [Holze]'\

Chand. 6,2—3: ,Seiend nur, o Teurer, war dieses am
Anfang, eines nur und ohne zweites. . .. Dasselbige be-
absichtigte: ich will vieles sein, will mich fortpflanzen: da
schuf es die Glut". Weiter geht aus der Glut das Wasser,
aus diesem die Nahrung (d. h. die Erde) hervor, ,Jene Gott-
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heit beabsichtigte: wohlan, ich will in diese drei Gottheiten
[Glut, Wasser, Nahrung] mit diesem lebenden Selbste [der
individuellen Seele] eingehen und anseinanderbreiten Namen
und Gestalten". ,

Taitt. 2,6: ,Er [derAtman] begehrte: ich will vieles sein,
will mich fortpflanzen. Da ibte er Kasteiung. Nachdem er
Kasteiung geiibt, schuf er die ganze Welt, was irgend vor-
handen ist. Nachdem er sie geschaffen, ging er in dieselbe ein'\

Ait. 1,1: ,Zu Anfang war diese Welt allein Atman: es
war nichts andres da, die Augen aufzuschlagen. Er erwog:
ich will Welten schaffen. Da schuf er diese Welten: die
Flut, die Lichtraume, das Tote, die Wasser". Weiter 1,3,11:
. Er erwog: wie kénnte dieses [ Mensch engefiige] ohne mich
bestehen? Und er erwog: auf welchem Wege soll ich in das-
selbe eingehen? ... Da spaltete er hier den Scheitel und
ging durch diese Pforte hinein".

Was das relative Alter der angefiihrten Stellen betrifft,
so dirfte die von uns gewdhlte Reihenfolge auch die histo-
rische sein. Am wenigsten entwickelt ist Brih. 1,47. Ein-~
gehend schildert Chand. 6,2—3 den Schopfungsprozefs, kennt,
aber nur drei Elemente. Taitt. 2,1 l&fst aus dem Atman die
funf Elemente hervorgehen. Ait. 3,,3 erwdhnt die finf Ele-
mente und bezeichnet sie zum erstenmal mit dem spatem
Terminus technicus panca mahabhutam; auch die ausgemalte
Schilderung, wie der Atman durch die Schadelnaht in den
Menschen hineinfahrt, Ait. 1,3,11, lafst diese Stelle unter den
angefuhrten als die spateste erscheinen.

3. Die Schopfung: der unorganischen Natur.

In der ganzen Natur ist keine andere Grenze so schart
gezogen, wie die zwischen Unorganischem und Organischem;
und diese Unterscheidung beherrscht auch die Naturanschauung
der Inder, sofern sie zwar beides, Unorganisches wie Organi-
sches, aus dem Atman ableiten, jedoch in ganz verschiedenem
Sinne. Alle organischen Wesen, also alle Pflanzen, Tiere,
Menschen und Gotter, sind wandernde Seelen, sind also im
Grunde der Atman selbst, wie er, aus Griinden die uns noch
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beschéftigen werden, in diese vielheitliche Welt as wandernde,
individuelle Seele eingegangen ist. Hingegen sind die (wegen
ihres Umfanges von Ait. 3,3. Maitr. 3,2. Pranagnihotrop. 4
an mahabhutam genannten) unorganischen Wesen, d. h. dir.
funf Elemente: Ather, Wind, Feuer, Wasser, Erde, wenn sie
auch von Brahman regiert, werden (Brih. 3,7,3—14) und unter
dem Schutze besonderer Gottheiten stellen (Brih. 2,1,5—8.
2,5,1-10), doch nicht, wie alle Pflanzen, Tiere, Menschen und
Gotter, wandernde Seelen, sondern nur der von Brahman aus-
gebreitete Schauplatz, auf dem die Seelen ihre Rolle zu spielen
haben. Ehe wir von der Entstehung der Elemente aus Brah-
inan und sodann, im né&chsten Abschnitte, von dem Eingehen
des Brahman in sie as Seele handeln, ist noch einiges Uber
die .Sehopfungsmy then der Upanishad's vorauszuschicken.

Wir zeigten oben (Seite 166—168), wie es den Upanishad-
lehrern, trotz der von ihnen vertretenen, eine Welt auferhalb
des Atman aussehliefsenden Alleinslehre, durch unbew ufste
Annadherung an die empirische Anschauung mdoglich wurde,
sich an das Uberkommene Schema der Sehdpfungsmythen an-
zuschiliefsen. So wird Chand. 4,17,1—3 und, in kirzerer Form,
(‘band. 2,23 ein Schopfungsmythus reproduziert, den wir, in
teilweise wortlicher Ubereinstimmung, schon oben (4, i, S. 183
189) aus Ait. Br.5 ,32 und Catap. Br. 11,58 kennen lernten-
An die Vorstellung von dem Weltei, deren ersten Ursprung
wir in dem ,Lebenskréftigen, das in der Sehale eingeschlossen
war (Rigv. 10,129,3) und in dem ,goldnenKeime" (hiranya-garbha
Rigv. 10,121,1) nachgewiesen haben (oben 1,1, S. 123.
130), und deren Fortbildung uns bereits (Catap. Br. 6,1,1 und
11,1,6 begegnete (I, i, S. 200. 195—196), knipft ein Schopfungs-
mythus an, welcher ('band. 3,19 erhalten ist: ,Diese Welt war
zu Anfang nichtseiend; dieses |Niehtseiende] war das Seiende.
Dasselbige entstand. Da entwickelte sich ein Ei. Das lag
da, solange wie ein Jahr ist. Darauf spaltete es sich; die
beiden Eierschalen waren, die eine von Silber, die andre von
Gold. Die silberne ist diese Erde, die goldene der Himmel
dort" usw. (Auf diesen Vorgangern beruht die Darstellung
bei Manu 1,9—13) —

In eigentiimlicher Verwebung erscheint die Vorstellung
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von dem Weltei mit der von dem vorweltlichen Purusha
(Rigv. 10,90, oben I, i, S. 150—158) in dem Schopfungs-
mythus zu Eingang der, dem Rigveda angehdrenden, Aitareya-
U panishad. ,,Zu Anfang war diese Welt allein Atman; es
war nichts andres da, die Augen aufzuschlagen. Er erwog:
ich will Welten schaffen!* Nachdem er sodann die Erde und
den Luftraum, die Wasser dariiber und die darunter geschaffen,
holt er aus den Wassern den Purusha hervor und formt ihn.
Indem er diesen bebriitet, spalten sich, ,,wie ein Ei", Mund,
Nase, Augen usw. desselben, woraus die acht psychischen
Organe und aus diesen sodann Agni, Vayu, Aditya usw.
als die acht Welthiiter hervorgehen, welche schliefslich im
Menschen as Rede, Odem, Gesicht usw. Wohnung nehmen.
Aber trotz dieser Belebung durch die aus dem Weltpurusha
stammenden Sinnesorgane kann das Menschengefiige erst be-
stehen, nachdem der Schopfer selbst durch die Scheitelnaht
(vidriti) als individuelle Seele in dasselbe eingegangen ist. . .
Die Tendenz dieses Mythus ist deutlich: der Purusha, welcher
Rigv. 10,90 das Urprinzip gewesen war, wird hier zu einer
von dem Atman abhangigen Potenz:, und dementsprechend
werden nur die Seelenorgane des Menschen auf den Pu-
rusha, die Seele selbst aber auf den Atman zurtickgefihrt.

Der originellste und bedeutendste Schépfungsmythus der
Upanishads ist die Darstellung der Weltausbreitung aus dem
Atman, Brih. 14. Hier erscheint die traditionelle Form des
Schépfungsmythus nur wie .ein leicht Gbergeworfenes (Gewand,
der Zweck ist nicht, eingd zusammenhangendes Schopfungs-
geschichte zu erzéhlen, sondern vielmehr, in einer Reihe lose
aneinandergereihter Schopfungsbilder die véllige Abhangigkeit
alles Seienden von dem Atman zu lehren. Daher wird immer
wieder von neuem an den Atman angeknipft, um zu zeigen,
wie die Spaltung desselben in Mann und Weib und, durch
Flucht des Weibes vor dem Manne, in die verschiedenen Tier-
geschlechter, — die Ausbreitung von Name und Gestalt und
das Eingehen des Atman in dieselben, — die Schopfung der
gottlichen und nach ihnen der menschlichen Kasten, usw.,
— dies alles nur die Selbstausbreitung des Atman zur vielheit-
liehen Welt ui\d die Wesensidentitat aller ihrer Erscheinungen
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mit dem Atman bedeutet. Durch das Bewufstseiir ,ich
bin Brahman" (aham brahma asmi, 1.4,10) wird der Atman
zum Weltall, ,und auch heutzutage, wer also eben dieses er-
kennt: «lch bin Brahman!» der wird zu diesem Weltall; und
auch die Gotter haben nicht Macht, zu bewirken, dafs er es
nicht wird. Denn er ist die Seele (dtman) derselben™*. So
wird die Uberkommene Lehre von der Schépfung nur als eine
aufserliche Form beibehalten; sie dient nur, um die alleinige
Realitdt des Atman an den verschiedenen Welterscheinungen
aufzuzeigen.

Von der Hohe dieses Standpunktes sehen wir die Upa-
nishad's immer wieder zum angebornen Realismus zurlck-
kehren, um eine Schopfung der Welt und der Elemente, aus
welchen sie besteht, im einzelnen zu lehren.

Wie in der griechischen Philosophie Philolaos, Platon und Die_funf
Aristoteles, so unterscheiden auch die meisten indischen Denker i
funf Elemente: Ather, Wind. Feuer, Wasser und Erde. An
eine Abhéangigkeit der griechischen von der indischen oder der
indischen von der griechischen Vorstellungsweise ist dabei
nicht zu denken, sehon deswegen, weil die Reihenfolge eine
verschiedene ist. indem bei den (Grieschen zwischen Ather und
Luft das Feuer, bei den Indern zwischen Ather und Feuer
die Luft steht. Ferner, weil af"' beiden Gebieten unabhéngig
von einander dieeinfache Beobachtung der Natur darauf fihrt.diefinf Aggregatzustéandec
Gasformige, Permanent-Klastische und Imponderabile, as die
funf Bestandteile der korperlichen Welt zu betrachten, denen,
wie wir sehen werden, die finf spezifischen Energien der
Sinnesorgane (Mitsprechen. Endlieh sehen wir auch in der
griechischen wie in der indischen Philosophie die Lehre von
der Funfzahl der Elemente aus einfacheren Vorstellungen all-
mahlich sich bilden.

Bei den Indern ist das &lteste Element das Wasser; schon iDes Wasser.
Rigv. 10,129,3 erschien das Urwesen as ein lichtloses Ge-
woge" (apraketam salilam): Rigv. 10,121.9 erzeugt Prajapati
.die glanzreich grofsen Wasser"; ebendieselben erscheinen
Rigv. 10.82,1 als das Urschlammschmalz, in welches zu An-
fang Himmel und Erde eingetaucht waren; Rigv. 10,724—6
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ads der mit Aditi identische ,,Wogenschwall'4 usw. Auch
in den Upanishad's lebt noch die Vorstellung von den Ur-
wassern fort; Brih. 1,5,13: ,jenesPranaleib sind die.Wasser":
— Chand. 7,10,1: , nur dieses Wasser, in fest gewordenem Zu-
stande, sind diese Erde, der Luftraum, der Himmel, die Berge,
die Gotter und Menschen, die Haustiere und Vogel, die
Krauter und Baume, die wilden Tiere bis herab zu den Wir-
mern, Fliegen und Ameisen, sie alle sind nur dieses Wasser
in fest gewordenem Zustande"; — und Kaush. 17 (Up. S. 28)
sagt Brahman zu der sieh mit ihm als identisch erkennenden
Seele: , die Urwasser, furwahr, sind meine Welt [as Hiranya-
garbha], und sie ist Dein!" Auch Kath. 4,6 wird von dein
Purusha gesagt, dafs er schon vor den Urwassern da war;
und ebendieselben sind im folgenden Verse (vgl. oben Rigv.
10,72,5) unter der ,zugleich mit dem Leben entspringenden
Gottertragerin  Aditi  zu verstehen; auch sie ,weilt in der
Herzenshohle" (in welcher nach Chand. 8,1,3 Himmel und Erde
beschlossen sind), d. h. auch die Urwasser sind ein Produkt
des im Herzen wohnenden Atman. Ihm hat, nach Ica 4,
4,Mataricvan (d. h. wohl der Prana) schon die Urwasser ein-
gewoben, er hat, nach Mahanar. 14 durch Wasser die Lebe-
wesen auf der Erde gesdt. Auch die Kosmogonie Ait, 1,1
erklart sich hieraus. Sie scheint speziell an Rigv. 10,82,1
anzuknipfen. Dort hiefs es, dafs anfangs die Welten im
ghvitam der Urwasser versunken gewesen, und dafs der Schopfer,
nachdem er zuerst die &ufsersten Enden [die nur aus den
Wassern bestehen konnten} befestigt hatte, zwischen ihnen
Erde und Himmel ausgebreitet habe (oben I, I, S. 137). Hier-
aus l&fst sich Ait. 1,1 verstehen, wo es heilst: , Er erwog: ich
will Welten scharfen! Da schuf er diese Welten: die Flut,
die Lichtraume, das Tote, die Wasser (ambho, maricir maram,
dpas). Jenes ist die Flut, jenseits des Himmels; der Himmel
ist ihr Boden. Die Lieh traume sind der Luftraum. Das Tote
ist die Erde. Was unter ihr, das sind die Wasser". Nach
dieser Darstellung haben wir as die beiden Enden der Welt,
oberhalb und unterhalb derselben, Wasser, zwischen beiden
aber den hellen Luftraum (daher maricir) und die dunkle
(daher tote) Erde, d. h. das sitram und das asiirtam rajas aus
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Rigv. 10,82,4. Aus einer Bezugnahme auf diese Stelle wiirde
sich die Ubrigens isoliert dastehende Konstruktion der Welt-
teile Ait. 1,1 vollkommen erklaren. Im weitern Verlaufe zahlt
dieselbe Upanishad (Ait. 3,3) schon die spéter ublichen flnf
Elemente auf.

Ein weiterer Schritt geschieht Brih. 1,22, wo wir das eine Vener, Wes-
Element der Urwasser in drei Ubergehen sehen. Auch hier s, Erde
schafft Prajapati durch sein Lobsingen das Wasser: aus der
Butterung desselben entsteht die Erde, aus der Anstrengung
und Erhitzung bei dieser Tatigkeit das Feuer.

Die Hauptstelle fur die Dreizahl der Elemente ist Chand.

6,2. Die Wasser sind hier nicht mehr der Ausgangspunkt,
sondern nehmen ihre Stelle, zwischen dem feineren Feuer und
der groberen Erde ein. Die Tendenz, fur gewdhnliche Dinge
mystische, dem Uneingeweihten unversténdliche Ausdriicke zu
wahlen (welche in den Brahmasiitra's bis ins Komische getrieben
wird), zeigt sich darin, dafs neben dem Wasser, dessen Benennung
schon feststand, das Feuer as tejas (Glut), die Erde als (annam
(Nahrung) bezeichnet wird. In systematischer Form wird das
Hervorgehen dieser drei Elemente aus einander und zuhdchst
aus dem Seienden, d. h. dem Brahman, geschildert und be-
grindet: ,Dasselbe beabsichtigte: Ich will vieles sein, will
mich fortpflanzen! Da schuf es die Glut (tejas). Diese Glut
beabsichtigte: Ich will vieles sein, will mich fortpflanzen! Da
schuf sie die Wasser (apas). Darum wenn ein Mensch, die
Glut des Schmerzes fihlt, oder schwitzt, so entstehet aus der
Glut das Wasser [der Trénen, des Schweifses]. Diese Wasser
beabsichtigten: Wir wollen vieles sein, wollen uns fortpflanzen!
Da schufen sie die Nahrung (annam). Darum, wenn es regnet,
so entstehet reichliche Nahrung, denn aus den Wassern eben
entstehet die Nahrung, die man isset." Nachdem sodann das
Eingehen des Seienden als individuelle Seele (jiva atman) in
die drei von ihm geschaffenen Gottheiten, d. h. in die Ele-
mente, berichtet worden, so folgt weiter die Auseinander-
setzung, wie das Seiende die von ihm erschaffenen Elemente
,dreifach gemacht* habe, indem esjedes derselben mit Bestand- pie prei-
teilen der drei andern versetzte. So wird beispielsweise an m;gﬁﬂhg_
Feuer, Sonne, Mond und Blitz nachgewiesen, dafs das Bote
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an ihnen aus Glut, das Weifse aus Wasser, das Schwarze

aus Nahrung bestehe. Sonach sind die in der Natur vor-
kommenden Stoffe nicht reine Elementarstoffe, sondern Ge-
mische, wobei, wie Badarayana sagt ( Sutram 2,4,22): vaieeshyat

tu tadvadas, tadvadah, was man ganz wortlich wiedergeben

kann durch: denominatio fit a potiori. — In dieser Theorie

von der Dreifachmachung der Urelemente liegt der erste Keim

Die tan- der spdtem Unterscheidung von Reinstoffen (tanmatra) und
" groben Elementen (sthiilabhutan). Das erste Vorkommen der-
selben ist Pracna 4,8, wo unterschieden werden: ,die Erde

und der Erdstoff (prithvi ca prithivimatra ca), das Wasser

und der Wasserstoff, die Glut und der Glutstoff, der Wind

und der Windstoff, der Ather und der Atherstoff. Die hier
gebrauchten Ausdrucke: prithivimétra, apomatrd, tejoméatra,
vayumatrd, &akacamétra, werden dann spéter zusammengefafst

zu dem Terminus Tanmatra ,aus diesem allein bestehend™,
welcher zuerst sich findet Maitr. 3,2 und weiterhin Pranéagni-
hotrop. 4. Mahop. 1. (An eine Entstehung aus tanu-matra,

wie wohl behauptet worden, ist nach dem Gesagten nicht zu
denken.) In dem (aufserhalb des Zusammenhangs stehenden)

Verse Manu 127 werden die Tanmatra's als anvyo matrah
erwahnt, und in der Sankhyaphilosophie spielen sie, wie spater

Zu zeigen, eine wichtige Rolle. Badarayana nennt sie nicht,

und Cankara im Kommentar zu 2,2,10, p. 514,14 erwéhnt sie

nur als Sénkhyaterminus, um sie abzuweisen, vertritt aber in

seiner Lehre von dem feinen Leibe (System des Vedanta

S. 399 und Anm. 127) €ine verwandte Vorstellung. — Nachdem

man von den drei Elementen zu funfen Ubergegangen war,
machte man aus der Dreifachmachung der Elemente eine

Die funf- FUNffachmachung (pancikaranam, zuerst, unseres Wissens, bei
m;gﬁ;g. Cank. zu Chand. 6,4, p. 417,5), welche im Vedéantasara dahin
prézisiert wird, dafs von jedem der fiinffachgemachten Ele-

mente die Halfte rein und die andre Halfte aus den vier
Ubrigen Elementen zugemischt ist, so dafs z. B. das in der

Natur vorkommende Wasser aus 1/2 Wasser +1/8 Erde +

»Otive die 1/8 Feuer + 1/8 Luft + 1/8 Ather besteht. — Als Motive
ller Lehre. Gieser Dreifachmachung oder Funffachmachung darf nicht die
Vedéntaséra § 128 (Bohtl.) in Verbindung mit ihr vorgetragene
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Theorie betrachtet werden, nach welcher die Erde riechbar,
schmeckbar, sichtbar, fihlbar und horbar, das Wasser schmeck-
bar, sichtbar, fiihlbar und horbar, das Feuer sichtbar, fiihlbar
und horbar, der Wind fiihlbar und hérbar und der Ather blofs
hérbar ist. Diese Theorie setzt nicht die gemischten, sondern
die ungemischten Elemente voraus, welche bei ihrem Hervor-.
gehen aus einander die Eigenschaften der Elemente, aus denen
sie hervorgegangen sind, beibehalten (der Wind neben der
Fiihlbarkeit auch die Horbarkeit, weil er aus dem horbaren
Ather hervorgegangen, usw.). Mit der Dreifach machung
oder Fiinffachmachung hingegen steht diese Theorie in Wider-
spruch, da z. B. der fiinffachgeniachte Ather, eben wegen der
Zumischung der vier andern Elemente, nicht mehr blofs horbar,
sondern auch fuhlbar, sichtbar, schmeckbar und riechbar sein
mifste. Hingegen wuifsten wir as Motiv der Drei- und Finf-
fachmachungu der Elemente, aufser der Wahrnehmung, dafs
in allem Spuren von allem sind (=& &» mawsi pepiyTo, Anaxa-
goras bei Ar. phys. 14 187 b 1), nur anzugeben, dafs der
menschliche Organismus, obwohl er nur einzelne Stoffe als
Nahrung aufnimmt, doch aus ihnen alle drei Elemente, Nah-
rung, Wasser und Glut, entnimmt, welche nach der [Schilde-
rung, die sich an die Dreifachmachung der Elemente Chand. 6,5
anschliefst, zu seinem Aufbau erforderlich sind.

Ein grofser Fortschritt Uber die behandelte Stalle (Chband.
6,2 fg. hinaus, welche aus Brahman nur drei Elemente, Feuer,
Wasser und Erde, hervorgehen liefs, besteht darin, dafs der
Ather (oder Raum akaca) und der Wind (vayu), welche in der
altern Zeit, wie wir sahen, als symbolische Vertreter des
Brahman selbst gegolten hatten, weiterhin as die beiden fein-
sten Elemente zwischen Brahman und das Feuer eingeschoben
wurden. Hierdurch gelangte man zur Flnfzahl der Elemente,
welche, mit wenigen Ausnhahmen, von allen spatern Philo-
sophen Indiens angenommen werden. Die erste Stelle, welche
die finf Elemente nach dem Chand. 6,2 vorliegenden Schema,
das erste aus Brahman und jedes folgende aus dem jedesmal
vorhergehenden, hervorgehen liefs, findet sich (Aufzéhlungen
wie Brih. 44,5 kommen nicht in Betracht) Taitt. 2,1, eine
Stelle, welche in der indischen Philosophie eine fundamentale

Funf Kie-
mente.
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Bedeutung gewonnen hat: ,Aus diesem Atman, furwahr, ist
der Ather [Raum] entstanden, aus dem Ather der Wind, aus
dem Winde das Feuer, aus dem Feuer das Wasser, aus dem

Entsore- Wasser die Erde®. — Dieser Funfzahl der Elemente entspricht,
o wie wir spater sehen werden, die Finfzahl der Erkenntnis-

sinne (Gehor, Gefuhl, Gesicht, Geschmack, Geruch), welche,
wenn nicht die erste Aufstellung, so doch die definitive Fest-
haltung der funf Elemente veranlafst hat. Jedes Element hat
seine "bestimmte Qualitdt (Ton, Fihlbarkeit, Farbe, Schmeck-
barkeit, Riechbarkeit) und aufser dieser, wie schon oben be-
merkt, noch die Qualitdt derjenigen Elemente, aus denen ein
jedes hervorgegangen ist. Spétere Upanishadstellen, in denen
die funf Elemente teils aufgezéhlt, teils erwéhnt werden, sind:
Ait. 3,3 (noch ungeordnet); Cvet 2,12. 6,2 (vgl. auch Kath.
3,15); Pracna 6,4, Maitr. 3,2. 6,4. Atma 2. Pinda 2. Pranagni-
hotra 4.

4. Die organische Natur.
In Akkommodation an das menschliche, auf kausale Zu-

Irc3‘,2}1@sammenhélnge gerichtete Erkenntnisvermdgen stellte sich die

re.

Wesensidentitdt der Welt mit Brahman als eine Schopfung
der Welt durch das Brahman dar. Wie das indische Wort
far Schopfung, srishti, zu verstehen gibt, ist diese zu denken
als ein Entlassen, Loslassen, Ausgiefsen, somit as ein Heraus-
treten der Welt aus Brahman, welches als solches mit dem
Grunddogma von der alleinigen Realitdt des Brahman in
Widerspruch stand. Daher erforderte die Lehre von der
Schopfung der Welt, sollte diese nicht als ein Anderes, ein
Fremdes dem Brahman gegenibertreten, zu ihrer Erganzung
die Vorstellung, dafs das Brahman selbst, nachdem es die Welt
geschaffen, in dieselbe as Seele eingegangen sei; Brih. 14,7
,in sie (die Welt) ist jener [Atman| eingegangen bis in die
Nagelspitzen hinein"; Chénd. 6,3,3: ,da ging jene Gottheit
(das Brahman) in diese drei Gottheiten (die Elemente) mit
diesem lebenden Selbste (jiva atman, der individuellen Seele
ein und breitete aus einander Namen und Gestalten"; Taitt. 2,6:
.hachdem er sie geschaffen, ging er in dieselbe ein; Ait.
1,3,12: .da spaltete er hier den Scheitel und ging durch diese
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Pforte hinein. Brahman schafft die Organismen as Burgen
(puras) und geht dann in dieselben als Biurger (puruha, d. h.
als die Seele) ein, Brih. 2,5,18:

Als Burgen schuf Zweiflfsler er,

Als Burgen die Vierfufsler auch;

In Burgen ging as Vogel er,

In Burgen er as Burger ein.

Solche Wohnstatten, in welche Brahman as individuelle vie Lepea-
Seele eingegangen ist, sind alle lebenden Wesen, also alle W@éﬁn
Pflanzen, alle Tiere, alle Menschen und alle Gotter: {Brahman).

Aus ihm die Gotter vielfach sind entstanden,
Und Selige, aus ihm Menschen, Vieh und Vogel,
Einhauch und Aushauch, Reis und Gerste, —

wie es Mund, 2,1,7 mit Anklang an Rigv. 10,90,8 und Atharvav.
11,4,13 (oben 1, i, S. 157. 303) heilst. Alle lebenden Wesen
sind demnach Brahman, Ait. 3,3: ,Dieses (das Bewufstsein,
d. h. der Atman) ist Brahman, dieses ist Indra, dieses ist

Prajapati, dieses ist alle Gotter, — ist die funf Elemente,
Erde, Wind, Ather, Wasser, Lichter, — ist die Klein-Lebe-
wesen und was ihnen etwa ahnlich, — ist die Manien der einen
und andern Art, — ist Eigeborenes, Mutterschofsgeborenes,
Schweifsgeborenes, Sprofsgeborenes, — ist Rosse, Kinder,
Menschen, Elefanten, — ist alles was lebt, was da geht und

fliegt und was bewegungslos'. Unter dem ,Bewegungslosen"
(sthavaram) ist die Pflanzenwelt zu verstehen. Zu der ganzen
Stelle bemerkt (Cankara: , I n dieser Weise nimmt in allen den
speziellen Korperhillen von Brahman bis herab zum Grashalm
(brahmadi-stambaparayanteshu, ein spater viel gebrauchter Aus-
druck) das Brahman diese und jene Namen und Gestalten

". Eine Einteilung der organischen Wesen in drei Klassen:

an-. - - Klassen de*
,aus dem Ei Geborenes, lebend Geborenes und aus dem Keim organischen

Geborenes', fand sich schon Chéand. 6,3.1, wozu dann obige =
(spétere) Stelle as vierte Klasse das ,,Schweifsgeborene" (In-
sekten und dergleichen) hinzufligt. In jeder dieser Erschei-
nungen wohnt das ganze Brahman; der Atman heilst Saman, |, iejem

.weil er gleich (sama) ist der Ameise, gleich der Micke, é]ﬁfmga%ez%
gleich dem Elefanten, gleich diesen drei Weltraumen, gleich iJrahmati.

DEUSSEN, Geschiclite der Philosophie. J, n. 12



Die
Pflanzen.

J)ie Gotter.

Unbe-
wufstes
Hervor-

gehen aus
Brahman.

Mythus vom

Entstehen

der Tier-

geschiech-
ter.

178 V1. Brahman as Weltschopt'er.

diesem Weltganzen" (Brih. 1,3,22). Ein Beispiel von der Be-
seeltheit der Pflanzen liefert Chéand. 6,11,1 an dem Baume,
welcher dasteht, ,durchdrungen von dem lebendigen Selbste
(jiva atman, der individuellen Seele), strotzend und freude-
voll"; dafs dementsprechend auch die Wanderung der Seelen
bis in die Pflanzenwelt sich erstreckt, lehrt Kath. 5,7:

Im Mutterschofs geht ein dieser,
Verkorpernd sich zur Leiblichkeit, —
In eine Pflanze fahrt jener, —
Je nach Werk, je nach Wissenschaft.

Nach oben hin erstreckt sich die Seelen Wanderung bis in die
Gotterwelt hinein, Brih. 4,4,4; ,Wie ein Goldschmied von
einem Bildwerke den Stoff nimmt und daraus, eine andere,
neuere, schonere Gestalt hammert, so auch diese Seele nach-
dem sie den Leib abgeschittelt und das Nichtwissen [zeit-
weilig] losgelassen hat, so schafft sie sich eine andere, neuere,
schonere Gestalt, sei es der Vater oder der Gandharven oder
der Gotter oder des Prajépati oder des Brahman, oder andrer
Wesen". Das Hervorgehen der Kreaturen aus Brahman, nach-
dem sie, wie die Blumenséfte in den Honig, wie die Flisse
in den Ozean, in dasselbe (im Tiefschlaf und im Tode) ein-
gegangen sind, geschieht in unbewufster Weise, Chand. 6,10,2:
,also, furwahr, wissen auch alle diese Kreaturen, wenn sie
aus dem Seienden wieder hervorgehen, nicht, dafs sie aus dem
Seienden wieder hervorgehen; selbige, ob sie hier Tiger sind
oder Lowe, oder Wolf, oder Eber, oder Wurm, oder Vogel,
oder Bremse oder Mucke, was sie immer sein mdgen, dazu
werden sie wiedergestaltet". Vgl. die dhnliche, und vielleicht
davon abhangige, Aufzahlung, Kaush. 1,2: ,Der wird hienieden,
sei es as Wurm, ‘oder als Fliege, oder als Fisch, oder as
Vogel, oder als Léwe, oder als Eber, oder as Beifstier, oder
als Tiger, oder als Mensch, oder als sonst etwas, an diesem
oder jenem Orte wiederum geboren, je nach'seinem Werke,
je nach seinem Wissen". ' _
Eine mythische Schilderung des Entstehens des Menschen-
geschlechtes und der Tiergeschlechter bietet Brih. 1,4,3—A4.
Der Atman ist urspringlich weder Mann noch Weib, sondern
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(wie in dem Mythus des Aristophanes bei Piaton Symp.
p. 189 Cfg.) die ungeschiedene Einheit beider, welche sieh
spaltet und in der Zeugung zur Wiedervereinigung gelangt.
Hierauf entflient das Weib und verbirgt sich der Reihe nach
in den verschiedenen Tierspezies der Kilhe, Pferde, Esel, Ziegen,
Schafe bis herab zu den Ameisen; der Atman aber verfolgt
sie durch alle Formen hindurch und zeugt so die Individuen
jeder einzelnen Tierart. — Man konnte versucht sein, diesem
Mythus einen tieferen Sinn unterzulegen; das Méannliche ware
der nach seiner Manifestation verlangende Wille, das Weib-
liche der Inbegriif der Formen (der piatonischen Ideen),
weiche, obgleich aus dem Willen entsprungen, ihm doch he-
terogen sind, vor ihm (fliehen, bis der schopferische Wille sich
ihrer bemachtigt, umin ihnen allen sein Wesen zum Ausdruck
zu bringen. — Jedenfalls besagt der Mythus soviel, dafs alle
Tierformen mit dem Menschen gleichen Wesens und, wie er,
Verkérperungen des Atman sind.

Im Folgenden (Brih. 1,4,6. 11—15) wird geschildert, wie
der Atman iber sich hinaus die verschiedenen Gotterklassen
schafft; ,weil er als hohere [als er selbst ist] die Gotter schuf,
und weil er, als Sterblicher, die Unsterblichen schuf, darum
heifst sie die Ubersohépfung (atisrishti). Hierin liegt jeden-
falls so viel, dafs der als Mensch verkérperte Atman in sich
das Prinzip aller hoheren Welten und Wesen enthélt.

5. Die Wedtsede (Hiranyagarbha, Brahman).

Wie die Einzelseele zu ihrem Leibe, so verhalt sich zu
dem Weltleibe die Weltseele, welche, zum Unterschiede von
dem Brahman (neutr.) als Urprinzip, as der Brahmdn (mask.)
oder auch as der Hiranyagarbha bezeichnet wird, welcher
nach Rigv. 10,121,1 aus den von dem Urprinzip geschaffenen
Urwassern as der Erstgeborne der Schopfung hervorging.
Weil es das Urprinzip selbst ist, welches in seiner Schopfung
als Erstgeborner erscheint, darum wird auch der letztere, mit
Anderung des Genus und des Akzentes, als der Brahman,
gleichsam as das personlich gewordene Brahman, bezeichnet.
In den altern Upanishadtexten ist diese Vorstellung nur wenig
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ausgebildet. In der oben zitierten Stelle Brih. 4,4,4 erschien
als Beispiel einer wandernden Seele neben Prajépati und den
Ubrigen Gottern auch der Brahmah (ohne Zweifel als Masku-
linum aufzufassen). Ait. 33 wird an der Spitze der Lebe-
wesen, als welche der Atman zur Erscheinung kommt, der
Brahman genannt (auch hier ist natiirlich esha brahmé zu lesen
statt esha brahma, wie gedankenloserweiseAit. Ar.2,6,1,5 p. 299,3
gedruckt ist; vgl. auch die unmittelbar folgenden Worte des
Séyana: anena pul-lingena brahmacabdena
Hiranyagarbhah samavartata agreity-adi-castra-prasuddhah prathamah carvi
vivakshitah). Auch Kaush. 1, WO dieser personlich gedachte
Brahman die im Jenseits ankommende Seele empféngt, wird
seine ldentitat mit Hiranyalarbha durch die Schlufsworte 1,7
angedeutet: ,Die Urwasser, flurwahr, sind meine Welt, und
sie ist dein!" — Sonst wird der personliche Brahman (oder
an seiner Stelle gelegentlich  Parameshtin,  Prajdpati Brih.
2,6,3. 4,6,3. 6,54) in-altern Texten nur erwdhnt als der Trager
der gottlichen Offenbarung (wie vordem der Vena, oben I, ,
S. 252 fg.) und ihr Vermittler an die Menschen: Chéand. 3,11,4.
8,15. Mupq. 1,1,1—2 und ofter in spateren Upanishad's.
’(fgi?.]aldngp Ausgefihrter findet sich diese Vorstellung von dem Erst-
garbhd) ist gebornen der Schopfung als dem Urquell aller Weisheit erst
oy A in der (uberhaupt zur Personifikation des Gottlichen neigen-
Cret. P den) Cvetacvatara-Upanishad, wo derselbe als der Brahman,
als Hiranyagarbha, der ,Goldkeim", 'oder auch einmal, 5,2,
mit poetischer Umschreibung dieses Wortes, als der (wie Gold)
.rote Weise", kapila rishi bezeichnet wird, was dann viele zu
dem Irrtum verleitet hat, dafs hier, in einer vedischen Upa-
nishad, as der Erstgeborne des Schopfers — Kapila, der
Stifter des Sénkhyasystems, genannt werde! Hétte der allem
Dualismus und Atheismus so feindlich gegenuberstehende Autor
unserer Upanishad diesen gekannt (was wir nicht glauben), -
so wiirde er ihn wohl mit ganz andern Epithetis charakterisiert
haben. Die Meinung, dafs hier Kapila genannt werde, ist nur
moglich, solange man die Stelle isoliert und ohne Ricksicht
auf den ganzen Zusammenhang der Upanishad betrachtet,
welche denselben Gedanken, der hier vorkommt, noch an vier
andern Stellen zum Ausdruck bringt. Sie feiert den Rudra
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(Civa), in welchem sie das Urwesen sieht, als den Urquell
aller Weisheit; ,aus ihm erflofs -das Wissen uranfanglich"
(4,18, vgl. Hrih. 2,4,10); — ,er heilst der Erstlings-Purusha,
der Grofse" (agryah purusho mahédn, 3,19, vgl. mahan atma
Kath. 3,10. 6,7); — er ist es, ,der den Gott Brahman schuf
zu Anfang, und der ihm auch die Veden uberliefert* (6,18);
— ,der vormals den Hiranyagarbha zeugte" (3,4), — ,der
selbst entstehen sah den Hiranyagarbha' (4,12), — und mit
Hinweis auf die letzteren Stellen heifst es dann 5,2: ,der mit
jenem [3,4 und 4,12 erwdéhnten] ersterzeugten, roten Weisen
(kapilam rishim) im Geist ging schwanger und ihn sah ge-
boren". Das zurlickweisende tarn sowie die Worte jayamanam
ca pacyat, verglichen mit 4,12 pacyata jayamanam, machen wobhl
die Ruckbeziehung auf diese Stelle, und somit auf Hiranya-
garbha, unzweifelhaft.

Aus spateren Upanishad's ist zu ‘erwéhnen, dafs nach
Nérayana 1 der Brahman aus Nérdyana, und dafs nach Atharva-
ciras 6 aus Rudra, nach Maha 3 aus Nardyana, das Weltei
und aus diesem sodann der Brahman entsteht; als Quelle des
Wissens wird derselbe bezeichnet Pinda 1, G&ruda 3, und
(unter dem Namen .Hiranyagarbha) Maha 4. Im Gegensatze
zu dem ichbewufsten Jim (der individuellen Seele) wird
Hiranyagarbha als .,allichbewufst" (tarcdahamménin) bezeichnet
Nrisigiiott. 9, Up. S. 798.

Der Stufenfolge von Urwesen, Urwasser und Erstgebo-
renem (Brahman, Hiranyagarbha) entspricht es, wenn, unter
Abstreifung der mythologischen Form, Kath. 3,10—11. 6,7—8
als die drei obersten Prinzipien Purusha, Avyaldam und Mah&n
Alma* bezeichnet werden. Hier ist, im Gegensatze zum indi-
viduellen Atman, der Mahan Atmd (das grofse Selbst, dem
mahén jntrusha (“vet. 3,19 entsprechend) die Weltseele, d. h.
der allichbewufste Hiranyagarbha. Die Buddhi ist Kath. 3,10
noch dem Mahdn Atmd untergeordnet. Eine Verschmelzung
beider fiihrt dann weiterhin zum kosmischen Intellekte (mahan,
buddhi) der Sankhyaphilosophie. —, Auf andern Gebieten ent-
spricht dem kosmischen Intellekte als Trager der Welt (Hiranya-
garbha, Mahdn) der aus dem € emanierende voiiz der Neu-
platoniker sowie das ,reine Subjekt des Erkennens" (das ewige
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Weltauge) der schopenhauerscheii Philosophie. Fiir das meta-
physische Verstandnis der Welt ist diese Vorstellung eine
unentbehrliche. Wir wissen es (und auch die Inder wufsten
es schon, Brih. 2,4,5), dafs die ganze objektive Welt nur még-
lich ist, sofern sie getragen wird von einem erkennenden Sub-
jekte. Dieses Subjekt als Trager der objektiven Welt kommt
zur Erscheinung in allen individuellen Subjekten, ist aber
keineswegs mit ihnen identisch. Denn die individuellen Sub-
jekte vergehen (Brih. 2,4,12 ,nach dem Tode ist kein Bewufst-
sein", vgl. Brih. 3,2,12), die objektive Welt bestenht aber auch
ohne sie weiter, mithin auch das ewige Subjekt des Erkennens
(Hiranyagarbha)) von welchem sie getragen wird. Aus diesem
Subjekte entspringen Baum und Zeit; darum ist es selbst in
keinem Raume und zu keiner Zeit, also empirisch betrachtet
Uberhaupt nicht vorhanden; es hat keine empirische, sondern
nur eine metaphysische Realitéat.

VII. Brahman als Erhalter und Regierer.
1. Brahman as Welterhalter.

Da in Wahrheit nur der Atman vorhanden ist, und die
Welt, sofern sie Uberhaupt existiert, ihrem Wesen nach nur
Atman ist, so folgt, dafs die Dinge dieser Welt ihre Realitt,
soweit wir ihnen eine solche zugestehen mdégen, nur von dem
Atman zu Lehen tragen kénnen. Sie verhalten sich zu ihm
wie die Funken zu dem Feuer, aus welchem sie entspringen
und welches sie ihrem ganzen Wesen nach sind; Brih. 2,1,20:
~wWie aus dem Feuer die winzigen Finklein entspringen, also
auch entspringen aus diesem Atman alle Lebensgeister, alle
Welten, alle Gotter, alle Wesen"; vgl. Kaush. 4,20. Naher
ausgefuhrt findet sich dieses Bild Mund. 2,1,1:

Wie aus dem wohlentflammten Feuer die Funken,
Ihm gleichen Wesens, tausendfach entspringen,
So geh'n, o Teurer, aus dem Unverganglichen
Die mannigfachen Wesen .

Hervor und wieder in dasselbe ein.
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Alle Dinge der Welt sind, wie diese Stelle besagt, ,ihm
gleichen Wesens" (sarlipa, oder svarlpa , seine Gestalt habend"),
sind der Atman selbst, und er allein ist es, welcher as die
ganze Welt ausgebreitet vor uns Hegt, Mund. 2,1,4:

Sein Haupt ist Feuer, seine Augen Mond und Sonne,

Die Himmelsgegenden die Obhren,

Seine Stimme ist des Veda Offenbarung.

Wind ist sein Hauch, sein Herz die Welt, aus seinen Fifsen Erde,
Er ist das innre Selbst in allen Wesen.

Wie es geschieht, dafs der einheitliche Atman sich zur
vielheitlichen Welt ausbreitet, das bleibt ein Geheimnis und
kann nur durch Bilder erlautert werden. So |&fst Chand. 6,12
der Lehrer die Frucht des Nyagrodha-Baumes (dessen Zweige
nach unten wachsen und in der Erde neue Wurzeln schlagen,
so dafs aus dem Baume ein ganzer Wald wird) herbeibringen
und o6flhen, und nachdem der Schiler in ihr nur ganz kleine
Kerne und in diesen gar nichts weiter gefunden hat, spricht
zu ihm der Lehrer: ,Die Feinheit, die du nicht wahrnimmst,
o Teurer, aus dieser Feinheit, flrwahr, ist dieser grofse Nyag-
rodha-Baum entstanden. Glaube, o Teurer, was jene Feinheit
ist, ein Bestehen aus dem (ein dieses-ais-Wesen-Haben, aitad-
(atmyam) ist dieses Weltall, das ist das Reale, das ist die
Seele, das bist du, o (Cvetaketu!"

Die Ausbreitung der Einheit als Vielheit wird auch er-
lautert durch das vielfach mifsverstandene Gleichnis Kdth. 6,1:

Die Wurzel hoch, die Zweig' abwarts
Steht jener ew'ge Feigenbaum.

Alle, welche hier mila in urdhvamula as Plural fassen und , die
Wurzeln", the roots-les racines u. dgl. Ubersetzen, kénnen
den Sinn des Gleichnisses nicht verstanden haben, welcher
gerade darin besteht, zu zeigen, wie aus dem einheitlichen
Brahman as Wurzel die Vielheit der Welterscheinungen
entspringt. So gleicht das Weltganze einem Acvattha-Baume,
bei dem, ahnlich wie bei unsrer Linde, aus der einen Wurzel,
die er hat, die ganze Mannigfaltigkeit seiner Aste und Zweige
entspringt, nur dafs bei demjenigen Acvattha, welcher die
Welt ist, die eine Wurzel, das Brahman, oben, und die vielen
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Zweige seiner Erscheinungen hier unten auf Erden sind. Ganz
irrefihrend ist es, hier an den Nyagrodha-Baum (ficus indica)
zu denken, der seine Zweige in die Erde schickt, wo sie neue
Wurzeln schlagen. Der Agvattha (ficus rcligiosa) ist von ihm
nach Wuchs und Bléattern véllig verschieden. — Von Interesse
ist es, zu sehen, dafs die besprochene Kathakastelle allem An-
scheine nach schon C.vet. 3,9 (wie auch Mahanar. 10,20) be-
nutzt wird; wenn es hier heifst: ,als Baum im Himmel wur-
zelnd steht der Eine" (vgl. auch den Weltbaum Cvel 6,6),
so findet dies in der Stelle Ké&th. 6,1, und nur in ihr, seine
Erkl&rung.

Aus der Allverbreitung des Atman ergibt sich sdine
Allgegenwart in den Erscheinungen der Welt, wie sie, mit
Benutzung des Verses Rigv. 4,40,5, geschildert wird Ké&th. 5,2
(= Mahahéar. 10,6, vgl. die weiteren Nachweisungen dort):

Im Ather ist Sonnenschwan er, Vasu in der Luft,

Hotar am Opferbette, auf der Schwelle Gast,

Kr weilt in Mensch und Weite, im Gesetz, im Raum, ’
Entspringt aus Wassern, Rindern, Recht, Gebirg' as grolses Recht.

Mit Anknipfung an den Vers V§. Samh. 32,4 (oben I, i,
S. 292) schildert die Allgegenwart Gottes Cvet. 2,16—17:
Er ist der Gott in allen Weltenrdumen,
Vormals geboren und im Mutteileibe;
Er ward geboren, wird gehdren werden,
Ist in den Menschen und allgegenwartig.

Der Gott, der im Feuer ist, im Wasser,

Der in die ganze Welt ist eingegangen,

Der in den Krautern weilt und in den B&umen,
Diesem Gotte sei Ehre! — sei Ehre!

Auf der Allgegenwart des Atman beruht es, dafs alle
Kreaturen an der Wonne, welche sein Wesen ist (oben
S. 127 fg.), teilhaben; ,durch ein Kleines Teilchen nur dieser
Wonne haben ihr Leben die andern Kreaturen" (Brih. 4,3,32);
— ,denn wer konnte atmen, wer leben, wenn in dem Aké&ca
nicht jene Wonne wére! Denn er ist es, der die Wonne
schaffet" (Taitt. 2,7).. Darum wohnt allen Wesen eine Sehn-
sucht nach dem Atman inne, und ebenso nach dem, welcher
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sich als den Atman weifs; ,sein (des Brahman) Name ist
«Nach-ihm-das-Sehnen» (tadvanam), als «Nach-ihm-das-Sehnen» ,Nach-ihai-
soll man es verehren. Wer selbiges als solches weifs, zu dem dansén”. i
wohl sehnen hin sich die Wesen alle" (Kena 31, vgl. das
aristotelische: szt &t dg pdpessy). :

Alles Wirken in der Welt ist ein solches des Atman; ,er Allvrirk-
ist es, der das gute Werk den tun macht, welchen er aus sam
diesen Welten emporfuhren will, und er ist es, der das bdse
Werk den tun macht, welchen er abwarts fihren will"
(Kaush. 3,8). Auch die Gotter tun ihr Werk nur durch die
Kraft, welche er ihnen verleiht: kein Strohhalm kann von
Agni verbrannt, von Vayu aufgehoben werden ohne den Willen
des Brahman {Kena 17—23).

Die schonste Schilderung von der Allmacht des Unver- Alimacht.
ganglichen, d. h. des Atman, findet sich, in teilweiser An-
lehnung an den Prajépatihymnus Rigv. 10,121 (oben I, I, S. 132)
in dem Gesprache des Y &jnvalkya mit der Gargi, Brih. 3,8,9:

.Auf dieses Unverganglichen Geheifs, o Géargi, stehen
auseinandergehalten Sonne und Mond; auf dieses Unvergang-
lichen Geheifs, o Gargi, stehen auseinandergehalten Himmel
und Erde; auf dieses Unverganglichen Geheifs, o Gargi, stehen
auseinandergehalter die Minuten und die Stunden, die Tag'
und Nachte, die Halbmonate, Monate, Jahreszeiten und Jahre:
auf dieses Unverganglichen Geheifs, o Gargi, rinnen von den
Schneebergen die Strome, die einen nach Osten, die andern
nach Westen, und wohin ein jeder gehet; auf dieses Unver-
ganglichen Geheifs, o Gargi, preisen die Menschen den Frei-
gebigen, streben die Gotter nach dem Opfergeber, die Vater
nach der Totenspende."

Diese Stelle, in welcher alle rdumliche und zeitliche Ord-
nung und ales Wirken in der Natur, ales Begehren der
Menschen, Gotter und Manen auf den Atman zuruickgefiihrt
wird, hat viele Nachbildungen erfahren. So beruht es wohl
auf dem ersten Teile derselben von der auseinanderhaltenden
Kraft des Atman, wenn der Atman Brjh. 4,4,22 (zitiert Maitr,

7,7 einem setu, welches Wort nicht nur die (verbindende)
,Brucke", sondern auch den (auseinanderhaltenden) ,Damm"
bedeutet, verglichen wird: ,er ist der Herr des Weltalls, er
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ist der Gebieter der Wesen, er ist der Hiter der Wesen; er
ist die Bricke, welche (der Damm, welcher) diese Welten
auseinanderhdlt, dafs sie nicht verfliefsen". Die letzten Worte

Brin.442) kehren wieder Chand. 8,4,1: ,Der Atman, der ist die Briicke

wird schoif

chand. 84 (der Damm), welche diese Welten auseinanderhdlt, dafs sie
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nicht verfliefsen". Wenn es aber dann weiter heifst: ,Diese
Briicke Uberschreiten nicht Tag und Nacht, nicht das Alter,
nicht der Tod und nicht das Leiden" usw., so wird liier,
mit plotzlicher Veranderung der Anschauung, aus dem die
Weltverhéltnisse trennenden Damm eine das Diesseits mit dem
Jenseits verbindende Bricke; und in diesem Tatbestande
liegt wohl ein sicherer Beweis fur den wichtigen Schlufs, dafs
die gleichlautenden Worte aus Brih. 4,4,22 entnommen und,
mit Abgehen von ihrem urspriinglichen Sinne, Chand. 8,4,
reproduziert worden sind. Der so modifizierte Gedanke von
der Briicke der Unsterblichkeit ist dann weiter, allem An-
scheine nach aus Chand. 8,4,1, von Cvet. 6,19 und Mund. 2,2,5
heribergenommen worden. Der ganze vorhergehende Ab-
schnitt Mund. 2,1 ist im wesentlichen eine poetische Ver-
webung der angefiihrten Stelle Brih. 38 mit Rigv. 10,90 (oben
II, S. 156fg.) und andern Zutaten, wie in unsrer Uber-
setzung S. 550 fg. nachgewiesen ist.

2. Brahinan als Weltregieror.

Wenn es in den angefihrten Worten aus Brih. 4,4,22
und ebenso (wahrscheinlich in Nachbildung dieser Stelle)
Kaush. 3,8 heifst: ,er ist der Hiter der Welt, er ist der (Ge
bieter der Welt", so liegt darin zweierlei: 1) dafs der Atman
als Welterhalter die Dinge in ihrem Bestdnde schitzt, woriber
gehandelt worden ist, und 2) dafs er als Weltregierer die
Wesen bei ihrem Tun lenkt, Fir diese letztere Aufgabe
kommt neben manchem, was schon angefiihrt wurde, vor allem
in Betracht das Kapitel Brih. 3,7, welches von dem Atman
ads dem Antaryamin, d. h. dem ,innern Lenker", handelt.
Seine Belehrung UGber denselben beginnt Yejrmavalkya Brih.
3,73 mit den Worten: ,Der, in der Erde wohnend, von “der
Erde verschieden ist, den die Erde nicht kennt, dessen Leib
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die Erde ist, der die Erde innerlich regiert, der ist deine
Seele, der innere Lenker, der unsterbliche". Dasselbe, was
hier von der Erde gesagt wird, wird dann weiter, unter steter
Wiederholung der gleichen Formel, von elf anderen Natur-
erscheinungen (Wasser, Feuer, Luftraum, Wind, Himmel,
Sonne, Himmelsgegenden, Mond und Sternen, Ather, Finsternis
und Licht), sodann von allen Wesen und endlich von den
acht Organen (Odem, Rede, Auge, Ohr, Manas, Haut, Er-
kenntnis, Samen) entwickelt; alle diese Naturerscheinungen,
Wesen und Orgéne sind sonach der Leib des Atman, sind
von ihm verschieden (antara), kennen ihn nicht und werden
doch von ihm innerlich regiert. — Auch diese Stelle ist in
der Folge vielfach benutzt worden. So namentlich Mandukya 6
und in den Koproduktionen dieser Stelle Nrisinhap. 4,1. Nri-
sinhott. 1. Ramott.3; ferner Brahmop. 1 und Bashkala<(Up.S.840).
Eine (wertlose) Definition des Antaryamini wird gegeben
Sarvopanishatsara No. 19: ,Wenn der Atman, as die Ursache
der Naturbeschaffenheit der mit dem HIdehststehenden (dem
Bewuftsein) usw. ausgeriisteten Vielheiten, in allen Leibern,
gleichwie die Schnur durch die Menge der Perlen, hin-
durchgefadelt erscheint, so heilst er der innere Lenker (an-
taryamini)’. — Im Vedantasara § 43 wird der Antaryamin
mit dem Icvara gleichgesetzt. Eine ahnliche Rolle spielt er
im System des Ra manu ja.

Dem Antaryamini Brih. 37 entspricht in der ,Honiglehre"
Brih. 2,5 der ,kraftartige unsterbliche Geist" (tejomaya anrita-
maya purusha welcher allen kosmischen und psychischen Er-
scheinungen einwohnt und dadurch ihn* Wirkung auf einander
ermoglicht. Auch hier wird der wertvolle Grundgedanke in
eine fur uns wenig anziehende Form gekleidet, indem dieselbe
stereotype Formel, jedesmal unter Einsetzung anderer Begriffe,
vierzehnmal hinter einander wiederholt wird. ,Diese Erde",
so beginnt der Abschnitt, ,ist aller Wesen Honig, dieser Erde
sind alle Wesen Honig; aber was in der Erde jener kraft-
volle, unsterbliche Geist ist, und was in bezug auf das Selbst
jener aus Korper bestehende, kraftvolle, unsterbliche Geist ist,
dieser ist eben das, was diese Seele (atman) ist; diese ist das
Unsterbliche, diese das Brahman, diese das Weltall". Das-
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selbe, was hier von Erde und Leib, wird dann weiter, unter
bestéandiger Wiederholung derselben Formel, von Wasser und
Samen, Feuer und Rede, Wind und 6dem, Sonne und Auge
usw. gesagt: das Auge nahrt sich (besteht) durch die Sonne,
und die Sonne durch das Auge (sie wére nicht da, wenn kein
Auge sie schaute), und diese gegenseitige Abhangigkeit ist
nur dadurch moglich, dafs in beiden derselbe kraftartige, un-
sterbliche Geist, d. h. der Atman, wohnt. Schon in der Ein-
leitung zu unsrer Ubersetzung dieses Abschnittes (U'p. S. 420)
erinnerten wir an die verwandte Lehre Kants von der , Affinitat
der Erscheinungen”, welche nur durch die ,synthetische Ein-
heit der Apperzeption", d. h. durch das Subjekt des Erkennens,
den Atman, moglich ist.
Andere Neben diesen Hauptstellen wird es geniigen, nur kurz zu
" erinnern an die Brih. 2,1. Kaush. 4 von Bal'aki Gargya fur
das Brahman ausgegebenen zwolf oder sechzehn Purusha's,
welchen Ajatacatru den Atman as denjenigen gegeniiberstellt,
.der der Schopfer aller jener Geister ist, er, dessen Werk
diese Welt ist" (Kaush. 4,19); — sowie an die Brih. 3,9,10—
18. 2R von Vidagdha Cakalya fir den Atman gehaltenen acht
Purusha's (der Korperlichkeit, der Begierde, der Sonne, des
Gehors, des Schattens, des Spiegels, des W'assers, des Sohnes),
welchen Y djnavalkya den , Geist der Upanishadlehre" (aupanui-
shadapurusha)  gegenuberstellt, ,der diese Geister auseinander-
treibend, zuricktreibend, Uber sie hinausschreitet”, d. h. der
sie zu ihrem Tun anspornt, von demselben zurickruft und
ihnen Uberlegen ist (Brih. 3,9,26).

3. Freiheit und Unfreiheit des Willens.

Im Anschlufs an die Lehre von Brahman als Weltregierer

wollen wir kurz die Frage nach der Freiheit und Unfreiheit
Determinis~ des menschlichen Willens behandeln. Da die ganze Welt,
T}p'sarﬂ‘?' soweit sie iiberhaupt existiert, nur die Selbstmanifestation des
shads. Atman ist, so kann von einer Freiheit innerhalb des Natur-
zusammenhanges in den Upanishad's so wenig wie bei Spinoza

die Rede sein. Eine solche wirde zur Voraussetzung haben,

dafs der Atman anders wére, als er ist. Demnach ist der
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Standpunkt der Upanishad's ein strenger Determinismus. Brih.
4,45: ,Der Mensch ist ganz und gar gebildet aus Begierde
(kama); je nachdem seine Begierde ist, danach ist seine Ein-
sicht (kratu); je nachdem seine Einsicht ist, danach tut er
das Work (karman)'. Vgl. die ahnliche Aufserung Catap.
Br. 10,6,3 und Chand. 3,14,1 (oben I, | S. 264. 336). -- Brih.
3,8,9: ,Auf dieses Unverganglichen Geheifs, o Gargi, preisen
die Menschen den Freigebigen, streben die Gotter nach dem
Opfergeber, die Vater nach der Totenspende’. Sie alle, Men-
schen, Gotter und Vater, kénnen nicht anders handeln, als es
ihrer Natur geméfs ist. Chénd. 8,1,5: ,Denn gleichwie hie-
nieden die Menschen, as geschédhe es auf Befehl, das Ziel
verfolgen, danach ein jeder trachtet, sei es ein Konigreich, sei
es ein Ackergut, und nur dafir leben, |so sind sie auch
beim Trachten nach himmlischem Lohne die Sklaven ihrer
Winsche |

In scharfem Gegensdtize zu dieser Erklarung stehen die
darauf folgenden Worte. Ahnlich wie Kant, nachdem er in
den stérksten Ausdricken, durch seinen Vergleich mit der
voraus zu berechnenden Sonnenfinsternis, die empirische Un-
freiheit des Willens proklamiert hat, sogleich darauf, in der-
selben Zeile behauptet, ,dafs der Mensch frei sei" (Kritik
der prakt. Vernunft S. 120 Kehrb.), — &hnlich heilst es in der
angefiihrten Stelle Chband, 8,1,6 weiter: ,Darum, wer von hinnen
scheidet, ohne dafs er die Seele erkannt hat und jene wahr-
haften Winsche, dem wird zuteil in allen Welten ein Leben
in Unfreiheit: wer aber von hinnen scheidet, nachdem er
die Sedle erkannt hat und jene wahrhaften Winsche, dem
wird zuteil in alen Welten ein Leben in Freiheit". Vgl.
die verwandten Aufserungen Chand. 725,2. 8,55.4. Der Sinn
dieses Gegensatzes ist klar: als Glieder in dem Naturzusammen-
hange sind wir, wie dieser, der Notwendigkeit unterworfen:
aber wir sind frei von derselben, sobald wir, durch Erkennt-
nis unserer ldentitst mit dem Atman, aus diesem ganzen
Zusammenhange der Natur heraustreten. Dafs der Atman
dem Zwange der Kausalitéat enthoben ist, haben wir oben
(S. 142 fg.) gesehen. Ein jeder von uns ist dieser ewig freie
Atman: wir sollen nicht erst der Atman werden, sondern wir
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sind es schon jetzt, nur dafs wir uns dessen nicht bewufst
sind. Somit sind wir schon jetzt, trotz der ausnahmslosen
Notwendigkeit unserer Handlungen, in Wabhrheit frei, aber
wir wissen es nicht: ,gleichwie einen verborgenen Goldschatz,
wer die Stelle nicht weifs, nicht findet, ob er wohl immer
wieder darliber hingehet, ebenso finden "ale diese Kreaturen
diese Brahmanwelt nicht, obwohl sie tagtéglich [im tiefen
Schlafe] in sie eingehen; denn durch die Unwahrheit werden
sie abgedrangt” (Chéand. 8,3,2); — ,darum diejenigen, welche
diese Brahmanwelt durch Brahmenacaryam (Leben als Brahman-
schiler in Studium und Entsagung) finden, solcher ist diese
Brahmanwelt, und solchen wird zuteil in allen Welten ein
Leben in Freiheit" (Chénd. 8,4,3). Die Unfreiheit des Wil -
lens, so unverbriichlich sie gilt, gehért doch nur zu der grofsen
[llusion der empirischen Realitat und schwindet mit dieser.
Die Erscheinung ist unfrei, aber was in ihr erscheint, der
Atman, ig, frei. Das Zusammenbestehen beider Gesichtspunkte
spricht sich in den Worten aus: ,er ist'es, der das gute Werk
den tun macht, welchen er aus diesen Welten emporfuhren
will, und er ist es, der das bose Werk den tun macht, welchen
er abwarts fihren will" (Kaush. 3,8). Wie dieser Gedanke, in
dem Mafse wie der Atman als personlicher Gott aufgefast
wird, sich zur Prédestinationslehre gestaltet, ist schon friher
(S. 161) gezeigt worden. Aber die ganze Pradestinationslehre
ist ebenso wie der Theismus, auf dem sie beruht, in den
Upanishad's nur ein Versuch, in empirischen Formern aus-
zusprechen, was seiner Natur nach denselben fremd ist. Der
ewig freie Atman, welcher unser Tun und Lassen determi-
niert, ist nicht ein andrer, uns Gegeniberstehender, sondern
unser eignes Selbst; darum heifst es vom Atman: ,er bindet
sich selbst durch sich selbst (nibadhnati atmana atmnam),
wie ein Vogel durch das Netz" (Maitr. 3,2), und Pracna 3,3
wird auf die Frage, wie der Atman in diesen Leib hinein-
gehe, geantwortet: ,er kommt hinein in diesen Leib mano-
kritena", welches, wenn wir dem Cankara Glauben schenken,
hier bedeuten wiirde ,durch das Werk seines Willens", wie-
wohl die Grammatik eine andre Auffassung (als mano-kritena
»unbewufsterweise") fordert, woran (trotz Rigv. 1,187,7) schwer-
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lich mit einem sandhir arshah (wie Anandajnana sagt) vorbei-
zukommen ist.
4. Brahman as Vorsehung.

Die Weltregierung kann auch einem unpersonlichen (als
(antaryamini ,innerer Lenker" wirkenden) Prinzip zugeschrieben
werden, eine Vorsehung hingegen setzt einen personlichen
Gott voraus. Dementsprechend sehen wir in den altern
Upanishad's, wie den Theismus, so auch den Vorsehungs-
glauben nur hin und wieder als poetische Darstellungsform auf-
treten: erst in spatern Upanishad's gewinnt mit der Personi-
fikation des Atman auch der Glaube an eine géttliche Vor-
sehung festere Gestalt. Durchaus mythisch ist die Darstellung
Ait. 12, wie die vom Atman aus dem Purusha ausgebriteten
Gottheiten (d. h. die Sinnesorgane und die ertsprechenden
Naturgétter) in den Ozean stiirzen, Hunger und Durst leiden
und dann vom Atman den Menschen als Wohnsitz angewiesen
erhalten, in welchem sie Nahrung geniefsen kdnnen, die sie
dann aber mit den dé&monischen Méchten des Hungers und
Durstes teilen missen. — Auch die ,Wohlbeschaifenhcit
(d. h. wohl: Zweekméssigkeit), welche Taitt. 2,7 fur die Essenz
der Welt erklért, und (mittels eines Wortspiels zwischen sakrita
und svakrita) daraus abgeleitet wird, dafs die Welt nur eine
Selbstmanifestation des aus Wonne bestehenden Brahman sei,

kann nur als erster Keim des Glaubens an eine nach Zwecken

lenkende Vorsehung betrachtet werden. — Deutlicher tritt eine
solche schon hervor Kath. 5,13:

Der, as der Ew'ge den Nichtew'gen, Freude,

Als Geist den Geistern, schafft, als Einer Vielen,

Wer den, als Weiser, in sich seihst sient wohnen,

Der nur hat ew'gen Frieden, und kein andrer.

‘Die Konzession der ersten Héalfte dieses Verses an den Theis-
mus wird in der zweiten Halfte wieder zuriickgenommen, und
es ist charakteristisch, dafs bei der Reproduktion dieses Verses
(Cvet. 6,13 die zweite Haft*» im Sinne des Theismus ab-
geandert wird:

Wer dies Ursein durch Prifung (sankhyam) und Hingebung (yoga)
Als Gott erkennt, wird frei von allen Banden.
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(Nach einigen wirde unser Autor hier, zur Begrindung seines
Theismus, — sich auf das atheistische Sankhyasystem berufen.)

?Jklmmiche Bedeutend fortentwickelt im Sinne des Theismus und
usbildunjs

des vor-  Vorsehungsglaubens findet sich der aus Kath. 513 angefuhrte
3?2533% Gedanke Ica 8, wo es (wdértlich) heilst: ,Der Weise, Denkende,
Allumfassende, durch sich selbst Seiende hat die Zwecke
yathatathyato fir ewige Zeiten verteilt". Das (wie das Me-
trum zeigt) spater eingeschobene vyathétathyato bekundet einen
weitern Fortschritt Uber den urspriinglichen Vers hinaus: ,,je
nach der'Beschaffenheit”, d. h. je nachdem (yatha) die Werke
der einzelnen Seelen sind, dementsprechend (ththa) hat der
Weise, Denkende (kaivir manishi) die Zwecke (die Frucht der
Werke, das Tun und Leiden jeder Seele) voraus bestimmt.
Dies ist schon, wenn wir nicht zu viel in den Vers hinein-
gelegt haben, die Rolle, welche der Icara im spétern Vedanta
spielt: die Werke der Seele sind das Samenkorn, welches,
genau seiner Beschaffenheit entsprechend, von Gott als dem
Regen zur Entwicklung gebracht wird; wie durch das Samen-
korn die Pflanze, so ist durch die Werke der friihern Geburt
das kiinftige Leben sowohl nach seinem Leiden wie nach
seinem Tun bestimmt. Eine deutliche Scheidung zwischen
diesen beiden ist auch im spatem Vedanta nicht anzutreffen.
— Am meisten vorbereitet ist dieser spatere Vedantastand-
punkt durch die (Cvetacvatara-Upanishad, welche, entsprechend
ihrer theistischen Farbung, den Atman schildert as ,,den Auf-
seher der Werke" (6,11), ,den einen Freien, der den einen
Samen vielfach macht vieler von Natur Werkloser" (6,12; in
Wahrheit ist die Seele werklos wie der Atman, der sie ist),
der die Beschaffenheiten einzeln verteilt (6,4), der Recht schafft,
Bosem wehrt, Glick austeilt (6,6), ,der, selbst farblos, viel-
fach versehen mit Kréaften, die vielen Farben verleiht zu be-

stimmten Zwecken" (4,1), der die Werke der Seelen zur Reife
bringt, 5,5:

Wenn seinem Wesen zureift aller Ursprung, —
Was reifen soll, er macht es ales wachsen;

Er lenkt as einer ales hier und jedes,
Verteilend einzeln alle Sonderheiten.
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Aber charakteristisch fir diese Upanishad (welche wir
oben einem codex palimpsestus verglichen) ist es, dafs durch
diese ausgeprégte theistisohe Vergehungsliehre immer wieder
der alte Upanishadgedanke durchleuchtet, vermoge dessen es
Gott selbst ist, der als Seele sich, entsprechend den begangenen
Werken, in neue und wieder neue Gestalten bindet, 5,12:

Als Seele wahlt viel grobe und auch feine
(Gestalten er, entsprechend seiner Tugend;

I'ud was ihn band kraft seines Werks und Selbstes
In diese, bindet wieder ihn in andre.

-~ f© seilen wir die Denker der Upanishad's, nachdem sie
sich, der empirischen Bestimmung des Intellektes folgend, in
realistische Vorstcllungsformen verirrt haben, immer wieder
zu dem urspriinglichen ldealismus zuriickkehren.

5. Kosmographie der U panidliud's.

Durftig und wenig zusammenhdngend sind die in den
Upanishads vorkommenden Anschauungen Uber das Weltganze
und seine Teile.

Was zundchst den geographischen Horizont betrifft, so
zeigt sich derselbe im wesentlichen begrenzt durch die Gebirge
des Himalaya und Vindhya im Norden und Siiden (Kaush. 2,13),
und durch die Flursgebiete und Mundungen des Indus und
Ganges im Westen und Osten; der Tag wird geboren in dem
Weltmeere gen Morgen, die Nacht in dem Weltmeere gen
Abend (Brih. 1,1,2): ,diese Strome, o Teurer, fliefsen im Osten
gegen Morgen und im Westen gegen Abend; von Ozean
zu Ozean stromen sie [sich vereinigend], sie werden lauter
Ozean" (Chand. 6,10,1; ob hier mit Cankara ad 1. an eine
Riickkehr des Meervassers durch Wolken und Regen in die
Flisse gedacht werden darf, scheint nach dem Wortlaute des
Textes sehr fraglich); vgl. Chand. 2,4,1. Was uber diese
Grenzen hinaus liegt, scheint unbekannt zu sein; nur in “einer
ganz spéten, auf dem Ramdyanam fufsenden Upanishad wird
Lanka auf Ceylon (Ramapirvat. 43. 45) und Ahnliches erwahnt.
Aber auch das Indusland erscheint als fast verschollen; man
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bezog von dort edle. Rosse (Brih. 6,1,13), sowie vielleicht das
\égjm Salz (Brih. 2,4,12. 4,5,13, vgl. Maitr. 6,35); das Volk der Gan-
" dharas (westlich vom Indus, im Siden von Peshavar) erscheint
Chand. 6,14 als ein fernes; zu den Madrds (am Hyphasis) ge-
langen die Brahmanschiler auf ihrer Wanderschaft, Brih. 3,3,1.
3,7,1. — Wie as die grofste Personlichkeit in den Upanishad's
Y anavalkya, so erscheint as der Mittelpunkt des geistigen
Lehens der Furstenhof des ihm'geneigten Janaka, Konigs der
Videhas (nordéstlich von Patna), wo sich Brih. 3,1,1 auch die
Brahmanen der (weiter westlich, zwischen Gangéa und Yamuna
wohnenden) Kurus und Pancalas zu dem, Brih, 31—9 ge-
schilderten, grofsen Wettkampfe der Reden zusammenlinden.
Daneben erscheinen die Hofe des Ajatacatru, Konigs der
Kécis (um Benares) Brih. 2,1. Kaush. 4, und des Jivala, Ko-
nigs der Panacalas, Chand. 5,3—10. Brih. 6,2 (wofur Kaush. 1
Citra Gangyayana eintritt) als Heimstéatten der in den Upa-
nishad's niedergelegten Erkenntnisse: dem lernen Nordwesten
sollen die Kekaya's (am obern Laufe des Hydraol es) angehéren,
deren Ko6nig Acvapati Catap. Br. 10,6,I. Chand. 5,11—24 den
sechs ihn aufsuchenden Brahmanen die Belehrung Uber den
Vaicvanara erteilt. Abgesehen von ihnen werden Kaush. 4,1
in der Aufzaéhlung der Volker, welche der berihmte Veda-
gelehrte Gargya Baélaki besucht hatte, wohl alle Stdmme ge-
nannt sein, welche an dem geistigen Leben der damaligen Zeit
einen regeren Anteil nahmen;, es sind dies: westlich von der
Yamund, die Ueinaras, Satvan's und Matsya's, zwischen Y a-
muna und Gangé die Kurus und pancalas: 06stlich von diesen
die Ké&cis und noch weiter im Osten die Videha's. — Ein.
gemeinsamer Name fir die Volksstimme der Arya's oder ihr
Land kommt in den aten Upanishad's nicht vor. Erst Nada-
bindu 12 findet sich Bharatam varsham als Bezeichnung des
arischen Indiens. Die ,finf Funfstdmme*' (panca pancajanah
Brih. 4,4,17, vgl. die Anmerkung dort) scheinen nur die un-

béstimmte Vielheit (vgl. pancanadam oben I, i, S. 73) aller
Menschenstamme bedeuten zu sollen.
Die Ktde Die Erde ist von Wasser umgurtet, Chand. 3,11,6. Sie

W“d”r‘é‘”gffe hat nach einem spiten Texte Ozeane, Berge und sieben Inseln

oder Kontinente (Nrisihhap. 1,2. 5,2). Die Vorstellung von
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Erde und Himmel als den beiden Halften des Welteies findet
sich Chand. 3,19. Eine dhnliche Anschauung scheint der Kosmo-
graphie Brih. 3,3 zugrunde zu liegen: wie die verschiedenen
Stoffe in einem Ei, so sind im Weltganzen konzentrisch um
einander gelagert 1) in der Mitte die (bewohnte) Welt, 2) um
diese herum die Erde, 3) um diese herum das Meer. Die
Welt ist 32, die Erde 64, das Meer 128 Tagereisen des
Sonnenwagens breit, wonach der Durchmesser des Welteies
416 Sonnenbahnen betragen wurde. ,Daselbst", d. h. wo Him-
mel und Meer als die beiden Schalen des Welteies aneinander-
grenzen, ,ist, so breit wie die Schneide eines Schermessers
oder wie der Fliigel einer Fliege, ein Raum* (zwischen den
beiden Schalen), durch welchen man dorthin gelangt, wo die
Darbringer des Rofsopfers sind, d. h. wohl auf den in andern
Stellen erwahnten , Riicken des Himmels* (nakasya prishtham)
als des , Leidlosen" (nakam --na akam, Chand. 2,10,5), wo
nach Taitt. Ar. 10,1,52 Vereinigung mit Brahman (brahma-
salokata, vgl. auch Mahanér. 1,1. 10,21. 63,5), nach Vaj. Samh.
15,50 Vergeltung der guten Werke stattfindet, welche nach
Mund. 1210 (vgl. Kéth. 3,1) eine vergéngliche ist. — I*¥1l-
\ereinhar mit der erwéhnten Kosmographie Brih. 33 ist eine
andre, benachbarte und ebenfalls von Y gj havalkya vorgetragene,
Brih. 3,6, nach welcher die dem Wasser eingewobene Welt
noch zehn weitern Schichten , eingewoben und verwoben'*, d.h.
von ihnen Uberragt oder, richtiger wohl, ganz umgeben ist.
Diex>» zehn Schichten (Windwelt, Luftraumwelt, Gandharva-
welt, Sonnenwelt, Mondweh. Sternenwelt, Gotterwelt, Indra-
welt, Prajapatiwelt, Brahmanwelt) erinnern an die Wonnen-
skala Brih. 4,3,33 und Taitt. 2,8, sowie an die Stationen des
Gutterweges (Chand. 4,15,5. 5,10,1—2. Brih. (6,2,15 und nament-
lich Kaush. 1,3), nur dafs bei diesem, wie wir spéter sehen
werden, Zeitgrofsen und Raumgrofsen koordiniert nebenein-
anderstehen, wie solche denn auch (‘band. 2,10,5 (vgl. auch
Brih. 11) ohne Bedenken zusammen addiert werden.

Die vorherrschende Anschauung in den Upanishad's ist weltraume. "
die Uberkommene, nach der es drei Weltraume, Erde, Luft-
raum und Himmel, gibt, welchen Agni, Vayu, Aditya as
ihre Regenten entsprechen (Chénd. 1,3,7. 2,21,1. 3,15,5. Brih.

13+
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123 154. 398. Pracna 57 usw.). In diesem Sinne ist
auch das Chand. 8,53 eingeflossene Versfragment (dafs es ein
solches ist, zeigt auch Atharvav. 54,3) zu erkléren: tritiyasydm
ito divi; es ist hier nicht, wie sonst ofter, von drei Himmeln
die Rede, sondern die Worte bedeuten: , im Himmel, welcher
von hier aus [gerechnet] der dritte ist". Nach Ait. 1,12 be-
finden sich oberhalb und unterhalb der drei Weltrdume (Erde,
Luftraum und Himmel) die Urwasser; nach Brih. 3,84 sind
alle drei dem Akaca, wie dieser dem Brahman, eingewoben. —
Sehr oft werden Erde, Luftraum und Himmel durch die drei
mystischen Opferrufe (vyahritis) bhur bhuvah, svar bezeichnet;
zu ihnen kommt als vierter Taitt. 15 mahas, welcher das Brah-
man bedeuten soll. Spéter fligte man Uber diese vier hinaus
noch drei hohere Welten, Janas, tapas und satyanm hinzu und
gelangte so zu sieben Welten; ihre erste Erwdhnung ist un-
seres Wissens Mund. 1,23, ihre erste Aufzahlung Taitt. Ar.
10,27—28. Spéteré'Aufzéthngen derselben sind Nadabindu
3—4. Nrisiuhap. 5,6. — Im weitern Verlaufe unterschied man
von Bhir Bhuvah, Svar. Mahas. Jana(.s), Tapas., Satyam als
den sieben oberen Welten die sieben unteren: Atala, Patalat,
Vitala, Satala, Rasatala, Mahatala (Aruneya-Up. 1,
vgl. Vedantasara § 129). Auch diese Zahl wurde noch Uber-
boten, sofern Atharvaciras6 (U p. S. 724) neun Himmel, neun
Luftrdume und neun Erden gerechnet werden.

Himmels- Auch die Zahl der Himmelsgegenden wird verschieden

gegenden. angegeben; als vier (Osten, Westen, Siden, Norden) werden
sie gezdhlt Chand. 4,5,2; as funf Brih. 3,9,20—24: als sechs
Brih. 4,2,4. Chand. 7,25; als acht (vier Pole und vier Zwischen-
pole) Maitr. 6,2. Ramap. 71—72. 87.89..

Astronomi- Die astronomischen Vorstellungen in den Cpanishad\s sind

afgﬂﬁﬁgg{j nur wenig entwickelt. Sonne und Mond kommen hauptséchlich
in Betracht, sofern sie Stationen auf der Heise der Seele ins
Jenseits bilden, worlber spéter zu handeln sein wird.” Nach
Chéand. 4,15,5. 5,10,2 zu schliefsen, wére uns die Sonne naher
als der Mond. Das rote, weifse und schwarze Aussehen der
Sonne beruht nach Chand. 3,1 fg. auf den S&ften der ver-
schiedenen Veden, die in ihr zerflossen sind. Nach Chand.
6,4,2—3 bestehen, wie ales in der Welt, so auch Sonne und
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Mond aus den drei Elementen: das Rote an ihnen aus Feuer,
das Weifse aus Wasser, das Schwarze aus Erde, — Die Sonne-
zieht im Winter und Sommer abwechselnd sechs Monate nach
Stden und sechs nach Norden, Chand. 4,15,5. 5,10,1—3. Brih.
6,2,15—16. Sie hat die Gestalt einer Scheibe (mandalam)
Brih. 2,3,3. 5,5,2--- 3. Mahanar. 13: in ihr wohnt der Sonnen-
purusha, der gewdhnlich durch die Strahlen verdeckt wird,
Brih. 55,2. 515. Ica 16, aber durch ebendiese Strahlen mit
dem Purusha im Auge (Brih. 5,5,2), oder mit den Adern des
Herzens (Chand, 8,6,2), in Verbindung steht. — Der Mond ist
(wie Rigv. 10,85,5) der Somabecher der Gotter, welcher ab-
weehselnd von ihnen ausgetrunken und wieder gefullt wird
(Chand. 5,10,4): anderseits beruht das Zunehmen und Ab-
nehmen des Mondes auf dem Ankommen der Verstorbenen
auf ihm und ihrem Zuriickkehren (Kaush. 1,2. 2,8: anders 2,9).
Beide Vorstellungen veriliefsen Brih. 6,2,16. Nach Brih. 1,514
ist der Mond Pre]japati als Prana, dessen finfzehn Teile ab-
wechselnd schwinden und sich wieder herstellen. Bei der Mond-
finsternis befindet sich der Mond im Rachen des Rahu, Chand.
8,13,1. Allnachtlich steht der Mond bei seinem Umiaufe in
einem andern Sternbilde (nakshatram), in welchem er ruht
wie das Saman auf der Rie, Chand. 1,6,4. Dieselben 27 Stern-
bilder werden nach Maitr. 6,14 von der Sonne auf ihrer jahr-
lichen Reise durchlaufen, wobei auf jeden der zwdolf Monate
'27/12 Nakshatra's, d. h. neun Vierteile (navanvakam) derselben
kommen (das Né&hereU p. S. 340). — Die Planeten (grahah)
werden erst Maitr. 6,16 erwahnt; ihre Zahl wird in einem
sehr spédten Texte (Ramottarat. 5) auf neun angegeben, wobei
nebst Sonne und Mond auch Rahuund Ketu (Drachenkopf
und Drachenschwanz) zu ihnen gerechnet werden. Namentlich
erwahnt werden (Cukra, Venus (Maitr. 7,3), sowie (Cam, Saturn,
nebst Rahu und Ketu (Maitr. 6,7). — Von kosmischen Kata-
strophen erwdhnt Maitr. 1,4: ,Vertroeknung grofser Meere,
Einstlrzen der Berge, Wanken des Polarsterns(dharma), Reifsen
der Windseile [welche die Sternbilder an den Polarstern binden],
Versinken der Erde, Stirzung der Getter aus ihrer Stelle™.

Als naturwissenschaftliche Kuriosa wollen wir noch er- Naturwis
wahnen, dafs der Regen durch die Sonne (Mahanar. 63,16. e
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Maitr. 6,37, vgl. Manu 3,76) entsteht, indem die Glut das
Gewitter und den Regen veranlafst (Chand. 7,11,1), wie ja
auch heim Menschen die Hitze den Schweifs und die Glut
des Schmerzes die Trénen hervortreiht (Chand. 6,2,3); sowie,
dafs nach Maitr. 6,27 ,,ein in die Erde vergrabenes Stiick Eisen
alsbald zu dem Erdesein eingeht". — Uber die anatomischen
und physiologischen Anschauungen der Upanishad's werden
wir unten (Kap. X 11,6, Seite 255—266) handeln.

VIII. Brahman as Weltvernichter.
1. Die Kalpatheorie des spatem Vedanta.

Vggglritgn S~ Ehe wir die Entwicklung der Lehre von Brahman als
Yedanta Weltvernichter in den Upanishad's verfolgen, wird es zweck-
mafsig sein, einen Blick auf die Theorie des spétern Vedanta
zu werfen, welche das Resultat dieser Entwicklung ist. Nach
dem Vedantasystem finden die Werke jedes Lebenslaufes ihre
genau zugemessene Vergeltung in dem nachstfolgenden Leben.
Jedes Leben ist sowohl im Tun wie im Leiden nur die
Frucht der Werke einer vorhergehenden Geburt. Hieraus
folgt, dafs jedes Dasein immer schon ein friheres voraussetzt,
dafs mithin kein Dasein das erste sein kann, und dafs der
Wanderungslauf (samséra) der Seelen von Ewigkeit her be-
Daher_der steht. Die Anfanglosigkeit des Samsédra (samsérasya anaditram)
anfanglos. 1St somit eine notwendige Konsequenz der Vedanantalehre, welche
nicht nur von Gaudapéda (Mandiikyakarika 4,30) vorausgesetzt
und von (Cankara vertreten wird, sondern auch schon in den
Siitra's des Badaréyana (2,1,35), wie auch bereits in einigen
spaten Upanishad's (z. B. Sarvop. 23; vgl. die drastische, Schil-
derung Yogatattva 3—5) vorkommt. Diese Anfanglosigkeit
retbindung des Kreislaufes der Seelenwanderung steht in Widerspruch

Hee % mit den zahlreichen Schépfungstheorien der Upanishad's, welche

fﬁg‘h?%fﬂggs- samtlich eine einmalige Schépfung der Welt lehren, wie schon

L(J(ad'v;i der stets wiederkehrende Ausdruck ,am Anfang" (agre, Ait.
1,1,1. Chand. 3,19,1. 6,2,1. Brih. 1,2,1. 1,4,1. 10. 17. 5,5,1.. Taitt.
2,7,1. Maitr. 2,6. 5,2) beweist. Um die vom System geforderte

Anfanglosigkeit des Samsdra zu behaupten und dennoch
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die Schopfungslehre der Upanishad's festzuhalten, fassen die
Vedantatheologen die Weltschépfung auf als einen von Ewigkeit
her periodiseli sich wiederholenden Vorgang: die von Brahman

geschaffene Welt besteht eine Weltperiode (Kalpa) hindurch, sDieXalpa*B.

worauf sie in Brahman zuricktritt, um immer wieder neu aus
demselben hervorzutreten, da bei jedem Weltuntergange immer
noch Werke der Seelen vorhanden sind, welche zu ihrer Sih-
nung ein abermaliges Dasein und somit eine Neuschdpfung
der Welt erfordern; Bhag. G. 9,7 (vgl. 8,17—19):

Alle Wesen, o Kaunteya,

Gehn in meine Natur zurlck
Am Weltende: am Weltanfang
Schaff ich immer sie wieder neu.

Zum Beweise beruft sich Cankara, wie vielleicht auch schon
Bédaréyana (2,1,36), auf den Vers Rigv. 10,190,3 (oben I, i,
S 134): '

Surya-candramasau dhata yathapurvam akalpayatt,

in welchem jedoch, nach dem Zusammenhange yathapurvam
nur bedeutet ,eins nach dem andern, nicht, wie Cankara
(p. 495,7) will, ,wie vordem-'. Auch die andre Stelle, auf
welche er seine Theorie stitzt, Chand. 6,3,2: ,,ich will in
diese drei Gottheiten mit diesem lebenden Selbste eingehen",
beweist nicht, wie er glaubt, dafs das ,,lebende Selbst" schon
vor der Schopfung bestanden habe. Dieser ganze Gedanke
von einer periodisch wiederholten Weltschopfung und Welt-
vernichtung ist den altern Upanisliad's noch véllig fremd. Um
seine Genesis zu verfolgen, werden wir zu unterscheiden haben
1) die Rickkehr der Einzelwesen, 2) die des Weltganzen in
Brahman.

. Rickkehr der Einzelwesen in Brahman.

Den ersten Ausgangspunkt des Gedankens von Brahman
als Weltvernichter bildete wahrscheinlich die von der Er-
fahrung dargebotene und das Nachdenken zu allen Zeiten und
'so auch schon in jener alten Zeit beschéftigende Tatsache
des Todes. Nachdem man sich gewdhnt hatte, in Brahman

Her Tod ds
Jltickkehr.
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die Kraft zu sehen, welche als Prana das Leben hervorbringt
und erhdlt, so lag es nahe, es auf dieselbe Kraft zurlick-
zufuhren, ,wenn er es mide wird, die Last zu tragen", und
im Brahman als Préna ,des Todes Ursach' und des Lebens"
zu sehen (Taitt. Ar. 3,14,1—2. Atharvav. 11,4,11, oben I, i,
S. 299—300. 303). Darum hiefs es schon Catap. Br. 11,3,3,1,
.das Brahman uberlieferte die Geschopfe dem Tode', und
Catap- Br. 13,7,1,1, ,es opferte in allen den Wesen sein Selbst
und die Wesen in seinem Selbste" (oben 1, i, S. 261. 260).
Dieser Gedanke wird von den UpanishadsVs weiter ausgefiihrt.
Brih. 1,2,1 erscheint ,der Tod, der Hunger" (mrityur, acanaya),
als Weltschopfer; ,alles, was er immer erschuf, das besohlofs
er zu verschlingen; weil er ales verschlingt (ad), darum ist
er die Aditi (die Unendlichkeit)", und Brih. 1,53 schafft
Prajépati die alles befassenden Prinzipien, Manas, Rede und
Préna, als Nahrung fur sich selbst. In den Worten Kaih. 2,25:

Er, der Brahmanen und Krieger
Beide aufzehrt, als war' es Brot,
Eingetaucht in des Tod's Brihe, —

scheint ein poetischer Nachklang derartiger Stellen vorzuliegen.
Chand. 19,1 heifst es vom Akaca (Ather, Raum, as Symbol
des Brahman, oben S. 101—103): ,der Akaca ist es, aus
dem alle diese Wesen hervorgehen, und in welchen sie wieder
untergehen”; und Taitt. 3,1 findet sich as Kriterium des Brah-
man angegeben: ,,dasjenige, flrwahr, woraus diese Wesen
entstehen, wodurch sie, entstanden, leben, worein sie, dahin-
scheidend, wieder eingehen, das suche zu erkennen, das ist
das Brahman". An allen diesen Stellen ist nur von einem
Untergang der einzelnen W'esen, nicht von einem solchen des
Weltganzen in Brahman die Rede. Ebenso Mund. 1,17, wo
Brahman mit der Spinne verglichen wird, die den Faden aus-
liefst und wieder einzieht, und Mund. 2,1,1, wo es heilst, dafs
die mannigfachen Wesen aus dem Unverganglichen hervor-
und wieder in dasselbe eingehen. In demselben Sinne heilst
es Mapq. 16 von dem Atman: ,er ist die Wiege des Weltalls,
denn er ist Schopfung und Vergang der Wesen", und Néray, 1
von Nérayapa: ,alle Gotter, alle Rishi's, alle Versmafse und



2. Ruckkehr der Einzelwesen in Brahman. 201

alle Wesen entstehen nur aus Nérayana und vergehen in Nara.-
yana®. Man vergleiche auch die schénen Verse Culika 17—18:

Dem eingewoben «lies Weltall,

\Ya* sieh bewegt und nicht bewegt,
In Brahman auch vergeht alles,
Wie Schaumblasen im Ozean.

In ihm, in dem die Weltwrsen
Einmindend, werden unsichtbar.
Vergelm sie und entstelm wieder
Gleich Schaumblasen zur Sichtbarkeit.

Auch diesen Steilem scheint das Dogma vom Weltuntergang
in Brahman.noch fremd zu sein. Und so werden Wir Be-
denken tragen missen, dasselbe mit Cankara in dem oben
S. 163 fg. besprochenen Geheimnamen Tajjalan Chand. 3.14,1
zu linden, da der ganzen Ubrigen U panishad diese Idee noch
fremd ist, und der Gedanke von Brahman als Grund des Ent-
stehens, Bestehens und Vergehens der einzelnen Wesen hin-
reicht, um das Wort zu erkléren. Noch weniger kénnen wir
die Worte Vaj. Samh. 32,8,

lasmint idam sam ca ri- eti sarvam

mit dem Seholiasten auf Weltuntergang und Neusrhiipiung
beziehen; sie bedeuten nach dem ganzen Zusammenhange nur.
dafs der Vena , Einheitspunkt und Ausgangspunkt der Welt"*
ist (vgl. unsere (Ubersetzung oben I, | S. 294). Anders hin-
gegen steht es mit. der Wiederholung dieser Worte CVet. 4,11
(und, davon abhéngig, Mahanar. 1,2). Hier gewinnen sie, in
Zusammenhang mit andern Stellen der Cvet. Up., eine neue
Bedeutung, von der jetzt zu handeln sein wird.

3. Rickkehr des Weltgnnzen in Brahman.

Zu den neuen und folgenschweren Gedanken, an denen
die (Cvetacvatara-U'panishad so reich ist, gehdrt auch der von
der periodischen Vernichtung und Neuschopfung des Welt-
ganzen durch Brahman. Cvet. 3,2: ,Er (Rudra as Personifi-
kation des Brahman) weilt in den Wesen, und wutentbraunt

Tajjalan,
(?Hatul -
341
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zur Endzeit zerschmettert er als Herr die Geschopfe alle"; —
4.1: Er ordnet alle Zwecke der Wesen, ,bis endlich das All
zergeht in ihm, dem Anfang“; — und so werden wir auch die
oben erwahnten Worte Vaj. Samh. ;32,8, wenn sie in diesem
Zusammenhange Cvet. 4,11 wiederkehren, ihm entsprechend
aufzufassen haben: Gott ist es, ,in dem die Welt zergeht
und sich entfaltet™ (yasmin idam sam ca vi- ca efi sarvam).
— Aber dieser Prozefs der Weltschopfung und Weltvernich-
tung ist nicht ein einmaliger, sondern ein stetig sich
wiederholender; mit einer Spinne (wie Mund. 1,17, vgl.
Cvet: 3,1. 6,10) wird Cvet. 53 verglichen ,der Gott, der
vielfach ein Netz nach dem andern im Kaum ausbreitet
hier und wieder einzieht**. Auch der Grund fir diese
periodisch wiederkehrende Neuschépfung der Dinge wird an-
gedeutet Cvet. 6,3—4, wo es, nach Schilderung des Schopfungs-
werkes, heilst:

Was er erschuf, nimmt dann zuriick er wieder,
Zur Einheit werdend mt des Wesens Wesen;
Um dann — —

Das gunahafte Werk neu zu beginnen,
Verteilend einzeln die Beschaffenheiten.

Dafs es nur die Werke der Seelen sind, welche den Schopfer
veranlassen, dafs er ,alle Beschaffenheiten einzeln verteilt"
(sarvan bhavan viniyojayet), besagen die unmittelbar folgenden
Worte:

Wo sie nicht sind, da wird das Werk zunichte,
Hin geht er werklos, wesentlich ein andrer;

d. h. wo die, den empirischen Charakter ausmachenden bhvas
durch die Erkenntnis aufgehoben sind, werden die Werke zu-
nichte, und eine Neuschdpfung erfolgt nicht mehr.

Aus spatem Upanishad's sind Uber Brahman als Welt-
vernichter folgende Stellen bemerkenswert.

Maitr. 6,17: ,Er ist es, der, wenn das Weltall untergeht,
allein wach bleibt; und er ist es, der dann [wieder] aus diesem
Weltraume das Reingeistige aufweckt".

Atharvaciras 6: ,Wenn Rudra in Schlangenringelung da-
liegt, dann werden die Geschdpfe in ihn hereingezogen. Haucht
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er aus, so entsteht Finsternis, aus der Finsternis Wasser"
usw. Vgl. vorher Atharvaciras 4: ,Er, der, ale Lebens-
kréafte verschlingend, indem er sie verschlingt, as Ewiger sie
zusammenfafst und wieder ausbreitet" usw., was jedoch
auch vom Schlafen und Wachen (vgl. Brih. 2,1,20) verstanden
werden kann.

Das _\/Veltuntergang_sf'euer (marlako ‘gnih) vyird erw_fihnt-lg?grg‘/agg;
Atharvacikha 1 und in den beiden Reproduktionen dieser feter.
Stelle Nrisinhap. 2,1. Nrisinhott. 3 (Up. S. 727. 761. 785. Wir
sehliefsen mit dem schénen Verse Kaivalya 19, wo der sich als
den Atman Wissende spricht:

In mir entstand das Weltganze,
In mir nur hat Bestand das All,
In mir vergeht es, — dies Brahman,
Das zweitlose, ich hin es seihst!

4. Uber die Motive der Lehre von der Weltvernichinng in Brahman.

Das Brahman ist der Muttersehofs, aus dem alle Wesen Vergehen
hervorgehen, und es lag sehr nahe, anzunehmen, dafs dieselhen "wail Knt."
im Tode in das Brahman zuriickkehren,» aus dem sie gekommen, gd?ﬁ?n.ms
denn, wie schon Anaximandros sagt, ,woraus die Entstehung
der seienden Dinge ist, darein geschient auch ihr Vergehen
nach der Notwendigkeit". Daher sehen wir, wie oben gezeigt,
in den &testen Upanishadtexten und schon vor ihnen die
Lehre von Brahman as Vernichter der Einzelwesen auftreten.

Aus ihr hat sich erst in spdter Zeit, von der Cvetacvatara- Ubertra-
Upanishad an, die Lehre von der periodischen Vernichtungsgv’\ﬁl?“%%'e
des Weltganzen durch Brahman entwickelt, ganz dhnlich wie (1anzee.
die heraklitische Lehre von dem Hervorgehen der Dinge ans (riechiBche
dem Feuer (&8%s adzw] und ihrer Ruckkehr in dasselbe (bhb<; aaiee
dv«) urspriinglich einen Uberall in der Welt bei dem Werden

und Vergehen der Einzeldinge verbundenen Doppelprozess
bedeutete? (385 dver wdvew win), dann aber, s es von Heraklit

selbst, sei es von seinen Nachfolgern, den Stoikern, verallge-

meinert wurde zu einem periodisch wiederkehrenden Vergehen

des Weltganzen im Feuer {$xmiguers) und Wiedererstehen ans
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demselben i(3uxséopmere). Uber die Motive, welche in der
griechischen Philosophie zu dieser Verallgemeinerung gefihrt
wert fir haben mogen, erfahren wir nichts Néheres. In Indien kam
gaungs  dieselbe der Vergeltungslehre in hohem Grade zu statten,
ieh . . . . : N ;
indem diese, wie gezeigt, mit der Uberlieferten Schdpfungs-
lehre nur vereinbar war, wenn man an die Stelle der in den
alten Upanishad's gelehrten einmaligen Schoépfung einen von
p]\vigkeit her sich wiederholenden Prozefs, eine nach jedem
Weltuntergang statthabende, den Werken der Seelen ent-
sprechende Neuschopfung des Weltganzen setzte. Schon bei
ihrem ersten Auftreten ist die Lehre vom Weltuntergang mit
der Vergeltungslehre verbunden, wie die oben S. 202 an-
gefuhrten Stellen, und namentlich Cvet. 6,4 (,wo sie nicht
sind, da wird das Werk zunichte") zeigen; ob aber das ur-
Urepring- sprungliche Motiv der Lehre vom Untergang und periodischen
Motiv.  Neuentstehen des Weltganzen in dem Wunsche lag, die uber-
kommene Schépfungslehre neben der spater aufgekommenen
Vergeltungslehre in der Weise des jungeren Vedanta auf-
recht zu halten, oder nur in dem natirlichen Kostrehen, das
erfahrungsméfsige Vergehen der Dinge zu einem Gesamt-
vergehen ebenso zu verallgemeinern, wie die ganze Welt-
schopfungslehre urspriinglich auf einer Verallgemeinerung des
beobachteten Entstehens der Einzelwesen beruht, — dies zu
entscheiden, i st nach den abgerissenen und mehrdeutigen Aus-sagen der Cvetac

IX. Die Nichtrealitdt der Welt.
1. Die Mayalehre as Grundlage aler Philosophie.

Kante Als Kant bei seiner Untersuchung des menschlichen Er-
dogma, © kenntnisvermdgens die Folgerung zog, dafs die ganze Welt,
Philosophie. wie wir sie kennen, nur Erscheinung und nicht Ding an sich
sei, da hatte er nichts schlechterdings Neues gesagt, sondern
nur in wissenschaftlicher, auf Beweise gestitzter Form eine
Wahrheit ausgesprochen, welche in weniger wissenschaftlicher
Gestalt lange vor ihm vorhanden gewesen war, ja, als intuitive,

halb unbewufste Erkenntnis von jeher aller Philosophie
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zugrunde gelegen hatte. Denn wéren die Dinge der Welt nicht,
wie Kant behauptete, blofse Erscheinungen, sondern ebenso,
wie sie unsern Bewufstsein in Raum und Zeit erseheinen,
auch ohne dieses Bewufstsein und an sich vorhanden, so wiirde,
eine empirische Betrachtung und Erforschung der Natur die
letzterreichbarem und vollgiltigen Aufschliisse lber das Wesen
der Dinge bieten. Im Gegensdtze zu dieser empirischen Be-
trachtungsweise hat die Philosophie von jeher nach dem
eigentlichen Wesen oder, wie man gewohnlich sagt, nach dem
Prinzip der Welt gefragt, und diese Frage setzt immer schon
das, wenn auch noch undeutliche, Bewufstsein voraus, dafs
dieses Prinzip, dieses Wesen der Dinge nicht schon in den
Dingen selbst, wie sie in Baum und Zeit vor unsern Augen sich
ausbreiten, gegeben ist, dafs; mit andern Worten, der ganze
Inbegrift der &ufsern und innern Erfahrung uns immer nur
zeigt, wie die Dinge uns erscheinen, nicht wie sie an sich
sind. Dies» Erkenntnis seilen wir denn auch auf allen Ge-
bieten der Philosophie, je bestimmter dieselbe sich ihrer eigent-
lichen Aufgabe im Gegensdtze zu den empirischen Wissen-
schaften bewufst wird, um so deutlicher hervortreten: so in
der griechischen Philosophie, wenn die empirische Realitét
von Parmenides fir blofsen Schein, von Piaton fir einen
blofse n Schatten (Rep. VI. ) der wahren Wesenheit erklart
wird, so in der indischen Philosophie, wenn die Upanishad's
lehren, dafs diese Welt nicht der Atman. das eigentliche
» Selbst" der Dinge, sondern eine blofse Maya, ein Trugbild, eine Maya..
eine Illusion ist, und dafs die empirische Erkenntnis derselben
keine Vidya, kein wahres Wissen gewaéhrt, sondern- in der
Avidya, dem Nichtwissen, befangen bleibt. Da der Ausdruck
Maya in diesem Sinne erst verhaltnisméfsig spéat, namlich -Alterdiesen
nicht vor Cvet. 4,10, nachweisbar ist, so hat man geglaubt, in *=ur
dieser LeRre nur eine sekundédre, im Verlaufe der Zeit aus
der Weltanschauung der Upanishad's sich entwickelnde An-
sieht erkennen zu missen. Wir wollen jetzt zeigen, dafs dem
nicht so ist, dafs vielmehr die Upanishadtexte, je alter sie
sind, um so schroffer und nachdriicklicher jenen illusorischen
Charakter der empirischen Realitdt hervorheben, nur dafs
dieser exzentrische und scheinbar verstiegene Gedanke selten
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in voller Reinheit zum Ausdrucke kommt und in der Regel
in Formen auftritt, welche in einer Einkleidung desselben in
die uns allen angeborene und unverlierbar anhaftende empi-
rische Erkenntnisweise ihre vollkommene Erklarung linden.

2. Die Méyalehre in den Upanishads.

Es gibt in der Literatur der Upanishad's wonig Texte,
welchen, nach allen aufsern und innern Kriterien, ein hoheres

valkydtexe: Alter zuk&me als den Abschnitten der Brihadaranyaka-Upa-

Der Ein-
heits-

nishad, welche die Weltanschauung des Y djnavalkya entwickeln
(Brih. 2,4 und 3,1—4,5). Wir werden sehen, wie in diesen
Abschnitten entschiedener as irgendwo sonst, die Lehre von
der alleinigen Realitdt des Atman und von der Nichtigkeit
einer vielheitlichen Welt aufser dem Atman vorgetragen wird.
Vorher aber wollen wir zeigen, wie schon in der altvedischen
Philosophie vor den Upanishad's die Keime gegeben waren,
welche von Yajnavalkya, oder wer es sonst gewesen sein mag,
zu jenem grofsen, die ganze Folgezeit beschaftigenden Grund-
gedanken der Upanishad's fortgebildet wurden.

Wir sahen (oben I, |I.S 103—127), wie schon in den
spatem Hymnen des Rigveda der Gedanke auftritt, welcher
hier wie Uberall den ersten Schritt in der Philosophie bedeutet:
der Gedanke von der Einheit des Seienden. Er involviert,

gedanke dts wenn auch nur keimartig und halb unbewufst, die Erkenntnis,

Votlaufer
d

lessel ben.

dafs alle Vielheit — mithin alles Nebeneinander im R&ume,
alles Nacheinander in der Zeit, alles Aufsereinander von Ur-
sache und Wirkung, ales Gegeneinander von Subjekt und
Objekt — im hochsten Sinne keine Realitéat hat. Wenn es
Rigv. 1,1644(1 (oben I, i, S. 118) heifst: ekam sad cipra bahudha
vadanti ,vielfach benennen, was nur eins, die Dichter" so
liegt hierin implizite, dafs die Vielheit nur auf Worten be-
ruhend (,an Worte sich anklammernd", wie es spater, (Chand.
6,1,3, heifst), und dafs nur die Einheit real ist. Auch bei den
Versuchen, diese Einheit ndher zu bestimmen, wie wir die-
selben durch die Zeit der Hymnen und Bréhmana's verfolgt
haben (oben I, i, S. 127 fg.), blickt Uberall, mehr oder weniger
deutlich, der Gedanke durch, dafs nicht die Vielheit real ist,
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sondern nur die Einheit, ,das Eine, aufser dem kein Andres
war" (Rigv. 10,129,2), ,der Eine, eingefligt der ew'gen Nabe,
in der die Wesen alle sind gewurzelt'* (Rigv. 10,82,6), und
wenn es heilst: ,nur Purusha ist diese ganze Welt, und was
da war und was zukunftig wahrt" (Rigv. 10,90,2), so liegt
hierin, dafs im ganzen Universum, in aller Vergangenheit und
Zukunft das Reale nur und allein der eine Purusha ist. Aber
die Leute wissen das nicht; sie sehen as das Reale nicht den
Stamm, sondern ,das, was er nicht, ist, das ihn verdeckende
Zweigwerk" (asac-ekham pratishtanatim. Atharvav. 10,7,21,
oben 1, i, S. 316. vgl. auch Dhyéanab. 10) an: denn dasjenige,
.woran die Gotter und Menschen wie Speichen an der Nabe
stehn**, die ,Blume des Wassers" (d. h. "Brahman as Hiranya-
garbha) ,ist durch Zauberkunst (maya) versteckt" |Atharvav.
10,S,:U, oben 1, i, S. :-323 aufstellen, wie dieser und dem, in
ahnlichem Sinne schon Brih. 2,519 gedeuteten. Verse Rigv.
6,47,18. indro mayabhih ~pururupaiate, mag die (Cvet. 4,10
erfolgende Einfuhrung des Terminus maya in die Philosophie
beruhen}. Zur vollen Deutlichkeit erstarkte dieser, die viel-
heitliche Welt leugnende, ldealismus durch Einfihrung und
immer tiefere Erfassung des Begriffes vom Atman oder Selbste.
Dieser .Begriff ist, wie oOfter gezeigt, wesentlich negativ und
dazu auffordernd, alles von einer Sache abzuldsen, was von
ihr abldsbar ist und folglish nicht zu dem unverdufsorlichen
.Besténde ihres Selbstes gehort und daher Nichtselbst ist.
Solange nun nur von dem Atman eines Einzelwesens die
Rede war, konnte dieses Nichtselbst ja wohl das Selbst eines
andern Einzelwesens und somit real sein; sobald man sich
aber zu dem Begriff vom Atman des Weltganzen, dem
»greisen allgegenwértigen Atman*- (Taift. Br. 3,12,9,7, oben |, i,
S. 263) welcher ,grofser als Himmel, Raum und Erde-- ist
Catap. Br.10,6,3.0ben 1, I, S. 264), erhob, war dasjenige,
was as Nichtselbst vom Atman ausgeschlossen wurde, eben
dadurch vom Weltganzen und mithin von der Realitdt, aus-
geschlossen. Aber eben dieser kosmische, keine Realitét aufser
sich zulassende, Atman war zugleich ,,klein wie ein Reiskorn**
usw. (Catap. Br. 10,6,3) im eignen Selbste ganz und un-
geteilt vorhanden, und diese Koinzidenz des kosmischen und

Der  noKrift
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Der Atmanr.. deS psychischen Prinzips wurde eben durch das Wort Atman

begriff d

iaue{Lpgdn[&- immer gegenwértig erhalten: das Selbst in uns ist der Pfad-
ealllz-

Uet 1dedlis finder des grofsen allgegenwartigen Atman (Taitt. Br. 3,12,9,7,
oben 1, i, S. 334), und gerade dieser Gedanke ist der Quell-
punkt der Upanishadlehre, wie er denn zundchst in einem der
dtesten Texte Brih. 14,7 (der auf der Autoritat des Yé&jna-
valkya fufst, Brih. 14,3) fast wortlich wiederkehrt: , Darum
ist dieses die Wegespur desWeltalls, was hier [in uns] der Atman

Ktirgtt%snAdg. ist, denninihm kennt man das ganze Weltall,.. . darum

‘Idealismne 1St dieses teurer als ein Sohn, teurer als Reichtum, teurer als alles

Inden Y8 andere; denn es ist innerlicher, weil es diese Seele (atman) ist".

Eine weitere Ausfuhrung dieses, wie gesagt, wohl schon

auf die Autoritat des Y &navalkya zuriickgehenden (Brih. 1,4,3)
Gedankens liegt vor in dem Gesprdche Y é&navalkya's mit

Ygna-  seiner Gattin Maitreyi, fir dessen hohes Alter neben innern
vakyas Ge- .. - .
sxitch mit Griinden auch das doppelte Vorkommen desselben, in zwei
Mal'®yl ynsrer Upanishad vorhergehenden und erst spiter zu ihr ver-
einigten Sammlungen (vgl. Upanishad's S. 376—378), Zeugnis
ablegt, Brih. 2,4 und Brih. 4,5. Yé&jnavalkya beginnt seine
Belehrung mit dem Satze: ,Furwahr, nicht um des Gatten
willen ist der Gatte lieb, sondern um des Selbstes willen

ist der Gatte lieb". Dasselbe wird dann, unter steter
Wiederholung dieser Formel, von Gattin, S6hnen, Reichtum,
Brahmanenstand, Kriegerstand, Weltrdaumen, Goéttern, Wesen

und Weltall ausgesagt: sie alle sind nicht um ihretwillen,
sondern um des Selbstes willen lieb. Unter dem Selbste ist

hier, wie der Schlufs des Abschnittes (Brih. 2,4,14) zeigt, das
Bewufstsein, das Subjekt des Erkennens in uns, zu verstehen,

und der Gedanke ist, dafs alle Dinge und Verhdltnisse der

Welt fir uns nur vorhanden sind, gekannt und geliebt werden
kénnen, sofern sie in unsenn alle Dinge der Welt in sich
fassenden und nichts aufser sich habenden Bewufstsein auf-
treten. Darum heifst es weiter: ,Das Selbst, furwahr, soll

man verstehen, soll man Uberdenken, o Maitreyi; wer das
Selbst gesehen, gehort, verstanden und erkannt hat,

von dem wird diese ganze Welt gewufst". Wie die

Toéne einer Trommel, einer Muschel, einer Laute an sich
wesenlos sind und nur ergriffen werden kdnnen, indem man
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das sie hervorbringende Instrument ergreift, so werden alle
Dinge und Verhdltnisse der Welt von dem erkannt, welcher
den Atman erkennt (Brih. 2,4,7—9). Dem Atman as dem
Subjekte des Erkennens ist der Kaum mit allem seinem In-
halt eingewoben (Brih. 3,8,11. 4,4,17); alle Himmelsgegenden
sind seine Organe (Brih. 4,2,4); die Welt der Namen, Ge-
stalten und Werke, ,wiewohl sie dreifach ist, ist eines, nam-
lich der Atman", er ist das Unsterbliche, welches durch die
(empirisch ] Realitdt verhillt ist (amritam satyana channam,
Brih. 1,6,3), er ist die Realitdt der Realitdt [satyasya satyam,
d. h. dasjenige, was an der Realitdt das wahrhaft Reae ist),
aus ihm entspringen, wie Funken aus dem Feuer, alle Lebens-
geister, alle Welten, alle (Gotter, alle Wesen (Brih. 2,1,20),
an ihm sind alle, wie Speichen an der Radnabe, befestigt
(Brih. 2,5,15); er ubersteigt, im Schlafe, diese Welt, die Ge-
stalten des Todes" (mrityo rupani, Brih. 4,3,7); nur ,gleich-
am" sinnt er und bewegt er sich (Brih. 4,3,7), nur ,gleich-
sam" ist eine Zweiheit (Brih. 2,4,14)', nur ,gleichsam" ein
Anderes vorhanden (Brih. 4:3,31); er steht als Schauender allein
und ohne Zweiten (Brih. 4,3,32); eine Vielheit gibt es in
keiner Weise, Brih. 4,4.19:

Im (Geiste sollen merken sie:
Nicht ist liier Vielheit irgendwie!
Von Tod zu ‘Tode wird verstrickt,
Wer eine Vielheit hier erblickt.

Die angefiihrten Stellen geohren fast alle zu dem Altesten,
was wir in der Upanishadliteratur besitzen, und so begegnen
wir, nicht erst im spéaternVerlaufe, sondern gleich an der
Schwelle dieser Literatur einem, entschiedenen, wohl zusammen-
stimmenden, an den Namen des Y ajnavalkya geknlpften Idealis-
mus, nach welchem der Atman, d. h. das Subjekt des Er-
kennens, der Truger der Welt und die alleinige Qealitét ist,
so dafs mit Erkenntnis des Atman alles erkannt ist.
Dieser in den Yé&jnavalkyareden des Brihadaranyakam zuerst

Verwandte
Stellen,

T>ie Upani-
shadlchre
ist ur-
sprnglich
|dealiBmu*.

Dei Idealim
mns

auftretende Gedanke ist nie wieder aufgegeben worden und gg;{zsghsvgi_e

beherrscht, allerdings unter gewissen empirischen Modifika-
tionen, von denen nachher zu handeln sein wird, die ganze
DEUSSEN,. Geschichte der Philosophie. I, 14

tereKnt-
wickiung.
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Entwicklung der Upanishadlehre bis zu ihrem Abschlisse
durch Badardyana und Cankara hin. In den Upanishad's sehen
wir ihn oft in dieser oder jener Form auftreten. So beruht
auf ihm die Frage, welche an die Spitze gestellt wird Mund.
1,1,3: ,Was ist, o Ehrwirdiger, dasjenige, mit dessen Er-
kenntnis diese ganze Welt erkannt worden ist?* — Aber die-
selbe, auf Brih. 2,4,5. (und 1,4,7) zuriickgehende, Frage bildet
auch schon den Ausgangspunkt eines so alten Textes wie
Chénd. 6,1,2: ,hast du denn auch der Unterweisung nach-
gefragt, durch welche (auch] das Ungehorte ein [schon] Ge-
hortes, das Unverstandene ein Verstandenes, das Unerkannte
ein Erkanntes wird?" Schon die hier, in derselben Reihen-
folge, wiederkehrenden Ausdriicke crutam, matam, vijnatam
legen die Annahme einer Abhangigkeit dieser Stelle von Brih.
2,45 nahe. Wir glauben aber noch auf einem andern Wege
diese Abhangigkeit recht sehr wahrscheinlich machen zu kénnen.
Schon oben betrafen wir die Chandogya-Upanishad darauf,
wie sie die Stelle von dem Atman als Auseinanderhalter der
Welterscheinungen Brih. 3,8,9, wie sie zusammengefafst war
in der Bezeichnung des Atman als ,auseinanderhaltende Briicke"
(Brih. 4,4,22: edwa setur vidharana' eshdm lokanam asambhedaya),
wortlich reproduzierte (Chand. 8,4,2: sa setur vidhritir esham
loké&ndm asambheddya) und dabei ihre Abhangigkeit von der
ersteren Stelle dadurch verriet, dafs sie den Sinn der wieder-
holten Worte nicht mehr richtig versteht, indem sie unmittel-
bar darauf aus der die Welterscheinungen auseinander-
haltenden Briicke eine das Diesseits mit ‘dem Jenseits
verbindende Bricke gemacht hat. Ganz ahnlich liegt der
Fall, wenn die Aufserung Brih. 2,4,5, dafs mit Erkenntnis des
Atman alles erkannt -sei, Chand. 6,1,2 in der Frage wieder er-
scheint nach der- Unterweisung, durch welche auch das noch
Ungehorte, Unverstandene, Unerkannte ein schon Gehortes,
Verstandenes, Erkanntes werde. Denn offenbar liegt die rich-
tige Antwort auf diese Frage darin, dafs, wie Brih. 2,4,5 und
Mund. 1,1,3 tibereinstimmend sagen, mit Erkenntniis des Atman
alles’ erkannt sei. Diese Antwort gibt aber der Verfasser
von Chand. 6,1 fg. nicht, sondern entwickelt statt dessen seine
Theorie von den drei Urelementen, Glut, Wasser und Nahrung,
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mit deren Erkenntnis ales in der Welt, weil es nur eine
Mischung aus ihnen sei, erkannt sei (Chand. 6,4), und auch
in den drei Gleichnissen von dem (weifsen) Ton, dem (roten)
Kupfer und dem (schwarzen) Eisen wird — sehr verschieden
von den Gleichnissen Brih. 2,4,7 fg. — diese Zuritckfuhrung
des Weifsen, Roten und Schwarzen an den Dingen auf
Wasser, Glut und Nahrung bereits vorbereitet. Der Ver-
fasser hat also den Sinn der Frage nach dem, mit dessen Er-
kenntnis alles erkannt sei (d. h. nach dem einen Atman), nicht
mehr richtig verstanden, oder vielmehr absichtlich abgeéndert,
und zwar in einem Sinne, welcher, indem er das Unwandel-
bare nicht nur in dem ,Einen ohne Zweites", sondern forner
auch in seinen drei Zerlegungen in Glut, Wasser und Nahrung
sieht, vom Monismus der Upanishadlehre abweichend, zu einer
in der Einheit befafsten Dreihieit unveranderlicher Essenzen
gelangt und damit den ersten Grund legt zu der Sénkhya-
lehre von der Prakriti und den drei von ihr befafsten Guna's.
Im dbrigen, und abgesehen von dieser Zerlegung der Einheit
in die Dreiheit, hélt er an dem Grundsatze des Y §nhavalkya
fest und versichert, dafs alle Umwandlung ,an Worte sich
klammernd, ein blofser Nanie sei, und dafs es in Wahrheit
nur Glut, Wasser und Nahrung gebe (Chand. 6,4), wiewohl
auch diese nach seiner eignen Theorie (Chand. 6,2) schon eine
Umwandlung des ,Einen ohne Zweites* sind, mithin konse-
guenterweisc- seinem Verdikte, ,auf Worten beruhend und ein
blofser Name" zu sein, ebenfalls unterliegen sollten. — Dies
alles weist darauf hin, dafs hier der monistische Grundsatz
des Y &jnavalkya durch Tradition Gbernommen, aber in seiner
Tragweite nicht mehr vollig verstanden worden ist.
Demselben Grundsétze von der alleinigen Realitdt des
Atman (des Subjekts des Erkennens) und der Nichtrealitét
alles ubrigen begegnen wir weiterhin, wenn es Taitt. 2,6 von
der empirischen Realitat heilst: ,denn dieses nennen sie die
Realitat", wenn Ait. 3,3 entwickelt wird, dafs alle Erschei-
nungen der Welt ,vom Bewufstsein gelenkt, im Bewufstsein
gegrindet" seien, und wenn Kaush. 3,8"der Satz ,noch auch
ist dieses eine Vielheit* dahin interpretiert wird, dafs, wie die
Speichen an der Nabe, die , Wesenselemente an denBewufstseins-
14*
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elementen befestigt, und die Bewufstseinselemente an dem
Prana befestigt" seien, welcher das Bewufstseinselbst (prajna-
atman) und die Wonne, nicht alternd und unsterblich sei.

Aus spatem Upanishad's fiuhren wir an, dafs die scharfe
Leugnung der Vielheit in dem angefiihrten Verse Brih. 4,4,19
wiederholt und weiter ausgefiihrt wird in den Versen Kath.
4,10—11, und dafs endlich Cvet 4,10 der aufkommende Sénkhya-
Realismus durch die Erklarung bekadmpft wird, dafs die ganze
Prakriti eine blofse Méaya sei. Treu dem Grundsdtze des
Y sjnavalkya, fordert uns die Ica-Upanishad in ihren Anfangs-
worten auf, ,in Gott das Weltganze zu versenken", und flgt
zu der Leugnung der Vielheit Vers 12—14 die Leugnung des
Werdens hinzu; Mund. 113 fragt, wie gezeigt, nach dem
Atman als demjenigen, mit dessen Erkenntnis alles erkannt
sei, Mandukya 7 schildert den Atman als ,die ganze Welt-
ausbreitung ausléschend, beruhigt, selig, zweitlos"; und auch
die spate Maitr. Up. 6,24 erlautert den Satz, dafs alle Viel-
heit blofser Schein sei, durch den gldnzenden Vergleich des
Atman mit einem alatacakram, einem Funken, welcher, im
Kreise geschwungen, als ein feuriger Kreis erscheint; eine
Ausfuhrung dieses Bildes gibt Gaudapada in der Mandukya-
Karika 4,47—52, wie denn Gberhaupt dieses ganze Werk eine
beredte Darlegung des auf die &ltesten Upanishadtexte zuriick-
gehenden und alle Zeit hindurch festgehaltenen Gedankens
von der alleinigen Realitat des Atman ist.

t. Die Mayalehre in empirischen Vorstellungsformen.

Die Philosophie des Y§navalkya, wie er uns in der
Brihadaranyaka-Upanishad entgegentritt, |&fst sich zusammen-
fassen in den Satz: der Atman ist das Subjekt des Er-

-Unerkemi- Kenns in uns. Hieraus folgt unmittelbar 1) dafs der
baéTS'ﬁ.g'; Atman, as das erkennende Subjekt, selbst unerkennbar ist
Bedltd %3 nd bleibt, 2) dafs es eine Realitdt aufser dem Atman (eine
Welt aufser unserm Bewufstsein) fir uns nicht gibt und nie
geben kann. Beide Folgesdtze werden von Y ajnavalkya mit
Klarheit erkannt und ausgesprochen; beide bedeuten den Hohe-

punkt der philosophischen Anschauungen der Upanishad's, der
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erste fir die Theologie, der zweite fir die Kosmologie, —
und durch beide seheint dem philosophischen Denker jeder
weitere Weg abgeschnitten zu werden. Hierbei aber konnte
der forschende Menschengeist nicht stehen bleiben: trotz der
Unerkennbarkeit des Atman fuhr er fort, den Atman (d. h.
Gott) as einen Gegenstand der Erkenntnis zu behandeln; —
trotz der Nichtrealitdt der Welt aufser dem Atman fuhr er
fort, sich mit der Welt as einem Reaien zu beschaftigen.
Hierdurch entstehen in der Theologie die mannigfachen
bildlichen Vorstellungsweisen iber den Atman, welche, aus
einer unzuléssigen Herabziehung desselben in die Sphéare des
menschlichen Erkennens entspringend, das anerkannte Grund-
dogma von der Unerkennbarkeit des Atman umspielen und
sich immer wieder in dasselbe auflésen; — und auf eben dieser
Anwendung der empirischen Erkenntnisformen Uber die Grenze
ihrer Berechtigung hinaus beruht es, wenn in der Kosmo-
logie die Uberkommenen pantheistischen, kosmogonischen und
theistischen Vorstellungen auch nach der Erkenntnis der allei-
nigen Realitdt des Atman sich weiter behaupten, indem sie
das, aus der empirischen Naturanlage des Intellektes ent-
springende, Festhalten an der Realitdt der Aufsenwelt in
mannigfacher Weise mit der Grundlehre von der alleinigen
Realitat des Atman in Einklang zu bringen suchen. Aus der
Einkleidung dieser Grundlehre in die uns angeborenen und
ihr Recht behauptenden empirischen Erkenntnisformen ent-
springen, in stufenweise zunehmender Uberwucherung jenes
metaphysischen Dogmas durch die empirische Erkenntnisweise,
eine Reihe von Anschauungen, welche wir nach dem, was
dariber schon friiHer gesagt wurde, hier zum Schlisse als
Umformungen des urspringlichen Idealismus in die Theorien
des Pantheismus, Kosmogonismus, Theismus, Atheismus und
Deismus kurz Uberblicken wollen.

1) Idealismus. Der Atman ist das allein Reale; mit
seiner Erkenntnis ist alles erkannt; es gibt keine Vielheit
und kein Werden; die mit Vielheit und Werden behaftete
Natur ist eine blofse Illusion (mayd).

2) Pantheismus. Die idealistische Grundanschauung,
deren Urspriunglichkeit und hohes Alter durch die Y &navalkya-
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texte gesichert ist, verbindet sich mit der in der empirischen
Anschauung gegriindeten Uberzeugung von der Realitdt der
Aufsenwelt zu der in allen Upanishad's den breitesten Raum
einnehmenden Lehre: die Welt ist real, und doch ist der
Atman das allein Reale, denn die ganze Welt ist der
Atman. Man kann diese Theorie als pantheistisch bezeichnen,
wiewohl sie vom modernen Pantheismus ihrem Urspringe
nach sehr verschieden ist. Der Pantheismus der Neuern Philo-
sophie hat sich aus dem Theismus des Mittelalters als dessen
unvermeidliche Konsequenz entwickelt; der Pantheismus der
Upanishad's wurzelt in dem Bestreben, die Lehre von der
alleinigen Realitdt des Atman gegeniiber der sich aufdréngen-
den Realitdt der vielheitlichen Welt zu behaupten. Mit be-
sonderer Vorliebe pflegen die Upanishad's den Atman as das
unendlich Kleine in uns mit der Welt as dem unendlich
Grofsen aufser uns zu identifizieren.

3) Kosmogonismus. Die Identitat des Atman und der
Welt war und blieb eine blofse Behauptung. Um sie ver-
standlich zu machen, mufste man einen Schritt weiter in der
Ubertragung empirischer Anschauungsformen auf das Meta-
physische gehen, indem man an die Stelle jener stets be-
haupteten aber nie zu begreifenden ldentitat das aus der
Erfahrung gelaufige Verhaltnis der Kausalitat setzte und den
Atman als Ursache fafste, welche die Welt als Wirkung aus
sich hervorgebracht hat. So wurde es mdglich, auf die alten
Kosmogonien zuriickzugreifen und dieselben auf dem Boden
der ihnen urspringlich widersprechenden Upanishadlehre zu
erneuern. Nachdem der Atman die Welt geschaffen, fahrt
er als Seele in dieselbe hinein. Durch diese Bestimmung
brachte man die Lehre, dafs der Atman, d. h. das Selbst,
die Sede in uns, mit dem Prinzip aler Dinge identisch sei,
mit der Lehre von einer Weltschépfung aus dem Atman in
Einklang.

4) Theismus. Die Lehre, dafs der Atman die Welt

. schuf und dann as Seele in dieselbe einging, ist noch nicht

Theismus. Sie wird es erst, indem zwischen dem Atman als
Weltschopfer und dem in der Schopfung auftretenden Atman,
d. h. zwischen der héchsten und der individuellen Seele unter-
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schieden wird. Beide treten in Gegensatz, zuerst unmerklich,
as Licht und Schatten (Kéath. 3,1), dann immer bestimmter
bis zum vollendeten Theismus der Cvetdcvatara-Upanishad.
Charakteristisch fir dieses Werk ist, dafs neben dem ihm
eigenen Theismus alle jene friheren Stufen als unaufgehobene
Momente fortbestehen.

5) Atheismus. Durch diese Trennung von Gott und
Seele wurde die Existenz Gottes selbst in Frage gestellt. Die
Seele stand im Gegensdtze zu ihm, bestand mithin selbsténdig
und ohne ihn: fir Gott blieb nur noch die Aufgabe, as
Schauplatz der Vergeltung fur die von den selbsténdigen
Seelen begangenen Werke die materielle Natur auszubreiten.
Man brauchte nur die hierzu erforderlichen Kréfte in die
Materie selbst zu verlegen, und Gott als Weltschépfer wurde
Uberflussig: von jeher bestehen nur die mit ihren Werken be-
lasteten, von Geburt zu Geburt Vergeltung empfangenden
Seelen (purusha) und die Urmaterie (pnakriti), welche aus sich
immer wieder aufs neue den Schauplatz fur diese Vergeltung
ausbreitet; dies ist der Ubergang von der Vedantalehre der
Upanishad's zum Sankhyasystem, dessen Entstehung aus der
Upanishadlehre im n&chsten Kapitel naher darzulegen sein
wird.

6) Deismus. Wenn aus Opportunitétsricksichten der
atheistischen Sankhyalehre, rein aufserlieh und ohne in den
Organismus des Systems einzugreifen, die Lehre von einem
personlichen Gott angeheftet wird, so geht dieselbe Uber in
das, spéter zu behandelnde, nicht sowohl theistische, alsviel-
mehr deistische Yogasystem. Dasselbe unterscheidet sich vom
Deismus der Neuzeit dadurch, dafs dieser bestrebt ist, den
(nur nominell as Weltursache festgehaltenen) Gott aus dem
Naturzusammenhange ohne Gefahr zu eliminieren, wahrendes
sich beim Yogasystem darum handelt, den im S&hkhyam be-
reits eliminierten Gottesbegriff einem System, welches ohne
ihn gedacht worden war, wieder einzufiigen. Beide Opera-
tionen laufen auf dasselbe Resultat hinaus; das System besteht
durch sich selbst, und der Gottesbegritf bleibt daneben be-
stehen, ohne auf seine Lehren einen weiteren Eintlufs aus-
zuliben.
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X. Die Genesis des Sankhyasystems.

1. Kurze Ubersicht der Sankhya lehre.
Die Entstehung des, auf die Urheberschaft des durchaus

Sﬁne‘nanemythISChen Kapila sich zurlckfiihrenden, Sankhyasystems ist
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eines der schwierigsten und streitigsten Probleme auf dem
Gebiete der indischen Philosophie. Unsere bisherigen Unter-
suchungen werden es uns erméglichen, dieser Frage gegeniber
den richtigen Standpunkt zu gewinnen. Es wird sich zeigen;
dafs die Sankhyalehre in allen ihren Bestandteilen aus dem
Vedanta der Upanishad's erwachsen und nichts anderes ist
als eine extreme Durchfiuhrung der realistischen Tendenzen,
deren Aufkommen und allméahliches Erstarken wir schon inner-
halb der Upanishadlehre selbst in den pantheistischen, kosmo-
gonistischen und theistischen Umformungen der urspriinglichen,
idealistischen Grundanschauung verfolgt haben. Wir schicken
eine Ubersicht (iber die Hauptpunkte der spatern Sankhya-
lehre voraus, da sie zum Verstandnisse des Folgenden un-
entbehrlich ist.

Grundanschauung und letzte Voraussetzung des Systems
ist der Dualismus von Prakriti (Natur) und Purusha (Geist).
Von Ewigkeit her bestehen neben einander und in einander
zwei vOllig verschiedene Wesenheiten, ohne dafs auch nur ein
Versuch gemacht wiirde, dieselben aus einer hoheren Einheit
abzuleiten oder auf dieselbe zuruckzufihren:

1) der schon urspringlich in einer Vielheit vorhandene
Purusha, das Subjekt des Erkennens, wie es von allem
Objektiven losgel6st ist und ihm as ein anderes gegeniiber-
steht,

2) die Prakriti (Pradhéanam), welche alles, was nicht Pu-
rusha oder Subjekt ist, befafst, mithin alles, was nur irgend-
wie ein objektives Dasein, hat, mag dasselbe nun noch
unentwickelt (avyaktam, natura naturans) oder schon entwickelt
(vyaktam, natura naturata) sein.

Beide, Purusha und Prakriti, Subjekt und Objekt, sind
von Ewigkeit her in einander verstrickt, oder vielmehr, scheinen
es zu sein, und auf dieser scheinbaren Verstrickung beruhen
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die Leiden des Daseins, deren Hebung das Sankhyasystem
sich as seinen eigentlichen Zweck vorsetzt.

Erreicht ist dieser Zweck, sobald der Purusha seine, tat- Aufkebung
sachlich von jeher bestehende, aber ihm nicht bewufste, vl lige duren den
Verschiedenheit (viveka) von der Prakriti erkennt; denn ™
nachdem diese Erkenntnis eingetreten ist, sind alle Leiden der
Welt nicht mehr seine Leiden; sie sind aber auch nicht mehr
die der Prakriti, da all ihr Leiden, sobald es nicht mehr im
Purusha , sich widerspiegelt" oder von ihm , beleuchtet wird'4,
nicht mehr empfunden wird, folglich nicht mehr Leiden ist.

In dieser Losung des, von jeher nur scheinbar bestehenden,
Bandes zwischen Purusha und Prakriti liegt die Erldsung, wesen der
welche fir den Purusha nur darin besteht, dafs er die Schmerzen *"'**"%
der Prakriti nicht mehr beleuchtet, fir die Prakriti hingegen

darin, dafs ihre Schmerzen nicht mehr beleuchtet, folgllch nicht

mehr empfunden werden und mithin aufhéren, Schmerzen zu

sein. "‘Die Erlésung ist also ein Vorgang, welcher nicht den
Purusha betrifft (an ihm gehl nichts vor), sondern die Prakriti;

daher die auf den ersten Blick befremdliche Erklarung, dafs
»Nicht der Purusha, sondern nur die Prakriti gebunden sei,
umwandere und erldst werde" (Sankhya—karlka 62).

Dieser Erldsungsprozefs ist as ein individueller zu denken. wer er-
Es gibt eine von jeher bestehende Vielheit von Purusha's. proseh an
Von ihnen gelangen die einen zur Erkenntnis, die andern diaie.
nicht: die mit den einen verbundene Prakriti gelangt zur Er-
l6sung; die mit den andern verbundene gelangt nicht dazu.
Hieraus folgt, dafs auch fur die Prakriti der Erlosungsprozefs
nicht ein kosmischer, sondern ein psychischer, individueller
ist. Die Vielheit der Purushas zieht nach sich eine Vielheit,
wenn nicht der Prakriti, so doch dessen, was von ihr in Ak-
tion tritt. Hinter der as Lingam individualisierten Prakritiwiulividucile
steht die allgemeine, kosmische Prakriti, ohne dafs von ihr m.ggwekfgfa'
weiter die Rede wére. Jedenfalls ist der ganze Prozefs, den i
wir jetzt zu schildern haben, as ein fur jeden einzelnen Pu-
rusha sich wiederholender, somit als ein psychischer, indivi-
dueller zu denken.

Die Prakriti, um in dem Purusha die Erkenntnis seiner
Verschiedenheit und damit ihre eigene Losldsung von dem-
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selben zu bewirken, entfaltet sich immer wieder und wieder
Dve Selbst- VOr dem Auge des Purusha, Da der Purusha individuell ist,
andaling o5 mufs auch die bei den erlgsten Purusha's nicht mehr statt-
gt 321 findende, hingegen bei den nichterlosten sich immerfort, bis
denken. zyr Erlgsung, wiederholende Selbstentfaltung der Prakriti als
eine individuelle aufgefafst werden. Sie besteht darin, dafs
Swfen der aUS der Prakriti hervorgeht der Mahan (die Buddhi, ,der
Bvolution 5rofse”, |, das Bewufstsein”), aus diesem der Ahankara (der
..Ichmacher"), aus diesem einerseits das Manas und die zehn
Indriya's (die Erkenntnisorgane und Tatorgane), anderseits
die finf Tanmatra's (Reinstofle), aus diesen endlich die funf

Bhuta's (Elemente). Folgendes Schema mag zur Orientierung
dienen:

Frokriti {| Hrurasheo
|
Mahdr ( Buddhi}

Ahaikire

~gam

5 Tanmétra's  Muaras und 10 Indriye’s

|
5 Bhita's

Die 18 ersten Edukte der Prakriti, Mahan, Ahankara,

Manas, indriyas und Tanmatras, bilden den feinen Leib,
welcher die Sede umhillt und auf allen ihren Wanderungen

Das Linyan.. begleitet. Er heilst Lingam, weil er das ,Kennzeichen" ist,
an dem man die verschiedenen Purusha's unterscheidet, welche

an sich samtlich blofse Subjekte des Erkennens und nichts
weiter sind, somit voéllig identisch und un unter scheidbar sein
wirden, hétten sie nicht alle ihre besondern Linga's (empi-
rischen Charaktere), welche von einander verschieden sind.

Zwar stammen alle Linga's aus der einen Prakriti, diese aber

Diedrei besteht aus den drei Guna's (am besten as ,Faktoren" zu
Gupe’s- bersetzen: vgl. gunavati , multiplizieren"), Sattvam (das L eichte,
Helle, Intellektuelle), Rajas (dasBewegliche, Treibende, Leiden-
schaftliche) und Tamas (das. Schwere, Dunkle, Hemmende),
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und auf der verschiedenen Mischung der drei Guna's beruht
die urspriingliche Verschiedenheit der Linga's. Das Mischungs-
verhéltnis der drei Gunas im Lingam scheint ein variables zu
sein, wodurch die funfzig Bhéva's oder Zustdnde des Lingam
entstehen.

Jeder Lebenslauf ist eine neue Selbstentfaltung der Pra- DerILefben&
kriti vor dem betreffen den Purusha vermittelst des Lingam. '
Aus den im Lingam enlhaltenen Tanmatra's entspringen (bei
jeder Selbstentfaltung, jedem Lebenslaufe aufs neue, wie wir
annehmen miissen) die Bhutas oder groben Elemente (Ather,

Wind, Feuer, Wasser, Erde). Hieraus folgt 1) dafs jeder
Purusha, wie er sein eigenes Lingam hat, auch seine eigene,

aus ihm entspringende, grobmaterielle Welt besitzt, und

2) dafs fir den Purusha im Stande der Erlésung, da keine
Entfaltung des Lingam mehr statttindet, auch keine grob-
materielle Welt mehr existiert, so dafs doch auch das Sankhya- Dpas
system im Grunde idealistisch ist, so sehr auch seine Inter- wstle(mim ’
preten den Idealismus der Buddhisten bekampfen. _Ade%listiach_

Allerdings soll hinter den individuellen Entfaltungen
von Mahan, Ahankara, Manas usw. der Prakriti eine ent-
sprechende, allgemeine Entfaltung eines kosmischen Mahan,
Ahankaram, Manasusw. stellen: doch kommt dieser Gedanke
nur ganz nebenbei vor, spielt. keine Holle und erscheint wie
eine ahgedrungene Konzession an den Realismus. In der Tat
sieht man nicht, wozu sie dienen soll, da jedes Lihgam aus
sich, in jedem Lebenslaufe wieder neu, die finf groben Ele-
ment«», mithin die materielle Aufsenwelt, heraussetzt.

I)ie urspringliche Intention des Systems seheint elne“ur;gpr#tré%*
andre zu sein. Das Eintreten des Ahankara oder Ichmacher " ftion.
in die Entwicklungsreihe weist darauf hin und ist nur dann
verstandlich, wenn in ihm der Ubergang liegt von der all-
gemein-kosmischen zu einer psychischen Evolution. Kosmisch
ist ohne Zweifel die allen gemeinsame Pnaknti, kosmisch auch
scheint, wie ihr Name Mahan ,,der Grofse" zu verstehen gibt,
die Buddhi zu sein, als der aus dem Lnbewufsten hervor-
gehende Intellekt als Trager der Erscheinungswelt (der Hira-
nyagarbha des Vedanta, oben Kap. VI, 5, S. 179 fg.), nur dafs
eine psychische Abzweigung desselben as individuelle Buddhi
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in das Lingam hereingenommen wird; der Kern des Lingam ist
dann der Ahankara, als Prinzip der Individuation, aus dem
weiter einerseits der individuelle Intellekt (Manas und Indriyas),
anderseits die Tanmatras, und aus ihnen die groben Elemente,
fir jedes Individuum wieder neu, entspringen. — Wenn end-
lich die Interpreten die Reihenfolge von BUtddhi, Ahankéra.
Manas damit rechtfertigen, dafs das Manas die Vorstellungen
bilde, der Ahankara sie sich individuell aneigne, und die
Buddhi dieselben zu Entschliissen (adhyavasaya) stempele, so
wirde daraus eine Abhangigkeit der Buddhi von Ahankara
und Manas folgen, und somit gerade die umgekehrte genea-
logische Abfolge zu erwarten sein.

Je mehr man in dieses System einzudringen sucht, um
so mehr wird man des philosophisch Ungeniefsharen, Unver-
standlichen finden. Verstandlich wird das Ganze erst, wenn
wir es as das letzte Resultat und die Zusammenschmelzung
sehr heterogener Vorstellungsreihen ansehen, welche aus alterer
Zeit Uberkommen waren, und deren Ursprung wir jetzt im
einzelnen nachweisen wollen.

2. Genesis des Dualismus.

Wie es, populdr gesprochen, nur einen Gott und nicht
mehrere geben kann, so liegt es in der Natur eines philo-
sophischen Prinzips, eine Einheit zu sein, aus welcher die
Mannigfaltigkeit der Welterscheinungen abgeleitet wird. Daher
ist der natirliche Standpunkt fiir die Philosophie der Monis-
mus, und der Dualismus, wo er immer in der Geschichte der
Philosophie aufgetreten ist, war immer die Folge vorher-
gehender, schwerer Stérungen und gleichsam ein Symptom
der Erkrankung des philosophierenden Geistes, wie denn der
Dualismus des Empedokles, Anaxagoras und Demokrit ver-
an lafst war durch den unversdhnbar scheinenden Konflikt der
Lehren des Parmenides und Heraklit, und der Dualismus des
Descartes seinen letzten Grund hatte in der schon bei Piaton
und Aristoteles beginnenden, naturwidrigen Auseinander-
reifsung der abstrakten und der anschaulichan Vorstellungen
(cogitation und c.vtensio). In dhnlicher Weise kann auch der
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Dualismus der Sankhyalehrc schon as solcher keine urspriing-
liche Naturanschauung sein (denn wie kdmen zwei bis in die
Wurzeln verschiedene Prinzipien, wie Purusha und Prakriti,
dazu, sich im unendlichen Raume und in der unendlichen Zeit
zu linden und zu ergreifen, welch® unerhorter Zufall fugte es,
dafs sie so zu einander pafsten, dafs sie sich zu einer Welt-
entwicklung verbinden konnten?), — vielmehr ist er aufzu-
fassen als die Folge einer Selbstzersetzung der Upanisbad-
lehre, wie wir jetzt nachweisen wollen.

Der Upanishadgedanke in seiner pantheistischen Form
besagte, wie oben gezeigt, dafs Brahman die Welt geschaffen
hat und dann als Seele in dieselbe eingegangen ist [tat svishtva,
tad evac ammpraricat Taitt. 2,6). Die individuelle Seele ist
nicht etwas von Brahman Verschiedenes, sondern voll und
ganz das Brahman selbst. Die Individualitdt sowie die Viel-
heit der Seelen ist ein blofser Schein. Aber dieser Schein
verdichtet sich, in dem Mafse wie die empirische Erkenntnis-
weise zur Geltung kommt, zur Realitdt: der Pantheismus wird
zum Theismus, nach welchem der hochsten Seele die indivi-
duelle as eine eigene Realitdt gegenibertritt, die Folge ist
die Vielheit der individuellen Seelen, — das erste
Dogma, wodurch sich das Sankhvam vom Vedanta unter-
scheidet, und damit die erste Absurditit dieser Weltansicht.
Denn die Seele bleibt nach wie vor, wie schon Y& navalkya
gelehrt, das Subjekt des Erkennens. Eine Vielheit von
Subjekten des Erkennens! Welcher philosophische Kopf er-
tragt diesen Gedanken? Das Subjekt des Erkennens ist in
mir ((aham brahma asmi) und nirgendwo sonst, denn alles aufsai*
mir ist Objekt und darum eben nicht Subjekt.

Eine weitere Folge des Theismus ist der Atheismus. Die
Spaltung des Atman in individuelle und hdchste Seele mufste
zum Absterben des einen Zweiges — der hochsten Seele —
fdhren, da sie ihre Lebenskraft in Wahrheit nur aus dem in
mir vorhandenen — allein vorhandenen — Atman geschopft
hatte. Nachdem dieser sich von ihr getrennt, war sie schwer
aufrecht zu halten. Man brauchte nur die schépferischen
Kréfte (die Gunas, Sattvam, Rajas und Tamas) in die Materie
selbst zu verlegen, und Gott wurde uUberflissig. Vergebens
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protestiert gegen die einreifsende realistische Tendenz die
Cvet. Up., vergebens versichert sie, dafs es Gottes Selbstkrai't
ist, welche sich in die eignen Gunas hillt (1,3), dafs die
Faden des Pradhéna-Gewebes nur aus Gott stammen (6,10),
ja, dafs die ganze Prakriti nur eine von Gott hervorgebrachte
Illusion ist (4,10 mayam tu prakritim vidyad, mdyinam tu mahc-
cvaram), — nachdem Gott nicht mehr durch meinen Atman
bezeugt wurde, war er Uberhaupt nicht mehr hinreichend be-
zeugt, um nicht von dem riicksichtslosen Realismus derSénkhya's
Uber Bord geworfen zu werden, wodurch dann aus der alten
Dreiheit (Gott, Welt, Seele), die in'Wahrheit eine Einheit
war (Cvet. 1,7. 12 etc.), die Zweiheit von Prakriti und Purusha
wurde, von denen man nun nicht mehr zu sagen wufste, woher
sie gekommen, und wie sie so zu einander passen mochten,
dafs sie als der starke Blinde und der sehende Lahme (Sankhya-
kérika 21) sich zum gemeinsamen Ziele verbinden konnten.

3. Geness der Evolutionsreihe.

Purusha, Schon in den Kosmogonien des Rigveda ptlegt an der
P Spitze der Weltentwicklung eine Dreiheit von Prinzipien zu

erscheinen, sofern 1) das Urwesen aus sieh 2) die Urmaterie
hervorgehen lafst und in dieser 3) als Erstgeborner dei
Schopfung (Hiranyagarbha, Brahman) selbst entstellt (oben
S.165fg. und I, i, S. 143fg. 153). Diese mehr und mehr ty-
pisch werdende Reihenfolge der drei obersten Prinzipien ist
der letzte Grund fur die drei obersten S&hkhyaprinzipien,
1) Purusha, 2) Prakriti, 3) Mahan (Bhuddhi), nur dafs der
Purusha, infolge seiner Spaltung in héchste und individuelle
Seele und dadurch bedingten Absterben« der ersteren (des Ur-
wesens), nur noch in seinen Absenkern, den individuellen
Seelen, fortbesteht, welche als solche nicht mehr oberstes
Prinzip sind, sondern, wie im vorigen Abschnitte gezeigt, der
Prakriti als nebengeordnet gegeniibertreten. Ein erstes Auf-
dammern dieser Anschauung kann man schon Brih. 1,4,6 finden,
wenn es dort heitst: ,diese ganze Welt ist nur dieses. Nah-
rung und Nahrungesser”; jedenfalls werden diese Worte auf
Prak_riti und Purusha gedeutet in der dltesten, uns bekannten,
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Darstellung der Sankhyaphilosophie, Maitr. 6,10, einem Ab-
schnitt, welcher durch seine unvermittelte Gegeniiberstellungvon
Prakriti und Purusha in Widerspruch tritt nicht nur gegen die
Upanishadlehre, auch wo sie schon dem Sankhyismus zutreibt,
sondern auch mit den Ubrigem Texten der Maitr. Up., z. B. 5,2
und (6] 1—13). Aus diesem Ursprung der drei obersten Sankhya-
begritte erklart sich auch die sonst nicht verstandliche Er-
scheinung, dafs das Intellektuelle, nachdem es dem purusha
(dem Subjekte des Erkennens) (berwiesen war und dadurch
abgefertigt schien, dann doch auch wieder auf der objektiven
Seite erscheint als de» liuddhl oder der Mahan. d. h. ,der
Grofse; dieser letztere Ausdruck erscheint (soweit wir seilen)
an alen Stellen, wo das Genus bestimmbar ist, als Masku-
linum (meist in Komposition as mahad-adi* mahat-tattvam
,,die Wesenheit des Grofsen") und taucht schon in den Upani-
shad's auf; so vielleicht schon in dem Verszitate. Kaush. 17
als visiv brahmamaya mahan) dann als der mahan atma Kath.
13 und 6,7, as der agryah purusho mahan Cvet. 3,19,
falls derselbe als der ,erstentstandene, grofse Purusha' auf-
zufassen und somit zu identifizieren ist mit dem Hiranyagarbha
34. 4,12, dem rishih kapilah agve prasutah>,2, dem jimh s«r-
rugtih <i, 17, dem Brahman welchem das Urwesen die Veden
Uberliefert hat 618, und aus welchem das uralte Wissen er-
tlossen ist 4,18. Esist, wie der Vergleich dieser Stellen zeigt,
der schon lvigv. 10,121 as erster aus den Urwassern geborne
Hiranyagarbha, das intellektuelle Weltprinzip, der Intellekt,
als Tréager der Erseheinungswelt, welcher, nach Abstreifung
der mythologischen Form, bei den Séankhya's as der Mahan.
als die kosmische Buddhi, aus der Prakriti hervorgeht. Dieser
entlafst dann weiter aus sich den Ahankara as Prinzip der
Individuation, von welchem wiederum die individuellen Er-
kenntnisorgane [Manas und Indriyas) und ihre Objekte ( Tan-
matras, Bhutas) abhangen. Durch Hereinziehen in das Lingam
(den psychischen Organismus] gewinnt dann auch der Mahan,
die Buddhi, neben der urspriinglichen, kosmischen eine psy-
chische Bedeutung als Organ der Entscheidung (adhyavasaya).

Der ganzen Konstruktion dieser Stufenreihe scheint der
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1 Urwesen denselben und nur umgekehrten Weg nimmt, wie
das Zuriickgehen in dasselbe. Nun lehren die Upanishad's
ein dreifaches Zuriickgehen in Brahman: 1) im Schlafe, 2) im
Tode, 3) im Yoga, und bei Beschreibung dieses dreifachen
Eingehens in Brahman kommen dann nach und nach ale die
Prinzipien zum Vorscheine, welche in dem Evolutionsschema
der Sankhya's zu einem Ganzen vereinigt sind. Wir wollen
dies an einigen Hauptstellen nachweisen.

1) Beim Tiefschlafe, der ein Eingehen in Brahman ist,
gehen nach Chand. 4,3,3 Rede, Auge, Ohr und Manas ein in
den Préna; und nach Pracna 4 gehen beim Traumschlafe die
Indriya's in das Manas, und beim Tiefschlafe dieses mit ihnen
in das Tejas ein; im Folgenden (4,7) wird geschildert, wie
die finf Bhita's und die finf Tanmétra's sowie die funf Er-
kenntnissinne und die funf Tatsinne, ferner Manas, BuddIn,
Ahankéra, Cittam, Tejas, Prapa und die ihnen zukommenden
Funktionen in den Atman eingehen; dafs der aufgezahiten
Reihenfolge von unten nach oben das sukzessive Eingehen
entspreche, wird nicht ausdricklich gesagt, ist aber nach der
Analogie anderer Steilen wohl annehmbar.

2) Beim Sterben geht nach Chand. 6,86 (6,15,2) die
Rede in das Manas, das Manas in den Prdna, der Prana in
das Tejas, das Tejas in die hochste Gottheit ein. Wie unter
der Rede hier ale Indriya's, so scheinen unter Tejas alle drei
Urelemente (Tegjas, Apas, Annam, aus denen ja nach Chand.
6,54 Rede, Prédna und Manas bestehen) verstanden werden zu
missen, welche, wie wir spéter sehen werden, zur Prakriti
mit ihren drei Gupa's sich fortentwickelt haben.

3) Beim Y oga sollen nach K&th. 3,10—13 (und, im wesent-
lichen Ubereinstimmend, 6,7—11) die Sinnendinge und Sinne
im Manas absorbiert werden, dieses in der Buddhi (=jnana
atma = sattvam), diese im mahan &ama, dieser endlich im
avyaktam (=canta atma), wodurch der Purusha von ihnen
allen isoliert und der Erldsung teilhaftig wird. Hiernach
wirden wir fir die Ruckkehr in das Urprinzip im Tode,
Yoga und Tiefschlafe folgende Stufenordnungen (die Reihen-
folge bei Pracna 4 problematisch) gewinnen:
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Beim Sierlen Beim Yoga Beim Tiefschlafe
{Chind. 6,%,6): {Kath, 3,10—13, 6,7—11): {Pracna 4,7):
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Mit diesen Stuten der (beim Sterben, Tiefschlaf und
Yoga stattlindenden) Involution in das Urwesen ver-
gleiche man die Stufen der Evolution der Dinge aus Enispre-
dem Urwesen, wie sie zuerst (noch unabgeklart und mit wurde das
einigen zweifelhaften Punkten) Mund. 1,1,8—9. 2,1,2—3, und gehen kon«
in abgeklarter Form im spatern Sankhyam (zuerst wohl ™
Maitr. 6,10) erscheinen:

Muiud. 1,1,5~4. Mun). 1.2 6. Sputeres Sankhyvam,

sl snernfual, sureaedd puriishi } Triti ;
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Der Vergleich diesen' Schemata macht es sehr wahrschein-
lich, dafs das eigentliche Motiv fir die Evolutionsstufon der
Sankhvalehre, neben der aus dem Rigveda Uberkommenen
Trias der obersten Prinzipien (Urwcsen, Urmaterie, Hiranya-
garbha, welche zu Purusha, Prakriti, Mahan werden), die in
den Upanishad'si gelehrte Stufenfolge des Eingehens in Brah-
man bei Tiefschlaf, Tod und Yoga ist; und hierdurch wird
begreiflich, daf's, wenn die spatem Sankhya's ihre Stufenfolge
durch den psychologischen Prozefs beim Erkennen zu recht-
fertigen suchen, dieses nur in kinstlicher und philosophisch
nicht befriedigender Weise geschehen kann.

DEUSSEEN, Geschichte der Philosophie. 1, 1. 15
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4. Genesls der (runalehre.

Der eigentiimiichste Bestandieil des Bankhyasystems ist
die Lehre von den drel Gupe's, welche auf dem (edanken
beruht, dafs die drei im psychischen Organismus sich he-
titigenden Kriifte, Saffram, Rejus und Famas (dic der mo-
dernen Unterscheidung von Sensibilitiit, Irritabilitit und

Reproduktion nahe kommen) auch schon in der Prakrifi

vorhanden sind und deren ganzes Wesen ausmachen”  So
ner auch dicse Lehre bei ihrem ersten Auftreten in der
Cvetigvatara-Upanishad (1,3. 4,5. 5,7. 6,3—4. 6,11 6,16) er-
scheint, so beruht doch auch sie auf iiliern Voraussetzungen.
Wir gehen dubei aus von dem Verse Cvet, 4,5 {-— Mahdndr. 10,51

Die eine Ziege, rot und weils und schwirzlich,
Wirlt viele Junge, dic ihr gleicligestaltet;

Der eine Bock in Licheshrunst hespringt sie.
Der andre Dock verlilst sie, die genossen.

Dals dieser Vers den Grundgedanken der Sdnkhyalehre zum
Auedrucke bringt, unterliegt keinem Zweifel. Dax verschigden-
arlige Verhalten der vielen Purushe’s zu der einen Prafys
kann gar nicht treflender ilustriert werden #ls dureh das ver-
schiedenartigge Verhalten der vielen Bicke zu der einen Ziege.
Unter diesen Umstiinden ist es unvermetdlich, die Dezeichnung
der Ziege als ,rot, weils und schwarz® (lohita-cukb-kyishin,
nach Cafdiara’s Lesung) auf die drei Gupa's zu hezichen, wos
denen die Prakriti besteht. Zupleich aber weisen diese dred
Ausdriicke sowoh] durch ihre Namen als auch durch die
Reihenfolge derselben, wolche nach der Shnkhyalehre eine

* Die Prakriti ist im Grunde nur die Iotentialitat (daher weyei-
tam), d. h. der Inhegriff der drei Faktoren (guna, nach diniyuna, trigupn
usw. gebildet, vyl. gunayali qltiplizieren), welche in allem Kxistieren-
den stecken, und ans deren mannigfachen Durchdringungen (angyomi-
abhibhaon - deraya - janana -awithune ) wlle psychisehen Organismen
tlikga) und, als deren blolze Folie, die materielle Natur (bhite) De-
stehen. Alieg Seiende ist senach ein Produkt aus srltvum (Ireude, quiio),
rajay (Schmerz, weixog) und {mnus (Gleichgiltigheit, Aputhie),
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andre sein mifste, zurick auf Chand. 6,4, wo alles in der umx%g
AVelt als aus den drei (aus dem einen Selendem hervorgegangen Zgshiig aul
nen) Elementen, Glut, Wasser und Nahrung, bestehend nach- Chénd, 4.
gewiesen wird: an allen Dingen (als Beispiele dienen Feuer,
Sonne, Mond und Blitz) ist das Rote (lohita) Glut, das Weifse
(cukla) Wasser, das Schwarze (krishna) Nahrung, Die Wieder-
kehr derselben Ausdriicke und in derselben Reihenfolge in
dem Verse Cvet. 4,5 beweist, dafs derselbe ohne Zweifel mit
Recht von Badrayana und Cankara fSutra 1,4,8—10) auf
(Chand. 6,4 bezogen wird. Ebenso aber missen wir dem bei
Cankara auftretenden Opponenten Recht geben, wenn er den
Vers mit folgenden Worten auf die Sénkhyalehre bezieht:
. In diesem Verse sind unter den Worten «rot und weifs und
schwarz» das Rajas, Sattvam und Tamas zu verstehen. Das
Rote ist das llgjas (Leidenschaft), weil es seiner Natur nach
rot macht (in Aufregung versetzt, vanjayati); das Weifse ist
das Sattram (Wesenheit, Guite), weil es seiner Natur nach
aufhellt; das Schwarze ist das Tamas (Finsternis), weil es
seiner Natur nach verdunkelt. Es ist die Gleichgewichtslage
dieser Guna's, welche hier nach der Beschaffenheit der Teile,
aus denen sie besteht, als «rot und weifs und schwarz» be-
zeichnet wird, lud weil diese die urspringliche ist, darum
heifst sie aja die Ziege, auch: die Ungeborne), indem die
iSankhya's von ihr sagen: «erschallend, nicht erschaffen ist die
Urnatur» (Sankhyak. 3). . . . Jene Urmaterie aso gebiert
viele, mit den drei Gunas behaftete, Jinge; und von eben-
derselben wird gesagt, dafs der eine Ungcborne (oder Bock,
aja), d. h. der eine Purusba sie «in Liebesbrunst», in Zu-
neigung, Anhanglichkeit «hege» (bespringe), indem er, zufolge
des Nichtwissens, dieselbe fir sein eignes Selbst ansient und
demgeméfs, aus Unvermdgen zu unterscheiden, sich selbst fir
den Trager der Lust, IUnlust und Verblendung (welche das
Wesen von Sattram, Rajas und Tamas ausmachen) héalt und
somit in der Seelenwanderung befangen bleibt, — wahrend
hinwiederum ein andrer «Ungeborner», d.h. ein Purusha,
der jene Erkenntnis der Verschiedenheit erlangt hat und
nicht mehr an ihr hangt, «sie», namlich die Urmaterie,
«verlafst», sie, «die genossen», deren Geniefsen zu Ende

15*
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gegangen ist: diese also verlafst er, das heilst, er wird von
ihr erlost."

“In dieser Kontroverse haben beide Teile recht: der Vedan-
tist, sofern der Vers ohne Zweifel sich auf Chand. 6,4 zuriick-
bezieht, und der Séhkhyist, sofern die drei Grundstoffe, welche
nach Chand. 6,2 aus dem ,Einen ohne Zweites" hervorgehen,
und aus denen alles in der Welt durch Mischung entsteht,
psychologisch umgeformt worden sind zu den drei Gunas,

mis dvi Welche ebenfalls die Grundstoffe sind, nur dafs jeder dieser

Grandst . " . . .
Sveramnoee drei Grundstoffe zum Trager und Ausdruck einer der drei, in

:f,'.';‘&f,,ff unserm Innern herrschenden, psychischen Grundkrufte ge-

" kmfie worden ist. Da das Wort Guna (Faktor) sowohl auf die
Grundstoffe als auch auf die Grundkréfte passen wirde (in
ihm liegt nur, dafs ales aus dem Urwesen Stammende ,drei-
fach", trigunam, ist), und da es in allen Stellen der Cvet. Up.,
in der es zuerst vorkommt (1,3. 4,5. 57. 6,3—4. 6,11. 6,16),
sehr ‘wohl noch as Grundstoff im Sinne von Chand. 6,2
und dem daran anknlpfenden Verse CVet. 45 gefafst werden
kann, so wirde nichts hindern, anzunehmen, dafs jene Um-
formung der drei Grundstoffe in drei Grundkrafte — oder
vielmehr jene Auffassung jedes der drei Grundstoffe als Trager
einer bestimmten Grundkraft — geradezu in Anknupfung an
den obigen Vers Cvet. 4,5 sich erst weiterhin entwickelt hat.
Vollzogen hat sich dieselbe mit und durch Einfihrung der
Namen sattvam, Rajas und Tamas, welche in dem hier in
Frage kommenden Sinne nicht vor Maitr. 3,5. 52 usw. nach-
weisbar sind (lber Atharvav. 10,8,43 vgl. oben | ,j, S. 324).

5. Geness der Heildehre.

Vedanta und Sankhyam proklamieren beide as ihre Grund-
anschauung den Satz: durch die Erkenntnis erfolgt die
Erldésung. Dieser Satz pafst durchaus zu den Voraussetzun-
gen der Vedéntalehre, nicht aber zu denen des Sankhyam.

: Hoilmahre Nach der Upanishadlehre ist der Atman allein real; die

SasVeodinta \ielheitliche Welt ist eine Illusion: diese Illusion wird durch
die erwachende Erkenntnis durchschaut, und hierin besteht
die Erlésung. Hier stimmt ales vollkommen zusammen.
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Anders im Sénkhyam. Hier ist die Materie ebensogut
eine Realitdt wie die Seele, kann folglich nicht von ihr, wie
im Vedanta, als eine Illusion erkannt werden. Die Illusion,
welche durchschaut werden mufs, liegt hier nur in der Ver-
bindung zwischen Prakriti und Purusha. Aber dieser Ge-
danke ist philosophisch nicht durchfiihrbar. Denn eine Ver-
bindung besteht entweder in Wirklichkeit, oder sie besteht
nicht. Ist sie real, so kann alle Steigerung des Erkennen
nicht zu einer Lésung der Verbindung fuhren, sondern héch-
stens zu einem deutlichen Bewufstsein der Verbindung, womit
dieselbe aber noch nicht gelést ist. Das Binsenschwert des
Erkennens kann wohl den Nobel einer Illusion, nicht aber
eine realiter vorhandene Verbindung durchschneiden. Ist hin-
gegen die Verbindung zwischen den beiden Realen, Purusha und
Prak(iti, nicht real, so besteht sie eben gar nicht: es ist dann
nicht wahr, dafs der Purusha die Prakriti ,beleuchtet'?, nicht
wahr, dafs die Prakriti im Purusha ,,siE:h spiegelt”, und diese
Durchleuchtung oder Widerspiegelung darf nicht benutzt wer-
den, um das Phdanomen des Leidens zu erklaren, weil sie eben
nicht vorhanden ist.]

Fur den sekundaren Charakter der Heilstheorie des Sankhya-
systems zeugt auch der in ihr herrschende Pessimismus.
Auch die alten Upanislinds, erwéhnen gelegentlich die leid-
volle Beschaitenheit des Daseins (ato nyad avtam, Brih. 3,4,2.
3,5,1.3,7,23), auch nach ihnen schwindet mit der Illusion des
empirischen Daseins auch die Mdglichkeit 'des in ihr ein-
begrilfenen Leidens (tavatirali cokam atmavid, Chand. 7,1,3), aber
dies ist doch nur eine Nebenfrucht, und der Hauptnachdruek
liegt auf der Befreiung von der angebornen Avidya durch
Erkenntnis des Atman. Anders in der weitern Folge. Mehr
und mehr tritt die pessimistische Anschauung in den Vorder-
grund; sie nimmt einen breiten Kaum ein schon Kath. 1 einen
noch breitern in den Deklamationen des Brihadratha, Maitr. 1.
Ihren Hohepunkt erreicht diese pessimistische Stromung im
Sénkhyasystem, fir welches die ganze Philosophie nur eine
Forschung nach der Ursache der Abwehr der dreifachen
Schmerzen ist (Sankhyakarikd 1). Ein solcher Standpunkt ist
Uberall, wo er in der Philosophie auftritt, ein Symptom der
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Prilosophie Ermudung. Urspringlich wurzelt die Philosophie in dem

Alt rmne-

dium, ein reinen Triebe nach Erkenntnis und kennt keinen andern Zweck

W
e* Er-
midung.

als die Erforschung der Wahrheit. Erst nachdem dieser Trieb
erlahmt ist, wird die Philosophie zu einem blofsen Mittel zum
Zwecke, zu einem remedium der Leiden des Daseins: so in
Griechenland in den nacharistotelischen Schulen; so in Indien
im Séilkhyasystem und im Buddhismus.



Des Systems der Upanishads dritter Teil:

Psychologie
oder die Lehre von der Sedle.

X1. Die hochste und die individudle Sedle.

1. Die Ansthauung- des spatem Vedanta.

Der Vedanta des Cankara und seiner Schule unterscheidet
von der einen hochsten Seele (paramdtman) eine Vielheit ind-

vidueller Seelen (jva atman, caviva dtman). Erstere ist all-

wissend, allméachtig, allgegenwértig, letztere sind nach Wissen,
Macht und réumlicher Ausbreitung beschrankt. Erstere ist
weder Tater noch Geniefser und daher von jeher erlost,
letztere sind handelnd und geniefsend und dadurch in den
ewigen Wanderungslauf des Saniséra verstrickt und der Er-
losung bedirftig. Dennoch sind die individuellen Atman's
von dem hochsten Atman nicht eigentlich verschieden. Jede
von ihnen ist voll und ganz der hochste Atman selbst, wie
er, seinem wahren Wesen nach durch die Upadhi's (Manas,
Indriya's usw.) verhiillt, zur Erscheinung kommt. Diese
Upadhfs kénnen sein wahres Wesen nicht &ndern, sowenig
wie die Reinheit des Bergkristalls durch die rote Farbe auf-
gehoben ward, mit der er von aufsen bestrichen ist. Es ist
vielmehr nur die Avidyd, das Nichtwissen, welches dem hédch-
sten Atman die Upadhi's aufbiirdet und ihn dadurch als indi-
viduellen Atman anschaut. Somit hat die ganze individuelle
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Dennoch als Seele als solche keine Realitét, und dennoch kann das System
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es nicht vermeiden, sie als eine Realitdt zu betrachten und
von ihren Organen, ihren Zusténden, ihrer Wanderung und
endlichen Erlésung ausfiihrlich zu handeln. Dieser im System
liegende innere Widerspruch, wie auch schon die Bezeichnung
der beiden verschiedenen und doch auch wieder nicht ver-
schiedenen Wesenheiten durch das eine Wort Atman deutet
darauf hin, dafs die ganze Theorie von einer zweifachen, einer
hochsten und einer individuellen, Seele sekundéren Ursprungs
ist. lhre Genesis haben wir jetzt in den Upanishad's zu
verfolgen.

2. Urspriinglich nur eine Sede.

Die é&ltesten Upanishadtexte kennen nicht zwei Seelen,
sondern nur eine. ,Es ist deine Seele, welche allem innerlich
ist* (Brih. 3,4,1. 3,51). Der in der Erde, dem Wasser, dem
Feuer, ,in Luftraum, Wind, Himmel, Sonne usw. wohnend,
von ihnen verschieden ist, dessen Leib sie sind, der sie alle
innerlich regiert, ,der ist deine Seele, der innere Lenker, der
unsterbliche. Er ist sehend nicht gesehen, hérend nicht ge-
hort, verstehend nicht verstanden, erkennend nicht erkannt.
Nicht gibt es aufser ihm einen Sehenden, Hoérenden, Ver-
stehenden, Erkennenden" (Brih. 3,7,3—23). Dieser allein vor-
handene Atman ist das Subjekt des Erkennens in uns, welches
as solches die ganze Welt der Vorstellung trégt, in welchem
alles und aufser welchem nichts ist, und mit dessen Erkenntnis
daher ales erkannt ist (Brih. 2,4,5). Dies ist der Staudpunkt
des reinen ldealismus, welcher eine vielheitliche Welt und
alles, was aufser dem erkennenden Subjekte wére, verneint.
Er wird zum Pantheismus, indem er ein relatives Dasein der
Welt zugesteht, diese ganze Welt aber mit dem Atman, dem
Subjekte des Erkennens, identisch setzt. Eine solche Gleichung,
so oft sie wiederholt wird, ist aber und bleibt sehr undurch-
sichtig, und, um sie dem empirischen Verstandnis ndher zu
bringen, wird, mit Zurtckgehung auf die alten Kosmogonien,
gelehrt, dafs der Atman die Welt erschalfen habe und dann
as Sedle in diéselbe eingegangen sei: anena jiveua &atmanad
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anapravicya, Chand. 6,3,2. liier horen wir zuerst das Wort
wirjivaatman, welches spéter, im Gegensatze zur hdchsten, , die
individuelle Seele" bedeutet. Aber auch hier noch ist kein
solcher Gegensatz vorhanden; es ist der allein vorhandene,
weltschaflende Atman selbst, welcher als jiva atman in die von
ihm erschaffene Welt eingeht. Weder auf dein Standpunkte
des reinen Idealismus, noch in seinen empirischen Variationen
als Pantheismus und Kosmogonismus besteht ein Gegensatz
zwischen der hochsten und individuellen Seele. Er tritt ein
erst in dem Augenblick, wo der weltschauende und dann in
seine Schopfung eingegangene Atman als eine Zweiheit ein-
ander gegeniibergestellt werden: diese weitere Akkommodation
an das empirische Bewufstsein haben wir as Theismus be-
zeichnet, fir weichen die urspriingliche Einheit des Atman
als Gott \md Seele auseinandertritt.

3. Die individuellen Seden neben der hdchsten.

Alle I'panishad's, auch die altesten, wenn sie die Zu-
stand der Bindung im Samsé&ra und der Erlésung aus dem-
selben behandeln, unterscheiden die gebundene Seele von der
erlosten, die zur Erlésung eingehende von der, zu welcher sie
eingeht, und hierbei kommt es oft genug zu einer poetischen
Personifikation beider Zustinde als der im Samsara befangenen
und der erldsten, gottlichen Seele, wie z. B. Chand. 3,14,4 ,zu
ihm werde ich, von hier abscheidend, eingehen", oder Kaush. 1,
wo geschildert wird, wie die ins Jenseits gelangende Seele
vor den Thron des Brahmén (mask.) triu und von ihm Uber
ihr Wissen bettagt wird. Aber schon die Antwort, welche
sie gibt (Kaush. 1,6): ,enes jeglichen Wesens Selbst bist
du, und was du bist, das bin ich", beweist, dals diese poe-
tischen Gegeniiberstellungen durchaus beherrscht bleiben von
dem Bewufstein der Einheit des Atman. Eine wirkliche
Scheidung zwischen der individuellen und héchsten Seele findet.
sich erst in denjenigen Texten, in welchen die letztere zum
Begriffe eines der Seele gegeniberstehenden, personlichen
Gottes sich verhéartet, durch dessen ,Gnade** dann die Er-
[6sung bedingt ist. Dies geschieht, wie wir friher sahen,
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- 1zuerst in der Kéthaka-Upanishad, und dem entsprigfht es, dafs
®wir die erste wirkliche Unterscheidung der hochsten und der
individuellen Sedle Kath. 3,1 antreffen:
Zwei, Trinker der Vergeltung ihrer Werke
Droben im Jenseits, fuhren in die Hohle;
Schatten und Licht nennt sie, wer Brahrnan's kundig.
Die Einheit der beiden, hier unterschiedenen Seelen kommt
darin zum Ausdruck, dafs das ,Trinken der Vergeltung",
welches nur der individuellen Seele zukommt, beiden zuge-
schrieben wird, sowie auch darin, dafs die hochste Seele als
das Licht bezeichnet wird, welchem die individuelle Seele als
blofser wesenloser Schatten anhéngt (vgl. Kéth. 6,5). Hierauf
beruht wohl Pracna 3,3: ,Aus dem Atman entsteht dieser
Prana; wie an einem Menschen der. Schatten, so breitet er
sich an demselben aus". In den weiter folgenden Worten
Kéath. 3,4 begegnen wir auch zuerst der Bezeichnung der indi-
viduellen Seele als des bhoktar, des , Geniefsers", welcher
durch den ganzen Lebenslauf die Frucht der Werke des
vorherigen Lebens zu geniefsen, d. h. abzubifsen, hat. Dieser
Geniefser, .die individuelle Seele, entsteht dadurch, dafs der
Atman (die hochste Seele) sich mit den Organen, Manas und
Indriya's, verbindet (Kéath. 3,4). Die Bezeichnung der indi-
viduellen Seele als bhoktar kehrt wieder Cvet. 1,8. 9. 12. 5,7.
Die Entlehnung aus Kéth. 3,4 ist, nach dem ganzen Zusammen-
hange beider Werke, wohl zweifellos (vgl. Up. S. 289). Eben-
daselbst, Cvet. 4,6—7 (und wohl abhéngig davon Mund. 3,1,1—2),
wird mit Umdeutimg des Verses Rigv. 1,164,20 (Uber die ur-
springliche Bedeutung vgl. oben I, i, S. 112—113) der Gegen-
satz zwischen individueller und hochster Seele in bedeutsamer
Verschéarfung dargelegt:
»Zwei schinbefliigelte, verbundene Freunde
Umarmen einen und denselben Baum;
Einer von ihnen speist die siifse Beere,
Der andre schaut, nicht essend, nur herab" (Rigv. 1,164,20).
Zu solchem Baum der Geist, herabgesunken,
In seiner Ohnmacht gramt sich wahnbefangen;
Doch wenn er ehrt und schaut des andern Allmacht
Und Majestat, dann weicht von ihm sein Kummer.
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Als eine weitere Auslegung dieses Gegensatzes dient der Der I"vAn

ganze Adhyaya, Cvet. 5. Hier wird zunéchst Vers 2—6 die
hdchste Sede» geschildert, wie sie zu Anfang as Erstgebornen
den Hiranyagarbha (kapila rishi) erzeugte, wie sie das Netz
der Weltausbreitung immer wieder ausspannt und einzieht,
wie sie als der Vergeltung ibende icvara die Frucht aller
Werke wachsen macht und zur Reife bringt. Dann folgt,
Vers 7—12, die Schilderung des ,Andern" (der Ausdruck
knipft an den soeben zitierten Vers 4,7 an), d. h. der indi-
viduellen Seele:

7. Bestimmheithaft, fruchtreiclier Werke Tater
Und eben dessen, was er tat, Geniefser,
So wandert er as Lebensherr allform ig,
Drei-Guna-haft, dreipfadig, je nach seinem Werk.

8. Zollhoch an Grofse, sonnendhnlich leuchtend,
Mit Vorstellung und Ichheit ausgestattet,
Erseheint, kraft seiner Buddhi, seines Atman,
Wie einer Ahle Spitze grofs der Andre

9. Spalt' hundertmal des Haars Spitze
Und nimm davon ein Hundertstel,
Bas denk! als Grofse der Seele,
‘Und sie wird zur Unendlichkeit.

10. Er ist nicht weiblich, noch mannlich,
Und doch ist er auch sachlich nicht;
Je nach dem Leih, den er wabhlte,
Steckt er in diesem und in dem.

11. Durch Wahn des Vorstellons, Berlhrens, Sehens,
Fahrt er as Seele, seinem Werk entsprechend,
Durch Essens, Trinkens, Zeugens Selhsterschaffung,
Abwechselnd hier und dort in die Gestalten.

12. Als Seele wéhlt viel grobe und auch feine
Gestalten er, entsprechend seiner Tugend;
Und was ihn band, kraft seines Werks und Selbstes,
In diese, bindet wieder ihn in andre.

Im Gegensatz zur aligegenwadrtigen hdchsten Seele wird
hier die individuelle Seele, wie sie mit Samkalpa (der Tatig-
keit des Manns), Ahankaraund Buddhi behaftet, die Frucht
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ihrer Werke- geniefst, in zunehmender Steigerung bezeichnet
als ,zollhoch", as ,einer Ahle Spitze grofs", as so klein wie
der zehntausendste Teil einer Haarspitze, — , und sie", heilst
es weiter, ,wird zur Unendlichkeit*'; d. h. nach Aufhebung
des Irrtums der empirischen Realitat erkennen wir diese un
endlich kleine individuelle Seele als identisch mit der unendlich
grofsen hochsten Seele. Die deutliche Unterscheidung und
dann doch immer wieder behauptete Identitat beider ist schon
der Standpunkt des spatem Vedénta, wie wir ihn oben zu
Eingang dieses Kapitels charakterisiert haben.

1. Grund der Verkdrperung.

»nitee Auf- Aber wenn die individuelle Seele neben der hdéchsten

Ikotmmen . L . . . N .

g:g ein blofser Schein |st_, wie kommt die ewig erloste, s_ellg
hochste Seele dazu, diesen Schein anzunehmen und als indl-
viduelle Seele, abgeirrt von ihrer wahren "Wesenheit, gebunden
zu werden, zu wandern und zu leiden? — Diese Frage taucht
erst in den spétesten Upanishad's auf, und die Antworten auf
sie sind sehr unbestimmt und ungentigend.

Pracna 3,1 wird die Frage aufgeworfen: , Woher entstellt
dieser Préna (die individuelle Seele)? Und wie kommt er in
diesen Leib hinein:*" —- Die Antwort lautet: ,Aus dem Atman
(der hochsten Seele) entsteht dieser Préna; wie an einem
Menschen der Schatten, so breitet er sich an demselben aus.

ﬂ:ﬂ;f._ﬁ- Und er kommt hinein in diesen Leib manokritena", welches
msene 3,5. Cankaraerkl art als: manah-samkal pa-iccha-adi-nishpanna-kar ma-
nimittena ,vermoge seiner aus dem Wollen, dem Wuinschen
usw. des Manas entsprungenen Werke", wonach aus dein
freien Willen der Seele die Werke und als ihre notwendige
Konsequenz die Gebundenheit in dem Sarnsdra erfolgt wére.
Allerdings ist diese Erklarung grammatisch anfechtbar, da
mano-(a)kritena aufgelost werden kann
und bedeuten wirde: ohne Zutun ihres Willens, gegen ihren
i Willen ist die Seele dem Samsédra verfallen.
‘mrWirrung
Pt -'rm- Eingehender ist die Antwort, welche auf die naml|che
qdu‘mhf Frage Maitr. 3,2 unter Anlehnung an die spater im Sankhyam
o herrschende Terminologie gegeben wird. Nachdem der Unter-
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schied zwischen dem unsterblichen (hdchsten) und dem natir-
lichen (individuellen) Atman festgestellt worden, heifst es hier
weiter: ,,Zwar besteht sein unsterblicher Atman [unvermischt]
fort wie der Wassertropfen auf der Lotosbllte [der nur schein-
bar deren Farbe annimmt]; aber doch wird dieser Atman ber-
waltigt von den Gunas der Prakriti. Nun durch diese Uber-
waltigung gerat er in eine Verwirrung, und vermdge dieser
Verwirrung erkennt er den in ihm selbst stehenden, hehren,
heiligen Schoépfer nicht, sondern vom Strome der Guna's fort-
gerissen und besudelt, wird er haltlos, schwankend, gebrochen,
begelirlich, ungesammelt, und in den Wahn verfallend wéhnt
er: «ich bin dieser! mein ist dieses!» und bindet sich selbst
durch sich selbst, wie ein Vogel durch das Netz."

Erwahnt mag endlich noch der Vers werden, mit Welchem
die Maitr. Up. 7,11 schliefst:

Zu schmucken Wahrheit und Tauschung,
Ward zweiheitlienh das grofse Selbst.

Hiernach wirde die individuelle Seele auf dem Wunsche der
hochsten Seele beruhen, neben der ewigen Wahrheit auch die
Illusion des Weltlebens kennen zu lernen.

-— So hatte schon jene alte Zeit mit denselben Schwierig-
keiten -2u kdmpfen, welche auch uns entgegentreten, wenn wir
nach kausalen Zusammenhangen forschen in einer Region,
welche ihrer Natur nach dem ganzen Kausalitatsverhaltnis
entrickt ist.

XI1. Die Organe der Sede.

1. Spétere Ansicht.

Auch hier wird es zweekméfsig sein, die Lehre des spa-
tem Vedanta vorauszuschicken, um sodann die Entwicklung,
welche zu ihr gefiihrt hat, an der Hand der Upanishad's zu
verfolgen.

Cankara unterscheidet, uUbereinstimmend mit den An-
schauungen der modernen Physiologie. 1) manas und indriya's
(die Organe der Relation) und 2) die finf prana's (Organe
der Nutrition), wozu sich as begleitende Upadhi's der Seele
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3) skshman cavivam, der feine Leib, und 4) ein von Geburt
zu Geburt variabler Faktor, karman, die Werke des jedes-
maligen Lebenslaufes, gesellen.

1) Dem Gehirn as Zenferalorgan und seinen beiden Depen-
dentien, den sensibeln und den motorischen Nerven, entspricht
das Verhdltnis des Manas (Verstand und bewufster Wille)
zu den funf Jnana-indriyas oder Erkenntnissinnen (nach der
Reihenfolge der flnf Elemente, denen sie gegeniberstehen:
Gehor, Gefiihl, Gesicht, Geschmack und Geruch) und den
funf Karma-indriyas oder Tatsinnen (Rede, Héande, Fifse,
Zeugungs- und Entlccrungsorgan). Die Jnana-indriyas tragen
die Sinneseindriicke dem Manas zu, welches dieselben zu Vor-
stellungen (snmkulpH) verarbeitet; nach dieser Seite entspricht
es unserm , Verstand": diese Vorstellungen werden dann von
dem auch den ,bewufsten Willen'- repréasentierenden Manas
zu Entschliissen (samkalpa) geformt und durch die fiunf Karma-
indriya's zur Ausfilhrung gebracht. Die Aufstellung eines ge-
meinsamen Organs (Manas) fir Vorstand und bewufsten Willen
und einer gemeinsamen Funktion (samkalpa) fir Vorstellen
und Entschliefsen, entspricht dem physiologischen Tatbestande,
nach welchem das Gehirn sowohl die Eindriicke der sensibeln
Nerven zu Vorstellungen formt, als auch diese Vorstellungen,
soweit sie zu Willensentsehliefsungen werden, durch die moto-
rischen Nerven zur Ausfihrung bringt. Das Manas ist nach
Cankara das einzige Innenorgan (antahkaranam). Bhuddhi,
Ahankéra und Cittam, weche» vom Sankhyam und Yoga as
besondere Organe behandelt werden, sind nach ihm nur Funk-
tionen des Manas (zu Sitram 2,4,6. 2,3,32, p. 711,11. 666,5).

2) Atmung, Blutumlauf und Erndhrung sowie die Be-
lebung des Organismus sind die; Aufgaben des Prana, welcher
in seinen funf Verzweigungen as Prana Apana. Vyana, Udana

und samana den ganzen Leib durchzieht. Nach (Can-
kara (p. 723,1—4) bewirkt der Prana das Ausatmen (neehvasa),
der Apana das Einatmen (nicvasa); vgl. zu Chand. 1,3,3: yad
vaii purushah praniti. mukha-nasikabhyam vayum cahir nisha rayati-
sa prana-akhyo vayor vritti cicesho-
rvnsiti, apa-crasiti,tabhyam eva  antar , SO 'pana, pana-
akhya vrittih (anders zu Ghana. 3,13,3. Pracna 3,5); der yanawdna
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tragt das Leben, wéhrend man den Atem anhélt; der Samana
ist das Prinzip der Verdauung; der Udana bewirkt den Auszug
der Seele aus dem Leibe beim Sterben. — Nach andern
Lehrern (z. B. Vedantasara § 94—98) dient der Préna der
Atmung, der Apana der Entleerung, der Vyana der Belebung,
der Udana dem Auszug, der Sanidna der Assimilation der
Nahrung.

3) Ein dritter Begleiter der Seele auf ihren Wanderungen Der_Mm
ist der ,feine Leib" (slkshmam carirram), d. h. ,die den Samen ’
des Leibes bildenden Fein teile der Elemente" (deha-vijam
bhuta sukshmani). Wahrend der grobe Leib im Tode dahin-
fallt, zieht der feine Leib mit den Organen aus; zum groben
Leibe verhalt er sich, wie der Same zur Pflanze, oder wie
die mit der Sedle ausziehende Funktion des Sehens, Horens
usw. zu dem korperlichen Auge und Ohr.

4) Aufser diesem elementaren Substrate (bluta-acraya),iran moessm
aus welchem in der folgenden Geburt der Leib erwéchst, wird cfx'rﬂ“'
«die Seele endlich noch begleitet von dem moralischen Sub-
strate (karma-&craya); welches die Beschaffenheit des neuen
Leibes und Lebens bedingt. Dieses moralische Substrat wird
gebildet durch die in dem jedesmaligen Lebenslauf begangenen
Werke, ist somit fur jede Seele und fir jeden neuen Lebens-
lauf derselben ein verschiedenes. Ohne diesen Faktor wirden
die Seelen samt ihren Organen nicht von einander zu unter-
scheiden sein.

2. Der itman und die Organe.

Brih. 1,4,1: , Am Anfang war diese Welt allein der Atman ]%-;ﬁn‘:lb
in Gestalt eines Menschen. Der blickte um sich: da sah er uswitshait:
nichts andres as sich selbst. Darief er zu Anfang aus: «Das
bin ich!» Daraus entstand der Name Ich. — Daher auch
heutzutage, wenn einer angerufen wird, so sagt er zuerst:

- Das bin ich!» und dann erst nennt er den andern Namen,
welchen er tragt." — Nach dieser Stelle ist das erste Bewufst-
sein und damit der Ausgangspunkt und Trager aller Gewifs-
heit das Ichbewufstsein (Chénd. 7,25,1 ahankdra genannt),
und zwar fur die hochste ebensogut wie fur die individuelle
Seele, denn beide sind eins. Erst spater, nachdem dieser
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urspriingliche ldealismus durch den zunehmenden Realismus
verdunkelt und ein Unterschied zwischen héchster und indivi-
dueller Seele aufgestellt worden, erscheint unter den Funktionen,
oder Organen der letztern (zuerst Cvet. 58 und Pracna 4,8,
wie dann weiterhinMaitr. 2,5. 3,2. 6,5. Pranagnihotra4. Maha 1
und im Sankhyam) der Ahankara, — als wéare der weit-
schaffende Atman etwas anderes als das Selbst in mir, wel-
ches, ebenso wie dem Descartes, auch schon den Indern als
Anfang und letzter Grund aller Erkenntnis der Wahrheit galt.
.Das Selbst ist die Basis (&crayaj fur die Tatigkeit des
Beweisens, und mithin ist es auch vor der Tatigkeit des
Beweisens ausgemacht. Und weil es so beschaffen ist, deshalb
geht es nicht an, dasselbe in Abrede zu stellen. Denn in
Abrede stellen kdnnen wir eine Sache, die [von aufsen] an
uns herankommt (&gantuka), nicht aber, die unser eigenes
Wesen ist. Denn wer esin Abrede stellt, eben dessen eigenes
Wesen ist es" (Cankara zu Brahmasutra 2,3,7, p. 620,4fg.).
Dieser Gedanke findet sich in den Upanishad's, aufser der
oben angefiihrten Stelle Brih. 1,4,1, auch Cvet. 1,2 angedeutet,
sofern es hier heifst:

Sind Zeil, Natur, Notwendigkeit, der Zufall,
Grundstoffe, Geist, ist die Verbindung dieser
Als Urgrund denkbar — Doch nicht! Denn ein Selbst ist!

Alle diese von andern Schulen aufgestellten Prinzipien, Zeit,
Natur, Notwendigkeit usw., sind zu verwerfen, atmabhavat,
weil als Prinzip der Dinge das Selbst, der Atman anzunehmen
ist, da er die notwendige Voraussetzung von allem andern ist.

Dieser in einem jeden von uns wie vor Anfang aller
Dinge sich als das Ich erfassende Atman hat, wie die Stelle
Brih. 14 weiter von empirischem Standpunkte aus darstellt,
die Welt der Namen und Gestalten erschaffen und ist dann
selbst als Seele in sie hineingegangen; ,bis in die Nagelspitzen
hinein'* erfiillt er den Leib und ist in ihm verborgen wie das
Messer in der Scheide oder wie das Feuer in dem Brennholze.
,,Darum siehe! man ihn nicht: denn er ist zerteilt; als atmend
heifst er Atem, als redend Rede, als sehend Auge, as hoérend
Ohr, als verstehend Verstand; alle diese sind nur Namen fir
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sine, Wirkungen" (Brih. 1,4,7). Kr ist als Auge der Eini-
gungsort (ekayanam) aller Geslalten, als Ohr der Einigungsort

aler Tone usw. (Brih. 2,4,11). -- ,Wenn das Auge sich

richtet auf den Weltraum, so ist er der Geist im Auge, das

Auge (selbst) dient |nurj zum Sehen; und wer da riechen

will, das ist der Atman, die Nase dient nur zum Geriiche"

usw. (Chand. S,124). Das Auge ist nur Auge, das Ohr nur

Ohr, dies erkennt der Brahmanwisser (Brih. 4,4,18) und lafst

des Horens Horen, des Denkens Denken, der Rede Reden

usw. fahren, um denjenigen zu ergreifen, von welchem Rede,

Odem, Auge, Ohr und Manas zu ihren Verrichtungen ange-

schirrt und ausgesandt werden (Kena 1—2: vgl. die Paraphrase

dieser Stellen Maitr. 6,31 ). Diese Wesensidentitiit der Organe

mit dem Atman erscheint dann in empirischer Auffassung als

eine Schopfung derselben aus ihm: ,aus ihm ensteht der

Odem, der Verstand und alle Sinne" (Mund. 2.1,3): nach
Chand. 6,5 sind Manas, Prana und Rede das feinste Edukt der

aus dem Atman erschaffenen Elemente, Nahrung, Wasser und

Glut. - Den Organen des individuellen Atman entsprechen i..iviawsie
im Weltganzen die Naturkrafte (Naturgétter) als Organe des s vr-
kosmischen \tman. In Fortbildung der Vorstellungen, die *™-
wir aus dem Purushaliede Rigv. 10,9013 14 (oben I, i. S. 157)

kennen lernten, lafg Ait. 11—2 aus Mund, Nase, Augen,

Obren usw. des Urmensehen die Gotter Agni. Vayu, Aditya.

Die usw. entstehen, die dann as Rede, GEruch, Geesicht,

Gehor in den individuellen Menschen hineinfahrenU'mgekehrt

sind es nach der Brih.U p., wdede® (iberhaupt ihren Ausgangs-

punkt vom Individuellen zu nehmen lieht (vgl. besonders

Brih. t,4,6 am Ende). die individuellen Organe, Hede, Gerueh,

Auge, Ohr, Manas, welche as Kinder des Prajapati zuerst
entstehen, von den Damonen mit Ubel erfillt und dann von

dem Prana Uber das Ubel, den Tod hinausgefiihrt werden,

um als Feuer, Wind, Sonne, Weltgegenden und Mond fort-
zubestehen (Brih. 1,3,11-16,, vgl (Chand. 1,2). — Auf Vor-
stellungen wie diesen beruht die spétere Theorie (z. B. Pragna

38) von dem Protektorate, welches die Naturgétter tiber die pruestorar .
psychischen Organe ausiben. Sie tritt zuerst hervor Brih. " Stter

14,1, wo geschildert wird, wie beim Tode das materielle Aijge Orgunn.

DEUSSEN, Geschichte der Philosophie. 1.11. 1%


file:///tman

Name und
Zuahl der

(zgans.

Dia sech-

sehi Tejle

dea Man-
aehen.

Die seben
Offnungen
am Haupte.

242 XI1. Die Orgare der Sede

losgelassen wird (Brih. 4,3,36) und.der (»eist, der im Auge
wohnte, nach auswarts, zur Sonne zurickkehrt (vgl. die Aus-
fahrungen Brih. 3,2,13), wahrend das psychische Organ der
Sehkraft sich im Herzen mit den Ubrigen Organen um die
Seele schart, um mit derselben auszuziehen.

Benennung und Aufzahlung der Organe sind in den altern
Texten noch schwankend. Das Wort indriyami bedeutet Chand.
3,1,3. Brih. (645 fg. noch ,die Kraft"; zur Bezeichnung der
Organe, als der psychischen Kréfte im Menschen, wird es in
den Upanishad's erst von Kaush. 2,15. Ké&th. 3,4 an verwendet.
In den altern Texten werden samtliche Organe, mittels deno-
minatio a potiori, von dem das Leben bedingenden Atmungs-
organ (prana) als dem wichtigsten, Pranas , die Lebenshauche"
genannt; vgl. Chand. 5,1,15: ,darum nennt man sie nicht die
Reden, die Augen, die Ohren, die Verstande, sondern die
Lebenshauehe (prénégh) nennt man sie, denn der Odem (préna)
ist sie alle". — Auch 0Uber die Anzahl der Organe besteht
keine Ubereinstimmung. Ofter wird erwéhnt, dafs der Mensch,
nach dem Vorbilde des als Mond aufgefafsten Prajapati (Brih.
1,5,14), aus sechzehn Teilen bestehe; so in der Erzdhlung
Chand. 6,7, vgl. Mund. 3,2,7. Pracna 6. Wie wenig man
wufste, was unter diesen sechzehn Teilen zu verstehen sei,
zeigt Catap. Br. 10,4,1,17, wo als solche die sechzehn Silben
der Worte loman, tuae, asvij, medas, manasam, snavan, asthi.
majja (Haar, Haut, Blut, Saft, Fleisch, Sehne, Knochen, Mark!
gelten. Pracna 6 werden als die sechzehn Teile 1) Prana,
2) Craddhd, Glaube, 3—7) die finf Elemente, 8) Indriyam.
die Sinnesorgane als Einheit, 9) Manas, 10) annam, Nahrung,
11) viryam, Kraft, 12) tapas, 13) mantrah, 14) karman 15) lokah,
16) naman aufgezadhlt. Ebendieselben sind nach dem Kom-
mentar Cvet. 5,14 zu verstehen. Vermutlich beruht auf dieser
Sechzehnzahl der Teile des Menschen die spétere Zusammen-
fassung der Organe zu den zehn Indriya's nebst Manas und
den funf Prana's. — Unter den ,sieben Pranas Mund.
2,1,8 sollen, wie Catap. Br. 6,4,2,5 und anderweit (oben I, i,
S. 296), die sieben Offnungen am Haupte zu verstehen
sein; diese nebst den beiden unterhalb werden Cvet. 3,18 und
weiterhin (z. B. Yogacikh& 4. Yogatattvam 13. Bhag. G. 5,13)
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as die neun Tore der Leibesstadt bezeichnet; mit Ein-
rechnung von Nabel und Brabmarandhram (Ait. 1,3,12) werden
sie as elf gezéhlt K&th. 5,1. Ein alter Vers (Atharvav. 10,8,9,
oben I, I, S. ;320) schilderte das Haupt als eine mit der Of-
nung nach der Seite liegende Trinkschale, an deren Ré&ndern
(den sieben Offnungen am Kopfe) sieben Rishi's (die sieben
Sinnesorgane) wohnen, welche mit den sieben Welthutern
identisch sind. Eine Modifikation dieses Verses Brih. 2,2,3
nennt als achte die Rede, daher man unter dem siebenten
Rishi (nach Obren, Augen, Nasenl6chern) nochmals die Vac
als Organ des Geschmackes verstehen mufs, worauf auch die
Brih. 2,2,4 nachfolgende Erklarung hinweist.

Die genannten sieben Offnungen des Kopfes sind ohne gtt;)%rcagg
Zweifel der Ausgangspunkt. fur die urspriingliche Aufstellung urs rudré%—
der Sinnesorgane gewesen, wie daraus ersiehlieh, dafs in den seen Off-
altern U pannhadtexten als Sinnesorgane (prana's) in der Regel ™9
nur Rede, Odem (Geruch), Auge, Ohr und as flnftes
Organ das Manas aufgezéhlt werden. So Brih. 1,3,2-6.
147.2,2,3. Chand. 1,2,2-6. 2,7.1. 2,11,1.  3,18,1-6. 8,12,4;-5.

Kenn 1. 4—s. Wo ihrer weniger sind, da pflegen besondere
Grunde vorzuliegen, wie Brih. 31,3-6 wo eine Vierzahl ge-
braucht wird, oder (Chand. 3,13,5. 5,23,2,, wo die auffallende
Licke sich vielleicht daraus erkléart, dafs der Geruch durch
die finf Préna's schon vorweggenommen war (vgl. Tailt. 1,7).
Wo mehr as finf Organe genannt werden, da pflegen sie sich
an Rede, Odem, Auge, Ohr, Manas as die urspriinglichen an-
zuschliefsen oder auch vorherzugehen; so Brih. 2,51-7 (cavi- wuian:
hridayam vgl. Ait. 1,14. Kaush. 3,5. — Eigentiimlich ist “****®*
Brih.3,2,2—9), wo acht Sinnesorgane als die acht (Grahas oder
Greifer (Geruchssinn, Rede, Zunge, Auge, Ohr, Manas, Hénde, «. .isuuna
Haut) aufgezahlt werden, welchen as Atigrahas oder U ber- %"
greifer ihre Objekte (Geruch, Name, Geschmack, Gestalt, Ton,
Begierde, Werk, Berlihrung) entsprechen, Uber die hier vor-
kommende Bezeichnung des Geruchssinns und Geruchs durch
prana und apana wird weiter unten zu handeln sein. Der
Name gruhn (Greifer) fur die Sinnesorgane soll nach Cankara
(zu Brahmasutra 2,4,6, p. 713,11) bedeuten, dafs durch sie die

IG*
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Seele an die Objekte gebunden werde (badhyate Kshetrajno
'nena graha-samjnakena bandhanena, iti. Hierin kann man
eine Bestatigung unserer, Upanishad's S. 430 aufgestellten, Ver-
mutung finden, dafs auf dieser Stelle oder der in ihr auf-
i Eaowni tretenden Anschauung die spétere Vorstellung von den , Knoten
AmHaren. jos Herzens' (zuerst Chand. 7,262, dann Kéath. 6,15. Mund.
2,2,8. 3,29 und as ,Knoten des Nichtwissens" Mund. 2,1,10)
beruht: graha und atigraha schlingen den Knoten, der sich
Manasund bei der Erlésung auflést. — In der Zeremonie Kaush. 2,15
_-‘n\d”yaa' begegnet uns zuerst in den Upanishad's fir die Sinnesorgane
der Name Indriyas; as solche werden nebst Manas die zehn
spatem, bis auf eine Ausnahme, aufgezahlt; bei der Zusammen-
fassung am Schlisse werden sie wieder mit dem alten Namen
Prénas bezeichnet. — Die dlteste Stelle, welche die zehn
spatem Invdriya's vollstandig, mit Zufligimg von Manas und
Hridayam, auffuhrt, ist Brih. 2,4,11 (--- 4,5,12]; ohne Hridayam
mit Manasin der spatem Elfzahl erscheinen siezuerst Pracna4,2, indeutlichem Ge
im weitern Verlaufe der Stelle (Pracna 4,8) die funf Momente,
funf Tanmétra's, zehn Indriya's nebst ihren Objekten, sowie
Marias, Buddhi, Ahankara, Citkim, Tejas und Prana aufgezahlt
werden. Diese Stelle “ist gleichzeitig der Vortaufer fir die
Sechzehnzahl der psychischen Organe des Vedanta und fir
die funfundzwanzig Prinzipien der Sénkhya's.

3. Das Marias und die zehn Indriya's.

Brates Vor- Die erste Stelle, in welcher wie im spéatem Vedanta die
hmomes Indriya's as nicht mehr und nicht weniger als zehn aufgefihrt,
‘}‘,;;,,?jtj; dem Manas as Zentralorgan untergeordnet und mit diesem
tt Praers, den fiinf Préana’s als den auch im Schiafe fortwirkenden Kréaften
des unbewufsten Lebens entgegengestellt werden, ist Pracna
4,2: wiedie Lichtstrahlen beim Sonnenuntergang in der Sonne
sich sammeln, ,also wird auch (beim Einschlafen) dieses alles
im Manas als hochster Gottheit zur Einheit; daher kommt es,
dafs dann der Mensch nicht hdrt, nicht sieht, nicht riecht,
nicht schmeckt und nicht fahlt, nicht redet, nicht greift,
nicht zeugt, nicht entleert und nicht hin und her geht,
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sondern, wie man sagt, schl&ft. Dann wachen die Pranafeuer
{Préna, Apana, Vyadna, Samana, Udana, die dann weiter er-

klart werden) in dieser Stadt (des Leibes)". Diese Auffassung

des Manas als Zentralorgan der Erkenntnissinne und Tat-

sinne, die Krafte des Wahrnehmens und bewufsten Wollens,

also as das, was wir ,Verstand" und ,bewufsten Willen"
nennen, hat sich erst allmahlich herausgebildet. Urspriinglich

ist Manas von allgemeinerer Bedeutung und entspricht in seiner Ursprunge
Unbestimmtheit ungeféhr dem, was wir als ,Gemdit", , Sinn", tung von
_Herz", ,Geist" bezeichnen. Als solches vertritt das Manas ™
nicht selten das Seelische im allgemeinen und wird mitunter

eine Bezeichnung des Prinzips der Dinge, des Brahman oder

Atman; vgl. die oben I, i, S. 205—206 nachgewiesenen An-
sitze, Prajépati als Manas zu fassen, und namentlich das schéne
Lied Vaj. Samh. 34,|—6 (Ubersetzt oben I, i, S. 335), welches

als (Civasamkalpa vom Oupnek'hat auch den Upanishad's ein-
gereiht wird (Upanishads S. 837). Auch in den Upanishad's
linden sich gelegentlich Bezeichnungen fiir das Brahman wie
manomaya ,,aus Manas bestehend" (Chand. 3,14,2. Brih. 5,6,1.
Taitt. 1,6,. Mund. 2,2,7), und das Manas ist eines der Sym-
bole, unter denen Brahman verehrt wird (oben S. 101—102).
Auch Ait. 3,2 erscheint noch das Manas unter den Funktionen
oder Modifikationen des as ,,Be\vufstsein” (prajnanam) ge-
schilderten Brahman: ,was dieses Herz und Manas ist, das
Uberdenken, Ausdenken, Bedenken, Erdenken, Verstand, Ein-
sicht, Entschlufs, Absicht, Verlangen, Leidenschaft, Erinnerung,
Vorstellung, Kraft, Leben, Liebe, Wille, — diese alle sind
Namen des Bewufstseins"; — ja, auch in dem Abschnitte
Kaush. 3, wo im allgemeinen das Manas in seiner spdtem Be-
deutung as Organ neben Rede, (Gesicht, Gehor erseheint
(vgl. 3,3; , man lebt auch ohne Manas, denn wir sehen Narren",
und so im Folgenden) und wie diese dem ,Bewufstsein"
(prajhd =préna = brahman) untergeordnet wird (3,8: ,nicht
nach dem Manas soll man fragen, sondern den erkennen, der
da denkt"), auch hier wird, im Widerspruche damit, 3,7 wieder
Manas in der alten Weise als Synonymon von ,Bewufstsein"
verwendet: ,denn nicht vermag, von der Prajna (Bewufstsein)
verlassen, die Rede irgendeinen Namen zum Bewufstsein zu
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bringen, denn man sagt: mein Manns (Geist) war anderswo
(anyatra me mano bhut), darum bin ich mir jenes Namens
nicht bewufst geworden"; dasselbe wird dann weiter ebenso
von den Ubrigen Organen, Odem, Auge, Ohr,- Zunge usw.,
gesagt, bis die Reihe an das Manas kommt, wo dann, um den
Widerspruch in dem Doppelgebrauche dieses Worts zu ver-
Manas as decken, die Formel verwischt wird. — In seiner zweiten,
Sean. engeren Bedeutung als das psychische Organ des Vorstellens
und Wollens steht das Manas urspriinglich mit den Sinnes-
organen auf einer Linie, wie die oben erwahnte, haufig vor-
kommende Auffihrung der Sinnesorgane (prana) als Rede,
Odem, Auge, Ohr und Manas beweist; alle finf sind dem
Atman untergeordnet, Brih. 1,4,7: ,als atmend heilst er Atem,
als redend Rede, als sehend Auge, as hérend Ohr, as ver-
stehend Verstand (manas): alle diese sind nur Namen fir
seine Wirkungen"; alle funf werden Brih. 1,32—6 von den
Damonen mit (bei erfullt und sodann von dem Lebensodem
im Munde (8sanya prana) Uber das Ubei und den Tod hinaus-
gefuhrt. — Aber die richtige Erkenntnis, dafs alle Sinnes-
wahrnehmung ein Werk des Verstandes (manas) ist, und mit
Manar a1a D1 die ‘Unterordnung der (brigen Sinnesorgane unter das
z:f;::f" Manas bricht sich schon in den Upanishad's Bahn und tritt
zutage in dem berUhmten, vielzitiertcn (ein Gegenstick zu
dem Verse des Epicharmos: wed; &pf, =l wols duedze, vHhan
rwg% #el Twgrd, bildenden) Ausspruche Brih. 1,53: ,,«lch
war anderswo mit meinem Verstdnde (Manas) darum sah ich
nicht; ich war anderswo mit meinem Verstande, darum horte
ich nicht)), so sagt man; denn nur mit dem Versténde siehl
man, und mit dem Verstande hoért man. Verlangen, Entschei-
dung, Zweifel, Glaube, Unglaube, Festigkeit, 'Unfestigkeit,
Scham, Erkenntnis, Furcht, — alles dies ist nur Manas.
Darum, wenn einer auch von hinten berihrt wird, so erkennt
er es durch das Manas." Diese schon Maitr. 6,30 und seitdem
unzadhligemal reproduzierte und fir alle Folgezeit autorita-
tive Stelle besagt, dafs das Manas, obwohl nur Organ des
Atman, doch das Zentralorgan des ganzen bewufsten Lebens
ist, welches nicht nur als ,die erste Wurzel der finf Er-
kenntnissinne" (panca-buddhi-adimulam., Cvet. 1,5) die Ein-
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dricke des Gesichts, Gehors, Geschmacks Geruchs, Gefiihls sal?'s'?@f%

zu Vorstellungen [samkalpa == , die Bestimmung eines vor- und Wollen)
bestellten Objektes als schwarz, weifs usw., Cark. zu Brih. tion de»
153) formt, daher man ,nur mit dem Verstande sieht und

mit dem Verstande hort", sondern auch weiter diese Vorstel-
lungen zu Wi llensentschliissen (samkalpa, vgl. Chand. 7,4)
stempelt, so dafs im letztern Sinne das Manas zum Organ der
Winsche und ihrer Ausfihrung durch die funf Tutsinne
(Raten, Greifen, Gehen, Entleeren, Zeugen) wird; Brih. 4,1,6:

,denn durch das Manas lafst man sich fortreifsen zu einem
Weibe und zeugt mit ihr einen Sohn, der einem &hnlich ist™:

— Chand.7,3,1 : ,und wenn einer s8n Manas darauf richtet,

die heiligen Lieder und Spriiche zu studieren, so studiert er

sie; oder die Werke zu vdllbringenso vollbringt er sie; oder

sich Séhne und Vieh zu wiinschen. so wiinscht er sie sich;

oder sich dies Welt und jene Welt zu winschen, so wiinscht

er sie sieh". Daher auch Taitt. 23 an dem aus Manas be-
stehenden (manomaya) Purusha ,das Yajus das Haupt, die

Ric die rechte Seite, das Saman die linke Seite™ usw. ist,

weil auf den Vedender Opferkultus beruht, der in den egoisti-

schen Wuinschen der Gétter nach Opfern, der Menschen nach

den Segnungen der Gotter seinen Grund hat (oben |  1.S92).

— 1)ie Superioritat des Manas Uber die indriyas wird weiter
entwickelt Kath, 6,7 ,hoher as Sinne steht Manas", und Kath.

733, wo an dem Wagen ds Leibes die Sinne as die Ross,

das Manas aber as deren Zigel vorgestellt werden. Noch .-.1.";'21'{;21,
mehr zugunsten des Manas verdndert wird dieses Bild Maitr.

2,6, wo die Krkenntnissinne (bhuddhi indriyar) die funf Zugel,

die Tatsinne (karma-indriyam) die Rosse, das Manas der
Wagenlenker, und die Prakriti seine Peitsche sind, Mittels“h_-f(;f:f‘:m_
ihrer treibt das Manas die Tatsinne (Reden, Greifen, Gehen, teuker.
Entleeren, Zeugen) zu ihrer Tatigkeit, welche dann vom '
Manas mittels der Erkenntnissinne (Gesi'cht, Gehor, Geschmack,
Geruch, Gefiihl) gelenkt und kontrolliert werden. — Spatern
Stellen, welche das Manasneben denBuddhindyamu nd
Karmensriyani  auffiihren, sind Garbha 4. Pranagnihotra4.

Als zehn, mit Manas als elftem, werden die Indriyani erwahnt

Maha L ihre zehn Funktionen werden schon in der oben
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aus Prapa 4,2 angefiihrten Stelle genannt.' Eine Aufzahlung
der zehn ihnen entsprechenden Organe ist uns nicht vor Manu
2,89 fg. erinnerlich.

4, Der Prana und sdne funf Verzweigungen, '

Wie Manas ist auch Préana ein sehr vieldeutiges Wort,
welches erst allméhlich zu seiner spéteren technischen Bedeu-
tung gelangt ist. Urspriinglich ist Tram der , Odem"; sodann
das an den Atmungsprozefs geknipfte ,,Leben. Als dieses
wird der Préana haufig, wie wir oben sahen (1, i, S. 295—305.
1,11, S. 101-—102), zu einem empirischen, und folglich sym-
bolischen, Vertreter des Atman. Wie das Leben, werden in
der altern Zeit (und gelegentlich auch spéter, z. B. Prana 3,4)
alle Lehenskréfte (Kode, Odem, Auge, Ohr, Manas usw.)
die Prana's genannt. Erst allmahlich sondern sich Manas und
Indriya's as die Kréfte des bewufsten Lehens von dem Préna
ah, welcher mit seinen finf Unterarten in Wachen und Schlaf
unermidlich tétig, somit der eigentliche Trager des Lebens
as solchen ist. Beim Schlafe geht das Manas in den Prana
ein (Chand. (6,8,2), l&fst die Seele , das niedere Nest durch den
Préna haten' (Brih. 4,3,12); hierauf beruht vielleicht die sp&
tere Auffassung, dafs im Schlafe, wahrend die Sinnesorgane
im Manas absorbiert werden, die Prana-Feuer in der Stadt
des Leibes wach bleiben (Prapa 4,3}. Solcher, im Schiafe
wachender, Préna-Feuer werden ebendaselbst funf aufgezahlt:
Prana, Apana, Vyana Samana, Udana, und eben dieselben
werden friher und spéter unzéhligemal neben einander ge-
nannt und zu den mannigfachsten Allegorien verwendet, ohne
dafs es doch moglieh wére, eine klare und Ubereinstimmende
Erklarung derselben zu gewinnen. Mitunter werden nur zwei
derselben (préana und apana) genannt (Taitt. Ar. 3,14,7 oben
I,i, S.300; Atharvav. 11,4,13. Ait. Ar. 2,1; Kéth. 5,3; Mund.
2,1,7), oder drei (préana, apana, vydna, Brih. 3,1,10. 5143
Chéand. 1,33. Taitt. 1,53. 2,2), oder vier (préna, apana, vyana,
udana, Brih. 3,4,1), gewohnlich aber alle finf (Brih. 153.
3,9,26. Chand. 3,13,1—5. 5,19—23. Taitt. 1,7. Pracna 3,5. 4,4.
Maitr. 2,6. 6,4. 6,9. 6,33. 7,1—5. Amritab. 34—35. Pranagnih.
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14. Kanthagruti 1. Nrisihhott. 9 usw.). Uberschritten wird
diese Zahl unseres Wissens nur Sarvopanishats. 10 (Up. S. 624),
wo von vierzehn Prana's die Rede ist. Zu ihren vierzehn Na-
men, welche der Scholiast auffiihrt, vgl. Vedantasara§ 93—104.

So haufig die funf Prana's in den Upanishad's aufgezahlt
werden, so selten kommt doch dabei etwas vor, was zu ihrer
Erkl&arung dienen kénnte. Wir wollen versuchen, die einzelnen
begriffe, soweit dies méglich ist, zu bestimmen.

1) Prana und 2) Apdna. Zuné&chst steht durch die S. 238
beigebrachten Zeugnisse fest, dafs nach Cankara zu Brahma-
-dtra ]). 723,1—4 und zu Chand. 1,33 Pranadas Ausatmen,
Apana das Einatmen bedeutet. Es fragt sich, wie sich dieses
Resultat entwickelt hat. Ursprunglich ¢ bedeuten Pnana und
Apana wahrscheinlich, beide dasselbe, ndmlich Atem (Ausatmen
und Einatmen ungesehieden) im allgemeinen (ob mit der Nuan-
cierung, dafs pra-mt ,anfangen zu atmen", npa-an ,aufhtren
zu atmen  bedeutet, wofur Rigv. 10,189,2 angefiihrt wird, mag
bei der Unsicherheit dieser Stelle dahingestellt bleiben). In
den Prépositionen liegt nichts, was einen Unterschied be-
griindete, da prrajzpéprwarts, fort" ganz abgoblafst ist
und ajxt {4LKZ* von) ebensogut ,von innen heraus" as ,von
aufsen herein™ bedeuten kann. Nur ist Préna der bei weitem
gewdhnlichere Ausdruck, daher er, wo er allein steht, oft
genug den Geruchssinn, mithin das Einatmen bedeutet, wie
in der von Bohtlingk angefiihrten Stelle Catap. Br. 10,5,2,15,
oder Brih. 1,33. chand. 1,22. Ait. 134. Ebenso, sehr deut-
lich, Kaush. 2,5: yarad rai parosho bhashate, na tarat pranitam
caknoti. Wo aber Pn'oja und Apéna neben einander stehen,
da ist (abgesehen von der Auffassung des Apana as .Ver-
dauungswind, wovon nachher), soweit sich ein Unterschied
erkennen lafst, Prana der Aushauch und Apéana der Einhauch.
So wohl schon (band. 1,33, weil es vorher (1,3,2, wo nur
Prana Subjekt sein kann, da Apéna noch gar nicht genannt
Wurde) hiefs: ,heifs ist. dieser", und ,als Klang bezeichnet
man diesen". Beide Bestimmungen passen besser auf den
Aushauch als auf den Einhauch. — Wahrend B[ih. 1,33 und
Chand. 1,22 as Trager des Geruches der Préna in seiner all-
gemeineren Bedeutung ,Odem." (Einhauch ‘und Aushauch)

) Pré na un
2) Abana.

I'i fina Ein~
-auch.

Fnbta Aus-

Ap oA ki
nna Ein-
hauch.
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erscheint, so tritt in der Parallel stelle Tal. U p. Br. 21,16 als
solcher der Apana auf: ,,sein Ubel ist, dafst er durch den Apana
.den Ubeln Geruch einatmet" (papam gandham apaniti: dies
kann nicht, wie Oertel als moglich hinstellt, , erhading bad odgr"
bedeuten, da es nachher von dem Prana, dem Odem im Munde
nach den Parallelstellen, heifst: na papam gandham apanifi).
Hier ist also Apana sicher der Einhauch. Ebenso Tal. Up.
Br. 1,6,5: apanengjihranicht ~ mit dem Einhauche",
nicht .one smells with cevhalation)’. — Hierzu kommt Tal.
Up. Br. 4,22,2—3: die weltschaffenden Wasser ‘huss* iti vra
pracih pracvasan; sa vava prano ‘bhavat. Tah pranya apanan,
sa va apano 'bhavat. Der Ton huss und der Ausdruck pracih
pracvasan weisen wohl unverkennbar dem Rama das Aus-
hauchen, mithin dem Apana das Einhauchen zu. — W i r kommen
zu der Hauptstelle Brih. 3,2,2: prano,vaigrahah : so 'panena
atigrahena grihito panena hi gandham jighrati. Dafs hier die
Analogie mit dem Folgenden den Geruchssinn und Geruch er-
forderte, siebt jeder, und Bohtlingk brauchte mir nicht gerade
vorzuwerfen, dafs ich es nicht gesehen hatte. Er durfte an-
nehmen, dafs ich andere Grinde hatte, seinem Vorschlag, das
Gewuinschte einfach hineinzukorrigieren, nicht folgen zu kénnen.
Es waren diese, dafs hier etwas vorlag, was auf den Verfasser
oder .Redaktor der Stelle mdglicherweise eine starkere An-
ziehungskraft ausiibte als Analogie und Konzinnitat, namlich
der Reiz, Prana und Apdna" die Uberall zusammenstehen, hier
auch as graha und atigraha zu verbinden. Dabei stand Apana,
der Einhauch, als Tréager des Geruches, fir diesen, und der
erkléarende Zusatz (apanena hi gandham jighraii) wurde benutzt,
um, nicht wie nachher (berall die Verbindung zwischen grahat
und atigraha, sondern zwischen atigaha und dem Objekt»
welches er vertrat, zu rechtfertigen. Dafs, wenn Apana Ein-
hauch ist,Pranad anbennicht (in seiner allgemeinen Bedeu-
tung , Odem") gleichfalls den Geruchssinn bedeuten durfte, wie
sonst so oft, wurde dabei ausser Augen gelassen. Dafs der
erste Urheber des Abschnittes schon diese Konfusion ange-
richtet, mochte auch ich nicht glauben; aber der Fehler, wenn
man ihn so nennen will, ist dlter als die Trennung der Kanva's
und Méadhyandina's, also nicht viel weniger als dreitausend
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Jahre alt (vgl. Upanishad's S. 377), und gewifs hédtte man ihn

nicht alle diese Zeit durch ertragen, wére nicht schon damals
Apana der Geruchssinn, mithin der Einhauch gewesen. — Eben

darauf hin fihrt die symbolische Handlung Brih. (6,4,10—11,

wo befohlen wird, wenn Inf nicht barkeit gewlnscht wird,
abhipranya apanyat ~ wenn Fruchtbarkeif, apanya abhiprényét.

Das Zuriicknehmen der Lebenskraft wird durch Einhauchen,

das Einflifsen derselben durch Aushauchen symbolisiert. Da

nun der Nachdruck nicht auf dem Gerundium, sondern auf

dem Verbum finitum liegt, so bedeutet schon hier apanyat

.er hauche ein", (abhipranyat ,er hauche aus'. (In der Uber-
setzung liefs ich mich noch verleiten, es umgekehrt zu halten.)

— Zweifelhaft ist, ob Kath. 53, uthan  pranam unnayati,
apanam  pratyayasyati Ausbauch und Einhauch, wofur 55
sprechen wirde, oder nicht vielmehr schon Odem und Ver-
dauungswind zu verstellen sind. Im Gegensétze némlich zu

der besprochenen Auffassung von Prana  as Aushauch. Apéna

als Einhauch, hat sich eine, mit der Zeit immer starker
werdende, Neigung gebildet, in Pnana den Odem (Aushauch prgna
und Einhauch) und in Apana den im Darm wohnenden Ver- Ap‘gﬁg‘&e
dauungswind zu sehen, wofiir folgende Stellen eintreten. Ait. e
1,14 derprana entspringt aus der Nase, der Apana aus dem

Nabel des Urmenschen: 12 4: dem Prana entspricht Vay,

dem Apana Mrityu 1,3,4. 10: der Prana beriecht die Nahrung,

der Apana Uberwéltigt sie. — Ebenso méglicherweise in der
erwadhnten Stelle, Kath. 5,3. - Pracna 3,5: derPrana hat
seinen Sitz im Auge, Ohr, Mund und Nase, der Apana steht

dem Entleerung*- und Zeugungs-Organ vor (hingegen ordnet
Pracna 4,2—3 Entleerung und Zeugung dem Manas, nicht den
Pranas unter, scheint somit der erst besprochenen Auffassung

zu folgen). — Maitr.2:6: der Pana geht nach oben hinaus,

der Apana nach unten und nimmt die Exkremente auf. —
Garbha 1 (Up. S. 607): der Apana dient der Entleerung. —
Amritabindu34Up.S.656)derPranaweiltim,dApanaimDarm.— Sanny
den’ Hoden benachbart. — Dieser Auffassung folgt aueh der
Vedantasdra $ 94—95 und der Kommentar zu Chéand. 3,13,3,
wahrend ebenderselbe zu 1,33 Carikara's Meinung vertkitt.

s
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3) Wéna, der Zwischenhaueh, ist , das Bindeglied zwischen
Pranaund Apéna’ (Chénd. 1,3,3). Seine Auffassung richtet
sich nach der des Apdna. Ist dieser Einhauch, so ist der
Vyéana der Hauch, welcher das Lehen tragt, wenn man, z. B.
heim Spannen eines starken Bogens, weder einatmet noch
ausatmet (Chand. 1,3,5); ist hingegen Apana der Verdauungs-
wind, so ist Vyana die Verbindung desselben mit dem Prana
(Maitr. 2,6), schaltet in den Adern (Pracna 3,6) und streicht,
einer Flamme gleich, durch alle Glieder (Amritab. 35. 37,
Up.”S. 656). - Ebenso Vedantasara § 96.

4) Der Saména, Allhauch, heifst so, weil er nach Pracna
4.4 Ausatmen und Einatmen zur Einheit fuhrt (samanmayatii);
wohingegen er nach Pracna 3,5 und Maitr. 2,6 die Nahrung
assimiliert und nach Amritab. 34. 37 milchfarben im Nabel
wohnt. Vgl. Vedantasara § 98.

5) Der Udédna oder Auf hauch fihrt nach der gewdhn-
lichen, auch Pracna 3,7 vertretenen Ansicht die Seele heim
Sterben aus dem Leibe hinaus, wahrend er nach Pracna 4,4
schon beim Tiefschlafe in das Brahman fihrt, hingegen nach
Maitr. 2,6 ,das Getrunkene und Gegessene entweder wieder
ausbricht oder herunterschluckt". Nach Amritab. 34 wohnt
erin der Kehle; ebenso nach Vedantasdra § 97, wo er im Ubrigen
als der Wind des Auszugs erklart wird.

5* Der feine Leib und die moralische Bestimmtheit.

Als weitere Begleiter der Seele auf ihren ‘'Wanderungen
zahlt neben Indriya's, Manas und Préna's der spétere Vedéanta
»das elementare Substrat" (bhiita-acraya), d. h. den feinen Leib,
und ,das Werksubstrat" (karma-acraya), d. h. die den kunf-
tigen Lebenslauf bedingende moralische Bestimmtheit, auf.
Uber beide kénnen wir aus den Upanishad's nur weniges
beibringen. _

Chéand. 6,8,6 (vgl. 6,15,2) heifst es von dem Sterbenden:
»Bei diesem Menschen, o Teurer, wenn er dahinscheidet, geht
die Rede ein in das Manas, das Manas in den Prana, der
Préana in die Glut, die Glut in die hoéchste Gottheit". Hier
soll nach Cankara (zu Sutram 4,2,8), wie unter der Rede die
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Gesamtheit der Indriya's, so unter der Glut (tgas) die Ge-
samtheit der Elemente zu verstehen sein, wie sie den feinen
Leih als Trager der Organe "beim Auszuge der Seele konsti-
tuieren. Aber nach den Textworten liegt hier nichts weiter
vor as der Gedanke, diéfs die Organe, Manas, Préna und
Kode, wie sie nach Chand. 6,5 vermittelst Nahrung, Wasser
und Glut aus dem ,Seienden” ohne Zweites" entstanden sind,
so auf &hnlichem Wege beim Tode sich wieder in dasselbe
als die hochste Gottheit aufldsen.

Deutlicher kann man eine Spur der spatem Theorie vom
[einen Leibe wiedererkennen in dem grofsen Seelenwanderungs-
texte Chand. 5,3—10 (Brih. 6,2), wo geschildert wird, wie
die Wasser, indem sie funfmal nach einander in den Opfer-
feuern der Hiinmolswolt, des Regens, der Erde, des Mannes
und des Weibes as Glaube, Soma, Regen, Nahrung, Same
geopfert werden, ,bei der funften Opferung mit Menschen-
stimme* redend werden" (Chand. 5,3,3. 5,9,1). Hier kann aller-
dings unter den ,Wassern", welche dann as ,Glaube" usw.
geopfert werden, die noch ungeschiedene Einheit der beiden
1Begleiter der Seele, gefunden werden, welche spater as der
feine Leib und die moralische Bestimmtheit auseinandertrat
(vgl. unten, Kap. X1V, 5, S. 300).

Ebendasselbe gilt von der Hauptstelle fir beide Lehren,
Brih. 4,45, wo es von der ausziechenden und zu einer neuen
Geburt eilenden Seele heilst: , Wahrlich, dieses Seihst ist das
Brahman, bestehend aus Erkenntnis, aus Manas, aus Leben,
aus Auge, aus Ohr, bestehend aus Erde, aus Wasser, aus
Wind, aus Ather, bestehend aus Feuer und nicht aus Feuer,
aus Lust und nicht aus Lust, aus Zorn und nicht aus Zorn,
aus Gerechtigkeit und nicht aus Gerechtigkeit, bestehend aus
allem. Je nachdem einer nun beSteht aus diesem oder aus
jenem, je nachdem er handelt, je nachdem er wandelt, danach
wird er geboren; wer Gutes tat, wird als Guter geboren,
wer Boses tat, wird als Boser geboren, heilig wird er durch
heiliges Werk, bbdse durch bdses*' Sehen wir ab von dem
Zusétze ,und nicht aus Feuer", der bei den Madhyandina's
fehlt, und dem sich nur schwer ein brauchbarer Sinn ab-
gewinnen |&fst, so zéhlt die Stelle als stéandige Begleiter der
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Seele die Organe und funf Elemente, als variable Faktoren
die moralischen Qualitaten auf; wir sehen hier die Theorie
vom feinen Leib und von der moralischen Bestimmtheit neben
einander erwachsen. Angehangt ist der Vers:

Dem héngt er nach, dem strebt er zu mit Taten,’
Wonach sein inner Mensch (lingam) und sein Begehr (manas) steht.

Hier begegnet uns, anscheinend schon als Terminus, "das Wort
lingam, mit welchem die Sénkhya's spéater den ,feinen Leib"
(oben S. 218) zu bezeichnen pflegen. In derselben Bedeu-
tung ist es vielleicht weiterhin K&th. 6,8 zu nehmen sowie
auch Cvet. 6,9, wo aufserdem der Atman als ,Herr des Herrn
der Sinne", d. h. als Herr des feinen Leibes, bezeichnet wird.
Eine ahnliche Vorstellung mag der Bezeichnung des Atman
als’, hoher als dieser hochste Komplex des Lebens" (Pracna 5,5),
zugrunde liegen,. Ganz in der Weise des spatern Sankhyam
erscheint das lingarn Maitr. 6,10, namentlich, wenn wir, nach
unserm Vorschlage Up. S. 337, mit Tilgung des Anusvéra-
punktes mahad-adi-avicesha-antani " lingarn lesen, da sich der
feine Leib vom Mahédn an nur bis zu den feinen Elementen
(avicesha), nicht bis zu den groben (vicesha) erstreckt (Sah-
khya-K. 38—40). Als Trager der Organe, Prana's, Gunas
und moralischen Bestimmungen wird das Lingacnriram ge-
schildert Sarvopanishats. 16 (U;p. S. 625) und dabei mit dem
Herzensknoten identifiziert, Uber welchen wir oben (S. 244)
im Anschlufs an Brih. 3,2,1—9 eine andre Erkléarung auf-
gestellt haben. ’

Dafs endlich die Werke (der spatere Karma-dcraya) die
Seele ins Jenseits begleiten und fur die Gestaltung des nachsten
Lebenslaufes bestimmend sind, wird oft in den Upanishad's
hervorgehoben und spéter naher zu erortern sein. Haupt-
stellen fir diese Lehren sind: Brih. 3,2,13. 4,4,5—6. Chand.
3,14,1. Kéth. 5,7. Tg:é 17 u. a; vor allem Brih. 4,4,3: ,Dann
nehmen ihn das Wissen und die Werke bei der Hand und
seine vorerworbene Erfahrung". Von besonderer Bedeutung
sind auch nach spéterm Glauben (Bhag. G. 8,6) die Vor-
stellungen, welche den Menschen in der Todesstunde beschéf-
tigen. Dieser Gedanke findet sich angedeutet Pracna 3,10
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(vgl. auch schon Chénd. 3,14,1- Brih. 4,4,5 und das Sterbegebet
Ica 15—17 =* Brih. 5,15).

6 Physiologisches aus den Upanishad's.

Vom feinen Leib, welcher as Trager der psychischen
Organe die Seele auf ihren Wanderungen bis zur Erlésung
begleitet, ist zu unterscheiden der grobe Leib, den die Seele
beim Tode losléfst wie die Mangofrucht ihren Stengel (Brih.
4,3,36). Wir wollen hier anhangsweise von dem, was die
Upanishad's Uber den Leib, seine Organe und Funktionen
bieten, das Wesentliche zusammenstellen.

Der Leib ist die vom Kopfe Uberdachte Behausung des
Préna, in der er an dem Odem als Pfosten mit der Nahrung
als Strick angebunden ist (Brih. 2,2,1); er ist der ,aus Nah-
rungssaft bestehende", (annarasamaya, Atman, in welchem der
prénamaya, wie in diesem der manomaya, wie in diesem
der vijndnamaya, wie in diesem der &nandamaya Atman als
innerster eingeschlossen ist (Taitt. 2*1fg.). Erst spéter (von
Maitr. 6,27—28 an) wird, wie die Ubrigen genannten, so
auch der anandamaya Atman als Hille (koca) der Seele be-
zeichnet; vgl. Sarvopanishate. 9fg. (Up. S. 024), wo auch der
annamaya noch weiter in sechs aus Nahrung gebildete Hillen
(nach dem Scholiasten der Calcuttaer Ausgabe: Knochen,
Mark, Fett, Haut, Fleisch, Blut) zerlegt wird. — Haufig
ist, seit Brih. 2,518 und namentlich Chand. 8,1,1, die Be-
zeichnung ‘des Leibes als die Stadt des Brahman (brahma-
purami), die himmlische (Mund. 2,2,7), liebliche (Brahma-Up. 1)
Brahmanstadt, die hochste Brahman wohn ung (Mund. 3,2,1),
in der als Haus die Lotosblite des Herzens: steht (Chand.
8,1,1; Mahén, 10,23; Naray. 5; Atmabodha, Up. S. 750), in der
beim Schiafe die Pranafeuer Wache halten (Pracna 4,3). Diese
Leibesstadt hat elf (Kath 5,1} oder gewohnllcher neun Tore
(Cvet. 3,18. Yogac. 4. Yogat. 13. Bhag. G. 5,13), namlich die
neun Offnungen am Korper, zu welchen im Falle der Elfzahl
noch der Nabel und die Brahmanoffhung (brahmarandhram)
kommen. Letztere ist eine fingierte Offnung des Schadels am
Scheitel, durch welche Brahman nach Ait, 1,3,12 in den Leib
einging, und durch welche die Seele, nach gewdhnlicher An-
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ndhme nur die des Erl6sten (Chand. 8,6,6 = Ké&th. 6,16), nach-
dem sie durch die 101B*® (spéter, seit Maitr. 6,21, Sushmna
genannte) Ader emporgestiegen ist, zur Vereinigung mit Brah-
man gelangt (vgl. Brahmavidya 12 und namentlich Taitt. 1,6).
Die Vorstellung ist sonach alt; der Name Brahmarandhram
findet sich erst Hansa-Up. 3 in Zusammenhang mit den dort
KOrper- erst vorkommenden sechs mystischen Kreisen (Unterleibskreis,
Joez Sexualkreis, Nabelkreis, Herzkreis, Halskreis,” Zwischenbrauen-
kreis), die man am Korper annahm. Ein Vorspiel derselben
ist es vielleicht, wenn als besondere Wohnstatten des Purusha
Ait. 1312 (nach den Erganzungen des Scholiasten) Auge,
Manas und Herzéather, Brahma-Up. 4 Auge, Kehle, Herz, Kopf,
(Brahma-Up. 2: Nabel, Herz, Kehle, Kopf) unterschieden
werden. Von ihm, der das Licht inwendig im Mensehen
Kigiper- Dildet, rihrt auch, nach Chéand. 3,13,8, die Kérperwarme und
Gre% das Ohrensausen her. Letzteres sowie die Verdauung wird
M?"Brih. 59 auf das Feuer Vaicavénara im Menschen zurtick-
fener.  gefithrt, was im Hinblick auf Catap. Br. 10,6,1 (Upanishad's
S. 144) auf dasselbe hinauslauft. Auf einer Kombination beider
Stellen beruhen Mahan. 11,10. Maitr. 2,6. 6,27. 6,31.

;Sohilde- Schilderungen des Leibes und seiner Teile, vorwiegend

rdiigen des . N . . . . . .

fff'y?fboe. mit pessimistischer Farbung, finden sich erst in spaterer Zeit.
Maitr. 1,3: ,In diesem aus Knochen, Haut, Sehnen, Mark,
Fleisch," Samen, Blut, Schleim, Trénen, Augenbutter, Kot,
Harn, Galle und Phlegma zusammengeschutteten, (belriechen-
den, kernlosen Leibe, — wie mag man nur Freude geniefsen!"
‘Maitr. 3,4; ,Dieser Leib, aus Begattung entstanden, erwachsen
in der Holle [des Mutterleibes] und herausgekommen durch
die Pforte des Harns, ist eine Ansammlung von Knochen, mit
Fleisch Uberschmiert, mit Haut umflochten, mit Kot, Harn,
Phlegma, Mark, Fett und Speck und dazu mit vielen Krank-
heiten angefillt wie eine Schatzkammer mit Schétzen". " —
Eine Definition des Leibes gibt Atma-Up. 1: ,Dasjenige
Selbst, an welchem Haut, Knochen, Fleisch, Mark, Haare,
Finger, Daumen, RUckgrat,'NégeI, Knochel, Bauch, Nabel,
Scham, Hiften, Schenkel, Wangen, Brauen,: Stirn, Arme,
Seiten, Haupt, Aderwerk, Augen und Ohren .sind, und welches
geboren wird und stirbt, das heifst das &ufsere Selbst".
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Die eingehendste Beleuchtung des Leibes und seiner Ver-
héaltnisse liefert die spdte und leider sehr korrupte Garbha-
Upanishad. Sie knipft ihre Erorterungen an einen Vers an,
den wir, mit Einschaltung der ihm folgenden Erl&uterungen,
zitieren: ,Aus fiunf (Erde, Wasser, Feuer, Wind, Ather)
bestehend, in je fiinfen (den genannten funf Elementen,
oder den finf Erkenntnissinnen, oder Zeugungs- und Ent-
leerungsorgan nebst Buddhi, Manas und Rede) schaltend,
auf sechs (den siifsen, sduern, salzigen, bittern, beifsenden
und herben Nahrungssaft) gestltzt, sechs-Eigenschaft-
behaftet (wird nicht erklart), sieben-Grundstoff-haft
(die aus dem Nahrungsaft gebildete, weifse, rote, dunkle,
rauch 'farbige, gelbe, braune, blasse Flissigkeit im Korper),
drei-Sehleim-haft (nicht erklart, wahrscheinlich die drei
dosha, humores: vayu Wind, pittam Galle, kapha Phlegma),
zwei-erzeugt-haft (aus dem véterlichen Samen und dem
mutterlichen Blute), vierfacher Nahrung (des Gegessenen,
Getrunkenen, Geleckten, Gesogenen) teilhaft ist der Kor-
per*'. Uber die Korperteile und ihr Gewicht &ufsert sich die
Upanishad am Schlisse: ,Der Kopf hat vier Schadelknochen,
und an ihnen sind [auf jeder] Seite sechzehn Zahnzellen. [Am
Leibe| sind hundertundsieben Gelenke, hundertachtzig Fugen*
neunmalliundert Seimen, siebenhundert Adern, finfhundert
Muskeln, dreihundertundsechzig Knochen und vier und eine
halbe Koti (45 Millionen) Haare. — Das Herz wiegt acht
Pala (364 Gramm), die Zunge zwolf Pala (546 Gramm), die
Galle ein Prastham (728 Gramm), das Phlegma ein Adhakam
(2912 Gramm), der Same ein Kudavam (182 Gramm), das
Fett zwei Prastha (1456 Gramm); unbestimmt ist Kot und
Urin,je nach dem Quantum der Nahrung/*

Der Kopf wurde in einem schon oben (I,i. S. 320) aus
Atharvav. 10,8,9 Ubersetzten Verse mit einer seitwérts geneigten
Trinkschale verglichen, deren Offnung durch die sieben Off-
nungen der Sinnesorgane als sieben Rishi's gebildet wird.
Derselbe Vers, mit Hinzufigung der Rede als achten Organs,
wird wiederholt und erklart Brih. 2,2,3; hiernach sind die
Augen zwei 'Rishi's, wahrend unmittelbar vorher, nicht damit
Ubereinstimmend, das Rote, Schwarze, Weifse im Auge nebst
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Augenstern, Augenwasser und oberer und unterer Wimper
als sieben im Dienste des Auges stehende Gotter geschildert
worden waren. Von dem Purusha im Auge as Symbol des
Atman war schon oben die Rede (S. 104—105), Nach Brih.
4,2,2—3 wohnen im rechten und linken Auge Inra und Virgj;
sie werden vom Herzen aus durch die Adern Hitdh ernahrt
(vgl. Maitr. 6,2) und sind, vermége ihres , Zusammenklanges'*
im Ather des Herzens, der individuelle, mit dem héchsten
identische Atman.

Als eine eigentimliche Strafe fir Vermessenheit im Fragen
oder falschen Wissensdiinkel kommt in den Upanishad's ofter
das Zerspringen des Kopfes (besser als das Abfallen des
Kopfes, vi-pat konnte beides bedeuten) vor. Sie mag ihren
Grund haben in der Beobachtung des Geflihls, als wenn, bei
tibermafsigem Blutandrang nach dem Kopfe, der Kopf zerspringen
wollte. Hierauf deutet auch hin Brih, 1,3,24, wo von einem
durch den Somagenufs veranlafsten Zerspringen des Kopfes
die Rede ist. In der Regel wird diese Strafe nur angedroht:
Chand. 1,86. 8. 1,10,9—11. 1,11,4—9. 512,2. Brih. 3,6. 3,7,1.
Nur einmal erfolgt sieinWirklichkeit, Brih. 3,9,26 (vgl. Athar-
vav, 19,28,4. Catap. Br. 3,6,1,23. 4,4,3,4. 11,4,1,9).

Mehr als der Kopf beschéftigt die Denker der Upanishad's
das Herz. In ihm sind die Lebenshauche gegrindet ((Chand.
5,12,4); nicht nur die finf Prana's, sondern auch Auge, Ohr,
Rede,” Manas entspringen aus dem Herzen (Chéand. 3,13,1—5).
Nicht der Kopf, sondern das Herz ist der Sitz des Manas
(Ait. 1,24) und damit auch das Zentrum des bewufsten Le-
bens; im Herzen weilen die Organe der Seele beim Schlafe
(Brih. 2,1,17), und eben dort sammeln sie sich beim Sterben
(Brih. 4,4,1); ,durch das Herz erkennt man die Gestalten®
(Brih. 3,9,20), durch das Herz erkennt man den Glauben,
zeugt man den Sohn, erkennt man die Wahrheit, in ihm hat
auch die Rede ihren Standort, wahrend die weitere Frage,
worin das Herz seinen Standort habe, mit Entriistung ab-
gewiesen wird (Brih. 3,9,21—25). Aber nicht die Organe allein,
sondern ‘alle Wesen haben ihren Standort und Stutzpunkt im
Herzen, und wenn auch die Definition des Herzens als Brah-
man abgelehnt wird (Brih. 4,1,7), so ist das Herz doch der
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empirische Sitz der Seele und damit des Brahman: ,hier,
inwendig im Herzen ist ein Raum, darin liegt er, der Herr
des Weltalls, der Gebieter des Weltalls, der First des Welt-
alls" (Brih. 4,4,22); das Herz heilst hridayam, weil ,Er im
Herzen* (hridi ayam) wohnt (Chéand. 8,3,3), grofs wie ein
Reiskorn oder Gerstenkorn (Brih. 5,6. Chand. 3,14,3); zollhoch
an Grofse wohnt der Purusha mitten im Leibe, im Herzen
als das Selbst der Geschopfe (Kéth. 2,20. 4,12. 6,17 usw.).

Auf Grund von Chand. 8,1,1 wird in spatem Upanishad's
haufig das Herz mit dem herabhangenden Kelche einer Lotos-
bliite (Mahanar. 10,23; Nér. 5; Maitr. 6,2; Brahmab. 15; Atmab..
Up. S. 751; Hansa 6) oder auch Bananenblute (Dhyéanab. 14) ver-
glichen und Mahéanér. 11,8. Dhyanab. 14—16. Yogat. 9. Mah& 3
naher beschrieben. In dieser Lotosblite des Herzens ist ein
kleiner Raum (oder Ather, &kica), in welchem nach Chand.
8,1,3 Himmel und Erde, Sonne, Mond und Sterne beschlossen
sind, in dem ,beschlossen die Weltlichter glanzen*' (Mund.
3,2,1), welcher ,des Weltalls grofser Stiitzpunkt" ist (Brahma-
Up. 4, Up. S. 684). In diesen Raum geht die Seele beim Schlafe
ein (Brih 2,1,17), in ihm weilt der unsterbliche, goldene Pu-
rusha (Taitt. 1,6,1). Er ist die Hohle (guhd), von der so oft
die Rede ist, in welcher das Brahman versteckt ist (Taitt. 2,1.
Kéath. 2,12. 2,20. 3,1. (Cvet. 3,20. Mund 2,1,10etc.), und aus
welcher es in der Meditation des Yoga hervortritt, indem es
den Herzenséther beiseite schiebt (Maitr. 6,27) oder durch ihn
hindurchdringt (Maitr. 6,38).

Uber die aus dem Herzen entspringenden und dasselbe
umgebenden Adern linden sich mehrfache Angaben, die in
eigenttimlicher, schwer bestimmbarer Weise zusammenhangen.

Brih, 4,2,5: die Hitdh genannten Adern, fein wie ein
tausendmal gespaltenes Haar, sind im Herzen gegrindet
und erndhren die individuelle, Seele. Eine besondere Ader,
welche nach oben verlauft, ist der Pfad, auf dem .sie
wandelt. .

Brih. 4,3,20: die Hitdh genannten Adern, fein wie ein
tausendmal gespaltenes Haar, sind angefillt. mit weifser,
dunkler, brauner, griner, roter Flissigkeit. Sie sind der Sitz
der Seele im Tiefschlafe.

17
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Brih. 2,1,19: die Hitdh genannten Adern, 72000 an Zahl,
verbreiten, sich vom Herzen aus im Perikardium (puritat). Sie
sind der Sitz der Seele im Tiefschlafe. - )

Diese Stellen stimmen im wesentlichen zusammen. Auf
einer Kombination derselben scheint zu beruhen Kaush. 4,19:
die Hitah genannten Adern, fein wie ein tausendfach gespalten
nes Haar, umziehen das Perikardium. Sie sind der Sitz der
Seele im Tiefschlafe. Sie sind angefillt mit brauner, weifser,
schwarzer, gelber, roter Fllissigkeit. Alles dies ist wie in den
Stellen aus Brih., nur die Farben sind nach Reihenfolge und
Namen (bis auf krishna fur nila) wie Chand. 8,6,1.

Chand. 8,6,1 verkniipft die Vorstellung von den braunen,
weifsen, dunkeln, gelben,.roten ,Adern des Herzens' mit der
(durch Chand. 3,1—5 vorbereiteten) Anschauung von den
gleichfalls funffarbigen Sonnenstrahlen, welche die Fortsetzung
der Adern bis zur Sonne hin bilden und so Herz und Sonne,
wie zwei Dorfer durch eine Landstrafse, verbinden. Im Tief-
schiafe ist die Seele in jene Adern geschlupft (Chand. 8,6,3)
und dadurch mit der Glut (tgas, Chand. 6,2,3. 6,8,6. 6,15,2)
eins geworden. Beim Sterben fahrt die Seele durch Adern
und Sonnenstrahlen empor; die Wissenden gelangen in die
Sonne, die Nichtwissenden finden den Eingang zu ihr ver-
schlossen. :

Auf dieser Stelle konnten beruhen die Verse Brih. 4,4,8—9'
von dem alten, inmich hineinreichenden, Wege, der zur Himmel s-
welt emporfihrt, der weifs, dunkel, gelb, grun, rot ist, und
auf dem die Seele des Weisen wandelt, nachdem sie zu Glut,
taijasa, geworden ist. Der Ausdruck taijasa erinnert an die
angefuhrten Chéndogyastellen (vgl. jedoch auch Brih. 4,4,7),
die Farben sind wie in Brihadaranyaka. In der Hauptsache
stimmen alle bisher angefiihrten Stellen zusammen.

Hingegen scheint einer verschiedenen Anschauung anzu-
gehoren der Chénd. 8,6,6 angehangte und Ké&th. 6,16 wieder-
kehrende Vers (der vielleicht auf Brih. 4,4,2 beruht):

Hundert und eine sind des Herzens Adern.
Von diesen leitet eine nach dem Haupte;

Auf ihr steigt auf, wer zur Unsterblichkeit geht
Nach alen Seiten Ausgang sind die andern.
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Nach diesem Verse leitet nur eine Ader aufwarts zur Un-
sterblichkeit, wéahrend nach der vorhergehenden Prosa alle
Adern mit den Sonnenstrahlen verbunden sind und somit zur
Sonne hinleiten, wo dann erst die Scheidung stattfindet. '

Alle spatem Stellen beruhen auf einer Kombination der
beiden Theorien von den 72000 und den 101 Adern. So
zahlt Pi'acna 3,6 auf Grund derselben 101 Hauptadern, zu
jeder von diesen 100 Zweigadern und zu jeder von diesen
72000 Nebenzweigadern, was in Summa 101 + 101 mal 100 +
101 mal 100 mal 72000-- 727 210201 Adern ergibt, d.h. 72
Kotfs, 72 Laksha's und 10201, wie die Glosse (nach der
Lesart der Anandacrama-Ausgabe) richtig herausrechnet. —
Nach Maitr. 6,30 gehen unzahlige weifse, nichtweifse, schwérz-
lichgelbe, dunkle, rotbraune und zartrote Strahlen vom Herzen
aus, von denen einer zur Sonne, hundert zu den Gotter-
wohnungen und die andern abwaérts zur Werkwelt fuhren. —
Kshurika 15—17 erwéahnt die 72000 Adern, von denen 101
die vortrefflichsten seien: durch alle diese, welche um die
1018, Sushumna genannte, Ader wie um ein Kissen herum-
gelagert sind, dringt der Yogin hindurch, indem er auf der
Sushmnd  in Brahman gefiihrt wird. — Ahnlich schildert
Brahmavidya 11—12, wie der Om-Laut (d. h. der, welcher ihn
meditiert) auf der sonnenhaften Kopfader emporsteigt und die
72000 Adern und das Haupt durchbricht, um sich mit Brah-
man zu vereinigen. — Diese und andere Phantasien beruhen
auf einer Verknupfung der aus Brih. Up. angefiihrten Stellen
mit dem erwahnten Verse Chand. 8,6,6 (= Kath. 6,16).

Der Leib besteht nach der gewohnlichen, auf Brih. 4,4,5
zuriickgehenden Annahme aus den fiinf Elementen (Garbha 1).
Auch Chand. 6,5, wo nur drei Elemente (Nahrung, d. h. Erde,
Wasser und Glut) angenommen werden, wird gezeigt, wie
aus den grobsten, mittleren und feinsten Teilen derselben der

Leib und die psychischen Organe nach folgendem Schema
entstehen:

Grobstes: Mittleres: Feinstes:
Nahrung: Faeces Heisch Manes
Wasser: Urin Blut Prana
Glut: Knochen Mark Rede

Leut thitf?
Blamueily.
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Hierbei gehen, &hnlich wie bei der Milch, wenn sie zu Butter
gequirlt wird, die Feinteile nach oben (Chand. 66). Als Be-
weis daflir, dafs das Manas aus Nahrung, der Préna aus
Wasser besteht, wird angefiihrt, dafs, wenn man sich. der
Nahrung- enthadlt, hingegen Wasser trinkt, zwar das Leben
(prana) erhalten bleibt, aber das Gedéchtnis (manas) schwindet
(Chénd. 6,7). Auch Brih. 4,2,3 erwéhnt, dafs die individuelle
Seele durch die Blutmasse im Herzen ernadhrt werde, und dafs
siedarum,, eineauserlesenereNahrunghabend" (pravivikta-ahara-tara-

sei, als das korperliche Selbst. Hierauf beruht
die Lehre, dafs der wachende Atman ,Grobes geniefsend
(sthiilabhuij), hingegen der traumende , Auserlesenes geniefsend”
(praviviktabhuj) sei (Mandikya 3—4, anders verstanden Ve-
dantaséra $ 120).

.H,u;%ghund Hunger und Durst, welche nach Ait. 1,25 as déamonische
Méachte in dem Menschen ihren Standort nehmen, werden
Chénd. 6,8 etymologisierend daraus erklart, dafs beim Hunger
(acanaya) die Wasser die gegessene Nahrung (zum Aufbau
des Organismus) weggefiihrt haben (acitam nayante), wahrend
beim Durste (udanya) die Glut das getrunkene Wasser (gleich-
falls zum Aufbau des Organismus) hinwegfihrt (ndakam na yate).
i Indem so beim Hunger und Durste die Nahrung zu
Wasser, das Wasser zu Glut wird, kehren dieselben nur
zu der Wurzel, aus welcher sie nach Chénd. 6,2 entsprungen
sind, zurick.

Washen, Uber die Zustéande des Wachens, Traumens, Tiefschlafens
y'i#thehla'fy und Todes wird in den nachstfolgenden Kapiteln zu handeln
" sein. Hier w'ollen wir nur noch von dem, was die Upani-
shad's Uber die Entstehung der Organismen (welche séamtlich
wandernde Seelen sind) Iehren, das Wichtigste zusammenstellen.

Ejtenlte(i)'rllgrg Die Organismen zerfallen nach ihrer Entstehung in vier

‘nismen.  Klassen, as Lebendgeborene, Eigeborene, Schweifsgeborene
(Insekten und ahnliches) und Keimgeborene (Pflanzen). Diese,
mit einigen Modifikationen im spatem Indien allgemein an-
genommene Einteilung (Manu 1,43—48. Mahabh. 14,1136. 2543
usw.; vgl. fur den Vedéanta: Syst. d. Ved. S. 259, fur das
Sankhyam: Garbe, Sankhyaphilosophie S. 243, furdenNyaya:
Colebrooke, misc. ess. |, p. 269 fg.) beruht nur auf folgenden
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beiden Upanishadstellen; Chand. 6,3,1: ,flrwahr, diese Wesen
hier haben dreierlei Samen: aus dem Ei Geborenes, |ebend
Geborenes und aus dem Keim Geborenes'. — Den Eindruck,
spater und vielleicht schon von dieser Stelle abhangig zu sein,
macht Ait. 3,3, wo mit Hinzufligung einer vierten Klasse , Ei -
geborene, Mutterschofsgeborene, Schweifsgeborene, Sprofs-
geborene" aufgezéhlt werden.

Entsprechend der Seelenwanderungslehre ist die Zeugung
nicht ein erstmaliges Entstehen der Seele, sondern nur eine
Rickkehr derselben vom .Monde, wo sie die Frucht der Werke
des fruheren Daseins genossen hat. Nach dem grofsen Haupt-
texte der Seelenwanderungslehre (Chand.5,10,5—6. Brih. 6,2,16)
sind die Stationen, welche die vom Monde zuriickkehrende
Seele durchlduft: Ather. Wind, Rauch, Nebel. Wolke, Regen,
Pflanzen. Same und Mutterleib. Hierauf beruht die Schilde-
rung Mund. 2,1.5, und auch die Verse Kaush. 12 U p. S. 25)-
in welchen die vom Monde zuriiekkehrende Seele ihren Durch-
gang durch den véterlichen und mutterlichen Leib berichtet,
schliefsen sieh diesen Vorstellungen an. Vielleicht l&fst sich
in &hnlichein Sinne die dunkle Stelle Pranagnihotra-Up. S.615)

erklaren, nach welcher das Allsiihnefeuer , mittels des
Mondglanzes" die Zeugung bewirkt. (Anders Nérayann in der
U'p. S.615, Anm. 2 von uns mitgeteilten (Glose) Der letzte
Trager der aus dem Jenseits zu neuer Verkdrperung herab-
steigenden Seele ist der vaterliche Same: er ist die Essenz
des Menschen (Brih. 6,4,1), ist ,,die aus allen Gliedern zu-
ammengebrachte Kraft'* (Ait. 2.1; zu dem Ansdrucke am-
bhvitami tejasvgl. Meghadita Vers 43), ist die Fortpflanzung
selbst (Brih. 6,1,6): sein Standort ist im Herzen (Brih.3,9,22);
als Wohnstatte desselben hat Prajapati das Weib erschallen
(Brih. 6,4,2): in dieses ergiefst der Mann sein eigenes Selbst
und macht es dadurch geboren werden: ,dann geht er ein in
die Selbstwesenheit des Weibes, gleich as ein Glied von ihr:
daher kommt es, dafs er ihr keinen Schaden tut: sie aber,
nachdem dieser sein Atman in sie gelangt ist, so pflegt sie
ihn; weil sieihn pflegt, darum ist sie zu pflegen" (Ait. 2,2—3).
Hiernach ist es die Seele des Vaters, welche im Kinde wieder
neu entsteht, wahrend nach dem oben erwdhnten Haupttexte

Die Zeu-
gung.
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der Seelen Wanderungslehre, Chand. 5,10,5—6, das Kind eine
vom Monde zuriickkehrende Seele ist, fir welche mithin das
véterliche Sperma sowie der Mutterschofs nur Durchgangs-
stationen sind. Mit keiner dieser beiden Anschauungen ver-
einbar ist der auf Y@&jnavalkya zuriickgefiihnrte Mythus Brih-
1,4,3—4, welcher die Zeugung as das Verlangen der Wieder-
vereinigung zweier urspringlich zusammengehoriger, durch
Prajapati als Mann und Weib auseinandergespaltener Halften
desselben Wesens erklart. Dieser Mythus,, sowie der analoge
im platonischen Symposion, entfernt sich von der Wahrheit
nur, sofern er in die Vergangenheit versetzt, was in der Zu-
kunft liegt. Denn das aus Mann und Weib zur Vereinigung
strebende Wesen ist eben das Kind, welches geboren werden
will (Elemente der Metaphysik $ 153).
Z%ﬂug?gsgs Die Zeugung erscheint as religidse Pflicht: Taitt. 19 wird
Pilicht. sie neben dem Lernen und Lehren des Veda anbefohlen; oft-
mals (Chand. 3,17,5, 5,8—9. Brih. (6,2,13. 6,4,3) wird sie alle-
gorisch as eine Opferhandlung beschrieben; Taitt. 1,11 wird
dem aus der Lehre entlassenen Schiler eingeschérft: ,,nach-
dem du dem Lehrer die liebe Gabe Uberreicht hast, sorge,
dafs der Faden deines Geschlechts nicht reif so™; Mahan. 63,8:
.wer im Leben den Faden der Nachkommenschaft richtig fort-
spinnt, der trégt dadurch seine Schulden an die Vater ab;
denn eben das (Zeugen) ist eine Schuldabtragung®.  Durch
den Sohn sichert man sich das Fortbestehen in der Mensehen-
welt (Brih. 1,5,16), er tritt ein fur den Vater, die heiligen
Werke zu vollbringen (Ait. 2,4), ,und wenn von ihm irgend
etwas in die Quere begangen worden, so wird sein Sohn das
ales siihnen; daher der Name «Sohn» (putra, weil er pura-
nena trayati pitaram Cank.); durch den Sohn nadmlich bestehet
er fort in dieser Weit" (Brih. 1,5,17). Eine ausfihrliche Be-
lehrung darliber, wie zu verfahren sei, um einen Sohn oder
eine Tochter von bestimmter Beschaffenheit zu erzeugen, findet
sichBrih. 6,4; dieses Kapitel bildet den Schlufs der Upanishad
und somit wohl den Abschlufs der religidsen Belehrung, welche
dem aus der Lehre scheidenden Schiiler erteilt wird.
Ver werf uiig Im Gegensatze zu diesen, die Zeugung in den Kreis der
gung. religidsen Pflichten ziehenden, Anschauungen macht sich
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allméhlich eine asketische Tendenz geltend, welche die Zeugung
verwirft. Brih. 14,17 werden die finf naturlichen Ziele des
menschlichen Strebens (Selbst, Weib, Kind, Reichtum, Werk)
ersetzt durch fiinf Erscheinungsformen des Atman (Manas,
Rede, Odem, Auge-Ohr, Leib); Brih. 3,51 heifst es von den
Brahmanen, welche den Atman erkannt haben, dafs sie von
dem Verlangen nach Kindern, Besitz und Welt abstehen;
ebenso Brih. 4,4,22, wo es vorher heifst: ,Dieses wufsten die
Altvordern, wenn sie nicht nach Nachkommenschaft begehrten
und sprachen: «Wozu brauchen wir Nachkommen, wir, deren
Seele diese Welt ist!»". Wenn diese Aufserungen dem Y &jna-
valkya in den Mund gelegt werden, der doch selbst zwei
Weiber hatte, so beweist dies nur wieder, wie so vieles andre,
dafs Yajnavalkya ein blofser Name ist, auf welchen die héch-
sten und edelsten bedanken der Schule der Vajasaneyin's
Ubertragen wurden. Ob auch der Wunsch Chand. 8,14: , nicht
mdoge ich, der Zierde Zier, eingehen in das Graue ohne Z&hne,
— das ohne Z&hne, Graue, Schleimige*', von einem neuen Ein-
gehen in den Mutterschofs (wie der Scholiast will), oder nur
als ein mogliehst langes Bewahrtbleiben vor dem Greisenalter
und seinen Beschwerden zu verstehen ist, mag dahingestellt
bleiben. Von spétern Stellen nennen wir nur Mahan. 62,7.
63,8.13. wo die Entsagung hoher gestellt wird als die
Zeugung, und Pracna 1,13. 15, wo das Prajapativvatam wo-
fernes nicht bei Tage' gelbt wird, zwar gestattet bleibt, die
Brahmanwelt aber nur denen verheifsen wird, ,die sich kastei'n,
in denen wahre Keuschheit festgewurzelt ist". Dafs die spa-
tem Sannyasa-| panishad's dieses Geistes voll sind, bedarf
keiner Ausfiihrung; das Opfer an Prajapati, welches dem an-
gehenden Sannyasin in ihnen Kanthacr. 4 (U'p. S. 701 anbe-
fohlen, hingegen Jabala 4 (Up. S. 709) widerraten wird, scheint
eine symbolische Loskaufung von der Pflicht der Fortpflan-
zung zu bedeuten.

Die Dauer des Weilens im Mutterleibe wird Chand.5,9,l
auf ,zehn [Mond-] Monate, oder wie lange es ist" geschétzt.
Eingehende Mitteilungen Uber die Entwicklung des Embryo
gibt Garbha-Up. 2- 4 (Up. S. 608 fg.): ,Aus der Verbindung
des Samens und des Blutes entwickelt sich der Embryo. . . .

Embr
logi

yo-
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Aus der Paarung zur Zeit der Periode entsteht nach einer
Nacht ein Kndtchen, nach sieben Nachten eine Blase, inner-
halb eines halben Monates ein Klumpen, innerhalb eines Mo-
nates wird er fest, nach zwei Monaten entsteht der Kopf,
nach drei Monaten entstehen die Fufsteile, im vierten Monate
Fufsknoéchel, Bauch und Hiften, im fiinften das Rickgrat,
im sechsten Mund, Nase, Augen, Ohren, im siebenten wird
der Embryo mit der Seele (jiva) ausgestattet, im achten ist
er in allen Stiicken vollstandig. — Beim Uberwiegen des
véterlichen Samens entsteht ein Mann, beim Uberwiegen des
mutterlichen Samens ein Weib, beim Gleichgewichte des Sa-
mens beider ein Zwitter; bei Benommenheit des Gemites
entstehen Blinde, Lahme, Bucklige .und Zwerge. Geht der
durch die beiderseitigen Winde eingeprefsteSame entzwei, so
wird auch der Korper zweifach, und es entstehen Zwillinge.
— ... Im neunten Monat endlich ist er in allen Stiicken
und auch in der Erkenntnis vollstandig; dann erinnert er sich
4[so lange er noch im Mutterleibe weilt, wie Védmadeva, .Ait. 24
an seine fruhern Geburten und hat Erkenntnis seiner guten
und bosen Werke; . .. wenn er aber sodann, zu den Pforten
der Geschlechtsteile gelangend, durch die Einzwéangung ge-
qualt und, unter grofsen Schmerzen kaum geboren, mit dem
Vaishnava-Winde (dem Winde der Aufsemveit| in Beriihrung
tritt, so kann er sich nicht mehr auf seine Geburten und Tode
besinnen und hat keine Erkenntnis seiner guten und bdsem
Werke mehr." — Auf die verwandten Verstellungen in der
neueren, abendlandischen Philosophie bezieht sich die Ver-
spottung Voltaire's (lettre X1111sur les Anglais), welche auch
auf den indischen Apriorismus ihre Anwendung findet: ,je ne
suis pas plus dispose que Locke & imaginer que, quelques
semaines apres ma coneeption, j'etais une ame fort savante,
sachant alors mille choses que j'ai oubliees en naissant et ayant
fort inutilement possede dans Futerus des eonnaissances qui
. m'ont echappe des que j'ai pu en avoir besoin et que je n'ai
jamais bien pu reprendre depuis".
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XIIl. Die Zustdnde der Seele.
1. Die vier Zustande.

Wie der ,zur Leiblichkeit sieh verkoérpernde" (carivatraya
dehin, Ké&th.5,7) Atman r&umlich as die Vielheit der Or-
gane den Leib ,,bis in die Nagelspitzen hinein" erfillt (Brih.
1,47), so durchlauft er in diesem seinem Individuaistande
zeitlich eine Reihe von Zustanden, in welchen sein wahres
metaphysisches Wesen schrittweise immer deutlicher zutage
tritt; diese sind: 1) das Wachen, 2) der Traumschlaf, 3) der
Tiefschlaf (sushupti), d. h. der tiefe traumlose Schlaf, in wel-
chem die Seele vortbergehend mit Brahman eins wird und
eéne dementsprechende, unlberbietbare Wonne geniefst, und
4) der ,vierte" (cuturtha turya. turiya), gewohnlich Turiya
genannte Zustand, in welchem jenes Aufhéren der vielhcit-
lichen Welt und Einswerden mit Brahman, auf welchem die
Seligkeit des Tiefschlafes beruht, nicht wie in diesem un-
bewufst, sondern unter vollem Fortbcstehen des Bewufstseins
eintritt. -

Die Theorie von diesen vier Zustanden der Seele hat sielt
erst allmahlich ausgebildet.

Zuerst mochten es wohl das Erléschen des Bewufstseins
beim Einschlafen und seine Rickkehr beim Erwachen sien,
welche das Nachdenken beschéftigten und solche Fragen auf-
gaben wie Brih. 2,1,16 (vgl. Kaush. 4,19.): , Als dieser hier ein-
geschlafen war, wo war da jener aus Erkenntnis bestehende
Geist (vijnahamayah purushah), und von wo ist er jetzt (beim
Erwachen) hergekommen?" Dieses wundersame Phanomen
des Schlafes erklarte man dann as ein vorlbergehendes Ein-
tauchen der Organe {Rede, Auge, Ohr, Marias) in den Prana.
So in der schon oben (1,i, S. 298) mitgeteilten Stelle Catap.
Br.1 0*»3 , 3,6, UN D m i tibereinstimmend, Chband.
4,3))): ,Denn wenn einer schtaft, so geht in den Prana ein
die Rede, in den Préna das Auge, in den Prana das Ohr, in
den Préna das Manas'. Eine blofse Ausmalung dieser Er-
klérung des Schlafes (vielleicht mit Erinnerung an Brih. 4,3,19)
ist ('"band. 0,8,2: ,Gleichwie ein Vogel, der an einen Faden

Wachen,;
Traum,f'
Tigf<JOh*f
und Titr]ya

Phanomen
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gebunden wurde, nach dieser und jener Seite fliegt, und,
nachdem er anderweit einen Stutzpunkt nicht gefunden, sich
an der Bindungsstelle niederldfst, so auch, o Teurer, fliegt
das Manas nach dieser und jener Seite, und, nachdem es ander-
weit einen Stutzpunkt nicht gefunden, so 1&fst es sich in dem
Préna nieder, denn der Préna, o Teurer, ist die Bindungs-
stelle des Manas'. Von einer etwas andern Anschauung gehen
die unmittelbar vorhergehenden Worte Chénd. 6,8,1 aus: , Wenn
es heifst, dafs der Mensch schlafe, dann ist er mit dem [vorher,
Chéand. 6,2 fg., geschilderten] Seienden, o Teurer, zur Vereini-
gung gelangt. Zu sich selbst ist er eingegangen, darum sagt
man von ihm «er schléft» (svapiti), denn zu sich selbst ein-
gegangen (sVam apita ist er."

Alle diese Stellen enthalten noch keine Unterscheidung
zwischen Traumschlaf und Tiefschlaf. Eine solche findet sich
zuerst Brih. 4,3,9—18. 19—33, sodann Brih. 2,1,18. 19 (Kaush.
4,20) und endlich Chand. 8,6,3. 8,10. 11—12 (vgl. 8,3,4). Diese
Reihenfolge dlrfte auch die historische sein. Brih. 4,3,9—33
ist die Scheidung noch nicht so streng durchgefiihrt wie Brih.
2,1,18—19, wo auch zuerst der (Brih. 4,3,9— 33 noch fehlende)
Name sushuptafir den , Tiefschlafenden™ auftritt, woraus sich
dann weiter sushuptam (seit Méand. 5) und sushupti (seit Kai-
valy. 13. 17) fur ,Tiefschlaf" entwickelt hat. Am spétesten
und schon von B_rih. 4,3,9—33 abhéangig scheinen die Aus-
fuhrungen Chand. 8 zu sein; denn wenn Chand. 8,3,4 (=8,12,3)
der Tief schlaf (nicht wie Chand. 8,6,3 im Anschlufs an Chand.
6,2,3. 6,8,6 as ein Einswerden mit dem tejas, sondern) as ein
Eingehen in das héchste Licht und dadurch bedingtes
Hervortreten in eigner Gestalt (param jyotir padya-

“svena rupenar bhia ahhinishpadyate) geschildert wird, so konnte

diese eigentimliche Vorstellung zwar auch auf Chand. 3,13,7
zuriickgehen, aber naher liegt es doch wohl, in ihr eine
Elckerinnerung an den ,aus Erkenntnis bestehendén, in dem
Herzen innerlich leuchtenden Geist", Brih. 4,3,7, zu finden,
welcher, wie dort weiter entwickelt wird, ,vermoge seines
eigenen Glanzes, seines eigenen Lichtes*, in Wachen, Traum
und Tiefschlaf ,sich selbst als Licht dient". — Irnd sicherlich
sekundér ist es auch, wenn das Wort samprasuda welches in
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der wohl schon interpolierten Stelle Brih. 4,3,15 (siehe unsere
Anm. dort) noch die ,Vollberuhigung" des Tiefschlafes be-
deutet, Chand. 8,3,4. 8,12,3 geradezu fir ,die Seele im Tief-
schlafe™ gebraucht wird.

An diese dltern Stellen schliefst sich die kurze Notiz
Ait. 1,312, wie auch die Ausfihrungen Uber Traumschlaf und
Tiefschlaf Pracna 4 auf ihnen beruhen.

Neben Wachen, Traumen und Tiefschlafen erscheint als
vierter und hochster Zustand des Atman das Catrvtham, Tu-
ryam. Turyam (sc. sthdnam) oder der Turya (sc, &ma) zuerst
Mand. 7. (gegen welches die, dem Nachtrage angehdrigen,
Stellen Maitr. 6,19. 7,11 wohl spéter sind), wo auch die drei
ersten Zustande mit den mystischen Namen Vaicavanara Taijasa.
Prajna bezeichnet werden. Hierbei heifst die wachende Seele
Vaicvanara, vielleicht weil (wie Heraklit, beiPlut., de superst. 3,
sagt) im Wachen alle Menschen eine gemeinsame Welt haben,
wahrend im Traume jeder seine eigene hat: die trdumende
Taijasa wohl weil dann der Atman nur sein eigenes Licht ist
(svena  -jyotishaprsvapati, Brih. 4,3.9), die tief-
schlafende Prajna. weil imTiefschlafe der Atman nach Brih.
4,3,21 mit dem prajna atman, d. h. dem Brahma n, voruber-
gehend eins wird.

Der Besprechung der vier Zustédnde im einzelnen mag die
Definition vorangehen, welche Sarvopanishatsara 5—8 Up.
S. 623) von ihnen gegeben wird:

»Wenn mau mit den von Manas anfangenden vierzehn
Organen |Manas, Buddhi, Cittam, Ahankara, Erkenntnissinne
und Tatsinnc], welche nach aufsen sich entfalten und dabei
von Gottheiten wie Aditya usw. unterstiitzt werden, die
groben Objekte, wie Tone usw., wahrnimmt, so heilst dies
das Wachen (jagavanam) des Atman.**

,Wenn man, von den Eindriicken des Wachens befreit,
mit nur vier Organen (Manas, Buddhi, Cittam, Ahankara] und
ohne dafs Tone usw. vorhanden sind, auf jenen Eindriicken
beruhende Toéne usw. wahrnimmt, so heilst dies das Trau-
men (svapnam, hier als Neutrum) des Atman."

»Wenn man infolge des Ruhens aller vierzehn Organe
und des Aufhorens des Bewufstsoins der besondern Objekte

Der Tttriyb
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[ohne Bewufstsein ist], so heifst dies der Tiefschlaf (sushup-
tam) des Atman."

»Wenn, unter Wegfall der drei genannten Zustdnde, das
dem Sein als Zuschauer gegeniberstehende Geistige nur noch
selbst als eine von allem Sein befreite Unterschiedlosigkeit
besteht, so heifst dieses Geistige das. Turiam (das Vierte)."

2. Das Wachen.
Dae Wa- Méand. 3: ,Der im Stande des Wachens befindliche, nach
ken.eki@ aufsen erkennende, siebengliedrige, neunzehnmindige, das
Grobe geniefsende Vaicavanara ist sein erstes Viertel". Der

Atman in dem ersten der vier Stadien, dem des Wachens,
heifst ,siebengliedrig", weil er as Vaicavanara nach Chand.
5,18,2, woher dieser Name entnommen ist, aus Himmel, Sonne,
Wind, Ather, Wasser, Erde und (Opfer-) Feuer bestellt und
dieses sein kosmisches Wesen mittels seines , neunzehnmindi-
gen" (zehn Indriya's, funf Préna's, Manas, Buddhi, Ahankéra,
Cittam) psychischen Wesens erkennt. So geniefst er die Welt
der , groben" Objekte; zur Erléduterung mag Kaivalya 12 dienen:

Wenn seine Seele blind ist durch die May4,

Bewohnt den Leib er und betreibt die Werke;
Durch Weiber, Speise, Trank und viel Genisse
Erlangt er Sattigung im Stand des Wachens.

Wie schon diese Stellen andeuten, ist es nur sein eignes

Wesen, welches der Vaicavanarabeim Wachen as die Welt

der groben Objekte aus sich heraussetzt und geniefst. Hierauf
gﬁ;{'“&'&; beruht die Verwandtschaft des Wachens mit dem Traume,
V{Yqﬁd&g\ns Welche schon Ait. 1,312 dadurch angedeutet wird, dafs dem
Traume. Atman ,drei Traumsténde" (trayah svapnah) zugeschrieben
werden, unter denen nach den Kommentatoren Wachen, Traum

und Tiefschlaf zu verstehen sind. Auch das Wachen ist ein
Traumstand, weil in ihm, wie Cankara zu dieser Stelle be-

merkt, ,ein Wachen des wirklichen eignen Selbstes nicht statt-

hat und man eine unwirkliche Realitét, ahnlich wie im Traume,
anschaut". (Uber andere Aufserungen Cahkara's in diesem

Sinne vgl. Syst. d. Ved. S. 297. 299. 372.) Diese Verwandt-
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schaft des Wachens mit dem Traume wird besonders eingehend
von Gaudapdda in der Mandikyakarikd behandelt: wie der
Traum, so ist auch das Wachen, da es uns eine vielheitliche
AVeit vorspiegelt, eine Tauschung (2,5. 5,29); die Wahr-
nehmungen des Wachens haben, ebenso wie die des Traumes,
ihren Grund nur in uns (4,37) und bestehen nirgendwo anders
als im Geiste des Wachenden (4,66); und wie die Realitét
des Traumes durch das Aufwachen widerlegt wird, so wird
umgekehrt auch die Realitét des Wachens widerlegt dadurch,
dafs sie im Traum aufhort (2,7. 4,32). — Denselben Gedanken
durfen wir vielleicht schon Brih. 4,3,7 finden, wo zunédchst das
Erkennen und Sichbewegen des Atman fur nur scheinbar er-
klart und dann als Grund dafir angegeben wird, dafs der
Atman im Traume die wesenlosen Erscheinungen des Wachens
Ubersteige: ,es ist, as ob er sénne, es ist, als ob er umher-
schweifte: denn (sa hi wofir die Madhy. sadhih lesen) wenn
er Schlaf geworden ist, so Ubersteigt er diese Welt, die Ge-
stalten des Todes-. Wie ein Fisch zwischen zwei Ufern
dahinstreicht, ohne sie zu berthren, so der Atman zwischen
den Zustanden des Wachens und Trdumens. (Brih. 4,3,18};
vom Wachen eilt er zum Traumen und von diesem wieder
,,zurlick zum Zustande des Wachens: und alles, was er in
diesem schaut, davon wird er nicht beriihrt; denn diesem
Geiste haftet nichts an" (Brih. 4,3,16).

. Der Traumschlaf.

Die Hauptstelle, von der, wie sich wahrscheinlich machen per Twa?
lafst, alle andern abhéngen, ist Brih. 4,3,9—14: "kil%af;h
~Wenn er nun einschlaft, dann entnimmt er aus dieser
allenthaltenden Welt das Bauholz, fallt es selbst und baut es
selber auf, vermdge seines eigenen Glanzes, seines eigenen
Lichtes; — wenn er so schlaft, dann dient dieser Geist sich
selbst als Licht. Daselbst sind nicht Wagen, nicht Gespanne,
nicht Strafsen, sondern Wagen, Gespanne und Strafsen schafft
er sich; daselbst ist nicht Wonne, Freude und Lust, sondern
Wonne, Freude und Lust schafft er sich; daselbst sind nicht
Brunnen, Teiche und Flisse, sondern Brunnen, Teiche und
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Flisse schefft er sich, — denn er ist 4er Schopfer. Darlber
sind diese Verse:

Abwerfend was des Leibes ist im Schlafe,

Schaut schlaflos er die schlafenden Organe;

Thr Licht entlennend kehrt zum Ort dann wieder

Der gold'ge Geist, der ein'ge Wandervogel..

Das niedre Nest lafst er vom Leben hiten
Und schwingt unsterblich aus dem Nest empor sich,
Unsterblich schweift er, wo es ihm beliebet,
Der gold'ge Geist, der ein'ge Wandervogel.

Im Traumesstande schweift er auf und nieder

Und schafft als Gott sich vielerlei Gestalten,
Bald gleichsam wohlgemut mit Frauen scherzend,
Bald wieder gleichsam Schreckliches erschauend.

Nur seinen Spielplatz hier sient man,
Nicht sieht ihn selber irgendwer.

Darum heifst es: man soll ihn nicht jahlings wecken, denn
schwer ist einer zu heilen, zu welchem er sich nicht zuriick-
findet. — Darum sagt man auch: der [Schlaf] ist fir ihn nur
eine Stétte des "Wachens, denn was e im Wachen sieht, das-
selbige siehet er auch im Schlafe. — So adso dient dasdlbst
dieser Geig sich salbst ds Licht." .

In diesr Stelle laufen, in poetischer Darstellung, zwel
Auffassungsweisen des Traumes durch einander: nach der einen
bleibt der Geist wo er ist und schafft aus sich selbst heraus’
»vermoge seines eigenen Glanzes, seines eigenen Lichtes" aus
den Materialien des Wachens ene neue Welt der Gestaltem
— nach der andern verldfst der Geist im Traume den Leih
und , schweift, wo es ihm beliebet", wobe er dann mitunter
den Rickweg zu sginem Leibe nur schwer findet.

Diese beiden, nur auf der dichterischen Darstellung be-
ruhenden und nicht. eigentlich differierenden Auffassungen
werden Brih. 21,18 ernst genommen und mit einander dahin
verbunden, dafs der Tréumende zwar umherschweift, jedoch,
nur innerhalb des eignen Leibes. ,Wo er dann im Traume
wandelt, das sind seine Welten; dann ist er gleichsam ein
grofser Konig oder gleichsam ein grofeer Brahmane, oder er
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gehet gleichsatfr ein in Illohes und Niederes (uccavacam nigac-
chati, nach Brih. 4,3,13 uccdvacam iyaménah). Und gleichwie

ein grofser Konig seine Untergehenen mit sich nimmt und in.

seinem Lande nach Belieben umherzieht (Reminiszenz an Brih.
4,3,37—38), also nimmt er jene Lebensgeister mit sich und
ziehet in seinem Leibe nach Beheben umher." Diese wunder-
liche, auf keine Naturanschauung gestiitzte Theorie von einem
Umherziehen im Leibe beim Traume erklért sich as ein Ver-
such, die verschiedenen Anschauungen der oben angefiihrten
Grundstelle zu vermitteln. Auch der Vergleich mit dem

grofsen Kénige und grofsen Brahmanen scheint aus der Brih. Ubergang

Traume*

4.3.20 folgenden Stelle geschopft zu sein, welche den Uber- s i Tlj&
iichlaf nftob
gang vom trdumenden Bewufstsein, dies und jenes zu sein, ,B_r|h.4,a>>SQ

zum Bewufstsein des Tiefschlafes, alles zu sein, in folgender
Weise schildert: ,Wenn es nun [im Traume] ist, als wenn
man ihn totete, als wenn man ihn schiinde, als wenn ein Ele-
fant ihn bedréngte (vicchdyaynti), als wenn er in eine Grube
stirzte, — alles was er im Wachen firchtet, das halt er da-
selbst in seinem Nichtwissen fir wirklich, — oder aber wenn
es ist, als wére er ein Gott, als wére er ein Kénig —, wenn
er sich bewufst wird, «ich allein bin dieses Weltall», — das
ist seine hochste Stétte", — namlich, wie das Folgende schil-
dert, die des Tiefschlafes, in der man sich eins mit dem Weltall,
d.h. dem Brahman, erkennt und daher ohne gegeniiberstehende
Objekte und mithin ohne individuelles Bewufstsein ist (Brih.

4.3.21fg.). Wenn es Chand. 8,10,2 vom Traumenden heifst: Higfa\r/]Ofl"ab
.aber es ist doch, alswenn er getdtet wirde, es ist doch, as Ch&n

wenn sie ihn bedréngten (vicchdyayanti), als wenn er Unliebes
erflihre, und es ist, als wenn er weinte", so liegt die Ver-

wandtschaft mit der angefiihrten Stelle Brih. 4,3,20 auf der '

Hand. Das sinnlose vicchddayanti Chand. 8,10,2 wurde von
* Muller (dem Boéhtlingk und ich hierin folgten) veréndert

in vicchayayanti Eine fast unumgéngliche Konsequenz dieser

Anderung ist, bei der grofsen Seltenheit dieses Ausdrucks,

die Annahme, dafs Chénd. 8,10,2 von Brih. 4,3,20 abhéngig

ist, — denn der umgekehrte Fall oder auch eine Interpolation

von Brih. 4,3,20 aus (Chand. 8,10,2 (woran wir Upanishad's
DEUSSEN, Genchichiteder Philosophie. I,I1 , 18



274 XIIL Die Zudénde der Sede.

S. 464. 470 noch dachten) hat bei dem ganzen Charakter
beider Stellen wenig Wahrscheinlichkeit/.

ls%%ms, Sicher abhéngig von Brih. 4,3 ist Pracna 4,5, wo, nach-

Spatere
“teilen.

p

i

dem geschildert worden, wie beim Schlafe das Manas die zehn
Indriya's in sich hereingezogen, so dafs nur die Pranafeuer
in der Leibesstadt wachen, der Traum wie folgt beschrieben
wird: ,, Alsdann geniefst jener Gott [ndmlich das Manas] Grofs-
heit, sofern er das hier und da Gesehene nochmals sieht, die
hier und da gehoérte Sache nochmals hoért, das inmitten der
Orte und Gegenden einzeln Wahrgenommene wieder und
wieder einzeln wahrnimmt; Gesehenes und Nichtgesehenes,
Gehortes und Nichtgehortes, Wahrgenommenes und Nicht-
wahrgenommenes, das Ganze schaut er, as der Ganze schaut
er (sarvam pacyati, sarvah pacyati)'. Namentlich die letzten
Worte, verglichen mit Brih. 4,3,20 (aham eva idam sarvo 'smi,
iti manyate), machen die Abhéngigkeit von dieser Stelle wohl
unzweifel haft.

Von spatern Stellen fihren wir nur Mand. 4 an, wo es
nach der oben mitgeteilten Erklérung des Wachens in Pa-
rallele damit vom Traumen heifst: ,Der im Stande des Tré&u-
mens befindliche, nach innen erkennende, siebengliedrige, neun-
zehnmindige, das Auserlesene geniefsende Taijasa ist sein
zweitesViertel". Die Ausdricke ,siebengliedrig”, ,neunzehn-
'mUndig"' werden erklart wie oben beim Wachen; ,das Aus-
erlesene geniefsend" (praviviktabhuj) heifst die Traumseele
‘ohne Zweifel mit Bezug auf Bijh. 4,23, wo es von der indi-
viduellen Seele heifst, dafs sie, im Gegensatze zum Leibe,
»€ine auserlesenere Nahrung habend*' (pravivikta-éhératara) sei.
_ Eine Besprechung der Illusion des Traumes, zur Erl&ute-
rung der Illusion des Wachens, bietet Gaudapéada 2,1 fg.
4,33fg. (Up. S 583. 597), wo schon dieselben Gedanken auf-
treten, die spéter seines Schilers Schiler, Cankara, weiter aus-
gefuhrt hat (System d. Ved. S. 371).

4. Der Tiefschlaf.

*/I'.?s«ggﬂgm_ . In den Tiefschlaf geht der Traumschlaf .Uber, wenn, mit-
ﬁté?twﬁén tels eines starkeren Anlaufes auf die andre Welt zu (Brih,

- 4,3,9), das traumende Bewufstsein, dies oder jenes, ein Gott,
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ein Konig usw. zu sein, Ubergeht, wie es Brih. 4,3,20 schil-
dert, in das Bewufstsein, das Weltganze zu sein, welches, da
ihm keine Objekte mehr gegeniiberstehen, kein Bewufstsein
mehr in empirischem Sinne, sondern eine voribergehende Eins-
werdung mit dem prdna atman, dem ewigen Subjekte des
Erkennens, dem Brahman, ist. Diese Gedanken werden aus-
geflhrt in dem wichtigsten und wohl auch &ltesten Texte, der

vom Tiefschlaf handelt, Brih.4,3,19—33: , Aber gleichwiedort pa

im Luftrdume ein Falke oder ein Adler, nachdem er umher- '
geflogen ist, ermidet seine Fittiche zusammenfaltet und sich
zur Niederkauerung begibt, also auch eilt der Geist zu jenem
Zustande, wo er, eingeschlafen, keine Begierde mehr empfindet
und kein Traumbild schaut". Weiter heifst es, nach einem
Hinweis auf die Adern Hitdh, in denen nach Brih, 2,1,19
usw. die Sedle im Tiefschlafe ruht, und nach der Schilde-
rung des Uberganges vom Traume in den Tiefschlaf: ,Das
ist die Wesensform desselben, in der er Uber das Verlangen
erhaben, vom Ubel frei und ohne Furcht ist. Denn so wie
einer, von einem geliebten Weibe umschlungen, kein Bewufst-
sein hat von dem, was aufsen oder innen ist, so auch hat der
Geist, von dem erkenntnisartigen Selbste (prdjnena &tmang,
'd. i. dem Brahman) umschlungen, kein Bewufstsein von dem,
was aufsen oder innen ist. Das ist die Wesensform desselben,
in der er gestillten Verlangens, selbst sein Verlangen, ohne
Verlangen ist und von Kummer geschieden. Dann, ist der
Vater nicht Vater und die Mutter nicht Mutter, die Welten
sind nicht Welten, die Gotter nicht Gotter** usw., alle
Gegensitze sind in dem Ewigen, Einen ausgeloscht, ,dann ist
Unberiihrtheit vom Guten und Unberihrtheit vom Bdsen,
dann hat er tberwunden alle Qualen seines Herzens. — Wenn
er dann nicht sieht, so ist er doch sehend, ob schon er nicht
sieht; denn fur den Sehenden ist keine Unterbrechung des
Sehens, weil er unverganglich ist; aber es ist kein Zweites
aufser ihm, kein andres, von ihm verschiedenes, das er sehen
konnte®. In diesem Fortbestehen als reines, objektloses Sub-
jekt defs Erkennens, welches im Tiefschlafe eintritt, besteht
die Wonne dieses Zustdndes, wie weiterhin in einer schon
friher (S. 130) besprochenen Ausfiihrung entwickelt wird, —

18*
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_Diese se- AlS eine kurze Zusammenfassung der Gedanken dieses Ab-

%T.qki"e;"j“ schnittes diirfen wir wohl Brih. 2,1,19 betrachten: , Aber wenn

m'ﬁ%’.'b' er im Tiefschlafe ist, wenn er sich keines Dinges bewufst ist,
darin sind da die Hitdh genannten Adern, deren sich zweiund-
siebzigtdusend vom Herzen aus in dem Perikardium verbreiten;
in diese schlupft er hinein und ruht in dem Perikardium; und
wie ein Jingling oder ein grofser Kénig oder ein grofser
Brahmane, ein Ubdrmafs von Wonne (atighnim &nandasya,
dieser Ausdruck fafst die Betrachtungen Brih. 4,3,33 zusammen,
oben 'S. 129 fg.) geniefsend, ruht, also ruht dann auch er".

m»dmggn). Die Einswerdung_ mit_ dem Prana (der mit dem Prjna-

T atman gleichgesetzt wird) ist das Wesen des Tiefschlafes auch

enach Kaush. 3,3: ,Wenn ein Mensch so eingeschlafen ist,
dafs er kein Traumbild schaut, dann ist er eben in diesem
Prana zur Einheit geworden; dann geht in ihn die Rede mit
allen Namen ein, das Auge mit allen Gestalten ein, das Ohr
mit allen Tonen ein, das Manas mit allen Gedanken ein".
Eine Kombination der beiden zuletzt zitierten Stellen ist
Kaush. 4,19—20.
' Auch die Stellen der Chand. Up. Uber den Tiefschlaf
machen durchweg den Eindruck, sekundarer Art zu sein. Wir
fdhren sie an, indem wir auf die moglicherweise as Vorbild
benutzten Stellen in Parenthese hinweisen.

KachCMnd. Chéand. 8,6,3: ,Wenn nun einer so eingeschlafen ist ganz

A3 8L ynd gar und véllig zur Ruhe gekommen, dafs er kein Traum-
bild erkennt, dann ist er hineingeschlipft in diese Adern
(Brih. 2,1,19: «in diese schliipft er hinein»); darum rihret ihn
kein Ubel an (Brih. 4,3,22: «dann ist Unberihrtheit vom Guten
und Unberihrtheit vom Bosen»), denn mit der Glut (Chand.
0,2,3. 6,8,6) ist er dann eins geworden". Chand. 8,11,1: ,Wenn
einer so eingeschlafen ist ganz und gar und vollig zur Rugg
gekommen, dafs er kein Traumbild erkennt, das ist das Selbst,
so sprach er, das ist das Unsterbliche, das Furchtlose, das ist
das Brahman". Hierauf die Einwendung: ,In Vernichtung
ist er dann eihgegangen; hierin kann ich nichts Trostliches
erblicken" (vgl. die Einwendung der Maitreyi, Brih. 2,4,13:
«damit, 0 Hetr, hast du mich verwirrt, dafs du sagst, nach
dem 'tode Sei kein Bewufstsem»), worauf mit dem Hinweis-
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auf Wind und Wolke, Blitz und Donner entgegnet wird,
welche aus dem latenten Zustande hervortreten und dadurch
ihre wahre Wesenheit offenbaren: ,so. auch erhebt sich diese
Vollberuhigung (samprasida, Brih. 4,315 «der Tiefschlaf»,
hier und Chand. 834 «die Seele im Tiefschlafe», vgl. Brih.
437 sa hi svapno bhivd) aus diesem Leibe (Brih. 4311
«abwerfend was des Leibes ist im Schlafe»), gehet ein in das
hochste Licht und tritt dadurch hervor in eigner Gestalt (Brih.
4,3,9: «wenn er so schléft, dann dient dieser Geist sich selbst
als Licht»): das ist der hochste Geist, der dort umherwandelt
(Brih. 4,3,12: «unsterblich schweift er, wo es ihm beliebet»j,
indem er scherzt und spielt und sich ergotzt, sei es mit Wei-
bern (Brih. 4,3,13: «bald gleichsam wohlgemut mit Frauen
scherzend») oder mit Wagen (Brih. 4,3,10) oder mit Freunden,
und nicht zurickdenkt an dieses Anhangsel von Leib, an
welches der Préna angespannt ist wie ein Zugtier an den
Karren (Brih. 4,3,35: «wie nun ein Wagen, wenn er schwer
beladen ist, knarrend geht»)*. Auf einem Mifsverstandnis der
Verse By|h 4,3,11—14 scheint es zu beruhen, wenn hier, wie
schon Brih. 4,3,15, dem Tiefschlafe beigelegt wird, was nur
dem Traumschlafe zukommt. — Als ein Einswerden mit der
Glut (tejas) wird der Tiefschlaf, wie Chand. 8,6,3, auch auf-
gefafst Pracna 4,6: ,Aber wenn er von der Glut lberwaltigt
ist, dann schaut jener Gott keine Traume, und dann herrscht
in diesem Leibe jene Lust".

Ganz aus Reminiszenzen zusammengestoppelt ist endlich
die Schilderung des Tiefschlafes Mand. 5: , Der Zustand,  wo
er, eingeschlafen, keine Begierde mehr empfindet und kein
Traumbild schaut (Brih. 4,3,19), ist der Tiefschlaf. Der im
Stande des Tiefschlafes befindliche, einsgewordene (Brih. 4,4,2),
durch und durch ganz aus Erkenntnis bestehende (Brih.
4,5,13),'aus Wonne bestehende (Taitt. 2,5), die Wonne ge-
niefsende, das Bewufstsein as Mund habende Préjrma (Brih.
4,3,21. 35) ist' sein drittes Viertel. Er ist der Herr des Alls
(Brih. 4,4,22), er ist der Allwissende (Mund. 1,1,9), er ist der
innere Lenker (Brih. 3,7), er ist die Wiege des Weltalls
(Mund. 1,1,6), denn er ist Schépfung und Vorgang (Ké&th.6,11)

‘der Wesen".

Nach -
Pra?n» 4,$>

N*oh
MAng. fr.
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5 Der Turiya.

Wachen, Traumschlaf und Tiefsohlaf sind die drei Zu-

M%Q%'“{emsténde des Atman, welche allein in den altern Upanishad's

Ufe" Toga. -

vorkommen; nach ihnen wird im Tiefschlafe die véllige Eins-
werdung mit Brahman und damit das Hdchsterreichbare er-
reicht; Brih. 4,3,32: ,Dieses ist sein hochstes Ziel, dieses ist
sein hochstes Glick, dieses ist seine hochste Welt, dieses
ist seine hochste Wonne". Diese Vom Tiefschlafe gesagten
Worte schliefsen den Gedanken an einen noch héheren Zu-
stand aus.

Erst spater, mit dem Aufkommen der Yogapraxis, lernte
man im Yoga einen Zustand der Seele kennen, der noch héher
steht als der Tiefschlaf, sofern die Einswerdung mit Brahman
und die damit. verbundene hochste Wonne, welche im Tief-
schlafe ohne Fortdauer des individuellen, die Erinnerung daran
auch nach dem Erwachen bewahrenden, Bewufstseins eintritt,
im Yoga unter vollem Fortbestehen des wachenden, indivi-
duellen Bewufstseins sich verwirklicht. Den Yoga, in seinem
Unterschiede vom Tiefschlafe, schildert sehr klar Gaudapada
Mandikya-K. 3,33fg.:

Als ewig wandellos Wissen,

Vom Gewufgten verschieden nicht,
Das Brahman wird gewufst allzeit, —
Vom Ew'gen Ew'ges wird gewufst.

Dieser Vorgang besteht darin,
Dafs zwangweis ale Regungen
Des Geiges unterdriickt werden, —
Anders ist es im tiefen Schlaf.

Der Geist erlischt im Tiefschlafe,
Nicht erlischt er,, wenn unterdriickt,
Sondern Brahman, das furchtlose,

Wird er, ganz nur Erkenntnislicht.

Diese durch den Y oga bewerkstelligte, bei vollem Wachen
eintretende Unterdrickung des Bewufstseins der Objekte und
Einswerdung mit dem ewigen Subjekte des Erkennens be-
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zeichnete man neben Wachen, Traumen und Tiefschlafen als Der Turiya.
den ,vierten" Zustand des Atman, caturtha (Méand. 7) oder,
mit der altvedischen und daher mehr feierlichen Form fir
caturtha, als Turlya (auch Turya), wobei sowohl ,der Turiya"
(sc. &md) as auch ,das Turiyam" (sc. sthanam) gesagt wurde.
Da dieser Zustand der Sache nach mit der Yogapraxis zu-
sammenféllt, so werden wir ihn bei Betrachtung dieser in
einem spétern Zusammenhange ngher kennen lernen und wollen
hier nur die Stellen namhaft machen, in denen die Lehre vom
Turiya zuerst auftritt. Vorbereitet ist dieselbe ohne Zweifel
durch die alte Theorie von den vier Fiifsen des Brahman as
(Gayatrt (Chand. 3,12. 3,18. 4,5—8. Brih. 5,14, wo auch schon
der Ausdruck turtya erscheint), aber die &ltesten Stellen, in
welchen der Turiya als besonderer, vierter Zustand des Atman
proklamiert wird, sind erst. Mand. 7 und Maitr. 6,19. 7,11.
Hierbei dirften die Stellen aus der Maitr. Up. (Nachtrag) die
spateren sein, da sie den Turiya-Zustand bereits as bekannt
voraussetzen, was Man_d. 7 nicht der Fall ist, wo auch noch
Turiya als Terminus fehlt und dafir einfach caturtha gesagt
wird. Die von Spatem vielbenutzte Stelle Mand. 7 lautet:

»Nicht nach innen erkennend und nicht nach aufsen er- M’gnaél.*l.
kennend, noch nach beiden Seiten erkennend, auch nicht durch
und durch aus Erkenntnis bestehend, weder bewufst noch un-
bewufst, — unsichtbar, unbetastbar, ungreifbar, uncharak-
terisierbar, undenkbar, unbezeichenbar, nur in der Gewifsheit
des eignen Selbstes gegriindet, die ganze Weltausbreitung
ausloschend, beruhigt, selig, zweitlos, — das ist das vierte
(caturtha) Viertel, das ist der Atman, den soll man er-
kennen". -

Die beste Auslegung geben die zugehdrigen Strophen des
Gaudapada 1,12—16:

Nicht der Wahrheit noch Unwahrheit,

Nicht seiner sdbst noch anderer

Ist irgend sich bewufst Préjria (der Tiefschlaf),
Ewig alles der Vierte (turya) schaut.

Im Nichterkennen der Vielheit
Sind der Prdjrma und Vierte gleich;
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Doch Prgina liegt im Keimschlummer,
Der Vierte keinen Schlummer kennt.

Traum und Schlaf sind der zwei ersten,
Traumloser Schlaf des Prgjna ist,
Weder Traumen noch auch Schlafen
Schreibt clem Vierten zu, wer ihn kennt.

Der Traumende erkennt irrig,
Gar nicht erkennt der Schlafende;
Beide irren, wo das schwindet,
Da wird der vierte Stand erreicht.

In anfanglosem Weltblendwerk
Schlaft die Seele; wenn sie erwacht,
Dann wacht in ihr das zweitlosc
Schlaf- und traum-lose Ewige.

SactMaitr. Diese Theorie vom Turiya as bekannt voraussetzend,
fordert Maitr. 6,19 bei Schilderung des Yoga dazu auf, ,die
Préna genannte individuelle Sede in dem, was Turyam ge-
nannt wird, niederzuhaten”, und verteilt 7,11 die vier Zu-
dande des Atman auf die vier Fifse des Purusha (deren einen
ale Wesen bilden, wahrend drei unsterblich im Himmel sind,
Rigv. 10,90,3, oben |, i, S. 156) derart, dafs Wachen, Traum
und Tiefschlaf den einen, hingegen der Turiya die drei andern
Fifse des Brahman bildet:

Der im Auge und der im Traum,
Der im Tiefschlaf und der zuhéchst,
Das sind seine vier Abarten,

Doch am grofsten der vierte ist.

Ein Viertel Brahman's in Dreien,

In dem letzten drei Viertel sind.

Zu schmecken Wahrheit und Té&uschung,
Ward zweiheitlich das grofse Selbst.

Spaere Von spatem Stellen tber den Turiya (vgl. Brahma-Up. 2.
" Sarvopanishats. 8. HarisaUp. 8) wollen wir nur an die Aus-
fuhrungen Nrisinhottaratap. Up. 2 und 8 erinnern, wo mit
weiterer Zuspitzung des Begriffes auch an dern Turiya noch



5. Der Turiya. 281

vier Grade als ota, anujhdtri, anujfd und avikalpa (weltdurch-
waltend, geistdurchleuchtend, Geistigkeit, Indifferenz) unter-
schieden werden, von denen die drei ersten immer noch mit
. Tiefschlaf, Traum und blofser Tauschung" behaftet sind, und
nur avikalpa, die vollige Auslésching aller Unterschiede, von
jedem Weltgeschmack gereinigt, als turiya-turiya, ,der Vierte
des Vierten", absolut reines Denken ist.



Des Systems der Upanishad's vierter Teil:

Eschatologie

oder die Lehre von der Sedlenwandenmg und Erldsung
sowie von dem Wege zu ihr (praktische Philosophie).

XIV. Die Sedenwanderung.
1. Philosophische Bedeutung' der Seelenwanderungslehre.

E;%%L?ﬁﬂg Was wird aus dem Menschen* nach dem TodeV — Diese

de> Seden- Frage fiihrt uns zu dem, wenn nicht bedeutendsten, so doch
i ‘“@233 jedenfalls originellsten und einflufsreiehsten Dogma der in-
Yabenis I dischen Weltanschauung, zur Lehre von der Seelen Wanderung,
welche von den Zeiten der Upanishad's bis auf die Gegen-
wart in dem Vorstellungskreise der Inder eine dominierende
Stellung eingenommen hat und noch jetzt von der gréfsten
praktischen Wirkung ist.* — Der Mensch, so etwa aufsert
sich Cankara (zu Brahmasitra 2,1,34 und ofter), ist wie eine
Pflanze: wie diese entsteht er, entwickelt sich und geht schliefs-

lich wieder zugrunde. Aber nicht vollstandig; sondern wie

* In Jaypur besuchte mich (Dezember 1892) mit andern ein alter,
kaum bekleideter Pandit, welcher tastend seinen Weg zu mir fand; man
bedeutete mich, dafs er vollstéandig blind sei. Nicht wissend, dafs ihm die
Blindheit angeboren war, fragte ich teilnehmend, durch welchen Ungliicks-
fall er sich sein Gebrechen zugezogen habe? Sofort und_ ohne dadurch
irgendwie in seiner guten Laune beeintrachtigt zu werden, war er mit der
Antwort bei der Hand: kenacid aparadhena purvasmin janmani kritena

durch irgendein in einer friheren Geburt begangenes Vergehen",
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von der Pflanze der Same (brig bleibt, so bleiben auch beim
Tode des Menschen seine Werke als ein Same bestehen, wel-
cher, aufs neue in das Reich des Nichtwissens ausgesdt, genau
entsprechend seiner Beschaffenheit, ein neues Dasein hervor-
bringt. Jeder Lebenslauf ist einerseits mit allen seinen Taten
und Leiden die unausbleibliche Folge der Werke einer friiheren
Geburt, und bedingt anderseits, durch die’in ihm begangenen
Werke, ein nachstfolgendes Leben. In dieser Uberzeugung
liegt nicht nur ein wirksamer Trost in den Leiden des Da-
seins, welche sdmtlich als selbstverschuldete erscheinen, son-
dern auch ein kraftiger Sporn zum sittlichen Wohlverhalten,
und zahlreich sind die Beispiele aus der epischen und drama-
tischen Poesie der Inder, in denen ein Leidender die Frage
aufwirft: was mag ich in einer friheren Geburt verbrochen
haben? und sogleich daran die Reflexion knupft: ich will doch
nicht wieder siindigen und so schweres Leid Uber mich in
einem kinftigen Lebenslaufe bringen.

Diese Vorstellung, so mythisch sie ist, enthélt doch einen
Kern philosophischer Wahrheit, nur dafs derselbe schwer zu
entwickeln ist. Denn eigentlich ist die ganze Frage: was
wird aus uns nach dem Tode? eine unstatthafte? und koénnte
uns jemand darauf die volle und richtige Antwort geben, so
wirden wir diese Antwort gar nicht verstehen. Denn sie
wirde eine Anschauung der Dinge ohne Raum, Zeit und
Kausalitat voraussetzen, an welche als Anschauungsformen
unser Erkennen fir immer gebunden ist. Entsehliefsen wir
uns aber, der Wahrheit Gewalt anzutun und das Raumlose
rdumlich, das Zeitlose zeitlich, das Kausalitétlose unter dem
Gesichtspunkte der Kausalitdt aufzufassen, so lassen sich auf
die Frage: was wird mit uns nach dem Tode? (die schon falsch
gestellt ist, weil sie die Form der Zeitlichkeit hereinzieht)
drei Antworten geben, indem wir nur die Wahl haben zwi-
schen 1) Vernichtung, 2) ewiger Vergeltung in Himmel und
Hoélle und 3) Seelenwanderung. Gegen die erste Annahme
straubt sich nicht nur der Egoismus, sondern eine uns ein-
wohnende, tiefer as alle Erkenntnis wurzelnde Gewifsheit
unserer metaphysischen, keinem Entstehen und Vergehen unter-
worfenen Wesenheit; die zweite Annahme, welche flr ein so
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kurzes, irrsames .und allen.Zufélligkeiten der Erziehung und
Lebenserfahrung unterworfenes Dasein ewigen Lohn oder
ewige Strafe in Aussicht stellt, richtet sich schon durch das
unerhorte Mifs Verhaltnis, in dem hier Ursache und Wirkung
zu einander stehen, und so bleibt, fir die empirische (streng
genommen unstatthafte) Erwéagung des Problems nur die dritte
Annahme (brig, dafs unser Dasein nach dem Tode in andern
Formen andern raumlichen und zeitlichen Verhéaltnissen seine
Fortsetzung findet, also in gewissem Sinne eine Seelen Wande-
rung, und auch der bekannte Beweis Kants, welcher die Un-
sterblichkeit auf die nur in unendlichem Ann&herungsprozefs
erreichbare Verwirklichung des uns eingeborenen Sittengesetzes
griindet, wirde nicht fur eine Unsterblichkeit im herkdmm-
lichen Sinne, sondern fir die Seelenwanderung sprechen.

Sonach ist die Seelenwanderungslehre zwar nicht die
strenge philosophische Wahrheit, jedoch ein Mythus, welcher
eine fur uns unfafsbar bleibende Wahrheit vertritt und daher
ein schétzbares Surrogat derselben ist. Kdnnten wir von ihm
das intellektuelle Schema von Raum, Zeit und Kausalitét in
Abzug bringen, so wirden wir die volle Wahrheit haben: wir
wirden dann’einsehen, dafs die unaufhorliche Wiederkehr der
Seele nicht in Zukunft und in andern Raumen, sondern schon
hier und in der Gegenwart sich verwirklicht, dafs aber dieses
Hier allgegenwartig und diese Gegenwart eine ewige ist.

Diese Anschauungen stimmen im wesentlichen Uberein mit
denen des spatem Vedanta, welcher den Glauben an die Seelen-
wanderung festhalt, jedoch nur fir die exoterische Anschauung
der apard vidyd; fur die esoterische, para vidyd, kommt mit
der Realitdt der Welt auch die Realitdt der Seelenwanderung
in Wegfall. :

Wir wollen jetzt versuchen, die Genesis diesem merk-
wirdigen Dogmas an der Hand der vedischen Texte zu ver-
folgen. Vorher aber missen wir noch einem Mifsverstéandnisse
vorbeugen. Wenn es gelegentlich von den Vétern heifst, dafs
sie ,einherziehen, das Aussehen von Vdgeln annehmend”, oder
wenn die Seele.der sterbenden buddhistischen Mutter in ein
Schakalweibchen eingeht, um ihren reisenden Sohn vor dem
unheilvollen Walde zu warnen, wenn die Toten in ein die
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Grabesstatte der Gebeine um schwirren des Insekt fahren, wenn
die Véter zu den Wurzeln der Pflanzen hinschlipfen (Olden-
berg, Religion des Veda, S. 563. 581. 582), so sind dies popu-
lare Vorstellungen, welche mit dem Hineinfahren des Vetdla
in den Leichnam oder dem Beseelen mehrerer Leiber durch
den Yogin auf einer Linie stehen, mit dem Seelenwanderungs-
glauben aber nichts zu tun haben, — so wenig wie die alt-
agyptische Vorstellung, dafs der Tote wiederkommen kann,
Gestalten anzunehmen, welche er will (welche von Herodot
2,123 mifsverstandlich auf Seelenwanderung gedeutet worden
zu sein scheint), oder die sieben Weiber in dem Goetheschen
Gedichte, welche des Nachts als sieben Werwolfe erscheinen.
Aberglaubische Vorstellungen wie diese haben bei allen Vol-
kern und zu allen Zeiten bestanden, sind aber kein Seelen-
wanderungsglaube und haben auch diesen, wenigstens in In-
dien, nicht hervorgebracht, ja auch schwerlich irgendwelchen
Einflufs darauf gelbt, indem, wie wir zeigen werden, die
Theorie der Seelenwanderung beruht auf der Uberzeugung
von der Vergeltung der guten und bdsen Werke, welche man
zuerst im Jenseits eintreten liefe, dann aber, aus Griinden, die
uns die Texte aufsehliefsen werden, aus jenem imagindren
Jenseits ins Diesseits verlegte. W'enn dabei diese Vergeltung
mitunter sogar zu einem tierischen oder pflanzlichen Dasein
fuhrt, so ist dies nur eine nebenbei sich ergebende Konsequenz,
auf welcher durchaus nicht. der Nachdruck liegt, so sehr auch
gerade dieser Umstand den Gegnern der Seelenwanderungs-
lehre von jeher as besonders charakteristisch erschienen ist
und seit den Zeiten des Nenophanes (Diog. L. 8,36) ihren
Spott hervorgerufen hat.

2. Al (Tedische Eschatologric.

In keinem vedischen Texte vor den Upanishad's ist die
Seelenwanderungslehre nachzuweisen, wiewohl sie von den
Upénishad's selbst schon in den Rigveda zuriickverlegt wird,
Aber gerade die geflissentliche Art, mit der dies geschieht,
spricht dafur, dafs wir es mit einem neu aufkommenden Dogma
zu tun haben, fiir welches eine Bestatigung in altheiligen
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Texten gesucht wurde. Drei Stellen kommen hier in Be-
tracht.

_ Brih. 14,10 wird von Vamadeva, dem Dichter von Rig-
veda |V, gesagt, dafs er (vermoge einer ,castra-grishti, einer
inspirierten Anschauung, wie Badardyana 1,1,30 hei Erwdhnung
dieses Falles sagt) sich als Brahman erkannt hahe, und als
Beweis fir sein Brahmanwissen wird das Durchschauen seiner
friheren Geburten als Manu und Sirya angeflhrt: , Dieses
erkennend huh Vé&madeva, der Rishi, an (Rigv. 4,26,1):

Ich war einst Manu, ich war einst die Sonne".

Deutlicher noch wird Ait. 2,4 die Autoritat des Vamadeva
Angerufen, um zu beweisen, dafs auf die erste Geburt (als
Kind) und die zweite Geburt (durch die geistliche Erziehung)
eine dritte Geburt nach dem Tode erfolge: ,Nachdem er voll-
bracht, was zu tun, und alt geworden, scheidet er dahin;
dieser wird, von hier abscheidend, abermals geboren; das ist
seine dritte Geburt. Darum sagt der Rishi (Rigv. 4,27,1):

Im Mutterleibe noch verweilend, hab' ich
Erkannt alle Geburten dieser Gotter;

Mich hielten hundert eiserne Burgfesten,

Doch, as ein Falke, schnellen Flugs, entfloh ich.

Also hat, da er ndch in dieser Weise im Mutterleibe lag,
Véamadeva gesprochen." Das Zitat aus dem Vamadevahymnus
hat an dieser Stelle nur dann einen Sinn, wenn man unter
dem Falken die Seele und unter den eisernen Burgfesten die
von ihr durchwanderten Leiber (vgl. Brih. 2,5,18) versteht,
Dafs beide Vamadevazitate mit der Seelenwanderungslehre
nichts zu tun haben, bedarf keiner Ausfihrung. In dem
ersten rithmt Indra seine Zaubermacht, die ihm erlaubt, allerlei
Gestalten anzunehmen (vgl. Rigv. 6,47,18: Indro mayabhih
pururipa’ iyate); in dem zweiten schildert entweder der schon
im Mutterleibe weise Falke des Indra, wie er seine befestigten
Wohnsitze verlafst, um den Soma vom Himmel zu holen, —
oder es ist der weise Soma selbst, welcher erzahlt, wie er,
aus seinen eisernen Burgfesten vom Falken entfihrt, ,als
Falke" (d. h, von diesem getragen) auf die Erde herabkommt.
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Mehr scheint es auf den ersten Blick mit einem dritten
Zitate auf sich zu hahen. In dem grofsen Seelenwanderungs-
texte heifst es bei Erwahnung des Gotterweges Brih. 6,2,2:
,und hast du wohl auch das Wort des Weisen nicht ver-
nommen, der da spricht:

Zwei Wege, hoért' ich, gibt es fir die Menschen:
Den Weg der Vater und den Weg der Gotter.
Auf diesen findet alles sich zusammen,

Was zwischen Vater sich und Mutter reget."

Diese Ubersetzung ist richtig im Sinne der Upanishad, nicht
aber im Sinne des Originals, welches sich (von keinem der
bisherigen Ubersetzer vermerkt) Rigv. 10,88,15 findet in einem
Hymnus, der den Agni in seiner doppelten Rolle as Sonne
hei Tage und as Feuer hei Nacht feiert. Nach diesem Zu-
sammenhange kann es kaum zweifelhaft sein, dafs unter den
"beiden Wegen, welche alles vereinigen, was zwischen Erde
und Himmel sich regt, Tag und Nacht zu verstehen und dem-
entsprechend zu (bersetzen ist: ,Von den Vorfahren horte
ich, dafs es zwei - Wege gibt fur die Gotter sowohl wie die
Mensdhen". Sie alle sind den Gesetzen des Tages und der
Nacht unterworfen.

Die Hymnen des Rigveda wissen somit noch nichts von
einer Seelen Wanderung, sondern lehren fir die Guten ein
Fortleben unter Fiihrung des Yama bei den Gottern, fir die
Bosen ein nur dunkel angedeutetes Fahren in die Tiefe. Dies
ist auch der Standpunkt der Atharvahyrnnen und Brdhmana's;
nur dafs sich die Vorstellung einer Vergeltung der Werke im
einzelnen entwickelt. Aber diese Vergellung liegt immer nur
im Jenseits, und erst in den Upanishad's wird sie ins Dies-
seits verlegt. Ein kurzer Blick auf die altvedische Eschato-
logie wird dies bestatigen.

Das unsterbliche Fortleben hei den Gottern erscheint in
vielen, namentlich den é&lteren, Hymnen des Rigveda als eine
besondere Gnadengabe der Gotter, um deren Verleihung Agni
(1,31,7), die Marut's (5,55,4), Mitra-Varuna (5,63,2), Soma
(1,91,1) und andere Gotter - angeflent werden, und welche
namentlich dem freigebigen Spender in Aussicht gestellt wird
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(yah prindti, sa ha deveshu gacchati usw. 1,125,5—6). Spater-
hin ist es Yama* der erste Mensth, welcher fur viele Nach-
geborene den Weg zu jenen lichten Héhen gefunden hat und
dort as Zusammehscharer der Menschen (samgamano jananim)
thront (10,14,1 fg.)- Um zu ihm zu gelangen, mufs die Seele
des Toten glicklich voriiberkommen an den beiden bunt-
scheckigen, vierdugigen, breitnasigen Hunden des Yama
(10,14,10), welche, wie es scheint, den Eingang zur Himmels-
welt bewachen und nicht jedem gestatten, worin wohl die erste
Spur eines Totengerichtes zu finden ist, wie es in der spét-
indischen Eschatologie von Yama geiibt wird. Nach anderer
Anschauung (10,14,12) haben diese Hunde die Aufgabe, unter
den Menschen umherzuwandern und die zum Sterben Be-
stimmten abzuholen. Nach 10,1654 ist die Taube (kapota)
der Todeshote des Yama; auch von der Fufsschlinge oder dem
Fangnetze (padbicam) des Yama ist 10,97,16 die Rede, so dafs
er schon fir die Sénger des Rigveda auch die Schrecken des
Todes représentiert. Aber Uberwiegend ist in dieser altern
Zeit die Auffassung des Yama als des Firsten im Reiche der
Seligen, wie er in der Ferne (1,36,18), mitten im Himmel
(10,15,14), im Schofse der Morgenrdte (10,15,7), im hdchsten
Himmel (V. Samh. 18,51. Atharvav. 18,2,48), in ewigem Lichte
(9,2113,7) thront. Dort sitzt er, mit den Gottern zechend,
unter einem schonbelaubten Baume (10,135,1), dort scharen
sich um ihn die Abgeschiedenen, um den Yama, den Varuna
zu schauen (10,14,7); sie lassen das Unvollkommene hinter
sich und kehren zu ihrer wahren Heimat zuriick (hitvaya
avadyam punar astam ehi, 10,14,8), zu der Weideflur, die ihnen
niemand mehr rauben wird (10,14,2), wo nicht mehr der
Schwache dem Starken tributpflichtig ist (Atharvav. 3,29,3),
wo sie unsterblich fortlebend in Gemeinschaft mit Yama, mit
den Gottern ,am Festmahl sich erfreuen" (sadhamadam ma-
danti, Rigv. 10,14,10. Atharvav. 18,4,10 usw.). Man hat sich
mehrfach beflissen, den sinnlichen Charakter hervorzuheben,
den die altvedischen Schilderungen des Fotlebens im Jenseits
tragen. Hierzu ist zu bemerken, dafs ein Vorstellen der himm-
lischen Freuden nach Analogie “der irdischen dem Menschen
natrlich und (soweit man nicht bei der blélsen Negatioii
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stehen bleiben will) unvermeidlich ist, dafs auch Jesus sich
das Himmelreich as eine festliche Versammlung vorstellt, bei
der zu Tisch gegangen (Matth. 8,11) und Wein getrunken wird
(Matth. 26,29), dafs auch einDante undMilton nicht umhinkonn-
ten, dieser irdischen Welt ale Farben zu ihren Geméalden zu ent-
lennen. Ubrigens zeigen sich in den altvedischen Schilderungen
des Jenseits, je nach der Individualitdt des Dichters, grofse
Verschiedenheiten, von der im Gemeinsinnlichen schwelgenden
Phantasie des Dichters von Atharvav. 4,34 an (der seine Ge-
sinnungsweise schon genugsam bekundet durch die Art, wie
er seinen Reisbrei und dessen Schenkung an die Brahmanen
preist, — fast mochte man das Ganze fir eine Parodie halten,
«och vgl. oben 1, i, S. 209), bis hinauf zu der mehr geistigen
.Knschauungsweise der schonen Verse, Rigv. 9,113,7—11, die
wir (mit Auslassung des Refrains) hier Ubersetzen.
7. Das Reich, wo unerschopflich Licht,

Aus dem cutspringt der Son»' Glanz,

In dieses Reich versetze mich,

Das ewige, unsterbliche.

8 Dort, wo als Koénig Yama thront,
Im Heiligsten der Himmelswelt,
Wo Wasser stets lebendig stromt,
Dort lasse mich unsterblich sein.

Wo Wandeln ist nach Lust, wo sich
Der dritte, hochste Himmel wélbt,
Wo lichterfillte Rdume sind,

Dort lasse mich unsterblich sein.

10. Wo Winschung und Auswiinsohung, wo
Der Sonne andre Seite seheint,
Wo Labung ist und Sattigung,
Dort lasse mich unsterblich sein.

11. Wo Wonne ist und Seligkeit,
Wo Freude uber Freude wohnt,
Wo sich der Sehnsucht Sehnen stillt,
Dort lasse mich unsterblich sein.

Dort wohnen auch die , Vater" zusammen mit den Gottern; *Stellung da

wie diese, werden sie angerufen, herbeizukommen und das
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Opfer zu geniefsen; wie den Gottern, werden auch den Véatern
die Wunderwerke der Schopfung (8,48,13), das Schmicken
des Himmels mit Sternen (10,68,11), das Herauffihren der
Sonne (10,107,1) usw. zugeschrieben. So stehen sie im all-
gemeinen auf gleicher Stufe mit den Gottern, und wenn auch
gelegentlich eine Andeutung von verschiedenen Aufenthalts-
orten der Vater schon im Rigveda (10,15,1—2) sich findet,
so ist ihm doch eine Unterscheidung von verschiedenen Graden
der Seligkeit, wie sie ein spaterer Text fur die Véter, die
geborenen Gotter und die Werkgotter annimmt (Brih. 4,3,33.
Taitt. 2,8), noch fremd. .

Uber das Schicksal der Bésen enthdlt der Rigveda nur
dunkle Andeutungen. Sie sind ,pradestiniert flr jenen tiefen
Ort" (idam padam ajanata gabhiram, 4,5,5), werden von Indra
und Soma in die Hohle (varra), in hodenlose Finsternis
(anérambhanam tamas) gestofsen (7,104,3), in die Grube (karta,
9,73,8), in die aufserste Finsternis (10,152,4); vielleicht ist
auch ,die blinde Finsternis" (andham tamas), der schon nach
Rigv. 10,89,15. 10,103,12 die Feinde verfallen sollen, hierher-
zuziehen, eiu Ausdruck, der von den Upanishad's ofter ge-
braucht wird (Brih. 4,410—11. Ic& 3. 9. 12, vgl. Kath. 1,3),
nur dafs sie unter den ,freudlosen, mit blinder Finsternis be-
deckten Welten", in die der Nichtwissende nach dem Tode
fahrt, nicht mehr eine imaginare Holle, sondern diese Welt
verstehen, in der wir leben. -

Die eschatologischen Anschauungen des Rigveda treten
uns, weiter entwickelt, in den Atharvahymnen und Brahmanals
entgegen. Uber das Schicksal der Guten und Bosen finden
sich einige nahere Angaben. Schon an die spatem Hollcn-
schilderungen erinnern Verse wie Atharvav. 5,19,3. 13:

Die den Brahraanen anspieen,
Auf ihn warfen den Nasenschleim,
Die sitzen da in Blutlachen,

Als Nahrung kauend eignes Haar.

Die Tranen, die herabrollten,
Des Jammernden, Gequdlten, die
Haben Gotter ds Trinkwasser,
Brahntanenquéer, dir bestimmt.
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Eingehender schildern die Bréhmana's ,die Welt der
Werkfrommen" (sukritdm loka, ein Ausdruck, der im Rigveda
nur einmal, 10,16,4, vorkommt, dann aber, bezeichnenderweise,
immer héaufiger wird, V&. Samh. 18,52. Atharvav. 3,28,6.
9,51. 11,1,17. 18,3,71 usw.). Sie erstehen im Jenseits nach
ihrem ganzen Leibe mit allen Gliedern und Gelenken (sarva-
tanu, sarvanya, sarvaparus, Atharvav. 11,3,32. (Ctap. Br. 4,6,1,1.
11,1,8,6. 12,8,3,31); aber dieser Leib ist ein verklarter, und je
nach dem Grade ihrer Opferleistungen brauchen viele Fromme
im Jenseits nur einmal in vierzehn Tagen, vier Monaten, sechs
Monaten, zwdlf Monaten, hundert Jahren Nahrung zu sich zu
nehmen, oder sie kénnen dieselbe auch ganz entbehren Catap.
Br. 10,1,5/4). So leben sie in ewiger Gemeinschaft, Welt-
gemeinschaft, Wesensgemeinschaft (sdyujyam, salokata, sari-
pata) mit den Gottern, mit Aditya (Ait. Br. 3,44. Taitt. Br.
3.10,9,11), mit Agni, Varuna, Indra Catap. Br. 2,6,4,8), oder
auch schon mit dem unpersonlichen Brahman Catap. Br. 11,4,4,2).
Ja, (Caap. Br. 10,5,4,13 heifst es von dem Wissenden schon:
»Selbiger ist frei von Verlangen, im Besitze alles Verlangten,
‘nicht [lockt] ihn das Verlangen nach irgend etwas. Dariber
ist dieser Vers:

Durch Wissen steigen sie aufwérts
Dorthin, wo das Verlangen schweift;
Nicht Opfergabe reicht dorthin,
Nicht Bufse des Nichtwissenden.

Denn nicht kann jene Welt durch Opfergaben, nicht durch
Askese erlangen, wer solches nicht weifs. Denn nur dem
solches Wissenden gehort.jene Stétte,.* — Hier tritt schon an
Stelle des Werkes und der Askese das Wissen und, ent-
sprechend, an Stelle der himmlischen Herrlichkeit die Er-
l6sung; diese setzt, somit die Seelenwanderung nicht voraus
(wie Weber, Zeitschr. d. D. M. G. I X, 239, annimmt), denn
von Seelen Wanderung ist vor den Upanishad's noch keine
Rede. Wohl aber liegen die Voraussetzungen derselben schon
in den Bréhmana's, wie wir jetzt nachweisen wollen.
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3. Die Keme der Sedeuwanderundchre.

Es ist. der Hauptzweck der Brdhmana's, rituelle Werke
vorzuschreiben und fir deren Vollbringung mannigfachen Lohn,
mitunter auch fur die Unterlassung Schaden und Strafe in
Aussicht zu stellen. Indem, sie diese Belohnungen wie auch
Strafen teilweise ins Jenseits verlegen, tritt an Stelle der alt-
vedischen Vorstellungen von einer unterschiedslosen Seligkeit
der Frommen die ldee der Vergeltung und damit die
Notwendigkeit, den Abgeschiedenen, je nach ihrem Wissen
und ihren Werken, verschiedene Lose im Jenseits in Aussicht
zu stellen. Wie aber die -8lteste Form der Strafe bei allen
Naturvolkern die Rache ist, so besteht auch diese Vergeltung
urspriinglich darin, dafs alles Gute und Bdse, welches wir
hier jemand angetan haben, von ebendemselben im Jenseits
uns wiederum angetan wird. Einen drastischen Ausdruck
findet diese Theorie in dem Ausspruche Catap. Br. 12,9,1,1:
,Denn welche Speise der Mensch in dieser Welt isset, die-
selbige isset ihn dafir wieder praty-attii) in jener Welt".
Einen Beleg dazu bietet die Erzéhlung Catap. Br. 11,6,1 von"
der Vision der Strafen im Jenseits, welche dem Bhrigu zu-
teil wurde, und wir dirfen Weber, welcher (ZeitsoHr. d. D.
M. G. I X, 237 fg.) diese Fragen zuerst besprochen hat, wohl
vollsténdig beistimmen, wenn er die liturgische Ausdeutung
dieser Vision fir eine sekunddre Zutat des Brdhmanaverfassers
erklart (vgl. unsere analoge Vermutung bei einem andern
Falle, oben I,i, S. 177). Nach Abzug derselben bleibt als
Kern ibrig, dafs Bhrigu in den verschiedenen Regionen
schreiende Manner siehf, von welchen andere schreiende M an-
ner Glied fur Glied zerhauen, zerschnitten und verzehrt werden
unter den Worten: ,so haben diese uns in jener Welt getan,
und so tun wir ihnen in dieser Welt wieder". Der Schlufs
der Vision von dem schwarzen Mann mit gelben Augen und
dem Richterstab in der Hand, zu dessen Seiten die schone
und die hafsliche Frau (die guten und bdsen Werke) stehen,
|&fst Uber deren urspringlichen Sinn wohl keinen Zweifel.

Aus der primitiven Vergeltungslehre, wie sie dieses durch
Zufall in, einem spatem Brahmanatexte aufbewahrte Stlck
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zeigt, mag sich datin allmé&hlich der Begriff einer ausgleichen-
den Gerechtigkeit entwickelt haben, wie er hervortritt Catap.
Br. 11,2,7,33: ,Denn auf eine Wage legen sie.es [das Gute
und Bése] in jener Welt. Und welches von beiden (ber-
wiegen wird, dem wird er nachfolgen, sei es dem Guten oder
dem Bdsen." Nicht alle finden, nach etwas andrer Anschauung,
den Weg zur Himmelswelt, Taitt. Br. 3,10,11,1: ,, manch einer
vermag, wenn er aus dieser Welt dahinscheidet, seine Statte
nicht aufzufinden, sondern, vom Feuer [bei der Leichenver-
brennung] verwirrt und vom Rauche beklommen, findet er
seine Statte nicht. auf. Andre werden fir ihre Missetaten
auf kirzere oder léngere Zeit von der Véaterwelt ferngehalten,
Taitt. Samh. 2,6,10,2: ,wer einen [Brahmanen] bedroht, der
soll es hil'sen mit hundert [Jahren]; wer sich an ihm vergreift,
mit tausend; wer aber sein Blut vergiefst, der soll, so viele
Staubkodrnchen dasselbe hervorstromend benetzt, so viele Jahre
die Yaterwelt nicht linden; darum soll man einen Brahmanen
nicht bedrohen, nicht angreifen, nicht sein Blut verjjiefsen,
denn um eine so grofse Versindigung handelt es sich dabei*',
liier scheint die ,Vaterwelt** noch, wie im Rigveda, als héch-
stes Ziel vorzuschweben; mit der Zeit aber trat ein Unter-
schied hervor zwischen dem Gotterwege und dem Vaterwege
(Atharvav. 1512 usw.), und entsprechend zwischen der
Gotterwelt als dem Aufenthalte der Seligen und der Vater-
welt as der Stétte der Vergeltung. Ahnlich schon wie in
der spatem Seelenwanderungslehre heifst es, dafs die Pforte
zur Himmelswelt im Nordosten (Catap. Br. 6,6,,2,4), und die
Pforte zur Véaterwelt im Sudwesten sich befindet Catap. Br.
13,8,1,5), eine Bestimmung, die umsomehr ins Gewicht fallt,
weil sie sich an zwei verschiedenen Stellen findet, somit nicht
einer gelegentlichen Systematisierung zuzuschreiben ist. Jeder
Mensch wird in der von ihm erwirkten Welt geboren (Catap.
Br. (6,2,2,27), wir horen von einer ,Unsterblichkeit", die nur
hundert Jahre dauert (Catap. Br. 10,1,5,4), und dafs, wer den
Gottern opfert, , nicht eine so grofse Welt erwirbt, wie der,
welcher dem Atman opfert" (Catap. Br. 11,2,6,14). In einem
andern Texte wird gesagt, dafs , Tag und Nacht (die Zeit) in
jener Welt bei dorn solches nicht Wissenden den Schatz [der.
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guten Werke] aufzehren" (Taitt. Br. 3,10,11,2), und Naciketas
erbittet als zweiten Wunsch die Nichtversiegung (akshiti) der
guten Werke (Taitt. Br. 3,11,8,5, oben I, i, S. 176). Beson-
ders haufig begegnen wir der Befirchtung, dafs, im Gegen-
satze zu der erhofften Unsterblichkeit (amritatvam, dem ,,nicht-
mehr-sterben-Konnen"), dem Menschen in der jenseitigen Welt
De» Wieder- i€in abermaliges Sterben (punarmrityu, der Wiedertod) bevor-
10di0™ stehen kdnne, gegen welches dann allerlei Mlttel an die Hand
gegeben werden. Taitt. Br. 3,11,8,6 (oben I, i, S. 176): wer
das Naciketasteuer schichtet oder weifs, der Wehrt. den Wieder-
tod ab; — Kaush. Br. 25,1: wer den Aquinoktialtag feiert,
der Uberwindet den Hunger und den Wiedertod; — Catap.
Br. 2,3,3,9: vom Wiedertode wird erlost, wer aso diese Er-
I6sung vom Tode am Agnihotram weifs; — 10,1,4,14: der-
Yajamana, welcher das Feuer schichtet, wird zur Gottheit des
Feuers und Uberwindet dadurch den Wiedertod; — 10,2,6,19:
wer weifs, wie der Hunger vor der Nahrung flieht, der Durst
vor dem Tranke, das Unglick vor dem Gluck, die Finsternis
vor dem Lichte, der Tod vor der Unsterblichkeit, vor dem
fliehen diese alle, und er wehrt den Wiedertod ab; — ebenso,
wer in bestimmter Weise das Feuer schichtet (10,5,1,4), ein
bestimmtes Opfer bringt (11,4,3,20), in bestimmter Weise den
Veda studiert (11,5,6,9). So wird , die Abwehr des Wieder-
todes" schliefslich zur stereotypen Formel (10,6,1.4 fg.), die
gelegentlich auch da verwendet wird, wo sie keinen Sinn zu
geben scheint (12,9,3,11). Auch in -aliern Upanishadtexten
begegnen wir ihr: den Wiedertod wehrt'ab, wer weifs, dafs
der Tod sein Selbst ist (Brih. 1,2,7), dafs die Opfer dem
Atman gelten (Brih. 1,5,2),' dafs es ein Wasser gibt, das
Feuer des Todes Zu l&schen (Brih. 3,2,10), dafs der Wind die
Besonderheit und Allgemeinheit’ist (Brih. 3,3,2). — Dafs dieser
DM wieder- Wiedertod von einem abermaligen Sterben im Jenseits zu ver-
tod If% noch gtehen jst, lehren besonders zwei Stellen; Catap. Br. 12,9,3,12:
Waﬁ%%'mng_ ,damit bringt er seine Véter, welche sterblich sind, zur Un-
sterblichkeitsstatte, sie, die sterblich sind, lafst er von der
Unsterblichkeitsstatte aus wiedererstehen; wahrlich, der wehrt
von seinen Vatern den Wiedertod ab, der solches weifs™; —
Catap. Br. 10,4,3,10: , die nun solches wissen oder dieses Werk
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tun, die entstehen nach dem Tode wieder, und indem sie
wieder entstehen, so entstehen sie zur Unsterblichkeit; die
aber solches nicht wissen oder dieses Werk nicht tun, die
entstehen nach dem Tode wieder und werden immer wieder
und wieder seine Speise”". Aus dem Parallelismus, den diese
Stelle zwischen Unsterblichkeit und Wiedertod aufstellt, er-
gibt sich, dafs auch der letztere nicht als Seelenwanderung,
sondern nur von einem Wiedererstehen und Wiedersterben
im Jenseits verstanden werden darf. Man brauchte aber nur
jenen Wie der! od aus dem imagindren Jenseits ins Diesseits
zu verlegen, um bei der Seelenwanderungsiohre anzulangen.
Dies geschieht erst auf dem Boden der Upanishad's, und die
(Griinde, welche zu diesem letzten Schritt veranlagten, werden
sich uns nicht verbergen. Hier sa nur noch bemerkt, dafs
nicht alle Upanishadtexte die Seelenwanderung kennen oder
anerkennen, und wenn es Brih. 1516) heifst: , die Menschen-
weit ist zu erwerben nur durch einen Sohn, nicht durch
sonst ein Werk; durch das Werk wird die Vaterwelt, durch
das Wissen die Gotferwelt erworben**, so weifs auch noch
dieser Text nichts von Seelenwanderung, wenn er nicht gar
as ein Protest gegen dieses neu aufkommende Dogma
aufzufassen ist. — Ebenso koénnen noch Stellen wie Brih.
1410 (das gute Work wird am Ende zunichte) und
sogar .3,8,10 (Opfer und Askese bringt nur endlichen
Lohn) von einer Aufzehrung des Werkschutzes im Jenseits
verstanden werden.

4. Die Genesis dor Seelen vi ander ungsiehre.

Der Hauputtext der Seelen wanderungslehre. von dem so
ziemlich alles Folgende abhangig ist, findet sieh in zweifacher,
meist wortlich Ubereinstimmender Rezension Chand. 5,3—10
und Brih.6,,2 (Catap. Br. 14,9,1). Die Inder nennen ihn die
Finffeuerlehre (pancagnividya). Er ist, wie bereits Upanishads
S. 137 fg. gezeigt wurde, zusammengeschweifst aus zwei ver-
schiedenen Teilen, der Funffeuerlehre (im engern Sinne)
Chand. 5,4,1—0,9,2 - Brih. 6,2,9—6,2,14, und der Zweiweg-
lehre Chand. 5,10 = Hrih. (5215—1(3. Indem wir diese beiden
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Namen fir die beiden Teile reservieren, wollen wir das Ganze
hier und in der Folge kurzweg den Haupttext nennen.

Auffallend ist zunéchst, dafs dieser fiir alle Folge so
hochwichtige Text sich Brih. 6,2 nur in einém Nachtragteile
(khilakandam) findet, nicht in den beiden Hauptteilen dieser
Upanishad, dem Madhukdndam Brih. 1—2 und dem Yajna-
valkyakandam Brih. 3—4. Als man diese beiden sammelte und
weiterhin mit einander verband, mufs er wohl noch nicht zu
haben gewesen sein; denn warum hétte man ihn sonst Uber-
gangen, da er doch spéter, seiner Wichtigkeit entsprechend,
Aufnahme fand? Schon dies weist darauf hin, dafs er spét
entstanden und ein sekundéres Produkt ist. Noch mehr sein
Inhalt.

Der genannte Haupttext lehrt eine doppelte Vergeltung,
einmal durch Lohn und Strafe im Jenseits, sodann nochmals
durch Wiedergeburt auf der Erde. Dies ist offenbar se
kund&r und nichts anderes as eine Verschmelzung der im
Veda Uberkommenen Vergeltung im Jenseits mit der neu auf-
gekommenen Vergeltung der -Seelenwanderungslehre. Folglich
werden wir die urspringliche Seelenwanderungslehre da zu
suchen haben, wo sie fur sich allein und ohne Verknipfung
mit der altvedischen Vergeltung im Jenseits auftritt, und dies
fuhrt uns zu den Y&jmavalkyapartien Brih. 3 und 4, in denen
wir nun schon so oft die urspriinglichste Form der Upanishad-
lehre gefunden haben. In ihnen kénnen wir die Genesis der
Seelenwanderung mitsamt den zu ihr fuhrenden Motiven noch
beobachten. Nach einer gleichfalls schon altvedischen, neben
der gewdhnlichen herlaufenden und mit ihr schwer vereinbaren
Auffassung gehen beim Tode des Menschen sein Auge zur
Sonne, sein Odem zum Winde, seine Rede zum Feuer, seine
Glieder in die verschiedenen Teile des Universums ein. An

.diesen schon Rigv. 10,16,3 ausgesprochenen und Catap. Br.

10,3,3,8 weiter ausgefuhrten Gedanken knipft die Stelle an,
die wir hier in extenso mitteilen, da sie zum erstenmal,
so weit wir sehen, und noch as ein grofses Geheimnis den
Gedanken der Seelenwanderung ausspricht und zugleich die
Motive  erkennen |&fst, welche zu dieser Verlegung der Vor-
geltung aus dem Jenseits ins Diesseits fuhrten.



4. Geness der Sedenwanderungdetre 297

Brih. 3213 ,«Yajnavalkya», so sprach er (der Sohn des
Ritabh&ga), «wenn nach dem Tode dieses Menschen seine
Rede in das Feuer eingeht, sein Odem in den Wind, sein
Auge in die Sonne, sein Manas in den Mond, sein Ohr in
die Pole, sein Leib in die Erde, sein Atman in den Akéaca
(Weltraum), seine Leibhaare in die Krauter, seine Haupthaare
in die Baume, sein Blut und Samen in das Wasser, — wo
bleibt dann der Mensch?)’ — Da sprach Yajnavalkya:
«Fafs mich, Artabhaga, mein Teurer, an der Hand; dariiber
missen wir beiden unter uns allein uns verstandigen, nicht
hier in der Versammlung)'. — Da gingen die beiden hinaus
und beredeten sich; und was sie sprachen, das war Werk,
und was sie priesen, das war Werk. — Flrwahr, gut wird
einer durch gutes Werk, bdse durch bdses.'

In den letzten Worten wird das Motiv, welches dem
Dogma der Seelenwanderung zugrunde liegt, klar ausge-
sprochen. Es ist die grofse, von Geburt an vorhandene, mo-
ralische Verschiedenheit der Charaktere, welche schon den
Séngern des Rigveda zu denken gab (10,117,9, oben I, |, S, 94),
und die an unsrer Stelle der Philosoph daraus erkléart, dafs
der Mensch schon vor seiner Geburt einmal da war, und dafs
sein angeborener Charakter die Frucht. und Folge eines vorher-
gegangenen Tuns ist.

Deutlicher noch spricht sich Yajhavalkya in der beriihmten
Stelle Brih. 4,4,2—6 aus. wo es, nach Schilderung des Aus-
zuges der Seele aus dem Leihe, unmittelbar daran anschliefsend
heifst;

,Dann nehmen ihn das Wissen und die Werke bei der
Hand und seine vormalige Erfahrung (puraprajnat). — Wie
eine Raupe, nachdem sie zur Spitze des Blattes gelangt ist,
einen andern Anfang ergreift und sich selbst dazu hiniber-
zieht, so auch die Seele, nachdem sie den Leib abgeschittelt
und das Nichtwissen [d. h. die empirische Existenz) losgelassen
hat, ergreift sie einen andern Anfang und zieht sich selbst
dazu hinllber. — Wie ein Goldschmied von einem Bildwerke
den Stoff nimmt und daraus eine andere, neuere, schonere
Gestalt hammert, so auch diese Seele, nachdem sie den Leib
abgeschittelt und das Nichtwissen losgelassen hat, so schafft
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sie sich eine andere, neuere, schonere Gestalt, sei es der Vater
oder der Gandharven oder der Gotter oder des Prajapat'i
oder des Brahm@an, oder anderer Wesen. ... Je nachdem
einer nun besteht aus diesem oder jenem, je nachdem er han-
delt, je nachdem er wandelt, danach wird er geboren: wer
Gutes tat, wird als Guter geboren, wer Bdses tat,
wird als Boser geboren, heilig wird er durch heiliges
Werk, bose durch bdses. — Darum, ltrwahr, heifst es (vgl.
Catap. Br. 10,6,3,1. Chand. -3,14,1, cben I, i, S. 264.336: «Der
Mensch ist ganz und gar gebildet aus Begierde (kama): je
nachdem seine Begierde ist, danach ist seine Einsicht (krata),
je nachdem seine Einsicht ist, danach tut er das Werk (kar-
man) je nachdem er das Werk tut, danach ergehet es ihm».
— Darlber ist dieser Vers:

Dem héngt er nach, dem strebt er zu mit Taten,
Wonach Hein inn‘rer Mensch und sein Begehr steht;
Wer angelangt zum Endziele
Der Werke;, die er hier begeht,
Der kommt aus jener Welt wieder
Zu dieser Welt des Werks zurick.

So geht es mit dem Verlangenden r(kamayamana).

Diese Stelle kennt noch keine doppelte Vergeltung, im
Jenseits und wiederum auf Erden, sondern nur eine solche
durch Seelenwanderung; sofort nach dem Tode geht die Seele,
je nach ihren guten oder bdsen Werken, in einen neuen Leib
ein. Dies ergibt sich zur Evidenz nicht nur aus dem Bilde
von der Raupe, die, sowie sie das eine Blatt aufgezehrt hat,
sich zu einem andern hintberzieht, sondern auch daraus, dafs
das Gebiet der Seelenwanderung sieh durch Menschenvvelt,
Vaterwelt und Gotterwelt bis zu Prajdpati und dem person-
lichen Brahméan hinauf erstreckt, dafs mithin Vaterwelt und
Gotterwelt nicht, wie nach der spatem Theorie, fir eine Ver-
geltung neben und aufser derjenigen durch Seelenwanderung
verwendet werden koénnen. Anders wére es, wenn wir in dem
angehangten Verse prapya antam mit Cankara as bhuktva
phalam auffassen mifsten: , nachdem er (im Jenseits) die Frucht
der Werke genossen, kehrt er aus jener Welt zu dieser Welt
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des Werkes zuriick®. In diesem Falle wiirde der Vers (der
jedenfalls eine spatere Zutat ist) mit dem Vorhergehenden
in Widerspruch stehen. Er kann aber sehr wohl auch be-
deuten: ,Nachdem er mit einem Lebenslaufe (wie die Raupe
mit ihrem Blatte) fertig ist, so kehrt er nach dem Tode zu
einem neuen Lebenslaufe wieder".

Somit kennt die Eschatologie des Y jriavalkya (Brih. 1—b5)
noch keine doppelte Vergeltung, im Jenseits und abermals
durch einen neuen Lebenslauf, sondern, wie es auch naturlich
ist, nur eine einfache durch Wiedergeborenwerdén im Reiche
der empirischen Realitdt (Menschenwelt, Vaterwelt, Goétter-
welt j; an die Stelle der altvedisuhen Vergeltung im Jenseits
ist die Vergeltung durch Seelenwanderung getreten: von dem
Erlosten heifst es nicht mehr: ,er wehrt den Wiedertod ab,
sondern: ,er kehrt nicht wieder zurtick*' (Chand. 4,15,6. 8,15.
Brih. 6,.2,15. Pracna 1,10 etc.).

Die  Fortbildung der Seeleuwaiulenuiijsichre.

In den Religionen pflegt, wie wir schon o6fter hervorhoben
(oben I.1,S. 180. I 1,,S. 107 fg.K neben den neu aufkommenden
Gedanken das Alte seine durch die Tradition geheiligten Rechte
zu behaupten. So sehen wir auch hier, wie neben dem Glau-
ben an eine Wiederkehr zur Knie die alten Vorstellungen von
einer Vergeltung des Guten und Bosen im Jenseits fortbestehen
und mit der Seelenwanderuugsiehre eine Verbindung eingehen,
so dafs nun alle guten und bdsen Werke eine doppelte Ver-
geltung erfahren, einmal im Jenseits und wiederum durch ein
neues Erdenleben, wodurch das bereits voll und ganz Ver-
goltene nochmals vergolten, und eigentlich der ganze Begritf
der Vergeltung aufgehoben wird. Dies geschieht in dem Haupt-
texte der Seelenwanderuugslehre, Chand. 5,;3-10--= Brih. 6,2.
Wir haben aber, wie bereits bemerkt und wie Upanishads
S. 137 des weitem nachgewiesen, in diesem Haupttexte zwei
Teile zu unterscheiden, einen altern Teil Chand. 5,1-9 (Brih.
(6,2,9—14), den wir als Finffeuerlehre (im engern Sinne),
und einen Jingern Chand. 5,10 (Brih. (6,2.15), den wir als
Zweiweglehre bezeichnen wollen, Auf erstere beziehen
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sich zwei, auf die letztere die drei Ubrigen der zu Eingang
gestellten Fragen. Die Verschiedenheit beider Teile ergibt
sich, neben andern Up. S. 139 angefiihrten Grinden, schon
zur Evidenz daraus, dafs der Glaube, craddhd, nach der Zwei-
weglehre in Bréhman ohne Wiederkehr fiihrt, wahrend er
nach der Funffeuerlehre gerade das Vehikel fir die Rickkehr
zur Erde bildet. .

Der erste, dltere Teil, die Finffeuerlehre, nimmt allem
Anscheine nach, ebenso wie die angefihrten Ausspriiche des
Yasjnavalkya, keine Vergeltung im Jenseits an, sondern schil-
dert, ‘wie die Seele, nachdem sie bei der Leichenverbrennung
»in lichtfarbener Gestalt" (Brih. 6,2,14) zum Himmel gefahren
ist, von dort sofort, wie es scheint, durch die drei Weltgebiete,
Himmel, Luftraum, Erde, sowie durch den vaterlichen und
mutterlichen Leib as funf Durchgangsstationen zu einem neuen
Erdendasein zuriickkehrt. Dies ist die Beantwortung der
zu Eingang gestellten Frage: ,,Weifst du, wie bei der fiinften
Opferung die Wasser mit Menschen stimme redend werden
(Chénd. 5,3,3. Brih. 6,2,2)?" Wie bei Ydanavalkya as ein
grofses Geheimnis (Brih. 3,2,13, oben S. 297), so tritt auch
hier noch die Seelenwanderungslehre als etwas Neues, nicht
zu Profanierendes, in mystischer -Verhillung auf. So nahe
namlich- den Christen, die den Leichnam begraben, der
Vergleich desselben mit dem in die Erde gesenkten Samen-
korn liegt (1, Kor. 15), so nahe liegt es in Indien, wo die
Leiche verbrannt wird, diese Verbrennung as eine Opferung
aufzufassen. Und wie der ins Feuer gegossene Opfer trank
(Milch, Soma usw.) in vergeistigter Gestalt zu den Goéttern
aufsteigt, so steigt das Unsterbliche des Menschen aus dem
Leichenfeuer zum Himmel empor. Dieses Unsterbliche hiefs
bei Y& navalkya karrman, das Werk (oben S. 297), in unsrer
Stelle wird es, in Analogie mit der Opferfllssigkeit as ,das
Wasser" und weiterhin als ,der Glaube" bezeichnet. Diese
mystisch verhillenden Ausdricke machen den Vedanta-
theologen viel zu schaffen (System des Vedéanta S. 401. 408),
bedeuten aber im Grunde das Namliche, sofern die eigentliche
Essenz und sozusagen die Seele des als Opferflissigkeit (&pas)
emporsteigenden Werkes (karman) der Glaube (craddhd) ist,
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mit welchem es dargebracht wurde. Dieses S Werk®', wie
Y djhavalkya, dieser ,Glaube**, wie unsre Stelle wohl im An-
schlufs an ihn sagt, steigt als das Unsterbliche des Mensehen
zum Himmel auf und wird dort von den Gottern fiinfmal
hinter einander in den Opferfeuern des Himmels, des Luft-
raums, der Erde, des Mannes und des Weibes geopfert, wo-
durch es der Reihe nach aus Glaube zu Soma, aus Soma zu
Regen, aus Regen zur Nahrung, aus der Nahrung zum Sperma,
aus dem Sperma zum Embryo wird und so zu einem aber-
maligen Dasein auf der Erde fihrt.

Viel weiter entwickelt ist die zweite Halfte des Haupt-
textes, welche wir die Zweiweglehre nennen wollen, und
welche, die altvedische Eschatologie mit dem Seelenwanderungs-
dogma verknupfend, eine doppelte Vergeltung (und somit eine
Vergeltung des schon Vergoltenen) lehrt, einerseits im Jen-
seits und dann nochmals durch Rickkehr zur Erde. Zu diesem
Zwecke lafst sie die Seele des Verstorbenen auf zwei ver-
schiedenen Wegen aufsteigen, dem Devayana (Gotterweg) und
Pitriyana (Véaterweg), welche durch manche, zum Teil wunder-
liche Stationen hindurchfuhren, die sich jedoch aufhellen lassen,
wenn man die Entstehung der Lehre in Betracht zieht. Schon

DieZwei»
weglehte*

im Rigveda und in den Bréhmanas wird oft der Devayanas Der HU

erwadhnt, urspringlich wohl der Weg, auf welchem Agni die
Opfergabe zu den Gottern flhrt, oder diese zu derselben
herabsteigen, dann aber auch der Weg, auf welchem die ver-
storbenen Frommen zu den Géttern aufsteigen, um in ewiger
Seligkeit mit ihnen, an deren Stelle spéter das Brahman tritt,
zu leben. Eine ndhere Besehreibung des Gotterweges tindet
sich Chand. 4,15,5: die Seele geht bei der Leichenverbrennung
in die Flamme ein, aus dieser in den Tag, aus diesem in die
helle Monatshélfte, aus dieser in die helle Jahreshéfte (die
Sommerzeit), aus dieser in das Jahr, aus diesem in die Sonne,
aus dieser in den Mond, aus diesem in den Blitz und. so
endlich in Brahman. Dafs hier Zeitperioden als Raumgrofsen
erscheinen, kommt auch sonst vor (Catap. Br. 1,3,5,11. Chéand.
2,10,5) und ist in Indien nicht w'eiter verwunderlich. Der
Sinn des Ganzen ist, dafs die Seele auf dem Goétterwege in
lichte und immer lichtere Regionen gelangt, wozu dann alles,.
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was hell ist und leuchtet, herangezogen wird als Durchgangs-
stufe zu Brahman, welches ja ,der Lichter Licht" (jyotisham
jyotis) ist. .

Nach Analogie mit diesem Devayana konstruierte man
nun weiter den Pitryaan oder Vaterweg; wie jenem alles
Helle, Glanzende, so wies man diesem das entsprechende
dunkle Gegenstiick zu. Hierbei entstand jedoch die Schwierig-
keif, dafs man den Mond, der schon dem Devayéna angehorte,
auch hier beim Pitriyana nicht entbehren konnte. Denn nach
einer alten, wenig gekléarten Vorstellung war der Mond der
Aufenthalt der Abgeschiedenen (Kaush. 2,8), wobei man dann
weiterhin (Brih. 6,2,16. Kaush. 1,2, aber noch nicht Kaush. 2,9!)
seine Zunahme und Abnahme mit dem Heraufsteigen und
Herabsteigen der Seelen in Verbindung brachte. Somit den
Mond als Endziel des Pitriyana festhaltend, konstruierte man
diesen im Ubrigen in Analogie mit dem Devayéana, indem die
Seele nicht in die Flamme, sondern in den Rauch, nicht in
den Tag, sondern in die Nacht, nicht in die helle, sondern in
die dunkle Monatshélfte, nicht in die Sommermonate, sondern
in die Wintermonate, nicht in das Jahr, sondern in die Vater-
welt, nicht in die Sonne, sondern in den Akaca (nur Chand.),
und endlich, wie beim Devayana, in den Mond eingeht, jedoch
nicht als Durchgangsstation, sondern um dort, , solange noch
ein Bodenrest [der guten Werke] vorhanden ist" (Chand.
5,10,5), zu verweilen.— Eine Schilderung der voribergehenden
Seligkeit auf dem Monde wird von unserm Texte taktvoll
umgangen; an ihre Stelle tritt die alte Vorstellung von dein
Somabecher der Gotter, welcher, nachdem sie ihn ausgetrunken,
jedesmal wieder neu gefillt wird (Rigv. 10,85,5): ,wenn sie,
0 Gott, dich austrinken, so schwillst du darauf wieder an);
sofern dies Gefilltwerden durch die Seelen geschehen soll
(Kaush. 2,8. 1,2), wirden diese von den Gottern genossen,
was dann im spdtem Vedanta zu einem gegenseitigen Ge-
niefsen der Gotter und Frommen im Umgédnge mit einander
ausgedeutet wird (System d. Ved. S. 393. 416). Die Seligkeit
auf dem Monde dauert yavat sampétam ,solange ein Boden«
rest vorhanden" (Chand. 5,10,5), worin liegt, dafs die Ver-
geltung dort eine vollstandige ist; dennoch erfolgt darauf eine
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nochmalige Vergeltung auf der Erde. Das Herabsteigen ist

hier nicht, wie in der Funffeuerlehre, ein Durchgang durch

die funf Opferfeuer als Glaube, Borna, Regen, Nahrung, Same,
sondern eine allméahliche Verdichtung der Seelenmaterie zu
Ather, Wind, Rauch, Nebel, Wolke, Hegen, Pflanze, Nahrung,
Same, worauf der Eingang in einen neuen Mutterscliofs und

die abermalige Geburt erfolgt. — Neben dem Gotterweg,:, pLT dritte
welcher fir Wissen und Glauben zu einem Eingange in Brah- "t
man ohne Rickkehr fuhrt, und dem Vaterweg, welcher fir
Opfer, fromme Werke und Askese zum Monde und von da
zurlick zur Erde leitet, deutete unser Text urspringlich nur
dunkel auf den ,,dritien Ort'* as Schicksal der Bosen hin,
welche as niedere Tiere wiedergeboren werden.

Einen Schritt weiter in der Entwicklung dieser ldeen Wider-
fuhren uns die Brih. 6,2,16 fehlenden und nur Chand. 5,10.7 ’Spﬁlﬂcsnﬁzdg
eingefugten Zusétze, welche, im Widerspruche mit dem 5,1&95
urspringlichen Texte der Zweiweglehre, unter denen, die
vom Monde zuriickkehren, solche von ,erfreulichem Wandel"*
und solche von .,stinkendem Wandel® unterscheiden; ersten»
werden as Brahnnmen. Kshatriya's. Vaicva's, letztere als
Hunde, Schweine oder Candala's wiedergeboren. Hierdurch
wird nun der ,dritte* Ort neben ("Gotterweg und Vaterweg
Uberflissig und sollte ganz wegfallen, bleibt aber dennoch
bestehen.

Dieser Widerspruch, wie auch die oben besprochene In- Kaush, 12
konzinnitat, dafs der Mond dem Véaterwege und Gotterwege Ausgeichs
gemeinsam ist, scheint frih bemerkt worden zu sein. Als ein verSuoh.
Versuch, beide '("beistande zu hoben, ist. Kaush. 12 anzusehen.

Hier wird, unter Beseitigung des ,dritten Ortes, mit Nach-
druck erklart: ,alle, die aus dieser Welt abscheiden, gehen
samtlich zum Monde/*. Dort aber werden sie einer Prifung
Uber ihr Wissen unterworfen und gehen, je nach Ausfall der-
selben, entweder den Devayana (Kaush. 1,3), der zu Brahman
ohne Riickkehr fuhrt, oder (der Name Pitriyana kommt nicht
vor) sie gehen zurlick zu einer neuen Geburt, ,sei es als
Wurm, oder as Fliege, oder als Fisch, oder as Vogel, oder
als Lowe, oder as Eber, oder as Beifstier, oder as Tiger,
oder as Mensch, oder als sonst etwas'. Auch diese Aufzahlung
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scheint eine Nachbildung der Chand. 6,9,3. 0,102 vorkom-
menden zu sein; denn dort war sie durch den Zusammen-
hang berechtigt, wahrend se hier as ziemlich Uberflissig
erscheint.
Spétere Von spétem Stellen, welche alle nach der einen oder andern
" Seite auf dem bisher Entwickelten beruhen, wollen wir zum
Schliisse nur die wichtigsten nennen. Kdéth. 2,10 wird die
Verganglichkeit des Schatzes der guten Werke (ccvadhi, wie
Taitt. Br. 3,10,11,2) gelehrt. Weiter hieifst es in betreff der
Ruckkehr, Kath. 5,7

Im Muttcrschofs geht ein dieser,
Verkdrpernd sich zur Leibliehkeit, --¢
In eine Pflanze féhrt joner, —
Je nach Werk, je nach Wissenschaft.

Deutliche Abhéngigkeit von Chand. 53—10 zeigt Mund.
1,2,10:

Auf des Werklunnnels Riicken genossen habend,
Geh'n sie zuriick in diese Welt und tiefer.

Auf die funf Feuer der Pancagniridya (Chand. 54 fg.)
bezieht sich auch Mund. 2,1,5:

Aus ihm entstellt das Feuer, dessen Brennholz die Sonne ist
(Chand. 5,4,1),

Aus Soma wird Begen (Chand. 5,5,2), Pflanzen aus der Erde,

Der Mann eriefst den Strom in die Genossin (Chand. 5,8,2),

Nachkommen viele sind dem Geist geboren.

Auf Grund von Chand. 510 werden Véaterweg und Gotter-
weg (unter Mifsverstehen des Ausdrucks , craddha tapaiti
Chand. 510,1) geschildert Pracna 1,9—10. Zur Bestdtigung
wird auf den Vers Rigv. 116412 (oben I, i, S. 111) ver-

wiesen, welcher jedoch mit der Sache nicht das mindeste zu
tun hat.
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XV. Die Erlésung.
1. Bedeutung der Erl6sungslehre.

Die Liebe zum Loben ist von allen Trieben, die der surke dex
menschlichen Natur eingepflanzt sind, der stdrkste. Wir bringen -8 2™
jedes Opfer, um nur das Leben zu erhalten. Ein langes Leben
winschen wir uns und den Unsrigen; wir beglickwinschen
die, welche es erreichen, und beklagen denjenigen, welcher vor
der Zeit abberufen wird; und der Grund unsrer Trauer um
den zu fruh Verstorbenen ist (wenn wir uns einmal deutliche
Rechenschaft davon geben) nicht sowohl, dafs er uns fehit,
als vielmehr, dass wir ihm fehlen; wir bemitleiden ihn, weil
ihm das Dasein, als wére es ein hohes Gut, zu frihzeitig ent-
zogen wurde. Wenn wir uns Uber den Tod eines Angehdrigen
damit trosten, dafs wir uns die Leiden, Gefahren und Note
vergegenwartigen, denen er entronnen ist, so ist dies die
Stimme der Rellexion; ein reines Naturgefiihl spricht anders:
es sagt uns, dafs der Verlust des Lebens das Schlimmste ist,
was den Menschen treuen kann. Die hochste Strafe ist und
bleibt die Todesstrafe, da, so stark ist in uns der Trieb zum
Lehen, dafs das ganze Dasein nichts anderes as eben dieser,

im Raum als Leib, in der Zeit als Leben sich ausbreitende
‘Trieb selbst ist.

Wie ist es unter diesen Umstanden moglich, dafs bei der wunson der
Menschheit im Verlaufe ihrer Entwicklung wiederholt einewen bassn.
Stimmung aufkommen und sich befestigen konnte, welche
jenen Drang zu leben, auf dem unsre ganze empirische EXi-
stenz beruht, as etwas empfindet, was eigentlich nicht sein
sollte, so dafs als die wahre Aufgabe des Menschen nicht die
Befriedigung des Naturtriebes, sondern seine Aufhebung er-
scheint, und somit as hdchstes Ziel eine Erldsung (moksha)
vorschwebt, und zwar eine Erldsung, nicht aus einem be-
stimmten Dasein, wie sie der Tod bringt, sondern eine solche
von dem Dasein Uberhaupt, welche, wie ein uns eingeborenes
Gefuhl bekundet, nicht ohne weiteres durch den Tod zu er-
langen ist.

DEUSSEN, Geschichte der Philosophie. 1,00, 20
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Die Idee der Diese seltsamste aller Stimmungswandlungen |&fst sieh

Eosd nirgendwo reiner verfolgen als in Indien, wo die Erlésung,

reneedsin ungetribt durch das Hinein spielen zufalliger Geschichts-
begebenheiten, nicht as Loskaufung, Genugtuung, Versthnung
u. dgl. erscheint, sondern einfach als eine Loslésung von dem
empirischen Dasein mit allen seinen Trieben, welche als Fesseln
(bandha, graha), als Knoten (granthi) empfunden werden, die
das Herz an die ‘Sinnendinge knipfen. Auch in Indien war
dies nicht immer so, und es liegt ein langer Entwicklungs-
gang, eine ungeheure Wandlung zwischen den Sangern des
Rigveda, die, von glihender Lebenslust erfillt, vor dem Tode
schaudern (Rigv. 7,89) und sich selbst und ihren Nachkommen
hundert Jahre zu leben wiinschen, — und zwischen den Worten,
mit denen der gréfste Dichter Indiens sein Meisterwerk be-
schliefst:

Auch nur zunichte macht; meine Neugeburt
Der Gott. der- sich allméachtig durch sich selbst ersehuf.

— Noch oft wird die Philosophie der Zukunft ihren Blick
nach Indien wenden, um die Erlusungsliehre in ihrem ur-
sprunglichen Mutterlande zu studieren; wir wollen jetzt tun,
was wir vermogen, um uns die Genesis dieses merkwirdigsten
aller Dogmen versténdlich zu machen.

2- Ursprung der Krldsun"slehre.

Ableitung Albrecht Weber hat in einer .sehr beachtenswerten Ausein-
derselben andersetzung (Zeitschrift der D,M.G.IX.239) die Vermutung
Sggﬁg‘gg ausgesprochen, dafs die Lehre von der Erlésung durch das
glaiben.  Dogma von der Seelenwanderung bedingt sei. Dem milden
Sinn und denkenden Geiste der Inder habe die Annahme
widerstrebt, dafs fir die Werke dieses kurzen Lebens ent-
weder ewiger Lohn oder ewige Strafe im Jenseits folgen solle.
Aus diesem Dilemma habe er sich zu retten gesucht durch
das Dogma der Seelemvanderung, in Wahrheit aber sich nur
tiefer verstrickt, indem zu der ewigen Vergeltung a parte post
nun noch eine solche a parte ante getreten sei, und so habe
er sich schliefslich durch ,ein Zerhauen des Knotens" geholfen,
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indem er in der Erlésung die ganze individuelle Existenz zu-
nichte werden liefs, so dafs jetzt as hochster Lohn alles Stre-
bens erschienen sei, was in alter Zeit as hochste Strafe ge-
golten habe. Aber abgesehen davon, dafs die Erlésung der
vorbuddhistischen Zeit durchaus keine Vernichtung, sondern
vielmehr umgekehrt eine Erhebung lber das in sich Nichtige
ist, so entspricht diese ingenitse Konstruktion dem historischen
Entwicklungsgang auch darum nicht, weil, wie wir sehen
werden, das Dogma von der Erldsung &lter ist as die Seelen-
wanderungslehre, mithin nicht eine Folge derselben sein kann.
Von andrer Seite hat man mehrfach die Sehnsucht nach Ayade ge
Erldsung aus dem Drucke zu verstehen gesucht, der durch Luke des
die brahinanisehe Leben-ordnung auf dem indischen Volke '
gelastet habe. Demselben sei. so meint man, infolge der
geistigen Knechtung durch die Brahmanen, der materiellen
durch die Kshatriva's, die Ite Freude am Dasein verdorben
worden und abhanden gekommen. - Aber, nicht zu erwahnen,
dafs die Lebensbedingungen im reichen Gangestale wohl
schwerlich schlechtere als vormals im Pendschab waren, und
dafs die ldee der Erldsung sicher nicht im Kreise der Be-
druckten, sondern vielmehr der Bedriukor entsprungen ist. so
ist eine pessimistische Stimmung, wie sie von dieser Theorie
vorausgesetzt wird, den Zeiten, in welchen die Erlésungslehre
entsprang, durchaus noch nicht eigen (oben S. 128. 229).
Allerdings wird durch die Erlésung auch das Leiden seiner
ganzen Mdoglichkeit nach aufgehoben, aber erst der Buddhis-
mus hat das, was eine blofse Folge war. zum («runde ge-
macht, und, indem er die Erlésung als eine Flucht vor den
Leiden des Daseins auffafste, den Egoismus zur Grundtrieb-
feder der Religion gemacht, — wenn auch nicht so wie spéter
der Islam, welcher nicht mide wird, den Leuten die himm-
lische Herrlichkeit und die Schrecknisse der Holle auszumalen.

Die Erlosung kann nicht aus diesen oder irgendwelchen pio Krio-
andern im Willen liegenden Motiven abgeleitet werden, eben Hefome
weil sie, und zwar schon bei ihrem ersten Auftreten, eine JueXda
Aufhebung alles Wollens ist (yatrat kamah paragatah). Somit
bleibt Ubrig, dafs ihr urspriingliches Motiv, in der Sphéare ds-
Intellektuellen zu suchen ist; und hier wird sich uns die

20*
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Erldsungsiehre so sehr as die notwendige Konsequenz und

letzte Krénung der Atmanlehre erweisen, dafs sie nur als eine

persdnliche und sozusagen praktische Anwendung der ganzen,

von uns bisher dargestellten Weltanschauung der Upanishad's
anzusehen ist, wie wir jetzt beweisen wollen.

Eg%gge%ﬁ Es ist dem Menschen natiirlich und kommt auch in allen

as zie. Regionen der Philosophie zum Ausdruck, dafs er dasjenige,

was fur ihn Prinzip der Dinge und Urgrund der Welt ist,

zugleich as das hochste Ziel seines personlichen Strebens be-

trachtet. Dieses waren in der alten Zeit die Goétter, und dem-

entsprechend war es der hochste Wunsch der alfvedisehen

Rishi's, mit den Gottern nach dem Tode vereinigt zu werden,

um mit Agni, Varuna, Indra, Aditya usw. zur Gemein-

schaft (sayujyam), Weltgemeinschaft (salokata), Wesensgemein-

schaft (sarUpatd) zu gelangen (oben S. 291). -— Weiterhin

erhob sich Uber die Gotter das (unpersdnliche) Brahman: nun

EE%%nng];arZ]u wurde dieses das Endziel, und die Gotter waren nur noch die

a« zid. Pforten, um durch sie zu Brahman zu gelangen; Catap. Br.

11,4,4,1: ,Durch den Agni as die Pforte des Brahman geht

er ein; indem er durch den Agni als die Pforte des Brahman

eingeht, erwirbt er mit Brahman Gemeinschaft (sayujyam),

Weltgemeinschaft (salokata)". — Der letzte Schritt war, dafs

man das weltschaffende Prinzip as den Atman, das Selbst,

eiyss  erfafste, und, wie zu erwarten, wurde nun Einswerdung mit

jSV&fjHQ% dem Atman das Ziel alles Strebens und Sehnen«. Dies ge-

Am21iagl], ds gchah schon, als man noch nichts von Seelenwanderung, son-

dern nur von einem Wiedersterben im Jenseits wufste, wie

folgende Stellen beweisen; Vaj. Samh. 31,18: ,nur wer ihn

(den Purusha) kennt, entrinnt dem Reich des Todes; nicht

gibt es einen andern Weg zum Gehen"; — Atharvav. 10,8,44:
Swer diesen kennt, der flrchtet nicht den Tod mehr, den
weisen, alterlosen, jungen Atman"; — Taitt. Br. 3,12,9,8: ,das

Selbst (4tman) ist sein Pfadfinder, wer ihn findet, wird durch
das Werk nicht mehr befleckt, das bose'. Namentlich die
letzte Bestimmung zeigt, dafs hier der Gedanke der Erldsung
schon voll und ganz vorhanden ist. Ebenso in folgender,
schon oben zu anderm Zwecke angefiihrter Stelle, Catap. Br.
10,5,4,15: ,,Selbiger (der Atman) ist frei von Verlangen, im
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Besitze alles Verlangten, nicht [lockt] ihn das Verlangen nach
irgend etwas. Darlber ist dieser Vers:

Durch Wissen seigen de aufwarts
Dorthin, wo das Verlangen schweigt;
Nicht Opfergabe reicht dorthin,
Nicht Bufse des Nichtwissendon.

Denn nicht kann jene Welt durch Opfergaben, nicht durch
Askese erlangen, wer solches nicht weifs. Denn nur dem
solches Wissenden gehort jene Statte". Die Abweisung von
Work und Askese, die Betonung des Wissens, die Aufhebung
aller Wiinsche sind Zuge, welche beweisen, dafs diese Stelle
die Erlésung als Einswerdung mit dem Atman im Auge hat.
Aber diese Einswerdung erscheint nach Analogie mit den her-
gebrachten Anschauungen noch als ein Emporsteigen zu himm-
lischen Regionen, -— als ware der Atman anderswo zu suchen
als in uns selbst. Ebenso einige Seiten weiter in der schon
oben (I,I, S. 264) Ubersetzten Stelle (Catap. Br. 10,6,3, welche
lehrt, dafs das Schicksal im Jenseits nach der Einsicht (kratu)
sich richtet, die der Mensch hienieden erworben, und dann als
hochste Eingeht die Erkenntnis des Atman mitteilt, welcher,
alle Weiten erfullend, ale Welt durchdringend, grofser as
Erde und Himmel ist und doch kleiner als ein Reiskorn oder
Hirsekorn im innern Selbste wohnt. Zum Schlufs heifst es:
. €r ist meine Seele (atman); zu ihm, von hier, zu dieser
Seele werde ich hinscheidend eingehen't. . Wer fiihlt
nicht den innern Widerspruch dieser Worte, und dafs es,
wenn der Atman wirklich meine Seele ist, keines Hingehens
mehr zu ihm bedarf!

Hier war nur noch eine dinne Scheidewand einzustofsen,
um einzusehen, dafs dasjenige, was man immer in unendlicher
Ferne suchte, uns nadher as irgendein Anderes ist, und dafs
die als (Gottgemeinschaft, Brahmangemeinsehaft, Atmangemein-
schaft ersehnte Erlésung nicht erst in Zukunft nach dem Tode
erreicht zu werden braucht, sohdern tatsachlich schon jetzt
und hier und von Ewigkeit her erreicht ist, — fir den, ,der
solches weifs".

Als derjenige, welcher diese letzte Konsequenz der Atman-

niese Ein*»
wordung ist
von jeher
schon ver -
wixklioht.
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lehre zog, tritt uns wieder einmal entgegen der Ygjhavalkya
des Brihadaranyakam.

3. Das Atmanwissen ist die Erlésung.

Die Erldsung darf nicht angesehen werden as ein Verden
zu etwas, was vorher nicht war. Erstlich, weil es im Kreise
der metaphysischen Ph&nomene, zu denen die Erldsung gehort,
Uherhaupt (wie alle metaphysischen Geister, nicht nur in In-
dien, sondern auch im Abendlande von Parmenides und Piaton
an bis zu Kant und Schopenhauer hin erkannt haben) kein
Werden, sondern nur ein Sein gibt. Die Kausalitdt be-
herrscht -alles Endliche ohne Ausnahme, aber nichts, was dar-
Uber hinaus liegt oder, wie die Erlésung, dartber hinaus fuhrt.
Aber auch darum kann die Erlésung kein Werden eines vorher
nicht Vorhandenen sein, weil sie dann nicht summum bonum
sein konnte. Denn alles Gewordene ist verganglich; was aus
dem Nichts zu einem Etwas wurde, kann auch aus dem Etwas,
in sein Nichts zurlickkehren: was die Welle emporhob, kann
sie auch wieder verschlingen; <5 uwddy ey oy fére

wardie Erldsung anfangend,
Sie konnte nicht unendlich sein,

wie Gaudapdda (Karik& 4,30) mit Recht sagt, konnte nicht
summum bonum, nicht id quo maias cogitari nequit sein, denn
als hoheres Gut liefse sich eine solche Erldsung denken, die
nicht geworden und daher auch nicht der Gefahr ausgesetzt
ist, zu vergehen.

Somit ist die Erlésung (die wir nicht nach unserm abend-
landischen, einseitigen, aus historischen und darum engen Ver-
haltnissen erwachsenen Begriffe beurteilen dirfen) keine eigent-
liche Neuentstehung, keine watwd wtigig, sondern nur die Inne-
werdung eines von jeher Vorhandenen, aber bis dahin uns
Verborgenen; Gaudap. 4,98:

Alle Seelen sind urspriinglich

Frei vom Dunkel und fleckenlos;
»Urerweckt schon und urerlost,
Erwachen sie", der Meister spricht.
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Wir alle sind schon erlost (wie kdnnten wir es sonst werden!),
»aber gleichwie einen verborgenen Goldschatz, wer die Stelle
nicht weifs, nicht findet, ob er wohl immer wieder dariber
hingehet, ebenso finden alle diese Kreaturen diese Brahman-
welt nicht, obwohl sie tagtéglich [im tiefen Schlafe] in sie
eingehen: denn durch die Unwahrheit werden sie abgedrangt*"
(('band. 8:3,2). Diese Unwahrheit wird gehoben durch die
Erkenntnis: ,,Ich bin Brahman", bin in Wahrheit nicht Indi-
viduum, sondern der Atman, der Inbegriff aller Realitdt, bin
das Prinzip, das alle AVeiten schafft, tragt und erhadlt. ,Und
auch heutzutage, wer also eben dieses erkennt: '<lIch bin
Brahman!» der wird zu diesem Weltall; und auch die Gotter
haben nicht Macht, zu bewirken, dafs er es nicht wird. Denn
er ist die Seele (atman) derselben** - (Brih. 1,4,10). Kurz und
trollend wird dieser Gedanke zusammengefafst Mund. 3.2,9:
»Wabhrlich, wer jenes hochste Brahman kennt, der wird zu
Brahman", oder richtiger: ,der ist schon Brahman" (sa ha
cai tat paramam brahma veda brahma eva bhavati): denn die
Erlosung wird nicht erst durch die Erkenntnis des Atman
bewirkt, sondern sie besteht in dieser Erkenntnis: sie ist
nicht eine Folge des Atmanwissens, sondern diesss Atman-
wissen selbst ist schon die volle und ganze Erlésung. Wer
sich as den Atman, as das Prinzip aler Dinge, weifs, der
ist eben dadurch frei von allem Verlangen (akamayamana).
denn er weifs alles in sich, nichts aufser sich, was er noch
verlangen konnte; apakamasya ka spriha? ,was kann wiinschen,
wer alles hat (Gaudap. 1,9 Und ferner, wer sich als den
Atman weifs, den ,brennet nicht, was er getan und nicht
getan hat', sei es Gutes oder Béses (Brih. 4.4,22. Chénd.
8,4,1. 8,13. Mund. 3,1,3. Taitt. 2,9. Kaush. 1,4. 3,1. Mund. 3.2.9.
Maitr. 2,7. 6,34 usw.), seine Werke verdammen wie der
Binsenhalm im Feuer (Chand. 5,24,3, vgl. Brih. 5,14,8), und
kunftige Werke haften nicht an ihm, wie das Wasser nicht
am Blatte der Lotosbliite (Chand, 4,14,3). Seine Individualitat,
den Tréger aller Werke, hat er als eine Illusion durchschaut,
indem ihm das Atmanwissen und in ihm die Erlésung zuteil
wurde. Mund. 2,2,8:
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Wer jenes Hochst-und-Tiefste schaut,
Dem spaltet sich des Herzens Knoten,
Dem losen dle Zweifel sich,

Und seine Werke werden Nichts.

Das Atmanwissen bewirkt nicht die Erldésung, .
sondern ist die Erlésung. Fragen wir nach dem Ursprung
dieses durch die ganze Upanishadliteratur sich hindurch-
ziehenden Gedankens, so werden wir auf die Brih. 3 und 4
vorliegenden Reden des Yd&dhavalkya (aus dessen Gedanken-
kreis auch schon die oben, S. 311, zitierten Worte Brih. 1,4,10
stammen, vgl. Brih. 14,3) zurlickgewiesen.

Wir beginnen mit Brih. 4,2. Zum Ko&nig Janaka, den wir

2. uns als auf der Hohe des damaligen Wissens (etwa wie Narada

Chand. 7,1) stehend zu denken haben, spricht Y&nhavalkya:
,Dieweil du nun also reich bist an Gefolge und Gtitern, die
Veden studiert und die Geheimlehren gehort hast (adhitaveda
und ucta-panishatka bist), so sage mir, wohin wirst du, wenn
du einmal von hier abscheiden wirst, gelangen?" — ,Das weifs
ich nicht, o Heiliger, wohin ich gelangen werde/* [Er weifs
es nicht, trotz devayana und devaloka, von denen gewifs in
seinen Veden und Upanishads die Rede war; ihre Offen-
barungen scheinen bei dem Koénig keinen vollen (Hauben mehr
zu finden.] — Y é&jnavalkya versetzt: ,So will ich es dir sagen,
wohin du gelangen wirst". -« O Heiliger, sage es!" — Was
werden wir zu horen bekommen? Jedenfalls etwas, was nicht
starker as durch diese Einfihrung as etwas zu damaliger
Zeit vollig Neues gekennzeichnet werden konnte.

Zunachst beschreibt Y &ravalkya den individuellen Atman,
wie er im Herzen wohnt, Indra und Vird gleichsam als seine
Flhlhoérner in die beiden Augen erstreckt und mitsamt ihnen
von der Blutmasse des Herzens ernahrt wird. Plotzlich, indem
in so grobmaterialistischer Weise vom individuellen Atman
die Rede ist, hebt es sich wie, ein Nebel von unsern Augen:
,«Die vordere (ostliche) Himmelsgegend sind seine vorderen
Organe, die rechtsseitige (stidliche) Himmelsgegend sind seine
rechtsseitigen Organe) usw., ,«alle Himmelsgegenden sind
ale seine Organe. Er aber, der Atman, ist nicht so und ist
nicht so. Er ist ungreifbar, denn" er wird nicht gegriffen,
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unzerstorbar, denn er wird nicht zerstort; unhaftbar, denn es
haftet nichts an ihm; er ist nicht gebunden, er wankt nicht,
erleidet keinen Schaden. — 0 Janaka! du hast den Frie-
den erlangt!» — Also sprach Yégjfiavalkya."

Die letzte 'Aufserung |afst keinen Zweifel dariber, dafs
hiermit die hochste Belehrung erteilt sein soll, in welcher wir
die Antwort auf die Eingangs frage: ,wohin wirst du, wenn
du einmal von hier abscheiden wirst, gelangen?" zu suchen
haben, Lud diese Antwort besagt, dafs die Seele nach dem
Tode nirgendwohin gehen wird, wo sie nicht schon von jeher
war, und nichts anderes sein wird, als was sie von jeher war:
der eine, ewige, allgegenwdartige Atman!

Die Zweifel, welche, bei der abrupten Form des Ab-
schnittes, Uber die Richtigkeit dieser Auffassung bestehen
kénnten, werden voéllig beseitigt durch die nicht mifszuver-
stehenden Belehrungen, welche Y &jnvalkya dem Janaka Brih.
4,3—I erteilt. Nachdem hier as Schicksal des Kamayamana
»des Verlangenden* (und mithin sich noch nicht als den Atman
Wissenden), die Rickkehr zu einein neuen Erdendasein gelehrt
worden, so folgen Worte, wie sie tiefer, wahrer, herrlicher nie
aus Mensehenmuude ergangen sind (Brih. 4,4,6------ 7

»Nunmehr von dem Nicht verlangenden (akamayamana) —
Wer ohne Vorlangen, frei von Verlangen, gestillten Verlangens,
selbst sein Verlangen ist, dessen Lebensgeister ziehen
nicht aus, sondern Brahman ist er. und in Brahman geht er
auf. — Darlber ist dieser Vers:

Wenn alle Leidenschaft schwindet,
Die nistet. in des Menschen Herz,
Dann wird, wer sterblich, unsterblich,
Schon hier erlangt das Brahman er.

Wi e eine Sehlangenhaut tot und abgeworfen auf einem Ameisen-
haufen liegt, also liegt dann dieser K6rper. Aber das Korper-
lose, das Unsterbliche, das Leben ist. lauter Brahman, ist lauter
Licht." —

Wir wollen zunadchst diese Stelle benutzen, um einige
andere, an sich dunkle, Ausspriiche des Yé@&jnavalkya auf-
zuhellen.

Die Er-

| dsun:
Jirih.
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Brih. 3,2,11: Yé&jnavalkya», so sprach er, «wenn dieser
Mensch stirbt, wandern dann die Lebensgeister aus ihm aus
oder nicht?» — «Mit nichten!» sprach Y §jhavalkya, «sondern
ebendaselbst bleiben sie versammelt; er schwillt an, er blaht
sich auf, aufgeblaht liegt der Tote»." — In dieser Stelle liegt,
wie bereits Upanishad's S. 431 Anrn. bemerkt, eine Einschran-
kung auf die Erldsten allerdings nicht vor, wie denn auch das
Aufgeblahtwerden durch die sich entwickelnden Gase an
jeder Leiche ohne Unterschied beobachtet werden konnte.
Doch werden wir, wie schon die Madhyandina's zu tun
scheinen (Up. S. 431 Anm.), die Worte nur von den Erldsten
verstehen missen, wollen wir uns nicht mit dem Ausspruche
des Y &navalkya Brih. 4,4,2, ,indem dasLeben auszieht, ziehen
alle Lebensorgane mit aus', in unvereinbaren Widerspruch
setzen.

Noch dunkler ist das Folgende, Brih. 3,2,12: .(Y &jna-
valkya», so sprach er, «wenn dieser Mensch stirbt, was ver-
l&fst ihn dann nicht — «Der Name», so sprach er, «denn
unendlich ist der Name, unendlich sind die Vicve devah, und
die unendliche Welt erwirbt er mit diesem»." — Hier miissen
wir, wie Up. S. 431 gezeigt, unter dem Namen die unendliche
.AVeit as Vorstellung" verstehen. Indem sie fortbesteht,
bleibt das sie tragende Subjekt des Erkennens bestellen.

Mit dieser Erklarung stimmt es schon zusammen, dafs
Y ajnavalkya Brih. 2,412 ( 4.5,13) der Maitreyi gegeniber
behauptet: ,nach dem Tode ist kein Bewui'stsein". und dies
dahin erklart, dafs der unvergéngliche, unzerstorbare (avinacin
anucchittidharman, 4,5,14) Atman nach dem Tode doch kein
Bewufstsein von Ohjekten mehr habe, weil er as Subjekt des
Erkennens alsdann alles in sich, nichts aufser sich habe, somit
.keine Berihrung mehr mit der Materie habe"(matra-asam-
sargas tu asya bhavati, 4,5,14 Méadhy., vgl. Upanishads S. 485
Anm.).

Auch die mystische Aufserung Brih. 3,2,10 von dem Wasser
(der Erkenntnis), welches das Feuer des Todes auszuldschen

" vermoge, findet hierin ihre befriedigende Erklérung.

Somit hat Y&havalkya schon ganz die Schopenhauers«-he
Definition der Unsterblichkeit als einer ,Unzerstérbarkeit ohne
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Fortdauer" (Elemente der Metaphysik 8§ 249) antizipiert. Wie
es fir den Wissenden keine Realitadt der Welt und der Seelen-
wanderung mehr gibt, so gehort auch die Unsterblichkeit als
Fortleben nach dem Tode zu der grofsen Illusion, deren Nichtig-
keit er durchschaut hat. )
Von den zahlreichen spateren Upanishadstellen, welche in
ahnlicher Weise wie die bisher besprochenen Y dhavalkyareden
das Atmanwissen as die Erldsung leiern, mdgen hier noch
einige folgen.
Brih. 4,4,12—13. 15—17.

Doch wer sich als das Selbst erfafst hat in Gedanken,

Wie mag der winschen noch, dem Leibe nachzukranken?

Wem in des Leibs abgrindlieher Befleekung

Geworden ist. zum Selbste die Erweckung,

Den as allméchtig, als der 'Welten Schopfer wifstl

Sein ist das Weltall, weil er seihst das Weltall ist.

Der Mann, der als sein eigen Seihst

Gott hat geschaut von Angesicht,

Den Herrn des. das da war und wird,
Der furchtet und verbirgt sich nicht'.

Zu dessen Fufsen rollend hin in Jahr* und Tagen geht die Zeit,
Den Gotter als der Lichter Lieht anbeten, als Unsterblichkeit,

In dem der Wesen finffach Heer mitsamt dem Kaum gegriindet stehn,
Den weif« as meine Seele ich, unsterblich den Unsterblichen!

Ohand. 7,2G,2.
Der Schauende schaut nicht den Tod,
Nicht Krankheit und nicht Ungemach;
Das All nur schaut der Schauende,
Das All durchdringt er allerwartn.

Taitt. 2,9.
Vor dem die Worte umkehren
Lud das Denken, nicht findend ihn,
Wer dieses Brahman's Wonne kennt,
Der filrchtet sich vor keinem mehr.

Keim 11—12.

Nur wer es nicht erkennt, kennt es,
Wer es erkennt, der weifs es nicht,

e
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Nicht erkannt vom Erkennenden,
Erkannt vom Nicht-Erkennenden.

In wem es aufwacht, der weifs es
Und findet die Unsterblichkeit;
Dafs er es ist, gibt ihm Mannheit,
Dafs e es weifs, Unsterblichkeit.

Kath. 5,12. 6,12—15.
Den enen Herrn und innres Selbst der Wesen,
Der ssine ene Form ausbreitet vielfach,
Wer den, ds Weiser, in sich selbst sieht wohnen,
Der nur ist ewig selig, und kein andrer.

Nicht durch Reden, nicht durch Denken,
Nicht durch Sehen erfafst man ihn:

«Er ist! » Durch diesess Wort wird er
Und nicht auf andre Art erfafst.

«Er ist!» so ist er auffafsbar,
Sofern er beider Wesen ist,
«Er ist! « wer so ihn auffaf.se,
Dem wird klar ssine Wesenheit.

Wenn ale Leidenschaft schwindet.
Die nistet in des Menschen Herz,
Dann wird, wer sterblich, unsterblich,
Hier schon erlangt das Brahman er.

Wenn ale Knoten sich spalten,

Die umstricken das Menschenherz,

Dann wird, wer sterblich, unsterblich —
So weit erstreckt die Lehre sich.

igd 6—7.
Doch wer die Wesen hier dle
Wiedererkennt im eignen Selbst
Und sich in alem, was |ebet,
Der angstigt sich vor keinem mehr.

Wo zu den Wesen hier alen

Das Selbst ward des Erkennenden, —
Wo wére Wahn, und wo Kummer
Fiur ihn, der so die Einheit schaut?
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Cvet. 418.
Das Dunkel weicht, nun ist nicht Tag noch Nacht mehr;
Nicht seiend, noch nichtseiend, — selig nur ist er!

Er ist der Om-Laut, Savitar's liebwertes Licht,
Aus ihm erilofs das Wissen uranfanglich.

Maitr. 6,34 (Up. S. 358).
Wer, durch Nachsinnen reingewaschnen Geistes, sich
Versenkt im Atman, was fiir Seligkeit der fiihlt,
Das auszudriicken sind imstande Worte nicht,
Das mufs im innern Herzen man erfahren selbst.

Mund. 3,2,2. 2,2,8. 3,2,8.
Wer Winsche noch begehrt und ihnen nachhangt,
Wird durch die Wunsche hier und dort geboren;
Wer aber wuuschgotillt, wes Selbst bereitet,
Dem schwinden alle Winsche schon hienieden.

Wer jenes HoOchst-und-Tiefste schaut»
Dem spaltet sich des Herzens Knoten,
Dem losen alle Zweifel sich,

Und seine Werke werden Nichts.

Wie Strome rinnen und im Ozean.
Aufgebend Name und (Gestalt, verschwinden,
So geht, erlést von Name und Gestalt,

Der Weise ein zum gottlich héchsten Geiste.

Mand uky a- Karika 1,16.
Im anfunglosen Weltblendwerk
Schléft die Seele; wenn sie erwacht,
Dann wacht in ihr das zweitlose,
Schlaf- und traum-lose Ewige.

Kaivalya 18—23. (Der Erléste spricht:)
Was as Genufs, Genuisobjekt,
Geniefser die drei Stande kennt,
Davon verschieden, Zuschauer,
Rein geistig, selig stets bin ich.

In mir entstand das Weltganze,

In mir nur hat Bestand das All,
In mir vergeht es, dies Brahman,
Das zweitlose, ich bin es selbst.
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Des Kleinen Kleinstes bin ich, und nicht wen'ger
Bin grofs ich, bin das bunte, reiche Weltall,

Der Alte bin ich, bin der Geist, der Gottherr,
Ganz golden bin ich, seliger Erscheinung.

Ohn' Hand und Fufs bin ich, unendlich méchtig,
Seh' ohne Augen, hore ohne Ohren;

Ich bin der Wissende, und aufser mir ist

Kein andrer Wissender in ew'gen Zeiten.

Durch alle Veden bin ich zu erkennen,
Vedavollender bin ich, Vedawisser,

Tom Guten frei und Bosen, unverganglich,
Geburtlos hin ich. ohne Leib und Sinne.

Fir mich gibt es nicht Erde und nicht Wasser,
"Nicht Feuer, nicht den Wind und nicht den Ather.

~ Auf Grund dieser und andrer Stellen wollen wir zum
Schlufs hier eine kurze Charakteristik des Erldsten ver-
suchen.

Das Atmanwissen bewirkt nicht die Erlésung, sondern ist
die Erlésung; denn wer es besitzt, der hat die Existenz der
Welt, die Existenz seiner Leiblichkeit und Individualitat als
eine Illusion (mayd) durchschaut. Hieraus folgt ales Ihrige.

1) Der Wissende ist akamayamana; ales Winschen, Be-
gehren, Verlangen, ales Hollen und Furchten hat fur ihn auf-
gehort; denn dies alles setzt ein Objekt voraus, auf welches
es sich bezieht. Ein solches aber gibt es fur den Wissenden
nicht mehr. ,Wabhrlich, nachdem sie dieser Seele sich bewufst
geworden, stehen die Brahmanen ab vom Verlangen nach
Kindern und Verlangen nach Besitz und Verlangen nach der
Welt und wandern umher als Bettler. Denn das Verlangen
nach Kindern ist Verlangen nach Besitz, und das Verlangen
nach Besitz ist Verlangen nach Welt; denn alle beide sind
eitel Verlangen" (Brih. 3,5). ,Dieses wufsten die Altvordern,
wenn sie nicht nach Nachkommenschaft begehrten und sprachen:
«Wozu brauchen wir Nachkommen, wir, deren Seele diese Welt
ist!»" (Brih. 4,4,22). — Kurz und trefflich fafst dies Gaudapada
(1,9) in die Worte zusammen: , Was kann winschen, wer alles
hat?" — Darum kennt der Wissende auch keine Furcht mehr.
» Wer dieses Brahman's Wonne kennt, der furchtet nun und
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nimmer sich" (Taitt. 2,4), ,der angstigt sich vor keinem mehr*
(Kath.4,5. 12). ,Denn wovor sollte er sich furchten? Denn
vor einem Zweiten ist ja die Furcht" (Brih. 1,4,2).

2)'Die Erkenntnis des Atman liebt tber die Individualitéat
und damit Uber die Mdglichkeit des Schmerzes hinaus. ,Den
Kummer (iberwindet, wer den Atman kennt" (Chand. 7,1,3).
.Besessen wird der Bekorperte von Lust und Schmerz, denn
weil er bekorpert ist, ist keine Abwehr mdglich der Lust und
des Schmerzes. Den Korperlosen aber beriihren Lust und
Schmerz nich Chand. 8,12,1). ,Dartum, firwahr, wer diese
Briicke Uberschritten hat als ein Blinder, der wird sehend,
als ein Verwundeter, der wird heil, as ein Kranker, der wird
gesund(Chand. 8.4,2).

3) ,,Und seine Werk«* werden Nichts" {Mund. 2.2.8}.
Alle Werke, die guten wie die bdsen, werden bei erlangter
Erkenntnis zunichte, wie oft. versichert wird (vgl. die oben
S. 311 angefiihrten Stellen). Denn die Individualitéat, welche
sie hervorbrachte, ist fir den Wissenden nur ein Teil jener
grofsen Weltillusion, die er durchschaut hat.

4) Aus demselben Grunde haften ihm klnftige Werke
nicht mehr an, wie das Wasser nicht am Blatte der Lotos-
blite haftet (Chand. 4,14,3). Dafs er Boses tun sollte, ist
durch seine Freiheit von altem Verlangen v6llig ausgeschlossen.
,,Darum, wer solches weifs, der ist beruhigt, bezéhmt, ent-
sagend, geduldig und gesammelt: nur in sich selbst sieht er
das Selbst, alles sient er an als das Selbst; nicht Uberwindet
ihn .das BoOse, er Uberwindet alles Bose, . . . frei von Bdsem,
frei von Leidenschaft und frei von Zweifel, wird er ein Brah-
mana er, dessen Weil das Brahmanm ist" (Brih. 4,4,23). —
. Wodurch lebt dieser Brahmanat? Dadurch, wodurch erlebet,
wie es eben kommt" (Brih. 35), Sein kinftiges Verhalten
der Leiblichkeit nach, die er wie eine Schlangenhaut ab-
gestreift hat, ist vollig ohne Belang; Ica 2:

Magf immerhin, sein Werk treibend,
Hundert Jahre man wiinschen sich!
Drum stuht'a, wenn so du, nicht anders;
Werkbeleekung klebt dir nicht an.

Aufhebung .
des Leiden«
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Lésung 5) , Wem diesesward, furwahr, der zweifelt nicht" (Chand*

zweifel.  3,14,4), ,dem ldésen alle Zweifel sich" (Mund. 2,2,8), ,frei von
Zweifel, wird er ein Brédhmana" (Biih. 4,4,23). ,Weil die Er-
kenntnis des Atman nicht auf Reflexion (tarka, Kath. 2,9),
sondern auf unmittelbarer Innewerdung (anubhava) beruht,
darum kann sie durch keinen Zweifel mehr erschittert werden.
Die Tauschung, nachdem sie durchschaut ist, kann nicht mehr
téduschen. Die Frage nach der Mdglichkeit eines Ruckfalls
kann nicht erhoben werden und wird nicht erhoben.

4. Die Erlésungsiehre in empirischem Gewénde.

frei meta- 1) Der Atman ist unerkennbar.

physische . . . .
Shud 2) Der Atman ist die alleinige Realitat.
al 1ten.

3) Das innewerden des Atman ist die Erlosung.
In diesen drei Sitzen liegt die metaphysische Wahrheit
der Upanishadlehre” Ihre weitere Ausgestaltung besteht darin,
" dafs diese metaphysische Wahrheit (&hnlich wie in der Grie-
chischen und der Neuern Philosophie) unberechtigterweise
mkleidung in die Sphére der Erkennbarkeit herabgezogen und mit em-
ierselben™ .. . . N .
nit empi- pirischen Formen umkleidet wird. 1) Der Atman wird zu
Iglosrcnr'g]] einem Objekt der Erkenntnis, welches er in Wahrheit nicht
ist. 2) Der Welt wird ihre Realitét belassen, und der hier-
durch entstehende Widerspruch ausgeglichen durch die immer
wiederkehrende Versicherung, dafs die Welt mit dem Atman
e Et. identisch sei. 3) Die Erlosung endlich erscheint félschlich in
L&W”egrdei der Anschauungsform der Kausalitdt als ein Werden zu etwas,
inewas. \yas yorher nicht war, und in den Anschauungsfbrmen der
Zeit und des Raumes as die Aufhebung einer zeitlichen und
raumlichen Trennung von dem Atman, welche in Wahrheit
nie bestanden hat und daher auch nicht aufgehoben zu werden

braucht.

Hieraus entspringt die empirische und daher irrige Auf-
fassung-, dafs die Erlésung (welche in Wahrheit von jeher be-
stand und schon im Augenblicke des Erkennens uns voll-

itht nach stdndig zum Bewufstsein kommt) voll und ganz erst mit
ﬁrwm “ Auflésung des Leibes erreicht werde. Chand. 3,14,4: ,zu ihm

Heht. \werde ich, von hier abscheidend, eingehen"; — Chéand. 6,14,2:
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.diesem [ Welttreiben| werde ich nur so lange angehdren, bis
ich erlost sein werde, darauf werde ich heimgehen"; — Kéath. 5,1:
vimuktac ca vimucyate,und wenn er vom Leibe erldst worden
{oder: nachdem er schon durch die Erkenntnis erlést worden),
wird er [endgultig erst im Tode] erldst". — Einer spatem
Zeit gehort das Gleichnis von dem Topferrade (dem Leben)
an, welches zu Ende rollt, auch nachdem das Gefafs (die
Erldsung) schon fertig ist (System d. Ved. S. 459. Garbe,
Sahkhyaphilosophie S. 182), sowie die Unterscheidung zwischen
olchen, die erst mit dem Tode erlost werden cidehamukti)
und solchen, die es schon bei Lebzeiten sind (jivanmuktii).
Diese Unterscheidung und jener Vergleich stammen erst aus
der realistischen, dein Sankhyam zutreibenden, Periode des
Vedanta. Reide sind uns in den Upunishad's (mit Ausnahme
ganz spdter) nicht begegnet und stehen mit dem urspring-
lichen Sinn der Erldésungslehre im Widerspruch. Nach dieser
ist jeder, sobald er das Attnanwissen besitzt, ein jivanmukta:
die weitere Fortdauer oder Nichtfortdauer seiner Leiblichkeit
ist ihm. wie alles andere in der Welt, gleichgiltig; durch den
Tod erlangt er nichts, was er nicht schon vorher besessen
hatte, und wird nichts los, was er nicht schon vorher durch
Erkenntnis von sich gelost hétte.

Wie die Theorie der Videhamukti nebst den sie vor-
bereitenden Upanishadstellen auf der falschen Annahme ruht,
as wenn zwischen uns und dem Atman eine zeitliche
Trennung bestdnde, so ist es nicht minder falsch und auf
einer unberechtigten Anwendung der empirischen Erkenntnis-
weise beruhend, wenn zwischen beiden eine raumliche Tren-
nung angenommen wird, so dafs es erst eines Hinganges zu
dem Atman bodarf, um ihn zu erreichen. Doch ist diese An-
schauungsweise, unter Nachwirkung der alten Vorstellungen
gines Hinganges zu den Géttern, zum Brahman, zum Atman
(oben S. 309), auch in den Upanishud's nicht selten. Dafs
die dabei zutage tretenden Vorstellungen wenig zusammen-
stimme», liegt in der Natur der Sache. Wir wollen ditt
wichtigsten Stellen in der Kirze Uberblicken.

Ganz mythisch (wiewohl dem Yjgjhavalkya in den Mund
gelegt) ist Brih. 3,3 die Beschreibung des Weges, welcher dits
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Darbringer des Acvamedha als des hdchsten Opfers zwischen
den Schalen des Welteies hindurch ins Jenseits leitet, wo sie
der Wind in Empfang nimmt. Auch die am Schlufs ver-
heifsene Abwehr des Wiedertodes fir den, welcher den Wind
als Besonderheit und Allgemeinheit (individuellen und kos-
mischen Préna) Weifs, zeigt, dafs dieses Stiick noch der Zeit
~vor der Upanishadlehre zuzuschreiben ist, — Als eine Fort-
setzung desselben konnte betrachtet werden Brih. 5,10, wo
geschildert wird, wie die Dahingeschiedenen (ohne Unterschied)
im Jenseits vom Winde in Empfang genommen und dann
durch Sonne und Mond zu der ,,Welt, welche ohne Hitze
und ohne Kélte (acokam ahimam, d. h. ohne die (Gegensitze
des Erdendaseins) ist", gelangen, um daselbst “unaufhdrliche
Jahre/' zu weilen. — Zur Sonne nimmt seinen Weg auch der
Sterbende Brih. 5,15 (Ica 15—18), nur dafs er sich als identisch
mit dem Purusha in der Sonne erkennt, worin schon ein
Hineinspielen der Atmanlehre und eine Einbettung derselben
in die Oberkommenen mythologischen Vorstellungen gefunden
werden kann.— Dasselbe gilt von Chand. 3,13, wo zuné&chst
die finf Prana's nebst den entsprechenden funf. Sinnesorganen
und funf Naturgottern als die finf ,Goétterdffnungen (deva-
sushayas) bezeichnet und als ,die funf Dienstmannen des
Brahman und Tuarhater der Himmels weit" beschrieben wer-
den, dann aber das durch sie zu erreichende , Licht, welches
jenseits des Himmels dort leuchtet", identisch gesetzt wird mit
dem Lichte, ,welches hier inwendig im Menschen ist". —
Auch die Eschatologie von Chand. 8,1—6 zeigt diese Ver-
mischung mythologischer und philosophischer Vorstellungen,
wenn Chand. 8,6,1—5 der Weg durch die Adern und die mit:
ihnen verbundenen Sonnenstrahlen zur Sonne hin geschildert
wird, wahrend doch vorher 83 die Brahmanwelt nicht in
transzendenten Fernen, Sondern im Herzen nachgewiesen
worden war. Dafs dabei die Grundanschauung philosophisch,
und die mythische Ausmalung spétere Verbramung ist, zeigt
sich recht deutlich daran, dafs 85,3 aus aranyam der ,Ein-
samkeit", in die sich der Brahman Suchende zurlckzieht,
,ZWei Seen in der Brahmanwelt, im dritten Himmel von hier®
mit Namen ara- und -mja gemacht werden. Hieran sind noch
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andere Herrlichkeiten der Brahmanwelt (das Gewésser Airam-
madiyam, der Feigenbaum Somasavana, die Burg Apargjita
und der Palast Pabhuvimitam), von einer spétern Hand, wie
wir Upanishad's S. 188 gezeigt, angefiigt worden. — Vielleicht
schon abhéngig von dieser Stelle ist die noch weiter gehende
Schilderung der Brahmanwelt Kaush. 1,3, wo unter anderm
nicht nur der Palast Aparajitam (hier neutr.) wiederkehrt und
ein Baum Hya vorkommt, sondern auch ,der See Ava" er-
wahnt wird, dessen Name eine abgeleitete Bildung von dem
See aava Chand. 8,53 sein dirfte, somit fur die Abhangigkeit
von dieser Stelle beweisend sein wirde. — Einer andern An-
schauung as Chand. 8,6,1—5 gehort der (‘band. 8,6,6 an-
gehéngte und Kath. 6,16 wiederkehrende Vers an. welcher
nicht erst beim Eingang in die Sonne, sondern schon beim
Austreten aus dem Leibe die Aussonderung der durch die
101 Ader aufsteigenden Erlosten stattfinden lafst. — Hier-
mit verwandt ist der Weg der Erlosten durch Kopfscheitel,
Feuer. Wind und Sonne zu Brahman hinauf, wie ihn
Taitt. |,a* besehreibt. -- Alle diese Stellen stehen unter dem
Einflisse des Upanishadgedankens, den sie in empirische For-
men kleiden, indem sie ihn mit den hergebrachten mytho-
logischen Anschauungen verquicken. Kocht grell tritt dies hervor
Ait. 3-4 Vamadeva nachdem er sich als den Atman erkannt,
hat, ,aus dieser Welt emporsteigend, in jener Himmelswelt alle
Winsche erlangt und ist unsterblich geworden" — sehr Uber-
tlussigerweise, nachdem er sich schon mit dem Atman, dem
Prinzip aller Dinge, als identisch erfafst hatte.

Eine Kléarung fanden diese Vorstellungen durch Aus-
gestaltung der Theorie vom Devayana. wie sie Chand. 4,15,5
vorliegt, und Verknipfung derselben mit der analogen Kon-
struktion des Pitriyana in der Finffeuerlehre, dem grofsen
Haupttexte der Seelenwunderungslehre, den wir "oben be-
sprachen. Wir sahen (oben S. 301). wie man die Seelen der
Erlosten durch eine Reihe, heller Schichten (Flamme, Tag,
helle Monatshélfte, helle Jahreshélfte, Jahr. Sonne, Mond und
Blitz) bis in Brahman hinein gelangen liefs, von welchem ,sie
nicht mehr auf dem Rickwege zu diesem menschlichen Dasein
zuriickkehren". Analog dem Devayana wurde dann. weiter
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mittels der entsprechenden dunkeln Schichten (oben S. 302}
der Pitriyana konstruiert, wobei man jedoch, wie gezeigt, nicht
vermeiden konnte, den Mond beiden Wegen gemeinsam sein
7A\ lassen. Diesen '(bei stand sucht der Urheber von Kaush. 12
zu heben, indem er, die bis zum Monde filhrenden beider-
seitigen Vorstufen kassierend oder ignorierend, alle zum Monde
gehen, yorr dort die Nichtwissenden zuriickkehren und die
Wissenden den Devayana antreten l&fst, welchem zum Ersatz
fr jene unterdriickten Stufen eine Reihe neuer Stationen
(Mond, Feuerwelt, Windwelt, Varunawelt, Indrawelt, Praja-
patiwelt, Brahmanwelt) gegeben werden. Diese werden dann
von spatem Vedantiston den vormaligen Stationen des Deva-
yana einfach eingereiht (System des Ved. S. 475); im {brigen
hat die Theorie der weniger beachteten Kaushitaki nicht ent-
fernt die Bedeutung gewonnen wie die von der Autoritat von
Chand. 5,3—10 und Brih. 6,2 getragene Pacagnividya, Auf
ihr beruhen fast alle spatem Darstellungen des Devayana,
wie namentlich die Mund. 1,2,11. 3,1,6. Pracna 1,10 vorkom-
menden.  Daneben bleibt der Y&navalkyagedanke, dafs das
Atmanwissen schon die Erlésung ist, zu Recht bestehen und
wird oft ganz ungescheut mit der Devayanatheorie verbunden
vorgetragen, wodurch dann schroffe Widerspriche entstehen;
man vergleiche z. B. Kéth. 6,14—15 mit Ké&th. 6,16, oder Mund).
3,2,2 mit Mund. 3,1,10.

Eine Ausgleichung dieser Widerspriiche versucht die spétere
Theorie von der Kamamkti oder Stufeneiiosung, nach welcher
die fur gléubige Verehrung auf dem Devayana zu Brahman
aufsteigenden Seelen zwar noch nicht erlést sind, da ihnen
das volle Wissen noch fehlt, doch auch nicht zuriick zur Erde
gehen (denn es heifst: ,flr solche ist keine Wiederkehr
Brih. 6,2,15. Chand. 4,15,5. 8,15), sondern in Brahman's Welt
vor dem Ende des Kalpa, wo. auch sie vergeht, das volle
Wissen und somit die ewige Erldésung erlangen (vgl. System
d. Ved. S. 430. 472). In den Upanishad's scheint die Krama-
mukti bereits von der Cvet. Up. 14. 1,11. 57 vertreten zu
werden (vgl, die Anm. dort); noch &lter aber dirfte der Vers
Mund. 32(5 (Mahénér. 10,22. Kaivalya 3—4) sein:
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Die der Vedantalehre Sinn ergriffen,
Entsagungsvoll, die BiUser, reinen Wesens,

In Brahman's Welt zur letzten Endzeit werden
Vom Unzerstérbaren erléset alle.

XVI. Die praktische Philosophie.
1. Vorbemerkung.

Jode theoretische Weltanschauung schliefst in sich Urteile Prhilosophie
Uber dun relativen Wert oder Unwert der Dinge und gewinnt — ixu.
dadurch einen Eintlufs auf unser praktisches Verhalten. Darum
hat jedes philosophische System eine ethische Seite, mag die-
selbe nun zu einer besondern Ethik ausgestaltet sein oder
nicht, und gerade auf diese Seite legt unser Gefuhl ein so
grofses Gewichu dafs wir geneigt sind, den "Wert einer philo-
sophischen Weltansicht abzuschdtzen nach den ethischen Folge-
rungen, die sich aus ihr ergehen haben oder abgeleitet werden
kénnen. Wir lassen uns dabei leiten durch das alte Wahr-
wort: , Anihren Frichten sollt ihr sie erkennen* (Matth. 7,16).
Indes kann auch dieses Wort nicht ohne Einschrénkung gelten.
Denn, um in dem von Jesu gebrauchten Hilde zu bleiben, es
kann geschehen, dafs ein Baum gut ist und dennoch keine,
oder keine guten Friichte bringt. — etwa weil seine Bliten
zu frihzeitig von dem kalten Eishauche der Erkenntnis der
Wahrheit berthrt wurden.

lud dieser Fall dirfte in Indien tatsachlich vorliegen. Atmanlere
Solteu hat die ewige philosophische Wahrheit einen scharferen -
und treffenderen Ausdruck gefunden as in der Lehre von der
erlésenden Erkenntnis des Atman. Und dennoch ist. diese
Erkenntnis jenem eisigen Hauche zu vergleichen, welcher jede
Entwicklung hemmt, jedes Leben erstarren macht. Wer sich
as den Atman erkannt. hat, der ist zwar allem Begehren und
damit der Madoglichkeit eines unmoralischen Verhaltens fir
immer entruckt, aber zugleich ist ihm jeder Ansporn zu irgend-
welchem Tun und Schaffen genommen: er ist aus dem ganzen
Kreise der individuellen, illusorischen Existenz herausgetreten,
sein Leib ist nicht mehr sein Leib, seine Werke sind nicht
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mehr seine Werke; alles, was er weiterhin noch tun mag oder
nicht tun mag, gehdrt mit zu dem Bereiche der grofsen T&u-
schung, die er durchschaut hat, und ist daher ohnejeden Belang.
Darum lebt eridvica eva , wie es eben kommt" (Brih. 3,5,1; er
ist yadricchika, Mandukya-K . 2,37. Paramahansa-Up. 4), und Icat.
1—2 gestattet ihm, sich hundert Jahre zu wiinschen, zu leben
und zu geniefsen, kein Werk wird ihn beflecken, wird dich
beflecken, evam tvayi ,wenn so du”, d. h. wenn du das Weltali
in dem Abgrunde der goéttlichen Wesenheit versenkt hast.
Nur milhsam und kinstlich weifs die Bhagavadgita aus diesen
Voraussetzungen die Forderung eines heroischen Handelns ab-
zuleiten, wie wir in einem spétem Teile unseres Werke vs sehen
werden. Durch das erlangte Atmanwissen wird jedes, und
somit auch das moralische, Handeln aus den Angeln gehoben.

Aber auch zur Erlangung der erlésenden Erkenntnis kann
das sittliche Verhalten nur indirekt, nicht direkt beitragen.
Denn diese Erkenntnis ist nicht ein Werden zu etwas, das
vorher nicht wére und durch geeignete Mittel " bewirkt werden
koénnte, sondern sie ist das Innewerden eines schon vorher,
schon von Ewigkeit her Vorhandenen, sie wird (schon in spa-
tern Upanishad's) verglichen mit dem Erwachen iprabodha
Hansa-Up. 1. Atmaprabodha 1. Gaudap. 1,14. 3,40. 4,92. 98;
vgl. e pratibuddha Brih. 4,4,13, prabodha Kena 12, jagrata
Kéth. 3,14, boddhum ib. 6,4; nityah, cuddho, buddhah Nrisin-
hott. 9) und erfolgt, wie dieses, von selbst (Ké&th. 2,23) und
nicht durch Vorsatz. Mandikya-K. 1,16:

In anfanglosem Weltblendwerk
Schléft die Seele; wenn sie erwacht,
Dann wacht in ihr das zweitlose
Schlaf- und tréum-lose Ewige.

— Erst spéter, as die empirische Erkenntnisweise sich der
Erldsungslehre beméchtigte und dieselbe, wie gezeigt, unter
der Anschauungsform der Kausalitét auffafste, erschien das
erlésende Wissen as ein Werden zu etwas, als eine Wirkung,
die auf bestimmte Ursachen erfolgte, und die man durch Be-
forderung der Ursachen glaubte hervorbringen zu konnen.
Hierbei fafste man, wiederum empirisch, die Erlésung auf
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nach den &aufsern Symptomen, durch welche sie in die Er-
scheinung trat. Dieser Symptome aber waren vor allem zwei:
1) die Aufhebung alles Begehrens,
2) die Aufhebung des Bewufstseins der Vielheit.
Diese also galt es hervorzubringen oder doch nach Kréften

Zwei Sym
ptom« “der®
Krléguug:

zu beférdern, und hieraus entspringen zwei merkwurdige Er- 2w Mltt)tet,:

scheinungen der indischen Kultur, welche schon in den alten
(Upanishad's wurzeln und in einer Reihe spéterer Upanishad's
ihre Ausbildung erfahren,

I) der Sannyasa, welcher das Begehren, und

21 der Yoga, welcher das Bewufstsein der Vielheit
durch kinstliche Vorkehrungen aufzuheben und damit die er-
lésende Erkenntnis, wenigstens ihren &ufsern Symptomen nach,
zu erzeugen bemiht ist. In diesen binden, parallel neben-
einanderlaufeuden und vielfach sich berthrenden, Kultur-
erscheinungen liegt die praktische Philosophie, welche aus
dem {empirisch aufgefafsten | Upanishadgedanken hervor-
gewachsen ist, und von der wir, nach Mafsgabe des in den
Atharva-Upanishads vorliegenden Materials, noch in der Kirze
zu handeln haben. Vorher aber wollen wir die wichtigsten
ethischen Gedanken, welche in den Upanishads nicht sowohl
aus der Atmanlehre as vielmehr neben ihr her entspringen,
hier  zusammenfassen.

2. Die Ethik der Upanishads..

Die Européer, praktisch und klug wie sie sind, pflegen
eine verdienstliche Handlung vor allem zu schédtzen nach ihrem
objektiven Werte, d, h. nach dem Nutzen, den sie fir die
Nebenmenschen, fir viele, fur ale zur Folge hat. Wer in
dieser Richtung die grofsten Wirkungen erzielt hat, gilt fir
den grofsten Mann seiner Zeit; das Scherflein der Witwe
bleibt immer nur ein Scherflein. Aber dieser objektive Wert
der guten Tat ist zu sehr von der Gunst und Ungunst der
Verhdltnisse, von der Einsicht, der Stellung, den Hilfskraften
des Handelnden und andern Zufélligkeiten abhéngig, as dafs
er zum Mafsstabe der moralischen Wirdigung dienen koénnte.
Diese hat sich vielmehr nur an den subjektiven Wert einer
Handlung zu halten, welcher bestent in der (Grofse des
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personlichen Opfers, welches der Handelnde bringt, oder, genauer
gesagt, in seinem Bewufstsein von der Grofse des Opfers,
welches er zu bringen glaubt, und somit in dem .Grade der
Selbstverleugnung (tapas) und Entsagung (nyasa), der in der
Handlung sich zeigt, mag sie nun Ubrigens fir die andern
von- grofsem, oder geringem, oder auch von gar keinem
Nutzen sein. )
‘Objektive Diese Unterscheidung mag uns davor schiitzen, in eine

und subjek-

'Tgrﬁtyﬁt' ungerechte Beurteilung zu verfallen, wenn wir, zurfdchst mit

lﬂﬁrg'kilnaraea einiger Befremdung, bemerken, wie bei den alten Indern,

Crpenishefa.deren  Bewufstsein von der menschlichen Gesellschaft, von
ihren Bedlrfnissen und Interessen nur wenig entwickelt war,
der Sinn fir den objektiven Wert der moralischen Hand-
lung (d. h. nach dem, was sie fir andere ist} viel weniger
als bei uns bestellt, wahrend ihre Schétzung nach dem sub-
jektiven Wert (d. h. nachdem, was sie fir den Handeln-
den selbst bedeutet) in einer Weise vorhanden ist, von der
wir wohl noch manches lernen kénnen. In diesem Sinne be-
schéftigt sich die Ethik der Upanishad's wesentlich mit der
subjektiven Bedeutung der moralischen Handlung, weniger mit
ihren Wirkungen nach aufsen hin, wiewohl auch diese letztere
Betrachtungsweise nur vor der erstem zuricktritt, keineswegs
aber fehlt, wie wir zundchst durch einige Beispiele zeigen
wollen.

Chéand. 3,17 wird das Leben allegorisch als eine grofse
Somafeier betrachtet. Hierbei wird, im Vorbeigehen, in funf
Worten eine kleine Ethik eingeflochten, indem as der Opfer-
lohn (dakshina) der bei dem grofsen Lebensopferfest zu spen-
den ist, bezeichnet werden: 1) tapas (Askese), 2) danam (Mild-
tatigkeit), 3arjavam (Rechtsehaffenheit), 4) ahinsa(Nicht -
verletzen) und 5) satyavacanam (Wahrhaftigkeit).

Taitt. 1,9 werden zwolf Pflichten aufgezéhlt, neben jeder
von welchen immer wieder das ,Lernen und Lehren des Veda"
eingeschérft wird. Sie sind: Rechtschaffenheit und Wahr-
haftigkeit; Askese, Bezdhmung und Beruhigung; dazu als
Obliegenheiten des Hausvaters: Feueranlegung und Agnihotram,
Gastfreundlichkeit und Leutseligkeit, Kinderpflicht, Gatten-
pfliclit und Enkelpflicht.
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Wie in andern Landern, glaubt man auch in Indien die
Stimme des moralischen Gesetzgebers (Prajapati) aus dem
Bollen des Donners zu vernehmen, dessen da! dal da! in |
dem Mythus Brih. 5,,2 als damayata! datta! dayadhram! (be-
zahmt euch, gebt Almosen, habt Mitleid) gedeutet wird.

Eine schone Sentenz Uber die wohltdatigen Wirkungen
der guten Handlung findet sieh Mahanédr. 9 (Atharva-Rez.
8,2): ,,Wie von einem mit Bliiten bedeckten Baume der Duft
weithin weht, aso auch weht weithin der Duft einer guten
Tat".

Auf der andern Seite findet das Bose seine scharfe Mifs-
billigung in dem CHhand. 5.10,9 erhaltenen-Verse:

Der Dieb des Goldes und der Bnanntweintrinkcr.
Bramanennorder. Lehrers Bett Ueflecker.
Die vier und finftens, wer mit ihnen umgeht, stirzt.

Wenn hier statt. dos allgemeinen Verbotes von Diebstahl,
Trunksucht, Mord und Ehebrueh nur spezielle Félle angefihrt
werden, so weist diese noch fehlende Verallgemeinerung, sowie
auch die Seltenheit solcher Warnungen in der Upanishad-
literatur, darauf hin, dafs derartige Verbrechen nicht eben
haufig waren, und dafs mancher indische First sich etwas von
dem schonen Zeugnisse aneignen konnte, welches Acvapati
Kaikeya seinen Untertanen Chand. 5,11,5 ausstellt:

In meinem Reiehe ist kein Dieb,
Kein Geiziger, kein Trunkenbold.
Kein Opferrloser, Schriftloser,
Kein Dulder, keine Dulderin.

Dem entspricht auch der milde, humane Ton, in welchem
wir in den Upanisliad's Gatte und Gattin, Vater und Sohn,
Lehrer und Schiler, First und Untertanen mit einander ver-
kehren sehen.

Wo die Moral nach aufsen so wenig zu tun fand, da
konnte sie sich um so ungeteilter dem Innern zuwenden, im
Bewufstsein des Spruches (Bhag. G.6,5):

In dir selbst deinen Freund wisse,
In dir seibat wisse deinen Feind.
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Die Bekdmpfung dieses innern Feindes ist Topos (Askese),
seine Besiegung Nysa (Entsagung), und hierin sind die beiden
Grundbogriffe gegeben, um welche sich das ethische Denken
in den Upanishad's bewegt. Uber Tapas wurde schon oben
(S. 60—65) eingehend gehandelt, und wir wollen hier nur
noch hinzufiigen, dafs Mahanar. 8 sehr richtig alle Tugenden
fir Topos erklart werden, dafs aber nach Mahanar. 62,11 ,alle
jene niederen Kasteiungen" (als welche wiederum eine &hnliche
Reihe von Tugenden wie Taitt. 1,9, oben S. 328, und Maha-
nar. 8 aufgezadhlt werden) Uberragt werden durch Nyasa, die
Entsagung. Wichtiger als derartige einzelne Aufserungen ist
es, dafs mit der Zeit zu den althergebrachten Lebensstadien
des Brahmacavin und Grihastha ein drittes und viertes hinzu-
traten, in denen jene beiden hdchsten Tugenden, das Tapas
als Vanaprastha und der Nyasa als Sannyasin, gleichsam ver-
korpert sind. Diese vier Stadien des Brahmansohilers, Haus-
vaters, Waldeinsiedlers und herumschweifenden Bettlers, in
denen nach spéterer Anschauung das Leben jedes brahmani-
schen Inders verlaufen sollte, werden in spéterer Zeit (zuerst,
unseres Wissens, Cvet. (621 atyacramin dann Maitr. 4,3 usw)f
sehr bezeichnend Acramasd. h. ,Kasteiungsstéttcn" genannt:
das ganze Leben sollte in einer Reihe stufenweise sieh steigern-
der asketischer Stadien verlaufen, durch die der Mensch, mehr
und mehr von allem irdischen Hang geldutert, seiner ,Hei-
mat" ((astam) entgegenreifen sollte, als welche das Jenseits schon
Rigv. 10,14,8 bezeichnet wird. — Die ganze Geschichte der
Menschheit hat nicht vieles, was an «Grofee diesem Gedanken
gleichkommt.

In den altern Upanishad's ist die Theorie von den vier
Acramas erst in der Aushildung begriffen. Chand. 815 er-
wéahnt nur den Brahnianschiler und Hausvater und verheilst.
schon diesem fir Studium, Kindererziehung, Y ogaubung, Nicht-
Schadigung und Opfer ein Hinscheiden ohne Wiederkehr.
Chéand. 2,23,1 nennt neben diesen as dritten ,Zweig der
Pflicht" das Tapas (des Vanaprastha); eine Reihenfolge besteht.
noch nicht; vielmehr scheinen nach dieser Stelle die Brahnian-
schiller, soweit sie nicht vorzogen fur immer im Hause des
Lehrers zu bleiben, sich teilweise dem Hausvaterstand, teil-
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weise dem Waldleben zugewandt zu haben. Hierzu stimmt,
dafs Chand. 5,10 unter denen, welche sterben, die Einsiedler
im Walde und die Opferer im Dorfe neben einander erscheinen.
Allen drei Zweigen der Pflicht stellt Chand. 2,23,1 den ,in
Brahman Feststehenden®® gegeniber. Ebenso Brih. 4,4,22 sol-
chen, weicht* 1) Vedastudium, 2) Opfer und Almosen, 3) Bifsen
und Fasten betreiben, den, welcher den Atman erkannt hat
und infolgedessen ein Mutti und prarrvjin (Pilger) wird.
Heide haben das Atmanwissen und somit das Hochste erreicht.
(Hingegen wird in der verwandten Stelle, Brih. 3,5 der Brah-
mana als hohere Stufe noch vom Muni unterschieden.) Auch
Brih. 3,8,10 wird von dem Opfern und Spenden (des Haus-
vaters) sowie dem Tapas-Uben (des Waldeinsiedlers) das
Atmanwissen als hichstes Ziel unterschieden. Alle diese Stellen
setzen nur die drei Stadien des Brahmansehilers, Haus-
vaters und Einsiedlers voraus und stellen ihnen die Atman-
wisser gegenlber; diese sind urspringlich , Uber die (drei)
Acrama's erhaben" (atyaeramin, wie es Cvet. 6,21. Kaiv. 24
heifst), aber eben diese Erhabenheit iiber die Acramas wurde!
mit der Zeit selbst zu einem vierten und héchsten Acrama,
welchen man naturgemafs an das Ende des Lebens verlegte,
so dafs ihm die Schilerschaft und das (urspriinglich neben
einander stehende) Hausvutertum und Einsiedlertum als zeit-
liche Vorstufen in dieser Reihenfolge vorhergingen. Aber
noch bis in spéte Zeit ist die Scheidung zwischen dem dritten
und vierten Acrama, zwischen dem Tapas (benden Vana-
prastha und dem zum Nyé&sa durchgedrungenen Sannyasin,
nicht streng durchgefihrt. Eine Hindeutung auf die Vierzahl
der Acranas ist vielleicht schon der Vers Mund. 2,1,7: ,Ka-
steiung, Wahrheit, Brahmanwandel, Vorschrift". Sonst dirfte
die dlteste Stelle, welche alle vier Acrama's in der richtigen
Reihenfolge nennt, Jabala-Ip. 4 sein: “Hat man die Brahman*
Schiilerschaft beendet, so werde man ein Hausvater: nachdem
man ein Hausvater gewesen, werde man ein Waldeinsiedler;
nachdem man ein Waldeinsiedler gewesen, ziehe man pilgernd
umher".

Die weitere Ausbildung der Theorie von den vier Acranas
gehort erst der Periode der I)harmasntra\s und Dharmacastras
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an. Hier wollen wir nur noch das, was die Upanishad's
dariiber enthalten, der Hauptsache nach (berblicken.

1) Der Brahmacarin. — Chéand. 6,1,1: ,Cvetaketu war
der Sohn des [Uddalaka] Aruni. Zu ihm sprach sein Vater:
«Cvetaketu! ziehe aus, das Brahman zu studieren, denn einer
aus unsrer Familie, o Teurer, pflegt nicht ungelehrt und ein
[blofsesj Anhéngsel der Brahmanenschaft zu bleiben»". Aus
dieser Bemerkung scheint zu folgen, dafs ‘das Eintreten als
Brahmanschiler damals noch, zwar als gute Sitte, aber selbst
far Brahmanen noch nicht as -allgemeine Vorschrift galt.
Auch das Eintreten des Satyakama als Brahmanschiler er-
scheint Chand. 4,4,1 as dessen freiwilliger Entschlufs. Man
konnte bei seinem Vater in die Lehre treten, wie Cvetaketu
Chénd. 5,3,1. Brih. 6,2,1. Kaush. 1,1, oder bei andern Lehrern,
wie (unvereinbar damit) Cvetaketu Chand. 6,1,1. Die Bitte
um Aufnahme mufste rite (tirthena, vgl. Mund. 1,13 vidhivat)
erfolgen, d. h. nach Brih. 6,2,7 mit den Worten: upami aham
bhrvantam Als Zeichen, dafs er gewillt sei, dem Lehrer zu
dienen, insbesondere die heiligen Feuer zu unterhalten, nimmt
der Schiller das Brennholz in die Hand, Kaush. 4,19. Chand.
445, 518,7: 8,7,2. 810,3. 8,11,2. Mund. 1,212. Pracna 1,1.
Vor der Aufnahme vergewissert sich der Lehrer (iber die Ab-
stammung des Schillers, Chand. 4,4,4, doch, wie dieses Beispiel
zeigt, in sehr toleranter Weise. Mitunter wird die Belehrung
auch ohne férmliche Aufnahme {anupaniya, Chand. 5,11,7) er-

teilt. Die Dauer der Lehrzeit ist Chand. 4,10,1 zwolf Jahre,

4,45 ,eine Reihe von Jahren'*: auch Cvetaketu tritt Chand.
6,1,2 zw®lf Jahre alt in die Lehre und bleibt in ihr zwolf
Jahre; in dieser Zeit hat er ,alle Veden durchstudiert** (Chand.
6,1,2), nadmlich die Rigverse, Opferspriche und Samalieder
(Chand. 6,7,2), also wohl nur die Samhité's. Ubrigens scheint
vom Studium zunéchst keine Rede gewesen zu sein: Upakosala
hat Chand. 4,10,1—2 zw0lf Jahre die heiligen Feuer bedient, und
immer noch kann sich der Lehrer nicht entschliefsen, ihm , die
Wissenschaft" zu lehren; Satyakama wird zundchst mit der
Kuhherde des Lehrers in die Fremde geschicki, wo er eine
Reihe von Jahren verweilt, Chand. 4,4,5; eine weitere Dienst-
leistung des Brahmacérin besteht darin, dafs er fur den Lehrer
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betteln geht, Chéand. 4,3,5; auch bei feierlichen Gelegenheiten
linden wir ihn im Gefolge des Lehrers und dessen Befehle
erwartend, Brih. 3,1,2. Neben und nach diesen Diehstleistungen,
»1n der von der Arbeit fur den Lehrer ibrig bleibenden Zeit"
(yuroh karma-aticeshena) wird dann der Veda studiert (Chand.
8,15). Die Folge war mitunter mehr Wissensdiinkel als echtes
Wissen (Chand. 6,1,2). Auch auf der Wanderschaft finden wir
die Brahrnanschiier; zu berihmten Lehrern ,eilen sie von
allerwarts her' wie Wasser zur Tiefe, Taitt. 1,4,3' bis zum
Lande der Madras (am Hyphasis) wandern sie, ,um das Opfer
zu erlernen®, Brih. 3,7,1. 3,3,1. In der Regel aber wohnen
sie als antevasin's im Hause des Lehrers, und manchen sagte
diese Lebensweise so zu, dafs sie sieh ,,flr immer im Hause
des Lehrers niederliefseict Chand. 2.23,1). Die ubrigen wur-
den am Ende der Lehrzeit entlassen mit Belehrungen wie
Brih. 6,4 und Ermahnungen wie Taitt. 1,11: ..Nachdem er den
Veda mit ihm studiert hat, ermahnt der Lehrer seinen Schiiler:
Sage die Wahrheit, be die Pflicht, vernachléssige nicht das
Vedastudium. Nachdem du dem Lehrer die liebe Gabe Uber-
reicht hast, sorge, dafs der,Faden deines Geschlechts nicht
reifse." Weiter folgen Ermahnungen, Gesundheit und Ver-
mdgen nicht zu vernachl&ssigen, Mutter, Vater, Lehrer und
Gast zu ehren, in Werken und Wandel untadelig zu sein,
Hoherstehende zu ehren, in der rechten Weise Almosen zu
geben und in allen zweifelhaften Fillen sich nach dem Urteile
bewahrter Autoritaten zu richten.

2) Der Grihastha. — fhdnd. 8,15: ,Wer aus der Fa-
milie des Lehrers, nach vorschriftsmiifsigem Vedastudium in
der von der Arbeit fir den Lehrer Ubrig .bleibenden Zeit,
nach Hause zuriickkehrt, im (eignen) Hausstande- in einer
reinen (den Brahmanen zum Aufenthalte gestatteten) Gegend
das Selbststudium des Veda betreibt, fromme [S6hne und
‘Schiller] erzieht, alle seine Organe in dem Atman zum Still-
stande bringt, auch kein Wesen verletzt, ausgenommen an
heiliger Stétte [beim Opfer), — der firwahr, wenn er diesen
Wandel die Dauer seines Lebens hindurch einhdlt, geht ein
in die. Brahmanwelt und kehrt nicht wieder zurtick*. Nach
dieser Stelle kann der Hausvater lebenslanglich ein solcher

2) D« </.l"_;‘
hatthrt. -~
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bleiben, ohne Schaden an seiner Seele zu nehmen. Hingegen
ist nach Chand. 5,10 fir die, ,welche im Dorfe mit den
Worten: Opfer und fromme Werke sind unser Tribut» Ver-
ehrung Uben", aso fir die bis zum Ende des Lebens im
Hausvaterstand Verharrenden, die voribergehende Belohnung
auf dem Monde und Rickkehr zu einem neuen Erdenleben
bestimmt. Die nachste Pflicht des Hausvaters ist, eine Fa-
milie zu grinden und einen Sohn als Fortsetzer der Werke
des Vaters zu erzeugen, worllber schon oben S. 264 fg. ge-
handelt wurde. Mehrere Frauen sind erlaubt, wie denn Y ajna-
valkya selbst deren zwei hatte (Brih. 2,4. 4,5). Als weitere
Pflichten des Grihastha werden genannt: Opfer, Vedastudium
und Almosengeben (Chand. 2,23,1. 8,5,1—2. Brih.4,4,22."3,8,10).
Inwieweit die Pflicht zu opfern durch den Upanishadgedanken
eine Beeintrachtigung erlitt, wurde schon oben S. 57—60

besprochen.
b‘p%wna- 3) Der Vénaprastha und 4) der Sannyiisin (Bhikshu,
Bd%agfn Parivrajaka). — Eine Scheidung zwischen diesen beiden
nytain.

Stadien hat sich erst nach und nach vollzogen, Urspriinglich
stand das Einsiedlerleben im Walde als besondere ,,Berufsart™"
(dharmaskandha) neben dem Hausvatertum (Chéand. 2,23,1.
'5,10,1—3). Spéater mochte es Brauch werden, sich erst irn
Alter, nachdem man den Pflichten des Grihastha genugt hatte,
in die Waldeinsamkeit zurlickzuziehen. Ein Beispiel ist. Y&jna-
valkya, wenn er Brih. 2,4,1 (4,5,1—2) zu seiner Gattin Mai-
treyi spricht: ,lch werde nun diesen Stand [des Hausvaters|
aufgeben; wohlan, so will ich zwischen dir und der Katyani
da Teilung halten". Bei Y&jnavalkya bedeutet dieser Schritt
die’ praktische Betatigung dessen, was er Brih. 351 lehrt:
»Wahrlich,,nachdem sie dieser Seele sich bewufst geworden,
stehen die Brahmanen ab vom Verlangen nach Kindern und
Verlangen nach Besitz und Verlangen nach der Welt und
wandern umher als Bettler". Hier sind der dritte und vierte
Stand noch nicht geschieden. Anders verhalt es sich mit dem
Koénige B.rihadratha, welcher Maitr. 1,2 sein Konigreich auf-
gibt, in den Wald zieht und sich den hdchsten Kasteiungen
hingibt, in die Sonne starrt und mit emporgereckten Armen
dasteht, und doch bekennen mufs: ,Ich bin nicht des Atman
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kundig". Hier hat der Einsiedler, dessen Aufgabe es ist,
neben der Meditation die Askese zu (ben (Chénd. 2,23,1),
noch nicht das hochste Ziel erreicht; wenn einer, ohne den
Atrium zu kennen, ,Askese (bt viel tausend Jahre lang, dem
bringet es nur endlichen |Lohn]" (Brih. 3,8,10); Askese fihrt
nur zum Pitriyana (Brih. 6,2,16), und nur bei denen steht es
anders, welche sprechen konnen: ,unsere Askese ist der
Glaube" (Chénd. 5,10,1); Bufsen und Fasten sind nur ein
Mittel, durch welches die Brahmanen den Atman ,zu erken-
nen suchen*' (viridishanti, Brih. 4,4,22). Nach einigen ist das
Tapas als Mittel des Atmanwissens uuerléfslieh (Maitr. 4,3:
na atapakasya atmajnane dhigamah des Systems ist es ent-
behrlich. Denn solange das Ziel ein jenseitiges war, mochte
man hoffen, durch asketische Abstumpfung des Hanges zum
.Diesseits diesem Ziele ndher zu .kommen; ist aber die Er-
lésung das Sichlinden as den Atman und somit etwas, was
nur as- vorhanden erkannt, nicht als zukiinftig bewirkt zu
werden braucht, so wird die Askese des Vanaprastha ebenso
Uberfliissig wie das Opfern und Vedastudium (Brih. 3,5. 4,4,21)
des Grihastha; der Atmanwissende ist atyacramin ,,Uber die
[drei] Acranas erhaben'(Cvet. 0,21). Er hat erreicht, was
der Asket nur anstrebt, die volle Loslésung von seiner Indi-
vidualitat und allem, was zu ihr gehort, wie Familie, Besitz
und Welt {Brih. °35 4,4,22); weil er ,alles von sich wirft"
(sam-ni-as) heifst er Sannyasin, weil er heimatlos ,umher-
schweift", Parivrajj. Parivrajaka, weil er, besitzlos, nur noch
als ,Bettler*- lebt, Bhikshu.

8. Der Sannyasa.i.

Der Sannyasa, welcher urspriinglich nur die Aufhebung
der ganzen brahmanischen Lebensordnung und ihrer drei Agra-
mas ist, wurde mit der Zeit zu einem vierten und hdchsten
Acrama gestaltet, welcher in der Regel, wenn auch nicht not-
wendig, erst nach Durchlaufung der Stadien des Brahmacarin,
Grihastha und Vanaprastha gegen das Ende des Lebens folgen
sollte. Hierdurch aber gewann er eine andere Bedeutung.
War er urspriinglich eine Folgeerscheinung der Erkenntnis

Ursprung-r
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des Atman, so wurde er jetzt zu einem letzten und sichersten
Mittel, durch das man jene Erkenntnis zu erlangen hoffte,
und als ein solches Mittel der Atmanerkenntnis und Erlésung
tritt uns der Sannyasa in einer Reihe spéterer Upanishad's
(die wichtigsten sind: Brahma, Sannydsa, Aruneyi, Kantha
cruti, Paramahansa, Jabala, Acrama) entgegen, aus denen wir
versuchen wollen, ein Bild jener absonderlichen Erscheinung
des indischen Kulturlebens zu entwerfen. Bei der Gering-
schdtzung, welche die Sannyasin» nach dem Vorbilde des
Y &jfavalkya (Brih. 3,5. 4,4,21) gegen die yedische Tradition
hegen, und bei dem Mangel einer andern Autoritat ist es be-
greifliEh, dafs die Regelh und Spriiche, aus denen die Sannyéasa-
upanishad's sich abgesetzt haben, im einzelnen voll von Wider-
spriichen sind, .

1) Vorbedingungen des Sannyésa. Eine klare unter-
Scheidung aller vier Agrama's von einander finden wir nur
Jab. 4 und Agr. 1—4; letztere Upanisliad unterscheidet das
dritte und vierte Stadium dadurch, dafs der Véanaprastha in
allen seinen vier Spielarten immer noch das Opfern im Walde
fortfihrt, wahrend die vier Arten des Sannyésin davon ent-
bunden sind. Jab. 4 empfiehlt, erst nach Durchlaufung der
Stadien der Brahmacérin, Grihastha und Vénaprastha zum
Sannyasa iiberzugehen, gestattet aber auch einen Ubergang
dazu direkt von jedem Stadium aus. Ebenso wird Kanth. 1
empfohlen, , in der richtigen Reihenfolge" der Welt zu ent-
sagen, wahrend Kanth. 2 auch ein Abweichen von ihr gestattet
wird. Sanny. 1 wird die Entsagung als ein , Hinausgelangeu
Uber die Lebensstadien" (also noch fiicht als viertes Stadium)
bezeichnet; nach, den Schilderungen Sanny. 2 und Kanth. 4
wird direkt vom Hausvatertum zur Entsagung Ubergegangen,
sei es dafs Grihastha und Vanaprastha hier noch ohne. Suk-
zession als Vorstufen der Entsagung nebeneinanderstehen (wie
(hé&nd. 2,23,1), sei es dafs Véanaprastha und Sannyasin noch
nicht (wie'Acr. 3—4 und spater) bestimmt geschieden werden.

2) Der Abschied vom Leben. Der Sannyvsa erfor-

"dert ein Aufgeben alles Besitzes Kanth'. 1, ein Verzichten auf

die sieben obern und sieben untern"Welten, welche bei dieser
Gelegenheit aufgezahlt werden, Ar. 1, einVerlassen von S6hnen,
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Brudern, Verwandten Ar. 1, von Vater, Sohn und Weib Ar. 5,
von Lehrern und Verwandten Kanth. 4, von Kindern, Freun-
den, Weib, Verwandten Par. 1, ein Zuriicklassen der Familie
Ar. 2; nur der Vers Sanny. 2,7 gestattet auch, dafs der Ent-
sager von seinem Weibe begleitet werde. Der Sannyasa ist
somit ein volliger Abschied vom Leben, dalier, wie beim
Sterben, auch hier eine Heiligung (samskéra) durch Spriiche
und Zeremonien stattzufinden hat, Sanny. 1. Insbesondere hat
der zur Entsagung Ubergehende noch zum letztenmal ein Opfer
darzubringen, in dessen Schilderung die Texte sehr ausein-
andergehen. Sanny. 1 schreibt ein Manenopfer und ein Brahman-
opfer (bréhmeshti) vor, — von nun au lebt der Entsagende
ohne Manenspende und Opfer, Par. 4, — Kanth. 4 verlangt;
dafs zuerst zwolf Tage lang ein Agnihotram mit Milch ge-
bracht werde, wahrend welcher Zeit der Opfernde selbst nur
von Milch leben soll; dann soll er, indem er alle seine bis-
herigen Opferpriester noch einmal wie friher wihlt, Kanth. 1,
ein Vaierduara-Opfer (an. Igui vaiccéanara, wohl zu ver-
stehen wie Chéand. 5,19—241 darbringen, Kanth. | und 4, be-
gleitet von einem Mus an Prajapati (vielleicht als Loskaufen
von der Zeugung) und einem Kuchen in drei Schalen an
Vishnu, Kanth. 4. Hingegen wird Jab. 4 das Opfer an Praja-
pati mifshilligt und nur das an Agni als Prana (also wohl
»las Vaicvanara-Opfer) gefordert, nach diesem aber noch ein
Traidhdlariya-opfer an die drei Grundstoffe Sattram. Rajas
und Tamas verordnet. Hierbei wird Jah. 4, entsprechend der
hier durchgefiihrten Unterscheidung aller vier Stadien, der
zum Sannyssa Ubergehende als Vanaprastha gedacht; daher
die weiter folgende Verordnung, das Feuer durch den Priester
aus dem Dorfe holen zu lassen: ist kein Feuer zu haben, so
soll man im Wasser opfern, ,denn das Wasser ist alle Gott-
heiten" (vgl. oben S. 171 fg.). Dieses Opfern geschieht mit
den Worten: ,Om! ich opfere allen Gottheiten, sraha&‘, wobei
das Wort Om alle drei Veden involviert, Jab. 4; hierauf soll
der Opfernde von dem Opferschmalz und der heilsamen Opfer-
speise kosten, Jah. 4. Nach Kanth. | soll er auf die Opfer-
gerdte symbolisch seine Glieder Ubertragen, wodurch er sich
derselben entdufsert: nach Kanth. 4 soll er seine hdlzernen

Deuasex, Geschiohte der Philoiophie. 1,1, 22
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Geféfse ins Feuer, seine irdenen ins Wasser werfen und die
metallenen. dem Lehrer schenken; nach Sanny. 1. Kanth. 4
die Reibhélzer ins Feuer werfen. Hierauf nimmt er sym-
bolisch die Feuer, die er fortan nicht mehr unterhalten wird,
in sich, Sanny. 1, in seinen Leib auf, Sanny. 2,4; die Opfer-
feuer nimmt er in sein Bauchfeuer (in dem er kinftig das
Prana-Agnihotram bringt, oben S. 113—114), die Gayatri (d. h.
den Veda, Chand. 3,12,1) in sein Redefeuer auf, Ar. 2. Es ist
wohl dieses Aufnehmen der Opferfeuer in den eigenen Leib,
welches symbolisch angedeutet werden soll, wenn der Entsager
nach Kanth. 4, die Feuer anredend, von der Reibhokerseite
eine Handvoll Asche zu trinken, nach Jab. 4 an den Feuern
zu riechen hat. — Aufser diesen Zeremonien ist Sanny. 3 und
Kanth. 5 noch von einer besondern Weihe (dikshd die Rede,
welche mittels des Hymnus Atharvav. 11,8 ,Als .sich Manyu
eine Gattin aus des Samkalpa Haus erkor* usw. vollzogen
werden soll. Da dieser Hymnus sich in herabsetzender Weise
Uber die Entstehung des Leibes auslafst (vgl. die Ubersetzung

oben I, I, S. 270—277), so hatte seine Verwendung vielleicht
den Sinn, dafs man sich dabei von der eigenen Leiblichkeit
lossagte. — Nach diesem Abschiede von dem Opferwesen

folgt eine sehr bedeutsame Handlung, die daher auch von allen
Texten immer wieder hervorgehoben wird, namlich das Ab-
legen der, die Zugehorigkeit zum brahmanisehen Religions-
verbande anzeigenden, Opferschnur (Kanth. 2.3 . 5. Ar. 1.3
3. 5. Brahma 3) und der auf die Familienabstammung hin-
deutenden Haarlocke (cikha, Kanth. 2. 3. Ar. i. Brahma 3.
Par. 1). Von nun an soll nur die Meditation als Opferschnur
(Kanth. 2. Brahma 3. Par. 2) und das Wissen als Haarlocke
dienen (Kanth. 2. Brahma 3), der zweitlose Atman soll dem
Entsager Opferschnur und Haarlocke sein, Par. 2. Nach Kanth. 4
wird die Opferschnur, nach Jab. G auch die Haarlocke, mit
den Worten , der Erde svéhd' im Wasser geopfert, nach Ar. 2
soll man Opferschnur und Haarlocke in der Erde vergraben
oder im Wasser versenken. Die spatere Systematisierung
Acr. 4, welche vier Rangstufen von Sannyasin's unterscheidet,
|afst den Bahudaka mit Haarlocke und Opferschnur, den Hansa
ohne Haarlocke mit Opferschnur und erst den Paramahahsa
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als hochste Stufe ohne Haarlocke und Opferschnur, wie auch
ohne Kopfhaare sein. Auch uber diese hesteht Meinungs-
verschiedenheit; Kanth. 2- 3. 4 fordert Entfernung der Haupt-
haare, Jab. 5 Kahlkdpfigkeit, Kanth. 5 nur eine kleine Tonsur,
Sanny. 3 und Kanth. 5 Entfernung der Haare an Schani und
Achselhdhle. — Zuletzt von allem folgt der Abschied vom
Sohne, der den Vater noch eine Strecke begleitet, worauf
unter feierlichen Sprichen beide rechtsum kehren und fort-
gehen, ohne sich umzusehen, und ohne dafs der Sohn Tréanen
vergiefsen darf, Kanth. 2 und 3.

3) Kleidung und Ausristung. Auch Uber diese be-
stehen grofse Meinungsverschiedenheiten. Das Gewand soll
nach Sanny. 3. Kanth. 5 braunrot, nach Jab. 5 farblos, nach
Kanth. 2 zerrissen oder aus Baumbast, nach Sanny. 4 gefiickt
sein; Acr. 4 gestattet dem Bahddaka Lendentuch und braun-
rotes Gewand, dem Paramaharisa nur Lumpen und Lenden-
tuch; Par. 4 verlangt von ihm, dafs der Weltraum sein Kleid
sei, Jab. 6, dafs er ,nackend, wie er geboren" leben soll. —
Mit Fell, Girtel und Opferschnur miissen die, gleichfalls zur
Unterscheidung der Kasten dienenden, Stédbe aus Palaca-,
Bilra- und Acvaltha-Holz abgelegt werden, Ar. 5. An ihre
Stelle tritt der aus drei Stdben zusammengeflochtene Dreistab
{tridandam, wohl as Zeichen der Ausgleichung der Kasten-
unterschiede) Sanny. 4, auch dieser wird verboten Kanth. 5.
Jab. 6. Ar. 2; an seine Stelle tritt der Einstab (Symbol voiliger
Ausgleichung) Par. 1, der Rohrstab Ar. 3; auch ihn verwehrt
Par. 3 mit der Bemerkung, dafs, wer nur die Erkenntnis as
Stab trage, mit Kocht ein Einstabiger heifse. Aer. 4 bringt
auch hier System hinein, indem sie dem Bahldaka den Drei-
stab, dem Hansa den Einstab gestattet, dem Paramahansa
jeden Stab verbietet. Ebenso wird Sanny. 3 ein Sieb, Kanth. §
ein Tuchfetzen zum Durchseihen des Getranks, um keine Lebe-
wesen zu verschlucken, gestattet, hingegen Jab. 6 und in den
Versen Kanth. 5 auch die Tuehseihe verboten. Eine Deckg
wird Par. 1’ gestattet, jedoch Par. 2 fiir die hdchste Stufe ver-,
boten. Eine Zusammenfassung der Gegenstande, weiche eing

mildere Observanz dem Sannyasin erlaubt, geben die Versg
Sanny. 4:

22*
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Topf, Trinkschale und Feldflasche,
Die Dreistiitze, das Schuhepaar,
Geflickter Mantel, Schutz gebend

Bei Frost und Glut, das Lendentuch,
Badehose und Tuchseihe,

Dreifacher Stab und Uberwurf.

Dieselben Gegensténde werden, unter Wiederholung derselben
Verse, Kanth. 5 dem Sannyasin verboten, womit auch die
Aufzadhlung in Prosa Jab. 6 (ibereinstimmt. Aer. 4 gestattet
sie dem Bahldaka und verwehrt sie nur dem Paramahansa.
Eigentimlich ist die Vorschrift Ar. 5, dafs sich der Entsager
den Omlaut auf die Glieder auftragen soll.

Nahrung. 4) Nahrung. Der Sannyasin mufs vom Erbettelten
leben, Kanth. 5, nur Bettelbrot und Spaltfriichte, Sanny. 4,5,
Wasser, Wind und Frichte, Sanny. 2,4, sollen seine Nahrung
sein. Das Betteln soll nach Kanth. 2 bei allen vier Kasten,
deren Unterschiede fiir den Sannyasin nicht mehr bestehen,
betrieben werden. Acr. 4 unterscheidet auch hier Stufen:
die Kuticara's sollen in den H&ausern ihrer Kinder, die Bah(-
daka's in wohlgesitteten Brahmanenfamilien, und erst die Pa-
ramahansa's bei allen vier Kasten betteln. Beim Betteln be-
dient sich der Sannyasin nach Ar. 4 eines Tongeféafses,
Gurkengefafses oder Holzgeiafses, wohingegen nach Kanth. 5.
Jab. 6 der Bauch sein Gefals, nach Kanth. 2 die Hand sein
Gefdls, nach Ar. 5 der Bauch oder die Hand sein Gefals
bilden soll. Nach Kanth. 5 soll der Entsager , Bettelbrot essen,
aber kein Almosen geben", bhikshdri na dadyat, woflr, mit
einer ganz geringen Anderung, bhikshéci 'shad adyaf , er soll,vom Bettel brot leb
Dies wirde zu andern Stellen stimmen, nach denen der Ent-
sager das Essen nur as Arzenei gebrauchen soll, Kanth. 2.
Ar. 8, nur so essen soll, dafs sein Fett nicht zunimmg,. und
er mager bleibt, Kanth. 2. Doch soll er diese und andere
Entbehrungen, wenn er sich schwach fahlt, nur so weit treiben,
dafs keine Beschwerde entsteht, Kanth. 2; ist er krank, so
soll er die Entsagung nur im Geiste oder mit Worten Uben,
Jab. 5. Mit Erweiterung. der Pranagnihotra -Theorie (oben
S. 113—114) heifst es Kanth. 4: ,was er dann des Abends



3. Der Sanydsa 341

ist, das ist sein Abendopfer, was des Morgens, sein Morgen-
opfer, was am Neumond, sein Neumondopfer, was am Voll-
mond, sein Vollmondopfer, und wenn er sich im Frihling
Haupthaare, Bart, Korperhaare und Né&gel [ aufs neue] schneiden
|&fst, so ist das sein Agnishtoma |eine Art Somaopfer]”.

5) Aufenthaltsort. Die wesentlichen Merkmale des
Entsagers sind schon in den drei Hauptnamen enthalten,
welche er fihrt. Als Sannyasin soll er ,alles von sich werfen”,
as Bhikshu nur as ,Bettler” leben, und as Purivrg, Pari-
rgjaka heimatlos as ,Pilger (Vagabund)" umherschweifen.
Kr ist an keine Ortlichkeit mehr gebunden. Fir ihn hat es
kein Interesse mehr, in Arimurtam zu sterben (einer Ortlieh-
keit bei Benares, welche dem dort Sterbenden die sofortige
Erlésung sichert, Upanishad's S. 617. 706), denn er tragt die
Varana und die As (zwei FlGfschen, zwischen denen Benares
Ifegt und von welchen es seinen Namen Véranasi fiihren soll)
als den Bogen (rarana) der Augenbrauen und die Nase (mésd)
immer mit sich, jab. 1—2. In der Hegel wird er am Ufer
des Wassers Kanth. 2, auf Sandbanken im Flusse oder vor
Tempeltiren Sanny. 4. Kanth. 5 verweilen, und auf dem Erd-
boden sitzen oder liegen Ar. 4. Nach Jab. 6 soll er ,in einem
eden Hause, einem Gottertompel, auf einem Grashaufen, einem
Ameisenhaufen, an einer Baumwurzel, in einer Topferwerk-
statt, bei einem Feueropfer, auf einer Flufsinsel, in einer Berg-
hoéhle, einer Schlucht, einem hohlen Baume, an einem Wasser-
falle oder auf dem Erdboden heimatlos weilen“'; In einem
Dorfe darf er nur eine Nacht, in einer Stadt nur funf Nachte
sich aufhalten, Kanth. 2 (nach Acr. 4 tritt diese Kegel erst
auf der Stufe der ilansa's in Kraft): eine Ausnahme macht
die Hegenzeit Kanth. 5; wéahrend der vier Regenmonate (eine
Glosse macht daraus zwei, Up. S. 699) darf er in einem
Dorfe oder in einer Stadt bleiben, Kanth. 2, die Ubrigen acht
Monate soll er umherpilgern, sei es allein oder zu zZweien,
Ar. 4. .

6) Beschaftigung. Der Sannyésin vollbringt, wie wir
sahen, keine Opfer mehr, an deren Stelle die Ernahrung des
eignen Leibes tritt, Kanth. 4, und ebenso lebt er fortan ohrie
Vedastudium Par. 1. Ar. 1, ohne die Vedaspriiche Ar. 2, doch
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soll er ,von allen Veden das Aranyakam hersagen, die Upani-
shad hersagen”, Ar. 2. Alle Texte verlangen von ihm ,Baden,
Nachsinnen und Reinheit durch heil'ge Wasser" Sanny. 4.
Kanth. 5, Waschungen hei Anbruch der drei Tageszeiten Ar. 2,
Waschen und Mundausspilen, , mit dem Wasser as Geféafs"
(d. h. ohne Geféfs) Kanth. 2. Besonders empfohlen werden
ihm aufserdem noch das Schweigen Kanth. 3, die Meditation
Ar. 2 und die Yoga-Ubung Sanny. 4. Als seine Haupttugenden
werden Ar. 3 ,Keuschheit, Nichtsehadigung, Besitzlosigkeit.
und Wahrhaftigkeit" genannt. Er spricht: ,vor mir haben
Frieden alle Wesen, denn von mir ist alles erschaffen worden"
Ar. 3; Gold soll er nicht annehmen, nicht anriihren. ja nicht
einmal ansehen, Par. 4. Alle Liste hat er aufgegeben, Er-
kenntnis ist sein Stab, darum heifst er mit Recht ,Ein-
stabiger"; wer aber zum Holzstabe greift, weil dieser ihm die
Freiheit verleiht, ,von allem zu essen", der ist ein falscher
Sannyéasin und fahrt zur Hélle, Par. 3. Der wahre Entsager
hingegen ,,soll Liebe, Zorn, Begierde, Verblendung, Trug,
Stolz, Neid, Selbstsucht, Eigendiinkel und Unwahrheit .fahren
lassen", Ar. 4. Er ist ,frei von den sechs Wogen [des Sarn-
séra: Hunger, Durst, Kummer, Wahn, Alter und Tod), indem
er Tadel, Stolz, Eifersucht, Trug, Hochmut, Wunsch, Hafs,
Lust, Schmerz, V'erlangen, Zorn, Habgier, Wahn, Freude,
Arger, Selbstsucht und alles dergleichen dahinten [&fst; und
weil von ihm sein eigner Leib nur as ein Aas wird an-
gesehen, so wendet er sich von diesem verkommenen Leibe,
welcher die Ursache ist von Zweifel, Verkehrtheit und Irrtum,
fr immer ab, richtet auf jenes [Brahman] besténdig sein Er«
kennen, nimmt in ihm selber seinen Stand und weifs von ihm,
dem Ruhigen, Unwandelbaren: jener Zweitlose, ganz aus
Wonne und Erkenntnis Bestehende, bin ich selbst, er ist meine
hochste Stétte, meine Haarlocke, meine Opferschnur", Par. 2.
Er freut sich nicht, wenn man ihn lobt, flucht nicht, wenn
man ihn schméaht, Kanth, 5; ,er lockt nicht an, und er stofst
nicht ab; fir ihn gibt es keine Vedaspriiche mehr, keine
Meditation, keine Verehrung, kein Sichtbares und kein Un-
sichtbares, kein' Gesondertes und kein Ungesondertes, kein
Ich, kein Du und keine Welt. ... Im Schmerze unentwegt»
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in der Lust ohne Verlangen, in der Begierde entsagend, aller-
‘wérts weder am Schénen noch am Unschdnen héngend, ist er
ohne Hafs und ohne Freude, Aller Sinne Regung ist zur
Ruhe gekommen, nur in der Erkenntnis verharrt er, fest-
gegriindet im Atman", Par. 4. ,Dann mag er die grofse Reise
antreten, indem er sieh der Nahrung enthélt, ins Wasser geht,
ins Feuer geht oder einen Heldentod wéhlt; oder auch er mag
zu einer Einsiedelei der Alten sich begehen", Kanth. 4. Jab. 5.
L]

4. Der Yoga.

In dem Bewufstsein der Einheit mit dem Atman als Prin-
zip aller Dinge besteht die Erlosung. Sie ist ihrem Wesen
nach einerseits eine Vernichtung aHes Begehrens, ander-
seits eine Vernichtung des Wahnes der vielheitlichen
Welt. Erstere wird, wie wir sahen, vom Sauayasa angestrebt;
letztere durch kunstliche Vorbereitungen hervorzubringen, ist
die Aufgabe des Yoga. Dieser ist daher, von Auswiichsen
und Ubertreibungen abgesehen, eine vollkommen verstandliche
Konsequenz der Upanishadlehre. Denn wenn in dem Sieh-
einsvvissen mit dem Atman das hochste Ziel liegt, warum soll
man nicht versuchen, durch geflissentliche Loslésung von der
illusorischen Erscheinungswelt und durch Konzentration in
dem eignen Selbste dieses Ziel zu erreichen? Dafs aus den
Ubungen des Yoga ein Nutzen fir die Aufsenwelt wenig oder
gar nicht abiliefst, kommt fir eine tiefere ethische Beurteilung
nicht in Betracht (oben S. 327); das einzige wesentliche Be-
denken gegen die in Indien zu allen Zeiten hochgehaltenen
und noch heute weit verbreiteten Ubungen dos Yoga (wie
anderseits gegen die geflissentlichen Bufslibungen des Pietis-
mus im Abendlande) liegt darin, dafs sie dasjenige auf kinst-
lichem Wege hervorbringen wollen, was nur dann ganz echt
ist, wenn es von selbst und ohne Zutun unseres Willens ent-
steht; tout ce qui nmest pas naturel, est imparfait, wie Napoleon
gesagt haben soll. Ubrigens berithren sich die Phénomene
beim 'Yoga nicht nur, wie oft hervorgehoben, mit gewissen,
auch bei uns vorkommenden, krankhaften Zustéanden (Hypno-
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tismus, Katalepsie u. dgl, worauf wir nicht eingehen, da das
in den Upanishad's vorliegende Material dazu keine Veran-
lassung gibt), sondern auch mit der durchaus gesunden und
erfreulichen Erscheinung der &sthetischen ‘Kontemplation: die
Uberirdische Freude, welche wir beim Anschauen des Schonen
in der Natur wie in der Kunst empfinden, beruht auf einem
ahnlichen Belbstvergessen der eignen Individualitat und Eins-
werden von Subjekt und Objekt, wie es der Yoga durch
kinstliche Mittel anstrebt, die wir jetzt betrachten wollen.

In nachvedischer Zeit ist die Yogapraxis zu einem form-
lichen System mit eigenem Lehrbuche (den Sitra's des Pa-
tafjali) fortgebildet worden. DieEntstehung dies Systems fallt,
wie schon die ersten Anfénge dessdben Kélh. 3 und 6. Cvet. 2
Maitr. 6 zeigen, in die Zeit, wo der urspriingliche Idealismus
der Upanishadlehre bereits anfing, zur redistischen Sankhya-
philosophie zu erstarren. Auf dieser, dem urspriinglichen
Yogagedanken sehr wenig angemessenen Grundlage hat sich
das spétere Yogasystem aufgebaut. Daher legt dieses System
auf die aufserlichen Mittel (sédhana) und die dadurch erlangten
aufserlichen Zwecke (vibhéti) das Hauptgewicht, behandelt die
Einswerdung mit dem allein reden Atman, welche das ur-
spriingliche Ziel des Yoga war, as eine Isolation (kairalyam)
des Purusha von der Prakriti und |&fst die eigentliche Haupt-
sache, die Meditation des Atman mittels der Silbe Om, ganz
in den Hintergrund treten. Nur der Theismus wurde, im
Widerspruch mit der gewdhlten Sankhyagrundlage, aus spétern
Upanishad's herlibergerettet und dem System &ufserlieh auf-
gepfropft, ohne doch rechtes Leben auf diesem ungeeigneten
Boden gewinnen zu kénnen (oben S. 215). Ein merkwirdiges
Zeugnis fur diese theistische Modifikation des Sankhyasystems
im Dienste der Yogaehre ist die Gulik&Upanishad, welche,
auf dem Boden der funfundzwanzig Prinzipien des Sankhyam
stehend, diesen rein dufserlieh , als sechsundzwanzigsten® (oder,
wohl mit Einrechnung von Cittam, as siebenundzwanzigsten)
den ievara anreiht (Cdl. 14) und seinen Unterschied von den
Purushas nur in der Freiheit sieht, mit welcher er-an den
Bristen ,der Werdemutter M&y&" trinkt, Cdl. 6:
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Die Knéblein freilich sind zahllos,
Die da trinken die Sinnenwelt,
Doch einer nur als'Gott trinkt se
Dem eignen Willen folgend frei.

Im folgenden beschréanken wir uns auf den yoga, soweit
wir ihn durch die Upanishad's verfolgen konnen, und ent-
nehmen nur as Fachwerk fir unsere Darstellung aus dem
nachvodischen System die ,acht Artikel (anga)", in die sich
die Yogapraxis gliedert, und von denen die funf letzten (nebst
Tarka als sechstem) schon an zwei Upanishadstellen, wenn
auch noch nicht in der systematischen Folge, aufgezahlt werden
(Maitr.6,18. Amritab. 6). Die spdtern acht Anga's sind:
1) yama Zucht (bestehend in Nicht Schadigung, Wahrhaftig-
keit, Niehtstehlen, Keuschheit, Armut), 2) niyama Selbstzucht

« (Reinheil, Geniigsamkeit, Askese, Studium, Gottergebenheit),
3} asanam Sitzen (am rechten Ort und in richtiger Korper-
haltung), 4) prédnayama, Regulierung des Atmens, 5) pratyahara
Einziehung (der Sinnesorgane), 0) dharand Fixierung (der
Aufmerksamkeit , 7) dhyanam Meditation, 8) samadhi Absorp-
tion (vollige Einswerdung mit dem Gegenstande der Medi-
tation).

Diese Forderungen sehen wir vereinzelt. schon in den
dltern Upanishad's auftauchen. So den Pratydhéra, wenn
Chand. 8,15 gefordert wird, ,alle seine Organe in dem Atman
zum Stillstande zu bringen", und den Prandyama, wenn Brih.
1523 ds ,einziges Gelibde" befohlen wird, einzuatmen und
auszuatmen, Hier und an andern Stellen (oben S. 113) tritt
an Stelle des Opferns das geregelte Atmen« welches dann als
symbolischer Akt von hier aus in den Yoga Ubernommen
worden zu sein scheint. Das Wort Yoga im technischen Sinne
findet sich zuerst, wenn nicht Taitt. 2,4, so doch Kéath. 2,12
(adhyéatma-yoga). 6,11. 18. Cvet. 2,11. 6.13. Maitr. 6,18 etc.
Die richtige Erklarung desselben als ,,Anschirrung, An-
schickung" ergibt sich aus dem Mahénar. 63,21 und Maitr. 6,3
vorkommenden Ausdrucke: atmanam yunjita, wéahrend der
YogaMaitr. 6,25 as ,Verbindung" (zwischen Prana und Om-
laut) gefafst zu werden seheint, Die genannten Upanishad's
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enthalten auch die erste Theorie der Yogapraxis; Kéath. 3,13
fordert mit Anlehnung an sankhyaartige Vorstellungen, dafs
man Rede und Manas in der Buddhi, diese in dem von ihr
noch unterschiedenen Mahan, diesen im Avyaktam ,hemmen
solle" (yacchet), und Kéath. 6,10—11 verlangt Fesselung (dha-
rand) der Organe (Sinne, Manas, Buddhi), damit man den
dadurch von ihnen allen isolierten Purusha aus dem Leibe
herausziehen kdnne, wie den Halm aus dem Schilfrohre (6,17).
Cvet. 2,8—15 behandelt schon die Wahl des Orts (2,10), die
Art des Sitzens (2,8), die Regelung des Atmens (2,9), die
Fesselung von Sinnen und Manas im Herzen (2,8. 9) und be-
spricht 2,11—13 die Begleit- und Folgeerscheinungen des
Yoga. Hieran schliefst sich die Empfehlung des schon Chéand,
1,1. Taitt. 1,8 als Symbol des Brahman vorkommenden Lautes
Gm as Vehikel (dlambanam, Kath. 2,17) der Meditation, als
Reibholz (Cvet. 1,14. Dhyanab. 20), as Bogen (Mund. 2,2,4.
Dhyanab. 19) oder als Pfeil (Maitr. 6,24), um die Finsternis
zu durchbohren und Brahman as Ziel zu treffen. Die drei
Moren (a, u, m)g aus denen der Laut Gm besteht, werden
zuerst erwdhnt Pracna 5. Maitr. 6,3, wahrend die dreieinhalbte
Mora als der ,moralose" Teil des Wortes Mand. 12, als die
»Spitze des Omlautes” Maitr. 6,23 zuerst vorkommt. An diese
Anfange schliefsen sich die Schilderungen der Y ogapraxis,
welche Maitr. 6,18—30 und in den Yogu-Upanishad's des
Atharvaveda (die wichtigsten sind: rBrahmavidyd. Kshurik,
Cilikg;  Nadabindu, Brahmabindu, Anrifabindu, Dhyaiiobindu,
Tejobindu;  Yogarikha, Yogatattva und Hansa) vorliegen, und
auf die wir unsere Darstellung griinden, indem wir der spatem
Ordnung der acht ‘Artikel (yama, niyajama, asanam, pranayama,
pratyahara, dharand, dhyanam, snmadhi) folgen.

"1) yarna, Zwang und 2) niyama, Selbstzwang. — Diese
beiden Glieder kommen bei den Aufzahlungen Maitr. 6,18 und
Amritab. 6 noch nicht vor, vermutlich weil sie as die allge-
meinen (objektiven und subjektiven) Pflichten stillschweigend
vorausgesetzt werden. Hierherziehen kann man, nebst vielem
andern, die Bemerkung Y ogat. 15, dafs der Y ogin allen Wesen
Schutz gewahrt, da er sie als sein Selbst weifs, und Warnungen
wie Amfitab. 27: -
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Vor Furcht, vor Zorn und vor Schlaffheit,
Vor zu viel Wachen, zu viel Schlaf,

Vor zu viel Nahrung, Nichtnahrung

Soll der Yogin sich hiiten stets.

3) asanam, das Sitzen. Gewicht wird zunéchst auf die
Auswahl der richtigen Ortlichkeit gelegt. Schon Cvet. 2,10
schreibt fir die Togalbung vor:

Kein s der Ort und eben, von Gerdll und Sand,
Von Feuer, von Gedusch und Wasserlachen frei;
Hier, wo den Geist nichts stort, da« Auge nichts verletzt,
In windgeschiitzter H6hlung schicke man sich an.

Maitr. 6,30 vorlangt ..eine reine Gegend" Amritab. 17 einen
»€ebenen Erdboden, der lieblich ist und fehlerfrei“; nach Y ogat. 15
soll der Yoga ,,an unverbotnem, windstillem, entlegnem, sto-
rungsfreiem Ort‘' gelibt werden; Kshur. 2. 21 verordnet, dafs
man ,einen lautlosen Ort" wéahle. — In bezug auf die Art
des Sitzens fehlen in den Upanishad's noch die extravaganten,
auf Verdulserlichung deutenden Bestimmungen des spéatem
Yoga, der nicht weniger als 84 Sitzarten unterscheidet. cvet.
2,8 schreibt nur dreifache Geradehaltung (von Brust, Hals und
Kopf) und Ebenméfsigkeit des Sitzens vor; Amritab. IS betont
die Richtung nach Norden (die Region des Gotterweges) und
empfiehlt nur drei Sitzarten, den Lotossitz (padmadsanam, das
Sitzen mit untergeschlagenen Beinen, in Indien die gewohnliche
Art zu sitzen), den Kreuzformsitz (svnstikam) und den Glickes-
sitz, (bhadrasanam, beide wenig von dem ersten verschieden);
Yogae. 2 verordnet, den Sitz nach Lotosart zu wahlen, ,oder
wie es ihm sonst, beliebt", die Nasenspitze zu fixieren und
Héande und Fiifse anzuschmiegen: Amritab. 22 empfiehlt, dafs
der Yogin regungslos und fest sitze, ,von seitwérts, oben und
unten in sich zuriickgesenkt den Blick"; Kshur. 2 betont nur
.des Sitzens rechte Art", Kshur. 4 spricht von einem Hin-
neigen von Brust, Huften, Angesicht und Hals zum Herzen
hin. Eine besondere Art der Kdérperhaltung schildern die
Schlulsverse Sanny. 4. — Wie yama und niyama wird auch
adsanam in den Upanishad's noch nicht als Anga des Yoga
gezahlt, der daher noch nicht, wie spater, acht, sondern sechs
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Glieder hat (shad-afigo Yoga ucyate Amritab. G und Maitr.
6,18), as welche Maitr. 6,18 aufgezdhlt Verden: pnanayama,
pratydhara, dhyanam, dharand, tarka, samadhi. Dieselbe Auf-
zahlung, nur mit Einsehiebung von prandydma an dritter
Stelle, kehrt wieder Amritab. 6. Auffallend ist, dafs beide
Aufzahlungen dhérana nicht vor, sondern nach dhyanam haben,
was auf einer etwas andern Auffassung dieser Begriffe als der
spater Ublichen beruhen konnte. An fiinfter Stelle erwahnen
beide Verzeichnisse tarka, Reflexion, welches Amrjtab. 16 als
~Nachdenken, das der Lehre nicht zuwider ist", definiert wird,
wahrend es der Kommentator zu Maitr. 6,18 p. 130,11 als
Kontrollierung des dhyanam, hingegen p. 133,17 als die aus
dem dhydnam hervorgehende zweifelfreie Erkenntnis erklart.

4) prandyama, Regelung des Atmens. Sie zerfdlt in
recaka, plraka, kumhhaka . (auch, was Garbe bestreitet, in
den Yogasutra's 2.50. erwdhnt, indem nur, nach einer in den
Sitra's beliebten Manier, andere Namen gewdahlt werden, als
vaéhya - abhyanlara - stambha - wvritt). Nach der Hauptstelle
Amritab. 10fg. ist 1) recaka das Ausatmen, welches langsam ge-
schehen soll, Kshur. 5, 2) puraka das Einatmen, beschrieben
Yogat. 12, nach Amritab. 19 durch das eine Nasenloch unter
Schliefsung des andern mit dem Finger, nach Amritab. 13.
Dhyénab. 21 durch den wie ein Lotosrohr gespitzten Mund,
3) kumbhaka der Einbehalt des Atems in der Brust, Amritab. 12.
Yogat 13, von wo er, wie es nach Kshur. 4. 6 fg. scheint,
kraft der Meditation alle Glieder des Leibes durchdringt. Bei
recaka soll man an Civa, bei piraka an Vishnu, bei kumbhaka
an Brahmén denken, Dhyanab. 11—13. Der prandyama hat
die Wirkung, alle Stinden zu verbrennen, Amritab. 7—8.

5) pratyahéra, Einziehung der Sinnesorgane, schon
Chand. 8,15 erwahnt. Wie die Schildkrote ihre Glieder ein-
zieht, Kshur. 3. Yogaf. 12, so zieht man alle Sinne nebst dem
regsamen Manas, welche nur Ausstrahlungen des Atman sind,
Amritab. 5, in sich zuriick, hemmt sie, Kath. 3,13, schliefst sie
ein im Herzen, Cvet 2,8, und bringt sie dadurch zum Still-
stande, Kéath. 6,10. Hierdurch bringt man die Sinnendinge in
sich zur Ruhe, Maitr. 6,19, und die Sinne .werden nieder-
gehalten wie im Schlafe, Maitr: 6,25.
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6) dnarand) die Fixierung, betrifft das Manas, welches as 6
Organ der Wiinsche die Erlésung verhindert, wenn man es
nicht hemmt, im Herzen abschliefst, zunichte macht und so zur
Manaslosigkeit gelangt, Brahmab. 1—5. Maitr. 6,34 (Up. S. 357).
Man soll daher das Manas nach aufsen zurlckhalten, Maitr.
6,19 (eine hohere Art der dh@yand schildert das Folgende 6,20),
allerwérts zligeln, Yogae. 3, in dem Selbst versenken, Amritab. 15,
bis dafs es ganz in sieh zergeht, Nadab. 18. Die Einschliefsung
des Manas im Herzen lehrt auch Kshur. 3, wahrend im Ubrigen
diese upauishad davon den Namen hat, dafs sie eine ksharik&
dhérana lehrt, eine Fixierung der Aufmerksamkeit des Manas
auf die einzelnen Glieder und Adern des Leibes, wodurch
man dieselben mit dem Manas as Messer (kshura) sukzessive
von sich abschneidet und dadurch die Freiheit vom Begehren
erreicht.

7) dhydnam, die Meditation. Wenn auch sradhydya 7) dhydnat
unter den Niyama's (oben S. 345) vorkommt, so wird doch
im allgemeinen das Vedastudium von dem Yogin mit grofser
Geringschatzung behandelt.  Er ist nicht stolz auf brahmanische Y&adiue
Abstammung, nicht auf Erlosungssehriftenwist, Tejob. 13, er samksit
hat, nach realer Hinsicht suchend, die Biicher durchforscht
und statt Kornes nur Spreu in ihnen gefunden, Brahmab. IS;
darum wirft er die Bicher fort, als brennten sie, Amritab. 1;
die einzige Wissenschaft ist, wie man das Manas im Herzen
zunichte macht, ,,das andre ist gelehrter Kram®, Brahmab. 5.
An Stelle des Vedawissens tritt die Meditation des Wortes,
das schon nach Kath. 2,15 ,alle Veden uns verkinden", des
Pranmra, d. h. des heiligen Lautes Om. Er ist die beste Stitze, Ih]:“l::p'_-
Kath. 2,17, ist der Bogen, auf dem die Seele as Pfeil zu
Brahman fliegt, Mund. 2,2,4, ist der Pfeil, der vom Leibe as
Bogen abgeschnellt wird, um die Finsternis zu durchbohren,
Maitr. 6,24, das obere Reibholz, das mit dem Leibe as unterm
Reibholze das Feuer der Gottschauung entziindet, Cvet. 1,14,
das Netz, mit dem man den Prénafisch herauszieht und im
Atmanfeuer opfert, Maitr. 6,26, das Schiff, auf dem man Uber
den Ather des Herzens uberfahrt, Maitr. 0,28, der Wagen, der
zur Brahmanwelt fahrt, Amritab. 2. Seine drei Moren a u m Diedrest
sind Feuer, Sonne und Wind, Maitr. 6,3, sind der Inbegriff: Norem:
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aller.Dinge, Maitr. 6,5, wer se meditiert, gelangt durch eme‘.-
Mora zur Menschenwelt, durch zwei zum Pitriyana, durch drei
zum Devaydna, Pracna 5. Aufser den drei Moren aber hat

-das Wort einen vierten mordosen Teil, Mand. 12, der die
.Spitze des Omlautes bildet, Maitr. 6,23, und der weiterhin als

die dreieinhalbte Mora bezeichnet wird, Nadab. 1. Dhyéanab. 17.
Yogat. 7 usw. Diese Halbmora ist es, welche zum hdchsten
Ziele fihrt, Yogat. 7. Sie wird reprasentiert durch den Punkt
(bindu) des Anusvéra, den Kraftpunkt, welchem das héchste
Sinnen gilt, Tejob. 1, und klingt nach in dem Nachhall (néda),
dem tonlosen m- Laute (asvara makéra) Amritab. 4, welcher
nach Amritab. 24 vollkommen lautlos, ohne Geréusch, Kon-
sonant, Vokal und Ton ist, hingegen nach Brahmavidyd, 13
wie der Nachhall enes angeschlagenen Blechtopfes, einer
Glocke, nach Dhyanab. 18 wie langgezogene Oltropfen, wie
nachsummender Glockenton klingt, nach Hansa 10 auf zehn-
fache Art hervorgebracht werden kann, von denen die letzte, -
wie Donnerhall ténende, empfohlen wird. Vgl. auch lber die
Aussprache des Nachhalls Atharvacikha 1 (Up. S. 728). Mit

zuneéhmender  Uberbietung werden dem Omlaute finf Moren,

Amritab. 30, drei Moren und drei Nachhalle, Pranou Up. S, 863
(2. Aufl. S. 868), drei Moren nebst Halbmora, Anusvéra und
Nachhall, Ramott. 2, drei Moren und vier Halbmoren, Kémott. 5,
ja schliefslich in verschiedenem Sinne zwolf Bestandteile zu-
geschrieben, Nadab. 8—11. Kshur. 3. Amritab. 23. Nrisinhott. 2
(Up. S. 782 fg.). — Unermidlich sind die Upanishads, je spater
um so mehr, in der alegorischen Deutung der drei oder drei-

" einhalb Moren auf Agni, Vayu, Sonne, Varuna, Nadab. 6—7,

auf die drei Welten, drei Veden, drei Feuer, drei Gotter,.drei
Tagzeiten, drei Metra, drei Gunas, Brahmavidya 4—7. Y ogat.
6—7. Atharvaciras 5. Atharvacikhd, 1 usw., wobei dann die
Meditation der Halbmora (des Punktes oder Nachhalles) als
Uber .alle diese Dinge hinausfiihrend gepriesen wird.

Im Grunde war es die schon frih zum Bewufstsein ge-
kommene Unerkennbarkeit des Weltprinzips, des Brahman
oder Atman, und ssine Unausdriickbarkeit durch Worte, Be-
griffe und Bilder {neti, neti) gewesen, welche dazu getrieben
hatte; etwas so vollig Sinnloses Und daher gerade besondere
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Geeignetes wie die Silbe Om as Symbol -des Brahman zu
wahlen.- Aber dieselbeé Erwéagung trieb dann weiterhin, auch
Uber den Omlaut hinauszugehen, zunichst zu der Halbmora,
und endlich auch Uber diese, Dhyanab. 4:

Hoher ist ds die Grandsilbe

Der Punkt, hoher ds er der Hall;

Die Silbe mit dem Laut schwindet, —-
Lautlos die hichste Stétte ist. ’

Diese hochste Stétte, welche durch kein Wort noch Wort-
geflecht ausgedriickt wird, Tejob. 7, kann nicht durch Om,
sondern nur lautlos meditiert worden. Durch den Omlaut soll
man den Yoga nur ,anknlpfen”, Brahmab. 7; er ist der
Wagen, weichen man verléfst, wo der Fahrweg aufhért und
der Fufsweg anféngt, Araritab. 3. Om ist immer nur das
» Wortbrahman", Uber weiches hinaus noch das Hochste liegt,
Brahmab. 17. ,Hier bedeutet das Wort den Laut Om: durch
diesen emporgestiegen, gelangt man in dem Nichtworte zur
Vernichtung”, wie die Blumenséfte im Honigseim, Maitr. 6,22.
Hiermit wird die achte und hochste Stufe des Yoga erreicht.

8) samadhi, Absorption. In se geht de Meditation
Uber, wenn Subjekt und Objekt, Sede und Gott, so véllig
in einander flielsen, dafs das Bewulstsein des eignen Subjektes
ganz erlischt, und dagenige eintritt, was Maitr. G20—21 as
nirétmakatvam (Entselbstigung) bezeichnet wird. Fir die em-
pirische, lokalisierende Anschauung erscheint diese Einswerdung,
im Anschlufs an Vorstellungen wie Chand. 8,6,5—6. Takt. 16,
as ein Emporsteigen des Meditierenden aus dem Herzen durch
die Ader Sushunma und das Rrahnmrandhram zur Vereinigung
mit dem welterflillenden Brahman. Dieser Prozefs wird in
mannigfacher und wenig znsammenstimmender Weise be-
schrieben. Das Herz erseheint als Lotosblume, eine schon seit
Chnd. 81,1 gelaufige Anschauung (oben S. 259). ,Es héngt,
von Adern umsponnen, herab fast (4) wie ein Blitenkelch”,
in ihm flammt ein -grofses Feuer, aus dessen Mitte sich eine
nach oben strebende Spitzflamme erhebt, Mahanéar. 11,8--12.
Nahere Beschreibungen dieser Herzlotosblite finden sich
Dhyanab. 14—16. Hansa 8 und 6fter. Nach Y ogat; 9—11 wird
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diese Lotosbliite bei der Meditation des a leuchtend, bei u
erschliefst sie sich, bei m erklingt sie leise und wird bei der
Halbmora regungslos. Nach Yogae. 4—7 ist im Leibe (im
Herzen) eine Sonne, in dieser ein Feuer, in diesem eine Spitz -
flamme, welche der héchste Gott ist. Dieser dringt bei der
Y ogameditation durch die Herzsonne hindurch:

‘Sodann schléngelt er sich aufwarts
Durch der Sushumnad gléanzend Tor;
Die Schéadelwdlbung durchbrechend,
Schaut er scliliefslich das Hochste an.

Nach Maitr. 0,38 ist im Herzen eine Sonne, in dieser ein Mond,
in diesem ein Feuer, in diesem das S a , in diesem die
Seele, welche ale die genannten Kreise durchdringt, die vier-
netzigeBrahmanhille (annamayt,prauamaya manomaya. rijnana-maya

, Taitt. 2) zerreifst (Maitr. 6,28. 38), mit dem Schifte .
Om iiber den Ather des Herzens uiberfahrt {Maitr. 6,28) und so
schliefslich zum Schauen des Héchsten gelangt. Vgl. auch die
Schilderung des Herzenséthers, Maitr. G,22, und seiner Durch-
stofsung, Maitr. 6,27. Hiernach werden wir auch Brahmavidya
8—10 den cafikha nicht mit dem Scholiasten von der Hirn-
muschel, sondern von der Herzmuschel zu verstehen haben; in
ihr glanzt nach dieser Stelle das a as Sonne, in dieser das u
als Mond, in diesem das m als Feuer, dariiber die Halbmora
als Spitzdamme. '

=E@a§enA”afds Auch Uber das Aufsteigen der Seele aus dem Herzen sind
wamHerzen, die Vorstellungen sehr mannigfach. Nach Maitr. 7,11 bricht
durch die Meditation von Om das Tejas, d. h. die individuelle
Seele (vgl. den zweiten der angehangten Verse) hervor, steigt
wie quellender Rauch as einzelner Zweig in die Hohe und
verbreitet sich dort als ein Ast nach dem andern (ins Un-
endliche). Amyritab. 26 |&fst mittels des lautlosen Om den
Préna ,durch Herzenspforte, Windpforte, die Pforte, die nach
oben fihrt, und der Erlésung Pfortdffhung" aufsteigen. Nach
Dhyanab. 22 zieht die Halbmora als Strick aus dem Brunnen
des Herzlotos durch die Aderbahn das Manas empor, bis es
zwischen den Brauen sich im Hoéchsten aufldst. Brahmavidyé
11—12 schildert, wie man mittels Om die Herzenssonne und
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die 72000 Adern (Brih. 2,1,19) durchbricht, auf der Sushumna
(der Carotis) eraporféhrt, das Haupt durchbricht und  als
Wesenheilbringer, als Weltalldurchdringer bestehen bleibt.
Verwandt* ist die Vorstellung Kshur. 8 fg., wonach der Prana
schon vom Nabel bis zum Herzen an der Sushumnd, wie die
Spinne am Faden (das Bild auch Maitr. 6,22), emporklimmt,
und ebenso weiter vom Herzen aufwérts, wobei er mit dem
Messer der Yogakraft alle Glieder abschneidet, die 72000 und
die 101 Adern mit Ausnahme der (101%*") Sushumna spaltet,
in dieser seine guten und bdsen Zustédnde zuriickl&fst und auf
ihr, die in Brahman mindet, emporsteigt. So streift der Yogin
nach Maitr. 6,19 alles Vorstellen, alles Bewufstsein, den ganzen,
vorher schon von der Aufsenweit isolierten psychischen Apparat
(das Ungarn niracrayam, vgl. Safkhya-K. 41) von sich ab und
»geht in dem hochsten, wortlosen, unoffenbaren Brahman
unter" (Maitr. 6,22);

Doch die Lust, die beim Hinschmizen

Des Geist's sich selbst zum Zeugen nur
Besitzt, ist Brahman, rein, ewig,

Der wahre Weg, die wahre Welt (Maitr. 6,24).

Wer ,auf diese Art allezeit den Yoga treibt der Ordnung
nach", der erlangt nach drei Monaten das Wissen, nach -vieren
das Schauen der Goétter, nach finfen ihre Stdrke und nach
sechsen Absolutheit, Amritab. 28 fg.; ihm wird nach sechs M o-
naten ,vollkommene Y ogakraft zuteil", Maitr. 6,28. Durch fort-
gesetzte Meditation der Moren wird sein Leib in stufenweiser
Verfeinerung erdartig, wasserartig, feuerartig, windartig, raum-
artig, bis man zuletzt nur noch durch sich und in sich denkt
[cintayed &tmand atmani, Amritab. 30—31).

Der weifs nichts mehr von Krankheit, Alter, Leiden,
Der einen Leib erlangt aus Yogafeuer.

Behendigkeit, Gesundheit, Unbegehren,

Ein klares Antlitz, Lieblichkeit der Stimme,

Schoner Geruch, der Ausscheidungen wenig, —

Darin betétigt sich zuerst der Yoga (Cvet. 2,12—13).
DEUSSEN, Geschichte der Philosophie. 1L 23

Fruoht des
Yoga,
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Das Yogadenken befreit von allen Siinden, Yogat. 1, wére
auch die Sunde , gleich Bergen erstreckend viele Meilen sich”,
Dhyanab. 3;

Durch Tausende von Geburten

Wer nicht verzehrt der Siinde Schuld,
Erblickt endlich durcli den Yoga

Des Sainsdra Vernichtung hier (Yogae. 10)

XVII. Rickblick auf die Upanishad'é und ihre Lehren.

1. Vorbemerkungen.

Opferkultus § 1. Die Upanishd’s (von den spateren und weniger

und Jtman- \ichtigen abgesehen) sind uns tiberliefert als Vedanta (,Veda-
Ende"), d.,h. as die Sehlufskapitel der den Opferkultus
lehrenden und allegorisch ausdeutenden Bridhmana's und
Aranyaka's, stehen aber, je &ter um so mehr, zu dem
ganzen vedischen Opferbetriebe in schroffem Gegensatze;
Brih. 1,4,10: ,Wer nun eine andre Gottheit |als den Atman,
das Selbst] verehrt und spricht: «Eine andre ist sie, und
ein andrer bin ich», der ist nicht weise; sondern er ist.
gleich as wie ein Haustier der Gotter. So wie viele Haus-
tiere dem Menschen von Nutzen sind, also ist auch jeder ein-
zelne Mann den Gottern von Nutzen. Wenn auch nur ein
Haustier entwendet wird, das ist unangenehm, wie viel mehr,
wenn vielel — Darum ist es denselben nicht angenehm, da's
die Menschen dieses wissen.”

"Konige as § 2. Dieser Gegensatz der Atmanlehre gegen den Opfer-

e s kultus I3fst erwarten, dafs dieselbe zunichst bei den Brahmanen

shedlehre. auf Widerstand stiefs.  Ein Beispiel dieser Art ist uns erhalten
in Yajhavalkya, welchem Brih. 3—4 von seiten der Brahmanen
Eifersucht und Widerspruch, von seiten des Konigs Janaka
begeisterte Zustimmung zuteil wird. Dieser Widerstand mag
veranlafst haben, dafs die Atmanlehre, obgleich urspriing-
lich von Brahmanen wie Y &jfiavalkya ausgegangen, ihre erste
Pflege und Fortbildung in den freier denkenden Kreisen der
Kshatriya's fand, vor den Brahmanen hingegen langere Zeit als
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Geheimnis (upanishad) gehltet wurde und so denselben vor-
enthalten blieb. Brih. 2,1 (Kaush. 4) weifs der Brahmane
Balaki n_icht, dafs das Brahman der Atman ist und wird dar-
tber von dem Konig Ajatacatru belehrt; Chand. 5,11—18
l[ernen sechs Brahmanen ,von grofser Schriftgelehrtheit” erst
von dem Konig Aevapati, dafs sie den Atman Vaievanara vor
allem in sich selbst zu suchen haben; ebenso werden Chand. 7
der Brahmane Néarada durch den Kriegsgott Sanatkuméara und
Chéand. 1,8—9 drei Brahmanen durch den Koénig Pravahana
unterwiesen; und Chand. 5,3—10 (Brih. 6,2) belehrt derselbe
Konig Pravahana den Brahmanen Iddalaka Aruni tber die
Seelenwanderung mit der Bemerkung (Brih. (6,2,8): ,diese
Wissenschaft ist bis auf diesen Tag noch nie von einem
Brahmanen besessen worden".

§ 3. Nach diesen Zeugnissen, welche umsomehr ins
Gewicht fallen, as sie uns durch die Brahmanen selbst Uber-
liefert sind, hatten die Brahmanen die wichtigsten Lehrstiicke
der Atmanwissenschaft erst von den Kshatriya's ibernommen
und sodann mit der Zeit ihrem vedischen Lehrpensum ange-
gliedert, wodurch dann die Upanishad's zu dem, was sie jetzt
sind, zum Vedanta, wurden. Der Gegensatiz gegen den Opfer-
kultus wurde dabei durch allegorische Umdeutungen, bei denen
jede Schule ihren besondern Weg einschlug (oben S. 110), mehr
verschleiert als Uberbriickt. Dafs die Brahmanen weiterhin die
Atmanlehre as ihr Privilegium mit Prétension in Anspruch
nahmen, scheint der Vers zu besagen (Taitt. Br. 3,12,9,7): ,nur
wereden Veda kennt, versteht den grofsen, allgegenwart gen
Atman”. Jedenfalls hat die Fortbildung und schulmafsige Aus-
gestaltung der Atmanlehre in ihren Handen gelegen. Als letzter

Niederschlag dieser Tatigkeit sind die &testen der vorhan-

denen Upanishad's zu betrachten, an welche sich dann mit der
Zeitjungere, in gleichem Geiste gehaltene Produkte anschldssen,
welche die Namen Upanishad und Vedanta mit mehr oder
weniger Recht tragen. Line schriftliche Fixierung erfolgte
wohl erst viel spédter. Aus Kath. 2,7—9: ,ohne Lehrer ist
hier gar kein Zugang" scheint zu folgen, dafs die &tern Upa-
nishad's damals noch nicht aufgezeichnet waren.
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§ 4. Eine genaue Chronologie der Upanishad’'s l&fst sich
nicht aufstellen, da jede der grofsern Upanishad's altere und
auch jingere Texte neben einander enthdlt. Im ganzen und
grofsen aber dirfte die von uns oben S. 23—26 aufgestellte
Klassifikation und Reihenfolge auch der historischen Abfolge
entsprechen. Die ndhere Begrindung derselben ist aus dem
ganzen Verlaufe unserer Darstellung zu entnehmen. Von be-
sonderm Gewicht ist der von uns, wie wir denken, erbrachte
Nachweis, dafs Brih. 1—4 (nicht der Nachtrag 5—6) nebst
Catap. Br. 10,6 alter als alle ubrigen Texte von Bedeutung,
namentlich auch alter als die Chandogya-Upanishad
sind, welche nicht nur, wie bekannt, von Catap. Br. 10 (Chand.
3,14. 4,3. 511—18) abhéngig ist, sondern auch von den
Y 4jfavalkyatexten Brih. 3—4 nebst 14. 2,4, wie sieh daraus
ergibt, dafs mehrfach Gedanken der letztern von der Chand.
Up. reproduziert und dabei mifsverstandenwerden (vgl. darlber ¢
oben S. 185fg., 210fg., 96 fg.). Hiernach werden wir die
urspriinglichste Form der Upanishadlehre vor allem in den
Y 4jflavalkyareden des Brihadaranyakam zu suchen haben.

2. Der ldealismns als (Grundahsenauung der Upanishad's.

8 5. Schon in dem Gedanken der Einheit, wie er
sich ausspricht in den Worten Rigv. 1,164,46: ekam sad ripra
bahudha vudanti, , vielfach benennen, was nur eins, die Dichter",
lag keimartig der Grundgedanke der ganzen Uanishudlehre
beschlossen. Denn dieser Vers wiirde, in voller Strenge ge-
nommen, besagen, dafsalle Vielheit, mithin alles Nebeneinander
im Raume, alles Nacheinander in der Zeit, alles Aufsereinander
als Ursache und Wirkung, ales Gegeneinander von Subjekt
und Objekt, nur auf Worten beruhend (vadanti) oder, wie
man spéter sagte, , an Worte sich klammernd" (vacarambhana,
Chand. 6,1,4), und dafs nur die Einheit in vollém Sinne real
ist. Diese Einheit suchte man, wie wir dies im ersten Teile
unseres Werkes verfolgt haben, zunéchst zu erfassen in dem
mythologischen Begriffe des Prajapati, sodann in dem rituellen
Begriffe des Brahman, endlich, ohne diesen fallen zu lassen
und durch eine blofse Verscharfung des schon in ihm liegenden
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subjektiven Momentes, in dem philosophischen Begriffe des .

Atman. Aber auch der Atmanbegriff ist zundchst noch nicht
rein von mythischen (von den Géttern, Prajapati und Brahman
ihm an geerbten) Bestimmungen. So, wenn es Catap. Br. 10,6,3
(oben 1,1, S. 264) von dem Atman, nachdem er als alle Welten
durchdringend und zugleich, unfafsbar klein, im eignen Innern
wohnend geschildert worden, zum Schlusse heifst: ,er ist
meine Seele; zu ihm, von hier, zu dieser Seele werde ich
hinscheidend eingehen“. Jeder fiihlt den Widerspruch
dieser Worte, und dafs es keines Eingehens nach dem Tode
bedarf, wenn der Atman wirklich ,meine Seeleist“. — Der
erste, welcher, dies erkennend, den Begriff des Atman in seiner
vollen, .subjektiven Schérfe erfafst und damit die eigentliche
Upanishadlehre begriindet hat, ist der (selbst durchaus mythische)
Y ajfiavalkya der Brihadaranyaka-Upanishad.

§ 6. Die Lehre des Y&ajnavalkya (was sich auch immer
hinter diesesm Namen verbergen mag) ist ein schroffer, kuhner,
exzentrischer ldealismus (vergleichbar dem des Parmenides),
welcher in drei Sédtzen gipfelt:

1) Der Atman ist das Subjekt des Erkennens in
mir; Brih. 3,8,11: ,Wahrlich, o Géargi, dieses Unvergangliche
ist sehend, nicht gesehen, horend, nicht gehdrt, verstehend,
nicht verstanden, erkennend, nicht erkannt. Nicht gibt es
aufser ihm ein Sehendes, nicht gibt es aufser ihm ein
Horendes, nicht gibt es aufser ihm ein Verstehendes, nicht
gibt es aufser ihm ein Erkennendes. Firwahr, in diesem
Unvergénglichen ist der Raum eingewoben und verwoben.”
Hier wird der obige Grundsatz klar ausgesprochen; zugleich
aber werden zwei weitere Sédtze als Folgerungen aus ihm ge-
zogen, die in anderen Stellen vielfache Bestétigung finden:

2) Der Atman, als das Subjekt des Erkennens,
ist selbst unerkennbar; Brjh. 3,4,2: ,nicht sehen kannst
du den Seher des Sehens, nicht horen kannst du den Horer
des Hoérens" usw.; Brih. 2,4,14: ,durch welchen er dieses
alles erkennt, wie sollte er den erkennen, wie sollte er doch
den Erkenner erkennen ?*’

Die Grund-
lehren des
Yajfia-
valkya.
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3) Der Atman ist die alleinige Realitat; in ihm
ist, nach obiger Stelle, der Raum mit allem, was er enthlt,
eingewoben und verwoben; Brih. 2,4,5: ,wer den Atman ge-
sehen, gehort, verstanden und erkannt hat, von dem wird
diese ganzé Welt gewufst"; Brih. 2,4,6: ,das Weltall wird
den preisgeben, der das Weltall aufserhalb des Atman weifs";
Brih. 2,4,14: nur ,wo eine Zweiheit gleichsam ist, da sieht
einer den andern" usw.; Brih. 4,3,23: ,aber es ist kein
Zweites aui'ser ihm, kein anderes, von ihm verschiedenes, das
er sehen konnte"; Brih. 4,4,19:

Im Geiste sollen merken sie:
Nicht ist hier Vielheit irgendwie;
Von Tod zu Tode wird verstrickt,
Wer eine Vielheit hier erblickt.

8 7. Diese drei Gedanken sind der Kern der Upanishad-
lenre und mit ihr der innerste Kern der ganzen religiésen und
philosophischen Anschauung Indiens geworden und geblieben.
Aber dieser Kern wurde im Verlaufe von einer, mit der Zeit
immer dicker werdenden, Schale umgebeh, welche ihn vielfach
entstellt und verdeckt, bis schliefslich auf der einen Seite der
Kern ganz abstirbt und nur die Schale ibrig bleibt (Sankhya-
system), wahrend von der andern Seite eine reinliehe Schei-
dung beider Elemente durch Unterscheidung einer esoterischen,
hohern (pard ridya), und einer exoterischen, niedern Wissen-
schaft (aparéd vidyd) versucht wird (Vedantasystem). Dieser
Prozefs ist ein sehr begreiflicher. Denn die auf unmittelkarer
Intuition beruhenden Y &jfiavalkyagedanken, indem sie in dem
Bewufstsein der Mitmenschen und der Nachwelt Eingang ge-
wannen, trafen dieses Bewufstsein nicht frei an, sondern vor-
weg eingenommen durch zwei Elemente, denen Se sich anzu-
passen hatten; das eine waren die aus der Vergangenheit iiber-
kommenen Traditionen, das andere war die uns allen von
Natur eigene, empirische Anschauung der Welt und ihrer
raumlichen, zeitlichen und kausalen Ordnung. Aus einer stufen-
weise zunehmenden Akkommodation an diese beiden Elemente
erklart sich der ganze folgende Entwicklungsgang mit seinen
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scheinbar oft nicht zusammenstimmenden Erscheinungen voll-
kommen, wie wir im folgenden an den verschiedenen Teilen
der Upanishadlehre in der Kiirze nachweisen wollen.

3. Theologie (Lehre vom Brahman oder Atman).

§8. Der Atman ist das Subjekt des Erkennens in uns;
das erkennende Subjekt ist ,,der hochste Gipfel alles dessen,
was as Atman bezeichnet werden kann" (sarrasya atmanah
parayanam, Brih. 3,9,10). Zu diesem, in den Yajfavalkya-
lehren erreichten Gipfel ist das indische Denken, mit stufen-
weiser Verschérfung des subjektiven Momentes, durch die
Begriffe Purusha (Mensch), Prana (Leben), Abnan (Selbst)
emporgestiegen, an welche sich noch die mehr symbolischen
Auffassungen des Weltprinzips als Akaca (Raum), Mauas
I Wille), Aditya (Sonne) u. a. anschliefsen. In diesen Begriffen be-
wegt sieb das Denken vor der Zeit der Upanishadund's und zum
Teil noch in diesen selbst, und vielleicht gelingt es mit der
Zeit, digjenigen Abschnitte, welche noch vor der Erfassung
des Atman as Erkenntnissubjekt liegen, zu unterscheiden von
denen, welche, wie ales Folgende, unter dem Einflusse der
Y §fiavalkyagedanken stehen. So ist in den &ltern Texten das
oberste Prinzip noch der Purusha-Prana (Ait. Ar. 2,1— 3), der
prana (Brih. I] — 3. Chand. 1,2 3. 4,3. Kaush. 2), Aditya
(Chand. 3), der Akdca (Chand. 1,9,1: ,der Akéea ist es, aus
dem alle diese Wesen hervorgehen, und in welchen sie wieder
untergehen, der Akaea ist &lter als sie alle, der Akaca ist der
letzte Ausgangspunkt). Auch Zusammenfassungen kommen
schon vor: so wenn Catap. Br. 10,6,3 (Chand. 3,14) der (noch
transszendent aufgefafste) Atman als der ,.pvauasya amad' be-
zeichnet und as mana-maya, préna-carira, bhé-répa, akéea-
atman geschildert wird; oder wenn es Chanel. 4,10,5 heifst:
,Brahman ist'Leben (prana), Brahman ist Freude (kam ananda)

Brahman ist Weite (kham akara)".

8 9. Anders in den spatem Texten. Jetzt ist nicht
mehr der F_’urasha Prinzip, sondern der ihn aus den Urwassern
ziehende Atman (Ait. 1,1), nicht mehr der Akara, sondern das,
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was in ihm ist (tasmin yad antar, Chéand. 8,1; te yad antar§,
8,14), nicht mehr der Préna, sondern der durch fortgesetzte
Vertiefung in dessen Wesen gewonnene Bhiman, ,die Un-
beschranktheit", d.h. das, alles in sich, nichts aufser sich
wissende, Subjekt des Erkennens: ,Wenn einer [aufser SICh]
kein anderes sieht, kein anderes hort, kein anderes erkennt,
das ist die Unbeschréanktheit; wenn er ein anderes sieht,
hort, erkennt, das ist das Beschrankte" (Chand. 7,15—24).
Sehr deutlich tritt der Umschwung hervor, wenn Ait. 1 nicht
mehr, wie vorher (Ait. Ar. 2,1—3), als oberstes Prinzip der
Prana-Purusha, sondern der Atman auftritt, und dieser sodann
(Ait. 3) as das alle Dinge in sich begreifende Bewufstsein
(prajfid) erklart wird, — noch deutlicher Kaush. 3—4, wo
immer wieder die, nur aus einem Kompromifs heterogener Vor-
stellungsreihen begreifliche, Gleichung , prana =. prafid' ein-
geschéarft wird. Alle diese Wandlungen scheinen schon unter-
der Einwirkung des Gedankens erfolgt zu sein, welcher in
erster, urspriinglicher Frische in den Reden des Y &jfiavalkya
auftritt, dafs der Atman das, selbst unerkennbare, alle Dinge
as Vorstellung in sich tragende Subjekt des Erkennens ist.
Wie sehr dieser Gedanke die ganze, weiter folgende Entwick-
lung der indischen Theologie beherrscht, mdgen einige Bei-
spiele vor Augen stellen.

Der Atman § 10. 1) Der "Atman ist das Subjekt des Erken-

ist del’3 Sub- . . cm A

Jell&%glgr nens. Er ist ,,Qer aus Erkenntnis beste_hende (y|1nanamaya),
in dem Herzen innerlich leuchtende Geist" (Brih. 437 fg.),
das Licht, welches leuchtet, wenn Sonne, l\%nd, Sterne und
Feuer erloschen sind (Brih. 4,3,2—6), das , Licht der Lichter"
(Brih. 4,4,16. Mund. 2,2,9), das Licht, ,welches inwendig hier
im Menschen ist" und zugleich jenseits des Himmels, in den
hochsten, allerhdchsten Welten leuchtet (Chénd. 3,13,7), das
,hochste Licht", in welches im Tiefschlafe eingehend, die
Seele , hervortritt in eigener Gestalt" (Chand. 8,3,4. 8,12,3).
Und an dieses, allem erst die Erkennbarkeit verleihende Licht
des Bewufstseins haben wir auch zu denken, wenn es hoifst
(Kéath. 5,15. Cvet. 6,14. Mund. 2,2,10):
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Dort leuchtet nicht die Sonne, noch Mond noch Sternenglanz,
Noch jene Blitze, geschweige irdisch Feuer.

Ihm, der allein glanzt, nachglénzt alles andre,

Die ganze Welt erglanzt von seinem Glanze.

Dieses allein selbstleuchtende Bewufstseinslieht ist der
» Seher" (vipaccit), welcher nach Kéath. 2,18 nicht geboren wird
und nicht stirbt, der ,Allschauende” (paridrashtar), Pracna 6,5,
der ,Zuschauer® (séshin), wie der Atman von Cvet. 6,11 an
so oft in spétern Upanishad's genannt wird.

§ 11. 2) Der Atman, als Subjekt des Erkennens,
kann nie Objekt fir uns werden und ist daher selbst
unerkennbar. ,Nicht sehen kannst du den Seher des
Sehens" usw. (Brih. 3,4,2}. Welche Vorstellung wir uns
auch von ihm bilden mégen, immer liehst es: neti, neti. ,er ist
nicht so, er ist nicht so" (Brih. 4,2,4. 4,4,22. 4515. 3,9,26.
2,3,6). Er ist dasjenige, ,vor dem die Worte umkehren und
das Denken, nicht findend ihn" (Taitt. 2,4}, ,nicht erkannt
vom Erkennenden, erkannt vom Niehterkennenden" (Kena 11).

Nicht durch Reden. nicht durch Denken.
Nicht durch Sehen erfafst man ihn;
...Erist!" durch dieses Wort wird er

Und nicht auf andre Art erfalst (Kath. 6,121.

Daher ist er nur durch negative Bestimmungen charak-
terisierbar. Er ist ,nicht grob und nicht fein, nicht kurz und
nicht lang, nicht rot und nicht anhaftend, nicht schattig und
nicht finster, nicht Wind und nicht Ather, nicht anklebend,
ohne Geschmack, ohne Geruch, ohne Auge und ohne Ohr,
ohne Rede, ohne Verstand, ohne Lebenskraft und ohne Odem,
ohne Miindung und ohne Mafs. ohne Inneres und ohne Aufse-
res" (Brih. 3,8,8), ,unsichtbar, ungreifbar, ohne Stammbaum,
farblos, ohn' 'A'ug' und Ohren, ohne Hand' und Fifse" (Mund.
1,16). Auch die drei Bestimmungen as ,Sein, Denken
und Wonne" (sac-cid-ananda), durch welche eine spétere Zeit,

den Atman charakterisierte, und die sich einzeln schon viel-

fach in den "altern Upanishad's nachweisen lassen (oben S. 117
—133), sind im Grunde nur negativ; denn das ,Sein" des

ist un, -
erkennbar.
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Atman ist kein Sein, wie es die Erfahrung zeigt, und in empi-
rischem Sinne vielmehr ein Nichtsein, und ebenso ist das
.Denken" nur die Negation ales objektiven Seins, und die
»Wonne" die Negation ales Leidens, wie sie im tiefen, traum-
losen Schlafe besteht, aus dessen Beobachtung, wie wir zeié-
ten (S, 129), diese Bestimmung urspriinglich geschopft wurde.

Dar Atman § 12. 3) Der Atman ist die alleinige Realitat

ist des . .. ..

allein Rede. (Satyam, salyusya satyam); denn er ist die in aller empirischen
Mannigfaltigkeit zur Erscheinung kommende metaphysische
Einheit; diese Einheit aber ist nirgendwo anders. zu linden
als in uns, in unserm Bewufstsein, welchem, wie in herrlicher
Ausfuhrung Brih. 3,8 zeigt, der ganze Baum mit alem seinem
Inhalte, mit Erde, Luftraum und Himmel, ,eingewoben und
verwoben" ,ist. Darum ist mit Erkenntnis des Atman (es
handelt sich hier nicht um ein Erkennen in empirischem Sinne),
ales erkannt (Brih. 2,4,5. Chand. 6,1,2. Mund. 1,1,3), wie mit
Ergreifen des Instrumentes ale Tone ergriffen sind (Brih.
2,47—9), Der ist von Menschen, Gottern und aller Well
verlassen, welcher die Welt aufserhalb des Atman weifs (Brih.
24,5). Alles aufser ihm ist nur ,gleichsam" (ha) vorhanden;
in Wahrheit gibt es keine Vielheit (Brih. 4,4,19. Kath.
4,10—11) und kein Werden, ,,an Worte sich klammernd ist
die Umwandlung, ein blofser Name" (Chéand. 6,1,4fg., vgl S1,3).
Denselben Geist atmen die spétern Upanishad's; led 1 fordert
uns auf, das ganze Weltall in Gott (d. h. in den Atman)
zu versenken; CVet. 4,10 erklart die Natur fir eine Méya
(Illusion), und noch Nrisinhott. 9 macht die treffende Be-
merkung, dafs nie ein Beweis fur das Vorhandensein einer
Zweiheit méglich, und dafs nur der zweitlose Atman (als
Subjekt des Erkennens) beweisbar sei.

4. Kosmologie und Psychologie.

§ 13. Pantheismus. Die metaphysische Erkenntnis be-
stritt das Vorhandensein einer Realitdt aufserhalb des Atman,,
d.h. des Bewufstseins; die empirische Anschauung hingegen
lehrte, dafs eine vielheitliche Welt aufser uns bestehe. Aus
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einer Verbindung dieser Gegensédtze entstand das Dogma,
welches in allen Upanishad's den breitesten Raum einnimmt
und flglich (obgleich seinem Ursprunge nach von dem euro-
paischen Pantheismus sehr verschiederi) als Pantheismus be-
zéichnet werden kann: die Welt ist real, aber dennoch bleibt
der Atman das allein Reale, denn die Welt ist der Atman.
Diese Identitdt von Welt und Atman wird schon von
Y & navalkya (der so wenig wie Pannenides es vermeiden kann,
sich vorubergehend auch wieder auf den empirischen Stand-
punkt zu stellen) gelehrt, wenn er Brih. 37 den Atman ds
den Antaryanin feiert; oder wenn er Brih. 3,89 schildert, wie
der Atman Sonne und Mond, Himmel und Erde, die ganze
Welt und ihre Ordnung tragt und erhdlt: oder wenn er
Brih. 4,24 das erkennende Subjekt in uns sieh plétzlich als
die Welt um uns her nach allen Seiten ausbreiten [&fst.
Zahlreich sind die spétern Stellen und brauchen hier nicht
wiederholt zu werden, welche den Atman as das unendlich
Kleine in uns identisch setzen mit dem unendlich Grofsen
aufser uns, wobei die Identitdt beider Seiten, des Atman
und der Welt, unermidlich eingeschérft wird, wie eine Sache,
welche dessen gar sehr bedirftig ist.

8 14. Kosmogonismus. Nichtsdestoweniger blieb die
Gleichung ,Atman .. Welt" eine sehr undurchsichtige. Der
einheitliche Atman und die vielheitliche Welt, so oft man sie
auch zusammenbrachte, fielen immer wieder aus einander. Es
war daher ein natdrlicher Schritt, wenn mit der Zeit mehr
und mehr an Stelle jener nicht zu begreifenden Identitéat die
empirisch geldutige Anschauungsform der Kausalitat trat,
vormége deren der Atman als die zeitlich vorhergehende Ur-
sache, und die Welt as seine Wirkung, seine Schopfung er-
schien, wodurch ein Anschlufs an die altvedischen Kosmo-
gonien moglich wurde. Ein solcher liegt noch nicht vor Brih.
14, wo die kosmogonische Form nur dient, um die Abhangig-
keit aller Welterscheinungen vom Atman zu erlautern, wohl
aber Chand. 3,19. 6,2. Taitt. 2(5. Ait. 11 usw. Charakte-
ristisch ist hierbei, dafs der Atman, nachdem er die Welt aus
sich ausgebreitet, selbst als Seele in sie hineinféhrt; Chand. 6,3,2:
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.Jene Gottheit beabsichtigte: Wohlan, ich will in diese drei
Gottheiten [Glut, Wasser, Nahrung] mit diesem lebenden
Selbste eingehen"; Taitt. 2,6: ,nachdem er die Welt geschaffen,
ging er in dieselbe ein; Ait. 1,3,11: ,er erwog: wie konnte
dieses ohne mich bestehen? ... Da -spaltete er hier den
Scheitel und ging durch diese Pforte hinein." Die individuelle
Seele ist und bleibt auch auf dieser Stufe noch identisch mit
dem Atman; sie ist nicht, wie ales andere, eine Schépfung
des Atman, sondern sie ist der Atman selbst, wie er in
die von ihm geschaffene Welt eingeht. Ein Unterschied
zwischen hdchster und individueller Seele besteht auch jetzt
noch nicht.

§ 15. Theismus. Eine weitere und auch zeitlich spétere
Entwicklungsstufe ist der Theismus, welcher erst da beginnt,
wo die hochste und individuelle Seele in Gegensatz zu ejn-
ander treten. Dies wurde vorbereitet durch Stellen wie Brih.
4,4,22. Kaush. 3,8'fSchlufs); aber erst Kath. 1,3 und weiterhin
tritt die individuelle Seele mehr und mehr deutlich der héchsten
als ein ,Anderer" (Cvet. 4,6—7. 58 usw.) gegeniber; gleich-
zeitig stellt sich, als die unvermeidliche Konsequenz des Theis-
mus, die Pradestination ein, Kath. 2,23 (Mund. 3,2,3):

Nur wen er wahlt, von dem wird er begriffen:
Ilhm macht der Atman offenbar sein Wesen.

Das Hauptdenkmal dieses Theismus ist die Cvetée, vatara-
Upanishad, nur dafs alle jene friheren Entwicklungsstufen, die
idealistische, pantheistische und kesmogonistische, daneben fort-
bestehen, wie ja Uberhaupt auf religiosem Gebiete neben dem
Neuen das Alte seine geheiligten Rechte zu behaupten pflegt,
wodurch dann leicht tiefgehende, innere Widerspriiche entstehen.

§ 16. Atheismus und Deismus (Safikhya- und Yoga-
System). Mit der Anerkennung einer realen Welt aufser dem
Atman und mit der Spaltung des letztern in die hochste
Seele und eine Vielheit individueller Seelen waren die Vor-
bedingungen des spatern Safikhyasystems gegeben. Dennjene
Spaltung mufste zum Absterben des einen Zweiges, namlich
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der hdchsten Seele, fuhren, da sie in Wahrheit von jeher nur
aus der Tatsache der individuellen Seele ihre Lebenskraft
geschdpft hatte. Indem man die schopferischen und bewegen-
den Krafte in die Materie seihst verlegte, wurde Gott Uber-
qu55|g, und es blieben nur die Prakriti und die Vielheit der
individuellen Purushds ubrig, — die Voraussetzungen des
Sankhyasystems, welches sich philosophisch wohl auf keinem
andern als dem von uns betretenen Wege begreifen [&fst. —
Eine Rehabilitierung des Theismus erfolgte im Y ogasysteme;
welches die auf der Upanishadlehre beruhende Y ogapraxis,
seinem spétern Ursprung entsprechend, auf der sehr wenig
hierzu geeigneten Grundlage des Safkhyasystems aufbaut, und
zwar unter Wiedereinfiihrung des Gottesbegrifls, welcher
jedoch auf diesem Boden kein rechtes Leben zu gewinnen
vermochte, so dafs man diese Theorie (der Sache, wenn auch
nioht der Entstehung nach) fiuglich mit dem Deismus der
"Neuern Philosophie in Parallele stellen kann.

5. Eschatologie (Seelenwanderung und Erlésung).

8§ 17. In dem Mafse, wie an Stelle der altvedischen
Gotter das Brahman getreten war und dieses seine Inter-
pretation in dem Begriffe des Atman gefunden hatte, war auch
die im Rigveda bestehende Hoffnung, nach dem Tode zu den
Gottern einzugehen, mit der Zeit zu einer solchen geworden, mit
dem Brahman, und weiterhin mit dem Atman ,,Weltgemein-
schaft*, ,, Lebensgemeinschaft* zu erlangen. Hierbei wurde
auch der Begriff des Atman, vermége der Nachwirkung dessen,
was er verdréngt hatte, zundchst noch transszendent gefafst,
und es hiefs: ,er ist meine Seele (&man); zu ihm, von hier,
zu dieser Seele werde ich hinscheidend' eingehen“ ((satap. Br-
10,6,3,2). *- Aber wenn der Atman wirklich meine Seele,
mein Selbst ist, bedarf es keines Hingehens, sondern nur
dieser Erkenntnis, um der Erlésung voll und ganz teilhaft zu
werden. Wer erkannt hat: aham bruhma asmi ,ich bin Brah-
man", der wird nicht erldst, sondern der ist schon erlost;
er durchschaut die Illusion der Vielheit, weifs sich als das
allein Reale, as den Inbegriff ales Vorhandenen und ist
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dadurch alles Begehrens (ké&ma) Uberhohen, denn ,was kann
winschen, wer alles hat (Gaudap. 1,9)?" — Auch dies lehrt,
als erster, Yjflavalkya in den Worten (Brih. 4,4,6): ,Wer
ohne Verlangen, frei von Verlangen, gestillten Verlangens,
selbst sein Verlangen ist, dessen Lebensgeister ziehen nicht aus;
sondern Brahman ist er, und in Brahman geht er auf".

§ 18. Die Erlésung wird nicht durch die Erkenntnis des
Atman bewirkt, sondern diese Erkenntnis selbst ist schon die
Erlésung. Wer sich as den Atman weifs, der hat damit die
vielheitliche Welt und das durch die Vielheit bedingte Be-
gehren as eine Illusion erkannt, die ihn nicht weiter mehr
tauschen kann. Sein Leib ist nicht mehr sein Leib, seine
Werke sind nicht mehr seine Werke; ob er noch fortfahrt zu
leben und zu handeln oder nicht, ist, wie ales andere, gleich-
giltig (Icd 2). — Aber der Schein der empirischen Erkenntai
bestent noch fort, und auf ihm beruht es, dafs die Erlésung'
voll und ganz erst nach Dahinfall des Leibes erreicht zu werden
scheint. Und ein noch weiter gehender Einflufs der empiri-
schen Anschauungsweise im Verein mit, den Uberlieferungen
der Vorzeit bewirkte, dafs jene, durch das erlésende Atman-
wissen vollbrachte, innere Befreiung von der Welt er-
schien as ein Emporsteigen aus der Welt zu transszen-
denten Fernen hin, um dort erst mit Brahman, mit dem
Atman vereinigt zu werden. So entstand die Theorie des
Gotterweges (devayana), welcher nach dem Tode den Erldsten
durch eine Anzahl leuchtender Schichten zur Vereinigung mit
Brahman fihrt, von wo , keine Wiederkehr ist" (Chand. 4,15,5).

§ 19. Aber was wird aus denen, welche sterben ohne
sich as Atman erkannt zu haben? Die Brahmana's stellten
ihnen fiir ihre guten und bdsen Werke as Vergeltung Freuden
und Leiden im Jenseits in Aussicht. Zu den letztern gehorte
auch der ,Wiedertod" (pumirnyityu). Im Gegensatze zu der
Unsterblichkeit, amritatvam, wortlich dem , Nioht-mehr-sterben-
kénnen" der Vollendeten bestand fur die Ubrigen die Méglich-
keit, im Jenseits neben anderm Unheil ein , Abermals-sterben-
missen” zu erdulden, welches, da es sich um die bereits
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Verstorbenen handelt, nicht als ein kdérperlicher Vorgang, son-
dern unbestimmt als eines der Leiden zu denken ist, welche als
Vergeltung der Ubeltaten im Jenseits bevorstehen. Erst die
Upanishad's — und wiederum zuerst durch den Mund des
Y §jfavalkya — verlegen diesen as Vergeltung drohenden
Wiedertod aus dem imagindren Jenseits ins Diesseits, indem
sie ihm ein abermaliges Erdendasein vorausgehen lassen. So
entsteht die Theorie der SeelenWanderung (samséra), welche
nicht beruht auf abergléubischen Vorstellungen von einem
Wiederkommen der Toten in allerlei Gestalten, wie solche
sich bei allen Volkern und auch in Indien finden, sondern,
wie die Texte ausweisen, auf der Wahrnehmung der V erschieden-
heit der C haraktere und der Schicksale der einzelnen Menschen,
welche man sich erklarte als verschuldet durch die Werke in
einem frihern Dasein; Brih. 3,2,13: ,firwahr, gut wird einer
durch gutes Werk, bdse durch boses"; Brih. 4,4,5: , je nachdem
er handelt, je nachdem er wandelt, danach wird er geboren;
wer Gutes tat, wird as Guiter geboren, wer Boses tat, wird
als Boser geboren, heilig wird er durch heiliges Werk, bbse
durch bdses . . . Je nachdem er das Werk tut, danach er-
gehet es ihm."

§ 20. Diese Worte des Yé§jfiiavalkya (die &ltesten, in
denen eine Seelenwanderung vorkommt) setzen an die Stelle
der jenseitigen Vergeltung eine diesseitige, welche durch eine
neue Geburt auf Erden, wie es scheint sofort nach dem Tode,
stattfindet (vgl. das Bild von der Raupe Brih. 4,4,3). Indem
diese, Theorie Eingang fand, blieb daneben die, altvedische
Vorstellung einer Vergeltung im Jenseits fur ales Gute und
Bdse gleichfalls bestehen; und schliefslich wurde beides kom-
biniert, indem man eine doppelte Vergeltung lehrte, die
erste im Jenseits, welche dauert yavat sampdtam ,.0 lange ein
Hodenrest [der Werke] bleibt* Chand. 5,10,5), worauf dann
alles nochmals vergolten wird durch ein neues Erdendasein.
Diese Vergeltung des schon Vergoltenen widerspricht so sehr
der ganzen ldee der Vergeltung, dafs sie unmoglich anders
als aus der Verknipfung heterogener Vorstellungen verstanden
werden kann. Sie ist der Standpunkt der ,Funffeuerlehre"
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(paficignividyd), Chand. 5,3—10 (Brih. 6,2), welche, analog
dem in Brahman ohne Wiederkehr fihrenden Gotter weg
(devayana), einen zum Monde und dann zuriick zur Erde
fihrenden Vaterweg (pitriyana) konstruiert, in Kaush. 1 noch
weiter modifiziert wird und die Grundlage ,, fir die ganze
folgende Entwicklung geworden und geblieben ist.

8 21. Die Einkleidung der Erlésungslehre in empirische
Anschauungsformen brachte es mit sich, dafs man die Erlésung,
als ware sie ein Geschehen in empirischem Sinne, unter dem
Gesichtspunkte der Kausalitat als eine Wirkung auffafste,
welche durch geeignete Ursachen hervorgebracht oder doch
beférdert werden kénne. Nun bestand die Erldsung, nach
ihrer &ufsern Erscheinungsweise

1) in der Aufhebung des Bewufstseins der Vielheit,

2) in der notwendig aus ihr folgenden und sie begleiten-,
den Aufhebung alles Begehrens.

Diese beiden Symptome kunstlich hervorzubringen, war
der Zweck zweier charakteristischer Erscheinungen der spétern
indischen Kultur,

1) des Yoga, welcher durch Zuruckziehung der Organe
von den Sinnendingen und Konzentration in das eigene Innere
die vielheitliche Welt auszuléschen und dadurch die Eins-
werdung mit dem Atman zu erreichen sucht;

2) des Sanuyasa, welcher durch ,Vcnsichwerfen* der
Heimat, des Besitzes, der Familie und alles dessen, was dem
Begehren Nahrung gibt, jene Befreiung von allem Erden-
hange zu verwirklichen bemiht ist, in der eine tiefere Lebens-
auffassung auch in andern Zeiten und Lé&ndern die hochste
Aufgabe des Erdendaseins erkannt hat uhd so wohl auch in
aller Zukunft erkennen wird.
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prasduu Saunyésin, 330fg. 6. 60;

ihre Entstehung 330fg. Die A-'s'

_ds via sautis 56; ihr Wert 56 fg.
Aerama-Upanishad 11. 25. 33. 336. |

acvamedha, Rofsopfer, 21. 110. 111.;

195, 322.

Aerapafi Kaikeya. Konig, 18. 66. 83. Aharaniya,

194. 322. 355.

Aerattha, Baum (ticus religiosa), 183.
184.

Adern 259 fg. 129. 257. 353.

Adhraryu, einer der vierHanptpriester,
112,

Aditi, ,die Unendlichkeit". 165. 172.
200.

Aditya, Sonne, Gott der Sonne, 96.
100. ,170. 158. 195. 241. 269. 291.
308; als Symbol des Brahman 103 fg.
91. 92. 105. 359.

Aditya's, Gotterklasse, 15s.

Agni, Feuer, Gott des Feuers, 60. 96.
98. 100. 158. 159. 170. 185. 195.
241. 287. 291. 301. 308. 350; ds
Préna 337.

Agni Vaicvénara, ,das alen Men-
shen gemeinsame Feuer". Umge
deutet 84. 106. 114. 337.

Agnihotram, das tégliche Morgen- und,
Abendopfer, 294. 328. 337. Ersetzt

DEUSSEN, Geschiehte der Philosophie |,

Sachver zeichnis.

ten des Werkes. A. Anmerkung.

durch das Einatmen und Reden 59,
durch dasPranagnihotram 113 fg. 59.

Agnishtoma, ein  Somaopfer, umge-
deutet 341.

aham brahma asmi, ,ich bin Brah-
man", 37. 171. 221.

ahafkar, ,das Ichbewufstsein", 85.
138. 239. 240; Funktion oder Or-
gan der Secle 218 fg. 235. 238. 244.
269. 270.

das dritte Opferfeuer,
umgedeutet 144

Airammadiyam.  Gewésser in der Brah-
manwelt, 323.

Aitareya-Upanishad 8. 23. 28. 29.

Aittareyin's, Schule des Rigveda, 4. 6.
S 32. 107. 110. 127. '

Ajétuvatru, Konig von Ké&ci (Benares),.

,18. 80. 105. 188. 194. 355.

Akdyi, Ather, Kaum, 85. 91. 92. 102.
132. 175. 184. 1%. 297. 302. 359.
Symbol des Brahman 101 fg. 105.
106. 108. 200. Letzter Grund der
Dinge 18.

alatacukram, der Funkenkreis, 212.

Allstihnefeuer 263.

Anritabindu-Upanishad  11. 25. 346. -

anritam satyena channam 69. 119.
150. 209.

amnda, Wonne, 108 fg. 115. 116.

Anandajmana, Glossator Cankaras,
31. 191

anandamaya &man 132fg. 255.

ii 24
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Anandavalli, Name fir Taitt.
32. 115.

Anaxagoras 175. 220.

Anaximandros 203.

afiga's die ,Glieder, Artikel* der
Yogapraxis, acht 345; sechs 347.

Afigiras, Upanisliadlehrer 9. Atharva-
und Afigiras-Lieder heifsen die Lie-
der des Atharvaveda 54.

annaynaya atman 255. 352.

annarasamaya é&man 255.

Anquetil Duperron, Ubersetzer des
Oupnekhat ins Lateinische, 34fg.

antaryamin, der Atman as ,der in-
nere Lenker", 186. 99. 108. 154.
159. 160. 191. 363; definiert 186.

anubhava, die unmittelbare Inne-
werdung, 15. 320.

apana, Atem, Hauptstelle 249 fg.;
ferner 238. 239. 245.

Apargjita Burg in der Brahman welt,
323.

apard vidya, die niedere Wissen-
schaft, 55. 284. 358.

dpas, die Wasser, 253.

Ara, See in der Brahmanwelt, 323.

Aranyaka's (Waldbiicher), vedische
Schriftengattung, 4fg. 21. 23. 109.
351; nur sie dem Sannyasin emp-
fohlen 342.

Aristophanes 179.

Aristoteles 14. 39. 121. 171. 185. 220.

Artabhdtja, Unterredner, 66. 297.

Arthavéda, Bestandteil der Bréhma-

_nas, 3.

Arungya-Upanishad 11. 25. 336.

Arunj, Lehrername, 12. 22. 54.

Arya's 194,

asanam, das Sitzen, in der Yoga-
. praxis 347. 345. 346.

Askese 56. 291. 295. 303. 309. 328.
335,  Als Mittel der Brahman-
erkenntnis 57. 60fg. Bedeutung der
Askese 60fg. Fruhes Auftreten der
Askese in Indien 61. Beschrankter
Wert der Askese nach den altern
Upanishad's 62 fg.; zunehmende
Hochschédtzung in den spéten Upa-
nishad's 64, :

Up. 2

! Atharvagikh& Upaniihad

Index.

astronomische Vorstellungen in den
Upanishad's 19 fg.
11. 25.
Atharvagira'-Upanishad 11. 25.
Atharvan, Upanishadlehrer, 9. Die
Lieder der Atharvan's und Afigiras'
_ = Atharvaveda 52. 54.
Atharvanika's 28.
Atharva-Upanishad's 9. 10. 25. 31. 32.
33. 34. 52.
Atharvaveda 3. 8. 20. 25. 26. 30. 31.
32. 34. 53. 287. 290.
Atheismus 213. 215. 221. 364.
Atidhanvan, Lehrername, 18.
atigraha, , Ubergreifer", acht 243. 250.
Atmabodha-Upanishad  11. 26,
Atman 10. 11. 14. 15. 18. 19. 20. 21.
22. 30. 36 fg. 245. 246. 248. 254.
262. 263. 265. 269. 270. 271. 278.
279. 294. 297. 331. 333. 334. 335.
336. 343. 344. 348. 350. 355.
Die individuelle Sede 6. 73. 83.
85. 161. 166. 167. 168. 169. 170.
173. 176. 177. 178. 181. 207. 208.
214. 221. 231 fg. 241. 258. 259. 262.
274. 280. 312.364. 365. Die hichste
Secle, die Weltseele 6. 73. 83. 116.
161. 166. 167. 207. 211. 221. 231 fg.
211. 258. 364. 365. — Atman und
Brahman 79fg.; Unbestimmtheit
dieser Begriffe 79fg.; Versuche,
dieselben zu bestimmen 80fg. Be-
griff des Atman 207. 357. Der
Atmanbegriff as Quellpunkt des
Idealismus 208. Drei verschiedene
Atman'‘s. materieller, indivKlueller,
hoéchster, 86 fg. Funf verschiedene
Atman's: annamaya, pranamuya,
manomaya, vijndnamayd, “ananda-
maya Atman, 89fg. 132. Der Atman,
das Subjekt desErkennens (120 fg.
357. 360), ist selbst kein Gegen-
stand des Wissens 75, unerkennbar
und allein real 73fg. 212. 320. 357.

358. 361.362. Der Atmanalssakshin127.361; a

cidananda 361; als ,der innere

Lenker" (antaryamin) 363. Gotteral ssymbolische!



I. Namen- und Sachverzeichnis.

man 159.
"Welt 138.

ihm 143 Mahan Atma 181. Des:

AtmanAlllgegenwart 182. 184, All-{ bhdman,

wirksamkeit « 185, Allmacht 185. |
Der Atman as die Einheit 178 fg.
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Der Atman die ganze| Bhrigu, Rishi der Vorzeit, 64. 84. 292.
Es gibt nichts aufser | Bhriguvalli,

Titel von Taitt.-Up. 3,
234—240: 32.
,Grofse", ,Unbeschrankt-
heit", die hichste Seele, 85. 8«. 94.
131. 138. 360.

Einswerdung mit dem Atman als} bhur, bhuvah, svar, die drei heiligen

Ziel 308fg Das Atmanwissen ist

Rufe (Vyahriti's), 111. 196

die Erlosung 310fg. Sitz des At-ibhuta‘'s, die funf Elemente (Ather,

man im Herzen 154. Der Atman|
und die Organe 239ig. Eingehen

Wind, Feuer, Wasser, Erde), 218.
219. 239.

des Atman in seine Schdpfung 167,: Bibel 43. 44. 45. 4«.
in den Leib und seine Organe 210.: biblisch-mittelalterliche Weltanschau-

Verwirrung des Atman durch die:

ung 14«

Guua's 236 fg. Das Ich as Grund | Bohme, Jakob, 77.

der’ Gewifsheit 239.

Der Atman, i Brahmabindu-Upanishad

11. 25. 346.

und wer sich as ihn weifs, ist frei ! braihmacarin, Brahmanschiller, 332fg.

189. Atmanlehre und Ethik 325 fg. |

« 5« 190. V.U. 330. 335. 336.

Die Atuianlehre vor Yajnavalkyallbrahmacaryam, Brahmanwandel, 57.

359, nach V. 35!) fg. — Siehe auch;
_Bruhman und seele.
Atman Vaieranara, der Atman asi
alverbreitetes Weitprinzip, 83fg.1
18. 10«. 355. ;
Atma-Upunishad ~ 10. 25. \
alro y.av cbro 39.
avalara’'s  (Menschwerdungen)
Vishnu 11.
avidya, das Nichtwissen, 145. 178.!
205. 229. 231. 244. 297. ;
aryaktam. das (Jnoffenbare, 181. 346. .

desi

B.

Badarilyana, = Verfasser der Brahma-
sutra’'s, 26fg. 25. 49. 51. 115. 210.

Bahudaka, Unterart der Sannyasiu's,
338. 339. 340.

Bahva, Lehrername, 143. !

Benares 191. 341. ’

Bezaéhmung as Mittel der Brahman-
erkenntnis, 66 .67.

Bhagavadgita 326.

Bhéaratam-varsham  (das Regengebiet,
Land der Bharata's), Indien, 194.

bhéva's, Zustdnde des Lingam, finf-
zig, Sankhyaterminus, 219.

bhikshu, Bettler, synonym mit san-
nyasin, parivrgjaka, 6. 56.334. 335.
341.

190.

Dorahman (Neutr)) 9. 12. 14. 15. 17.

18. 19. 26. 27. 30. 36. 245. 252.
255. 25«. 261. 267. 269. 273. 275.
278. 280. 291. 300. 3ul. 303. 308.
311. 313. 315. 31« 317. 319. 321.
322. 323. 331. 332. 342. 346. 350.
351. 353. 356. 357. 359. 365. 366.
368. — Brahman = Atman der
Grundgedanke der Upanishad's 36fg.
- Erkennbarkeit des Brahman 51fg.
Mittel der Brahmanerkenntnis 56fg.
Brahman as Gegenstand des Wis-
sens 68. Kein Wissen von Brah-
man moglich 72fg. — Das Suchen
nach dem Brahman 78fg. Brah-
man als die Einheit 78fg., als Name
fir Prinzip 79. — Symbolische Vor-
Stellungenvon Brahman 91 fg.: Brah-
man as prana 200, as prana und
vaya 92. 93fg., als akaca, manas
92. 101 fg., as Aditya 92. 103 fg.
Verschmelzung von Brahman und
Symbol 107. Zwei Formen des
Brahman 108. Attributhaftes Brah-
man 92. — Das Brahman an sich
115fg. Das Brahman as saccid-
ananda 115fg. 133. 134. 142; ds
das Seiende und das Nichtseiende,
as die Realitdt und die Nicht-
24*
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realitat 117 fg., Uber Seiendes und
Nichtseiendes erhaben 120; as Be-
wultsein, Denken 120fg. 245, ds
Praginatman 127. Der ewige Tag
des Brahman 125fg. Brahman als
préna 127, as sékshin 127, als
Wonne 127 fg. Das Brahman leid-
los 128. Negative Natur und Un-
erkennbarkeit des Brahman an sich
133fg. Brahman als raumlos 138fg.,
as zeitlos 139 fg., as kausalitatlos
141 fg. — Das Brahman und die
Welt 143fg. Alleinige Realitét des
Brahman 143fg. Das Brahman as
kosmisches Prinzip 145fg., as causa
. materialis 150 fg. Integritat des; 173
Brahman 151. Das Brahman as! Brahma-Upanishad 8. 11. 25. 336.
psychisches Prinzip 152 fg.; idea ' BrahmavidyaUpanishad  11. 25. 31.
listische Form dieser Lehre 152fg.,' 34«.
pantheistische Umbildung 153. Das;} Brennholz in der Hand as Zeichen
Brahman as personlicher Gott; der Schillerschaft 65. 66. 332.
(icvara) 157 fg. — Brahman as: Brihadaranyaka-Upanishad ~ S. 23.29.
Weltschopfer 163 fg., sein Eingeheni 40, 121. 209. 212. 356.
in seine Schépfung 176fg. — Brah- | Brihadratha, Name eines Kénigs, 13.
man as Welterhalter 182fg.; as; 229. 334.
Weltregierer 186fg.; als Vorsehung | Brihannaréyana,
191 fg. — Brahman as Weltver-: 'Ar. X 32.
nichter 198 fg. Ruckkehr der Ein-: buddin, Bewuftsein, 218 fg.
zelwesen in Brahman 199 fg. Brah-i Funktion des Manas 238.

Brahmane, Angehériger der ersten,
der Priesterkaste, 9. 17. 18. 19. 21.
40. 55. 56. 66. 83. 94. 129. 152.
194. 200. 208. 265. 290. 293. 803.
307. 318. 319. 320. 331. 332. 333,
334. 335. 354. 355.

Brahmanismus 60. 128.

Brahmanstadt (der Leib) 255.

Brahmanwelt 70. 123. 126. 159. 190.
195. 265. 311. 322. 323. 324. 325.
333. Brahman as Welt 131.

brahmarandhram, Offnung im Schédel,
durch welche die Sedle auszieht,
255, 243. 256. 351.

Brahmasutra's des Badardyana 26 fg.

Name fir Taiti.

181.
Neben

man as Vernichter der Einzelwesen
200. Ruckkehr des Weltganzen in

Brahman 201 fg. Uber die Motive

manas as besonderes Vermdgen
244. 257. 269. 270. 346. Als Be-
stimmtheit der individuellen Seele

_der Lehre von der Weltvernichtung| 235,
in Brahman 203 fg. 'Buddhismus und Buddhisten 60. 128.
Brahmann (Mask.) 1) der Gott Brah-i 219, 230. 307. Idealismus, ~ der

man, das personifizierte Brahman| Buddhisten 219.

72. 177. 178. 222. 223. 233. 298. ]

Trager der gottlichen Offenbarung{ V.

und ihr Vermittler an die Menschen | Cakalya, Name eines Mannes, 55.

180. Die Weltseele 179fg. 2) Einer Céakayanya, Name eines Weisen, 13.

der vier Hauptpriester 112. edkha (,Zweig"), Vedaschule, 4. 5. 6.
brahmanah, parimarah, Zeremonie, 99. 7. 8. 9. 18. 19. 21. 22. 28. 24. 26.
brahmanam, Gattung vedischer Schrif-| 28. 80. 32. 34. 107. 110. 111. 126.

ten, 3. 4 fg. 7. 23. 30. 44. 52. 54.| 127.

79. 90. 109. 165. 287. 290fg. 292.| cakshuh, Auge; cakshur vai brahma82.

'301. 354. 366. Candéla's, verachtete Menschenklaase,
Brahmanaspati, ,Gebetesherr", 03.

scher Gott, 165. Qéndilya, Lehrername, 21.
Brahmanazeit 3 fg. 93. 206.. Cani, der Planet Saturn, 197.

vedi-




I. Namen- und

Cankara(~acéarya) Verfasser des Kom-
mentars zu den Brahmasutra's und
zu Upanishad's, 11. 25. 26fg. 32.
49. 67.-72. 79. 93. 103. 115. 137.!
190. 210. 225. 231. 236. 237. 298.

Cankarananda, Verfasser des Kom-
mentars zur Kaushitaki- und zu:
vielen Atharva-Upanishad's, 28. 34.

Cantiformeln 28.

cérira &man 231.
Cérirakam und Caririraku - mimansg, !
die Brahmasiitra's des Badardyana, !
31.51. !
Cantram, Preislied, 110. i
Caunaka, angeblicher Begriinder einer :
Atharvavedaschule, 8. 25. 30. C..
Képeya 100. ;
Caunakiya's. eine Schule des Athar-
vaveda, 8. '
" Ceylon 193. !
Chéndogya-Upanishad 8. 23. 28. 29.;
32. 40. 123. :
Christentum 43. 45. 107. 128. i
Cikha, Haarlocke, vom Sannyésin be-:
seitigt, 338. 339. 342.
Citra Gangyayana Name eines Opfer-
herrn, 18. 54. 194. '
Cittam noch besonders neben buddhi,
ahankara, manas 224. 225. 238.
244. 269. 270.
Civa 11. 25. 181. 348. Civakultus 162.
Civaitischer Symbolismus 10.
Cirasamkalpa- Upanishad 245.
Civa -Upanishad's 11.

Colebrookes Liste der Upanishad's 8.
31. 32. 33.
erotram, Ohr,
brahma 82.
cruti, die Offenbarung, der Veda, die

(heilige) Schrft, 143.

Cudra, vierte Kaste, ausgeschlossen,
13. 68. Gottliche Culidras 158.
Cukra, der Planet Venus, 197.
Culikd-Upanishad  11. 25. 346.

Cvetacvatara's angebliche
schule, 4.

Cvetécvatara- Upanishad 8. 24. 28.:
29. 30. 32. 33. 215. 364. |

Gehor; Crotram vai

Veda

Sachverzeichnis. 373

Cvetaketu, Sohn des Uddalaka-Aruni,
54. 135. 153. 183. 332.

D.

daivah parimarah, das Herumsterben
der Gotter, 99.

Daksha, Sohn der Aditi, 165.

dakshing, Opferlohn an die Priester,
umgedeutet, 328.

Dara Schakoh, Veranstalter der Oup-
nekhat- Ubersetzung, 34.

Deismus 213. 215. 364.

Deraokrit 220.

Descartes 107. 146. 220. 240.

Determinismus der Upanishad's 188fg.

devayana, der Gotterweg, 301 fg. 92.
105. 287. 293. 302. 303. 304. 312.
323. 324, 350. 366. 368.

dhdrand, Fixierung der Aufmerksam-
keit'beim Yoga, 349. 345. 346. 348.

phanmacastra’'s  Lehrblcher  Gber
Sitte und Recht, 331.

Dharmasiitra's,  Uber die Pflichten
der Kasten und Lebensstadien han-
delnd, 331.

dhrura. der Polarstern, 197.

dhyénam, Meditation beim Y oga, 349.
345. 346. 348.

Dhiyanabindu  11.

Die- als Gottheit 241.

dikshd, Weihe, des Sannyésin 338.

Disputationen, dffentliche, 22.

dreifache Wissenschaft des Veda 151.

Dritter Ort als Schicksal der Bdsen
303.

Dualismus 220fg.

25. 346.

E.

Edda 97.

Eigeborenes 177. 262. 263.

Einheitsgedanke 143. 206. 356.

Einstab und Dreistab der Sannyésin's
339.

Elemente 225. 239; drei 23. 156. 168.
173 fg. 176. 197. 210. 227. 261,
vier 65; finf 23. 168. 169. 171 fg.
175 fg. 177. 238. 242. 244. 254.
257. 261.

Embryologie 265 fg.
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Empedokles 220.

Entsagung as Mittel der Brahman-
erkenntnis 66. 67.

Epicharmos 246.

Epiktet 14.

epische und mythol ogische Gedichte 53.

Erde, die, und das Weltganze 194fg.

Erlésung 123. 128. 228. 231. 232. 233.
291. 326fg. 335. 349. — Bedeutung
der Erlosungslehre 305fg. Wunsch
der Erlésung vom Dasein 305. Ur-
sprung der Erlésungslehre 306 fg.
Das Atmanwissen ist die Erlésung
310fg. 365fg. Charakteristik des
Erldsten 318fg. Empirische Form
der Erldsungslehre 320fg. 366.

Ersetzung von Zeremonien 112fg.

Eschatologie der Upanishad's 282fg.,
altvedische 285fg.

etad vai tad 155.

Ethik der Upanishad's 327 fg.

F.

Frauen, mehrere erlaubt, 334.

Freiheit des Willens 42. 43. 88. Frei-
heit und Unfreiheit 188fg.

Funffeuerlehre (Paricagnividyd) 300.

295, 299. 303. 304. 323. 324. 367.;

G.

Gandhéra, Volksstamm am Indus, 66.
194.

Gandharven, Klasse  himmlischer
Genien, 178. 298. Gandharvawelt
195.

Ganges 193. 194. 307.

Garbha-Upanishad  10. 25. 31. 257.

Gérgi, Unterrednerin, 63. 66. 73. 122.
134. 138. 160. 357.

Gargya Baaki Lehrername, 15. 18.
36. 80 fg. 103. 105. 188. 194. 355.

Géruda-Upanishad ~ 10. 25.

Gaudapédda, Verfasser der Kurika
zur Méndikya-Upanishad, 28. 32.

Gautama, Familienname des Uddélaka
Aruni, 18. 99.

Géyatra-sdman  30.

Géyatri, erstes vedisches Metrum,

Index.

Symbol des Brahman, 111 fg. 151
279.

Geburt 266.

Geduld und .

Gemiitsruhe as Mittel der Brahman-
erkenntnis, 66. 67.

Geulinex 146.

Gnadenwahl (Pradestination) 161.

' Gopalatatapaniyaa-Upaniihad's 33.

Gopicandana- Upanishad 33.

Gott, sein Dasein, 42. 43. Personi-
fikation des Brahman-Atman 315.

Gotter 124. 129. 130. 140. 152. 153.
165. 168. 169. 172. 177. 178. 180.
185. 207. 208. 209. 247. 275. 287.
288. 290. 291. 298. 300. 301. 302.
308. 311. 353, 351. 357.362. Ver-
ehrung der Gotter 15. 17. 21. Stel-
lung der altvedischen Gotter in den
Upanishad's 158fg. lhre Zahl 158.
Gotter ananda-titmanah 131. Pro-
tektorat der Gotter Uber die Or-
gane241.

Gotterweg (devayana) 63. 64. 195.

Gotterwelt (devaloka) 178. 195. 293.
295. 298. 299.

graha 1) die acht Organe 243. 250;
2) die Planeten 197.

grihastha, Hausvater, im zweiten der
vier Acramas stehend, 333fg. 6.
56. 57. 330 fg. 335. 336.

guna, Faktor. Die drei Faktoren,,
Sattvam, Rajas und Tamas, aus
denen nach der Sankhyalehre die
Urmaterie und alles aus ihr Ent-
wickelte besteht, 211. 218. 221. 222.
237. 251. 350. Genesis der Guna-
lehre 226 fg.

3

i

-

H.

Hansa (Gans, Schwan, Flamingo),.
Unterart der Sannyasin's, 338. 839.
341.

Hansa-Upanishad 11. 25. 346.

Heilslehre des Sankhyam, Genesis der,,
228fg. Heilslchre des Vedanta 228.

Heraklit 71. 203. 220. 269.

Herz 258fg.

1Herz as Lotoshlite 259. 351.
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Herzenshohle 115, 155, 172, 259,

Himileye 193,

Himmelsgegenden 97, 98, 100, 148,
130, 148, 133, 1568. 183, 187, 196,

o 209, 312

hivanyugarbha, ,der goldene Keim®,
der Krstgeboraneder Schopfung, 165.
164, 172, 222, 223, 225, Die Welt-
neeln 178 {g ; der kosmische Intel-
lekt alg Triger der Kracheinungs-
welt 219, 236 (der kapida rishi.

Hitik heilsen die 72000 sick vom
Herzen ans im Perikardium  ver-
hreitendlen Adern, in denen  die
Seele im Tiefschlafe rubt, 25%fg.
124, 275, 274,

Homer Lo,

HHotar. Hauptpriester des Wisveds,
112, 184,

Hunger und Darse 262,

Hydraotes 194

Hymnen 44, 16

Hymuenzeit 206

Hyphasis 194, 383,

1.
i,
Gott, T6iL 11,157, 162, 187 192,344,
fg'fi-ff;lflhi'.x'."fﬂlf LTS - H
Idealiznmus 147 Idealismus der Upa-
nishad's 4%, 107, 161, 193, 207 fg.
U1, 232, 248, 210, 314, des Yijia-
valkya 208, 357; der Buddhisten

iver, et feeant, galer Heret,

375

imdriya’s, die psychischen Organe,
nimlich die fiinf Erkenntnissinne
(264 huddhi-indriyind [247), jiidna-
indriyini {288]: Geliir, Gefithl, Ge-

i sicht, Geschmack und Geruceh) znd

; die fiinf Tatsinne (26%; karima-fndri-

{ gaine {238, 247]: Organc des Redens,

Grejfens, Gehens, Zeugens und Ent-

leerens) 238, 214y, 231, 234, 242,

1 252 2T

[ Indug 198, 194,

Intellektualismus 120 fg.

Islam 30T,

#ihisah, episches Gedicht, i,

§

(].

o Fabeila- Upannshad 0, 110 35, 28, 29,
B - 1

o fadminiga’s, Hehale des Samaveda, 8.
| Sebeegratd, Nane eines reichen Mannus,
; 13. 21, 5% 100,

Junaka, Konig der Videfin’s 13, 21,
OB BN, TE B, LY 1, A02 4, 554,
CJegns 120 107, 204, 4,

e, Tebend : jive aimasn, adns ebomde
Foselbet's die individuelle Secle, 231.
Co2 235, Jira ahme Zusaty, die
o individuelle Seele, 181,

Ydivale, Konig der Poweilad’s, 194,

¢ direwmodets, die Erlosung bei Leb-
| meitem, 321,

D jarinen . ¥rkenntnis;
; fAdmgm 116,

Brahman ais

S0 — larstes Aoftreten sles Jdeas !

lismns in slen Upanishad's 208 fg.
Die Upanishadlebre st urspriug-
lich dealisnms 209; der Idcalismus
die ganze weitere Fntwicklupg he-
herrschend 2ARHg,

ldeen, platouische, 179,

[dentitit von /rlt und Seele 153§z
a63.

Nye, ein Banm in des Brabmnnwelt,
323,

individuolles Fortleben der Seele nach
dem Tode B8,

Indra, altvedischer Gott, 13, 65, 87,
88, M, 158, 159. 177 2B8. 246,
200. 291, 308. 312,

| [
Kiigi, Volkastamm, 194,
Kairatya-Tpanishad 11, 26,
Kaligriradva- Upanishad 11, 25,
hafpee, Weltperiode, 194, 324, Dije
KHaipatheorie des spatern Vediantu
108 fy. ’
Kima (liehe),
Schopfung, 165.
Kant 12. 38 39, 41. 43. 45. 47, &66.
6%, 102, 107. 122, 187, 188 18y,
204. 2056, 284. 310,
Kanthagruli-Upanishad 11, 25, 336,
Kineva, Zweigachule der Vijasaneyin's,
260,

srstgeborener der
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XKépiln, Begrinder des SAnkhya-
aystems, 180. 2186,

kapsle rishi, ,der rote Weise", Brah-
mén, 180fg. 233, 285,

kirikd des Gandapida zar Mandakya-
Upanishad 10. 29, 31. 32.

Earmakdndam, dar Werkteil des Veda,
44,

karman, Werk, 189, 925, 286. 237.
242, 800. Bieche auch Werk.

Kaaten, vier, 170. 340.

Iategorischer Imperativ 47,

Katha's, Schule des achwarzen Yajur-
veda, 8,

Kathaka's 4.

Kithaka-Upanishad 8. 13. 24, 20, 30, |

32
Katydyani, Gattin des Yajiavalkya,
334

Kaunteya 199,

Kaushitaki, Lehrername, 101.

Kaushitakin’s, Schule des Rigveda, 4.
8. 110. 127,

Kaushitaki-Upanishad 8. 23, 28. 29,
32.

Keimgehorenes 262,

Kekaya, Volkastamm, 194.

Kena-Upanishad 8. 23. 20, 32. 111,

Ketu(Drachenschwanz) als Planet 197,

khilakdndam der RBrihadbranyaka-
Upsanishad 296.

Kuoten des Herzens 244, 284

Kommentare Cafikaras 28,

Konige (Krieger) weiser als Brahmanen
und diese helebrend 17fg. 66. 80.
88. 194. 365; Begriinder der Atman-
lehre 17. 110. 3644y,

Kopf 267 fg, Zerspringen des Kopfes
2568.

Kgrperkreige 246,

Kérperwirme 256, Symhbol des Brah-
man 108, ’

Kosmogonien, altvedische, 222, 282,
863,

Kosmogonismus 149 fp. 218. 214. 282,
233, 363 fy. -

Koamographie der Upanishad's 193 fg.

Kosmologie der Upanishad's 163 fg.
218,

Index.

krammnukti, Stufenerlisung, 824 fg.

Krieger, siche kshatriya’s.

Krighna-Upanishad 83.

kshatram, kshatriya’s, die Hrieger-
kaste, 9. 17, 18, 21. 40. b2, 1562
200. 208, 803, 807; kehatram for
den Prapa erklire 101, Kshatriya's
als Pfieger dor Atmanlehre 17, 3641y,
Gottliche kehatriya’s 158,

Kshuriki- Upanivhad 11. 25. 346,

Kultasbraunche, Substitutionen fiir die,
59, :

Hurw, Volksstamm, 194

Kuticarg, Unterart der Bannyisin's,
340.

K.

Lakehmispruch der Nrisinhaformef 13,

Laifiki, Ceylon, 193.

Lebendgeborenes 262,

Lebensalter, drei, 112 t

Leib, feiner, 25:2fg., siche awech Ligam.
Grober Leib 2B0fg. Sein Wesen
255, Schilderungen des Leibes 2561g.
Leib und Elemente 261 fg.

tifigam, der feine Leib, 218. 2171y,
thirga-gariraml 254, der innere
Mensch 264,

Lobn fir Werke 80.

ML

Miidhare, Schitler deg ¢'alkerananda,
PLR

madhukindam, Titel ven Brifud-
dranyake- Upanizhad, 1--2; 296

Midhymding's, Zweigschule der¥ija-
saneyin's, 250, 2563, 314,

Madra, Volkestamm, 194. 333,

Muahideva, Beinume des Civa, 1t.

mahan (= buddhs), der hosmische In-
tellekt der SAnkhyaphilosophie, 223.
181..218 fg. 254. 346, Mahdn dtmd
181.

Mokdindrdyona- Upanishad B. 24, 8%,
33

mahag, vierter Oplerrof (Vyahbriti), 196.

Mahdi- Upunishad 11. 26,

Mahecvara 91;:' grofse Gott), Bteige-
rung vou Igvarga, 222; Beinpame (i-
vag 11
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Maiiriyoniya's, Schule des schwarzen
Yajurveda, 4. 8.
Maitrayaniya-Upanichad 8. 24. 25,
28. 38. .
Muaitreyi, Guttin des Ydjiavalkye,
16. €8. 73, 122, 152, 208, 276, 314.
s,
Malebranche 146,
manag,Zontralorgan sowoht der buddhi-
indrigini wie anch der karma-indri-
ind, 338, 244, in ersterem Sinne dos
Vermigen der Wahrnehmang, der®
Verstand 245{g. 288, in letz-|
terem Sinne das Organ der Winsche, |
der bewulste Wilte 238, 245.
246, D0, 164, 251. 254, 340, 359, .
Urspranglich st MManuas vou all-'
gemeinerer Redeutnng, . Gemit®,’
Hainm, tlers®, |, Lieist', 245, 59.i
|

S0. 93, 95, 46, 100, 104, 127, 157,
200, 2184, 231, 204, 235, 241, 242,
243, 24A. 232, 2568, 256, 257, 258,
ab1. 262, 265, 267. 268, 260, 270, !
Y76, 346, 345, Das Manus als Sym- |
bot des Brahman oder Atman 1l
64, 74. 82, 80, 9. &2, 1016g. 505,
106. 149, 2405 als Urprinzip 166,
In kosmischer Sinne entspricht ihm |
der Mond 97. w8, 112, 16K 297,
Mangs und Indriva’s Organe der’
Relation 237 fg. ll

Miandikya-Upmnighod 410, 24, 35,0
24, 31 8%,

Maun ((eist) in der Svonne 104, 105;
im Auge 88, 104, 122, Siehe auch
purisha.

maromayai{manasartig) dfuman 64, 255,
359, bralmnn 245, purusha 247,

Mantre's, Lieder und Spriicke der
VYeden ((legensstz: Brahmona's), 30,
242, .

Muang (Mensch), der Stammvater (es
Menschengeschiatites, 236,

Marut's Gitter der Winde, 287,

Mditarigran, der Windgott. Der Tripa
174,

Matsya, Volksstamm, 194,

mayi, Zsuberkunst, Blendwerk. Das
Blendwerk der empiriechen Realitat

Sachverzechnis 377

40. 41. 43. 45. 68. 162. 270. 818,
344, 362, Die MayAlehre als Grund-
Iage aller Philosopbie 204ig. Die
Mayalehrein den Upsnishad’s 206 fg.,
in empirischen Vorstellungsformen
212fg,

Meiater Eckhart 136.

Measch, der, und sein Leben als Opfer-
Landlung anfgefalst 112.

Mitra-Varuna 287,

mokshe, Erlosung, 305,

Moenismtls 2201y, der Upanishadichre

11, .

Mrityu, der Todesgott, 251.

Muktiki-Upawizhad 26, Der Kanon
der M. 3. 31, 8L

Mundaka- Upangshad 10, 24, 25, 28.
29, 30. 32.

Mundnusspiilen 342; als Bekleidung
des Prina beim Prandgnibotram 114,

Muni, der vollendete Weise, 56. 62,
Sk,

Mutterschiofageborenez 177, 263,

N.

Naciketas, Sohn des Vedjucravasa, 13,
294,

Naciketafeuer 59, 214,

Nidabindu-Upunichad 11, 25, B46.

Naishibike, Brohmanscehiiler auf Le-
bonseeit, H.

nakvhairam, Sternbild, 147,

Niirdu, ein Brabmane, 68, 70, 812,
durch den Kriegagott Sanatkumira
belehrt 18. 53. b. 355,

Namiyana 1) der Purnsha als Erst-
geborener 165, Vishou 11. 181, 200,
) Upsaishadkommentator 8, 51. 33,
34. 263,

Neivigana-Upanishad 11. 26,

Naturwisseuschafiliches in dem Upa-
niehad’s 197 fg.

#ebiynetd 17,75, 108, 134, 186, 142, 350,

Newore Philosophie 145,

Neuplatoniker 181,

Nichtrealitit der Welt 204 fyg,

Nichtwissen (uvidyd) 65fg, Avidyd
ole Falschwissen 69. Avidys und
Vidya 71. Siehe auch aridyd.
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Nilarudra-Upanishad 11, 25, 33, 34

niyame, Sclbstzucht, in der Yogapraxis
846. 345. 347.

Nristiha, Vishon als , Mannlowe”, 11,

Nristhhaplirpatdpaniya- Upanishad
11, 26, 32,

Nripinhotearatipaniya- Upanishad L1,
26, 32,

Nyagrodha, Baum (ficus Indica), 183,
184,

nydse, Entsagung, 64. 328, 330. 331.

Nyiiye, System der Logik, 262,

0.

Ohrensausen 256,
Krabman 108,

Chn, hedliger Lant. Hauptstelle 349 fg.
Ferner 10. 26. 57, 92, 106, 126, 251,
17, 837, 840, 344, 34). 346,

Bu, b, 1 Hores Bv B9

Opfer 4. 6. 21. 32. 56. G3. 90, 1.
112, 113 264, 204, 205, 300, M.
300, 322, 330. 331. 348, 334, 335,
337. 341, — Opfer als Mittel der
Brahmanerkenntnis 57fg, Fiv Opfer
nnr der Pitrivina 58, Umdentungen
des Opfers 59.

als Symbol des

59 1g,
Opferfeuer, drei, 54. 68. 105. 338.
Opferknltus 247, und Atmanlehye 354
Opferschnur 338, 330. 342,
Opposition gegen dea Ritualweszen 57,
Organische Natur 176fg. Eimeilung

der Organismen 177, 262 fg,
OGupnek’hat, persische lersetzung von

50 Upanishad’s, 34{g. 31. 24h,

P,
Paigala- Upanishad 9. 29
Patngyn, Vedalehrer, 101.
Paippalidi’s, eine Schule des Atharva-
veda, 8.
Pasicdln’s, Volksatamm, 194,
padicanadam, das Foantstromland, 194,
Pantheirmus 146. 141, 148, 157, 162,
213, 914, 221 232, 283, 362 fa.
Paramakatea, hichste Stufe der San-
nyAsin’s, 338. 359. 340,

Bedingte Anerken-
nung des Opfers in spatern Texten |

Index.

Paramakaisa- Upaniskad, 11, 35, 336,

pavemitman, der hochste Atman, 231,

Pavameshihin, Personifikation des
hochsten Wescns, ,als [riiger der
pitttichen Offenbarang und ibr Ver-
mittler an die Menschen 180,

para vidyd, hohere Wissenschaft, 284,
Bha.

parierif,  paricrdjekia.  heimatloser
Pilger (= Hannydsin) 4. 56, 334,
335, B4l

Parmenides 3% 41, 08, 121, 144, 203,
920, 3190, 3567, 363

Pataiijati, Grunder des Yoga, 34,

Panlus 44,

Pendschail 307,

Perikardinm (puritady 1200 260, 276.

Pessimizmus 127; indischer tUh: der

Upanishad's 229: les Binkhyam
Philolgos 171,

429,

! Phystologisches uus den bpanishad’s

255 fa.
Pindre- Upanishad 10, 25, 33,
Pippalida. angeblicher Degriinder

einer Atharvavednschule, 8. 25, 80,

" pityiyana, Viiterweg, 302, b8, 63, 84,

SWT. 243 301, 303 0d, 31w 593,
324, 346, 860, H6N,

Plancten 197,

cPlaton 12,0 3%, 41 42, 880 Foo 121,

141, 143, 171, 206, 220, 264. 310,
Polytheismus, altvedischer, 157. §H9,
Piabhurimilam, Palust in der Brab-

manwelt, 323,

Pracun-Upanishad 10, 24, 20,28, 29,

B0, 2.

Pradestination 160, 190, 364.
DProjipmit, altvedischer Gott, Y. 13,

169, 171, 178, 180, 298, Dersoni-

fikation der Schipiferkraft, Prinvip

der Welt 79, 95, F11. 157, 174, 200,

241, 268. 264. 265. 337, 356, 357.

Erstgebbrener der Schépfung 165.

166, AlsUrquellderWeisheit, Atmon-

wisger, Lehrer 65, 87. 85, 5. 329.

Zum Mond in Boriehung gesetzt 94.

197, 242, Prajipati = Jtman 177;

= Manus 2406; = Pringe 197.

Prajipativratam 260,
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prajid, prajideam, prijic diman, | prépdydma, Regulierung des Atmens
projiitman, Hewuisteein, das objelt- | in der Yogapraxis 348, 845. 346.
loge Subjekt des Bewufstseins, die | Prafardana, ein Konig, von Indra be-

hichste Heele, 95, 107. 108, 115,
»123.130. 131, 245. 275, 276, Prijia, -

die Seele im Tiefschiafe, 26%. 277,
279, 2RO, Irajidd = prdne 126 {g.
Prakyiti, die Urmateric der Sinkhya's,
2145 fyr, 147, 211, 215, 287, 247. 444,
365, eine miyd 202 e Selbst-
entfattung der Prakyriti, als indi-
viduell zu denken 218; kormnische
Prakriti 217, 214, :
praktische Philosophie der Upani-
shiad’s 325 .
prdna 10, 30, 69,
160, §72, 206,

FIE NI P A A N H o
L 25, 204, 23R,
2340, 1 24U uig B2in RG24,
262, 26T, 26E, YT, 27T, RO, Ju,
387, 84D, uby 9L 8H0. 0. —
t) Hauel, Odem, Atmngsprozels.
43, 248, 1 Zentralorgan des Lebens,
Leben 93 fe, 98, 945, Llenlifizierct
mit Viyu 3, 98 1z, mit Brahman B2,
L0, mit prajivh 1467, 126, 131212,
276; Prane wuld Akiga = Apanda
== Rralwan 107. Der Yriga als
kosinisches Prinzip 97 fg., Symin
des Brahman 2. 83 fg. 105, Syn-
onyion ded Atman T 11, olie -
divillgetle Seele Rh. 86 234, Ver-
herelicht als Apibsara ,lln!;f‘rrrm_ Hri-
kaspati nol Brolmanaspats, Scman
und  Fldgithe 97, Alhlingig vom
Purnshia 94, - Der I'rana und seine

finf Verzweligungen 248, Der
Prina bleibt im Schisfe wach 248,

prina’s, Lebenshanche, Lelensorgane
Wi 242, 243, 244 2486, 208, 204,
260, 268, 270.° 32
Nutrition 237.° 238,
24K, Rangstreit der Priapa's 45,
Eampf der I'rina’s und der Di-
monen M.

Prindgnihotram by, 106,113, 338,

Priudgnihotra- Upanishud 10. 206,

prinamaya dfman 101, 265,

Pranava, der Omiant, 13, 344,

Organe der;

Thre Anzah! Frnativthia, Kommoentator der Maitri-

lehrt, 13,

pratikwn, Symbol, #1,

pratyihdre, Binzichong der Sinnes-
organe in der Yogapraxis 345, 345.
344,

Pravdhane Joivali, Kinig der Pan-
cila's, 18. 18, H4. 355,

Prarrijin = Paricrajake 331.

Prioster ¢ritei)), vier, 112,

Peychologie der Upanishad’s 2311g.

purdpam, mythologisches Gedicht, 53.

purtsha, Mann, Y'erson, Geist. Na-
mentlich 1} der Kosmiache Puresha,
and ddem die Woelt geschaffen ist,
Bh. 1. 44, BT, 4R 161, 165, 170,
152, 181, 1490, 207, 250, 308, 354,
2} Der Purnsha im Menschen (zoH-
leels 155, 2, die Beele, das Sub-
jekt dos Krkennens. 147, 215, 2164g.
256, 344, 46 Sud. Der Yorugha
in der Sonpe 197, 1045 108, 322,
in Auge 104 fr, 108, 241, 242 256,
2h5. - Fiinl P'urnsha’s janaamayd,
PrOvetsielier . WAEROWG Y, -
ouzie, aistindanayal 54, acht 188,

Przhian, altvediseher Gott, 158,

“Tytliagewras 12

1.
Ivihe (Drachenkopf) nis Planet 197,
Hukea, Xame cines Weisen, 13, 100,
rejog (Leidenschaft), der zweite Gupa
der Rankhyn's, 218, 221, 226 £, K37,
Hinivigge . Naowe ecines bemihmten
Vedautaphilosophien, 1x7.
Rdmapsrratipaniya - Upanishad
26,

11,

yantys-Upanishad, 23,

; Reneiyanam 193,

; ftdmottaratipaniya- Upainishad 11, 26,
t Rangstreit der Organe 43, 08,
340. | Realismus 145, 146, 158, 163. 157

171, 210, 282 210

i ric, Yers {des ltigveda) 64. 104. 111,

197, 247 332,
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Rigveda 8. 4. 8. 9. 20. 21. 34. B2. 53. |
110. 111, 143, 167. 170. 206, ml
995, 985, 287. 288, 200. 291, 293.

297, 301. 306. 865.

den des Irageina 216. Aufhebung der-
selban durch den Viveka 217. Wesen
dor Erlosung 217, Der Erlosungs-
prozels ein individyeller217. Stufen

Rigvedin's 110,
Rishd, Dichter und Sanger vedischer .
Hymncn, 126. 159. 200. 308. Sicben -

Rishi’s 62. (Sinnesorgane) 243, 267,
Hitabhdga, Vater der drtabliga Jirat- |
|

feciresrn, 297,
Rudva, altvedischer Gott, 9.

181, 201. 202,
Rudra’s, vedieche Gotterklasse, 1R,
8, .
succiddnanda, ,Sein, Denken und

Wonne®, Attribute Bralimans, 1164g. |

361,

samddiii, Absorption,
praxis, 351. 845, 848, 444,

siman, Lied, namentlich des 8ama-
veda, 21. 30. 62, A4, 100, 104, 111,
197, 247. 332,

samdna, einer der fiinf Lebenshauche,
238, 230, 245, 2h2.

Sdmuvede 8. 5. 8.4 21, 34, 52, 53, 111,

Sdmavedin's 110.

Swmhitd’s, die ,,.‘:ammlungen“\redlscher
Lieder mld Spitiche, 8. 5. 7. 0. 10,
32, 54, 532

Sammlung als Mittel der Drahmpn-:

erkenntnis, 64. 47,

T2 1807

Smmyti.m 385 fg.

in der Yoga-

der Evointion 218, Dag Sankbya-
gystem im Grunde idealistisch 21t
Seine urzpringliche Intention 2159,
Das SAnkbyasystem ein Aggregat,
kein Organismes 220, Geuesis des
Dualizmus 220 {g., der Evolations-
veihe 2221g., der Gunalelre 226 g,
der Heilslohre 224 fp.
1y 25 327, 343,
868, Beime ursprilngtiche Bedentung
385fg. Der Sunnyisa als Mittel des
Atmanwisgens 836. Vorbelingungen
836, Abxehind vom T.chen 3361y
Kleidung nud Ausriistung 389 ig.
Nulirung 30, Aufenthaltsort 311.
Beschilftigung 8411g, Verhalten312.:
Senngasa-Upunishad 11, 35, 3306,
Srenngyrisa-{ prpishad’s des Atharva-

veda 11, 25. G1. 20b. 36,
sanngrasin, der besitzlos amwherwan-
dernde religidse Bettler, 6. 7, 11,
56, 126, 265, 380 fg. Jo4. 535 fg.
Sicha ancl Sawnipisn,
Sarvopanizhatwira 10, 25, i
Srfm wip, Weigheit, Gite. o kos-
wmischem  Sinne 832, Sankbya-

terminua, einer der drei fra's,
218, 291, 2ty BT

grwmudra, der Kreistauf der heelun-[&ttmna, Vaolksstaromm, 1941,

wu.mlnrung, 108, 231, 233, 235, 287 'Sutyakunm Vedalehrer, 13, 102
364, 367, anfanglos 198, Siehe auch | salyum, Wabrheit, Healitit, 84,

Sedenwandemﬂy.

Sanatkumdira, der Kriegsgott Skanda,
als Lehrer, 18, 53, 84, #5. 8585,

sdfikhyam, Prifung, 191

Sifikhya’s 109,

Sankbyesystem 128, 145, 146. 147
174, 150, 181. 392, 211, 212, 215,
236, 238, 240. 244, 234, 262, 821,
344. 346, 355, 364 fp. — Genesis
des Sankhyasystems 2161z, Kurze
Ubersicht der Sankhyalehre 216 fg.
Das Saukhyasystem eine Entertung
des Vedanta 2115, IHaaptpunkte der
Saikbyalehre: Dualismus 216. Lej-

332,

115.
116. 119, 196, 225,

natyesya sehyon 17, 20, 108, 119,
200, 362

Bavitar, vedischer Gott, 60. 72,

Bavitarspruch 13, «

Siyana 4. 69, 1063, 80

Schasank (aunika=Upnnishad) b.

Schlaf 26%.

Schopenhaver 12, 35, 39. 43, 42. 45,
66. 126. 182, 310. 314, .

Schopfung der Gotter eine Uber-
schopfung 174,

Schipfungamythen
169,

144,

317,

der Upanishad's
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Schopfungslehre, altvedische, 185 fy.|Stolker 203.
Schweilsgeborenes 177. 262, 263, . ghikshmam ¢arivam, der feine Leib,
Secle, hichste und individuells, 2811g. . %38, 939,
Die indivigluelle Seele beruhit nur anf! ' Sirya, Sonpe, Bonnengott, 286,
der Avidyad 231; dennoch ale eine | pushumnd, die Koplader, Caretis, 256,
* Realitit behandelt 282, Urspriing-|  261. 551 3h2. 363,
lich nur oi 1 ¢ Seefe (1dealiomus, Pau- ; Sitra’s, Schriftengattung, 8.
theismus, Kosmogonismus) 282 1g.; j
erst ider Theismus scheidet hdchste ! T,
und imlividuelle Secle 238. Dic fadvanam, ,nach ihm das Sehnen,
individuellen Sealen neben der hoch- - 17, 200 154,
sten 233 1g. Die gebundene Seele und | &edjrve heifst die trinmende Seele
die erliste 2133, Die individuelle Secle, 28B4, 274, .
als Genielser' (Mioktar) 234, Hlvin- Tadttiviyaka’s, Schule des schwarzen
beit umt unendliche tirifee der Secle - Yajurveda, 4. 4. 8. 17.
245 fg. Grund  der Verkorperaug Trittiriyo- £ panishad %, 25, 29,
der hivchsten Seele 2361, Die Organe faijaldn, Ueheimname des Brahman,
der Secle 237 g, Die Zustiinde der 17, 20, 163, 200,
Secle Y67 fg. —- Biebe aucl dtman. Talarakird’s, Schmle des Simavedan,
sglenwanderang 18, 660 123, 17+ 8, 111
198, 227, 232, usn, 2630 264, 306, Tulavakdira-Upanizhad Y.
308, N6, 355, #67. 282 (. Philo- Fameas (Finsternis), der dritte Guna
sophische Bedentung der Seelen-.  der Sankhya's, 218, 221, 226 fg. 387,
wanderungslelire 282 0, Uraktiselie  Trdi’s, Schule des Simaveda, 8, 32,
Bedentung  des Seelenwanderungs. {anwerited's, die Reinstoffe, funf, 174,
glanbers in ludien 2852 Keine: 218fg 244
Seelonwinnlerung  vor den  U'pani-, tepas, litze, Anstrengung, Askese,
shad's 285 (g, Die Keime dor Replen-,  Selistverleugnomg, 607z, 165, 168,
wendernngslehre 202 fu.  denesis® 196, 242 328, 331 WA Tepas
der Seelenwundevungslehre 2wh g, (Askese) und pydsa (Entsaguug) als
Erstes Vorkemmen  der Seclen-,  ethische Grundbegriffe 330. — Siehe
wanderung 206 fg. Forthililung der U anch Askess,
Seelenwanderougslelre 280 fg, Mo- | tarka. Retlexion, in der Yogapraxis
tive dieser Lebre @871 C Bh, HY.
Stambha (Stitze), ans Croma und | tel fram es?, das bist du®, 37, 116
Fapas wls Erstgeborener entsianden 1190 1356, 155,
6l. Umdcutung des Trajipati 165, fefas (Glat) als Klement 244, 352, 253,
Soma 1) ein als Opfertrank dienender ! 261, 277 Hingang io das tejss
Pilanzensaft G, 253, B, BHG, 247, i beim Ticfachlaf 224, 225, 26%; heim
290, 300. 801, Joe2, 03, 1304, 341.| Tode 224. 225, 2532, Die indivi-
Der Mond der Sqmabeclior der Gotter | duelle Seele 352,
197, 2) Gott Soma 158, 286, | Tejobindu- U panishad 11, 25. 546.
Somakelterungen, drei, umgedautot 69 itjomaye ampitnmayn purushe, der
112, | kraftartige unsterbliche Geist, 187,
Somaopfer, Somafeier 3. 14, bY. 112.| Testument, Altes 14, 46. 148, Neuea
Somasavana, Baum in der Brahman-. 43, 44, 46.
- welt, 828,  Theismue 146. 190, 191. 1592, 318,
Spinoza B8, 146. 188, t 214, 221, 238, 364. Ursprung des
Sprofegeborenes 177. 268. ¢ Theismus der Upanishad's 107 fg.
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Theistische Anklange in den iltern
-Tipanishad's 159fg. Erstes Auf
treten des Theismus in den Upa-
nishad’s 161, (vetigvatara als
Hanptdenkmal des Theiemus 161 fg.
Spaterer Theismns 162

Theologie der Upanishad's 51 fg. 210

Tiefschlaf 274 fg, 268 fg. 83, 9. 112,
123, 125, 133, 162, 178. 224, 226,
252, 259, 260, 262_ 267. 362, Wonne
des Tiefschlafes 129 fy., als Grund

der Lehre von Brahman als Wonneé

131 fg.

Tod 123, 262, 266. 271; als ]{hfk‘kohrl
der Kinzelwesen in Brahmau 198, |

Traididtaviya-Opfer 337,

Traumschlaf, Traumbewulstsein 27t fa. |

264 fg. B0, 114, 128, 130, t62. 224, -
262, 267, 275 fe.

uriya, der ,vierte® Zustand (aulser)
Traum und Tiefschlaf),

Wichen,
275 fp. &Y, 112, 162, 267, 264,

U.
Uginara, Volksstamm, 194,

wdine, ciner der finf Lebenshauche, |

202, 2ad. 209, 245,
duragindibi, wird belehrt 18,

Unddidska Aruni, Vater des {leetaketn, {

17, 14, B3, 332, 355,

idgii torr, ,Binger', Hauptpriester des
Shmaveds, 104, 112

wdgithe Y8, 104 110, Identifiziert
wit Om 17, mit Om, demn Prina,

der Sonwe, dem Parusha in Senne

und Auge 111.

wktham, Nymnus, 21. 52. 110. = Prana
96, 110, = Brahman 111.

Umilewtung von Zeremonien 100 fg,

unorganische Natur, ibre Schipfung,
164,

Unsterblichkeit 42, 43, §7. 88. 260.
261, 284, 293, 294, 295, 314, 315
316,

Unterdrockung der Sinnenerkenntnis
78" )

upidhi, Bestimmung, 231, 237,

Upakosala, Schiller des Eatyakima,
13. 62, 105. 382,

HPARAYAIRAM,

I ndex.

Sakrament der Kin-
tiihrong des Bruhmanachdlers, 6.

Upamshad'e, Stallung der 11.%s in ler
Literatur des Veda 8—16. Dic U.'s
der drei altern Veden 7fg. Die
U.'s des Atharvaveds 5fp. Bedei-
tung des Wortes wpanishad 11 fg.
Zur Geschichte der U's 106 fg,
Erster Ursprung der U's 16 {g
Kshatriya's als erste I'fleger der
Upunishadlehre 17 fg. 354 g, An-
cignung durch die Brabmanen und
allegorische Verwebung mit dem
Ritual 18 Fg. 355, Die vorhandenen
Upapishad’s 22fy. Die slten P'rosa-
Lt 23 die metrischen Uls 24;
die jingern Prosa-1's 24 1g.; die
gpiitern Atharva-th's 20, Die U's
hei Badarayana und Cankara 26 fg.
[Me wichtigsten Upanishadsagm-
lungen 3t ég. Literaturkreis der
17's B2, Der Genndpedanke der
"9 end seine Bedemtuny Z95fg.
s System der Uls 48fg. Theo-
logie der Uls Hlfg. 309 1p. ihre
Kosmologie 183 fg. 362 fg.; ilre
Paychologie 231 fg.  3621g.; ilire
Eschutologie 242 fp. Mhip.; ihre
Ethik 827 fy.; Naturwissenschaft-
liches ans don s LOT {ir, Physio-
logiaches 23D fe.  THe UUs woch
nieht , Veda® 535 worden xum Ve-
diinta 21, 55, 304, 364, Idealismns
alg Grrundanschaunng der 1.5 208 fg.
36 fg. Variaticnen der L-run:llt-hre
durch Eivkleidung in empirische
Farmen 213fg. Chronolugie der
Upanishadtexte Jbb,

Upanishad- Brahnaron 111,

wpasgd, Sowavoriejer, 14.

Urwasser 136. 165. 172, 173, 179. 180,
181, 196, 223,
Ushasta, Unterredner, 121.

V.

vie, Rede, DY. 32, 85, 92, 112, 165,

200. 225. 243. Symbol des Bruh-
man 106,
Vuaigednara 1) agni, das ,allverbrei-
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tete" Femer, 106. 256, 2) dtman, Fena, der Seher, der Triger der
\'aiqw‘mam 194, 270. 3} Die Seele]ﬂ
; Yerdauungsfeuer 114, 2516,

Vaicya's, die dritte Kaste, 303, Gott- | Vergeltnng 204. 302, 303. 306. Die

im Zustande des Wachens 269,

liche V.4 168

¥iijosaneyin’s, Yehule des weilsen |
Yajorveda, 4. 8, 32, 264,

Viimendera, altvedischer Rishi, 286.
323.

varaprasthe, Weldeinsiedier. im dllt-
ten Acramna, 331fg 6. 7. B6. HT.
100, 830 fg, 335, 336, 337,

Taraedels paniye-T panished 35,

Vurige, altvedischer Gott, 64, 165,
1549, 248, 9], 0=, 100,

Trishfiald 143,

Vissa’s, Gotterklasae, 158, 184,

Viistedera § panished 835,

Yiter LT85, 185, T80 264 284, 280 fg
208, LN,

Viterwelt 245 205, 904, 208, 102,

Vign, Whndt-gott), B0, U6, 85 155,

!

Offenbarung, 201,

[dee der Vergeltung 292,  Ver-
schiedene Schicksale im Jenseits
202fg. NWoeh keine doppelte V.
298, Fortbestehen der V. im Jen-
seits nebea der durch Wielderkehr
209fg. Das schen Vergoltene noch-
mals vergolten 20U fg. 367,

:Verwerl'lmg wlles Schriftwissens 55.
! Fetada, Pimon, der in Leichen wohnt,

2KD,

) l'i{zuhumrm, »Allschopfer, 150, 165.

(B4, 171, 195, 183, 19A. 241 Ub1..

Shik Bymbol des Brahman, 92, ¥3 g,

18, o Viyu-lrana als Welt-,

priezip 9%, 18,
Ve 26, 43 13 45, 46, 101 110,

151, 183, 261 2494, 206 318 324

FhA, L 6 345 344 355, Der

Valda ond seine Taile $fp. Der-
Veda als uelle der Bralimanwissen-

schafi Bl ig. seine Pnzulanglich-

keit 53. Der Yeda obermensch-,

lichen 1 rsprungs, von Brabman ans-

gebaueht 51, untriglick B2, — Yeden
: Vorsehuugsglanbe wal Theismus 1991,
(91, 1%, 247, 312, 332 3420 34

#0887 20 3L B2, 33, 34, 130

(drei oder vier:y 52, (deein 850,
{¥ier:) 70, 10, UN.

VediiAga's, sechs, 65

Ferdiinta 3, 5, 18, 23, 98, 29, 31, 81
37 47, B, 5, 66, 85, 910 115133,
145, 162, 167, 1920 108, 194, 204,
QU6 219, 221, 298, 231, 230, 237,
244, 262, 262, 28i. 300, 302 321,
324, 4364, BG6, BAY.  Syatem des
Vedhnta 41, seine Hauptteile 4.
— Heine Yedanta-Upanisbad's des
Atharvavedn 10.

 Vigre deril, Gutterklarse, 311
l ariﬂ:;r!?trr{.tl.l!y;r Vadlalelirer, 81,158,

lufcha s, Volksstamm, 1394,
Vidhi (Vorschrift}, Bestandteil der
Brikmana'y, 3.

pich _,m Wixsen, 53, 205,
vijinamaya dtman 35, 780 1520 133,

160, 250, », prrracdhee 153, 267, 360,

Vindhyu-Gebirge 193,

Viridj, Persoaitikation der Urmaterie,
1b, 254, 812,

Viegwertgier, cine Damon, T3 40, 87,

Vishpe, 13, 26, 337, 341,

vishnaitizscher Symbalisius 10

Mdepae-Roaltus 362,
Vishae-Upeimishad's 11,

Vilkernamen 194,
Voilberubigang (ramprasida), der Tivi

sehlaf und die Seele im Tiefschlnfe,
i, 27T,

Allmithliche Aushildnng des Yor-
selhiangsglanhens 192,

ceyrina, einer der fanf Lebenshauche,

262, 238, 230, 245,

epifipiti’s, die dret mystisehen Oplor-

rafe bidar, bhurak, srar, 195,

W.

Wachen 270{g. B0, 113, 123, 162,

262, 267, 264. 269,

Weiler ausgeschlossen 13, 68
Welt nur Erschelonng und pichi Inng

an sich 38 fg. 60.
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Weltriiume 195.

Weltaghdpfung und Atmenlehre 165,

Weltseele (Hiranyagarbhn, Brahmdn)
179 fg.

Weltuntergangsfezer 203

Weltvernichtung, periodische Wieder-
Lkehr der, 202,

Werke J0. 90, 16D. 178,
190, 192 193, 195. 198,
215. 235. 236, 285, 247,
264, 266, 270, 283, 285.
203, 294, 295, 207, 208,
801. 302. 304 306, 308, 311. 317.
319. 325. 326, 333. 334, 366. 367,
Begleiter der Heele ins Jenseits 264. |

Wicdertod im Jeuseits 294, 299, 308.;
322, 366fg.  Dher Wiedertod ist
noch nicht Seelenwanderung 294 fg.

Wigsen 120. 254, 201, 295, 297, 304.
809, 317, 324, 338. 353, DBrahman
alg Gegenstand des Wissens 65,
Kein Wissen von Brahman mig-:
lick 72. FEwmpirisches Wisgen ein:
blofses Nichtwissen 08, Wissen!
durch Offenburung 72, durch Gade
72. Das Wissen als niederer Stand-
punkt 75, Polemik gegen das Wissen
iTig.

189,
209,
263,
291,
300.

185.
202,
253.
287,
299,

X.
Xenophanes 121. 155, 285,

X.

Yajunuing, der Veranstalter des Oplers,
2.

Yedjravalkye, beriihmter Vedalehrer, }
9. 18 21, 22, 40. 53. Gb. b8, 629
63. 66, T3. T4 7H, 76. 81, B2, BY,
161, 107. 108, 115, 121, 122, 123,

I ndex.

124,
158,
209,
297,

126, 127, 131. 134, 136, 152.

185. 186. 188, 194. 195, 208.

211, 212, 213, 221, 264, 265,

299, 300. 301, 3i24g, 521, 834,
838, a54. 307, 8BS, 859. 360, 363,
366, 367. !

Ydjharatkyukdndan ist Brih, 3—4:
2096,

Yajurveda 3. 4. ¥. 9. 34. 52. 53, 110.
111,

yajus, Opferapruch (des Yajurveds),
02, 54, 101, 104, 111, 247, 332

Yuma, Todesgots, 288 54, 287,

yreme, Zucht, in der Yegapraxis, 546,
H445, 347,

Yewmnnd, Flafs, 194,

Yuidr 97,

yone, Hingebung, 191.

Yogya, vine besondere Praxis, die Fins-
werdung mit dem Atman zn ver-
wirklichen, 348 fg. 10, 25. 75, 104,
126, 215, 224, 226, . 254 27K,
326, 830, 342, 64 fp. Per Yepa
uls Konsequenz der Atmanlehre
343. Bedenken gegen den Yopa
448, Vorgeechichte des Yoga 34b.
Das spiitere Yogasystem 44, 1Mo
acht aftga’s 345, Die sechs afya’s
347§, I'rucht des Yopa 358,

Yogavikhd- I panishad 11. 25, 346,

Yogatattva-{punishad 11, 25, 346,

Yoga-Upanighad's des Atharvavedn 10,
25. 156, 346.

Yogin 261. 2H5. 846. 347. 449, 853,

z. "
Yengung 263; als religidee Filicht
2i34; verworfen 264 fg,
Zweiweglehre 501 fg. 285. 294,
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