sri aurobincfo d aS
geheimnis
des







Sri Aurobindo

Das Geheimnis
des Veda

D

Verlag Hinder + Deelmann
Gladenbach (Hessen)




Autorisierte Ubertragung aus dem Englischen von Wilfried Huchzermeyer
Redaktionelle Mitarbeit und Verantwortung: Rolf Hinder

Der vorliegenden Ubersetzung lag die indische Ausgabe von

~The Secret of the Veda*“, 3. Auflage 1971 (Fourth impression 1982)

des Sri Aurobindo Ashram Trust, Pondicherry, zugrunde.

ISBN: 3-87348-125-1

© 1987 fur die deutsche Ausgabe

Verlag Hinder + Deelmann, Gladenbach (Hessen)
Einband und Schutzumschlag: Jurgen Genings
Satz: Indragni Fotosatz, Ascheberg-Herbern
Druck: Max Schimmel KG, Wiirzburg

Printed in Germany — Alle Rechte vorbehalten



Bibliographische Vorbemerkung
des indischen Herausgebers

Sri Aurobindos verschiedene Schriften iber den Veda und seine Uberset-
zungen einiger Hymnen, die erstmals zwischen August 1914 und 1920 im
Arya erschienen, wurden 1956 unter dem allgemeinen Titel Uber den Veda
zusammengestellt und in Buchform veréffentlicht. 1964 erfolgte eine Neu-
ausgabe. Der Band erhielt jetzt den bezeichnenden Titel Das Geheimnis
des Veda.

Fur die Centenary Edition (Gesamtausgabe von Sri Aurobindos Werken in
englischer Sprache) wurde dieselbe Anordnung wieindem Buch Uber den
Veda beibehalten, auBer den folgenden Zusatzen und Anderungen im
Dritten und Vierten Teil.

Im Dritten Teil wurde eine Anzahl Ubersetzungen von Hymnen an Indra
einbezogen, die man in Sri Aurobindos Manuskripten fand und spater in
der Ashram-Zeitschrift The Advent veroffentlicht hat.

Drei ,Hymnen an das Feuer” erscheinen statt im Vierten Teil (dieses
Buches) im 11. Band (der Centenary Edition) als Hymnen an das mysti-
sche Feuer. Angefugt wird hier ein Brief Sri Aurobindos an die Zeitung The
Hindu in Madras, der dort am 27. August 1914 als Antwort auf eine Kritik an
Sri Aurobindos Interpretation des Veda verdffentlicht wurde.

Der Essay ,,Die Urspriinge arischer Sprache", den Sri Aurobindo im Text
erwahnt, wird hier so wiedergegeben, wie er in seinen Manuskripten vor-
gefunden wurde.
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1. Kapitel

Das Problem und seine Losung

Gibt es Uberhaupt oder gibt es noch ein Geheimnis des Veda? Nach
landlaufigen Auffassungen wurde der Kern jenes alten Mysteriums erfaft
und furallesichtbarenthullt, oder besser: es gab niewirklichein Geheimnis.
Die Lieder des Veda sind die Opferhymnen einer primitiven, noch barbari-
schen Rasse, verfaBt im Rahmen eines Systems zeremonieller und be-
schwichtigender Riten, gerichtet an personifizierte Krafte der Natur, voll
von wirrem, halbgeformtem Mythos und groben astronomischen Allego-
rien, die sich noch im EntwicklungsprozeB befinden. Erst in den spateren
Hymnen bemerken wir ein erstes Auftreten tieferer psychologischer und
ethischer Gedanken —nachAuffassungeinigerKommentatorenden feind-
seligen Drawiden entlehnt, den ,,Rdaubern*“ und ,Veda-Hassern“, diein den
Hymnen selbst freizigig verflucht werden — und den wie auch immer
erlangten ersten Keim der spateren vedantischen Spekulationen. Diese
moderne Theorie befindet sichim Einklang mitder iberkommenenVorstel-
lung von einer raschen menschlichen Entwicklung aus dem nicht allzu
fernen Wilden. Sie wird untermauert durch einen imposanten Apparat
kritischer Forschung undvertretenvon einer Reihe vonWissenschaften, die
leidernoch jung,inihrenMethodenweitgehend auf Vermutungen angewie-
sen und in ihren Resultaten unbestandig sind: Vergleichende Sprachwis-
senschaft, Vergleichende Mythologie undVergleichendeReligionswissen-
schaft.

Ich habe die Absicht, in diesen Kapiteln eine neue Betrachtungsweise des
alten Problems anzuregen. Dabei empfehle ich keineswegs, eine negative
und destruktive Methode anzuwenden, die gegen die uberkommenen L6-
sungen gerichtet ist, sondern prasentiere schlicht, positivund konstruktiv
eine umfassendere und, in gewisser Weise, eine komplementare Hypo-
these, die auf breiteren Grundlagen beruht, — eine Hypothese, die zudem
auch noch Licht auf ein oderzweiwichtige Problemein der Geschichtedes
alten Denkens und Kultes werfen kann, welche von den gewdhnlichen
Theorien nur sehr ungentugend geldst wurden.

Wir haben im Rig-Veda — dem wahren und einzigen Vedanach Einschét-
zung europaischer Gelehrter — eine Sammlung von Opferhymnen in einer
sehr alten Sprache, die eine Reihe fast unlésbarer Schwierigkeiten bietet.
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Sie ist voll alter Formen und Wérter, die in der spateren Sprache nicht mehr
auftauchen und oft nurdurch gescheite VermutunginihremfraglichenSinn
bestimmt werden kénnen. Ein groBer Teil selbst jener Worter, die sie mit
dem klassischen Sanskrit gemein hat, scheinen eine von der spateren
Schriftsprache abweichende Bedeutung zuhaben oderzumindestzuzulas-
sen. Eine Vielzahl ihrer Vokabeln, insbesondere der gebrauchlichsten
Worter, 1aBt uberraschenderweise eine Menge von unzusammenhéangen-
den Bedeutungen zu, die — je nach unserer Praferenz bei der Wahl —
ganzen Abschnitten, ganzen Hymnen und selbst dem ganzen Denken des
Vedarecht unterschiedliche Inhalte geben kénnen. Im Verlauf von mehre-
ren tausend Jahren wurden zumindest drei betrachtliche Versuche unter-
nommen, den Sinn dieser alten Litaneien zu bestimmen, Versuche, die in
ihren Methoden und Resultaten vollig verschieden waren. Einervonihnen
stammt aus prahistorischer Zeit und existiert nur fragmentarisch in den
Brahmanas und denUpanischaden. Aberwirverfugen uberdievollstandige
traditionelle Interpretation des indischen Gelehrten Sayana, und wirhaben
heute jene Interpretation, die mit einem gewaltigen Aufwand an Vergleich
und Vermutung von der modernen europaischen Gelehrsamkeit erarbeitet
wurde. Beide haben ein gemeinsames Merkmal: die auBerordentliche Un-
vereinbarkeit und Durftigkeit des Sinnes, den ihre Resultate den alten
Hymnen aufpragen. Die einzelnenZeilenkénnen —seiesnaturlicherweise,
sei es kraft MutmaBung — einen guten und zusammenhangenden Sinn
ergeben. Die resultierende Sprache kann in verstandliche Satze gelenkt
werden, auch wenn sie im Stil bombastisch sein mag, mit iberflussigen und
schmuckenden Beiwdrtern uberladenistundbeiallererstaunlich protzigen
Form und Wortfllle wenig Sinn enthullt. Wenn wir aber die Hymnen als
Ganzes lesen, scheinen wir uns in der Gegenwart von Menschen zu befin-
den, die, ungleich den fruhen Autoren anderer Rassen, nicht zu klarem und
natirlichem Ausdruck oder zusammenhdangendem Denken fahig waren.
Mit Ausnahme der kurzeren und einfacheren Hymnen hat die Sprache eine
Tendenz, dunkel oder kiinstlich zu sein. Die Gedanken sind entweder
zusammenhanglos oder mussen vom Interpreten zu einer Ganzheit ge-
schmiedet werden. Der Gelehrte ist im Umgang mit seinem Text gezwun-
gen, an die Stelle der Interpretation einen Akt beinahe freier Erfindung zu
setzen. Nach unserem Gefuhl offenbart er nicht so sehrden Sinn, alsdaBer
widerspenstiges Material in eine Art Form und logische Folgerichtigkeit
hineinzwingt.
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Unddoch hattendiesedunklenundbarbarischen Texte das beste Schicksal
in der gesamten Literaturgeschichte. Sie waren anerkanntermaBen die
Quelle nicht nur von einigen der reichsten und tiefsten Religionen derWelt,
sondern auch von einigen der subtilsten metaphysischen Weisheitslehren.
In der festen Tradition von Tausenden von Jahren wurden sie geachtet und
verehrt als der Ursprung und Standard von allem, was in Brahmana und
Upanischad, in Tantra und Purana, in den Doktrinen groBer philosophi-
scher Schulen und in den Lehren berihmter Heiliger und Weiser als
autoritativ und wahr angesehen wurde. Der Name, den sie trugen, lautete
Veda, dasWissen. Das war der iberkommene Name fur die hdchstespiritu-
elle Wahrheit, deren der menschliche Geist fahig ist. Wenn wir jedoch die
landlaufigen Interpretationen akzeptieren, ob Sayanas Theorie oder die
moderne Theorie, so ist dieser gute Ruf, als erhaben und heilig zu gelten,
eine gewaltige Fiktion. Die Hymnen sinddannim Gegenteil nichts weiterals
naive, aberglaubische Phantasien ungebildeter, materialistischer Barba-
ren, denen es nur um &auBere Profite und Freuden geht und die nur die
elementarsten ethischen Begriffe oder religi6sen Bestrebungen kennen.
Diesen Gesamteindruck heben auch nicht gelegentliche Textabschnitte
auf, die sich in Disharmonie mit ihrem allgemeinen Geist befinden. Die
wahre Grundlage oder der wahre Ausgangspunkt der spateren Religionen
und Philosophien sind demnach die Upanischaden, die dann als Revolte
philosophischer und spekulativer Gemuter gegen denritualistischen Mate-
rialismus der Veden anzusehen seien.

Aber diese Auffassung, die durch irrefUhrende europdische Parallelen
gestutzt wird, erklart tatsachlich gar nichts. Derart profunde und letztgual-
tige Gedanken, Systeme von subtiler und grandlich erarbeiteter Psycholo-
gie, wiesiesichinderSubstanzderUpanischadenfinden, entspringennicht
einer vorangehenden Leere. Der menschliche Geistschreitet vorwarts von
Wissen zu Wissen, oder er erneuert und erweitert friheres Wissen, das
verdunkelt und Uberlagert wurde, oder er greift alte unvollkommene
Schlussel auf und wird von ihnen zu neuen Entdeckungen gefiihrt. Das
Denken der Upanischaden setztgroBe, dltere Ursprunge voraus, sie fehlen
in den gewdhnlichen Theorien. Die Hypothese, daB barbarische arische
Eindringlinge diese Gedanken den zivilisierten Drawiden entliehen, wurde
erfunden, um die Licke zu schlieBen. Sie isteine Vermutung, diewieder nur
von anderen Vermutungen gestitzt wird. In der Tat werden Zweifel laut, ob
denn nicht die ganze Geschichte von einer arischen Invasion durch den
Punjab nur ein Mythos der Philologen ist.
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Im alten Europa gingen die Geheimlehren dér Mystiker den Schulen intel-
lektueller Philosophie voraus. Orphische und eleusische Mysterien bereite-
ten den reichen Boden jener Mentalitat, dem Pythagoras und Plato ent-
sprangen. Ein dhnlicher Ausgangspunkt ist zumindest wahrscheinlich far
den spateren Fortgang des Denkens in Indien. Ein groBer Teil der Formen
und Symbole des Denkens, das wir in den Upanischaden finden, ein groBer
Teil der Substanz der Brahmanas setzt eine Epochein Indien voraus, inder
das Denken die Form oder den Schieier von Geheimlehren wie jenen der
griechischen Mysterien annahm.

Ein weiterer Leerraum, den die uberkommenen Theorien zuricklieBen, ist
die Kluft, die die materielle Anbetung auBerer Naturkréafte im Veda von der
entwickelten Religion der Griechen und von denjenigen psychologischen
und spirituellen Vorstellungen trennt, die wir mitden Funktionen der Gétter
in den Upanischaden und Puranen verknupft finden. Wir mégen fur den
Augenblick die Theorie akzeptieren, daB die fruheste voll intelligente Form
menschlicher Religion — da der Mensch auf Erden mit dem AuBeren
beginnt und zum Innerenfortschreitet, —notwendigerweiseeine Anbetung
auBerer Naturkrafte darstellt, die mit jenem BewuBtsein und jenerPerson-
lichkeit bekleidet sind, die er in seinem eigenen Wesen vorfindet.

Agni im VedaistzugegebenermaBen Feuer, Surya ist die Sonne, Parjanya
die Regenwolke, UshadieMorgenréte*. Wenn der materielleUrsprungoder
die materielle Funktion einiger anderer Gétter weniger klar ersichtlich ist,
ist es leicht, das Obskure durch philologische SchluBfolgerungen oder
einfallsreiche Spekulation zu prazisieren. Wenn wir aber zu der religiésen
Anbetung der Griechen kommen, die nach modernen chronologischen
Annahmen nicht viel junger ist als der Veda, so finden wir einen auffalligen
Wandel. Die materiellen Attribute der Gotter sind ausgeldéscht oder wurden
psychologischen Begriffen untergeordnet. Der stirmische Gottdes Feuers
wurde in einen lahmen Gott des Werkes umgewandelt. Apollo, die Sonne,
herrscht Uber dichterische und prophetische Inspiration. Athene, die man
ihremUrsprung nach einleuchtenderweise als Géttin derMorgenréteiden-
tifizieren kann, erinnert nicht mehr an ihre materiellen Aufgaben, sondern
ist die weise, starke und reine Gottin der Erkenntnis. Und es gibt noch

* Eine Reihevon englischen Wértern (hier z.B. Fire, Sun etc.) wurden vonSri Aurobindo mit
groBem Anfangsbuchstaben versehen, umdie symbolische Bedeutunghervorzuheben. Diese
Worter werden hier im Kursivdruck wiedergegeben, wenn sie zum erstenmal erscheinen oder
wenn der Zusammenhang eine erneute Heraushebung ratsam erscheinen 1aBt. (Anm. des
Ubers.)
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andere Gottheiten, Gotter des Krieges, der Liebe, der Schénheit, deren
materielle Funktionen vergessen sind — sofern sie je existierten. Es reicht
nicht hin zu sagen, dieser Wandel sei mit dem Fortschritt der menschlichen
Zivilisation unvermeidlich gewesen. Auch der WandlungsprozeB erfordert
Erforschung und Erhellung. Wir sehen, wie derselbe Umschwung in den
Puranas vollbracht wird, teils durch die Verwendung anderer géttlicher
Namen und Formen, teils aber auch durch denselben verborgenen Vor-
gang, den wir in der Entwicklung der griechischen Mythologie beobachten.
DerFluB Saraswati wurde zur Muse und Géttin der Gelehrsamkeit; Vishnu
und Rudra der Veden sind jetzt die héchste Gottheit, Mitglieder einer
goéttlichen Triade und verkérpern jeweilsden Erhaltungs-und Zerstérungs-
prozeB im Kosmos. In der Isha-Upanishad finden wir einen Anrufan Surya
als einen Gott offenbarender Erkenntnis, durch dessen Wirken wir zur
héchsten Wahrheit gelangen kénnen. Dies ist auch seine Funktion in der
heiligen vedischen Formel des Gayatri, die Jahrtausende lang von jedem
Brahmanen bei seiner taglichen Meditation wiederholt wurde; und wir
kédnnen anmerken, daB diese Formel ein Vers aus dem Rig-Veda ist, aus
einer Hymne des Rishi Vishwamitra. In derselben Upanishad wird Agni zu
reinsittlichen Zwecken als der Befreiervon Sinde angerufen, alsder Fihrer
der Seele auf dem guten Pfad zurgéttlichenWonne. Erwird mitder Kraftdes
Willens identifiziert und scheint verantwortlich fur menschliche Handlun-
gen zu sein. In anderen Upanischaden sind die Gétter eindeutig die Sym-
bole von Sinnesfunktionen des Menschen. Soma, die Pflanze, die den
mystischen Wein fur das vedische Opfer gab, ist nicht nur zum Gott des
Mondes geworden, sondern manifestiert sich auch als Mental im Men-
schen. Diese Entwicklungen setzen eine Epoche voraus, die sich an die
friihe materielle Anbetung oder den héheren pantheistischen Animismus
anschloB, wie er den Veden zugeschrieben wird, und die der entwickelten
puranischen Mythologie vorausging, in der die Gétter mit tieferen psycho-
logischen Zwecken ausgestattet wurden, eine Epoche, die gut das Zeitalter
der Mysterien gewesensein mag. So wie die Dinge liegen, bleibt eine Liicke
zuruck oder wurde sie geschaffen durch unsere ausschlieBliche Auseinan-
dersetzung mitdem naturalistischen Element in der Religion dervedischen
Rishis.

Ich méchte zu bede nken geben, daB die Kluft von uns selbstgeschaffen ist
und nicht wirklich in den alten heiligen Schriften existiert. Die Hypothese,
die ich vorschlage, lautet: Der Rig-Veda ist selbst das eine beachtliche
Dokument, das uns aus der frihen Epochemenschlichen Denkensbleibt —
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die historischen eleusischen und orphischen Mysterien sind seine verblas-
senden Uberbleibsel — als das spirituelle und psychologische Wissen der
Menschheit, das aus Grinden, die jetzt schwer zu bestimmen sind, verhllt
wurde durch einen Schleier konkreter, materieller Formen und Symbole,
die dem Profanen den Sinn verdeckten, dem Eingeweihten aber offenbar-
ten. Eines der Leitprinzipien der Mystiker war die Heiligkeit und Heimlich-
keit der Selbsterkenntnis und der wahren Erkenntnis der Gétter. Sie mein-
ten, daB diese Weisheit fir das gewdhnliche menschliche Mental ungeeig-
net, vielleicht sogar gefahrlich sei, auf jeden Fall der Verkehrung, dem
MiBbrauch und Substanzverlust ausgesetzt war, wenn sie unreifen und
ungereinigten Gemutern enthillt wurde. Daher befurworteten sie — wirk-
sam, wenngleich unvollkommen — &uBere Anbetung fir den Profanen,
innere Disziplin fir den Eingeweihten, und kleideten ihre Sprache in Worte
und Bilder, die gleichzeitig einen spirituellen Sinn fir den Auserwahlten
und einen konkretenSinn furdieMasse gewéhnlicher AnbeterbesaBen. Die
vedischen Hymnen wurden auf der Grundlage dieses Prinzips konzipiert
und konstruiert. Ihre Formeln und Zeremonien sind in der offenen Formdie
Details eines duBerlichen Rituals, das fur die pantheistische Naturvereh-
rung geschaffen wurde, die damalsdieallgemeineReligion war. Inverdeck-
ter Form stellen sie heilige Worte, wirkungsvolle Symbole einer spirituellen
Erfahrung und Erkenntnis und einer psychologischen Disziplin der Selbst-
entfaltung dar, die damals die héchste Errungenschaft der menschlichen
Rasse war. Das rituelle System, wie es von Sayana erfaBt wurde, mag in
seinen auBeren Formen begrindet sein. Der naturalistische Sinn, der von
den européischen Gelehrten entdeckt wurde, mag bezuglich seiner allge-
meinen Vorstellungen akzeptiert werden. Aber dahinter liegt stets das
wahre und noch verborgene Geheimnis des Veda, stehen die geheimen
Worte, ninya vacarnsi, die fur jene gesprochen wurden, die rein in der Seele
und erwacht in der Erkenntnis waren. Es ist daher eine schwierige, jedoch
notwendige Aufgabe, diesenwenigeroffenkundigen, indessenwichtigeren
Sinn hervorzuholen, indem wir die Bedeutung vedischer Begriffe und
Symbole und die psychologische Funktion der Gétter bestimmen. Die
folgenden Kapitel und die sie begleitenden Ubersetzungen bilden dafir nur
eine Vorbereitung.

Fallssichunsere Hypothesealsgultig erweist, hat siedrei Vorzige: Siewird
schlicht und wirkungsvoll diejenigen Teile der Upanischaden erhellen, die
noch unverstandlich oderschlechtbegriffensind, ebensoeinengroBenTeil
der Ursprunge der Puranas. Sie wird die gesamte alte Tradition Indiens



Das Problem und seine L6sung 19

rational erklaren und rechtfertigen; denn man wird erkennen, daB Vedanta,
Purana, Tantra, die philosophischen Schulen und die groBen indischen
Religionen sehr wohl auf vedische Urspringe zuruckgehen. Wir kénnen
dort die Grundvorstellungen spaterenindischen Denkens inihrem Urkern,
in ihren frihen, ja sogar primitiven Formen finden. So wird ein naturlicher
Ansatz fur ein besser fundiertes Studiumder Vergleichenden Religionswis-
senschaft im indischen Bereich gegeben sein. Anstatt uns inmitten unge-
wisser Spekulationen zu bewegen oder Rechenschaft ablegen zu mussen
furunmogliche Umwandlungen und unerklarte Ubergange, werdenwirden
Schlussel zu einer natirlichen und fortschreitenden Entwicklung besitzen,
die den Verstand befriedigt. Dabei mag auch Licht auf die Unklarheiten
friuhen Kultes und Mythos in anderen alten Nationen fallen. SchlieBlich
werden die Unstimmigkeiten der vedischen Texte zugleich erklart werden
undverschwinden. Sie existieren nurdem Anschein nach, weilder wirkliche
Fadenineinerinneren Bedeutungliegt. WennjenerFadeneinmal gefunden
ist, erscheinen die Hymnen als logische und organische Ganzheiten, und
der Ausdruck wird — obschon dem Typus nach unserer modernenArtvon
Denken und Sprache fremd —inseinemeigenen Stilpraziseund machtsich
eherder Sparsamkeit als der Ubertreibung, eher ibermaBigerBedeutungs-
schwere als der Durftigkeit des Sinnes schuldig. Der Veda hért auf, bloBein
interessantes Uberbleibsel der Barbarei zusein,undnimmtseinenRangein
unter den wichtigsten frihen heiligen Schriften der Welt.
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2. Kapitel
a) Vedische Theorie — Ein Uberblick

DerVedaistalsodieSchépfungeines Zeitalters,dasunserenintellektuellen
Philosophien vorausgeht. In jener Ursprungsepoche erfolgte das Denken
durch andere Methoden als die unserer logischen Vernunft, und die Spra-
che lieB Ausdrucksweisen zu, die in unserem modernen Gebrauch unan-
nehmbar waren. Die Weisesten verlieBen sich damals aufinnere Erfahrung
und die Hinweise des intuitiven Mentals, um jenes Wissen zu erlangen, das
die gewdhnlichen Wahrnehmungen undtaglichen Aktivitaten der Mensch-
heit Uberstieg. Ihr Ziel war Erleuchtung, nicht logische Uberzeugung, ihr
Ideal der inspirierte Seher, nicht der prazise logische Denker. Die indische
Tradition hat diese Bedeutung des Ursprunges der Veden gewissenhaft
bewabhrt. Der Rishi war nicht derindividuelle Autor der Hymne, sondern der
Seher (drasta) einer ewigen Wahrheit und eines unpersénlichen Wissens.
Die Sprache des Veda selbst ist $ruti, ein Rhythmus, der nicht vom Intellekt
geschaffenist,sonderngehdrt wird, ein géttliches Wort, dassichvibrierend
vom Unendlichen her dem inneren Gehér des Menschen offenbarte, der
sich zuvor auf den Empfang unpersdnlichen Wissens vorbereitet hatte. Die
Woérter selbst, drsti und $ruti, Sehen und Héren, sind vedische Ausdricke.
Diese und verwandte Woérter bedeuten in der esoterischen Terminologie
der Hymnen offenbarendes Wissen und Inhalt der Inspiration.

Im vedischen Begriff von Offenbarung findet sich keine Andeutung des
Wundergleichen oder Ubernatirlichen. Der Rishi, der von diesen Sinnesfa-
higkeiten Gebrauch machte, hattesiedurch eine fortschreitende Selbstent-
wicklung erlangt. Wissen selbst war ein Reisen und ein Hinausreichen oder
ein Finden und ein Gewinnen. Die Offenbarungkamerstam Ende, dasLicht
war der Preis eines abschlieBenden Sieges. Im Veda findet sich stiandig
dieses Bild von der Reise, vom Vormarsch der Seele auf dem Pfad der
Wahrheit. Indem sie aufjenem Pfadvoranschreitet, steigtsieauchauf.Neue
Ausblicke der Kraft und des Lichtes 6ffnen sich ihrem inneren Streben. Sie
erlangt durch heroische Anstrengung ihren erweiterten spirituellen Besitz.
Vom historischen Standpunkt aus kann man den Rig-Veda als Aufzeich-
nung einer groBen Progression betrachten, die die Menschheit mit Hilfe
besonderer Mittel zu einer gewissen Zeit ihres kollektiven Fortschrittes
machte. In seiner esoterischen ebenso wie in seiner exoterischen Bedeu-
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tung ist er das Buch der Werke, des inneren und auBeren Opfers. Erist die
HymnedesGeistesvonSchlachtundSieg,indem erdie Ebenenvon Denken
und Erfahrung entdeckt und betritt,diedem naturlichen oderdem Tiermen-
schen unzugéanglich sind. Er istdes Menschen Lobpreisung des géttlichen
Lichtes, der géttlichen Kraftund Gnade, die im SterblichenamWirkensind.
Der Veda ist also weit davon entfernt, ein Versuch zu sein, die Resultate
intellektueller oder imaginativer Spekulation festzuhalten, und er besteht
auch nicht aus den Dogmeneinerprimitiven Religion. Aber aus der |dentitat
der Erfahrung und der Unpersénlichkeit des empfangenen Wissens ergibt
sich ein fester Rahmen von standig wiederholten Begriffen und eine feste
symbolische Sprache, die in jener frihen menschlichen Sprache vielleicht
die unumgangliche Form dieser Konzeptionenwar, weil sieschon aufgrund
ihrer gleichzeitigen Konkretheit und KraftmystischerSuggestionimstande
war, das zum Ausdruck zu bringen, was fur das gewdhnliche Mental der
Menschen unausdrickbar war. Wir finden in jedem Fall dieselben Vorstel-
lungen wiederholtvon Hymne zu Hymne, mitdenselben konstanten Begrif-
fen und Formen und haufig in derselben Sprache ohne jede Bemihung um
poetische Originalitat, ohne jeden Anspruch auf Novitat des Denkens und
Frische der Sprache. Keine Bemihungum asthetische Anmut, Reichhaltig-
keit oder Schénheit verleitet die mystischen Dichter dazu, die konsekrierte
Form zu variieren, die fur sie zu einer Art gottlicher Algebra geworden ist,
welche die ewigen Formeln des Wissens der standigen Nachfolge der Ein-
geweihten Ubermittelt.

Die Hymnen haben wirklich eine vollendete metrische Form, verfligen Gber
gleichbleibende Feinheit und regelmaBiges Geschick in ihrer Technik,
groBe Variation in Stil und dichterischer Persénlichkeit. Sie sind nicht das
Werk grober, barbarischer, primitiver Handwerker sondern der lebendige
Atem einer Uberragendenund bewuBtenKunst,dieihreSchépfungeninder
kraftvollen, aber gut beherrschten Bewegung einer selbstbeobachtenden
Inspiration heranbildet. Dabei wurden alle diese hohen Gaben mit Vorbe-
dachtinnerhalb eines unveranderlichen Rahmens und stets mit denselben
Materialien zum Tragen gebracht. Denn die Kunst des Ausdrucks war den
Rishis nur Mittel, nicht Ziel. Ihr Hauptariliegen blieb vorwiegend praktisch,
fast utilitaristisch, im héchsten Sinn von Nutzbarkeit. Die Hymne war dem
Rishi, der sie verfaBte, ein Mittel zum spirituellen Fortschritt seiner selbst
und der anderen. Sie entsprang seiner Seele, wurde zu einer Kraft seines
Mentals, war der Trager seines Selbstausdrucks in einem wichtigen oder
gar kritischen Augenblick der inneren Geschichte seines Lebens. Sie half



22 Erster Teil, 2. Kapitel (a)

ihm, den Gott in sich zum Ausdruck zu bringen, den Verschlinger, der das
Bdse ausdrickt, zu zerstéren. Sie wurde zu einer Waffe in den Handen des
arischen Strebers nach Vollkommenheit. Sie leuchtete auf wie Indras Blitz
gegen den Verhdller auf den Hangen, den Wolf aufdem Pfad, denR&uberam
Strom.

Die unveranderlich feste Formvedischen DenkensinVerbindung mitseiner
Tiefe, Fulle und Feinheit genommen, veranlaBt zu einigen interessanten
Spekulationen. Wir kdnnen plausibel machen, daB eine solche feste Form
und Substanz weder in den Anfangen von Denken und psychologischer
Erfahrung noch wéahrend ihres fruihen Fortschrittes und Entfaltens méglich
ist. Wir kénnen daher annehmen, daB unsere vorliegende Sanhita den
AbschluB einer Epoche reprasentiert, nicht ihren Beginn, ja nicht einmal
einige ihrer aufeinanderfolgenden Stadien. Es ist sogar mdglich, daB ihre
altesten Hymnen eine vergleichsweise moderne Entwicklung oder Version
eines alteren* lyrischen Evangeliums sind, das in die freieren und ge-
schmeidigeren Formen einer noch fruheren menschlichen Sprache geklei-
det war. Oder die umfangreiche Masse ihrer Litaneien ist nur eine Auswahl,
die Veda Vyasa aus einer reicher artikulierten arischen Vergangenheit traf.
Nach dem Volksglaubenist sie von Krishnavon derl/nsel getroffen worden,
dem groBen traditionellen Weisen, dem machtigen Kompilator (Vyasa), mit
demBlick auf den BeginndesEhernenZeitalters gerichtet,aufdieJahrhun-
derte wachsenden Zwielichtes und abschlieBender Dunkelheit. So ist sie
vielleicht nur das letzte Verméachtnis der Zeitalter derIntuition, derstrahlen-
den Morgendammerungen der Vorvéater, an ihre Abkémmlinge, an eine
menschliche Rasse, die sich im Geist bereits den niedrigeren Ebenen und
den leichteren und sichereren Gewinnen — sicher vielleicht nur dem
Anschein nach — des physischen Lebens, des Intellekts und der logischen
Vernunft zuwendet.

Aber dies sind nur Spekulationen und SchluBfolgerungen. Fest steht, daB
diealte Traditioneiner fortschreitenden Verdunklung und eines fortschrei-
tenden Verlustes des Veda als Gesetz des Zyklus der menschlichen Ent-
wicklung durchdasEreignisvollgerechtfertigtwurde. Die Verdunklungwar
bereits weit fortgeschritten vor Beginn des nachsten groBen Zeitalters
indischer Spiritualitat, dem vedantischen, das sich bemuhte, von dem alten

* Der Veda selbst sprichtstandigvon ,,alten” und ,modernen* Rishis, (pdrvebhih... ndtanaih),
wobei die ersteren zeitlich ferngenugsind, umalseine ArtHalbgotter betrachtet zu werden, als
die ersten Begrunder des Wissens.



Vedische Theorie — Ein Uberblick 23

Wissen zu bewahren oder wiederzugewinnen, was noch zu erlangen war.
Denn das System der vedischen Mystiker griindete sich auf Erfahrungen,
die far die normale Menschheit nur schwer zugéanglich waren, und schritt
voran mit Hilfe von Fahigkeiten, die in den meisten von uns nur rudimentar
und unvollkommen entwickelt sind und, wenn Uberhaupt aktiv, vermischt
und ungleichmaBig wirken. Nachdem die erste intensive Wahrheitssuche
erst einmal voruber war, muBten unweigerlichPeriodender Ermidungund
Abspannung eintreten, in denen die alten Wahrheiten zum Teil verloren
gingen. Sobald sie einmal verloren waren, konnten sie auch nicht leicht
wiedergewonnen werden durch grindliche Erforschung des Sinnes der
alten Hymnen; denn jeneHymnenwarenineine Sprache gekleidet, dieganz
bewuBt zweideutig gehalten war.

Eine uns unverstandliche Sprache kann korrekt verstanden werden, sobald
einmal ein Schlissel gefundenist. EinSprachstil, derbewuBtzweideutigist,
halt sein Geheimnis viel hartnackiger und erfolgreicher, denn er ist voller
Andeutungen und Hinweise, die irrefuhren. Als sich das indische Mental
nun wieder einer Uberprifung des Sinnes des Veda zuwandte, war die
Aufgabe daherschwierig undderErfolgnurpartiell. EineQuelledesLichtes
existierte noch, das traditionelle Wissen, das von jenen uberliefert wurde,
die den vedischen Text memorierten undauslegten oderdiedemvedischen
Ritual vorstanden —zwei Funktionen, die ursprunglich eine waren; dennin
den fruhen Tagen war der Priester auchderLehrerund Seher. Aber dieses
Licht war bereits verunklart. Selbst angesehene Purohits fuhrten die Riten
durch mit nursehrunvollkommenemWissenvonderKraftunddemSinnder
heiligen Worte, die sie wiederholten. Denn die materiellen Aspekte der
vedischen Anbetung waren wie eine dicke Kruste Uber das innere Wissen
gewachsen und ersticktennun, was sieeinstgeschuitzt hatten. DerVedawar
bereits eine Masse von Mythos und Ritual. Die Kraft begann, aus der
symbolischen Zeremonie zu verschwinden. Das Licht war aus der mysti-
schen Parabel gewichenundlieBnureineOberflachescheinbarer Groteske
und Naivitat zurick.

Die Brahmanas und die Upanischaden sind Dokumente einer machtigen
Neubelebung, die den heiligen Text und das heilige Ritual als Ausgangs-
punkt fir eineNeuformulierungspirituellen Denkensundspiritueller Erfah-
rung machten. Diese Bewegung hatte zwei sich erganzende Aspekte,
einmal die Bewahrung der Formen,zum anderendie Offenbarungder Seele
des Veda, — das erstere reprasentiert durch die Brahmanas®*, das zweite
durch die Upanischaden. (FuBnote siehe Seite 24)
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Die Brahmanas bemuhen sich, die genauen Details der vedischen Zeremo-
nie festzulegen und zu bewahren: die Bedingungen fur ihre materielle
Wirksamkeit, den symbolischen Sinn und ZweckihrerverschiedenenTeile,
Bewegungen, Instrumente, die Bedeutung von Texten, die fir das Ritual
wichtig sind, die Tragweite dunkler Anspielungen, die Erinnerung alter
Mythen und Traditionen. Viele ihrer Legenden sind offenbar zeitlich spater
anzusetzen als die Hymnen, erfand man, um Stellen zu erklaren, die nicht
mehr verstanden wurden. Andere mdgen Teil des Apparates ursprungli-
chen Mythos’ und urspringlicher Parabel gewesen sein, die die alten
Symbolisten gebrauchten, oder Erinnerungen an die tatsachlichen histori-
schen Umstande, die zur Zeit der Abfassung der Hymnen bestanden.
Mundlich tberlieferte Traditioniststets einLicht,dasverdunkelt. Eineneue
Symbolik, die auf eine alte einwirkt, die halb verloren ist, wird diese aller
Wahrscheinlichkeit nach eher uberlagern als sie offenbaren. Daher helfen
uns die Brahmanas, obschon sie voller interessanter Hinweise sind, sehr
wenig bei unserer Forschung. Auch sind sie kein sicherer Wegweiser zur
Sinndeutung einzelner Texte, wenn sie eine exakte und verbale Interpreta-
tion versuchen.

Die Rishis der Upanischaden folgten einer anderen Methode. Sie suchten
das verlorene oder das verblassende Wissen durch Meditation und spiritu-
elle Erfahrung zuriickzugewinnen. Sie gebrauchten den Text der alten
Mantren als StutzeoderAutoritatfurihreeigenen Intuitionen und Wahrneh-
mungen. Oder das vedische Wort war Keim jenes Denkens und Schauens,
durch das sie alte Wahrheiten in neuen Formen wiedergewannen. Was sie
fanden, drickten sie in anderen Begriffen aus, die ihrem eigenen Zeitalter
verstandlicher waren. In einem gewissen Sinn war ihre Handhabung der
Texte nicht unvoreingenommen. Sie wurde nicht beherrscht von dem
gewissenhaften Bestreben des Gelehrten, die genaue Intention der Worte
und den prazisen Gedanken der Satze in ihrer gegebenen Formulierung zu
ergrinden. Sie waren Sucher einer hdheren als der verbalen Wahrheit und
gebrauchten Worte bloB als Andeutungen fir die Erleuchtung, die sie
anstrebten. Sie kannten nicht oder vernachlassigten den etymologischen
Sinn und verwandten oft eine Methode symbolischer Interpretation von
Einzellauten, bei dermanihnenkaum folgenkann.Wé&hrenddieUpanischa-

* Notwendigerweise sind dieseund andere Kommentarein diesem Kapitelkurzesummarische
Skizzen gewisser Haupttendenzen. Die Brahmanas z.B. haben ihre philosophischen
Abschnitte.
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den von unschatzbarem Wert sind aufgrund des Lichtes, das sie auf die
Grundgedanken und auf das psychologische System der alten Rishis
werfen, helfen sie uns aus dem obigen Grund ebenso wenig wie die
Brahmanas, den genauen Sinn der Texte zu bestimmen, die sie zitieren. lhr
eigentliches Werk war es, Vedantazu begrinden, nichtsosehr,denVedazu
interpretieren.

Denn diese Bewegung muindete in eine neue und dauerhaftere kraftvolle
Formulierung von Denken und Spiritualitat, der Veda gipfelte im Vedanta.
Sie barg zwei starke Tendenzen in sich, die auf die Desintegration des alten
vedischen Denkens und der alten vedischen Kultur hinwirkten. Erstens
versuchte sie, das duB3ere Ritual, die materielle Nutzbarkeit des Mantra und
des Opfers einem mehr spirituellen Ziellund einer ebensolchen Intention
vollstandig unterzuordnen. Die Ausgeglichenheit, die Synthese, die von
den alten Mystikern zwischen dem duBerenunddeminneren, dem materiel-
len und dem spirituellen Leben gewahrt wurde, wurde jetzt versetzt und
aufgeldst. Ein neues Gleichgewicht, eine neue Synthese wurde hergestellt,
die am Ende zu Asketentum und Entsagung neigte. Sie hielt sich, bis sie
ihrerseits durch die Ubertreibung ihrereigenen Tendenzenim Buddhismus
ersetzt und aufgelést wurde. Das Opfer, das symbolische Ritual wurden
mehr und mehr zu einem nutzlosen Uberbleibsel, ja zu einem Hindernis.
Und doch wurde, wie es so oft geschieht, gerade aufgrund der Tatsache,
dafB sie mechanisch und unwirksam wurden, die Wichtigkeit von allem, was
rein duBerlich in ihnen war, Gbertrieben, und ihre Details wurden irrational
von jenem Teil des Mentals der Nation bekraftigt, der noch an ihnen
festhielt. Es entstand eine scharfe praktische Unterteilung — wirkungsvoll,
obschon in der Theorie nie ganz anerkannt — in Veda und Vedanta, eine
Unterscheidung, die man in der Formel ausdricken kénnte, ,,Veda fur die
Priester, Vedanta fur die Weisen*.

Die zweite Tendenzdervedantischen Bewegungbestanddarin,sichzuneh-
mend von der symbolischen Sprache freizumachen, von dem Schleier
konkreten Mythos’ und poetischer Figur, in die die Mystikerihren Gedanken
gehillt hatten, und eine klarere Formulierung und philosophischere Spra-
che dafir einzusetzen. Die vollstandige Entwicklung dieser Tendenz lieB
den Nutzen nicht nur des vedischen Rituals, sondern auch des vedischen
Textes verblassen. Upanischaden, die zunehmend klar und direkt in ihrer
Sprache waren, wurden zur Quelle héchsten indischen Denkens und er-
setzten die inspirierten Verse von Vasishtha und Vishvamitra® (s. S. 26). Die
Veden, die nun immer weniger die unerlaBliche Basis der Ausbildung waren,
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wurden nicht mehr mit demselben Eifer und derselben Klugheit studiert.
Ihre symbolische Sprache, deren Gebrauch erlosch, verlor vor neuen
Generationen, deren ganze Denkweise sich von der der vedischen Vorvater
unterschied, die klaglichen Reste an innerem Sinn. Die Zeitalter der Intui-
tion verloren sich in der Morgendammerung des Zeitalters der Vernunft.

Der Buddhismus schloB die Umwalzung ab und lieB von den AuBerlichkei-
ten der alten Welt nur einigen ehrwirdigen Prunk und einige mechanische
Gebrauche ubrig. Er suchte das vedische Opfer abzuschaffen und die
Volkssprache anstelle der Schriftsprache zu gebrauchen. Und obgleich die
Erfallung seines Werkes dank der Neubelebung des Hinduismus in den
puranischen Religionen jahrhundertelang hinausgezégert wurde, zog der
Veda selbst wenig Nutzen aus diesem Aufschub. Um die Popularitat der
neuen Religion zu bekdmpfen, wares notwendig, anstellevon ehrwirdigen,
jedoch unverstandlichen Texten heilige Schriften zu prasentieren, die in
einer leichten Form moderneren Sanskrits geschrieben waren. Fur die
MassederNation verdrangten die Puranas denVeda,unddie Formen neuer
religiéser Systeme nahmen die Stelle alter Zeremonien ein. Wie der Veda
vom Weisen zum Priester ubergegangen war, so begann er jetzt, aus den
Handen des Priesters in jene des Gelehrten iiberzugehen. In dessen Ge-
wahrsam erlitt er die letzte Verstimmelung seines Sinnes und die letzte
Verminderung seiner wahren Wirde und Heiligkeit.

Allerdings war der Umgang indischer Gelehrter mit den Hymnen, begin-
nend in den vorchristlichen Jahrhunderten, nicht ausschlieBlich ein Ver-
lust. Vielmehr ist es auf den gewissenhaften FleiB und die konservative
Tradition der Pandits zurickzufihren, wenn der Veda uberhaupt bewahrt
wurde, nachdem sein Geheimnis verloren gegangen war und die Hymnen
selbst in der Praxis aufgehoért hatten, eine lebendige Schrift zu sein. Und
selbst fir die Wiedergewinnung des verlorenen Geheimnisses haben die
beiden Jahrtausende scholastischer Orthodoxie uns einige unschéatzbare
Hilfen hinterlassen, einen Text, der bis zu seiner Akzentuierung prazise
festgelegt ist, das wichtige Lexikon von Yaska und Sayanas groBen Kom-
mentar, der trotz seiner vielen und oft erstaunlichen Unvollkommenheiten
fur den Gelehrten doch weiterhin ein unerlaBlicherersterSchrittzur Heran-
bildung solider vedischer Gelehrsamkeit bleibt.

* Dies druckt wiederum die Haupttendenz aus und unterliegt Einschrankungen. Die Veden
werden auch als Autoritaten zitiert. Aber im Ganzen sind es die Upanischaden, die zum ,,.Buch
der Erkenntnis* werden, wohingegen die Veden mehr das ,Buch der Werke" sind.
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2. Kapitel
b) Die Gelehrten

Der Text des Veda, den wir besitzen, erfuhr uber zweitausend Jahre keine
Entstellungen. Soweituns bekannt, gehteraufjenegroBeEpocheindischer
intellektueller Aktivitat zuruck, die mit der griechischen Blutezeit zusam-
menfallt, jedoch in ihren Ansatzen frGher war und die die in der klassischen
Literatur des Landes dokumentierte Kultur und Zivilisation begrindete. Wir
kdnnen nicht sagen, aufein um wieviel frlheres Datum unser Text zuruck-
datiert werden kann. Aber es gibt gewisse Betrachtungen, die uns rechtfer-
tigen, wenn wir eine enorme Altertimlichkeit fir ihn ansetzen. Ein genauer
Text, genauin jeder Silbe, genauinjedem Akzent, warhéchstwichtig fur die
vedischen Ritualisten; denn von gewissenhafter Exaktheit hing die Wirk-
samkeit des Opfers ab. Es wird uns z.B. in den Brahmanas die Geschichte
von Twashtri erzahlt, der ein Opfer durchfuhrte, um einenRéacher fliirseinen
von Indra erschlagenen Sohn zu schaffen und dabei aufgrundeines Fehlers
bei der Akzentuierung nicht einen Indra-Mérder hervorbrachte, sondern
jemanden, den Indra erschlagen muB. Die enorme Préazision des alten
indischen Gedachtnisses ist ebenfalls wohlbekannt. Und die Heiligkeit des
Textes verhinderte Interpolationen, Anderungen, modernisierende Uber-
arbeitungen, wie sie beim Mahabharata das alte Epos der Kurus durch die
gegenwartige Form ersetzt haben. Es ist daher keineswegs unwahrschein-
lich, daB wir der Substanz nach die Sanhita von Vyasa so vorliegen ha-
ben, wie sie von dem groBen Weisen und Kompilator arrangiert wurde.

Der Substanz nach, nicht was ihre gegenwartige geschriebene Form anbe-
trifft. Vedische Prosodie* unterschied sich in vieler Hinsicht von der Proso-
die des klassischen Sanskrit und erlaubte insbesondere eine gréBere Frei-
heit im Gebrauch des Prinzips wohlklingender Kombination getrennter
Woérter (sandhi), die ein spezifisches Merkmal der Schriftsprache ist. Die
vedischen Rishis folgten, wieesbeieiner lebendigen Sprache naturlich ist,
eher dem Ohr denn einer festen Regel; manchmal verschmolzen sie ge-
trennte Wérter, manchmal lieBen sie sie unverbunden. Aber als der Veda
niedergeschrieben wurde, hatte das Gesetz wohlklingender Verschmel-
zung (Euphonie) eine viel despotischere Macht Gber die Sprache, und der

* Silbenmessungslehre, d.U.
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alte Text wurde von den Grammatikern soweit wie moéglich in Einklang mit
ihrenRegeln niedergeschrieben. Sie machten sichjedochdieMuhe, ihn mit
einem anderen Text — Padapatha genannt — zu begleiten, in dem alle
wohlklingenden Verschmelzungen wieder in die ursprunglichen und ge-
trennten Worter aufgeldst und selbst die einzelnen Elemente von Kompo-
sita angezeigt wurden.

Es spricht in bemerkenswerter Weise fir die Gewissenhaftigkeit der alten
Memorierer, daB es anstelle der Verwirrung, die dieses System so leicht
hervorgerufen haben kénnte, stets ganz leicht ist, den formalen Text in die
ursprunglichen Harmonien vedischer Prosodie aufzuldsen. Und es gibt nur
sehrwenige Falle, wo die Genauigkeit oder das gesunde Urteildes Padapa-
tha in Frage gestellt werden kann. Wir haben also als Basis einen Text, den
wir vertrauensvoll akzeptieren kdnnen und der — selbst wenn wir ihn in
einigen wenigen Fallen fur zweifelhaft oder mangelbehaftet halten — auf
jeden Fall nicht jene oft zligellose Korrekturarbeit erfordert, der einige
europaische Klassiker unterliegen. Dies ist gleich von Anfang an ein un-
schatzbarer Vorteil, um dessentwillen wir der gewissenhaften alten indi-
schen Wissenschaft gar nicht dankbar genug sein kénnen.

In gewissen anderen Hinsichten durfte es nicht immer ratsam sein, der
scholastischen Tradition blind zu folgen, — wie etwa der Zuschreibung der
vedischen Gedichte an ihre jeweiligen Rishis —, weil die altere Tradition
nicht immer solide war. Aber dies sind Details von untergeordneter Bedeu-
tung. Auch gibt es meiner Ansicht nach keine guten Grunde, zubezweifeln,
daBdieHymnen zum gréBten TeilinderrechtenOrdnungihrerVerseundin
ihrer exakten Vollstandigkeit vorliegen. Die Ausnahmen sind, sofern sie
existieren, unerheblich an Zahl und Bedeutung. Wenn die Hymnen uns
unzusammenhangend erscheinen, so deshalb, weil wir sie nicht verstehen.
Sobald der Schlussel einmal gefunden ist, entdecken wir, daB sie vollkom-
mene Ganzheiten sind, ebenso bewundernswert in der Struktur ihres Ge-
dankens wie hinsichtlich ihrer Sprache und ihrer Rhythmen.

Erst wenn wir zur Interpretation des Veda kommen und Hilfe von der alten
indischen Gelehrsamkeit erwarten, fihlen wir uns gezwungen, die gréBten
Vorbehalte zu machen. Denn selbst in den fruheren Tagen klassischer
Gelehrsamkeit dominierte bereits die ritualistische Betrachtungsweise des
Veda. Der urspringliche Sinn der Wérter, der Zeilen, der Anspielungen, der
Schlissel zur Gedankenstruktur waren seit langem verloren oder verdun-
kelt. Auch besaBen die Gelehrten nicht jene Intuition oder spirituelle
Erfahrung, die teilweise das verlorene Geheimnis zurickgewonnen haben
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kénnte. In einem solchen BereichistbloBe Gelehrsamkeit, besonders wenn
sie mit einem einfallsreichen scholastischen Mental einhergeht, ebenso oft
eine Falle wie ein Wegweiser.

In Yaskas Lexikon, unserem wichtigsten Hilfsmittel, mussen wir zwischen
zwei Elementen von sehr ungleichem Wertunterscheiden. Wenn Yaska als
Lexikograph dieverschiedenen Bedeutungen vedischerWérterwiedergibt,
so ist seine Autoritat groB und die Hilfe, die er uns leistet, von herausragen-
der Bedeutung. Esscheintnichtso, daB erall die altenBedeutungen kannte,
denn viele waren von Zeit und Wandel ausgeldscht worden und konntenin
Abwesenheit einer wissenschaftlichen Philologie nicht neu erarbeitet wer-
den. Aber vieles war auch von der Tradition bewahrt worden. Wo immer
Yaska diese Tradition ubernimmt und nicht das Kombinationsvermégen
eines Grammatikers anwendet, kdnnen die Bedeutungen, die er Wértern
zuweist — obgleich sie nichtimmer auf den Textanwendbarsind, aufdener
jeweils verweist —, doch von einer soliden Philologie als mégliche Bedeu-
tungen bestéatigt werden. Aber Yaska, der Etymologe, hat nicht denselben
Rang wie Yaska, der Lexikograph. Wissenschaftliche Grammatik wurde
zuerst von indischer Gelehrsamkeit entwickelt, aber die Anfange solider
Philologie schulden wir moderner Forschung. Nichts kann phantasievoller
und gesetzlosersein als die Methoden bloBer Erfindungsgabe, die die alten
Etymologen bis ins 19. Jahrhundert hinein gebrauchten, ob in Europa oder
in Indien. Und wenn Yaska diesen Methoden folgt, missenwiruns ganzund
garvonihmdistanzieren.AuchisterinseinerInterpretationspezieller Texte
nicht Uberzeugender als die spatere Gelehrsamkeit von Sayana.

Der Kommentar Sayanas schlieBt jene Periode ursprianglicher und lebendi-
ger scholastischer Arbeit Gber den Veda ab, die — so kénnen wir sagen —
Yaskas ,Nirukta“ unter anderen wichtigen Autoritaten eréffnete. Das Lexi-
kon wurde zusammengestellt wahrend der friheren Aktivitatdesindischen
Mentals, als es seine prahistorischen Errungenschaften als Materialien zu
einem neuerlichen Ausbruch von Originalitat versammelte. Der Kommen-
tar ist etwa das letzte groBe Werk dieser Art, das uns von der klassischen
Tradition in ihrem letzten Schlupfwinkel und Zentrum in Sudindien hinter-
lassen wurde, bevor die alte Kultur durch die Schockeinwirkung der mo-
hammedanischen Eroberung durcheinandergeworfen wurde und in regio-
nale Fragmente zerbrach. Seitdem erlebten wir einzelne VorstoBe eines
starken und originalen Bemuhens, hier und da Anstrengungen zu neuer
Geburt und Kombination, aber Arbeit von aligemeinem, massivem und
monumentalem Charakter war kaum moglich.
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Die uberragenden Verdienste dieses groBen Vermachtnisses der Vergan-
genheit liegen auf der Hand. Von Sayana mit Hilfe der besten Gelehrten
seiner Zeit verfaBt, ist es ein Werk, das eine enorme philologische Arbeit
darstellt, mehr vielleicht, als ein einziges Gehirn zu jener Zeit hattevollbrin-
gen kénnen. Und doch tragt es den Stempel des koordinierenden Mentals.
Trotz seiner vielen Inkonsequenzen im Detail ist es in der Massefolgerich-
tig, weitzugig konzipiert und doch héchst einfach, in einem Stil verfaBt, der
klar und knapp ist und eine fast literarische Anmut besitzt, die manin der
traditionellen Form des indischen Kommentars nicht fur méglich gehalten
hatte. Nirgendwo wird Pedanterie zur Schau getragen. Das Ringen mitden
Schwierigkeiten des Textes wird geschickt verdeckt. Es besteht der Ein-
druck klarer Préazision und sicherer, wiewohl bescheidener Autoritat, die
selbst den Andersdenkenden beeindruckt. Die ersten vedischen Gelehrten
in Europa bewunderten insbesondere die Rationalitdt von Sayanas
Interpretationen.

Aber selbst in Bezug auf den auBeren Sinn des Veda kann man Sayanas
Methode oder seinen Resultaten nicht ohne gréBte Vorbehalte folgen. Er
l1aBt in seiner Methode Freiheiten der Sprache und Konstruktion zu, die
uberflussig und bisweilen unglaublich sind, und gelangt zu seinen Resulta-
ten oft durch eine Uberraschende Inkonsequenz bei der Interpretation
gewohnlicher vedischer Begriffe und auch fester vedischer Formeln. Dies
sind jedoch Detailméangel, die vielleicht bei den Materialien, mit denen er
umzugehen hatte, unvermeidlich waren. Aber der zentrale Mangel in Saya-
nas System besteht darin, daB er stets auf die ritualistische Formel fixiert
bleibt und standig den Sinn des Veda in jene enge Form hineinzuzwingen
sucht. Auf diese Weise verliert er zahlreiche Spuren von gréBtem Bezie-
hungsreichtum, die wichtigsind furden &uBerenSinnderaltenSchrift—ein
Problem, das ebenso interessantist wie deren innerer Sinn. Das Resultatist
eine enge und durftige Darstellung der Rishis, ihnrer Gedanken, ihrer Kultur,
ihrer Bestrebungen, die, wenn sie akzeptiert wird, die altiberkommene
Hochachtung fur den Veda, seine heilige Autoritat, seine gottliche Reputa-
tion unbegreiflich fir den Vernunftigen macht, erklarbar nur als blinde und
bedingungslose Glaubenstradition, die von einem urspriunglichen Irrtum
ihren Ausgang nahm.

Esgibtin der Tat andere Aspekte und Elemente im Kommentar, aber diese
sind dem Hauptgedanken untergeordnet oder ihm férderlich. Sayana und
seine Helfer muBten sich mit einer Menge oft widerspruchlicher Spekula-
tion und Tradition auseinandersetzen, die noch aus der Vergangenheit
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stammte. Einigen ihrer Elemente muBten sie sich formal verschreiben,
anderen hatten sie ihrem Empfinden nach kleinere Zugestandnisse zu
machen. Es ist moglich, daB die groBe und lange unangetastete Autoritat
von Sayanas Werk auf sein Geschick zuruckzufuhren ist, aus vorheriger
Unsicherheit oder gar Verwirrung eine Interpretation heranzubilden, die
klare Form und Folgerichtigkeit besaB.

Das erste, fur uns interessanteste Element, mitdem Sayanasich auseinan-
dersetzen muBte, ist das Uberbleibsel der alten spirituellen, philosophi-
schen oder psychologischen Interpretationen der Shruti, die die wahre
Grundlage firihre Heiligkeit bildete. Insoweit diese in das landlaufige oder
orthodoxe* Konzept eingetreten waren, |1aBt Sayana sie zu; aber sie bilden
ein auBergewdhnliches Element in seinem Werk, sind ohne Belang hin-
sichtlich Quantitat und Bedeutung. Gelegentlich fiihrt erwenigergelaufige
psychologische Sinndeutungen an: Er erwahnt zum Beispiel, ohne sie
jedoch zuzulassen, eine alte Interpretation von Vritra als dem Verdecker,
der dem Menschen die Gegenstande seines Begehrens und inneren Stre-
bens vorenthalt. Fur Sayanaist Vritra entweder einfach der Feind oder der
physische Wolkendamon, der die Wasser zuruckhalt und vom Regenspen-
der durchdrungen werden muB.

Ein zweites Element ist das mythologische oder, wie man es auch nennen
koénnte, das puranische: Mythen und Geschichten der Gétter, die in ihrer
auBeren Form ohne jenen tieferen Sinn und jenes symbolische Faktum
gegeben werden, welches dierechtfertigendeWahrheitjedenPuranasist**.
Ein drittes Element ist das legendéare und historische, die Geschichtender
alten Koénige und Rishis, die in den Brahmanas oder von der spéateren
Tradition bei der Erlauterung der dunklen Anspielungen des Veda aufge-
fahrt werden. Sayanas Umgang mit diesem Elementist durch Unschlussig-
keit charakterisiert. Oft akzeptiert er sie als die rechte Interpretation der
Hymnen. Manchmal gibt er einen alternativen Sinn, mit dem er offensicht-
lichintellektuell mehrsympathisiert,schwanktjedoch zwischen den beiden
Autoritaten.

* Ich gebrauche das Wort in loser Bedeutung. Die Begriffe orthodox und heterodox im
europaischen oder sektiererischen Sinn finden keine wahre Anwendung in indien, wo die
Meinung stets frei war.

** Es gibt keinen Grund anzunehmen, daB Purana (Legende und Apolog) und Itihasa (histori-
sche Tradition) Teile der vedischen Kultur waren, lange bevor die gegenwartigen Formen der
Puranas und historischen Epen sich herausbildeten.
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Wichtiger ist das Element naturalistischer Interpretation. Es bietet nichtnur
die offensichtlichen oder traditionellen Identifikationen, Indra, die Maruts,
den dreifachen Agni, Surya, Usha, sondern wir sehen auch, daB Mitra mit
dem Tag identifiziert wurde, Varuna mit der Nacht, Aryaman und Bhagamit
der Sonne, die Ribhus mit ihren Strahlen. Wir haben hier die Keime der
naturalistischen Theorie desVedavoruns, die die europaischen Gelehrten
so breit ausgearbeitet haben. Die alten indischen Gelehrten wandten nicht
dieselbe Freiheit, nicht dieselbe systematische Prazision in ihren Spekula-
tionen an. Und doch ist dieses Element in Sayanas Kommentar der wahre
Urvater der europaischen Wissenschaft vergleichender Mythologie.

Aber die ritualistische Konzeption herrscht vor. Sie ist der standige Grund-
ton, in dem alle anderen T6ne aufgehen. Obschon sie als héchste Autoritat
fur Wissen stehen, geht es den Hymnen, in der Formel der philosophischen
Schulen, prinzipiell und fundamental um den Karmakanda, um Werke, —
und mit Werken meinte man insbesondere und vor allem die ritualistische
Observanz der vedischen Opfer. Sayana arbeitet stets im Licht dieses
Begriffs. In dieser Form gestaltet er die Sprache des Veda, gibt erderMasse
seiner charakteristischen Wérter die ritualistischen Bedeutungen — Nah-
rung, Priester, Geber, Reichtum, Lob, Gebet, Ritus, Opfer.

Reichtum und Nahrung, — denn das sind die am meisten egoistischen und
materiellen Dinge, die alsdas Ziel des Opfers gesetzt werden, Besitztumer,
Kraft, Macht, Kinder, Diener, Gold, Pferde, Kuhe, Sieg, das T 6ten und
Berauben von Feinden, die Vernichtung des rivalisierenden und Gbelwol-
lenden Kritikers. Indem man die Texte liest und findet, wie Hymne fur
Hymne in diesem Sinne interpretiert wird, beginnt man die scheinbare
Inkonsequenz in der Haltung der Gita besser zu verstehen, die zwar stets
den Veda als goéttliches Wissen* betrachtet, aber die Verfechter eines
exklusiven Vedismus** doch streng tadelt, deren blumige Lehren allein
materiellen Wohistand, Macht und GenuBB gewidmet seien.

Die endgultige und autoritative Bindung des Veda an diesen niedrigsten
aller moglichen Sinne war das ungluckseligste Resultat von Sayanas Kom-
mentar. Die Vorherrschaft der ritualistischen Interpretation hatte Indien
bereits des lebendigen Gebrauchs seiner gréBten heiligen Schrift und des
wahren Schlussels zu dem gesamten Sinn der Upanischaden beraubt.
Sayanas Kommentar pragte dem alten MiBverstandnis ein Siegel der End-

* GitaXV. 15
** Gitall. 42
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gultigkeit auf, das viele Jahrhunderte lang nicht gebrochen werden konnte.
Seine Hinweise wurden im europaischen Mental zum Urheber neuer I rrti-
mer, als eine andere Zivilisation den Veda entdeckte und sich an sein
Studium begab.

Wenn Sayanas Werk also ein Schlissel war, mit dem der innere Sinn des
Veda zweifach verschlossen wurde, soistesdennoch unentbehrlich,um die
Vorkammern vedischer Gelehrsamkeit zu 6ffnen. Das ganze umfassende
Werk europaischer Wissenschaft vermochte nicht seinen Nutzen zu erset-
zen. Bei jedem Schritt missen wir uns von ihm distanzieren, aber bei jedem
Schritt mussen wir auch von ihm Gebrauch machen. Es ist ein notwendiges
Sprungbrett oder eine Treppe, die wir zum Eintritt benutzen mussen,
obgleich wir sie zuriucklassen missen, wenn wir in das Allerheiligste vor-
dringen wollen.



3. Kapitel

Moderne Theorien

Die WiBbegierde einer fremden Kultur war es, die nach vielen Jahrhunder-
ten das Siegel endgultiger MaBgeblichkeit brach, das Sayana der ritualisti-
schen Interpretation des Veda aufgepragt hatte. Die alte heilige Schriftging
Uberin dieHandeeiner Gelehrsamkeit, diefleiBigwar, kiihninderSpekula-
tion, einfallsreich in ihren Gedankenflugen, gewissenhaft nach dem MaB
ihrer Einsicht, aber unzulanglich ausgerustet, um die Methode der alten
mystischen Denker zu verstehen; denn es mangelte ihr an Sympathie
gegenuber jenem alten Naturell, an einem Schlussel aus ihrer eigenen
intellektuellen oder spirituellen Umwelt zu den Gedanken, die in den
vedischen Gestalten und Parabeln verborgen lagen. Das Ergebnis war
zweifach: Auf der einen Seite gab es die Anfange einer minutiésen, grund-
licheren und sorgfaltigeren wie freieren Handhabung der Probleme vedi-
scher Interpretation, auf der anderen Seite obsiegte die Ubertreibungihres
scheinbar materiellen Sinns und die vollstandige Verdunkelung ihres wah-
ren und inneren Geheimnisses.

Trotz der Kuhnheit ihrer Spekulationen und ihrer Freiheit in Entdeckung
und Erfindung hat sich die europaische Veden-Forschung tatséachlich
durchweg auf den traditionellen Elementen gegrundet, die in Sayanas
Kommentar erhalten waren. Sie hat keine unabhangige Behandlung des
Problems versucht. Was sie bei Sayana und in den Brahmanas fand,
entwickelte sie weiter im Licht moderner Theorien und moderner Erkennt-
nis. Durch einfallsreiche Ableitungen von der vergleichenden Methode,
angewandt auf Philologie, Mythologie und Geschichte, durch umfassende
Erweiterungen dervorliegenden Daten mithilfeeinfallsreicher Spekulation,
durch Vereinigung der einzelnen verfiigbaren Hinweise hat sie eine voll-
standige Theorie vedischer Mythologie, vedischer Geschichte, vedischer
Zivilisation aufgebaut, die durch ihr Bemuhen ums Detail und ihre Grund-
lichkeit fasziniert, aber durch die scheinbare GewiBheit ihrer Methode die
Tatsache verschleiert, daB diesesimposante Gebaudezum Giberwiegenden
Teil auf den Treibsanden der MutmaBung errichtet wurde.

Die moderne Veden-Forschung beginnt mit der These von den Veden als
Liederbuch einer frihen, primitiven und weitgehend barbarischen Gesell-
schaft, die in ihren moralischen und religiosen Begriffen unentwickelt, in
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ihrer sozialen Struktur grobund inihrer BetrachtungsweisederWelt, diesie
umgab, ganz und gar kindisch war, eine These, flur die Sayana verantwortlich
ist. Jenen Ritualismus, den Sayana als Teil eines gottlichen Wissens akzep-
tierte als etwas, das eine geheimnisvolle WirksamkeitbesaB, akzeptierte die
europaische Forschung als Ausarbeitung deralten primitiven Beschwichti-
gungsopfer, die imaginaren ubermenschlichen Persénlichkeiten darge-
bracht wurden, welche wohlwollend oder Ubelwollend sein kdnnten, je
nachdem, ob sie angebetet oder vernachlassigt werden. Das historische
Element, das Sayana eingeraumt hatte, wurde bereitwillig aufgegriffenund
durch neue Wiedergaben und neue Erklarungen der Anspielungen in den
Hymnen erweitert, die in einer beherzten Jagd nach Schlusseln zur ur-
sprunglichen Geschichte, zu den Gebrauchen und Institutionen jener
barbarischen Rassen entwickelt wurden. Das naturalistische Element
spielte eine noch wichtigere Rolle. Die offensichtliche Identifikation der
vedischen Gétter in ihren duBeren Aspekten mit gewissen Naturkraften
wurde als Ansatzpunkt fur ein vergleichendes Studium arischer Mytholo-
gien genutzt. Die zogernde Gleichsetzung weniger prominenter Gétter mit
Sonnen-Machten wurde als ein allgemeiner Schlussel zum System primiti-
ver Mythen-Entstehung betrachtet, und die Vergleichende Mythologie
begrundete ausfuhrliche Theorien uber den Sonnen- und den Sternmy-
thos. In diesem neuen Licht wurde die vedische Hymnologie als eine halb
aberglaubische, halb poetische Allegorieder Naturgedeutet, dieeinwichti-
ges astronomisches Element enthélt. Den Restbildeten teilweise die dama-
lige Zeitgeschichte, teils die Formeln und Praktiken eines Opferritualismus,
der nicht mystisch, sondern bloB primitiv und aberglaubisch sei.

Diese Interpretation befindet sich vollstandig in Einklang mit den wissen-
schaftlichen Theorien uber frihe menschliche Kulturen und die jingste
Fortentwicklung vom bloBen Wilden, wie sie im 19. Jahrhundert in Mode
waren und selbst jetzt noch vorherrschen. Aber die Erweiterung unseres
Wissens hat diese erste und zu hastige Verallgemeinerung betrachtlich
erschuttert. Wir wissen jetzt, daB schon vorvielen tausend Jahren bemer-
kenswerte Zivilisationen in China, Agypten, Chaldaa, Assyrien existierten,
und man gelangt jetzt zu dem allgemeinen Einverstandnis, daB Griechen-
land und Indien keine Ausnahmen der allgemeinen Hochkultur Asiens und
der Mittelmeervolker bildeten. Wenn die vedischen Inder nichtvondiesem
revidierten Wissen profitieren, so ist es auf das Uberdauern der Theorie
zuruckzufiahren, mit der die europaische Forschung begann, derzufolgesie
der sogenannten arischen Rasse angehorten und sich auf derselben Kul-



36 Erster Teil, 3. Kapitel

turebene befanden wie die fruhen arischen Griechen, Kelten, Germanen, so
wie sie uns in den homerischen Epen, den alten nordischen Sagen und den
romischen Berichten von den alten Galliern und Teutonen dargestellt
werden. Von daher kommt die Vorstellung, daB die arischen Rassen nor-
dische Barbaren waren, die von ihren kélteren Klimazonen (lber die alten und
reichen Zivilisationen des mediterranen Europa und des drawidischen
Indien herfielen.

AberdieHinweiseim Veda, aufdenendieseTheorieeinerjingerenarischen
Invasion fuBt, sind sehr knapp, was ihre Quantitat betrifft, und ungewi
hinsichtlich ihrer Bedeutung. Die Unterscheidung zwischen arisch und
nicht-arisch, aus der man so viel gemacht hat, scheint entsprechend dem
GroBteil der Belege eher auf einen kulturellen denn einen rassischen
Unterschied hinzuweisen®. Die Spracheder Hymnenweistdeutlich aufeine
besondere Anbetung oder spirituelle Kultur als Kennzeichen des Ariers —
eine Anbetung des Lichtes und der Krafte des Lichtes und eine Selbstdiszi-
plin, die auf der Kultur der ,,Wahrheit" und dem Streben nach Unsterblich-
keit beruht — Ritam und Amritam. Es gibt keinen verlaBlichen Hinweis auf
einen Rassenunterschied. Es bleibt durchaus méglich, daBder GroBteil der
Volker, die jetzt Indien bewohnen, die Abkdmmlinge einer neuen Rasse aus
nordlicheren Breiten sind, vielleicht sogar, wie Tilak behauptete, aus arkti-
schen Regionen. Aber es existiert nichts im Veda, so wie es nichts in den
gegenwartigen ethnischen Charaktermerkmalen** des Landes gibt, was
bewiese, daB dieser Zug nach Suden um die Zeit der vedischen Hymnen
stattfand oder das langsame Eindringen einer kleinen Gruppe hellhautiger
Barbaren in eine zivilisierte drawidische Halbinsel war.

Wenn wir davon ausgehen, daB die Kelten, Teutonen, Griechen und Inder
einen gemeinsamen kulturellen Ursprung haben, kann man auch nicht

* Man hebt heraus, daB die Dasyus als schwarzhautig und nasenlos beschrieben werden im
Gegensatz zu den hellhautigen und hoch-nasigen Arieren. Aber erstere Unterscheidung
bezieht sich sicher auf die arischen Gétter und die Dasa-Machte, im Sinne von Licht und
Dunkelheit, und das Wort andsah bedeutet nicht ,nasenlos". Selbst wenn es dies tate, warees
ganz unanwendbar auf die drawidischen Rassen; denn die sudliche Nase kann sichebensogut
sehen lassn wie jede ,arische* Nase im Norden.

** In Indien kennen wir hauptsachlich die alten sprachwissenschaftlichen Unterteilungen der
indischen Voélker und die Spekulationen von Risley, die sich auf diesefruheren Verallgemeine-
rungen stutzen. Aber eine mehr fortgeschrittene Ethnologie weist alle linguistischen Tests
zurick und neigt eher der Annahme einer einzigen homogenen Rasse zu, die die indische
Halbinsel bewohnt.
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aufgrund der vorliegenden Daten mit GewiBheit schiuBfolgern, die frihen
arischen Kulturen seien in der Tat unentwickelt und barbarisch gewesen.
Eine gewisse Schlichtheit in ihrem duBeren Leben und dessen Organisa-
tion, eine gewisse Konkretheit und menschliche Vertrautheit in ihrer Vor-
stellung von den Goéttern und ihren Beziehungen zu den Géttern, die sie
anbeteten, unterscheiden die Arier von der prunkvolleren und materialisti-
scheren agyptisch-chaldaischen Zivilisation und deren feierlichen und
okkulten Religionen. Aber jene charakteristischen Merkmale sind nicht
unvereinbar mit einer hohen inneren Kultur. Im Gegenteil finden wir an
vielen Punkten Hinweise aufeinegroBespirituelle Tradition. Siewiderlegen
die gewdhnliche Theorie. Die alten keltischen Vdlker verfugtensicher uber
einige der hdchsten philosophischen Konzepte, und sie bewahren sichtbar
bis auf den heutigen Tag das Resultat einer frihen mystischen und intuitiven
Entwicklung, die langwahrend und hoch genug gewesen sein muBte, um so
dauerhafte Ergebnisse hervorrufen zu kénnen. In Griechenland wurde
wahrscheinlich der hellenische Typus in derselben Weise durch orphische
und eleusinische Einflisse gepragt und war die griechische Mythologie, so
wie sie uns uberliefert ist — voller feiner psychologischer Andeutungen —,
wahrscheinlich ein Vermachtnis der orphischen Lehre. Es wéare nur im
Einklang mitderallgemeinen Tradition, wenn essich herausstellte, daB die
indische Zivilisation durchweg die Fortsetzung von Tendenzen und Ideen
war, die die vedischen Vorvater in uns saten. Die auBerordentliche Vitalitat
dieser frihen Kulturen, die immer noch die Haupttypen des modernen
Menschen fur uns bestimmen, die Hauptelemente seines Naturells, die
Haupttendenzen seines Denkens, seiner Kunst und Religion, kénnen nicht
primitiver Wildheit entsprungen sein. Sie sind das Ergebnis einertiefenund
machtigen prahistorischen Entwicklung.

Die Vergleichende Mythologie hat den Sinn der Traditionen des Menschen
deformiert, indem sie dieses wichtige Stadium im menschlichen Fortschritt
ignorierte. Sie hatihre Interpretation aufeiner Theorie begrindet, die nichts
zwischen dem fruhen Wilden und Plato oder den Upanischaden wahrnahm.
Sie ging davonaus,daB diefrihenReligionen sich mit dem Aufmerken von
Barbaren ergaben, die sich plétzlich der erstaunlichen Tatsache bewuBt
wurden, daB soseltsame Dinge wie Morgenréte, Nacht und Sonne existier-
ten, und in einer primitiven, barbarischen, imaginativen Weise deren Exi-
stenz zu erkldaren suchten. Undvondiesemkindlichen Aufmerken schreiten
wir dann mit einem Schritt vorwarts zu den tiefgrundigen Theorien der
griechischen Philosophen und der vedantischen Weisen. Vergleichende
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Mythologie ist die Schépfung von Hellenisten, die unhellenische Daten von
einem Standpunkt interpretieren, der selbst auf einem MiBverstandnis des
griechischen Mentals beruht. Seine Methode war mehr ein einfallsreiches
Spiel dichterischer Phantasie als geduldige wissenschaftliche Forschung.
Wenn wir die Ergebnisse dieser Methode betrachten, finden wireine auBBer-
ordentliche Verwirrung der Bilder und ihrer iInterpretationen, in denen
nirgendwo Zusammenhang oder logische Geschlossenheit existiert. Es ist
eine Masse von Einzelheiten, die ineinander ubergehen, sich gegenseitig
wirr blockieren, unstimmig aber doch miteinander verwickelt, fur ihre
Gultigkeit abhangig von der Freizigigkeit phantasievoller Vermutung als
einzigem Erkenntnismittel. Die Zusammenhanglosigkeit wurde sogar zum
MaBstab der Wahrheit erhoben; denn hervorragende Gelehrte argumentie-
ren in allem Ernst, daB eine Methode, die zu einem logischeren und geord-
neteren Resultat gelange, gerade durchihreVerstandlichkeitwiderlegtund
diskreditiert wurde, da Verwirrung fur das ureigene Wesen der fruhen
mythopoetischen Fahigkeit gehalten werden musse. Aber in diesem Fall
kannesnichts Bindendes inden ErgebnissenderVergleichenden Mytholo-
gie geben, und eine Theorie wird so gut sein wie die andere. Denn es gibt
keinen Grund dafir, eine bestimmte Masse von Zusammenhanglosigkeit
fur eher gultig zu halten als eine, die sich anders zusammensetzt.

Es gibt vieles, was an den Spekulationen der Vergleichenden Mythologie
nutzlichist. Aber wenn der GroBteil ihrer Ergebnisse solide undannehmbar
sein soll, muB sie eine geduldigere und folgerichtigere Methode anwenden
und sich als Teil einer gut begrundeten Religionswissenschaft organisie-
ren. Wir mussen erkennen, daB die alten Religionen organische Systeme
waren, die sich auf Vorstellungen grindeten, die zumindest ebenso zusam-
menhangend waren wie jene, die unsere modernen Glaubenssysteme
bilden. Wir mussen auch erkennen, daB es eine voll ersichtliche fortschrei-
tende Entwicklung von den friheren zu den spateren Systemen religidésen
Bekenntnisses und philosophischen Denkens gab. Indem wir unsere Daten
umfassend und tief in diesem Geiste untersuchen und den wahren Entwick-
lungsgang menschlichen Denkens und Glaubens entdecken, werden wir
zum wahren Wissen gelangen. Die bloBe Gleichsetzung von griechischen
und Sanskrit-Namen und die einfallsreiche Entdeckung, daB Herakles'’
Scheiterhaufen ein Bild fur die untergehende Sonneist oder daB Paris und
Helenagriechische Verballhornungen der vedischenSaramaundderPanis
sind, stellen einen interessanten Zeitvertreib fur ein phantasiebegabtes
Mental dar, kdnnen aber in sich zu keinem wesentlichen Ergebnis fihren,
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selbst wenn sie sich als richtig erweisen sollten. Auch ist ihre Korrektheit
ernsthaftem Zweifel ausgesetzt, denn esist die Schwéache der fragmentari-
schen und imaginativen Methode, nach der die Sonnen- und Sternenmy-
thendeutungen konstruiert sind, daB die letzteren mit derselben Leichtig-
keit und Uberzeugungskraft auf jede beliebige menschliche Tradition,
jeden Glauben und jedes geschichtliche Ereignis* angewandt werden
kénnen. Bei dieser Methode kdnnen wir nie sicher wissen, ob wir auf eine
Wahrheit gestoBen sind oder bloB geistreicher Erfindung lauschen.
Vergleichende Philologie kann in der Tat zur Hilfe herangezogen werden,
beidem gegenwartigen Entwicklungsstanddieser Wissenschaftjedochnur
mit sehr geringer Beweiskraft. Die moderne Philologie ist ein gewaltiger
Fortschritt im Vergleich zu jenem, was wir vor dem 19. Jahrhundert hatten.
Sie hat System und Methode anstelle bloBer Phantasie eingefihrt. Sie hat
uns korrektere Vorstellungen von der Morphologie der Sprache vermittelt
und von dem, was in Etymologie moglich ist oder nicht. Sie hat einige
Gesetze aufgestellt, die die Phanomene des Sprachverfalls regeln und uns
bei derldentifikation desselben Wortes oder verwandter Wérter helfen, wie
sie in den Umwandlungen verschiedener, aber verwandter Sprache auftre-
ten. Hier jedoch erreicht siedie Grenze ihrer Leistungsfahigkeit. Die hohen
Hoffnungen, die mit ihrer Entstehung verknupft waren, haben sich nicht
erflllt. Sie vermochte nicht, eine Wissenschaftvon der Sprache zu schaffen,
und wir mussen noch die apologetische Beschreibung auf sie anwenden,
die ein groBerPhilologenacheinigenJahrzehntenintensiver Arbeitgab, als
er sich gezwungen sah, seine Lieblingsbeschaftigung als ,,unsere kleinen
Vermutungswissenschaften* zu bezeichnen. Aber eine Vermutungswis-
senschaft ist Uberhaupt keine Wissenschaft. Daher verweigern die Anhan-
ger exakterer und gewissenhafterer Formen der Erkenntnis der Verglei-
chenden Philologie jenen Namen und leugnen sogar die Mdglichkeit einer
Sprachwissenschaft.

In der Tat gibt es bislang noch keine GewiBheit in den Ergebnissen, die von
der Philologie erzielt wurden; denn abgesehen von ein oder zwei Gesetzen
mit begrenztem Anwendungsbereich gibt es nirgendwo eine sichere Basis.
Gestern waren wir alle uberzeugt, daB Varuna mit Ouranos identisch sei,
dem griechischen Himmel; heute wird uns diese Gleichsetzung als philolo-

*Sosind z.B. Christus und seine zwolf Apostel die Sonne und die zwolf Monate, wie eingroBer
Gelehrter uns versichert. Die Karriere von Napoleon ist der vollkommenste Sonnenmythos in
aller Legende oder Geschichte.
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gischer Irrtum denunziert; morgen mag sie rehabilitiert werden. Parame
vyoman ist ein vedischer Ausdruck, den die meisten von uns mit ,,im
hoéchsten Himmel* Gbersetzen wiirden, aber T. Paramasiva Aiyarsagtunsin
seinem brillanten und erstaunlichen Werk , The Riks“, es bedeute ,,in der
tiefsten Hohlung*; denn vyoman ,bedeutet Bruch, Spalte, wértlich Abwe-
senheitvon Schutz(dm4)".Unddie Argumentation, derer ersichbedient, ist
so ganz und gar nach Artdes modernen Gelehrten,daBderPhilologedavon
abgehalten wird zu antworten, daB ,,Abwesenheit von Schutz* nicht Spalte
bedeuten kann und daB die menschliche Sprache nicht auf der Grundlage
dieser Prinzipien geschaffen wurde. Die Philologie vermochte nicht die
Prinzipien zu entdecken, nach denen Sprache konstruiert oder vielmehr
organisch entwickeltwurde. AufderanderenSeitehatsieein hinreichendes
MaB des alten Geistes bloBer Phantasie und Erfindungsgabe bewahrt und
ist voll von eben solchen brillanten aber gewagten SchluBfolgerungen.
Aberdann gelangen wir zu dem Ergebnis, daB es nichts gibt, wasuns helfen
konnte, um zu entscheiden, ob parame vyoman im Veda sich auf den
hdéchsten Himmel bezieht oder auf den tiefsten Abgrund. Es ist offenbar,
daB eine so unvollkommene Philologie ein glanzendes Hilfsmittel, aber nie
ein sicherer Wegweiser zur Bedeutung des Veda sein kann.

Wir missen in der Tat erkennen, daB die européische Forschung in ihrem
Umgang mitdem Veda ein UberméaBiges Prestige daraus abgeleitet hat, daB
sie im offentlichen BewuBtsein mit dem Vormarsch europaischer Wissen-
schaft verbunden wird. Die Wahrheit ist, daB3 eine gewaltige Kluft besteht
zwischen den beharrlichen, gewissenhaften und exakten Naturwissen-
schaften und den anderen brillanten, jedoch unausgereiften Zweigen der
Forschung, auf die sich die Veden-Forschung stitzt. Jene achten sorgsam
auf ihr Fundament, verallgemeinern mit Bedacht, nehmensolide SchiuBfol-
gerungen vor. Diese aber sind gezwungen, auf sparlichen Daten umfas-
sende und weitschweifige Theorien zu errichten und den Mangel an siche-
ren Hinweisen durch einen ExzeB von Vermutung und Hypothese wettzu-
machen. Sie beginnen glanzvoll, kénnen jedoch nicht zu einem sicheren
SchluB gelangen. Sie sind ein erstes grobes Gerust fir eine Wissenschaft,
jedoch einstweilen noch keine Wissenschaft.

Daraus folgt, daB das ganze Problem der Interpretation des Veda noch ein
offenes Feldist,indemjederBeitrag,derLichtaufdasProblemwerfenkann,
willkommen sein sollte. Dreisolche Beitrage wurdenvonindischen Gelehr-
ten geleistet. Zwei von ihnen folgen der Grundrichtung oder den Methoden
der europdischen Forschung und bringen neue Theorienvor, die, wenn sie
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sich bestatigten, unsere Betrachtung des duBeren Sinnes der Hymnen
betrachtlich andern wiirden. Tilak hat in seiner Schrift ,,Arctic Home in the
Vedas* die allgemeinen SchluBfolgerungen der europaischen Forschung
akzeptiert, hat jedoch durch erneute Uberprifung der vedischen Morgen-
ddmmerung, des Bildes der vedischen Kihe, sowie der astronomischen
Datender Hymnen zumindest es als sehr wahrscheinlich erarbeitet,daB die
arischen Rassen schonin der Eiszeit aus den arktischen Regionen kamen.
T. Paramasiva Aiyar hat in einem noch kuhneren Ansatz zu beweisen
versucht, daB der ganze Rig-Veda eine bildliche Darstellung geologischer
Phanomene sei, die der Neuentstehung unseres Planeten nach seinem
langewdhrenden Eiszeittod in derselben Periode irdischer Evolution ange-
hoéren. Es ist schwierig, Aiyars Argumente und Schlussel in ihrer Gesamt-
heit zu akzeptieren, dennoch hat Aiyar zumindest neues Licht auf den
groBenvedischen Mythos von Ahi Vritraund die Freigabe der siebenFlisse
geworfen. Seine Interpretation ist viel schlissigerundwahrscheinlicherals
die landlaufige Theorie, die keine Bestatigung in der Sprache der Hymnen
findet. Wenn man sie in Verbindung mit Tilaks Werk nimmt, so kannsie als
Ansatzpunkt fur eine neue auBere Interpretation der alten Schrift dienen,
dievieles erklaren wird, was jetzt unerklarbarist,und flirunsdiephysischen
Ursprunge, wenn nicht die tatsachliche physische Umwelt der alten ari-
schen Welt neu erschaffen.

Derdritteindische Beitragistéalteren Datums, kommtabermeinemeigenen
Zweck ndher. Es handelt sich um den bemerkenswerten Versuch Swami
Dayanandas, des Grunders des Arya Samaj, den Veda als eine lebendige
religidse Schrift wiedereinzusetzen. Dayananda machte sich alsBasisden
freien Gebrauch der alten indischen Philologie zu eigen, die er im Nirukta
fand. Da er selbst ein bedeutender Sanskrit-Gelehrter war, handhabte er
seine Materialien mit bemerkenswerter Kraft und Unabhangigkeit. Beson-
ders schopferisch war sein Gebrauch jenesbesonderen Merkmalsderalten
Sanskrit-Sprache, das sich am besten durch ein Wort Sayanas ausdrucken
laBt — die ,Vielbedeutung der Wurzeln“. Wir werden sehen, daB die rechte
Anwendung dieses Schlissels von entscheidender Bedeutung fur das
Verstandnis der spezifischen Methode der vedischen Rishis ist.
Dayanandas Interpretation der Hymnen wird von dem Gedanken be-
herrscht, daB die Veden eineumfassende Offenbarungreligiéser, ethischer
und wissenschaftlicher Wahrheit seien. Seine religidse Lehre ist monothei-

* zu deutsch: ,Die arktische Heimat in den Veden* (Anm. d. Ubers.).
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stisch, und die vedischen Goétter sind verschiedene deskriptive Namen der
einen Gottheit; sie sind gleichzeitig Hinweise auf Ihre Krafte, wie wir sie in
der Natur wirken sehen. Durch ein wahres Verstandnis des Sinnes der
Veden kénnten wir zu all den wissenschaftlichen Wahrheiten gelangen, die
die moderne Forschung erschloB.

Eine solche Theorieistoffensichtlich schwer zu begriinden. In der Tatsagt
der Rig-Veda selbst*, daB die Gotter nur verschiedene Namen und Aus-
dricke eines einzigen universalen Wesens seien, das in Seiner eigenen
Realitat das Universum transzendiert. Aber die Sprache der Hymne zwingt
uns, in den Géttern nicht nur verschiedene Namen zu sehen sondern auch
verschiedene Formen, Krafte und Personlichkeiten des einen Deva. Der
Monotheismus schlieBt in sich auch diemonistischen, pantheistischenund
selbst polytheistischen Anschauungen des Kosmos ein und ist keineswegs
das eindeutige und einfache Bekenntnis des modernen Theismus. Nur
indem wirdem Text Gewalt antun, kénnen wir ihm einen weniger komple-
xen Aspekt aufzwingen.

DaB diealtenVaolkerin den Naturwissenschaften viel weiter fortgeschritten
waren, als bislang anerkannt wurde, mag auch eingeraumt werden. Die
Agypter und Chaldaer hatten, wie wir jetzt wissen, vieles entdeckt, das
seitdem von der modernen Wissenschaft neuentdeckt wurde, und auch
vieles, das nicht wiederentdeckt wurde. Die alten Inder waren zumindest
keine schlechten Astronomen und waren stets gewandte Arzte. Auch
scheinen Hindu-Medizin und Hindu-Chemie nicht fremden Ursprungs
gewesen zu sein. Esist moglich, daB die Inder auchinanderenZweigendes
physikalischen Wissens selbst in friher Zeitfortgeschrittenwaren. Aberdie
absolute Volistandigkeit wissenschaftlicher Enthillung, wie SwamiDayan-
anda sie vornimmt, erfordert viele Beweise.

Die Hypothese, auf die ich meine eigene Untersuchung stitze, ist die, daB
derVedaeinen Doppelaspekt hat und daBdie beiden Aspekte,obschoneng
verknupft, gesondert gehalten werden muissen. Die Rishis ordneten die
Substanz ihres Denkens in einem Parallel-System, in dem dieselben Gott-
heiten zugleich innere und duBere Krafte der universalen Natur waren, und
sie drickten das aus durch ein System von Doppelwerten, wodurch die-
selbe Sprache ihre Anbetung in beiden Aspekten besorgte. Aber der psy-
chologische Sinn dominiert und ist durchdringender, enger geknupft und
eherimlogischen Zusammenhang alsder physische. DerVedasollinerster

*RV. 1, 164.46.
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Liniespiritueller Erleuchtungund Selbstentfaltung dienen. Daher ist dieser
Sinn als erstes wiederherzustellen.

Fur diese Aufgabe leistet jedes der alten und der modernen Systeme der
Interpretation einen unerlaBlichen Beitrag. Sayana und Yaska bieten den
ritualistischen Rahmen auBerer Symbole und deren umfangreichen Be-
stand traditioneller Bedeutungen und Erklarungen. Die Upanischaden
geben den psychologischen und philosophischen Vorstellungen der fri-
hen Rishis ihren Schilssel und liefern uns ihre Methode spiritueller Erfah-
rung und Intuition. Die europédischen Gelehrten bieten uns eine kritische
Methode vergleichender Forschung, die noch zu vervollkommnen, jedoch
geeignetist, die zur Verfigung stehendenMaterialienimmenszu erweitern,
und die zuletzt sicherlich wissenschaftliche GewiBheit und eine feste intel-
lektuelle Basis geben wird, die man bisher vermit. Dayananda hat den
Schilssel zum linguistischen Geheimnis der Rishis gefunden und einen
zentralen Gedanken der vedischen Religion neu herausgehoben, den Ge-
danken des Einen Wesens, wobei die Devas in zahlreichen Namen und
Formen die Vielseitigkeit Seiner Einheit ausdricken.

Mit so viel Hilfe aus der ndaheren und ferneren Vergangenheit mag es uns
wohl gelingen, dieses ferne Altertum zu rekonstruieren und durch das Tor
des Veda in die Gedanken und Realitaten einer prahistorischen Weisheit
einzutreten.



4. Kapitel

Die Grundlagen der psychologischen Theorie

Eine Hypothese uber den Sinn des Veda muB, um sicher und solide zu sein,
stetsvon einer Basis ausgehen, die deutlich in der Sprache desVeda selbst
auftaucht. Auch wenn er zum groBten Teil wesenhaft eine Anordnung von
Symbolen und Bildern ist, deren Sinn es zu entdecken gilt, so sollte esdoch
klare Hinweise in der ausdrucklichen Sprache der Hymnen geben, die uns
zu jenem Sinn hinfuhren. Andernfalls werden wir, da die Symbole selbst
zweideutig sind, Gefahrlaufen, ein System aus unseren eigenen Vorstellun-
gen und Praferenzen zu entwickeln, anstatt die wirkliche Bedeutung der
Bilder zu entdecken, die von den Rishis gewahlt wurden. In jenem Fall wére
wahrscheinlich, daB unsere Theorie, so einfallsreich und vollstandig sie
auch immer sei, ein LuftschloB ist, prachtig, jedoch ohne Realitat oder
Soliditat.

Unsere erste Aufgabe ist es daher, zu bestimmen, ob es in der klaren
Sprache der Hymnen abgesehen von Bild und Symbol einen hinreichenden
Kern psychologischer Ideen gibt, der uns in der Annahme rechtfertigt, daf3
es uberhaupt einen hoheren als den barbarischen und primitiven Sinn des
Veda gibt. Und danach missen wir, so weit wie moglich auf der Grundlage
der inneren Evidenz der Suktas selbst, die Deutung jedes Symbols und
jedes Bildes und die rechte psychologische Funktion vonjedemder Gotter
finden. Fur jeden feststehenden Begriff des Veda muB ein fester, nicht
fluktuierender Sinn gefunden werden, der sich auf gute philologische
Rechtfertigung stitzt undinden Zusammenhang paBt, woimmerervorkommt.
Denn wie bereits erwahnt, ist die Sprache der Hymnen fest und unverander-
lich. Sie ist die sorgsam bewahrte und gewissenhaft beachtete Aussage, die
konsequent ein formales Bekenntnis und Ritual oder eine traditionelle
Doktrin und standige Erfahrung ausdruckt. Wenn die Sprache der vedi-
schen Rishis frei und variabel ware, wenn ihre Konzepte sich offensichtlich
in einem fluktuierenden Zustand befanden, wandelbar und ungewiB, so
lieBe sich eine entsprechende Freizligigkeit und Zusammenhanglosigkeit
in dem Sinn,denwirihrerTerminologiegeben, und inder Beziehung, diewir
zwischen ihren Vorstellungen ausmachen, rechtfertigen oder tolerieren.
Aber die Hymnen bezeugen offenbar genau das Gegenteil. Wir haben daher
das Recht, beim Interpreten dieselbe Genauigkeit und Gewissenhaftigkeit
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zu fordern wie beim Original, das er interpretiert. Es existiert namlich eine
standige Beziehung zwischen den verschiedenen Vorstellungen und be-
vorzugten Begriffen der vedischen Religion. Zusammenhanglosigkeit und
UngewiBheit in der Interpretation beweisen nicht, daB die offenbare Evi-
denzdes Vedairrefihrend ist, sondern ganz einfach,daBder|nterpret nicht
die rechten Bezlige zu entdecken vermochte.

Nachdem diese anfangliche Arbeit gewissenhaft und sorgféltig durchge-
fuhrt worden ist, sollte man durch eine Ubersetzung der Hymnen zeigen,
daB die angesetzten Interpretationen naturlich und ungezwungen in einen
Zusammenhang hineinpassen. Dabei sollte sich herausstellen, daB sie
erhellen, was dunkel schien, daB sie einen verstandlichen und klaren
Zusammenhang schaffen, wo nur Verworrenheit zu bestehen schien, und
daB die Hymnen in ihrer Gesamtheit so einen klaren und zusammenhan-
genden Sinn ergeben und die Verse eine logische Abfolge von miteinander
verknupften Gedanken. Wenn so das Resultat als Ganzes ein tiefer, folge-
richtiger antiker Rahmen von Lehren ist, dann wird sich unsere Hypothese
zurecht neben anderen behaupten, diese herausfordern, wo sie ihr wider-
sprechen, oder sie vervollstandigen, wo sie mit ihren eigenen Resultaten
ubereinstimmen. Auch verringert sich die Wahrscheinlichkeit unserer Hy-
pothese nicht, vielmehr bestatigt sich ihre Gultigkeit, wenn herausgefun-
den wird, daB der Rahmen von Gedanken und Doktrinen, die auf diese
Weise im Veda offenbart werden, eine frihe Form spéateren indischen
Denkens und religidser Erfahrung bildet, der natirliche Vatervon Vedanta
und Puranaist.

Eine so umfangreiche und peinlich genaue Arbeit Uberschreitet den Rah-
men dieser knappen, summarischen Kapitel. Ihr Anliegen ist lediglich,
jenen, die dem Schlissel, den ich selbst empfing, dem Pfad und seinen
Hauptwindungen folgen wollen, die Resultate aufzuzeigen, zu denen ich
gelangte, und die wichtigsten Hinweise zu liefern, durch die uns der Veda
selbst hilft, zu diesen Resultaten zu gelangen. Zunachst scheint es mir
ratsam, die Geschichte der Entstehung der Theorie in meinem Denken
darzulegen, damit der Leser den Weg, den ich eingeschlagen habe, besser
verstehen und, wenn er will, etwaige Einseitigkeiten oder personliche
Praferenzen uberprifen kann, die eine brauchbare rationale Auseinander-
setzung mit diesem schwierigen Problem beeinfluBt oder begrenzt haben
kénnten.

Wie die Mehrzahl gebildeter Inder hatte ich vor meiner eigenen Veda-
Lektire die SchluBfolgerungen europdaischer Forscher bezlglich des reli-
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giésen wie des historischen und ethnischenSinnsungepruift ibernommen.
Demzufolge betrachtete ich die Upanischaden als die alteste Quelle indi-
schen Denkens und indischer Religion, als den wahren Veda, das erste
Buch der Erkenntnis, wobei ich wieder dem gewdhnlichen Weg moderni-
sierter Hindu-Meinung folgte. In seinen modernen Ubersetzungen — sie
waren alles, was ich von dieser profunden Schrift kannte — war der Rig-
Veda fur mich ein wichtiges Dokument unserer nationalen Geschichte,
erschien jedoch von geringem Wert oder geringer Bedeutung fir die
Geistesgeschichte und fur eine lebendige spirituelle Erfahrung.

Meine erste Berihrung mit vedischem Denken kam indirekt zustande,
wahrend ich gewissen Pfaden der Selbstentfaltung nach Art des indischen
Yogas folgte, die ohne mein Wissen spontan auf die alten und jetzt kaum
beschrittenen Pfade zustrebten, denen einst unsere Vorvéter folgten. Zu
dieser Zeit bildete sich in meinem Mental eine Gruppierung symbolischer
Namen heraus, die mitgewissenpsychologischen Erfahrungenverbunden
sind, die sich zunehmend regelmaBig einstellten. Zu ihnen gehorten die
Formen von drei weiblichen Energien, lla, Saraswati, Sarama, die jeweils
drei der vier Fahigkeiten der intuitiven Vernunft darstellen: Offenbarung,
Inspiration und Intuition. Zwei dieser Namen waren mir kaum als Namen
vedischer Gottheiten bekannt, vielmehr mit der gegenwartigen Hindu-
Religion oder mit alter puranischer Legende verknupft: Saraswati, die
Gottin der Gelehrsamkeit, und lla, die Mutter der Monddynastie. Sarama
war mir indessen hinreichend vertraut. Ich vermochte jedoch keine Bezie-
hung herzustellen zwischen der Gestalt, die in meinem Mental auftrat, und
dem vedischen Himmelshund, der meiner Erinnerung nach mit der argivi-
schen Helena verknupft war und nur die physische Morgendammerung
reprasentierte, die im Verfolg der verschwundenenHerdendesLichtsindie
Hohle der Machte der Dunkelheit eintritt. Sobald einmal der Schlussel
gefunden ist, daB das physische Licht ein Bild fir das subjektive Licht ist,
kann man leicht einsehen, daB derHimmelshund die Intuitionsein kann, die
in die dunklen Kavernen des unterbewuBten Mentals eintritt,umdie Freiset-
zungund das Aufstrahlen der hellen Wissenserleuchtungenvorzubereiten,
die dort eingeschlossen liegen. Aber der Schlissel lag nicht vor, und ich
muBte eine Identitdt des Namens ohne eine ldentitat des Symbols
hinnehmen.

Es war wahrend meines Aufenthaltes in Stdindien, wo ich zuerst meine
Gedanken ernsthaft auf den Veda richtete. Zwei Beobachtungen, die sich
mir aufdrangten, erschutterten gewaltig meinen iberkommenen Glauben
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an die rassische Trennung zwischen nérdlichen Ariern und sudlichen
Drawiden. Die Unterscheidung beruhte in meiner Sicht stets auf einem
mutmasBlichen Unterschied zwischen den physischen Arten der Arier und
der Drawiden und einer starker ausgepragten Unvereinbarkeit zwischen
den ndérdlichen sanskrit-orientierten und den sudlichen nicht-sanskrit-
orientierten Sprachen. Ich kannte wohl die spéteren Theorien, die davon
ausgehen, daB eine einzige homogene Rasse, drawidisch oder indo-
afghanisch, den indischen Subkontinent bewohnt. Aber bislang hatte ich
diesen Spekulationen nicht viel Bedeutung beigemessen. Doch konnte ich
mich nicht lange in Sudindienaufhalten,ohnedurchdas allgemeine Auftre-
tennordlicher oder ,arischer” Typen indertamilischen Bevolkerungbeein-
druckt zu werden. Wohin auch immer ich mich wandte, ich konnte mit
erstaunlicher Deutlichkeit nicht nur unterden Brahmanen, sonderninallen
Kasten und Klassen die altenvertrauten Gesichter, Charakterziige, Figuren
wie die meiner Freunde in Maharashtra, Gujerat, Hindustan und, obgleich
diese Ahnlichkeit weniger verbreitet war, sogar meiner eigenen Provinz
Bengalen erkennen. Ich hattedenEindruck, alsobeineArmeealler Stamme
des Nordens uber den Siden hergefallen ware und die frihere Bevolke-
rung, dieihnbewohnt haben mag, verdrangthatte. Derallgemeine Eindruck
eines sudlichen Typus blieb bestehen, aber es war unmaéglich, ihn fest zu
bestimmen, wahrend man die Physiognomie von Individuen studierte. Am
Ende konnte ich nicht umhin wahrzunehmen, daB, gleich, welche Vermi-
schungen stattgefunden, gleich, welche regionalen Unterschiede sich her-
ausgebildet haben, hinter allen Variationendochinganz Indien eine Einheit
der physischen ebenso wie der kulturellen Art* bleibt. Im ubrigen ist dies
auch eine SchluBfolgerung, der die ethnologische Spekulation** selber in
wachsendem MaBe zuneigt.

Aber wie stehtes dann mit der scharfen Unterscheidungzwischenarischen
und drawidischen Volkern, die von den Philologen vorgenommen wurde?
Sie verschwindet. Wenn uberhaupt eine arische Invasion eingeraumt wird,

* Ich ziehe es vor, nicht den Begriff der Rasse zu gebrauchen, denn Rasse ist etwas, das viel
dunkler und schwieriger zu bestimmen ist, als man gewéhnlich annimmt. Im Umgang mitihm
sind die starken Unterscheidungen, die man im 6ffentlichen BewuBtsein gewdhnlich antrifft,
véllig fehl am Platz.

** Immer unter der Voraussetzung, daB ethnologische Spekulationen uberhaupt irgendeine
Gultigkeit haben. Die einzige feste Basis der Ethnologie ist die Theorie erblicher Unverander-
lichkeit des menschlichen Schéadels, die jetzt in Frage gestellt wird. Wenn sie verschwindet,
verschwindet mit ihr die ganze Wissenschaft.
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somuBentweder angenommen werden, daB sie Indien tberflutete und den
physischen Typus des Volkes — mitwelchen Modifikationenauchimmer—
bestimmte oder daB es zum Eindringen kleiner Gruppen einer weniger
zivilisierten Rasse kam, die mit der Urbevoélkerung verschmolz. Wir mussen
dann vermuten, daB sie in eine weite Halbinsel eindrangen, die von einem
zivilisierten Volk bewohnt war, von Erbauern groBer Stadte und Handlern
mit mentaler und spiritueller Kultur, und daB sie dennoch imstande waren,
ihnen ihre eigene Sprache, Religion, Ideen und Gebrauche aufzuzwingen.
Ein solches Wunder konnte nur méglich sein, wenn die Eindringlinge eine
hoch organisierte Sprache, die groBere Kraft kreativen Mentals und eine
mehr dynamische religiése Form und Geistigkeit besaBen.

Und es gab stets den Unterschied der Sprache, um die Theorie einer
Begegnung von Rassen zu untermauern. Aber auch hier wurden meine
vorgefaBten Meinungen durcheinandergeworfen. Denn als ich die Voka-
beln der Tamil-Sprache prufte, die ihrer Erscheinung nach der Form und
EigenartdesSanskritso fremd sind, sah ich mich dochstandigvonWértern
oder Wortfamilien, die reines Tamil sein sollen, geleitet bei der Erschlie-
Bung neuer Beziehungen zwischen Sanskrit und seiner fernen Schwester,
Latein, und gelegentlich zwischen dem Griechischen und dem Sanskrit.
Manchmal deutete die Tamil-Vokabel nicht nur den Bezug an, sondern
erwies sich auch als fehlendes Bindeglied in einer Familie verknupfter
Woérter. Durch diese drawidische Sprache konnte ich zum ersten Mal
wahrnehmen, was mir jetzt als das wahre Gesetz, der Ursprung und gleich-
sam die Embryologie der arischen Sprachen erscheint. Ich konnte meine
Untersuchung nicht weit genug voranfihren, um zu einem endgultigen
SchluB zu kommen, aber es erscheint mir sicher, daB die ursprungliche
Verbindung zwischen den drawidischen und den arischen Sprachen weit
enger und umfassenderwaralsman gewoéhnlichannimmt,unddie Méglich-
keit deutet sich an, daB sie vielleicht sogarzweiabweichende Familiensind,
diesichauseinerverlorengegangenen ursprunglich einheitlichen Sprache
ableiten. Wenn es sich soverhalt, blieben als einziger Beleg fir eine arische
Invasion des drawidischen Indien die Hinweise, die sich in den vedischen
Hymnen finden.

Daher begab ich mich mit doppeltem Interesse zum ersten Mal an die
Veda-Lektire im Original, obgleich ich nicht direkt die Absicht zu einem
eingehenden oderernsthaften Studium hatte. Esdauerte nichtlange,bisich
erkannte, daB die vedischen Hinweise auf eine rassische Trennung zwi-
schen Ariern und Dasyus und die ldentifizierung der letzteren mit den
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eingeborenen Indern viel fadenscheiniger waren, als ich angenommen
hatte. Aber weit interessanter war fur mich die Entdeckung eines umfang-
reichen, tiefgrundigen psychologischen Denkens und Erfahrens, das sich
in diesen alten Hymnen verbarg, ohne rechte Beachtung zu finden. Die
Wichtigkeit dieses Elements nahm in meinen Augen noch zu, als ich
herausfand, daB erstens die Mantren des Veda mit klarem und exaktem
Licht eigene psychologische Erfahrungen beleuchteten, fur die ich keine
hinreichende Erklarung in der europaischen Psychologie oder in den
Lehrenvon YogaundVedanta, soweitich siekannte, findenkonnte,und daB
sie zweitens Licht auf dunkle Stellen und Gedanken der Upanischaden
warfen, denen ich zuvor keine genaue Bedeutung geben konnte, und
gleichzeitig vielem in den Puranas einen neuen Sinn gaben.

Was mir half, zu diesem Resultatzu gelangen, war,daBich glucklicherweise
den Kommentar von Sayana nicht kannte. Denn dadurch hatte ich die
Freiheit, vielen gewdhnlichenundgelaufigen WérterndesVedaihre naturli-
che psychologische Bedeutung zu geben, wie z.B. dhi, Gedanke oder
Verstandnis, manas, Mental, mati, Gedanke, Gefuhl oder mentaler Zustand,
manisa, Intellekt, rtam, Wahrheit. Ich konnte Wértern wie kavi, Seher,
manisi, Denker, vipra, vipascit, erleuchtet im Mental, und einer Anzahl
ahnlicher Worter ihre genaue Bedeutungsnuance geben und eine psycho-
logische Sinndeutung, durch umfassenderes Studium gerechtfertigt, fur
Worter wie daksa wagen, das fir Sayana soviel wie Kraft heiBt, und fir
$ravas, das er als Wohlstand, Nahrung oderRuhm wiedergibt. Die psycho-
logische Theorie des Veda beruht auf unserem Recht, diesenVokabelnihre
natirliche Bedeutung zu belassen.

Sayana gibt den Waértern dhi, rtam, usw. variable Bedeutungen. Rtam, das
fast das Schlusselwort jeder psychologischen oder spirituellen Interpreta-
tionist, wird von ihm manchmal mit ,,Wahrheit" tbersetzt, 6fter mit, Opfer®,
gelegentlich im Sinn von Wasser. Die psychologische Interpretation gibt
ihm konstant den Sinn von ,Wahrheit“. Dhi wird von Sayana vielféltig
ubersetzt mit,.Denken®, ,,Gebet", ,Handlung®, ,Nahrung*“usw.Die psycho-
logische Interpretation gibt ihm stetig die Bedeutung von Denken oder
Verstehen. Und ebenso verhalt es sich mit denanderen festenBegriffendes
Veda. Weiter ist es Sayanas Tendenz, alle feinen Nuancen und Unter-
schiede zwischenWértern auszuléschen undihnenihre vageste allgemeine
Bedeutung zu geben. Alle Beiworter, die die Vorstellung mentaler Aktivitat
vermitteln, bedeuten ihm schlicht ,intelligent*, alle Worter, die verschie-
dene Vorstellungen von Kraft ausdricken — und der Veda istvoll vonihnen
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—, werden auf die breite Vorstellung von Stéarke reduziert. Ich selbst
empfand dagegen, wie wichtig es ist, die rechte Bedeutungsnuance und
prazise Verknupfung festzulegen und zu bewahren, die verschiedenen
Woértern zugeordnet werden muB, ganzgleich wie nahe verwandtsieauchin
ihrem allgemeinen Sinn sein mégen. In derTatseheich nichtein,warumwir
annehmen sollten, daB die vedischen Rishis ungleich allen anderen Mei-
stern dichterischen Stils Wérter durcheinander und unterschiedslos ge-
braucht haben sollen, ohne ihre eigentlichen Beziehungen zu empfinden
und ihnen dierechte und exakte Kraft in der Wortkombination zu geben.
Indem ich diesem Prinzip folgte, fand ich, daB ohne Abweichung vom
einfachen, naturlichen und unmittelbaren Sinn der Wérter und Satze so-
gleich eineauBerordentlichgroBeMassenichtnureinzelner Verse, sondern
ganzer Abschnitte zum Vorschein kam, die den Charakter des Veda voll-
standig anderte. Denn diese Schrift schien dann eine fortlaufende Aderdes
reinsten Goldes von Gedankenundspiritueller Erfahrungzuhaben, die sich
durch sie hindurchzog und in der Mehrzahl ihrer Hymnen manchmal in
kleinen Strahnen, manchmal in gréBeren Bundeln auftrat. Abgesehen von
den Wértern, die in inrem einfachen und gewdhnlichen Sinn ihrem Kontext
zugleich einen Reichtum an psychologischer Bedeutung geben, ist der
Veda weiterhin voll von anderen, denen man entweder einen duBeren,
materiellen oder einen inneren, psychologischen Wertgebenkann, je nach
unserem Begriff von der alilgemeinen Bedeutung des Veda. Zum Beispiel
kénnen Worter wie raye, rayi, rddhas, ratna bloBen materiellen Wohlstand
und Reichtum oderinneres Glick undFille bedeuten, mit Bezug sowohl auf
die subjektive wie auf die objektive Welt. Dhana, véja, posa kdnnen entwe-
der objektiver Wohlstand, Fulle und Wachstum meinen oder alle inneren
oder duBeren Besitztumer, ihre Fulle und ihre Entfaltung im Leben des
Individuums. R&ye wird in den Upanischaden (in einem Zitat aus dem
Rig-Veda) in der Bedeutung spirituelles Gluck gebraucht; warum sollte es
im Original nichtauch diesen Sinn haben kénnen? V4ja tritt haufigineinem
Kontext auf, in dem jedes andere Wort eine psychologische Bedeutung hat,
und dieErwahnungphysischer Fulle bringteine klaffende Zusammenhang-
losigkeit in die homogene Gesamtheit des Gedankens hinein. Der gesunde
Menschenverstand fordert daher, der Gebrauch dieser Worter mit einer
psychologischen Bedeutung sollte im Veda zugelassen werden.

Wenn dies aber konsequent getan wird, so erhalten nicht nur komplette
Verse und Abschnitte, sondern ganze Hymnen sogleich eine psychologi-
sche Farbung. Diese Umwandlung ist oft so vollstandig, daB kein Wortoder
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Ausdruck unbetroffen bleibt, unter der einen Bedingung, daB wir den
symbolischen Charakter des vedischen Opfers zulassen. Wir finden in der
Gita das Wort yajnia, Opfer, in einem symbolischen Sinn gebraucht fir alle
Aktion, ob innere oder duBere, die den Gottern oder dem héchsten Wesen
gewidmet ist. Entsprang ein solcher symbolischer Gebrauch des Wortes
einer spateren philosophischen Intellektualitat oder war er der vedischen
Vorstellung vom Opfer inhdrent? Ich fand heraus, daB es im Veda selbst
Hymnen gab, in denendie Vorstellung von yajria oder dem Opfer unverhulit
symbolisch, andere, in denen der Schleier recht transparent ist. Es stellte
sich dann die Frage, ob dies spatere Kompositionen waren, die einen
anfénglichen Symbolismus aus alten 'aberglaubischen Praktiken ent-
wickelten, oder vielmehr die gelegentliche offenere Aussage eines Sinnes,
der in den meisten Hymnen durch das Bild mehr oder minder sorgsam
verhullt wird. Wenn es keine standige Wiederholung psychologischer Text-
abschnitte im Veda gabe, muBte man ohne Zweifel erstere Erklarung
akzeptieren. Aberim GegenteilnahmenganzeHymnenin natirlicherWeise
einen psychologischen Sinn an, der sich mit vollkommenem und einleuch-
tendem Zusammenhang von Vers zu Vers entfaltete, wo die einzigen unkla-
ren Punkte die Erwdahnung des Opfers, der Gabe oder gelegentlich des
Opferpriesters waren, der entweder ein Mensch oder ein Gott sein konnte.
Wenn diese Worter symbolisch interpretiert werden konnten, fandich stets,
die Gedankenfolge wurde vollkommener, einleuchtender, zusammenhan-
gender und der Sinn der Hymne in ihrer Vollstandigkeit erfolgreich abge-
schlossen. Ich fuhlte mich daher durch alle Regeln solider Kritik darin
gerechtfertigt, meine Hypothese weiter zu verfolgen und inihr densymboli-
schen Sinn des vedischen Rituals einzuschlieBen.

Nichtsdestoweniger kommt hier die erste wirkliche Schwierigkeit der psy-
chologischen Interpretation auf. Bislang waricheinervollkommen direkten
und naturalistischen Methode der Interpretation gefolgt, die sich auf der
duBeren Bedeutung der Wérter und Satze grindete. Jetzt gelangte ich zu
einem Element, beidem die auBereBedeutungin gewisserWeise auBBeracht
gelassen werden muBte, und dies ist ein Vorgang, bei dem sich jedes
kritische und gewissenhafte Mental standigen Bedenken konfrontiert
sehen muB. Auch kann man nicht immer sicher sein, da man den rechten
Schlussel und die rechte Interpretation gefunden hat, selbst wenn man mit
gréBter Sorgfalt arbeitet.

Das vedische Opfer hat drei Bestandteile — wobei wir einstweilen den Gott
und das Mantra ausklammern: die Personen, die Opfer bringen, die Gabe
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und die Frichte der Gabe. Wenn yajria die den Gottern geweihte Handlung
ist, muBte ich unweigerlich den yajaméana, den Geber des Opfers, als den
Volistrecker der Handlung ansetzen. Yajna ist Wirken, inneres oder duBe-
res, der yajamana muBdie Seele oder die Personlichkeit als der Handelnde
sein. Aber da waren auch die Opferpriester, hot4, rtvij, purohita, brahma,
adhvaryu usw. Was war ihr Anteilam Symbolismus? Dennsobald wireinmal
einen symbolischen Sinn fluir das Opfer ansetzen, mussen wir auch einen
symbolischen Wert fur jeden Bestandteil derZeremonievermuten.Ichfand,
daB die Goétter standig Priester der Gabe genannt wurden, und in vielen
Textstellen war es eindeutig eine nicht-menschliche Kraftoder Energie, die
dem Opfer vorstand. Ich bemerkte auch, daB im ganzen Veda die Elemente
unserer Personlichkeit selbst standig personifiziert sind. Ich muBte diese
Regel nur umgekehrt anwenden und annehmen, daB die Person des Prie-
sters in der duBeren Gestalteine nicht-menschlicheKraftoder Energie oder
ein Element unserer Personlichkeit darstellte und dieses in den inneren
Aktivitaten veranschaulichte. Es blieb die Aufgabe, den psychologischen
Sinnderverschiedenen Priesteramter zu bestimmen. Hier fand ich, daB der
Veda selbst einen Schlissel bot durch seine philologischen Hinweise und
Akzentuierungen, wie z.B. den Gebrauch des Wortes purohita in seiner
separaten Bedeutung als des Vertreters, der ,vorangestellt ist“, und einen
haufigen Hinweis auf den Gott Agni, der den géttlichen Willen oder die
goéttliche Kraft im Menschen symbolisiert, die die Handlung in aller Wei-
hung von Werken aufnimmt.

Die Gaben waren schwieriger zu verstehen. Selbst wenn der Soma-Wein
durch den Kontext, in dem er genannt wurde, seinen Gebrauch und Effekt
und durch die philologische Indikation seiner Synonyme seine eigene
Wiedergabe empfahl, was kénnte dann moéglicherweise mit dem ghrtam,
der geschmolzenen Butter beim Opfer angezeigt sein? Und doch beharrte
das Wort, wie es im Veda gebraucht wird, standig auf seiner eigenen
symbolischen Bedeutung. Was kénnte man zum Beispiel aus geschmolze-
ner Butter machen, die vom Himmel oder von den Pferden Indras oder vom
Mental traufelt? Es war offenbar grotesk und unsinnig, wenn die Bedeutung
von ghrta als geschmolzener Butter mehr als ein mit groBer Freizigigkeit
gebrauchtes Sinnbild war, so daB der duBBere Sinn oftganz oderteilweise im
Mental des Denkers hintangestellt wurde. Naturlich war es moglich, den
Sinnder Wérter passend zu variieren,ghrta manchmal als Butterzu gebrau-
chen und manchmal als Wasser und manas manchmal als Mental, manch-
mal als Nahrung oder Kuchen. Aberich fand, daB ghrta standiginVerknup-
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fung mit dem Denken oder dem Mental verwendet wurde, daB Himmel im
Veda ein Symbol fir das Mental war, daB Indra die erleuchtete Mentalitat
reprasentierte, seine beiden Pferde Doppelenergien jenerMentalitatwaren,
und auch, daB der Veda manchmal ganz offen davon spricht, den Intellekt
(dhisana) als gereinigten ghrta den Goéttern darzubringen, ghratarm na
patarm dhisanam (111.2.1.). Das Wort ghrta hat unter seinen philologischen
Bedeutungen auBerdem den Sinn: reiche oder warme Helligkeit. Auf Grund
dieser Ubereinstimmung von Hinweisen sah ich mich darin gerechtfertigt,
eine bestimmte psychologische Bedeutungfirdas Bild dergeschmolzenen
Butter anzusetzen.

Die Fruchte der Opfergabe waren dem Anschein nach rein materiell, —
Kuhe, Pferde, Gold, Nachkommen. Manner, physische Kraft, Sieg in der
Schlacht. Hier wurde das Problem schwieriger. Aber ich hatte bereits
herausgefunden, daB die vedische Kuh ein auBerst ratselhaftes Tierwarund
keinerirdischen Herde entstammte. Das Wort go bedeutet sowohl Kuh als
auch Licht. Es bedeutete in einer Anzahl von Textstellen ganz offenbar
Licht, obschon dabei das Bild der Kuh ins Feld gefuhrt wurde. Dies wird
hinreichend verstandlich, wenn wir es mit den Kuhen der Sonne zu tun
haben — den homerischen Rindern des Helios — und den Kihen der
Morgendammerung. Psychologisch kénnte das physische Licht gut als
Symbol fur Wissen und besonders fur géttlichesWissen gebrauchtwerden.
Aber wie kdnnte man diese bloBe Moglichkeit tiberprufen und untermau-
ern? Ich fand, daB es Textstellen gab, in denen der ganze weitere Textzu-
sammenhang psychologisch war und nur das Bild der Kuh mit seiner stark
materiellen Suggestion dazwischenkam. Indra wird als der Schépfer voll-
kommener Formen angerufen, den Soma-Wein zu trinken. Indem er trinkt,
wird er von Ekstase ergriffen und zu einem ,,Kuh-Geber". Dann kénnen wir
seininnigstesoderhdchstesrechtes Denkenerlangen, dannkénnenwirihn
befragen, undsein klares Urteil bringt uns unser héchstes Gut. Es liegt auf
der Hand, daB in einer solchen Textstelle die Kuhe nicht materielle Herden
bilden kdnnen, und auch das Spenden physischen Lichts wurde in diesem
Zusammenhang keinen Sinn ergeben. In diesem Fall war zumindest der
psychologische Symbolcharakter der vedischen Kuh fir mich gewiB
unter Beweis gestellt. Ich wandte ihn dann auf andere Stellen an, in denen
das Wort auftauchte, und fand stets, daB er im besten Sinn und im groBt-
moglichen Zusammenhang des Kontexts sich ergab.

Die Kuh und das Pferd, go und asva, gehen standig zusammen. Usha, die
Morgenréte, wird beschrieben als gomati asvavati. DieMorgendammerung
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gibtdem Opfernden Pferde undKihe.MitBezugaufdie physische Morgen-
rote bedeutet gomati ,begleitet von den Lichtstrahlen oder sie bringend“
und ist ein Bild fir die Morgenrote der Erleuchtung im menschlichen
Mental. Deswegen kann asvavati sich auch nicht bloB auf die physische
Stute beziehen; es muB auch eine psychologische Bedeutung haben. Eine
Studie des vedischen Pferdes fiihrte mich zu dem SchluB, daB go und asva
far die beiden Brudergedanken von Licht und Energie, BewuBtsein und
Kraft stehen, die furdas vedische und vedantische Mental der Doppel-oder
Zwillingsaspekt aller Aktivitaten waren.

Es war daher offenkundig, daB die beiden Hauptfriichte des vedischen
Opfers, Fllle an Kihen und Fille an Pferden, die Fulle mentaler Erleuch-
tung und vitaler Energie symbolisierten. Daraus folgte, daB die anderen
Fruchte, die standig mit diesen beiden Hauptresultaten vedischen Karmas
verknupft waren, auch geeignet sein muBten, eine psychologische Bedeu-
tung zutragen. Es blieb nur die Aufgabe, ihren exakten Sinn zu bestimmen.
Ein weiterer duBerst wichtiger Aspektdes vedischenSymbolismus sind das
System der Welten und die Funktionen der Gotter. Ich fand den Schlussel
zum Symbolismus der Welten in dem vedischen Begriff der vyahrtis, den
drei symbolischen Worten des Mantra, orh bhdr bhuvah svah, und in der
Verknupfung dervierten Vyahriti, Mahas, mit dem psychologischen Begriff
rtam. Die Rishis sprechen von drei kosmischen Unterteilungen, Erde, dem
antariksa oder der Mittelregion, und dem Himmel (dyau). Aber es gibt auch
einen groBeren Himmel (brhad dyau ), derauch die weite Welt genannt wird,
das Weite (brhat), und gelegentlich als das groBe Wasser symbolisiert ist,
maho arnah. Dieses brhatwird wiederum beschrieben alsrtambrhat oder in
einer Trinitat satyam rtam brhat. Und ebenso wie die drei Welten den
Vyahritis entsprechen, so scheint diese vierte Welt der Weite und der
Wahrheit der vierten Vyahriti zu entsprechen, die in den Upanischaden
erwahnt ist, Mahas. In der puranischen Formel werden die vier durch drei
andere erganzt, Jana, Tapas und Satya, die drei hochsten Welten der
Hindu-Kosmologie. ImVedahaben wirebenfalls dreihéchste Welten, deren
Namen nicht genannt werden. Aber im vedantischen und puranischen
System entsprechen die siebenWelten sieben psychologischen Prinzipien
oder Formen von Existenz, Sat, Chit, Ananda, Vijnana, Manas, Prana und
Anna. Vijnana, das Hauptprinzip, das Prinzip von Mahas, der groBen Welt,
ist die Wahrheit der Dinge, identisch mit dem vedischen rtam, welches das
Prinzip von brhat ist, dem Weiten, und wahrend im puranischen System auf
Mahas in der aufsteigenden Ordnung Jana folgt, die Welt von Ananda,
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gottlicher Wonne, fuhrt im Veda ebenfalls rtam, die Wahrheit, aufwarts zu
Mayas, Wonne. Wir kénnen daher ziemlich sicher sein, daB die beiden
Systeme identisch sind und daB beide aufderselbenVorstellungvonsieben
Prinzipien subjektiven BewuBtseins beruhen, die sich in sieben objektiven
Welten formulieren. Auf der Grundlage dieses Prinzips konnte ich die
vedischen Welten mitden entsprechenden psychologischen BewuBtseins-
ebenen identifizieren, und das ganze vedische System wurde mir klar.
Nachdem diese Grundlage hergestellt war, kam alles Gbrige in natirlicher
und zwingender Weise. Ich hattebereits herausgefunden, daB der Kernge-
danke der vedischen Rishis der Ubergang der menschlichen Seele von
einem Zustand des Todes zu einem Zustand der Unsterblichkeit war mittels
der Einsetzung der Wahrheit fur die Falschheit, der Integralitat und Unend-
lichkeit fur das geteilte und getrennte Wesen. Todistder sterbliche Zustand
der Materie, in die Mental und Leben eingeschlossen sind. Unsterblichkeit
ist ein Zustand unendlichen Wesens, BewuBtseins und Seligseins. Der
Mensch erhebt sich uber die beiden Firmamente, rodasi, Himmel und Erde,
Mental und Kérper, zur Unendlichkeit der Wahrheit, Mahas, und so zur
gottlichen Wonne. Diesistder ,groBe Durchgang*,dervonden Ahnen,den
alten Rishis entdeckt wurde.

Die Gotter fand ich beschrieben als Kinder des Lichtes, S6hne der Aditi, der
Unendlichkeit. Undohne Ausnahmewerdensieso beschrieben,daBsieden
Menschen férdern, ihm Licht bringen, dieFullederWasseraufihnschitten,
die Reichhaltigkeit der Himmel, die Wahrheit in ihm mehren, die géttlichen
Weltenerrichten, ihn allen Attacken zum Trotz zum groBen Ziel, derintegra-
len Gluckseligkeit, der vollkommenenWonne fihren. Ihre jeweiligen Funk-
tionen wurden deutlich durch ihre Aktivitaten, ihre Attribute, den psycholo-
gischen Sinn der mit ihnen verbundenen Legenden, die Hinweise der
Upanischaden und der Puranas, die gelegentlichen Streiflichter vom grie-
chischen Mythos. Auf der anderen Seite sind die Damonen, die sich ihnen
widersetzten, allesamt Krafte der Trennung und Begrenzung, Verhuller,
ReiBer, Verschlinger, Begrenzer, Dualisierer, Widersetzer, Krafte, die— wie
ihre Namen anzeigen — gegen die freie und einheitliche Integralitat des
Wesens arbeiten. Diese Vritras, Panis, Atris, Rakshasas, Sambara, Vala,
Namuchi sind nicht drawidische Kénige und Gétter, als diesiedas moderne
Mental mit seinem Ubertriebenen Geschichtssinn gern sehen wirde. Sie
reprasentieren vielmehr eine antike Vorstellung, die den religiésen und
ethischen Interessen unserer Vorvater ehergemaBwar. Sie reprasentieren
den Kampf zwischen den Kraften des hoheren Guten und des niederen
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Begehrens, und dieses Konzept des Rig-Veda und derselbe Gegensatz von
Gut und Bose, der ansonsten mit weniger psychologischer Subtilitat, mit
mehr ethischer Unmittelbarkeit in den Schriften der Zoroastrer, unserer
alten Nachbarn und Verwandten, ausgedrickt wurde, ging wahrscheinlich
aus einer gemeinsamen ursprunglichen Disziplin der arischen Kultur
hervor.

SchlieBlich fand ich, daB die systematische Symbolsprache des Veda auf
die Legenden ausgeweitet war, die von den Gottern und ihnrem Umgang mit
den alten Sehern berichtet wurden. Einige dieser Mythen, wenn nicht alle,
maogen aller Wahrscheinlichkeit nach einen naturalistischen und astrono-
mischen Ursprung gehabt haben. Doch wenn es sich so verhalt, war ihr
ursprunglicher Sinn durch einen psychologischen Symbolismus erganzt
worden. Wenn die Bedeutung der vedischen Symbole einmal bekannt ist,
wird die spirituelle Absicht dieser Legenden offenbar und zwingend. Jedes
Element des Veda ist unldsbar verknupft mit jedem anderen, und die Art
dieser Kompositionen drangt uns, wenn wireinmal ein Interpretationsprin-
zip angenommen haben, es zu seinen weitesten rationalen Grenzen zu
fuhren. Ihre Materialien sind mit fester Hand geschickt verschmolzen
worden, und irgendeine Inkonsequenz in unserem Umgang mit ihnen
erschittert die gesamte Struktur ihres Sinns und ihres Denkzusammen-
hangs.

So erstand in meinem Mental ein Veda, der sich gleichsam aus den alten
Versen heraus offenbarte und der durchweg die Schrift einer groBen und
antiken Religion ist, die bereits mit einer tiefen psychologischen Disziplin
versehen war, eine Schrift, dienichtim Denkenkonfusundinihrer Substanz
primitiv ist, nicht ein Durcheinander von heterogenen oder barbarischen
Elementen bildet, sondern einheitlich, vollstdandig und bewuBt in ihrem
Zweck und ihrem Ziel ist, sicherlich verschleiert durch die bisweilen dicke,
bisweilen transparente Hulle eines anderen, materiellen Sinns, die jedoch
keinen Augenblick lang ihr hohes spirituelles Ziel und ihre hohe spirituelle
Tendenz aus dem Auge verliert.
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Die philologische Methode des Veda

Keine Interpretation des Veda kann solide sein, die nicht auf einer stabilen
und sicheren philologischen Basis beruht. Und doch bietetdiese Schrift mit
ihrer dunklen, altertimlichenSprache, deren einzigesverbleibendes Doku-
ment sie ist, einzigartige philologische Schwierigkeiten. Sich ganz auf die
traditionellen und oft imaginativen Wiedergaben der indischen Gelehrten
zu verlassen, ist einem kritischen Mental unmdéglich. Die moderne Philolo-
gie strebt nach einer sicheren und eher wissenschaftlichen Basis, hat sie
jedoch noch nicht gefunden.

Beider psychologischen Interpretation des Vedagibtesinsbesonderezwei
Schwierigkeiten, denen man nur durch eine befriedigende philologische
Rechtfertigung gerecht werden kann. Diese Interpretation macht die An-
nahme verschiedener neuer Bedeutungen fur eine groBe Zahl von festen
technischen Begriffen des Veda notwendig, — Begriffen wie z.B. dti, avas,
vayas. Die neuen Wiedergaben werden einem Test gerecht, den wir mit
gutem Recht fordern. Sie passen in jedenZusammenhang hinein, erhellen
den Sinn und befreien uns von der Notwendigkeit, einemWerkvon einerso
festgefugten Form wie dem Veda ganz verschiedene Bedeutungen zuzu-
schreiben. Aber dieser Test reicht nicht. Wir mussen daruber hinaus eine
philologische Basis finden, die nicht nur den neuen Sinn erklart, sondern
auch darlegt, wie ein einziges Wort zu so vielen verschiedenen Bedeutun-
gen gelangen konnte, d.h. zu dem Sinn, der ihm von der psychologischen
Interpretation gegeben wird, zu jenen Bedeutungen, die ihm von den alten
Grammatikern gegeben werden, und jenen, falls vorhanden, die ihm im
spateren Sanskrit gegeben werden. Aber dies ist nicht leicht méglich,essei
denn, wir finden eine eher wissenschaftliche Basis fur unsere philologi-
schen Ableitungen, als unser gegenwartiges Wissen sie uns bietet.
Zweitens hangt die Theorie der psychologischen Interpretationsehrhaufig
vom Gebrauch einer Doppelbedeutung fir wichtige Wérter ab, — den
Schlusselwortern der Geheimlehre. Diese Figurist in der Sanskritliteratur
heimisch und wird manchmal in den spateren klassischen Werken mit
einem UbermaB an kinstlicher Gestaltung gebraucht. Es ist der $/esa oder
die rhetorische Figur des double entendre. Ihre Kunstlichkeit verleitet uns
zu dem Glauben, daB dieses dichterische Kunstmittel notwendigerweise
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einer spateren und komplizierteren Kultur angehéren muB. Wie kdnnen wir
aber ihre standige Verwendung in einem Werk von fernster Antiquitat
erklaren? Ferner gibt es eine besondere Ausweitung davon im vedischen
Gebrauch, eine bewuBte Verwendung der ,Vielbedeutung* von Sanskrit-
Wourzeln, um so viel Bedeutung wie mdéglich in ein einziges Wort hineinzu-
packen, was auf den ersten Blick die Schwierigkeit des Problems auB3eror-
dentlich erhéht. Zum Beispiel wird das Wort asva, das gewdhnlich Pferd
bedeutet, als ein Bild gebraucht fir Prana, die Nervenenergie, den vitalen
Atem, den halb-mentalen, halb-materiellen Dynamismus, der Mental und
Materie verbindet. Seine Wurzel kann unter anderem den Sinn von Antrieb,
Kraft, Besitz, GenuB haben, und wir finden all diese Bedeutungen vereinigt
im Bild der Stute des Lebens, um die wesentlichen Aspekte der pranischen
Energie anzuzeigen. Ein solcher Gebrauchder Sprachewéarenichtméglich,
wenndie SprachederarischenVorvaterdenselben Konventionenfolgte wie
unsere moderne Sprache oder sich im selben Entwicklungsstadium be-
fande. Aberwenn wirdavon ausgehenkdnnen, daB diealtearische Sprache,
wie sie von denvedischenRishis gebrauchtwurde, eine besondereEigenart
hatte, aufgrund derer sie eher als lebendig empfunden wurde, nicht so sehr
als bloBe Summe konventioneller Symbole von Gedanken, und als freierin
ihren BedeutungsiibergdngenalsinunseremspaterenSprachgebrauch, so
werden wir finden, daB diese Mittel ihren Benutzern keineswegs kunstlich
oder von weit hergeholt erschienen, vielmehr die ersten naturlichen Mittel
darstellten, die sich Menschen bieten, die zugleich bestrebt waren, neue,
knappe und angemessene Sprachformeln fir psychologische Begriffe, die
nicht von den Gemeinen verstanden wurden, zu finden, und die in ihren
Formeln enthaltenen Gedanken einer profanen Intelligenzzuverhullen.Ich
glaube, daB dies die zutreffende Erklarung ist. Ich denke, man kann durch
ein Studium der Entwicklung der arischen Sprachezeigen, daBdie Sprache
sehrwohl ein Stadium durchlief, das diesem kryptischen, psychologischen
Gebrauch der Worter, die im Gebrauch durch das Volk eine einfache,
prazise, physische Bedeutung haben, besonders forderlich war.

Wie ich bereits erwahnte, fuhrte mich mein erstes Studium von Tamil-
Wortern zu etwas hin, was mir ein Schliussel zu den Urspringen und der
Struktur der alten Sanskrit-Sprache zu seinschien. DieserSchlissel trug so
weit, daB ich mein urspringliches Forschungsinteresse, die Verknipfun-
gen zwischen arischer und drawidischer Sprache, véllig aus dem Auge
verlor und mich in die weit interessantere Erforschung der Urspringe und
Entwicklungsgesetze der menschlichen Sprache selbst vertiefte. Mir
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scheint, diese groBe Forschung und nicht die gewdhnliche Thematik der
Linguisten sollte das erste und zentrale Ziel jeder wahren wissenschaftli-
chen Philologie sein.
DadieerstenHoffnungen, diedie Geburtder modernenPhilologie begleite-
ten, sich nicht erfullten, weil ihre Resultate mager waren und sie sich als
»kleine Vermutungswissenschaft” herauskristallisierte, ist der Gedanke
einer Wissenschaft von der Sprache jetzt diskreditiert, schon seine bloBe
Méglichkeit wird mit unzureichender Begrundung geleugnet. Es ist mir
unmdglich, eine solche Negation endgultig hinzunehmen. Wenn es etwas
gibt, das die moderne Wissenschaft triumphierend begriindet hat, so istes
die Herrschaft von Gesetz und ProzeB der Evolution in der Geschichte aller
irdischen Dinge. Was immer das tiefere Wesen der Sprache sein mag, in
ihrer auBeren Manifestation als menschliche Sprache ist sie ein Organis-
mus, ein Wachstum, eine irdische Evolution. Sie enthalt in der Tat ein
konstantes psychologisches Element undistdaher freier, flexibler, bewuB-
ter anpassungsfahig als rein physische Organismen. |hr Geheimnis ist
schwieriger zu erfassen, ihre Elemente erfordern subtilere und weniger
einschneidende Methoden der Analyse. Aber Gesetz und ProzeBexistieren
in mentalen nicht weniger als in materiellen Phanomenen, trotz ihrer
fluchtigeren und variableren Erscheinungsformen. Gesetz und ProzeB
mussen die Urspringe und Entwicklungen von Sprache regiert haben.
Wenn die notwendigen Schlussel sowie hinreichende Daten vorliegen,
mussen sie aufzudecken sein. Ich glaube, daB in der Sanskrit-Sprache der
Schiussel gefunden werden kann, die Daten stehen zur Untersuchung
bereit.

Der Irrtum der Philologie, der sie daran hinderte, in dieser Richtung zu
einem befriedigenderen Resultat zu gelangen, lag bezuglich der physi-
schen Seite des Sprechens in ihrer GbermaBigen Beschaftigung mit der
auBeren Morphologie der Sprache, hinsichtlich der psychologischen Seite
im Vertieftsein in die ebenso auBerlichen Verknipfungen geformter Worte
und grammatischer Abwandlungen in verwandten Sprachen. Die richtige
Methode der Wissenschaft ist es, zu den Urspringen zuruckzugehen, zur
Embryologie, zu den Elementen und weniger augenscheinlichen Prozes-
sen derDinge. Aus dem Offenkundigen ergebensichnurdie offenkundigen
und oberflachlichen Resultate. Die Tiefe der Dinge, ihre eigentliche Wahr-
heit, [aBt sich am besten entdecken durch ein Vordringen in die verborge-
nen Dinge, die die Oberflache der Erscheinungen verbirgt, durch ein
Vordringen in jene vergangene Entwicklung, deren verborgene und ver-
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streute Hinweise die abgeschlossenen Formen darstellen, oder in die
Maoglichkeiten, von denen die tatsachlichen Gegebenheiten, die wir sehen,
nur eine enge Auswabhl bilden. Allein eine dhnliche Methode, die auf die
friheren Formen der menschlichen Sprache angewandt wird, kann uns zu
einer wirklichen Wissenschaft von der Sprache fuhren.

Im wenigumfangreichen Kapitel einer Abhandlung,dieinsichselbstknapp
und einem anderen Thema gewidmet ist, kann es nicht moglich sein, die
Resultate jener Untersuchungen zu prasentieren, dieichindieserRichtung
unternommen habe*. Ich kann nur kurz ein oderzweiMerkmale nennen, die
fur das Thema vedischer Interpretationen unmittelbar relevant sind. Und
ich erwdhne sie hier nur, um jeglichen Verdacht im BewuBtsein meiner
Leser auszuschlieBen, ich hatte, indem ich von den herkdmmlichen Bedeu-
tungen gewisser vedischer Wérter abwich, ganz einfach Vorteil aus jener
Freiheit zu einfallsreicher Vermutung gezogen, die eine der groBen Attrak-
tionen und zugleich eine der gréBten Schwachen der modernen Philologie
ist.

Meine Untersuchungen tiberzeugten michzunachstdavon, daBWarter, wie
Pflanzen oder Tiere, in keinem Sinn kunstliche Produkte darstellen, son-
dern Entwicklungen — lebendige Entwicklungen von Lauten, die gewisse
Keimtdne zur Basis haben. Aus diesen Keimtonen entwickelte sich eine
kleine Anzahl einfacher Wurzelwoérter mit gewaltiger Nachkommenschaft,
die ihre aufeinanderfolgenden Generationen haben und sich in Sippen,
Stammen, Familien und gesonderten Gruppen zusammentun, wobei jede
einen gemeinsamen Grundstock und eine gemeinsame psychologische
Geschichte hat. Denn der Faktor, der die Entwicklungder Sprache regierte,
war der Vorgang, bei dem das Empfindungsmental des primitiven Men-
schen gewisse allgemeine Bedeutungen oder vielmehr gewisse allgemeine
Nutzen und Bedeutungswerte mit artikulierten Tonen assoziiert. Der Pro-
zeB dieser Assoziierung war in keiner Weise kunstlich sondern naturlich
und von einfachen und definitiven psychologischen Gesetzen bestimmt.
Urspringlich wurden Sprachlaute nicht gebraucht, um auszudricken, was
wir heute Vorstellungen nennen wirden. Sie waren vielmehr die Stimma-
quivalente gewisser allgemeiner Empfindungen und Gefuhlswerte. Die
Nerven und nicht der Intellekt schufen die Sprache. Um vedische Symbole
zu gebrauchen: Agni und Vayu, nicht Indra, waren die urspringlichen

* Ich werde sie in einem gesonderten Werk tiber ,,Die Urspringe arischer Sprache" abhandeln
(siehe Anhang).
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Schopfer menschlicher Sprache. Das Mental ist aus vitalen und Sinnesta-
tigkeiten hervorgetreten. Der Intellekt im Menschen hat sich aufeinerBasis
von Sinnesassoziationen und Sinnesreaktionen gebildet. Durcheinenahn-
lichen Vorgang hat sich der intellektuelle Gebrauch der Sprache durch ein
natirliches Gesetz aus dem EmpfindungsmaBigen und Emotionalen ent-
wickelt. Worter, die urspringlich vitale Emmissionen voll vager Sinnespo-
tenz waren, haben sich zu festen Symbolen praziser intellektueller Bedeu-
tungen entwickelt.

Demzufolge war dasWorturspringlich nichtaufirgendeine exakte Vorstel-
lung festgelegt. Es hatte einen allgemeinen Charakter oder eine allgemeine
Qualitat (guna), diezu einer groBen Zahl von Anwendungen und von daher
zu einer groBen Zahl moglicher Bedeutungen geeignet war. Und diesen
guna und seine Resultate teilte es mit vielen verwandten Lauten. Zuerst
begannen daher Wortsippen, Wortfamilien ihr Leben nach dem Gemein-
schaftssystem mit einem gemeinsamen Vorrat an méglichen und realisier-
ten Bedeutungen und einem gemeinsamen Anrecht auf sie alle. Ihre Indivi-
dualitat lag in Nuancen des Ausdrucks derselben Vorstellungen, nicht so
sehr in einem exklusiven Recht auf Ausdruck einer einzigen Vorstellung.
Die frihe Geschichte der Sprache war eine Entwicklung von diesem Ge-
meinschaftsleben der Worter zu einem System individueller Besonderheit
in einer oder mehreren intellektuellen Bedeutungen. Das Aufteilungsprin-
zip war zunachst flieBend, wurde dann zunehmend starr, bis Wortfamilien
und schlieBlich einzelne Wérter unabhangig ihr Leben beginnen konnten.
Das letzte Stadium der ganz naturlichen Entwicklung von Sprache tritt ein,
wenn das Leben des Wortes ganzlich dem Leben der Vorstellung, die es
reprasentiert, unterworfen ist. Denn im ersten Stadium der Sprache ist das
Wort ebenso lebendig oder eine noch lebendigere Kraft als sein Gedanke:
Ton bestimmt Sinn. Im letzten Stadium sind die Positionen umgekehrt: Der
Gedanke wird ganz und gar wichtig, der Ton sekundar.

Ein weiteres Charakteristikum der friihen Geschichte der Sprache besteht
darin, daB sie zunachst einen erstaunlich kleinen Vorrat von Gedanken
ausdruckt, und dies sind die generell méglichen Vorstellungen und im
allgemeinen die konkreten, wie Licht, Bewegung, Berihrung, Substanz,
Ausweitung, Kraft, Geschwindigkeit usw. Danach beobachten wir, daB
allgemein die Vielfalt und Prazision des Gedankens zunimmt. Die Entwick-
lung schreitet fort vom Allgemeinen zum Besonderen, vom Vagen zum
Prazisen, vom Physischen zum Mentalen, vom Konkreten zum Abstrakten,
vom Ausdruck einer reichen Vielfalt von Empfindungen beziglich ahnli-
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cher Dinge hin zum Ausdruck praziser Unterscheidungzwischen dhnlichen
Dingen, Gefuhlen und Handlungen. Diese Progressionwird durch Assozia-
tionsprozesse in Gedanken erarbeitet, die stets dieselben sind, stets wie-
derkehren und den Charakter feststehender natirlicher Entwicklungsge-
setzehaben, obgleich sie ohne Zweifel auf dieUmgebungund die tatsachli-
chen Erfahrungen derjenigen Menschen zuruckzufihren sind, die die
Sprache sprachen. Und was ist schlieBlich ein Gesetz, wenn nicht ein
ProzeB, dervonder Natur der Dinge als Reaktion aufdieErfordernisseihrer
Umwelt erarbeitet und zur festen Gewohnheit ihrer Aktion wurde?

Aus dieser Geschichte der Sprache leiten sich gewisse Konsequenzen ab,
die von groBer Bedeutung fur die Interpretation der Veden sind. Zunéachst
einmal ist es mittels Kenntnis der Gesetze, nach denen sich die Beziehun-
gen von Ton und Sinn in der Sanskrit-Sprache heranbildeten, und mittels
eines detaillierten Studiums ihrer Wortfamilien méglich, die Geschichte
einzelner Worter zu rekonstruieren. Es ist moglich, ihre Bedeutungen zu
erklaren und zu zeigen, wie sie im Verlaufe der verschiedenen Stadien der
Sprachentwicklung herangebildet wurden, die wechselseitigen Beziehun-
gen verschiedener Bedeutungen festzustellen und zu erklaren, wie sietrotz
des groBen Unterschieds und manchmal sogar des direkten Gegensatzes
ihrer Bedeutungswerte demselben Wort zugeteilt wurden. Es ist ebenfalls
moglich, verlorengegangene Bedeutungen von Wértern auf einer sicheren
und wissenschaftlichen Basis zu rekonstruieren und sie zu rechtfertigen
mit Berufung auf die beobachteten Gesetze der Assoziation, die die Ent-
wicklung der alten arischen Sprachen bestimmten, auf die verborgene
Evidenz des Wortes selbst und die stutzende Evidenz seiner unmittelbaren
Verwandten. Anstatt eine rein gleitende und nur mutmaBliche Basis fur
unseren Umgang mit den Vokabeln der vedischen Sprache zu haben,
kénnen wir dann mit GewiBheit auf einer soliden und verlaBlichen Grund-
lage arbeiten.

Naturlich folgt daraus nicht, daB eine bestimmte Wortbedeutung sicher auf
den tatsachlichen Text des Veda angewendet werden kann, weil ein vedi-
sches Wort zeitweilig eine bestimmte Bedeutung gehabt haben mag oder
muB. Doch legen wir eine solide Bedeutung und eine klare Moglichkeit
seines Wesens als die rechte Bedeutung fur den Veda fest. Alles ubrige ist
eine Frage desvergleichenden Studiums der Textstellen,indenendasWort
auftritt, und bestandigen Zutreffens im Zusammenhang. Ich habe immer
wieder gefunden, daB eine so wiederhergestellte Bedeutung, wo immer sie
angewandt wird, stets den Kontext erhellt und daB auf der anderen Seite
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eine stets vom KontexterforderteBedeutunggenau das ist, wowirdurchdie
Geschichte des Wortes hingeflihrt werden. Dies ist eine hinreichende
Grundlage fir eine gut untermauerte, wenn nicht gar absolute GewiBheit.
Sodann liegt ein bemerkenswerter Grundzug der anfanglichen Sprachein
einer Unzahl verschiedener Bedeutungen, furdie ein einziges Wort geeig-
net war, und auch in der Unzahl von Wdrtern, die gebraucht werden
konnten, um einen einzigen Gedanken auszudrucken. Spater wurde diese
tropische Fulle beschnitten. Der Intellekt kam dazwischen mit seinem
wachsenden Bedurfnis nach Prazision, seinem zunehmenden Gefuhl fir
Sparsamkeit. Mehr und mehr nahm die Tragfahigkeit der Wérter ab. Sie
vermochte immer weniger eine uberflissige Anzahlvon Wértern firdensel-
ben Gedanken, eine iiberzahlige Vielfalt von Gedanken fur dasselbeWortzu
tragen. Eine betrachtliche, obschon nicht allzu starre Knappheit in dieser
Hinsicht, modifiziert durch die Forderung nach einermaBvollenVariations-
breite, wurde zum letztgultigen Gesetz der Sprache. Aber die Sanskrit-
Sprache erreichte nieganzdie Endstadien dieser Entwicklung; sie |dste sich
allzu frih in die Prakrit-Dialekte auf. Selbst in ihrer spatesten und litera-
rischsten Form bietet sie eine enorme Bedeutungsvielfaltfirdasselbe Wort,
hat sie eine Uberreiche Fulle an Synonymen. Von daher ist sie auBerordent-
lich gut geeignet als rhetorisches Mittel, was firr jede andere Sprache
schwierig, gezwungen und hoffnungslos kinstlich ware, besonders fur die
Sprachfigur des doppelten Sinnes, $/esa.

Das vedische Sanskrit reprasentiert ein noch fruheres Stadium in der
Entwicklung der Sprache. Selbst in seinen duBeren Merkmalen ist es
weniger festgelegt als jede andere klassische Sprache. Es hat eine Vielfalt
von Formen und Abwandlungen. Es ist flieBend und vage und doch sehr
subtil im Gebrauch von Fallen und Zeiten. In psychologischer Hinsicht hat
es sich noch nicht kristallisiert, ist es noch nichtvollstandig verhartetzuden
starren Formen intellektueller Prazision. Das Wort ist fir den vedischen
Rishinoch etwas Lebendiges, Krafterfulltes, kreativund formgebend. Esist
noch nicht ein konventionelles Symbol fir einen Gedanken, sondern selbst
der Vater und Gestalter von Gedanken. Es tragt in sich die Erinnerung an
seine Wurzel, ist sich noch seiner eigenen Geschichte bewuBt.

Der Sprachgebrauch der Rishis wurde von dieser alten Psychologie des
Wortes regiert. Wenn wirim Englischen das Wort,Wolf“oder, Kuh*“gebrau-
chen, meinen wir damit ganz einfach das damit jeweils bezeichnete Tier. Wir
sind uns nicht irgendeines Grundes bewuBt, warum wir jenen bestimmten
Laut far diesen Gedanken gebrauchen, wir wissen lediglich um die uralte
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Gewohnheit der Sprache. Und wir kdnnen den Laut nicht fur irgendeinen
anderen Sinn oder Zweck gebrauchen auBer durch ein kinstliches Stilmit-
tel. Aber fur den vedischen Rishibedeutetevrka ,,der ReiBer” und vondaher,
unter anderen Bedeutungsanwendungen, ,Wolf*;dhenu bedeutete Forde-
rer, Nahrer und deswegen ,Kuh“. Doch der urspringliche und allgemeine
Sinn dominiert, der abgeleitete und spezielle ist sekundér. Daher wares fur
den Autor der Hymne mdglich, diese gemeinen Woérter mit groBer Beweg-
lichkeit zu gebrauchen, wobei manchmal das Bild des Wolfes oder das der
Kuh in den Vordergrund gestellt wurde, bisweilen gebrauchtwurde, umden
allgemeineren Sinn farbig wiederzugeben, manchmal bloB als konventio-
nelles Bild fur das psychologische Konzept behalten wurde, mit dem sein
Mental sich beschaftigte, bisweilen auch das Bild ganz aus dem Auge
verloren wurde. Im Licht dieser Psychologie der alten Sprache mussen wir
die besonderen Figuren des vedischen Symbolismus verstehen, wie sie die
Rishis handhabten, selbst bis zu den offenkundig gemeinen und konkreten.
In dieser Weise werden Woérter wie ghrtam, diegeschmolzene Butter,soma,
der heilige Wein, und eine groBe Anzahl weiterer Worter gebraucht.
Ferner waren die Unterteilungen, die vom Denken zwischenverschiedenen
Bedeutungen desselben Wortes vorgenommen wurden, weniger trennend
als in der modernen Sprache. Im Englischen sind ,,fleet” in der Bedeutung
»Flotte* und ,fleet” in der Bedeutung ,schnell* zwei verschiedene Worter.
Wenn wir ,fleet” im ersteren Sinn gebrauchen, denken wir nicht an die
Schnelligkeit der Bewegung des Schiffes, noch haben wir, wenn wir es im
zweiten gebrauchen, das Bild von Schiffen im Sinn, die schnell Gber das
Meer gleiten. Aber genau dies wirde im vedischen Sprachgebrauch ge-
schehen. Bhaga, GenuB, und bhaga, Anteil, waren fiir das vedische Mental
nicht verschiedene Woérter, sondern ein Wort, das zwei verschiedene An-
wendungen entwickelt hatte. Daher war es leicht fir die Rishis, es in einer
oder in beiden Bedeutungen zu gebrauchen, wobei die andere im Hinter-
kopf blieb, um die vordergrundige Bedeutung zu kolorieren, oder es durch
eine Art Figur kumulativer Bedeutsamkeit sogar gleichzeitig in beiden
Bedeutungen zu gebrauchen.Canasbedeutete Nahrung, aber es bedeutete
auch ,GenuB*“, ,Vergnugen“. Daher konnte der Rishi es gebrauchen, um
dem profanen Mental die Nahrung anzudeuten, die beim O pfer den Gottern
gegeben wurde. Fir die Eingeweihten aber bedeutete es Ananda, die
Freude der géttlichenWonne, diein das physische BewuBtsein eintritt,und
esdeutete gleichzeitigauchdasBilddesSoma-Weins an,zugleichNahrung
der Gotter und das vedische Symbol des Ananda.
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Uberall sehen wir, wie dieser Gebrauch der Sprachedas Wort der vedischen
Hymnen dominiert. Es war das groBe Kunstmittel, mit Hilfedessendiealten
Mystiker die Schwierigkeit ihrer Aufgabe bewaltigten. Agni kann dem
gewohnlichen Anbeter einfach der Gott des vedischen Feuers gewesen
sein, es kann ,,Prinzip der Hitze und des Lichts in der physischen Natur*
bedeutet haben, den Unwissenden mag es einfach eine ubermenschliche
Personlichkeit gewesen sein, einer dervielen ,,Geber von Reichtum®*, , Be-
friediger des menschlichen Begehrens*“. Wie nun jenen, die zu tieferem
Begreifen fahig sind, die psychologischen Funktionen des Gottes andeu-
ten? Das Wort selbst erflllte diese Aufgabe. Denn Agni bedeutete das
Starke, das Helle, oder gar Kraft, Glanz. So konnte es, woimmer es auf-
tauchte, dem Eingeweihten die Vorstellung von erleuchteter Energie ver-
mitteln, die die Welten errichtet und den Menschen zum Hochsten erhebt,
vom Volistrecker des groBen Werkes, vom Purohit des menschlichen
Opfers.

Oder wie erinnert man den Horer daran, daB all diese Gotter Persoénlichkei-
ten des einen universalen Deva sind? Die Namen der Goétter in ihrer
Bedeutung selbst erinnern daran, daB sie nur Epithete sind, bezeichnende
Namen, Beschreibungen, nicht persdnliche Benennungen. Mitra ist Deva
als der Herrvon Liebe und Harmonie, Bhaga als der Herr von GenuB3, Surya
als der Herr der Erleuchtung, Varuna als die alldurchdringende Weite und
Reinheit des Géttlichen, die die Welt stitzt und vervollkommnet. ,Das
SeiendeistEines," sagtderRishiDirghatamas, ,,aberdie Weisendricken Es
in vielfaltiger Weise aus. Sie sagenIndra, Varuna, Mitra, Agni.SienennenEs
Agni, Yama, Matariswan.“* In den fruhen Tagen vedischen Wissens be-
durfte der Eingeweihte nicht dieser ausdricklichen Feststellungen. Die
Namen der Gotter vermittelten ihm ihre eigene Bedeutung und riefen die
groBe fundamentale Wahrheit ins Gedachtnis, die immer gegenwartig
blieb.

Aber in den spateren Zeitaltern wirkte genau dieses Mittel, das die Rishis
verwandten, gegen die Bewahrung des Wissens. Denn die Sprache wan-
delte ihren Charakter, wies ihre frihere Beweglichkeit zurtick, warf alte
vertraute Bedeutungen ab. Das Wort schrumpfte zu seiner auBeren und
konkreten Bedeutung zusammen. Der Nektarwein des Ananda wurde bei
der physischen Gabe vergessen. Das Bild der geschmolzenen Butter erin-
nerte nurmehr an das auBere Trankopfer fur mythologische Gottheiten,

*Rv. . 164.46
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Herren des Feuers und der Wolke und des Sturms, Gottheiten, die nur eine
materielle Energie und einen &uBeren Glanz besaBen. Der Buchstabe lebte
fort, wahrend der Geist in Vergessenheit geriet. DasSymbol, der Kérper der
Doktrin, blieb, aber die Seele des Wissens war ihren Umhullungen
entwichen.
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Agni und die Wahrheit

DerRig-Vedaistin all seinen Teilen einheitlich. Gleich welches seinerzehn
Mandalas wir auch wahlen, wir finden dieselbe Substanz, dieselben Gedan-
ken, dieselben Bilder, dieselben Ausdrucke. Die Rishis sind die Seher einer
einzigen Wahrheit und gebrauchen zu deren Ausdruck eine gemeinsame
Sprache. Sie unterscheiden sich nach Temperament und Personlichkeit.
Einige neigen zu einem reicheren, subtileren und tieferen Gebrauch des
vedischen Symbolismus. Andere geben ihrer spirituellen Erfahrung in
einem kargen, schlichteren Stil Ausdruck, mit weniger fruchtbaren Gedan-
ken, weniger reichhaltig an poetischen Bildern, an Tiefe und Fulle der
Aussage. Oft variieren die Lieder eines einzelnen Sehers in ihrem Stil,
reichen von der auBersten Schlichtheit bis zur ungewéhnlichsten Mannig-
faltigkeit. Oder es gibt ein Auf und Ab in derselben Hymne: sie schreitetvon
den gewodhnlichsten Konventionen des allgemeinen O pfersymbols fort zu
einer Bewegung, vollgepackt mit komplexen Gedanken. Einige der Suktas
sind einfach, fast modern in ihrer Sprache; andere verbliffen zunachst
aufgrund des Anscheins antiker Undeutlichkeit. Aber diese Stilunter-
schiede tun der Einheit spiritueller Erfahrung keinen Abbruch und werden
auch nichtdurch Variation derfestenBegriffe undderaligemeinen Formeln
kompliziert. Im tiefen und mystischen Stil von Dirghatamas Auchathya wie
in der klangvollen Helligkeit von Medhatithi Kanwa, in den kraftvollen,
dynamischen Hymnen von Vishwamitra wie in Vasishthas ausgewogenen
Harmonien finden wir dieselbe feste Grundlage des Wissens und dasselbe
gewissenhafte Festhalten an den heiligen Konventionen der Eingeweihten.
Aus dieser Besonderheit der vedischen Kompositionen ergibt sich, daB die
Methode der Interpretation, die ich beschrieben habe, ebenso gut anhand
einer Anzahl verstreuter Suktas, die den zehn Mandalas entnommen sind,
illustriert werden kann wie anhand irgendeiner kleinen Gruppe von Hym-
nen eines einzelnen Rishis. Wenn ich beabsichtigte, die Interpretation, die
ich jetzt vorlege, unwiderlegbar zu begriunden, so ware eine viel detaillier-
tere und umfangreichere Untersuchung notwendig. Eine kritische Durch-
sicht aller zehn Mandalas ware unerlaBlich. Um zum Beispiel die Vorstel-
lung zu rechtfertigen, die ich mit dem vedischen Begriff rtam, Wahrheit,
verbinde, oder meine Erklarung des Symbols der Kuh des Lichts, muBteich
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alle Textstellen von einigem Gewicht anfuhren, in denen der Gedanke der
Wahrheit oder das Bild der Kuh eingefihrt werden, und meine These durch
Uberprufungihres Sinnes und Zusammenhangs begrinden. Oder wennich
beweisen will, daB Indra im Veda in seinen psychologischen Funktionen
wirklich der Meister des lichtreichen Mentals ist, typisiert durch dyauh,
Himmel, mit seinen drei leuchtenden Bereichen, rocan§, so muBte ich in
ahnlicher Weise die an Indra gerichteten Hymnen und die Textstellen
prufen, in denen sich eine klare Erwahnung des vedischen Weltensystems
findet. Und dies wurde noch nicht hinreichen — so wechselseitig verknupft
und abhangig sind die Begrifflichkeiten des Veda — ohne eine genaue
Uberpriifung der anderen Gétter und anderer wichtiger psychologischer
Begriffe, die mitdem Gedanken derWahrheitund mitder mentalen Erleuch-
tung, durch die der Mensch zu inhr gelangt, verbunden sind. Ich erkenne die
Notwendigkeit eines solchen Werkes der Rechtfertigung an und beabsich-
tige, esinanderen StudienzurvedischenWahrheit,zuden GétterndesVeda
und den vedischen Symbolen auszufihren. Eine so umfangreiche Arbeit
wurde denRahmendervorliegenden Studie iberschreiten, die sich bloB auf
eine lllustration meinerMethode und eine knappe Darstellungder Resultate
meiner Theorie beschréankt.

Um die Methode zu illustrieren, will ich die ersten elf Suktas des ersten
Mandalas heranziehen und zeigen, wie einige zentrale Gedanken der psy-
chologischen Interpretation sich aus gewissen wichtigen Textstellen oder
einzelnen Hymnen ergeben und wie der groBere Zusammenhang der
Textstellen und der alilgemeine Gedanke der Hymnen im Licht dieses tiefer
schurfenden Denkens eine ganz neue Erscheinung annehmen.

Die Sanhita des Rig-Veda, so wie wir sie besitzen, istin zehn Bliicher oder
Mandalas eingeteilt. Die Anordnung folgt einem doppelten Prinzip. Sechs
der Mandalas sind jeweils den Hymnen eines einzelnen Rishi oder einer
Familie von Rishis gewidmet. So ist der zweite hauptsachlich den Suktas
des Rishi Gritsamada gewidmet, dhnlich der dritte und der siebte den
groBen Namen von Vishwamitra und Vasishtha, der vierte Vamadeva, der
sechste Bharadwaja. Der funfte enthalt die Hymnen des Hauses Atri. In
jedem dieser Mandalas sind zunachst die an Agni gerichteten Suktas
zusammengestellt. Daran schlieBen sich jene an, deren Gottheit Indra ist.
Die Anrufungen anderer Gotter, Brihaspati, Surya, der Ribhus, Usha usw.
schlieBen den Mandala ab. Ein ganzes Buch, das neunte, isteinemeinzigen
Gott, Soma, gewidmet. Der erste, der achte und der neunte Mandala sind
Sammlungen von Suktas verschiedener Rishis, aber die Hymnen jedes
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Sehers sind gewohnlich in der Ordnung ihrer Gottheiten zusammenge-
stellt, wobei Agni zuerst kommt, dann Indra und schlieBlich die anderen
Gotter. So beginnt der erste Mandala mit zehn Hymnen des Sehers Ma-
dhuchchhandas, Sohn des Vishwamitra, und einer elften, die Jetri zuge-
schrieben wird, dem Sohn von Madhuchchhandas. Dieses letzte Sukta ist
jedoch in Stil, Manier und Geistidentisch mit denzehn, dieihmvorangehen.
Zusammen koénnen sie als ein einziger Block von Hymnen genommen
werden, die in Intention und Diktion gleich sind.

Ein gewisses Prinzip der Gedankenevolution fehlte ebenfalls nichtbeider
Anordnung dieser vedischen Hymnen. Der Er6ffnungsmandala scheint so
konzipiert zu sein, daB der allgemeine Gedanke des Veda in seinen ver-
schiedenen Elementen sich unter der Hulle der eingefihrten Symbole
schrittweise entfaltet mittels der Stimmen einer gewissen Anzahl von Ri-
shis, die fast alle einen hohen Rang als Denker und heilige Sanger einnehmen
und von denen einige zu den beruhmtesten Namen vedischer Tradition
zahlen. Auch kann es nicht bloBer Zufall sein, daB derzehnteoderabschlie-
Bende Mandala uns mit einer noch gréBeren Vielfalt von Autorendieletzten
Entwicklungen der Gedanken des Veda und einige der sprachlich modern-
stenseiner Suktas gibt. Hier finden wirdas Opferdes Purusha und die groBe
Schépfungshymne. Hier glauben auch moderne Gelehrte, die ersten Ur-
sprunge der vedantischen Philosophie, den Brahmavada, zu entdecken.
In jedem Fall schlagen die Hymnen des Sohnes und des Enkels von
Vishwamitra, mit denen der Rig-Veda anhebt, in erstaunlicher Weise die
ersten Grundtone vedischer Harmonie an. Die erste Hymne, die an Agni
gerichtet ist, deutet das zentrale Konzept der Wahrheit an, das in den
zweiten und dritten Suktas bestatigt wird, die Indra zugleich mit anderen
Gottern anrufen. In den ubrigen acht Hymnen, in denen Indra als einzige
Gottheit auftritt — mit Ausnahme einer, qie er mit den Maruts teilt — finden
wir die Symbole des Soma und der Kuh, den Hinderer Vritra und die groBe
Rolle, die Indra dabei spielt, den Menschen zum Licht zu fihren und die
Hindernisse um seines Fortschritts willen auszurdaumen. Diese Hymnen
sind daher von ausschlaggebender Bedeutung fiir die psychologische
Interpretation des Veda.

EsgibtvierVersein der Hymne an Agni, dieVersevier bis acht, in denender
psychologische Sinn kraftvoll und klar herauskommt, dem Schleier des
Symbols entgeht.
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Agnir hoté kavikratuh, satyas$citrasravastamah,
devo devebhir 4gamat.

Yad ahga dasuse tvam, agne bhadram karisyasi,
tavet tat satyam angirah.

Upa tvagne divedive, dosévastar dhiya vayam,
namo bharanta emasi.

Réjantam adhvaranam, gopam rtasya didivim,
vardhaméanar sve dame.

In diesem Abschnitt haben wir eine Reihe von Begriffen, die deutlich einen
psychologischen Sinn haben oder offenbar fir ihn geeignet sind und die
dem ganzen Kontextihre Farbe geben.Sayanabestehtjedochaufeinerrein
rituellen Interpretation, und es ist interessant zu beobachten, wie er zu ihr
gelangt. Im ersten Satzteil habenwirdas Wort kavi, was Seher bedeutet, und
selbst wenn wir davonausgehen, daB kratu Opferwerk bedeutet, werden wir
zu dem Resultat gelangen, ,,Agni, derPriester,dessen Werk oder Ritus jener
des Sehers ist", eine Aussage, die dem Opfer sogleich einen symbolischen
Charakter gibtund in sichselbstausreicht, als Keim eines tieferen Verstand-
nisses des Veda zu dienen. Sayana hat das Gefulihl, daB er die Schwierigkeit
um jeden Preis abwenden muB, entledigt sich daher der Bedeutung von
Seher fur Kavi und gibt dem Wort eine andere und ungebrauchliche Bedeu-
tung. Ererklartdann, daB Agni satya (wahr) sei, weilerdiewahreFruchtdes
Opfers herbeifiihre. Sravas gibt Sayana mit ,Ruhm“ wieder, Agni hat
auBerstvielfaltigen Ruhm. Es ware sicher besser gewesen, dasWort in dem
Sinn von Reichtum zu nehmen, um die Inkoharenz dieser letzteren Wieder-
gabe zu vermeiden. Wir gelangen also zu folgendem Ergebnis fur den
funften Vers: ,,Agni, der Priester, aktiv beim Ritual, der wahr ist (in seiner
Frucht) — denn sein ist der vielfaltigste Reichtum, — mége er kommen, ein
Gott mit den Gottern.*

Der sechsten Rik gibt der Kommentator eine ganz seltsame, abrupte Kon-
struktion und triviale Gedankenrichtung, die den FluB des Verses unter-
bricht: ,,Jenes Gute (in der Gestalt vielfaltigen Reichtums), das du fir den
Gebervollbringen wirst, jenesistdeines. Diesistwahr,0 Angiras,“ das heift,
es kann kein Zweifel an dieser Tatsache bestehen, denn wenn Agni dem
Geber Gutes tut, indem er ihn mit Reichtum versieht, so wird er seinerseits
neue Opfer fur Agni durchfiihren, und so wird das Gute des Opferers zum
Gutendes Gottes. Hier ware eswiederum besser, zu ibersetzen:,,DasGute,
das du fur den Geber tun wirst, das ist jene Wahrheit von dir, o Angiras."
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Denn so erhalten wir zugleich eine einfachere Bedeutungund Konstruktion
und eine Erklarung des Beiwortes satya, wahr, wie es auf den Gott des
Opferfeuers angewendet wird. Dies ist die Wahrheit Agnis, daB er dem
Geber des Opfers gewiB Gutes als Gegengabe gibt.

Der siebte Vers bietet keine Schwierigkeit fur die ritualistische Interpreta-
tion auBer dem eigenartigen Ausdruck: ,,wir kommen die Niederwerfung
(tiefe Verbeugung) tragend”. Sayana erklart, daB tragend hier einfach
machend bedeutet, und Gbersetzt: ,,Zu dirkommen wir tags und nachts mit
dem Gedanken, die Niederwerfung durchfiihrend.” Im achten Vers nimmt
er rtasya im Sinne von Wahrheit und erklart es als die wahre Frucht des
Rituals. ,,Zu dir, leuchtend, dem Schutzer der Opfer, stets ihre Wahrheit
offenbarend (d.h. ihre unvermeidliche Frucht), wachsend in deinem eige-
nen Haus."“Wieder ware es einfacher und besser, rtam im Sinn von Opferzu
nehmen und zu Ubersetzen: ,, Zu dir, leuchtend in den Opfern, Schutzer des
Ritus, immer strahlend, wachsend in deinem eigenen Haus." Das ,.eigene
Haus* Agnis, sagt der Kommentator, ist die Opferstatte, und die wird in der
Tat haufig genug in Sanskrit ,,das Haus Agnis* genannt.
Wirsehenalso,daB man miteinwenigManipulationeinenreinrituellenSinn
erarbeiten kann, derselbstim Falleeiner Textstelle, dieaufdenerstenBlick
eine Flllean psychologischer Bedeutsamkeit bietet,ganzohne Gedanken-
substanz ist. Dennoch bleiben Médngel und Fehler, die die Kunstlichkeit der
Arbeit verraten, gleich, wie geistreich der Text auch zustande gebracht
wurde. Wir muBten den einfachen Sinnvon kavi iber Bord werfen, der dem
Wort im ganzen Veda anhaftet, und eine irreale Ubersetzung hineinbringen.
Wir missen entweder die beiden Worter satya und rtatrennen, dieim Veda
eng verbunden sind, oder rta einen erzwungenen Sinn geben. Und durch-
weg haben wir die naturlichen Andeutungen vermieden, die uns durch die
Sprache des Rishis nahegelegt werden.

Nun wollen wirdem entgegengesetzten Prinzip folgen und den Worten des
inspirierten Textes ihren vollen psychologischen Gehalt verleihen. Kratu
bedeutet in Sanskrit Werk oder Handlung und insbesondere Werk im Sinn
von Opfer; aber es bedeutet auchKraft oder Starke (griechisch kratos), die
handlungswirksam ist. Psychologisch ist diese handlungswirksame Kraft
der Wille. Das Wort kann auch Mental oder Intellekt bedeuten, und Sayana
IaBt Gedanke oder Wissen als eine mdgliche Bedeutung von kratu zu.
Sravas bedeutet wértlich Héren, und von dieser urspriinglichen Bedeutung
leitet sich sein sekundarer Sinn ,Ruhm* ab. Aber psychologisch fihrt die
Vorstellung von Héren im Sanskrit zu einer anderen Bedeutung, die wir in
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$ravana, $ruti, $ruta finden: offenbartes Wissen, das Wissen, das durch
Inspiration kommt. Drsti und $ruti, Sehen und Héren, Offenbarung und
Inspiration sind die beiden Hauptkrafte jener supra-mentalen Fahigkeit, die
der alten vedischen Vorstellung von Wahrheit, rtam, angehért. Das Wort
$ravas wird von den Lexikographen nicht in diesem Sinn anerkannt, aberes
wird im Sinn einer Hymne akzeptiert: das inspirierte Wort des Veda. Dies
weist deutlich darauf hin, daB es zeitweilig die Vorstellung von Inspiration
odervon etwas Inspiriertem vermittelte, ooWortoderWissen. Diese Bedeu-
tung kénnen wirihm dann — zumindest provisorisch — in dervorliegenden
Textstelle geben; denn der andere Sinn, Ruhm, ist ganz und gar
zusammenhang- und bedeutungslos im Kontext. Weiter kann auch dem
Wort namas ein psychologischer Sinn eignen; denn es bedeutet wortlich
»,hiederbeugen* und wird auf den Akt anbetender Unterwerfung unter die
Gottheit angewendet, was physisch durch den FuBfall des Kérpers ausge-
drickt wird. Wenn daher der Rishi davon spricht, ,,Agni durch den Gedan-
ken zu huldigen*, so kdnnen wir kaum daran zweifeln, daB er namas den
psychologischen Sinn der inneren Demutigung gibt, des Aktes der Unter-
werfung oder Uberantwortung an die Gottheit.

Wir erhalten dann die folgende Ubersetzung der vier Verse:

»,Moge Agni, Priester der Gabe, dessen Wille zur Handlung der des Sehers
ist, der wahr ist, hGchstreichinvielfaltiger Inspiration, kommen, ein Gott mit
den Géttern.

Das Gute, das du fiirden Geber schaffen wirst, das istjeneWahrheitvondir,
0 Angiras.

Zu dir, 0 Agni, kommen wir Tag fir Tag, inder Nacht und im Licht, mit dem
Denken und zollen darin unsere Unterwerfung,

Dir,der duaus den Opfern aufscheinst (oder: der du den Opfern vorstehst),
Huter der Wahrheit und ihrer Erleuchtung, wachsend in deinem eigenen
Haus.“

Der Mangel in der Ubersetzung ist der, daB wir ein und dasselbe Wort fir
satyam und rtam gebrauchen muBten, wohingegen es, im vedischen Ver-
standnis, wie wir in der Formel satyam rtam brhat erkennen kénnen, eine
Unterscheidung zwischen den prazisen Bedeutungen der beiden Wérter
gegeben haben muB.

Wer ist dann dieser Gott Agni, an den eine Sprache von so mystischer
Inbrunst gerichtet wird, demsoweite und profunde Funktionenzugeschrie-
ben werden? Wer ist dieser Hiter der Wahrheit, der in seiner Handlung ihre
Erleuchtung ist, dessen Wille im Handeln der Wille eines Sehers ist, der
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gottliche Weisheit besitzt, die seine vielfaltige Inspiration regiert? Welches
ist die Wahrheit, die er hitet? Und welches ist dieses Gute, das er fur den
Geber schafft, der stets in Gedanken zu ihm kommt, Tag und Nacht, mit
seinem Opfer der Unterwerfung und Selbstiiberantwortung? Bringt er
Gold, Pferde und Vieh, oder sind es gottlichere Reichtumer?

Nicht das Opferfeuer ist zu diesen Funktionen fahig, noch kann esirgendei-
ne materielle Flamme oder ein Prinzip physischer Hitze und physischen
Lichtes sein. Und doch wird das Symbol des Opferfeuers durchweg be-
wahrt. Es ist deutlich, daB wir uns in der Anwesenheit eines mystischen
Symbolismus befinden, fir den das Feuer, das Opfer, der Priester nur
auBere Figuren einer tieferen Lehre sind und doch Bilder, deren standige
Aufrechterhaltung und Prasentation fur notwendig gehalten wurde.
InderfrihenvedantischenLehrederUpanischadenfinden wir einen Begriff
der Wahrheit, der oft durch Formeln ausgedruckt wird, diedenHymnendes
Veda entnommen sind, wie z.B. der bereits zitierte Ausdruck, satyam rtam
brhat, — die Wahrheit, das Rechte, das Weite. Von dieser Wahrheit spricht
der Veda als von einem Pfad, der zum Wohlsein, zur Unsterblichkeit fuhrt.
Auch in den Upanischaden geht der Weise oder Seher, RishioderKavi, auf
dem Pfad der Wahrheit ,,hinuber*. ErverlaBt die Falschheit, densterblichen
Zustand und geht hintber in ein unsterbliches Sein. Wir kdnnen daher zu
Recht annehmen, daB derselbe Begriff sowohl im Veda alsauchim Vedanta
zur Diskussion steht.

Dieser psychologischeBegriffistderjenigeeinerWahrheit, die die Wahrheit
gottlicher Essenz ist, nicht Wahrheit sterblicher Empfindung und Erschei-
nung. Es ist satyam, Seinswahrheit; in ihrer Aktion ist sie rtam, Rechtes, —
Wahrheit gottlichen Seins, die die rechte Aktivitat von Mental und Kérper
reguliert. Sieistbrhat, die universaleWahrheit, diedirektundunentstelltaus
dem Unendlichen hervorgeht. Das BewuBtsein, das ihr entspricht, ist
ebenso unendlich, brhat, weit, im Gegensatz zum BewuBtsein des Sinnes-
mentals, das sich auf Begrenzung gruindet. Das eine wird beschrieben als
bhamaéa, das Weite, das andere als alpa, das Kleine. Ein anderer Name fur
dieses supramentale oder WahrheitsbewuBtsein ist Mahas, das auch das
GroBe, das Weite bedeutet. Und ebenso wie wir flr die Fakten von Empfin-
dung und Erscheinung, die voller Falschheiten sind (anrtam, Nicht-
Wahrheit oder falsche Anwendung dessatyam in mentaler und kdrperlicher
Aktivitat), die Sinne als Instrumente haben, wobei das Sinnesmental
(manas) und der Intellekt auf der Grundlage ihrer Daten arbeiten, so gibt es
fur das WahrheitsbewuBtsein entsprechende Fahigkeiten, drsti, $ruti, vi-
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veka: die unmittelbare Schau der Wahrheit, das unmittelbare Horen ihres
Wortes, die unmittelbareEinschatzung des Rechten. Wer dieses Wahrheits-
bewuBtsein besitzt oder der Wirkung dieser Fahigkeiten gegeniber offen
ist, der ist Rishi oder Kavi, Weiser oder Seher. Diese Begriffe von Wahrheit,
satyam und rtam, mussen wir inder Eré6ffnungshymnedesVedazur Anwen-
dung bringen.

Agni wird imVedastets im Doppelaspektvon Kraftund Licht dargestelit. Er
ist die géttliche Kraft, die die Welten errichtet, eine Macht, die stets mit
vollkommenem Wissen handelt, denn sie istjatavedas, Kenner aller Gebur-
ten, visvani vayunani vidvan — sie kennt alle Offenbarungen oder Erschei-
nungen, sie besitzt alle Formen und Aktivitdten der géttlichen Weisheit.
Ferner wird wiederholt gesagt, daB die Gotter Agni als das Unsterblichein
den Sterblichen eingesetzt haben, die géttliche Kraft im Menschen, die
Energie der Erfullung, durch die sie ihr Werk in ihm tun. Dieses Werk istes,
das durch das Opfer symbolisiert wird.

Psychologisch kénnen wir Agni dann alsdengéttlichenWillennehmen, der
vollkommen inspiriert ist durch gottliche Weisheit und in der Tat eins mit
ihr, die die aktive oder effektive Macht des WahrheitsbewuBtseins ist. Dies
ist der offenbare Sinn des Wortes kavikratuh: jener, dessen aktiver Wille
oder dessen aktive Wirkkraft die des Sehers ist, — d.h. er wirkt mit dem
Wissen, das durch das WahrheitsbewuBtsein kommt und in dem weder
Fehlanwendung noch Irrtum ist. Die Beiworte, die folgen, bestatigen diese
Interpretation. Agni ist satya, wahrin seinem Wesen. Vollkommener Besitz
seiner eigenen Wahrheit und der essentiellen Wahrheit der Dinge gibtihm
die Kraft, sie in allem Handeln und aller Bewegung von Kraft vollkommen
anzuwenden. Er hat sowohl das satyam als auch das rtam. Ferner ist er
citrasravastamah. Aus dem rtam geht eine Fulle stark leuchtender und
vielfaltiger Inspirationen hervor, die die Fahigkeit geben, das vollkommene
Werk zu tun. Denn all dies sind Beiworte von Agni als hotr, dem Opferprie-
ster, der die Gabe durchfuhrt. Die Kraft Agnis, die Wahrheit beim durch das
Opfer symbolisierten Werk (karma oder apas) anzuwenden, macht ihn
daherzum Gegenstand menschlicher Anrufung. DieWichtigkeit des Opfer-
feuers beim auBeren Ritual entspricht der Wichtigkeit dieser inneren Kraft
von Licht und Macht beim inneren Ritus, wodurch Kommunikation und
Austausch zwischen dem Sterblichen und dem Unsterblichen erfolgt. Agni
wird an anderer Stelle haufig beschrieben als der Gesandte, ddta, das
Medium jener Kommunikation und jenes Austausches.
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Wir sehen dann, in welcher Eigenschaft Agni zum Opfer gerufen wird.
.Mbége er kommen, ein Gott mit den Géttern.“ Die Betonung, die der
Vorstellung der Géttlichkeit durch diese Wiederholung gegebenwird, devo
devebhih, wird ersichtlich, wennwiran diestandigeBeschreibung Agnisals
des Gottes im Menschen, des Unsterblichen in Sterblichen, des géttlichen
Gastes erinnern. Wir kbnnendenvollenpsychologischen Sinn ausdriicken,
indem wir ubersetzen: ,Mo6ge er kommen, eine géttliche Kraft mit den
goéttlichen Kraften.” Denn im duBeren Sinn des Vedasind die Gotteruniver-
sale Krafte der physischen Natur, die personifiziert ist. In jedem inneren
Sinnmissen sie universale Krafte der Natur in ihrensubjektiven Aktivitaten
sein, Wille, Mental usw. Aber im Veda besteht immer ein Unterschied
zwischen der gewdhnlichen menschlichen oder mentalen Téatigkeit dieser
Krafte, manusvat, und der géttlichen. Es wird davon ausgegangen, daf der
Mensch sie durch rechten Gebrauch ihrer mentalen Aktion beim inneren
Opfer fur die Gotter in ihre wahre, gottliche Natur verwandeln, daB das
Sterbliche zum Unsterblichen werden kann. So wurden die Ribhus, die
zunachst menschliche Wesen waren oder menschliche Fahigkeiten repra-
sentierten, zu géttlichen und unsterblichen Kraften durch Vollkommenheit
beim Werk, sukrtyaya, svapasyaya. Einestandige Selbstgabedes Menschli-
chen an das Géttliche und eine standige Herabkunft des Géttlichen in das
Menschliche scheint im Opfer symbolisiert zu sein.

DerZustandder Unsterblichkeit, derso erlangt wird, wird begriffen als ein
Zustand des Glicks oder der Wonne, der sich grundet auf vollkommener
Wahrheit und vollkommenem Recht, satyam rtam. IndiesemSinn, sodenke
ich, mussenwirden folgenden Vers auffassen.,Das Gute (Gliick),das du fir
den Geber schaffen wirst,das istjeneWahrheitvondir,o Agni.“Mitanderen
Worten, die Essenz dieser Wahrheit, die die Natur Agnis ist, ist die Freiheit
von Ubel, der Zustand des vollkommenen Guten und Glucks, den das rtam
in sich tragt und das sicher im Sterblichen geschaffen wird, wenn er das
Opfer durch die Aktion Agnis als dem gottlichen Priester darbringt. Bha-
dram bedeutet alles, was gut ist, gluckverheiBend, glucklich, und braucht
fir sich selbst genommen keine tiefe Bedeutung zu tragen. Aber im Veda
finden wir es — wiertam — in einem besonderen Sinn gebraucht. Eswirdin
einer der Hymnen (V.82.4, 5) als der Gegensatz des schlechten Traums
(duhsvapnyam), des falschen BewuBtseins von jenem beschrieben, das
nicht das rtam ist, und von duritam, falschem Gang, was alles Uble und
Leiden bedeutet. Bhadram ist daher aquivalent mit suvitam, rechtem Gang,
was alles Gute und Glick bedeutet, das dem Zustand der Wahrheit, rtam,
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angehort. Es istmayas, Gluck, und die Gotter, diedas WahrheitsbewuBtsein
reprasentieren, werden als mayobhuvah beschrieben, alsjene, dieinihrem
Wesen das Glick bringen oder tragen. So beleuchtet, wirft jeder Teil des
Veda, wenn er rechtverstanden wird, LichtaufjedenanderenTeil. Nurwenn
wir durch seine Schleier irregefihrt werden, finden wir keinen Zusammen-
hang darin.

Im nachsten Vers scheintdieBedingungfurdas wirksame Opferfestgestellt
zu sein. EsistdasstandigeZufluchtnehmenTagfurTag,inderNachtundim
Licht, des Denkens im Menschen mitUnterwerfung, Anbetung, Selbstiber-
antwortung, im géttlichen Willen und in der géttlichen Weisheit, reprasen-
tiert durch Agni. Nacht und Tag, naktosasa, sind ebenfalls symbolisch, wie
alle anderen Goétter im Veda, und der Sinn scheint zu sein, daB in allen
BewuBtseinszustédnden, ob erleuchtet oderduster, eine standige Unterwer-
fung und Bezugnahme aller Aktivitaten auf die gottliche Lenkung gegeben
sein muB.
DennobdesTagsoderinderNacht,AgnischeintindenOpfernhervor.Erist
der Wachter der Wahrheit, des rtam im Menschen und verteidigt es gegen
die Machte der Dunkelheit. Er ist ihre standige Erleuchtung, auflodernd
selbst in finsteren und bedrangten Zustanden des Mentals. Die Gedanken,
die hier kurz im achten Vers angedeutet sind, finden sich durchweg im
Rig-Veda in den Hymnen an Agni.

Agni wird schlieBlich beschrieben als wachsend in seinem eigenen Haus.
Wir kdnnen uns nicht mehr zufrieden geben mit der Erklarung des eigenen
Hauses Agnis als dem ,Feuer-Raum* des vedischen Haushélters. Wir
mussen im Veda selbst nach einer anderen Interpretation suchen, und wir
finden sie in der funfundsiebzigsten Hymne des ersten Mandala.

Yaja no mitrdvaruna, yaja devan rtarm brhat,
agne yaksi svarn damam. (1. 75.5)

,Opfere fur uns Mitra und Varuna, opfere den Géttern, der Wahrheit, dem
Weiten: o Agni, opfere deinem eigenen Haus."

Hier druckenrtarh brhat und svarh damam offenbardasZieldesOpfersaus,
und dies befindet sich vollkommen im Einklang mit der Bildersprache des
Veda, die das Opfer haufig als etwas beschreibt, das zu den Goéttern reist,
und den Menschen selbst als einen Reisenden, der sich zur Wahrheit, zum
Licht oder Gluck hinbewegt. Es ist daher deutlich, daB die Wahrheit, das
Weite und Agnis eigenes Haus identisch sind. Von Agni und anderen
Gottern wird haufig gesagt, daB siein derWahrheitgeborensind, im GroBen
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oder Weiten wohnen. Der Sinn unserer Textstelle wird also sein, daB Agni,
der géttliche Wille und die géttliche Kraft im Menschen, im Wahrheits-
bewuBtsein wachst, seiner ihm eigenen Sphére, wo falsche Begrenzungen
niedergebrochen werden, urau ... anibadhe, im Weiten und Grenzenlosen.
So erhalten wir in diesen vier Versen der Er6ffnungshymne des Veda die
ersten Hinweise auf die Hauptgedanken der vedischen Rishis: auf den
Begriff eines supramentalen und goéttlichen WahrheitsbewuBtseins, die
Anrufung der Gétter als Krafte der Wahrheit, um den Menschen aus den
Falschheiten des sterblichen Mentals herauszuheben, in dieser Wahrheit
unddurchsie die Erlangung eines unsterblichen Zustands des vollkomme-
nen Guten und Glucks und das innere Opfer und die innere Gabe dessen,
was man hatundist, seitensdes Sterblichenanden Unsterblichen, als Mittel
der géttlichen Erfullung. Der ganze ubrige Teil des vedischen Denkensistin
seinen spirituellen Aspekten um diese zentralen Begriffe herum gruppiert.
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7. Kapitel

Varuna-Mitra und die Wahrheit

Wenn der Gedanke der Wahrheit, den wir bereits in der Eréffnungshymne
des Veda gefunden haben, wirklich in sich den Inhalttragt,denwirvermutet
haben, und auf das Konzepteinessupramentalen BewuBtseins hinauslauft,
welches die Grundbedingung fir den Zustand der Unsterblichkeit oder
Seligkeit ist, und wenn dies das Leitkonzept der vedischen Rishis ist, so
mussen wir es unweigerlich in den Hymnen als Zentrum fur andere, abhan-
gige psychologische Erkenntnisse wiederfinden. Schon im nachsten
Sukta, der zweiten Hymne des Madhuchchhandas, die an Indra und Vayu
gerichtetist, finden wir eine weitere Textstelle, die voller klarerunddiesmal
ganz unumstoéBlicher psychologischer Aussagen ist, in.denen mit noch
mehr Kraftalsinder Hymne an Agni der Gedanke des rtam ausgefuhrt wird.
Der Textabschnitt umfaBt die letzten drei Riks des Sukta.

Mitrarh huve pdtadaksam, varunam ca ri$ddasam,
dhiyarh ghrtacim sadhanta.

Rtena mitravarunad, rtavrdha rtasprsa,
kraturn brhantam aséathe.

Kavino mitrévarun4, tuvijata uruksaya,
daksarn dadhéte apasam.

In der ersten Rik dieses Abschnitts finden wir das Wort daksa, das Sayana
gewdhnlich mit Kraft ubersetzt, das aber eine psychologische Bedeutung
haben kann, das wichtige Wort ghrta in der adjektivischen Form ghrtaci
und den bemerkenswerten Ausdruck dhiyarmm ghrtacim. Der Vers kann
wortlich ubersetzt werden: ,Ich rufe Mitra an, von gereinigter Kraft (oder:
gereinigtem Urteil) und Varuna, Zerstorerunserer Feinde, dieein erleuchte-
tes Verstandnis vervollkommnen (oder: vollbringen).*

In der zweiten Rik finden wir rtam dreimal wiederholt, und die Wérter brhat
undkratu, denen wir héchste Bedeutung bei der psychologischen Interpre-
tation des Veda beigemessen haben. Kratu kann hier entweder Opferwerk
oder Bewirkungskraft heiBen. Fur den ersteren Sinn spricht eine ahnliche
Stelle im Veda, in der von Varuna und Mitra gesagt wird, daB sie durch die
Wabhrheit ein machtiges Opfer erlangen oder genieBen, yajfiarh brhantam
asathe. Aber diese Parallele ist nicht zwingend; denn wahrend beim einen
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Ausdruck vom Opfer selbst gesprochen wird, kann es beim anderen die
Macht oder Kraft sein, die das Opfer vollbringt. Der Vers kann wortlich
ubersetzt werden: ,,Durch Wahrheit genieBen (oder: erlangen) Mitra und
Varuna, wahrheitsmehrend, wahrheitsfassend, ein machtiges Werk" oder
»eine weite (Vollbringungs-) Kraft.*

In der dritten Rik schlieBlichfinden wirwiederum daksa. WirhabendasWort
kavi, Seher, das bereits von Madhuchchhandas mit kratu, Werk oder Wille,
in Verbindung gebracht wird. Wir haben den Gedanken der Wahrheit. Und
wir haben den Ausdruck uruksaya, wo uru weit oder unermeBlich, ein
Aquivalent von brhat, dem Weiten, sein kann, das gebraucht wird, um die
Welt oder Ebene des WahrheitsbewuBtseins zu beschreiben, das ,eigene
Haus“von Agni. Ich GUbersetze den Vers woértlich: ,,Fir uns bewahren Mitra
undVaruna, Seher, vielgeboren, weithausig, die Kraft (oder: das Urteilsver-
maogen), die das Werk tut.*

Es wird sogleich deutlich sein, daB wir in dieser Stelle der zweiten Hymne
genau dieselbe Gedankenordnung haben und eine Reihe derselben Aus-
dricke wie jene, auf denen wir uns im ersten Sukta griindeten. Aber die
Anwendung ist anders und die Begriffe der gereinigten Urteilskraft, des
reichlich hellen Verstandnisses, dhiyam ghrtacim, und die Aktion der
Wahrheit im Werk des Opfers, apas, fuhren gewisse neue Prazisionen ein,
die weiteres Licht auf die zentralen Gedanken der Rishis werfen.

Das Wort daksa, das allein an dieser Stelle einen wirklichen Zweifel bezlg-
lich seines Sinns zuldBt, wird von Sayana gewdhnlich mit, Kraft“ wiederge-
geben. Es kommt von einer Wurzel, die, wie die meisten seinerVerwandten,
d.h. das$, di$, dah, ursprunglich als eine seiner charakteristischen Bedeu-
tungen auf einen aggressiven Druck hinwies und von daher auf jede Form
von Verletzung, aberinsbesondere auf Teilen, Schneiden, Zermalmen oder
manchmal Verbrennen. VieledieserWorter fir Krafthattenursprunglich die
Vorstellung von einer Kraft zur Verletzung, von der aggressiven Kraft des
Kampfers und Téters, von jener Art Kraft, die ein urzeitlicher Mensch am
hdchsten schatzt, der sich mittels Gewalt einen Platz auf der Erde sichert,
die zu erben er gekommen war. Wir sehen diese Beziehung im gewdéhnli-
chen Sanskrit-Wort fir Kraft, balam, das von derselben Familie stammt wie
das griechische ballo, ich schlage, und belos, Waffe. Der Sinn von daksa,
Kraft, hat denselben Ursprung.

Aber dieser Gedanke der Teilung fihrt auch in der Psychologie der Sprach-
entwicklung zu einer ganz anderen Gedankenordnung; denn wenn der
Mensch Wérter fir mentale Begriffe zu haben wunschte, so war seine
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handlichste Methode die, Bilder physischer Handlung auf die mentale
Bewegung anzuwenden. Die Vorstellung von physischer Teilung oder
Trennung wurde so verwendet und in diejenige von Unterscheidungumge-
wandelt. Sie scheint zunachst auf Unterscheidung durch den Augensinn
angewandt worden zu sein und dann auf den Akt mentaler Trennung, —
priufende Unterscheidung, Urteil. So bedeutet die Wurzel vid, die im Sans-
krit ,finden* oder ,wissen“ bedeutet, im Griechischen und Lateinischen
»sehen®. Dr$, sehen, bedeutete ursprunglich zerteilen, auseinanderrei3en,
trennen; pas, sehen, hat einen ahnlichen Ursprung. Wir haben drei fast
identische Wurzeln, die indieserHinsichtsehrinstruktivsind: pis, verletzen,
stark sein; pis, verletzen, starksein,zermalmen, zermahlen;undpi$, formen,
gestalten, organisieren, auf die Grundelemente reduziert werden, — wobei
all diese Bedeutungen die urspriingliche Vorstellung von Trennen, Teilen,
Zerschneiden widerspiegeln, — mit Ableitungen, piséca, ein Teufel, und
pisuna, das einerseits harsch, grausam, schlecht, verraterisch, verleumde-
risch bedeutet (all diese Bedeutungen stammen von der Vorstellung der
Verletzung her) und gleichzeitigauch ,,anzeigend, manifestierend, zeigend,
verdeutlichend“vom anderen Sinn ,Unterscheidung‘her.Sotritt kri, verlet-
zen, teilen, verstreuen, im griechischen krino auf, ich siebe aus, wabhle,
urteile, bestimme. Daksa hat eine dhnliche Geschichte. Esistverwandt mit
der Wurzel das, die uns im Lateinischen doceo gibt, ich lehre, und im
Griechischen dokeo, ich denke, urteile, schatze ab, und dokazo, ich beob-
achte, bin der Meinung. So haben wir auch die verwandte Wurzel di$, was
darlegen oder lehren bedeutet, griechisch deiknumi. Fast identisch mit
daksa selbst ist griechisch doxa, Meinung, Urteil, und dexios, gewandt,
geschickt, recht. Im Sanskrit bedeutet die Wurzel daks verletzen, téten und
auch: kompetent, fahig sein. Das Adjektiv daksa bedeutet soviel wie: ge-
schickt, gewandt, kompetent, fit, sorgsam, aufmerksam. Daksina meint:
geschickt, gewandt, recht, wie dexios, und das Nomen daksa bedeutet
auBer Kraft und auch Schlechtigkeit im Sinne von verletzen: mentale
Fahigkeit oder Tauglichkeit — wie andere Worter der Familie. Wir kénnen
auch das Wortdasad imSinn von Mental, Verstandnis, vergleichen. Allediese
Belege in ihrer Gesamtheit dirften deutlich genug anzeigen, daB daksazu
einer gewissen Zeit Unterscheidung, Urteil, unterscheidende Gedanken-
kraft bedeutet haben muB, daB sein Sinn als mentale Fahigkeit sich von
diesem Sinn mentaler Teilung und nicht von der Vorstellung von auf
Geisteskraft Ubertragener physischer Kraft ableitet.
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Wir haben daher drei mégliche Bedeutungen fur daksa im Veda, Kraft im
allgemeinen, mentale Kraft und insbesondere: Urteilskraft, Unterschei-
dungsvermadgen. Daksa wird standig mit kratu in Verbindung gebracht. Die
Rishis streben sie beide zusammen an, daksadya kratve, was wir einfach
ubersetzen kénnen mit ,,Fahigkeitund Vollbringungskraft* oder ,Wille und
Urteilskraft”. Standig sehen wir das Wort in Textstellen auftauchen, woder
gesamte Kontextsichaufmentale Aktivitaten bezieht. SchlieBlichhaben wir
die Gottin Dakshina, was guteine weibliche Formvon Dakshasein kann, der
ein Gott und spater im Purana einer der Prajapatis, der Urzeuger ist — wir
sehen Dakshina in Verbindung gebracht mit der Manifestation vonWissen
und manchmal fast identifiziert mit Usha,der géttlichenMorgenrote, diedie
Bringerin von Erleuchtung ist. Ich werde die These wagen, daB Dakshina
wie die bekannteren lla, Saraswati und Sarama eine dervier Géttinnen ist,
die die vier Fahigkeiten desrtam oder WahrheitsbewuBtseins prasentieren,
— wobei lla fir Wahrheitsschau oder Offenbarung steht, Saraswati fur
Wahrheitshdren, Inspiration, das géttliche Wort, Sarama fir Intuition,
Dakshina fur die trennende intuitionsgemaBe Unterscheidung. Daksa wird
also dieses Unterscheidungsvermogen bedeuten, ob als mentales Urteil auf
der Ebene des Mentals oder als intuitive Urteilskraft auf der Ebene des
Ritam. 3

Die drei Riks, mit denen wir es zu tun haben, bilden den TextschluB einer
Hymne, von der die ersten drei Verse an Vayu allein gerichtet sind und die
nachsten drei an Indra und Vayu. Indra steht in der psychologischen
Interpretation der Hymnen, wie wirsehenwerden, fur Mentalkraft. Das Wort
far die Sinnesfahigkeiten, indriya, ist von seinem Namen abgeleitet. Sein
spezielles Feld istSwar, einWort,das Sonne oderLichtreich bedeutet. Esist
mitsdra und sdrya, Sonne, verwandt und wird gebraucht, um die dritte der
vedischen vydahrtis und die dritte der vedischen Welten zu bezeichnen, die
dem Prinzip des reinen und nicht verdunkelten Mentals entspricht. Surya
entspricht der Erleuchtung des rtam, die das Mental erfahrt. Swar ist jene
Ebene mentalen BewuBtseins, die direkt die Erleuchtung empfangt. Vayu
auf der anderen Seite wird stets mit dem Prana oder der Lebensenergie
assoziiert, die die Gesamtheit jener Nerventatigkeiten zum Systembeitragt,
die im Menschen die Basis der von Indra regierten mentalen Energie sind.
Ihre Kombination bildet die normale Mentalitat des Menschen. Diese bei-
den Gotter werden in der Hymne eingeladen, zu kommen und gemeinsam
am Soma-Wein teilzuhaben. Der Soma-Wein reprasentiert, wie aus zahlrei-
chen Belegen insbesondere im neunten Buch hervorgeht, eine Sammlung
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von mehr als hundert Hymnen, die an die Gottheit Soma gerichtet sind, den
Rausch des Ananda, der gottlichen Wonne des Wesens, die vom supramen-
talen BewuBtsein herdurchdasrtam oder die Wahrheit in das Mental stromt.
Wenn wir diese Interpretationen akzeptieren, kbnnen wir die Hymne leicht
in ihre psychologische Bedeutung ubertragen.

Indra und Vayu erwecken im BewuBtsein (cetathah) die Strome des Soma-
Weines; das heiBt, die Mentalkraft und die Lebenskraft sollenzum Einstré-
men dieses Anandas, dieses Amritas, dieser Wonne und Unsterblichkeit
von oben erwecken, indem sie in der menschlichen Mentalitdt zusammen-
wirken. Sie nehmen sie auf in die Fllle der mentalen und nervlichen
Energien, cetathah sut&nérh véjinivasd*. Der so empfangene Ananda kon-
stituiert eine neue Tatigkeit, die unsterbliches BewuBtsein im Sterblichen
vorbereitet, und Indra und Vayu werden eingeladen, zu kommen und
schnell diese neuen Funktionen durch die Teilnahme des Denkens zu
vollenden, & yatam upa niskrtarn maksu... dhiyad**. Denn dhi ist die Gedan-
kenkraft, der Intellekt oder das Verstehen. Es ist der Mittler zwischen der
normalen Mentalitat, reprasentiert durch die Verbindung von Indra und
Vayu und dem rtam oder WahrheitsbewuBtsein.

An diesem Punkt geschieht es,daB Varuna und Mitraeingreifenundunsere
Durchfahrt beginnt. Ohne den psychologischen Schlussel ist weder die
Verknipfung zwischen dem ersten Teil der Hymne und dem AbschluB klar,
noch die Beziehung zwischen dem Paar Varuna-Mitraund dem Paar Indra-
Vayu. Mitjenem Schilisselwerden beide Verkntupfungendeutlich; in der Tat
hangensie voneinander ab. Denn der frihere Teil der Hymne behandeltdie
Vorbereitung zunachst der vitalen Kréfte, reprasentiert durch Vayu, der
allein in den drei Eréffnungsriks angerufen wird, dann der Mentalitat, die
durchdas Paar Indra-Vayu furdie Aktivitaten desWahrheitsbewuBtseinsim
Menschen reprasentiert wird; der AbschluB behandelt das Einwirken der
Wahrheit auf die Mentalitat, um den Intellekt zu vervollkommnen und die
Aktionen zu erweitern. Varuna und Mitra sind zwei der vier Gotter, die diese
Einwirkung der Wahrheit im menschlichen Mental und Temperament
reprasentieren.

Wenn im StildesVedaein Ubergang dieser Artvon einem Gedankenschritt
zu einem anderen erfolgt, der sich aus ihm entwickelt, wird das Bindeglied
oftangezeigtdurch die Wiederholung im neuen Schrittvon einem wichtigen

*1.2.5
“*1.2.6
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Wort, das bereits im SchluB des vorangehenden Schrittes vorkam. Dieses
Prinzip der Gedankensuggestion durch Echo, wie man es nennen kénnte,
ziehtsichdurchdieHymnenundisteine Stilform, die allenRishis gemein ist.
Das Bindewort hier ist dhi, Gedanke oder Intellekt. Dhi unterscheidet sich
von dem allgemeineren Wort mati, das Mentalitat oder mentale Aktion im
allgemeinen bedeutet und das manchmal Gedanke, manchmal Gefuhl,
manchmalden gesamten mentalen Zustand bezeichnet. Dhiistdas Gedan-
kenmental oder der Intellekt; als Verstandnis birgt es alles, was zu ihm
kommt, definiert alles und stelltes an seinen rechten Platz*. Oft bezeichnet
dhidie Tatigkeit des Intellekts, des speziellen Gedankens oder der Gedan-
ken. Durch den Gedanken wurden Indra und Vayu aufgerufen, die Nerven-
mentalitat zu vervollkommnen, niskrtam... dhiya. Aber dieses Instrument,
das Denken, muB selbst vervollkommnet, bereichert, gelautert werden,
bevor das Mental die Fahigkeit erlangen kann, in freie Kommunikation mit
dem WahrheitsbewuBtsein zu treten. Daher werden Varuna und Mitra,
Krafte der Wahrheit, angerufen ,ein reich-erleuchtetes Denken vollbrin-
gend", dhiyarh ghrtacirm saddhanta.

Diesistdaserste Auftreten desWortes ghrta im Veda, in einermodifizierten
adjektivischen Form, und es ist bezeichnend, daB es als ein Beiwort des
vedischen Wortes fur Intellekt, dhi, auftritt. Auch in anderen Textstellen
finden wir es standig in Verbindung mit den Woértern manas, manisa oderin
einem Zusammenhang, der eine Aktivitdt des Denkens bezeichnet. Die
Wourzel ghr vermittelt die Vorstellung einer starken Helligkeit oder Hitze wie
jene von Feuer oder Sommersonne. Es bedeutet auch besprengen oder
salben, griechisch chrio. Es kann auch in der Bedeutung Flussigkeit ge-
braucht werden, aber insbesondere einer hellen, dicken Flussigkeit. Es ist
die Doppeldeutigkeit dieser beiden méglichen Sinngehalte, deren sich die
vedischen Rishis bedienten, um durch das Wort duBerlich die geschmol-
zene Butter beim Opfer zu bezeichnen, innerlich einen reichen und hellen
Zustand oder ebensolche Téatigkeit der Gehirnkraft, medh4, als Basis und
Substanz erleuchteten Denkens. Mit dhiyarnh ghrtacim wird daher der
Intellekt gemeint, der voll von reicher und heller mentaler Aktivitat ist.
Varuna und Mitra, die diesen Zustand des Intellekts vollbringen oder
vervollkommnen, sind durch zwei verschiedene Beiworte gekennzeichnet.
Mitra ist pdtadaksa, besitzt ein geldutertes Urteil; Varuna ist risddas, er
zerstort alle Verletzer oder Feinde. Im Vedagibtes keinebloB ornamentalen

* Die Wurzel dhi bedeutet halten oder stellen
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Beiworte. Jedes Wort ist zu einer Aussage bestimmt, soll etwas dem Sinn
hinzufiigen und einen strikten Bezug zu dem Gedanken haben, indem es
vorkommt. Es gibt zwei Hindernisse, die den Intellekt davon abhalten, ein
vollkommener und glénzender Spiegeldes WahrheitsbewuBtseins zu sein:
erstens Unreinheit der Urteilskraft oder unterscheidenden Fahigkeit, was
zur Konfusion der Wahrheit fiihrt, zweitens die vielen Ursachen oder Ein-
flusse, die die Entfaltung derWahrheit beeintrachtigen, indem sie ihre volle
Anwendung einschranken oder indem sie die Verknupfungen und die
Harmonie der Gedanken, die sie ausdriucken, aufbrechen, und in dieser
Weise ihren inhaltlichen Mangel und ihre inhaltliche Verfélschung herbei-
fuhren. Ebenso wie die Gotterim Veda universale Kraftereprasentieren, die
vom WahrheitsbewuBtsein herabgekommen sind, dieHarmonie derWelten
errichten und im Menschen seine fortschreitende Vervollkommnung erar-
beiten, so sind die Einflusse, die gegen diese Ziele anarbeiten, durch
feindliche Medien reprasentiert, die Dasyus und Vritras, die aufzubrechen,
zu begrenzen, vorzuenthalten und zu leugnen suchen. Varunawirdim Veda
stetsals eine Kraft von Weite und Reinheitcharakterisiert. Wenn er daherim
Menschen als die BewuBte Kraft der Wahrheit gegenwartig ist, wird alles,
was die Natur begrenzt und verletzt, indem es Fehler, Stinde und Ubel in sie
einbringt, durch Kontakt mit ihm zerstért. Er ist risddas, Zerstorer des
Feindes, aller, die die Entwicklung zu schadigen suchen. Mitra, wie Varuna
eine Kraft von Licht und Wahrheit, reprasentiert insbesondere Liebe,
Freude, Harmonie, die Grundlagen von mayas, der vedischen Seligkeit.
Indem er mit der Reinheit von Varuna arbeitet und jene Reinheit der
Urteilskraft zugute kommen 1aBt, setzt er sie in den Stand, sich aller
Disharmonien und Konfusionen zu entledigen und die rechte Funktion des
starken und lichtreichen Intellekts zu begrinden.

Dieser Fortschritt befahigt das WahrheitsbewuBtsein, rtam, in der mensch-
lichen Mentalitat zu wirken, Kraft des rtam als dem Werkzeug, rtena, dasdie
Aktion der Wahrheit im Menschen fordert, rtavrdha, die Wahrheit beruihrt
oder erreicht, wobei das mentale BewuBtsein in den Stand gesetzt wird, mit
dem WahrheitsbewuBtsein in Kontakt zu kommen und es zu besitzen,
rtasprsa, sind Mitra und Varunain der Lage, sich einer weiten, wirkungsvol-
len Willenskraft zu bedienen, kraturn brhantam 4sathe. Denn der Wille ist
der Hauptvollbringer des inneren Opfers, ein Wille jedoch, der in Harmonie
mit der Wahrheitistund daher gelenkt wird durch gelautertes Urteil. Indem
der Wille mehr und mehr in die Weite des WahrheitsbewuBtseins eintritt,
wird er weit und umfassend, frei von Begrenzung in seiner Schau und von
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beeintrachtigenden Hindernissen in seiner Effektivitat. Er wirkt urau ani-
badhe, in der Weite, wo kein Hindernis oder Grenzwall ist.

So sind die beiden Erfordernisse gewahrleistet, auf denen die vedischen
Rishis stets bestehen, Licht und Kraft,das LichtderWahrheit,dasim Wissen
wirkt, dhiyam ghrtécim, die Macht der Wahrheit, die im wirksamen und
erleuchteten Willen wirkt, kraturh brhantam. Als Resultat werden Varuna
und Mitra uns im SchluBvers der Hymne als im vollen Sinn ihrer Wahrheit
wirkend gezeigt, kavi tuvijatd uruksaya. Kavi bedeutet, wie wir gesehen
haben, ,im Besitz des WahrheitsbewuBtseins und seine Fahigkeiten der
Schau, Inspiration, Intuition, Urteilskraft gebrauchend". Tuvijata bedeutet
wvielfach geboren*, denn tuvi, was urspringlich Kraft oder Starke bedeu-
tete, wird wie das franzdsische ,force" im Sinnevon ,viele* gebraucht. Aber
mit der Geburt der Gétter ist im Veda stets ihre Manifestation gemeint. So
bedeutet tuvijatéa vielfaltig manifestiert”, in vielen Formen und Aktivitaten.
Uruksaya bedeutet in der Weite wohnend, eine Vorstellung, die haufig in
den Hymnen auftritt. Uru ist gleichbedeutend mit brhat, dem Weiten, und
bezeichnet die unendliche Freiheit des WahrheitsbewuBtseins. So haben
wir als das Resultat wachsender Aktivitaten des rtam die Manifestation der
Krafte der Weite und Reinheit, der Freude und Harmonie im menschlichen
Wesen, eine Manifestation, die reich an Formen ist, in der Weite des rtam
ihren Sitz hat und die Fahigkeiten des supramentalen BewuBtseins
gebraucht.

Diese Manifestation der Krafte der Wahrheit bewahrt oder bestarkt die
Urteilskraft, wahrend siedas Werktut,daksarn dadhate apasam. Die Urteils-
kraft, die jetzt geldutert und bestéarkt ist, wirkt im Sinn der Wahrheit als eine
Kraft der Wahrheit und vollbringt die Perfektion der Tatigkeiten von Indra
und Vayu, indem sie die Gedanken und den Willen von allem Mangel und
aller Verwirrung in ihrem Wirken und ihren Resultaten befreit.

Um die Interpretation, die wir den Begriffen dieser Textstelle gegeben
haben, zu untermauern, kénnen wir eine Rik aus dem zehnten Sukta des
vierten Mandala zitieren.

Adhéa hyagne krator bhadrasya daksasya sddhoh,
rathir rtasya brhato babhdtha. (I1V.10.2.)

»,Dannin der Tat, Agni, wirst du zum Kutscher des glicklichen Willens, der
vervollkommnenden Urteilskraft, der Wahrheit, die das Weite ist.“

Wir haben hier dieselbe Vorstellung wie in der ersten Hymne des ersten
Mandala, den wirksamen Willen, der das Wesen desWahrheitsbewuBtseins
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ist, kavikratuh, und der daher in einem Zustand der Seligkeit das gute,
bhadram, erarbeitet. Wir haben indemAusdruck daksasyasadhohzugleich
eine Variante und Erklarung desletzten Wortes derzweitenHymne, daksam
apasam, die Urteilskraft, die das innere Werkim Menschen vervollkommnet
und vollbringt. Wir haben die weite Wahrheit als die Erflillung dieser beiden
Aktivitaten von Kraft und Erkenntnis, Wille und Urteil, kratu und daksa. Die
Hymnen des Veda bestatigen einander stets durch diese Reproduktion
derselben Begriffe und Gedanken und denselben Bezug der Gedanken.
Dies ware nicht mdglich, wenn sie nicht auf einer zusammenhangenden
Doktrin beruhten mit einer prazisen Bedeutung fir standigwiederkehrende
Begriffe wie kavi, kratu, daksa, bhadram, rtam usw. Die innere Evidenz der
Riks selbst macht geltend, daB diese Bedeutung psychologisch ist, da
andernfalls die Begriffe ihren festenWert, ihren prazisenSinn,ihre notwen-
dige Beziehung verlieren und ihrestandige Wiederkehr in Beziehung zuein-
ander als zufallig und grund- oder zwecklos betrachtet werden muBte.
Wir sehen dann, daB wir in der zweiten Hymne wieder dieselben Hauptge-
danken finden wie in der ersten. Alles basiert auf dem zentralen vedischen
Begriff des Supramentalen oder des WahrheitsbewuBtseins, auf das die
progressiv vervollkommnete Mentalitat des Menschen als Erfullung und
Ziel hinarbeitet. In der ersten Hymne wird dies bloB als das Zieldes Opfers
und das charakteristische Werk Agnis festgestellt. Die zweite Hymne weist
hin auf das von Indra und Vayu, Mitra und Varuna durchgefihrte vorange-
hende Werk der Vorbereitung der gewdhnlichen Mentalitat des Menschen
durch die Kraft des Ananda und die wachsende Entfaltung der Wahrheit.
Wir werden sehen, daB der ganze Rig-Veda praktisch eine standige Varia-
tion dieses doppelten Themas ist; Vorbereitung des Menschen in Mental
und Kérper und Erfullung der Gottheit oder Unsterblichkeit in inm durch
sein Erlangen und Entwickeln von Wahrheit und Seligkeit.
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8. Kapitel

Die Ashwins - Indra - die Vishwadevas

Die dritte Hymne von Madhuchchhandas ist wiederum eine Hymne vom
Soma-Opfer. Sieist gleich dervorangehendenin Schrittenvon drei Stanzen
komponiert, wobei die erstean die Ashwins gerichtetist,diezweiteanindra,
die dritte an die Vishwadevas, die vierte an die Géttin Saraswati. Auch in
dieser Hymne habenwirzum SchluB, inder AnrufunganSaraswati,eineText-
stelle von klarer psychologischer Bedeutung, von einer weit groBeren
Klarheit gar als jene, die uns bereits halfen, den geheimen Gedanken
des Veda zu verstehen.

Die ganze Hymne ist voller psychologischer Hinweise. Wir findeninihr die
enge Verbindung und sogar Identitat, die die vedischen Rishis zwischen
den drei Hauptanliegen der menschlichen Seele zu begrinden und zu
vervollkommnen suchten: dem Denken und seinen letztendlichen trium-
phalen Erleuchtungen, dem Handeln und seinen letzten héchsten, alles
erreichenden Wirkkraften, und dem GenuB und seinen hochsten spirituel-
len Ekstasen. Der Soma-Wein symbolisiert das Ersetzen unseres gewohnli-
chen Sinnesgenusses durch den géttlichen Ananda. Diese Verwendung
wird durch Vergéttlichung unserer Gedankenaktion herbeigefiihrt. Indem
sie fortschreitet, hilft sie ihrerseits der Erfillung jenes Schrittes, der sie
herbeigefuhrt hat. Die Kuh, das Pferd, derSoma-WeinsinddieBilderdieses
dreifachen Opfers. Die Gabe des ghrta, der geschmolzenen Butter, die der
Ertrag der Kuh ist, die Gabe des Pferdes, asvamedha, die Gabe des Soma-
Weins sind seine Hauptformen oder Elemente. Hier haben wir auch, weni-
ger herausgehoben, die Gabe des Kuchens, die moglicherweise symbo-
lisch fur den Koérper, die Materie steht.

Wir beginnen mit einer Anrufung der beiden Ashwins, der beiden Reiter auf
dem Pferd, Castor und Polydeuces der alten Mittelmeer-Mythologie. Die
Mythologen nehmen an, daB sie Zwillingssterne am Himmel reprasentie-
ren, die aus irgendeinem Grund ein besseres Geschick hatten als die
ubrigen Himmelskérper und die besondere Anbetung der Arier auf sich
zogen.Aberwirwollensehen,wiesieinderHymnebeschriebensind, diewir
untersuchen. Sie sind zunachst beschrieben als ,,Ashwins, schnellfuBige
Herren der Wonne, viel-genieBend, — dravatpani subhaspati purubhujé*“.
DasWortsubha kann wie die Wérter ratna und candra entweder Licht oder
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GenuB bedeuten. An dieser Stelletrittesaufin Verbindung mit dem Adjektiv
purubhuja, ,viel-genieBend", und dem Verb canasyatam, ,sich erfreuen®,
und muB daher im Sinne von Wohl oder Wonne aufgefaBt werden.

Als nachstes werden die Zwillingsgotter beschrieben als ,,Ashwins, gottli-
che Seelen, viel-tatig, Gedanken-haltend”, die die Wérter des Mantra ,,mit
kraftvollem Gedanken" akzeptieren und sich ihrer erfreuen: purudarnsaséa
nard $aviraya dhiyadhisnya. Nr im Veda kann sowohl auf Gotter als auch auf
Menschen angewandt werden und bedeutet nicht einfach ein Mensch. Ich
glaube, es bedeutete urspringlich stark oder aktivunddanneinmannliches
Wesen und wird auf die mannlichen Gotter angewandt, aktive gottliche
Seelen oder Krafte, purusas, im Gegensatz zu weiblichen Gottheiten, gnéh,
dieihre Energien sind. Es bewahrte im BewuBtsein der Rishis noch viel von
seinem ursprunglichen Sinn, wie wir an dem Wort nrmna, Kraft, sehen, und
dem Ausdruck nrtamo nrnam, die starkste der gottlichen Krafte. Savas und
sein Adjektiv $avira vermitteln die Vorstellung von Energie, aber stets mit
einer Assoziation der ferner gelegenen Vorstellungvon Flamme oderLicht;
Savira ist daher ein angemessener Beiname fir dhi, Gedanke voll von
leuchtender oder glanzender Energie. Dhisnya ist verknupft mit dhisana,
Intellekt oder Verstandnis, und wird von Sayana mit ,intellektuell” wieder-
gegeben, buddhimantau.

Wiederum werden die Ashwins beschrieben als ,wirksam im Handeln,
Kréafte der Bewegung, energisch schreitend aufihren Pfaden®, dasréd nasa-
tyad rudravartani. Die vedischen Epithete dasra und dasma werden von
Sayana undifferenziert wiedergegeben mit ,zerstérend”, ,schon“ oder
Jreichlich®, je nachdem, wie es ihm in den Sinn kommt oder paBt. Ich
verbinde es mit der Wurzel das nicht im Sinn von schneiden, teilen, von
denen es die beiden Bedeutungen zerstéren und geben erhélt, nichtim Sinn
von ,,unterscheidend, sehend*, von denen es Sayanas Bedeutung ,schén®,
dar$aniya, erhélt, sondern im Sinn von handelnd, formend, vollbringend,
wie in purudarnsaség, in der zweiten Rik. N4satya ist nach Meinung einiger
Gelehrter ein Patronym; die alten Grammatiker schufen dafur einfallsreich
die Bedeutung ,wahr, nicht falsch”, aber ich leite es ab von nas, sich
bewegen. Wir missen darandenken, daB die Ashwins Reiteraufdem Pferde
sind, daB sie oft beschrieben werden mit Beiwodrtern der Bewegung,
»schnell-fuBig"”, ,energisch schreitend auf ihren Pfaden"; daB Castor und
Pollux in der griechisch-lateinischen Mythologie Seefahrer aufihren Rei-
sen schitzen und sie in Sturm und Schiffbruch retten und daB sie im
Rig-Veda auch als Krafte reprasentiert werden, die die Rishis wie in einem
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Schiff hinubertragen oder sie davor bewahren, im Ozean zu ertrinken.
Né&satya kann daher gut ,Herren der Reise, Fahrt*, oder ,Krafte der Bewe-
gung‘ bedeuten. Rudravartani wird von modernen Gelehrten mit ,rot-
pfadig" Gbersetzt, ein Beiwort, das fur Sterne angemessen sein soll, und sie
geben das Beispiel des Parallelausdrucks, hiranyavartani, einen goldenen
oder glanzenden Pfad habend. GewiB hat rudra zu einer bestimmten Zeit
.leuchtend, grell-farbig, rot*“ bedeutet so wie die Wurzeln rus und rus,
rudhira, ,Blut®, ,rot“, das lateinische ruber, rutilus, rufus, die alle rot
bedeuten. Rodasi, das duale vedische Wortfur Himmel und Erde, bedeutete
wahrscheinlich, gleich rajas undrocana, anderen vedischen Wértern fir die
himmlischen und irdischen Welten: ,das Scheinende*. Auf der anderen
Seite ist die Bedeutung von Verletzung und Gewalt in gleicher Weise dieser
Wortfamilie inharent und steckt fast allgemein in den verschiedenen Wur-
zeln, die sie bilden. ,Heftig" oder ,,gewaltsam* ist daher wahrscheinlich ein
ebenso guter Sinn flirrudra wie ,rot". Die Ashwins sind sowohl hiranyavar-
tanials auch rudravartani, weil sie Krafte des Lichts und der Nervensind. Im
ersten Aspekt haben sie eine helle, goldene Bewegung, in letzterem sind sie
heftig in ihrer Bewegung. In einer Hymne (V.75.3) haben wir die Kombina-
tion rudra hiranyavartani, heftig und sich bewegend auf den Pfaden des
Lichts. Wenn wir den Sinnzusammenhang beachten, kdnnen wir kaum
davon ausgehen, daB es bedeutet, die Sterne seien rot,ihre Bewegungoder
ihr Pfad aber golden.

Hieralso, in diesen drei Versen, findet sicheineauBerordentliche Reihevon
psychologischen Aufgaben, die auf zwei Sterne himmlischer Konstellation
Bezug nehmen sollen! Es liegt auf der Hand, daB die Ashwins, wenn diesihr
physischer Ursprung war, ihre rein stellare Natur lange verloren haben wie
in der griechischen Mythologie. Sie haben gleich Athene, der Gottin der
Morgendammerung, psychologischen Charakter und Zweck angenommen.
Sie sind die Reiter auf dem Pferd, dem Ashwa, das Kraft und insbesondere
Lebensenergie und Nervenkraft, Prana, symbolisiert. |hr gewdhnlicher
Charakterist der, daB sie Gotter des Genusses sind, Sucherdes Honigs. Sie
sind Arzte, bringen den Alten wiederJugend, den Kranken Gesundheit,den
Verstummelten Ganzheit. Ein weiteres MerkmalistBewegung, die schnell,
ungestum, unwiderstehlich ist. Ihr schneller und unbezwinglicher Wagen
wird standig gepriesen, sie werden als schnellfuBig und ungestimaufihren
Pfaden beschrieben. Sie sind wie Vogel in ihrer Schnelligkeit, wie der Geist,
wiederWind (V.77.3. und 78.1). Sie bringen inihremWagen dem Menschen
reife oder vervollkommnete Genugtuungen, sie sind die Schopfer von
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Seligkeit, mayas. Diese Hinweise sind vollkommen klar. Sie zeigen, daB die
Ashwins goéttliche Zwillingskrafte sind, deren besondere Aufgabe darin
besteht, das nervlicheodervitale Wesen desMenschenimSinnevon Aktion
und GenuB zu vervollkommnen. Aber sie sind auch Krafte der Wahrheit, der
intelligenten Handlung, des rechten Genusses, sie sind Kréafte, die mit der
Morgenrote auftreten, wirkungsvolle Handlungskréfte, die aus dem Ozean
des Seienden geboren sind, aufgrund ihrer Goéttlichkeit imstande, die
Gluckseligkeiten des hdheren Seins sicher zu mentalisieren, durch eine
Gedankenfahigkeit, die jene wahre Substanz und jenen wahren Reichtum
findet oder kennenlernt:

Y a dasré sindhumatara, manotara rayinam;
dhiya deva vasuvida. (1.46.2)

Sie geben diejenige treibende Energie fur das groBe Werk, die das Licht der
Wahrheit als Stoff und Wesen hat und den Menschen uber die Dunkelheit
hinaustragt:

Ya nah piparad asving, jyotismati tamas tirah;
tdm asme rasdtham isam. (1.46.6)

Sie tragen den Menschen in ihrem Schiff zum anderen Ufer jenseits der
Gedanken und Zustande des menschlichen Mentals, das heiBt: zum supra-
mentalen BewuBtsein, ndva matinarm paraya (1.46.7). Sdrya, Tochter der
Sonne, des Herrn der Wahrheit, besteigt ihnren Wagen als ihre Braut.

In der vorliegenden Hymne werden die Ashwins, als schnellfuBige Herren
der Seligkeit, die viele Genusse mit sich tragen, angerufen, sich dertreiben-
den Energien des Opfers zu erfreuen, — yajvarir isah...canasyatam. Diese
treibenden Krafte werden offenbar aus dem Trinken des Soma-Weins
geboren, d.h. dem Einstrdmen des gbttlichen Ananda. Denndieausdrucks-
vollen Worte, girah, die neue Formationen im BewuBtsein heranbilden
sollen, treten bereits hervor, der Sitz des Opfers ist errichtet, die kraftigen
Safte des Soma-Weins sind ausgepreBt*. Die Ashwins sollen als wirksame
Handlungskréafte kommen, purudarnsasé naré, um sich derWorte zu erfreuen
und sie in den Intellekt aufzunehmen, wo sie fir die Handlung durch einen
Gedanken voller lichtreicher Energie zuriickgehalten werden**. Sie sollen

* yuvékavah suté vrktabarhisah.
** $aviraya dhiyé dhishy& vanatarh girah.
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zur Gabe des Soma-Weins kommen, um die Opferhandlung, dasrg, als
Erfaller der Handlung zu vollbringen, um der Freude der Handlung jene
ihnen gemaBe ungestime Bewegung zu geben, rudravartani, die sie unwi-
derstehlich auf ihrem Pfad tragt und allen Widerstand iberwinden 1aBt. Sie
kommen als Herren der arischen Reise, Herren der groBen menschlichen
Bewegung, nédsatyd. Wir sehen durchweg, daB es Energie ist, was diese
Reiter auf dem Pferd geben sollen; sie sollen sich der Opferkrafte erfreuen,
das Wort in einen dynamischen Gedanken aufnehmen, ihre eigene unge-
stime Bewegung aufdem Pfad zum Opferbringen.Und es istdie Effektivitat
der Handlung unddie Schnelligkeitaufder groBen Reise, die das Ziel dieses
Verlangens nach Energie bilden. Ich méchte den Leser stdndig hinweisen
auf die Folgerichtigkeit des Begriffs und den Strukturzusammenhang, die
leichte Klarheit und Prazision des Umrisses, die das Denken derRishis bei
einer psychologischen Interpretation annimmt, weit weg von Verwicklung
und Verwirrung, Zusammenhanglosigkeitund Abruptheitderjenigen Inter-
pretationen, die die hochste Tradition des Veda als Buch der Weisheit und
tiefsten Erkenntnis verkennen.

Wir gelangen dann zu der folgenden Wiedergabe fur die ersten drei Verse:
,O Reiter der Stute, schnellfiBige, vielgenieBende Herren der Seligkeit,
erfreut euch der Energien des Opfers.

O Reiter der Stute, mannliche Seelen, die ein vielfaltiges Handeln vollbrin-
gen, erfreut euch der Worte, o Halter im Intellekt, durch ein lichtreich-
kraftvolles Denken.

Ich habe den Sitz des Opfers errichtet, ich habe die kraftigen Soma-Safte
ausgepreft. Erfuller der Handlung, Kréafte der Bewegung, kommt zu ihnen
mit eurer gewaltigen Geschwindigkeit auf dem Pfad."

Wie in der zweiten Hymne, so beginnt der Rishiauch in der dritten mit der
Anrufung von Gottheiten, die in den nervlichen oder vitalen Kraften tatig
sind. Aber dortrief er Vayu, der die vitalen Krafte aufbietet, seine Stutendes
Lebens bringt. Hier ruft er die Ashwins, die die vitalen Krafte gebrauchen,
die auf der Stute reiten. Wie in der zweiten Hymne geht er von der vitalen
oder nervlichen Aktion zur mentalen Uber. Er ruft in seinem zweiten Schritt
die Macht Indras an. Die Auspressungen des Wonneweins begehren ihn,
suta ime tvadyavah. Siewunschen,daB daslichtreiche Mentalsichzu seinen
Aktivitaten ihrer bemachtigt. Siewerden gereinigt,anvibhis tana, ,,durch die
Finger und den Kérper“, wie es Sayana erklart, durch die subtilen Gedan-
kenkrafte des reinen Mentals und durch Ausweitung im physischen
BewuBtsein, was mir die richtige Bedeutung zu sein scheint. Denn diese
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»zehn Finger®, wenn sie iberhaupt Finger sind, sind die zehn Finger von
suryda, Tochter der Sonne, Braut der Ashwins. In der ersten Hymne des
neunten Mandala baut derselbe RishiMadhuchchhandasdiesen Gedanken
aus, den er hier so knapp anschneidet. Er sagt, indem er sich an die Gottheit
Soma richtet: ,,Die Tochter der Sonne reinigt deinen Soma, wahrend er
durch stdndige Ausdehnung in ihrem SeihgefaB weit herumflieBt", varena
sadvata tanad. Und sogleich fugt er hinzu: ,Die Subtilen erfassen es in ihrem
Muhen (oder: im groBen Werk, Kampf, Streben, samarye), die zehn Braute,
Schwestern im Himmel, der zu durchqueren ist“, ein Ausdruck, der uns
sogleich an das Schiff der Ashwins erinnert, das uns ins Jenseits der
Gedanken hinubertragt; denn Himmel ist das Symbol des reinen mentalen
BewuBtseins im Veda, wie Erde das des physischen BewuBtseins ist. Diese
Schwestern, die im reinen Mental wohnen, die subtilen, anvih, die zehn
Braute, dasa yosanah, werden an anderer Stelle die zehn Werfer genannt,
dasa ksipah, weil sie den Soma greifen und auf seinem Weg vorantreiben.
Sie sind wahrscheinlich identisch mit den zehn Strahlen, dasa gavah, von
denen manchmal im Veda gesprochen wird. Sie werden anscheinend
beschrieben als die Enkel oder Abkdbmmlinge der Sonne, naptibhir... vivas-
vatah (1X.14.5). Bei der Aufgabe der Reinigung werden sie von den sieben
Formen des Denk-BewuBtseins unterstitzt, sapta dhitibhih (1X.9.4). Wie-
derum wird uns gesagt, daB ,,Soma voranschreitet, heroisch mit seinen
schnellen Wagen, durch die Kraft des subtilen Denkens, dhiy4 anvya, zur
vervollkommneten Tatigkeit (oder: zum vervollkommneten Feld) Indras,
und viele Formen des Denkens annimmt, um zu jener riesigen Ausweitung
(oder Gestaltung) der Gottlichkeit zu gelangen, bei der die Unsterblichen
sind“:

Esa pura dhiyayate, brhate devatataye,
yatramrtasa asate. (1X.15.1,2)

Ich habe diesen Punkt erlautert, um zu zeigen, wie ganz und garsymbolisch
der Soma-Wein der Rishis ist und wie reich versehen mit psychologischen
Begriffen, —was jederman finden wird, der das neunte Mandala mit seinem
fast Ubertriebenen Glanz symbolischer Bildersprache und uberflieBenden
psychologischen Andeutungen grindlich liest.

Wie dem auch sei, der wichtige Punkt hier ist nicht der Soma und seine
Reinigung, sondern die psychologische Aufgabe Indras. Er wird angeredet
als Indra von vielfaltig-reichen Glanzen, indra citrabhdno. Die Soma-Safte
begehren ihn. Er kommt gedrédngt vom Gedanken, vorangetrieben vom
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erleuchteten Denker im Innern, dhiyesito viprajdtah, zu den Seelen-
Gedanken des Rishis, der den Wonne-Wein ausgepreBt hat, um sie in der
Sprache, in den inspirierten Mantras zu manifestieren, sutavatahupa brah-
manivaghatah. Er kommt mit der Geschwindigkeit und Kraft der erleuchte-
ten Mentalmacht, im Besitze seiner leuchtenden Pferde, zu jenen Gedan-
ken, tatujdna upa brahmani harivah, und der Rishi betet zu ihm, die Wonne
bei der Soma-Gabe zu konsolidieren oder zu halten, sute dadhisva na$
canah. Die Ashwins haben den GenuB des vitalen Systems am Wirken des
Ananda herbeigebracht und dynamisiert. Indra ist notwendig, um jenen
GenuB festim erleuchteten Mentalzu halten,damiternichtvom BewuBtsein
abfallt.

,Komme, o Indra, mit deinem reichen Glanz, diese Soma-Séafte begehren
dich. Sie sind gereinigt durch die feineren Krafte und durch Ausdehnungim
Korper.

Komme, o Indra, gedrangt vom Mental, vorangetrieben vom erleuchteten
Denker, zu meinen Seelen-Gedanken, zu mir, der ich den Soma-Saftausge-
gossen habe und sie in Sprache auszudricken suche.

Komme, o Indra, mit kraftvoller Eile zu meinen Seelen-Gedanken, o Herr
der strahlenden Pferde. Halte die Freude im Soma-Saft fest.”

Der Rishi geht dann zu den Vishwadevas Uber, zu all den Géttern oder den
All-Géttern. Es gab einen Disputdaruber,obdiese VishwadevaseineKlasse
fur sich selbst bilden oder einfach die Gotter im allgemeinen sind. Nach
meiner Deutung meint der Satz die universale Gesamtheit der gottlichen
Krafte. Dieser Sinn scheint mir am ehesten den tatsachlichen Ausdriicken
der Hymnen zu entsprechen, in denen sie angerufen werden. In dieser
Hymne werden sie zu einer allgemeinen Aktion gerufen, die die Aufgaben
der Ashwins und Indras stutzt und vervollstandigt. Sie sollen in ihrer
Gesamtheit zum Opfer kommen und unter sich, jeder offenbar fur die
gottliche und freudige Aufgabe seiner jeweiligen Aktivitat,den Somateilen,
den derjenige, der das Opfer hélt, ihnen zuteilt: visve devasa agata, das-
varmso dasusah sutam. In der nachsten Rik wird der Ruf mit gréBerem
Nachdruck wiederholt; sie sollen geschwind, tdrpayah, zur Soma-Gabe
kommen oder, auch dies kann es bedeuten, ihren Weg durch all die Ebenen
des BewuBtseins, ,Wasser", nehmen, die die physische Natur des Men-
schenvonihrer Géttlichkeittrennen und vollerHindernisse firdie Kommu-
nikation zwischen Erde und Himmel sind, apturah sutam & ganta tarpayah.
Sie sollen kommen wie Vieh, das gegen Abend zu den Stallen eilt, usré iva
svasaréni. Indem sie solcherart froh ankommen, sollen sie das Opfer froh
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akzeptieren, zu ihm halten und es stitzen, es hochhalten in seiner Reise zu
seinem Ziel, in seinem Aufstieg zu den Goéttern oder zum Heim der Gotter,
der Wahrheit, dem Weiten, medhar jusanta vahnayabh.

Und die Beinamen derVishwadevas, dieihren Charakter und die Aufgaben
spezifizieren, um derentwillen sie zur Soma-Gabe eingeladen werden,
haben dieselbe Allgemeingultigkeit. Sie sind allen Géttern gemein und
werden im ganzen Veda unterschiedslos auf jeden von ihnen angewandt.
Sie sind Nahrer oder Mehrer des Menschen, Helfer seiner Arbeit und
Anstrengung beim Werk, dem Opfer, omasas$ carsanidhrtah. Sayana lGber-
setzt diese Worter mit Schutzer und Helfer der Menschen. Ich brauche hier
nicht eine volle Rechtfertigung der Bedeutungenzu geben, die nach meiner
Meinung vorzuziehen sind, denn ich habe bereits die philologische Me-
thode angezeigt, der ich folge. Sayana selbst findet es unmadglich, stets die
Bedeutung ,Schutz” jenen Wértern zu geben, die von der Wurzel av
abgeleitet sind wie avas, dti, dm& usw., die so haufig in den Hymnen
vorkommen, er fahlt sich verpflichtet, demselben Wort an verschiedenen
Textstellen die unterschiedlichsten und unzusammenhangenden Bedeu-
tungen zu geben. Ahnlich gilt: Wahrend es leicht ist, die Bedeutung
».Mensch" den beiden verwandten Wérterncarsaniundkrstizuzuschreiben,
wenn sie fur sich allein stehen, scheint diese Bedeutung seltsamerweise in
Komposita-Formen wie vicarsani, visvacarsani, visvakrstizuverschwinden.
Sayanaselbstsiehtsich gezwungen, visvacarsani mit,,allsehend*undnicht
mit ,,All-Mensch* oder ,all-menschlich zu Gbertragen. Ich raume die Mog-
lichkeit solch fundamentaler Variationen bei festen vedischen Begriffen
nicht ein. Av kann bedeuten: sein, haben, halten; enthalten, schutzen;
werden, schaffen; nahren, vermehren, erbluhen, gedeihen; erfreuen, froh
sein; aber es ist der Sinn ,vermehren“ oder ,nahren“, der mir im Veda
vorzuherrschen scheint. Cars und krs waren ursprunglich abgeleitete Wur-
zeln von car bzw. kr, die beide ,machen* bedeuten, und die Bedeutung
muhevoller Handlung oder Bewegung existiert noch weiter in krs, ziehen,
pfligen. Carsaniundkrstibedeuten daher Bemiuhung, anstrengende Hand-
lung oder Arbeit oder aber die Vollstrecker solcher Handlung. Sie sind die
beiden unter den zahlreichen Wortern (karma, apas, kara, kiri, duvas usw.),
die gebraucht werden, um das vedische Werk anzuzeigen, das Opfer, das
harte Muhen der aufstrebenden Menschheit, der arati des Ariers.

Das Nahren oder Mehren des Menschen in all seiner Substanz und all
seinem Besitz, seine standige Ausweitung in Richtung auf die Fulle und
Reichhaltigkeit des WahrheitsbewuBtseins, die Unterstutzung fur ihn in
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seinem groBen Kampf und anstrengenden Werk, dies ist die gewdhnliche
Hauptbeschaftigung der vedischen Gotter. Denn sie sind ferner apturah,
jene, die die Wasser uberqueren, oder, wie Sayana es auffat, jene, die die
Wasser geben. Dies versteht er im Sinn von ,Regen-Gebern*“, und es ist
vollig richtig, daB alle vedischen Gotter Spender des Regens sind, der Fulle
(denn vrsti, Regen, hat beide Bedeutungen) des Himmels, manchmal be-
schrieben als die Sonnenwasser, svarvatir apah, oderWasser, diein sich das
Licht des leuchtenden Himmels, svar, tragen. Das Meer und die Wasser im
Vedasind, wiedieser Ausdruckinsich selbstanzeigt, das Symbol bewuBten
Wesens in seiner Masseundin seinen Bewegungen. Die GétterergieBendie
Fulle dieser Wasser, insbesondere der hoheren Wasser, die Wasser des
Himmels, die Strome der Wahrheit, rtasya dhéarah, Uber alle Hindernisse
hinweg in das menschliche BewuBtsein. In diesem Sinn sind sie alle ap-
turah. Aber der Mensch wird auch beschrieben als jemand, der die Wasser
uberquert zu seinem Heim im WahrheitsbewuBtsein, und die Gétter sind
jene, dieihn hintbertragen. Es istdaherzu bedenken, ob dies hier nicht der
rechte Sinn sein konnte, insbesondere, da wir die beiden Wérter apturah...
tdrnayah in einer engen Verbindung finden, die sehr wohl bedeutsam sein
kann.

Und weitersinddie Gotter frei von tatkraftigen Angreifern, freivom Schaden
der verletzenden oder widersetzlichen Krafte, und daher bewegen sich die
schopferischen Formationen ihres bewuBten Wissens, ihrer Maya, frei,
dringen durch und erlangen ihr rechtes Ziel, asridha ahimayéaso adruhah.
Wenn wir die zahllosen Textstellen des Veda in Betracht ziehen, die das
allgemeine Ziel des Opfers, des Werkes, der Reise, der Vermehrung des
Lichtes und der Fulle der Wasser als Erlangungdes WahrheitsbewuBtseins,
rtam, aufzeigen, mit der daraus resultierenden Wonne, mayas, und fernerin
Betracht ziehen, daB diese Beinamen fur Krafte desunendlichen, integralen
WahrheitsbewuBtseins gelten, kdnnen wir erkennen, daB es die Erlangung
der Wabhrheit ist, die in jenen drei Versen angezeigt wird. Die All-Gotter
weiten den Menschen, sie unterstutzen ihn bei dem groBen Werk, sie
bringen ihm die Fulle der Wasser von Swar, die Strdome der Wahrheit, sie
ubertragen die unangreifbar integrale und durchdringende Aktion des
WahrheitsbewuBtseins auf seine weiten GestaltungendesWissens, mayah.
Ich habe den Ausdruck usrd iva svasarani soweit wie moglich in einem
auBeren Sinn Ubersetzt. Aber im Vedawerden selbst poetische Gleichnisse
selten oder nie zum Zweck bloBer Dekoration verwandt. Auch sie werden
gebraucht, um die psychologische Bedeutung zu vertiefen, und zwar mit



96 Erster Teil, 8. Kapitel

einer Figur von symbolischer oder doppelter Bedeutung. Das Wort usra
wird im Veda ebenso wie go mit dem doppelten Sinn der konkreten Figur
oder des konkreten Symbols gebraucht, des Bullen oder der Kuh, und
gleichzeitigderpsychologischen AndeutungderHellenoder Leuchtenden,
der erleuchteten Krafte der Wahrheitim Menschen.Alssolche erleuchteten
Krafte sind die All-Gotter gekommen, und sie kommen zum Soma-Saft,
svasarani, gleichsam wie zu Sitzen oder Formen von Frieden oder Wonne;
denn die Wurzel svas, wie sas und viele andere, bedeutet sowohl ruhen
als auch genieBen. Sie sind die Krafte der Wahrheit, die mitden AusgieBun-
gen des Ananda in den Menschen eintreten, sobald jener Schritt von der
vitalen und mentalen Aktivitat der Ashwins und der reinen mentalen Aktivi-
tat Indras vorbereitet worden ist.

»,O Nahrer, die ihr den Handelnden bei seinem Werk unterstitzt, o All-
Gotter, kommt und teilt den Soma-Wein, den ich verteile.

O All-Goétter, die ihr die Wasser zu uns hinlberbringt, kommt hindurchglei-
tend durch meine Soma-Gaben als erleuchtete Krafte zu euren Stattender
Wonne.

O All-Gotter, die ihr nicht angegriffen werdet, noch Schaden leidet, frei
beweglich in euren Formen der Erkenntnis, haltet zu meinem Opfer als
dessen Forderer.*

Und schlieBlich haben wirim letzten Schritt der Hymne den deutlichen und
eindeutigen Hinweis auf das WahrheitsbewuBtsein als das Zieldes Opfers,
das Ziel der Soma-Gabe, der Erfillung des Werkes der Ashwins, Indras und
der All-Gétter in der Vitalitat des Mentals. Denn dies sind die drei Riks, die
Saraswati, dem gottlichen Wort, gewidmet sind, dieden Strom der Inspira-
tion reprasentiert, der vom WahrheitsbewuBtsein herabkommt. Unddiesist
eindeutig ihre Bedeutung:

»,Mdge die reinigende Saraswati mit all der Fille ihrer Formen der Reichhal-
tigkeit, reich an Substanz durch das Denken, unser Opfer begehren.

Sie, die zu glucklichen Wahrheiten drangt, die im BewuBtsein zu rechten
Mentalisierungen erweckt, Saraswati, sie unterstitzt das Opfer.

Saraswati erweckt durch die Wahrnehmung im BewuBtsein die groBe Flut
(die weite Bewegung des rtam) und erleuchtet vollstandig alle Gedanken.*
Dieses klare und leuchtende Finale wirft sein Licht zuruck auf alles Voran-
gegangene. Es zeigt die enge Beziehung zwischen dem vedischen Opfer
und einem gewissen Zustand von Geist und Seele, der wechselseitigen
Abhangigkeit zwischen der Gabe der geschmolzenen Butter und dem
Soma-Saft und lichtreichen Gedanken, der Reichhaltigkeit psychologi-
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schen Inhalts, rechter Zustande des Mentals und dessen Erwachen und
Trieb zur Wahrheit und zum Licht. Es offenbart die Gestaltder Saraswatials
der Géttinder Inspiration, der Shruti. UndesstelltdieVerbindungzwischen
den vedischen Flussen und den psychischen Zustanden des Mentals her.
Dieser Textabschnitt ist einer jener leuchtenden Hinweise, die die Rishis in
die ganz bewuBten Zweideutigkeiten ihres symbolischen Stils gestreut
haben, um uns zu ihrem Geheimnis zu leiten.



9. Kapitel

Saraswati und ihre Gefahrtinnen

Die Symbolik des Vedaverratsich mitgroBter Deutlichkeitinder Gestaltder
Gottin Saraswati. Bei vielen anderen Gottern wird das Gleichgewicht zwi-
schen dem inneren Sinn und der d&uBeren Figur sorgsam gewahrt. Manch-
mal wird der Schleier durchsichtig, manchmal werden seine Zipfel geluftet
auch fur den gewoéhnlichen Hérer des Wortes; aber erwird nieganzentfernt.
Man mag sich fragen, ob Agni etwas mehr ist als die Personifizierung des
Opferfeuers oder des physischen PrinzipsvonLichtundHitzein Dingen,ob
Indra etwas mehr ist als der Gott des Himmels und des Regens oder des
physischen Lichts, ob Vayu mehr ist als die Gottlichkeit im Wind und in der
Luft oder im hdchsten Falle im physischen Lebensatem. Bei den weniger
bedeutenden Géttern hat die naturalistische Interpretation weniger Uber-
zeugungskraft. Denn es ist offensichtlich, da Varuna nicht bloB ein vedi-
scher Uranus oder Neptun ist, sondern ein Gott mit groBen und wichtigen
moralischen Aufgaben. Mitra und Bhaga haben denselben psychologi-
schen Aspekt. Die Ribhus, die DingedurchdasMentalformenund Unsterb-
lichkeit durch Werke errichten, kénnen nur schwerlich in das Prokrustes-
Bett einer naturalistischen Mythologie gezwangt werden. Dennoch kann
man die Schwierigkeit begrenzen, wenn nicht uberwinden, indem manden
Dichtern der vedischen Hymnen eine totale Verwirrung der Gedanken und
Vorstellungen zuschreibt. Aber Saraswati fugt sich nicht einer solchen
Behandlung. Sieist klar und deutlich die Gottin des Wortes, die Gottin einer
géttlichen Inspiration.

Wenn dies bereits alles ware, sowurde esnichtviel weiter fuhren als zu der
offensichtlichen Tatsache,daBdievedischenRishiskeineswegsbloBunge-
sittete Menschen waren, sondern ihre psychologischen Ideenhattenundin
der Lage waren, mythologische Symbole zu schaffen, die nicht nur jene
offenkundigen Vorgange physischer Natur, die fur inr landwirtschaftliches,
hirtliches und Freiluftleben von Interesse waren, sondern auchdie inneren
Vorgange des Mentals und der Seele reprasentieren. Wenn wir die Ge-
schichte des alten religiésen Denkens als einen FortschrittvomPhysischen
zum Spirituellen, von einer rein naturalistischen zu einer zunehmend ethi-
schen und psychologischen Sicht der Natur, der Welt und der Gotter
konzipieren mussen — und dies ist, obgleich in keiner Weise gewiB3, die
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gegenwartig akzeptierte Betrachtungsweise* —, so missenwirannehmen,
daB die vedischen Dichter zumindest bereits von der physischen und
naturalistischen Vorstellung der Gotter zur ethischen und spirituellen vor-
rickten. Aber Saraswati ist nicht nur die Gottin der Inspiration, sie ist
gleichzeitig auch einer dersieben FlussederfrihenarischenWelt. Sogleich
stelltsich die Frage, woher kam diese auBerordentlicheldentifikation? Und
wie stellt sich die Verbindung der beiden Gedanken in den vedischen
Hymnen dar? Und es gibt noch weitereAspekte; denn Saraswati ist wichtig
nicht nur fur sich genommen, sondern auch hinsichtlich inrer Verbindun-
gen. Bevor wir in unserer Untersuchung weiterschreiten, wollen wir einen
raschen und beilaufigen Blick auf sie werfen, um zu sehen, was sie uns
lehren kénnen.

Die Assoziation eines Flusses mit der poetischen Inspirationtauchtauchin
der griechischen Mythologie auf. Aber dort sinddieMusen nicht als Flusse
konzipiert, sie sind nur in nicht sehr verstandlicher Weise mit einem be-
stimmten irdischen Strom verknilpft. Dieser Strom ist der FluBHippocrene,
die Quelle des Pferdes, und um Rechenschaft fir den Namen abzulegen,
haben wir eine Legende, daB er dem Huf des gottlichen Pferdes Pegasus
entsprang: es schlug den Fels mit seinem Huf, und die Wasser der Inspira-
tion sprudelten dort hervor, wo der Berg so geschlagen ward. Ist diese
Legende bloB ein griechisches Marchen, oder hatte sie eine besondere
Bedeutung? Es ist evident: Wenn sie eine Bedeutung hatte, so muB sieeine
psychologische Bedeutung gehabthaben, dasie offenbaraufein psycholo-
gisches Phanomen Bezug nimmt, namlich die Geburt der Wasser der
Inspiration. Es muB ein Versuch gewesen sein, gewisse psychologische
Fakten in konkrete Bilder umzusetzen. Wir kdnnen anmerken, daBdasWort
Pegasus, wenn wir es in die urspringliche arische Phonetik tbertragen, zu
Pajasawirdundoffenbar mitSanskrit pajaszusammenhéangt, das urspriing-
lich Kraft, Bewegung oder manchmal Grundlage bedeutete. Im Griechi-
schen selbst ist es verknupft mit pdgé, Strom. Es existiert daher in den
Begriffen dieser Legende eine standige Assoziation mit demBildkraftvoller

* Ich glaube nicht, daB wir irgendwelche Materialien besitzen, um den Ursprung und die
Urgeschichte der religiosen Vorstellungen zu bestimmen. Worauf die Fakten wirklich hindeu-
ten, ist eine frihe Lehre, die zugleich psychologisch und naturalistischist,d.h.zweiSeiten hat,
von denen die erste mehr oder minder verdunkelt, aber nie ganz ausgeloscht wurde, selbst
nicht bei den barbarischen Vélkern, auch nicht bei Rassen wie den Eingeborenen Nordameri-
kas. Aber diese Lehre war, obgleich prahistorisch, alles andere als primitiv.
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Bewegung der Inspiration. Wenn wir uns nun den vedischen Symbolen
zuwenden, sehen wir, daB Ashwa oder Pferd ein Bild der groBen dynami-
schen Lebenskraft ist, der vitalen und nervlichen Energie, und standig
zusammen mit anderen Bildern auftritt, diedas BewuBtsein symbolisieren.
Adri, der Fels oder Hugel, ist ein Symbol formaler Existenz und insbeson-
dere der physischen Natur. Aus diesem Hugel oder Fels werden die Herden
der Sonne freigesetzt, und dieWasserflieBenausihm. Es heit auch, daB die
Stréme des madhu, des Honigs, des Soma aus diesem Hdigel oder Fels
gemolken werden. Der Schlag des Pferdehufs auf den Felsen, der die
Wasser der Inspiration freisetzt, wirde so zu einem offenkundig psycholo-
gischen Bild werden. Auch gibt es keinen Grund anzunehmen, die alten
Griechen und Inder wéren zu einer solchen psychologischenBeobachtung
oder einer Umsetzung in die poetische und mystische Bildersprache, die
der ureigentliche Kern der alten Mysterien war, unfahig gewesen.

Wir kénnten in der Tat noch weiter gehen und fragen, ob es nicht eine
ursprungliche Verbindung zwischen dem Helden Bellerophon, dem Toter
des Bellerus, gab, der auf dem goéttlichen Pferd reitet, und Indra Valahan,
dem vedischen Tétervon Vala,dem Feind, derdasLichtfirsichbehalt. Aber
dies wurde den Rahmen unseres Themas sprengen. Auch bringt uns diese
Interpretation der Pegasus-Legende nicht weiter, als daB sie die naturliche
Tendenz der Vorstellung der Altvorderen und den Weg aufzeigt, wie sie
dazu kamen, den Strom der Inspiration als einen tatsachlichen Strom
flieBenden Wassers bildlich zu fassen. Saraswatibedeutet,,die vom Strom,
die flieBende Bewegung* und ist daher ein naturlicher Name sowohl fur
einen FluB als auch fur die Gottin der Inspiration. Aber durch welchen
GedankenprozeB oder Assoziationsvorgang wird die allgemeine Vorstel-
lung vom FluB der Inspiration mit einem bestimmten irdischen Strom
verknipft? Und im Veda ist es nichtdie Frageeines bestimmten Flusses, der
sich aufgrundseinerUmgebung— naturlicherweiseundlegendéar— besser
mit der Vorstellung von heiliger Inspiration verknipfen lassen durfte als
jederandere. Denn hier gehtes nicht um einen, sondern umsiebenFlusse,
die im Mental der Rishis stets verbunden sind und die alle zusammen durch
den Schlag des Gottes Indra freigesetzt wurden, als er die Python schlug,
diesich Uber ihre Quellen ringelte und ihren AusfluB versiegelte. Man kann
unméglich annehmen, daB bei all diesem siebenfaltigen Ausstrémen nur
ein FluB eine psychologische Bedeutung erhielt, wahrend die ubrigen bloB
mit dem jahrlichen Eintreffen desRegensim Punjab verbunden waren. Die
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psychologische Bedeutung der Saraswati hat einen psychologischen Sinn
fir das gesamte Symbol der vedischen Wasser.*

Saraswati ist nicht nur mit anderen Flussen verknupft, sondern auch mit
anderen Gottheiten, die eindeutig psychologische Symbole sind, insbe-
sondere mit Bharati und lla. In den spateren puranischen Formen der
Anbetung ist Saraswati die Géttin der Sprache, der Gelehrsamkeit und
Dichtung, und Bharati ist einerihrer Namen, aberim Veda sind Bharati und
Saraswati verschiedene Gottheiten. Bharati wird auch Mahi, die Weite,
GroBe oder Umfassende, genannt. Die drei, Ila, Mahi oder Bharati und
Saraswati sind in einer stdndigen Formel in jenen Anrufungshymnen mit-
einander verbunden, in denen die Goétter von Agni zum Opfer gerufen
werden.

lla sarasvati mahi tisro devir mayobhuvah,
bahih sidantvasridhah. (1.13.9)

»,Mogen lla, Saraswati und Mahi, drei Géttinnen, die die Wonne hervorbrin-
gen, auf dem Opfersitz Platz nehmen, sie, die nicht straucheln* oder , die
nicht Schaden erleiden* oder ,,nicht verletzen“. Ich denke, das Epithet will
sagen, ,sie, in denen keine falsche Bewegung mitihren tblen Folgen ist",
duritam, kein Abgleiten in die Fallgruben von Sinde und Vergehen. Die
Formel wird weiter ausgefuhrtin Hymne 110 des zehnten Mandala:

A no yajiarh bharati tayam etu,
il& manusvad iha cetayanti,
tisro devir barhir edarh syonam

sarasvati svapasah sadantu.

.Mdge Bharati geschwind zu unserem Opfer kommen und lla hier unser
BewuBtsein (oder Wissen oder Erkennen) nach Menschenart erwecken,
und Saraswati, — mdgen drei Gottinnen auf diesem gluckseligen Platz
sitzen und das Werk gut vollbringen.*

Esistdeutlichundwirdimfolgenden nochdeutlicherwerden,daBdiesedrei
Gottinnen eng verkniipfte Aufgaben haben, die der inspirativen Kraft der
Saraswati verwandt sind. Saraswati ist das Wort, die Inspiration, wie ich
sagen wurde, dievom rtam, dem WahrheitsbewuBtsein, herkommt. Bharati

* Die Flisse haben einen symbolischen Sinn im spateren indischen Denken. So sind z.B.
Ganges, Yamuna, Saraswati und inr ZusammenfluB indertantrischen Bildersprache yogische
Symbole. Sie werden, wenn auch in anderer Weise, allgemein in der yogischen Symbolik
gebraucht.
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und lla mussen ebenfalls verschiedene Formen desselben Wortes oder
Wissens sein. In der achten Hymne des Madhuchchhandas haben wireine
Rik, in der Bharati unter dem Namen Mahi erwahnt wird.

Eva hyasya sdnrta, virap$i gomati mahi,
pakvéa $&khéa na dasuse.

S0 wird Mabhi fur Indra voller Strahlen, GberflieBend in ihrer Fulle, ihrem
Wesen nach glickbringende Wahrheit, gleichsam ein reifer Zweig fur
denjenigen, der das Opfer halt.” (1.8.8)

Die Strahlen im Veda sind die Strahlen von Surya, derSonne. Sollenwir hier
annehmen, daB die Géttin eine Gottheit des physischen Lichts ist, oder
sollen wir go mit Kuh ubersetzen und annehmen, daB Mahi voller Kiuhe fur
den Opfererist? Der psychologische Charaktervon Saraswati bewahrt uns
vor der letzteren absurden Annahme, aber er verbietet in gleicher Weise
auch die naturalistische Interpretation. Diese Charakterisierung von Mahi,
Saraswatis Gefahrtin beim Opfer, Schwester der GottinderInspiration, die
in der spateren Mythologie ganz mit ihr identifiziert wird, ist unter hundert
anderen ein Beweis daflr, daB Licht im Veda ein Symbol der Erkenntnis,
spiritueller Erleuchtung ist. Surya ist der Herr hochster Schau, des weiten
Lichtes, brhat jyotih, oder, wie es manchmal genannt wird, das wahre Licht
rtam jyotih. Die Verbindung zwischen den Wértern rtam und brhat ist im
Veda standig anzutreffen.

Ich kann unmdglich in diesen Ausdricken etwas anderes sehen als die
Andeutung eines Zustands erleuchteten BewuBtseins, dessen Natures ist,
weitund umfassend zu sein, brhat, vollvonWahrheitdes Seins, satyam, und
von Wahrheit des Wissens und Handelns, rtam. Die Gotter haben dieses
BewuBtsein. Agni z.B. wird rtacit genannt: er,derdasWahrheitsbewuBtsein
hat. MahiistvollderStrahlen dieses Surya.SietragtinsichdieErleuchtung.
Ferneristsiesdnrta, sieistdasWorteinergluckseligenWahrheit,sowievon
Saraswati gesagt wurde, daB sie die Betreiberin gluckbringender Wahrhei-
ten ist, codayitri sunrtdndm. Und schlieBlich ist sie virapsi, weit oder
hinausbrechend in die Fulle, einWort, das uns auch in Erinnerung ruft, daB
die Wahrheit ebenfalls Weite ist, rtam brhat. In einer anderen Hymne
(1.22.10) wird sie beschrieben als vardtridhisana, eine weithin abdeckende
oder umfassende Gedanken-Kraft. Mahi ware dann also die leuchtende
UnermeBlichkeit der Wahrheit, sie reprasentiert dieWeite, brhat, des Uber-
bewuBten in uns, und birgt in sich die Wahrheit, rtam. Sie ist daher fiir den
Opferer wie ein Zweig voller reifer Fruchte.
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lla ist auch das Wort der Wahrheit. Ihr Name wurde bei einer spateren
Verwechslungidentisch mitder Vorstellung von Sprache. So wie Saraswati
eine Erweckerin des BewuBtseins zu rechten Denkvorgéangen oder rechten
Geisteszustanden ist, cetanti sumatindm, so kommt auch llazum Opferund
erweckt das BewuBtsein zur Erkenntnis, cetayanti. Sie ist voller Energie,
suvird, und bringt Wissen. Sie steht auch in Verbindung mit Surya, der
Sonne, wiedort,wo Agni,derWille,angerufenwird (V.4.4),seinWerkzutun,
durch die Strahlen der Sonne, des Herrn des wahren Lichtes, der eines
Geistes mit lla ist, ilaya sajos& yatamano rasmibhih sdryasya. Sie ist die
Mutter der Strahlen, der Herden der Sonne. Ihr Name bedeutet ,sie, die
sucht und erlangt®, und enthalt dieselbe Verknupfung von Vorstellungen
wie dieWarter rtam und Rishi. llakann daher gutdie VisiondesSehers sein,
die die Wahrheit erlangt.

So wie Saraswati das Wahrheitshéren reprasentiert, $ruti, das uns das
inspirierte Wort schenkt, sostehtllafurdrsti, Wahrheitsschau.Wennessich
so verhalt, so konnen wir die enge Verbindung zwischen Illa und Saraswati
verstehen, da drsti und $ruti die beiden Krafte des Rishis, des Kavi, des
Sehers der Wahrheit sind. Bharati oder Mahi ist die Weite des Wahrheits-
bewuBtseins, das die beiden Schwester-Krafte mit sich bringt, indemesim
begrenzten Mental des Menschen herandammert. WirkGnnen auch verste-
hen, wie diese feinen und lebendigen Unterschiede spater vernachlassigt
wurden, als das vedische Wissen seinen Niedergang erfuhr und Bharati,
Saraswati und lla zu einer Gestalt verschmolzen.

Esist noch anzumerken, daB diesedreiGoéttinnenimMenschen,soheiBtes,
Wonne (mayas) hervorbringen. Ich habe bereits die stdndige Beziehung
zwischender Wahrheitund der WonneoderAnanda,wievondenvedischen
Rishis konzipiert, herausgehoben. Durch das Herandammern des wahren
oder unendlichen BewuBtseins im Menschen gelangt er von diesem ublen
Traumvon Schmerz und Leiden, dieser geteilten Schopfung, in die Wonne,
den glucklichen Zustand, derim Vedavielfaltig beschrieben wird durch die
Wérter bhadram, mayas (Liebe und Wonne), svasti (der gute Daseinszu-
stand, rechtes Sein) und durch andere Ausdricke, die weniger technisch
gebraucht werden, wie varyam, rayih, rdyah. Fiur den vedischen Rishi ist
Wabhrheit der Durchgang und das Vorzimmer, die Wonne des goéttlichen
Daseins ist das Ziel, oder aber Wahrheit ist die Basis, Wonne das héchste
Ergebnis.

Solcherart ist dann also der Charakter Saraswatis als eines psychologi-
schenPrinzips, ihre spezielle Aufgabe undihrBezugzuihrenunmittelbaren
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Verbindungen zu den Géttern. Inwieweit werfen diese Licht auf ihre Bezie-
hungen als vedischer FluB zu ihren sechs Schwesterstromen? Die Zahl
sieben spielt eine auBerst wichtige Rolle, im vedischen System ebenso wie
in den meistensehralten Denkschulen.Wirsehensiestandigwiederkehren:
die sieben Wonnen, sapta ratndni; die sieben Flammen, Zungen oder
Strahlen Agnis, sapta arcisah, sapta jvalah; die sieben Formen des Gedan-
kenprinzips, sapta dhitayah; die sieben Strahlen oder Kihe, Formen der
unschlachtbaren Kuh, Aditi, Mutter der Gotter, sapta gavah,; die sieben
Flusse, die sieben Mutter oder Nahrkuhe, sapta métarah, sapta dhenavabh,
ein Begriff, der in gleicher Weise auf die Strahlen und die Flisse angewandt
wird. AlledieseSiebener-Formelnhangen, soscheintmir, mitdervedischen
Klassifizierung der Grundprinzipien, tattvas, des Daseins zusammen. Die
Ergrindungder Zahl dieser tattvas interessierte den spekulativen Geistder
Vorvater sehr, und in der indischen Philosophie finden wir verschiedene
Antworten, die vom Einen aufwarts bis in die zwanziger Zahlen reichen. Im
vedischen Denken wahlte man als Basis die Zahl der psychologischen
Prinzipien, weil alles Sein von den Rishis als eine Bewegung bewuBten
Wesens konzipiert wurde. Wie sehr diese Spekulationen und Klassifikatio-
nen dem modernen Mental auch seltsam oder inhaltsloserscheinenmégen,
waren sie doch keine bloBen trockenen metaphysischen Unterscheidun-
gen sondern eng verknupft mit einer lebendigen psychologischen Praxis,
far die sie in groBem Umfang die Gedankenbasis bildeten. In jedem Fall
mussen wir sie klar verstehen, wenn wir uns ein prazises Bild von diesem
alten und fernen System machen wollen.

Im Veda finden wir also die Zahl der Grundprinzipien vielfaltig dargestelit.
Das Eine wurde als Grundlage und Enthaltendes anerkannt. In diesem
Einen gab es die beiden Prinzipien géttlich und menschlich, sterblich und
unsterblich. Die Zahl Zwei kommtauch an anderer Stellezur Anwendung:in
den beiden Prinzipien Himmel und Erde, Mental und Koérper, Seele und
Natur, die als der Vater und die Mutter aller Wesen betrachtet werden. Es ist
jedoch bezeichnend, daB Himmel und Erde, wenn sie zwei Formen naturli-
cher Energie symbolisieren, das mentale und das physische BewuBtsein,
nicht mehr der Vater und die Mutter sind, sondern die beiden Mutter. Das
Dreier-Prinzip wurde zweifachanerkannt, erstensimdreifaltigen goéttlichen
Prinzip, das dem spéateren Satchidananda entspricht, dem géttlichen Sein,
BewuBtsein und der géttlichen Wonne, und zweitens im dreifachen weltli-
chen Prinzip, Mental, Leben und Kérper, worauf die dreifaltige Welt von
Veda und Puranas errichtet ist. Aber die gewdhnlich anerkannte volle Zahl
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ist sieben. Zu dieser Zahl gelangte man, indem man die drei géttlichen
Prinzipien zu den drei weltlichen hinzufugte und ein siebtes oder Binde-
Prinzip einschaltete, das eben das des WahrheitsbewuBtseins ist, rtam
brhat, spaterbekanntalsVijnanaoder Mahas. LetztererBegriff bedeutet das
Weite und ist daher die genaue Entsprechung von brhat. Es gibt andere
Klassifikationen von funf, acht, neun und zehn, ja, wie es scheint, sogar
zwolf, aber diese sind nicht unmittelbar von Belang fir uns.

All jene Prinzipien, dies ist zu beachten, gelten als wirklich untrennbar und
allgegenwartig und beziehen sich daher auf jede einzelne Gestaltung der
Natur. Die sieben Gedanken z.B. sind das Mental, das sich jeder dersieben
Ebenen, wie wir sie jetzt nennen wurden, zuwendet und das Materie-Mental
bildet, wenn wir es so nennen durfen, das Empfindungsmental, das reine
Mental, das Wahrheitsmental und so fort bis zum héchsten Gipfel, parama
pardavat. Die sieben Strahlen oder Kiihe sind Aditi, die unendliche Mutter,
die unschlachtbare Kuh, héchste Natur oder unendliches BewuBtsein,
Urquelle der spateren Vorstellung von Prakriti oder Shakti, — der Purusha
ist in dieser fruhen hirtlichen Bildersprache der Bulle, Vrishabha —, die
Mutter der Dinge, die auf den sieben Ebenen ihrer Weltaktion Gestalt
annimmt als Kraft des BewuBten Wesens. Ebenso sind auch die sieben
Flusse bewuBte Stromungen, die der siebenfaltigen Substanz des Ozeans
desSeins entsprechen, die uns in denvondenPuranasaufgezahltensieben
Welten dargestelltwerden. Ihrvolles Stromen im menschlichen BewuBtsein
istes, was die gesamte AktivitaitdesWesens bildet, seinen vollen Fundus an
Stoff, sein volles Spiel von Energie. Im vedischen Bild trinken seine Kiihe
vom Wasser der sieben Flusse.

Wenn wir einmal von der Existenz solcher Konzepte ausgehen, ist ersicht-
lich, daB dies die naturliche Bildersprache fir ein Volk ist, das wie die alten
Arier lebt und sich in ihrer Umwelt befindet, — ebenso natdurlich fir sie und
unvermeidlich wie fur uns das Bild der ,.Ebenen®, mit dem das theosophi-
sche Denken uns vertraut gemacht hat. Wenn diese Metaphorik also akzep-
tiert wird, so wird die Stellung von Saraswati als einer der sieben Flusse
deutlich. Sie ist der Strom, der vom Wahrheitsprinzip herkommt, vom rtam,
oder Mahas, und wir sehen, daB von diesem Prinzip auch tatsachlich im
Veda gesprochen wird (z.B. in der SchluBpassage unserer dritten Hymne)
als dem GroBenWasser, maho arnah, — ein Ausdruck, derunssogleichden
Ursprung des spateren Begriffs, mahas, gibt — oder gelegentlich mahéan
arnavah. Wir sehen in der dritten Hymne die enge Beziehung zwischen
Saraswati und diesem groBen Wasser. Wir wollen diese Beziehung etwas
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ausfuhrlicher erforschen, bevor wir dann die vedischen Kihe und ihre
Beziehung zu Gott Indraund Saraswatis enger Cousine,der Géttin Sarama,
betrachten. Es ist notwendig, diese Beziehungen zu bestimmen, bevor wir
mit der Analyse der anderen Hymnen von Madhuchchhandas fortfahren,
die ohne Ausnahme an die groBe vedische Gottheit, den Konig des Him-
mels, gerichtet sind, der nach unserer Hypothese die Macht des Mentals
und insbesondere das gottliche oder selbstleuchtende Mental im Men-
schen symbolisiert.
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10. Kapitel

Das Bild der Meere und der Flusse

Die drei Riks der dritten Hymne von Madhuchchhandas, in der Saraswati
angerufen wurde, lauten im Sanskrit-Original wie folgt:

Pévakaé nah sarasvati vajebhir vajinivati;
yajiiam vastu dhiyévasuh.
Codayitri sinrtdénam, cetanti sumatinam;
yajfiiam dadhe sarasvati.
Maho arnah sarasvati, pra cetayati ketuna;
dhiyovi$va vi rajati.
Der Sinn derersten beiden Verseist deutlich genug, wenn wir Saraswati als
jene Kraft der Wahrheit kennen, die wir Inspiration nennen. Inspiration von
der Wahrheit her reinigt, indem sie von aller Falschheit befreit, denn nach
der indischen Vorstellung ist alle Siinde bloB Falschheit, falsch inspirierte
Emotion, falsch gerichteter Wille und falsch gerichtete Handlung. Die
zentrale Vorstellungvom Leben und von uns selbst, von der wir ausgehen,
isteine Falschheit, undallesanderewirdvonihrverfalscht. Wahrheitkommt
zu uns als ein Licht, eine Stimme, die einen Gedankenwandel herbeiflhrt,
eine neue Erkenntnis unserer selbst und aller Dinge um uns herum herbei-
zwingt. Wahrheit des Gedankens schafft Wahrheit der Schau, Wahrheit der
Schau bildet in uns Wahrheit des Seins heran, und aus der Seinswahrheit
(satyam) geht in naturlicher Weise Wahrheit von Gefuhl, Wille und Hand-
lung hervor. Dies istin der Tat die zentrale Vorstellung des Veda.
Saraswati, die Inspiration, ist voll ihrer leuchtenden Fiille, reich an Gedan-
kensubstanz. Sie erhalt das Opfer aufrecht, die Gabe der Aktivitaten des
sterblichen Wesens an das Géttliche, indem sie sein BewuBtsein erweckt,
so daB es rechte Gefuhlszustande und rechte Gedankenschritte im Ein-
klang mit der Wahrheit annimmt, von der sie ihre Erleuchtungen ausstro-
men |aBt, und indemsieinihmjeneWahrheitenhervorbringt,diegemaBden
vedischen Rishis Leben und Seiendes von Falschheit, Schwache und
Begrenzung befreien und ihm die Tore zur héchsten Gluckseligkeit 6ffnen.
Durch dieses standige Erwecken und AnstoBen, zusammengefaBt im Wort
Wahrnehmung, ketu, oft gottliche Wahrnehmung (daivya ketu) genannt,
um sie von der falschen sterblichen Schau der Dinge abzugrenzen, bringt
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Saraswati im menschlichen Wesen die groBe Flut oder groBe Bewegung,
das WahrheitsbewuBtsein selbst, zum aktiven BewuBtsein, und erleuchtet
damit all unsere Gedanken. Wir missen uns daran erinnern, daB dieses
WahrheitsbewuBtsein der vedischen Rishis eine supramentale Ebene ist,
eine HOhe des Hulgels des Seienden (adreh sdnu), die jenseits unserer
gewohnlichen Reichweite liegt und zu der wir unter Schwierigkeiten auf-
steigen mussen. Sie ist nicht Teil unseres Wachwesens, sieist uns im Schlaf
des UberbewuBten verborgen. Wir kénnen dann Madhuchchhandas
verstehen, wenn er sagt, daB Saraswati durch das standige Wirken der
Inspiration die Wahrheit in unseren Gedanken zum BewuBtsein erweckt.
Aber diese Zeile kann, was die bloBe grammatische Form betrifft,auch ganz
anders ubersetzt werden; wir kdnnen maho arnah als Apposition zur Saras-
wati nehmen und den Vers so ubersetzen: ,Saraswati, der groBe FluB,
erweckt uns zum Wissen durch die Wahrnehmung und leuchtet in all
unseren Gedanken.” Wenn wir diesen Ausdruck deuten als , der groBe
FluB“, wie Sayana es offenbar tut, als der physische FluB im Punjab, so
erhalten wie eine Kluft zwischen Gedanken und Ausdruck, die nur in einem
Alptraum oder Irrenhaus méglich ware. Aber man kann annehmen, daB3 es
die groBe Flut der Inspiration meint und daB kein Hinweis auf das groBe
Meer des WahrheitsbewuBtseins vorliegt. An anderer Stelle jedoch erfolgt
ein wiederholter Hinweis auf die Gétter, diedurch die weite Kraftder groBen
Flut wirken, mahnd mahato arpavasya (X.67.12), wo kein Hinweis auf
Saraswati erfolgt und es unwahrscheinlich ist, daB sie gemeint sein sollte.
Es ist richtig, daB in den vedischen Schriften von Saraswati als dem
geheimen Selbst Indras gesprochen wird — ein Ausdruck, so kénnen wir
anmerken, der ohne Sinngehaltist, wenn Saraswati nur ein FluB im Norden
und Indrader Gott des Himmels ist; der aber einesehrtiefe und augenfallige
Bedeutung hat, wenn Indra das erleuchtete Mental ist und Saraswati die
Inspiration, die der verborgenen Ebene der supramentalen Wahrheit ent-
springt. Aber es ist unmoglich, Saraswati einen so wichtigen Rang in
Beziehung zu den anderen Goéttern zu geben, wie es implizite geschéhe,
wenn man den Ausdruck mahna mahato arpavasya im Sinne von ,, durchdie
GroBe Saraswatis” interpretierte. Die Gotter, so wird stdndig gesagt, han-
deln durch die Kraft der Wahrheit, rtena, aber Saraswati ist nur eine der
Gottheiten der Wahrheit und nicht einmal die wichtigste oder universalste
von ihnen. Der Sinn, den ich gegeben habe, ist daher die einzige Wieder-
gabe, die mit der Verwendung des Ausdrucks an anderen Textstellen im
Einklang steht.
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Wirwollen dann von der entscheidenden Tatsache ausgehen, die aufgrund
dieser Stelle tuber jeden Zweifel erhaben ist — ganz gleich, ob wir den
groBenStrom als Saraswati selbst oder als das Wahrheitsmeer ansetzen —,
daB dievedischen Rishisdas BilddesWassers, eines FlussesoderMeeresin
einem bildlichen Sinn und als psychologisches Symbol gebrauchten, und
wollen prifen, wie weit wir damit kommen. Wir bemerken als erstes, daB in
denHindu-Schriften,im Veda,indenPuranas undselbstin philosophischer
Erérterung und lllustration vom Dasein als Ozean gesprochen wird. Der
Veda spricht von zwei Meeren, den héheren und den niederen Wassern.
Dies sind die Meere des UnterbewuBten, dunkel und ausdruckslos,und das
Meer des UberbewuBten, leuchtender und ewiger Ausdruck, aber jenseits
des menschlichen Mentals. Vamadeva spricht in der letzten Hymne des
vierten Mandala von diesen beiden Meeren. Er sagt, daB eine Honigwelle
vom Meer aufsteigt. Durch diese aufsteigende Woge, welche der Soma
(arm$u)ist, erlange man die Unsterblichkeit. Jene Welle oder jener Soma ist
der geheime Name der Klarheit(ghrtasya, das Symbol der geschmolzenen
Butter). Es ist die Zunge der Gétter. Es ist der Nodus (nébhi) der Un-
sterblichkeit.

Samudrad drmir madhuman udérad,
upadrn$unéa sam amrtatvam anat;
ghrtasya ndma guhyarn yad asti,
jihvd devdnam amrtasya nabhih. (1V.58.1)

Ich glaube, es kann kein Zweifel daran bestehen, daB das Meer, der Honig,
der Soma, die geschmolzene Butter in dieser Textstelle zumindest psycho-
logische Symbole sind. Sicher will Vamadeva nicht sagen, daB eine Welle
oder Flut von Wein aus dem Salzwasser des Indischen Ozeans oder des
Golfs von Bengalen oder gar dem Frischwasser des Indus oder Ganges
aufstieg und daB dieser Wein ein geheimer Name fuir geschmolzene Butter
sei. Was er sagen will, ist eindeutig dies, da3 aus den unbewuBten Tiefenin
uns eine Honigwelle von Ananda oder reiner Seinsfreude aufsteigt, daB wir
durchdiesen Anandazur Unsterblichkeit gelangen kdnnen. Dieser Ananda
sei das geheime Wesen, die geheime Wirklichkeit hinter der Aktion des
Mentals in seinen leuchtenden Klarheiten. Soma, der GottdesAnanda, sagt
uns auch der Vedanta, ist jenes, was Mental oder Sinneswahrnehmung
geworden ist. Mit anderen Worten, alle mentale Empfindung trégt in sich
eine verborgene Seinswonne und sucht jenes Geheimnis ihres eigenen
Wesens auszudriicken. Daher ist Ananda die Zunge der Gotter, mit der sie
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die Seinswonne schmecken, es ist der Knoten, in dem alle Aktivitaten des
unsterblichen Zustands oder der gottlichen Existenz verknipftsind. Vama-
deva sagt dann weiter: ,Wir wollen diesem geheimen Namen der Klarheit
Ausdruck geben, —d.h.wirwollendiesenSoma-Wein herausbringen, diese
verborgene Seinswonne. Wir wollen ihn in diesem Weltopfer halten durch
unsere Uberantwortungen oder Unterwerfungen an Agni, den géttlichen
Willen oder die bewuBte Kraft, die der Meister des Seienden ist. Erist der
vierhérnige Bulle der Welten, und wenn er dem Seelengedanken des
Menschen in seinem Selbstausdruck lauscht, bringt er diesen geheimen
Namen der Wonne aus seinem Versteck hervor.*

Vayarnh ndma pra bravama ghrtasya,
asmin yajfie dharayama namobhih;

upa brahma srpavac chasyamanam,
catuhsrhgo avamid gaura etat. (1V.58.2)

Wir wollen nebenbei anmerken, daB das Opfer ebenfalls symbolisch sein
muB, da der Wein und die geschmolzene Buttersymbolischsind.|nsolchen
Hymnen wie dieser Hymne von Vamadeva verfluchtigt sich der ritualisti-
sche Schleier, der von den vedischen Mystikern so sorgsam gewoben
wurde, wie ein sich auflésender Nebel vor unseren Augen, und die vedanti-
sche Wahrheit, das Geheimnis des Veda, tritt hervor.

Vamadeva laBtunsnichtim Zweifelhinsichtlich der Artdes Meeres, von dem
erspricht. Denn im finften Vers beschreibt eres ganz offen als das Meer des
Herzens, hrdyat samudrét, aus dem die Wasser der Klarheit aufstromen,
ghrtasya dharah; wobei das Stromen, so sagt er, zunehmend durch das
Mental und das innere Herz gereinigt wird, antar hrda manasa pdyamanah.
Und im SchluBvers spricht er vom gesamten Dasein als dreifach begrundet,
erstensim Sitz Agnis — welchen wir ausanderen Riks als WahrheitsbewuBt-
sein kennen, Agnis eigenes Heim, svarh damam, rtam brhat, — zweitensim
Herzen, dem Meer, welches offenbar dasselbe ist wie der Herzozean, —
drittens im Leben des Menschen.

Dhaman te visvarn bhuvanam adhisritam,
antah samudre hrdyantar dyusi. (IV.58.11)

Das UberbewuBte, das Meer des UnterbewuBten, das Lebendes lebendigen
Wesens zwischen den beiden, — dies ist der vedische Begriff vom Dasein.
Das Meer des UberbewuBten ist das Ziel der Flusse der Klarheit, der
Honigwoge, so wie das Meer des UberbewuBten im inneren Herzen ihr



Das Bild der Meere und der Flusse 111

Entstehungsort ist. Dieses obere Meer wird der Sindhu genannt, ein Wort,
das entweder FluB oder Meer bedeuten kann; aber in dieser Hymne bedeu-
tetes eindeutig Meer. Wir wollen die bemerkenswerte Sprachebeachten, in
der Vamadeva von diesen Flussen der Klarheit spricht. Er sagt zuerst, daB
die Gotter die Klarheit, das ghrtam, suchten und fanden, dreifach plaziert
und verborgen von den Panis in der Kuh, gavi. Es steht auBer Frage, daB
gauhimVedaimdoppelten Sinnvon Kuh und Lichtgebrauchtwird; dieKuh
istdas auBere Symbol, dieinnere Bedeutung ist das Licht. Das Bilddervon
den Panis gestohlenen und verborgenen Kihe kehrt im Veda standig
wieder. Da das Meer ein psychologisches Symbol ist — der Herz-Ozean,
samudre hrdi—undderSomaein psychologisches Symbol ebensowiedie
geschmolzene Butter, ist hier evident, daB die Kuh, inder die Gotter die von
den Panis verborgene geschmolzene Butter finden, auch eine innere Er-
leuchtung, nicht physisches Licht symbolisieren muB. Die Kuh ist in Wirk-
lichkeit Aditi, das unendliche BewuBtsein, das im UnterbewuBtsein verbor-
gen ist, und das dreifache ghrtam ist die dreifache Klarheit der befreiten
Empfindung, die ihr Geheimnis der Wonne findet, des Gedanken-Mentals,
das Licht und Intuition erlangt, und der Wahrheit selbst, der letztlichen
supramentalen Schau. Dies wird deutlich aus der zeiten Halfte des Verses
(1v.58.4), in dem es heiBt: ,Einen erzeugte Indra, einen Surya, einen gestal-
teten die Gotter durch natirliche Entwicklungaus Vena.“Dennlndraistder
Meister des Gedanken-Mentals, Surya des supramentalen Lichts, Vena ist
Soma, der Meister mentaler Daseinswonne, Schopfer des Sinnen-Mentals.

Wir kénnen auch nebenbei anmerken, daB die Panis hier zwangslaufig
spirituelle Feinde sein mussen, Krafte der Dunkelheit, und nicht drawidi-
sche Gotter, drawidische Stamme oder drawidische Kaufleute. Im nachsten
Vers sagt Vamadeva von den Stromen des ghrtam, daB sie demHerz-Ozean
entspringen, daB sie vom Feind in hundert Gefangnisse (Gehege) einge-
schlossen sind, so daB sie nicht gesehen werden. Sicher bedeutet dies
nicht, daB Flisse von ghee — oder auch Wasser —, die vom Herz-Ozean
oder irgendeinem Ozean aufsteigen, unterwegsvon den Giblenund skrupel-
losen Drawiden gefangen und in hundert Stéllen eingeschlossen wurden,
sodaBdieArieroder die arischen Gotter nicht einmal einen Blick vonihnen
erhaschen konnten. Wir erkennen sogleich, daB der Feind, Pani, derVritra
der Hymnen, ein rein psychologischer Begriff ist und nicht ein Versuch
unserer Vorvater, die Fakten friiher indischer Geschichte ihrer Nachwelt in
einem Nebel verwickelter und unentwirrbarer Mythen zu verbergen. Der
Rishi Vamadeva waére entsetzt Uiber eine solch unvorhergesehene Travestie
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seiner rituellen Bilder. Wir haben selbst dann nicht der Sache geholfen,
wenn wir ghrta im Sinn von Wasser nehmen, hrdya samudra, im Sinn eines
kostlichen Sees, und annehmen, daB3 die Drawiden das Wasser der Flusse
mit hundert Dammen umgaben, so daB3 die Arier nicht einmal einen Blick
vonihnen erhaschen konnten. Dennselbstwenn die Flusse des Punjab alle
einem herzerfreuenden See entspringen, so kdnnen selbst dann von den
cleversten und hdchst erfindungsreichen Drawiden ihre Wasserstrome
nicht dreifach in einer Kuh untergebracht und die Kuh in einer Héhle
verborgen worden sein.

,Diese bewegen sich*, sagt Vamadeva, ,vom Herz-Ozean. Vom Feind in
hundert Gehege gepfercht, kdnnen sie nicht gesehen werden. Ich blicke zu
den Strémen der Klarheit, denn in ihrer Mitte ist das goldene Ried. Sie
stromen ganz so wie flieBende Flisse, werden gereinigt durchdasHerz im
Inneren und durchdasMental. Diese bewegensich, WogenderKlarheit, wie
TiereunterderLeitungihres Treibers. SowieaufeinemPfadvordem Ozean
(sindhu, das héhere Meer) bewegen sich die Machtigen in kraftvoller
Geschwindigkeit, jedoch begrenzt durch die vitale Kraft (vata, vayu), die
Strome der Klarheit. Sie sind wie ein zerrendes Pferd, das seine Banden
durchbricht, indem es von den Wogen genahrt wird* (1V.58.5-7). Klar
ersichtlich ist dies die Dichtung eines Mystikers, der seinen Sinn unter
einem Schleier von Bildern dem Profanen verbirgt, wobei er den Schieier
gelegentlich transparent werden |aBt fur das Auge, das sehen will. Was er
sagt, ist dies, daB standig das gottliche Wissen hinter unseren Gedanken
stromt, aber es wird uns von den inneren Feinden vorenthalten, die das
Material unseres Mentals auf Sinnesaktion und Sinneswahrnehmung be-
grenzen, so daB die Wellen unseres Wesens zwar aufdie Ufer schlagen, die
ans UberbewuBte, das Unendliche, grenzen, jedoch durch die nervliche
Funktion des Sinnenmentals begrenzt werden und nicht ihr Geheimnis
offenbaren kénnen. Sie sind wie gelenkte und gezlgelte Pferde. Erst wenn
die Wellen des Lichtes ihre Kraft voll genahrt haben, bricht das zerrende
Pferd diese Banden, undsie flieBen freizu Jenem, aus dem der Soma-Wein
ausgeprefBt und das Opfer geboren wird.

Yatra somah sayate yatra yajrio
ghrtasya dhéara abhi tat pavante. (1V.58.9)

Dieses Ziel wiederum, so wird erklart, ist jenes, das voller Honig ist, —
ghrtasya dharé@ madhumat pavante (1V.58.10). Es ist Ananda, die goéttliche
Glickseligkeit. Und daB dieses Ziel der Sindhuist,der iberbewuBte Ozean,
wird deutlich gemacht in der nachsten Rik, wenn Vamadeva sagt: ,Mdgen
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wir jene Honigwoge von dir schmecken” — des Agni, des géttlichen Pu-
rusha, desvierhérnigenBullenderWelten—, welchein der Kraftder Wasser
geboren wird, wo sie zusammenkommen.*
Apam anike samithe ya &bhrtah,
tam asydma madhumantam ta armim. (IV.58.11)

Wir finden diesen Grundgedanken der vedischen Rishis dargestelltinder
Schépfungshymne (X.129.3-5), wo das UnterbewuBte folgendermaBen
beschrieben wird: ,,Dunkelheit verborgen von Dunkelheit war all dies am
Anfang, ein Meer ohne mentales BewuBtsein... Aus ihm ward das Eine
geboren durch die GréBe Seiner Energie. Es bewegte sich zuerstinihm als
Begehren, welches dererste KeimdesMentalswar.Die Meister derWeisheit
entdeckten im Nichtseienden das, was das Seiende errichtet. Im Herzen
fanden sie es durch zweckvollen Drang und durch das Denkmental. |hr
Strahl war horizontal ausgedehnt. Es gab etwas daruber, es gab etwas
darunter.” An dieser Textstelle werden dieselben Gedanken vorgebracht
wie in Vamadevas Hymne, jedoch ohne den Schleier von Bildern. Ausdem
unterbewuBten Meer erhebt sich der Einezuerstim Herzen als Begehren. Er
bewegt sich dort im Herz-Ozean als ein unausgedriicktes Begehren der
Seinswonne, und dieses Begehren ist der erste Keim von dem, was spéter
als das Sinnesmental erscheint. Die Gotter finden so ein Mittel, um das
Seiende, das bewuBte Wesen, aus der unterbewuBten Dunkelheitzuerrich-
ten. Sie finden es im Herzen und bringen es heraus durch die Entwicklung
des Denkens und zweckvollen Drang, pratisya, womit mentales Begehren
im Unterschied zum ersten unbestimmten Begehren gemeintist, das inden
bloB vitalen Regungen der Natur aus dem UnterbewuBten emporkeimt. Das
bewuBte Sein, das sie so schaffen, ist gleichsam horizontal zwischen den
beiden anderen Weiten ausgestreckt; darunter ist der dunkle Schiaf des
UnterbewuBten, darlber ist das lichtreiche Geheimnis des UberbewuBten.
Dies sind das héhere und das niedere Meer.

Diese vedische BildersprachewirftklaresLichtauf die verwandten symboli-
schen Bilder der Puranas, besonders aufdas bekannte Symbol des Vishnu,
der nach dem pralaya auf den Ringeln der Schlange Ananta auf dem Meer
suBer Milch schlaft. Man kénnte vielleicht den Einwand erheben, die Pura-
nas seien von aberglaubischen Hindu-Priesternoder Dichtern geschrieben
worden, die glaubten, daB Sonnenfinsternisse von einem Drachen verur-
sacht wurden, der die Sonne und den Mond verschlingt, und die leicht
glauben konnten, daB wahrend der Perioden der Nicht-Schopfung die
hochste Gottheit sich in einem physischen Kérper auf einer physischen
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Schlange auf einem materiellen Ozean wirklicher Milch schlafen legte und
daBesdaher vergeblicher Scharfsinn sei, wenn manin diesen Fabeln nach
einer spirituellen Bedeutung sucht. Meine Antwort wurde lauten, es be-
stehe tatsachlich keine Notwendigkeit, solche Sinndeutungen zu suchen;
denn diese durchaus aberglaubischen Dichter haben sie dort einfach auf
die Oberflache der Fabel gesetzt, so daB sie jederman sehen kann, der sich
nicht blind stellen will. Denn sie haben Vishnus Schlange einen Namen
gegeben, den Namen Ananta, und Ananta bedeutet das Unendliche. Da-
durch haben sie uns deutlich genug mitgeteilt, daB das Bild eine Allegorieist
und daB Vishnu, die alldurchdringende Gottheit, in den Perioden der
Nichtschdpfung auf den Windungen des Unendlichen schlaft. Was den
Ozean angeht, so zeigt uns die vedische Metaphorik, daB es der Ozean
ewigen Seins sein muB, und dieser Ozean ewigen Seins ist ein Ozean
absoluter SuBe, mit anderen Worten, reiner Gliickseligkeit. Denn die siBe
Milch (dies selbst ist ein vedisches Bild) hat offenbar einen Sinn, der nicht
wesenhaft verschieden ist vom madhu, dem Honig oder der SiiBe in Vama-
devas Hymne.

So finden wir, daB sowohl! Veda als auch Purana dieselben symbolischen
Bilder gebrauchen. Der Ozeanist fiir sie das Bild unendlichen und ewigen
Seins. Wir finden auch, daBdasBild des Flusses oderdesflieBenden Stroms
gebraucht wird, um einen Stromvon bewuBtem Seienden zusymbolisieren.
Wir finden, daB Saraswati, einer der sieben Flusse, der FluB der Inspiration
ist, die vom WahrheitsbewuBtsein flieBt. Wir haben dann also das Recht
anzunehmen, daB die anderen sechs Flisse ebenfalls psychologische
Symbole sind.

Aber wir hangen nicht vollig von Hypothese und Ableitung ab, wie beweis-
kraftig und ganz und gar uberzeugend sie auch sein mégen. Wie wir in
Vamadevas Hymne gesehen haben, daB die Flusse, ghrtasya dharéh, dort
nicht Flusse von gereinigter Butter oder Flusse physischen Wassers son-
dern psychologische Symbole sind, so finden wir in anderen Hymnen
dieselbe zwingende Evidenz in Bezug auf das Bild von densieben Flussen.
Zudiesem Zweck werdeichnuneineweitere Hymne prufen, dasersteSukta
des dritten Mandala, vom Rishi Vishwamitra dem Gott Agni dargebracht.
Hier spricht er von den sieben Flussen in einer Sprache, die ebenso
bemerkenswert und unmiBverstandlich ist wie die Sprache Vamadevas
hinsichtlich der Flusse der Reinheit. Wir werden sehen, daB in den Gesan-
gen dieser beiden heiligen Sanger genau dieselben Gedanken in recht
verschiedenen Inhalten wiederkehren.
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Die sieben Flusse

Der Veda spricht stdndig von den Wassern oderden Flissen, insbesondere
von den goéttlichen Wassern, 4po devih oder 4po divyah, und gelegentlich
von den Wassern, die in sich das Licht der leuchtenden Solarweltoder das
Licht der Sonne tragen, svarvatir apah. Das DurchflieBen der Wasser, das
von den Géttern odervomMenschen mit Hilfe der Gotter bewirktwird, istein
immer wiederkehrendes Symbol. Die drei groBen Eroberungen, die der
Mensch anstrebt und die die Gétter in standiger Schlacht mit den Vritras
und Panis dem Menschen zu verschaffen haben, sind die Herden, die
Wasser und die Sonne oder die Solarwelt, géh, apah, svah. DieFrageist, ob
diese Hinweise sich auf die Regen des Himmels beziehen, die Flisse von
Nordindien, die vonden Drawiden besessen oder besturmtwerden — wobei
die Vritras manchmal die Drawiden sind und manchmal ihre Gétter — auf
die Herden, die von den einheimischen ,Raubern*“ besessen oder den
arischen Siedlern geraubt werden — wobei die Panis, die die Herden
besitzen oder stehlen, wiederum manchmal die Drawiden sind und manch-
mal ihre Gétter —, oder gibt es eine tiefere, eine spirituelle Bedeutung? Ist
das Gewinnen von Swar einfach nur die Wiedererlangung der Sonne aus
ihrer Uberschattung durch die Sturmwolke oder aus dem Zugriff der Son-
nenfinsternis oder aus ihrer Verhillung durch die Dunkelheit der Nacht?
Denn hier zumindest kdnnen wir nicht sagen, daB die Sonne den Ariernvon
menschlichen ,schwarzhautigen“ und ,,nasenlosen* Feinden vorenthalten
wird. Oder bedeutet die Eroberung von Swar einfach nurdas Erlangen des
Himmels durch Opfer? Und was ist, in beiden Fallen, der Sinn dieser
seltsamen Nebeneinanderstellung von Kihen, Wassern und Sonne oder
von Kihen, Wassern und Himmel? Handelt es'sich nicht vielmehr um ein
System von symbolischen Bedeutungen, worin die Herden, angezeigt
durch das Wort géh im Sinne sowohl von Kuhen als auch von Strahlen des
Lichts, die Erleuchtungen des héheren BewuBtseins sind, die ihren Ur-
sprung in der Sonne des Lichts, in der Sonne der Wahrheit haben? Ist nicht
Swar selbst die Welt oder Ebene der Unsterblichkeit, die regiert wird von
jenem Licht oder jener Wahrheit der allerleuchtenden Sonne, die im Veda
die weite Wahrheit, rtam brhat, und das wahre Lichtgenanntwird? Undsind
nicht die gottlichen Wasser, 4po devih, divyah oder svarvatih, die Fluten
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dieses hdheren BewuBtseins, die von jener Ebene der Unsterblichkeit her
auf das sterbliche Mental herabstrémen?

Ohne Zweifel ist es leicht, auf Textstellen oder Hymnen zu verweisen, in
denen oberflachlich betrachtet keine Notwendigkeit einer solchen Inter-
pretation zu bestehen scheint und das Sukta als ein Gebet oder eine
Lobpreisung flir die Gabe von Regen verstanden werden kann oder als
Bericht einer Schlacht auf den Flissen des Punjab. Aber der Veda kann
nicht anhand einzelner Textstellen oder Hymnen interpretiert werden.
Wenn er eine zusammenhangende Bedeutung haben soll, mussen wir ihn
als Ganzes interpretieren. Wir konnten diesen Schwierigkeiten entgehen,
indem wir svar oder gdh ganz verschiedene Bedeutungen geben — genau
sowie Sayanamanchmal gah die BedeutungvonKihengibt, manchmaldie
von Strahlen, manchmal, mit bewundernswerter Unbeschwertheit, die Be-
deutung von Wasser aufzwingt*. Abereinsolches System der Interpretation
ist nicht schon deshalb rational, weil es zu einem ,rationalistischen* oder
Lvernunftigen* Resultat fihrt. Es miBachtet vielmehr sowohl die Vernunft
als auch den gesunden Menschenverstand. Wir kdnnen durch es in der Tat
zu jedem beliebigen Resultat gelangen, aber kein verninftiges und unvor-
eingenommenes Gemit kannder Uberzeugungsein, daB jenes Resultatder
ursprungliche Sinn der vedischen Hymnen gewesen sei.

Wenn wir aber eine folgerichtigere Methode anwenden, stellen sich dem
rein materiellen Sinn uniberwindliche Schwierigkeiten in den Weg. Wir
haben z.B. eine Hymne (VI1.49) an die gottlichen Wasser, 4po devih, 4po
divydh, in der der zweite Vers folgendermaBen lautet: ,Die géttlichen
Wasser, die flieBen, ob in gegrabenen Kanalen oder naturgegeben, sie,
deren Bewegung zum Ozean hin geht, rein, reinigend, — modgen jene
Wasser mich nahren.” Hier, so wird man sagen, ist der Sinn ganz klar.
Vasishtha richtet seine Hymne an materielle Wasser, irdische Flisse, Ka-
nédle, — oder, wenn das Wort khanitrimah einfach ,,gegraben* bedeutet,
dann Brunnen, — und divyéh, géttlich, ist nur ein schmuckendes Beiwort
des Lobs. Vielleicht kénnen wir den Vers auch anders wiedergeben und
annehmen, daBdrei Arten von Wasser beschrieben werden: die Wasser des
Himmels, d.h. der Regen, die Wasservon Brunnen, die Wasservon Flissen.

* Sointerpretierter auch das vedische Schllusselwort rtam manchmalals Opfer, manchmal als
Wahrheit, manchmal als Wasser und gibt all diese verschiedenen Bedeutungen in einer
einzigen Hymne von funf oder sechs Versen!
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Aber wenn wir die Hymne als Ganzes studieren, so |aBt sich dieser Sinn
nicht mehr halten. Denndies ist ihr Wortlaut:

.Mégen jene goéttlichen Wasser mich nahren, die altesten (oder gréBten)
des Meeres ausder Mitte der wogenden Flut, die hinausgehenundreinigen,
sich nicht niederlassen, die der donnernde Indra, der Bulle, hinausschlug.
Die gottlichen Wasser, die flieBen, ob in gegrabenen Kanélen oder naturge-
geben, deren Bewegung zum Ozean hin geht, — mdgen jene goéttlichen
Wasser mich nahren. In deren Mitte sich Kénig Varuna bewegt und herab-
blickt auf die Wahrheit und die Falschheit der Geschdpfe, jene, die Honig
verstromen und rein und reinigend sind, — mogen jene gbttlichen Wasser
mich nahren. In denen Varuna, der Kénig, in denen Soma, in denen alle
Gotter den Rausch vonKrafthaben, indieAgni Vaishwanaraeingetretenist,
— mdgen jene gbttlichen Wasser mich nahren* (V11.49.1-4).

Es ist ersichtlich, daB Vasishtha hier von denselben Wassern spricht,
denselben Stromen, die Vamadeva besingt, den Wassern, die vom Ozean
aufsteigen und in den Ozean flieBen, der Honigwoge, die sich vom Meer
erhebt, von der Flut, die das Herz der Dinge ist, den Strémen der Klarheit,
ghrtasya dharah. Sie sind die Fluten des héchsten und universalen bewuB-
ten Seins, in denen sich Varuna bewegt und herabblickt auf die Wahrheit
und die Falschheit der Sterblichen, — ein Ausdruck, der weder auf die
herabfallenden Regen noch auf den physischen Ozean anwendbar ist.
Varuna ist im Veda nicht ein indischer Neptun, noch ist er exakt, wie die
europdischen Gelehrten zuerst annahmen, der griechische Ouranos, der
Himmel. Er ist der Meister einer atherischen Weite, eines héheren Ozeans,
der Weite des Wesens, seiner Reinheit. In jenerWeite,so heiBtesan anderer
Stelle, hat er Wege im weglosen Unendlichen gebaut, auf denen Surya, die
Sonne, der Herr der Wahrheit und desLichts, sich bewegen kann. Von dort
schaut er herab auf die vermischten Wahrheiten und Falschheiten des
sterblichen BewuBtseins... Und wir miassen ferner anmerken, daB diese
gottlichen Wasser dieselben sind, die Indra eréffnet hat und auf die Erde
flieBen lieB — eine Beschreibung, die im Veda standig auf die sieben Flusse
angewandt wird.

Wenn noch irgendein Zweifel bestinde, ob diese Wasser von Vasishthas
Gebet dieselben sind wie die Wasser in Vamadevas groBer Hymne, madhu-
man drmih, ghrtasya dhéréah, so wird er vollig ausgeraumt durch ein weite-
res Sukta des Weisen Vasishtha (VII.47). In der neunundvierzigsten Hymne
bezeichnet er die gottlichen Wasser kurz als die Honig verstrémenden,
madhus$cutah, und spricht von den Géttern als den in ihnen den Rauschder
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Kraft genieBenden, drjarh madanti. Daraus kdnnen wir entnehmen, dader
Honig oder die StuBe der madhu ist, der Soma, der Wein des Ananda, von
dem die Gétter die Ekstase haben. AberindersiebenundvierzigstenHymne
stellt er seine Bedeutung unmiBverstandlich klar:

,OWasser, jene erhabene Wellevoneuch,denTrunk Indras, dendie Sucher
der Gottheit sich bereitet haben, jene reine, unversehrte, klarheitsstro-
mende, honigvolle (ghrtaprusarn madhumantam) Woge von euch moégen
wir heute genieBen. O Wasser, mége der Sohn der Wasser (Agni), der
schnell eilende, jene héchst honigvolle Wellevon euch ndhren. Mégen wir,
diedie Gottheitsuchen, jene Welle von euch, in der Indraund dieVasusvon
Ekstase berauscht sind, heute schmecken. Gesiebt durch die hundert
Reiniger, ekstatisch von eigener Natur, sind sie gottlich und bewegen sich
auf das Ziel der Bewegung der Gotter hin (den hdochsten Ozean). Sie
begrenzen nicht Indras Tatigkeiten: Bietet den Flissen Opfernahrung voll
der Klarheit (ghrtavat) dar. M6gen die Flusse, die die Sonne durch ihre
Strahlen geformt hat, aus denen Indra eine wogende Welle hinausschlug,
fur uns das hochste Gute begrinden. Und ihr, o Goétter, schutzt uns
immerdar durch glickselige Zustande* (VI1.47.1-4). :

Hier haben wir Vamadevas madhuméan drmih, die siBe berauschende
Welle, und es wird klar gesagt, daB dieser Honig, diese SuBBe der Soma ist,
Indras Trunk. Dies wird weiter verdeutlicht durch das Beiwort $atapavitréah,
das sich in der vedischen Sprache nuraufdenSomabeziehenkann. Undwir
mussen sehen, daB es ein Beiname der Flusse selbst ist und daB die
Honigwelle von Indrazum FlieBen gebrachtwird, indem derDonnerkeil, der
Vritra erschlug, ihre Rinne auf den Bergen herausschlagt. Wieder wird
deutlich gemacht, daB dieses Wasser die sieben Flisse sind, die Indradem
Vritra, dem Belagerer, dem Verhuller entreiBt und auf die Erde herabstro-
men |aBt.

Was konnen diese Flisse sein, deren Welle voller Soma-Wein ist, voller
ghrta, voller drj, Energie? Was sind diese Wasser, die zum Ziel der Bewe-
gung des Gottes stromen, die fur den Menschen das héchste Gute begrun-
den? Nicht die Flusse des Punjab; nicht die wildeste Vermutung barbari-
scher Verwirrung oder irrer Zusammenhanglosigkeit in der Mentalitat der
vedischen Rishis kdnnte uns verleiten, solchen Ausdrucken eine derartige
Deutung zu geben. Offenkundig sind dies die Wasser der Wahrheit und
Wonne, die vom héchsten Ozean flieBen. Diese Flisse stromen nicht auf
Erden,sondernimHimmel.SiewerdenvonVritra,dem Belagerer, Verhdller,
daran gehindert, zum ErdbewuBtsein herabzuflieBen, in dem wir Sterbli-



Diesieben Flisse 119

che leben, bis Indra, das Gott-Mental, den Verhuller mit seinen leuchten-
den Blitzen schlagt und eine PassageaufdenHugelnjenes ErdbewuBtseins
freischlagt, durch die sie herabflieBen konnen. Dies ist die einzig rationale,
folgerichtige und einsichtige Erklarung des Denkens und der Sprache der
vedischen Weisen. Im Gbrigen macht Vasishtha es uns klar genug; denn er
sagt, daB dies die Wasser seien, die Surya durch seine Strahlen gebildethat
und die — ungleich irdischen Bewegungen — die Aufgaben Indras, des
héchsten Mentals, nicht begrenzen oder vermindern. Sie sind, mit anderen
Worten, die Wasser der unermeBlichen Wahrheit, rtam brhat, und wie wir
stets gesehen haben, daB diese Wahrheit die Wonne hervorruft, so finden
wir hier, daB diese Wasser der Wahrheit, rtasya dharah, wie sie schlicht in
anderen Hymnen genannt werden (z.B. V. 12.2.: ,,0 Erkenner der Wahrheit,
erkenne die Wahrheit allein, schlage viele Strome der Wahrheit heraus!"),
fir die Menschen das hdochste Gut bilden, und das hochste Gut* ist die
Gluckseligkeit, die Wonne des gbttlichen Seins.

Und doch erfolgt weder in diesen noch in Vamadevas Hymnen eine aus-
drickliche Erwahnung der sieben Flusse. Wir werden daher die erste
Hymne von Vishwamitra heranziehen, seine Hymne an Agni (lll. 1), von
ihrem zweiten bis zum vierzehnten Vers. Die Textstelle ist lang, aber sie ist
wichtig genug, um in voller Lange zitiert und ubersetzt zu werden.

Préarncarn yajiiarm cakrma vardhatam gih,
samidbhir agnirh namaséa duvasyan;
divah saséasur vidatha kavinam,
grtséya cit tavase gatum isuh. (2)

Mayo dadhe medhirah patadakso
divah subandhur janusé prthivyah;

avindan nu darsatam apsvantar
devaso agnim apasi svasrnam. (3)

Avardhayanta subhagarn sapta yahvih,
Svetarn jajidnam arusarn mahitva;
$isurn na jatam abhyarur asva
devéso agnirn janiman vapusyan. (4)

* In der Tat wird das Wort gewdhnlich als ,,Glickseligkeit" aufgefaBt.
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Sukrebhir angai raja atatanvan,
kraturh punénah kavibhih pavitraih;
Socir vasanah pari dyur apam,
Sriyo mimite brhatir aniaéh. (5)

Vavréja sim anadatir adabdhéh,
divo yahvir avasédna anagnéh;
$ana atra yuvatayah sayonir
ekam garbharn dadhire sapta vanih. (6)

Stirna asya sarnhato visvarapa
ghrtasya yonau sravathe madhanam;
asthur atra dhenavah pinvamané
mahi dasmasya matara samici. (7)

Babhranah sdno sahaso vyadyaud,
dadhénah Sukré rabhasa vaparmsi;

Scotanti dhdrd madhuno ghrtasya,
vrsé yatra vavrdhe kdvyena. (8)

Pitu$ cid ddhar janusa viveda,
vyasya dhéara asrjad vi dhenah;
guha carantarn sakhibhih Sivebhir
divo yahvibhir na guhé babhava. (9)

Pitu$ ca garbharn janitu$ ca babhre,
puarvir eko adhayat pipyanéh;

vrsne sapatni sucaye sabandha,
ubhe asmai manusye ni p&hi. (10)

Urau mahan anibadhe vavardha,
4po agnim yasasah sarm hi pdrvih;
rtasya yonavasayad damina
jdmindm agnir apasi svasrnam. (11)

Akro na babhrih samithe mahinam,
didrkseyah sanave bhérjikah;

ud usriya janitda yo jajana,
aparn garbho nrtamo yahvo agnih. (12)

Erster Teil, 11. Kapitel
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Apéarh garbharh darsatam osadhinam,
vana jajana subhaga virdpam;

devéasas cin manasa sarm hi jagmuh,
panistharn jatarn tavasarn duvasyan. (13)

Brhanta id bhanavo bharjikam
agnirh sacanta vidyuto na Sukréh;

guheva vrddharh sadasi sve antar
apdaradrve amrtarn duhanéh. (14)

»Wir haben das Opfer vollbracht, um zumHd&chsten aufzusteigen, mége das
Wort wachsen. Durch Anzindungen seines Feuers, mit Unterwerfung
fahrten sie Agni seinem Wirken zu. Siehaben im Himmel den Erkenntnissen
der Seher Ausdruck verliehen, und sie begehren furihneinenDurchgangin
seiner Kraft, in seinem Begehren des Wortes. (2)

Voll Intellekt, gelautert im Urteil, der vollkommene Freund (oder: vollkom-
mene Gestalter) seiner Geburt von Himmel und Erde, begrindet er die
Wonne. Die Gotter entdeckten Agnisichtbar in den Wassern, im Wirken der
Schwestern. (3)

Die sieben Machtigen mehrten ihn, der zuhdchst Glickseligkeit genieBt,
weiB bei seiner Geburt, rétlich, wenn er herangewachsen ist. Sie bewegten
sich und bemuhten sich um ihn, die Stuten um das neugeborene Kind. Die
Gotter gaben Agni Korper bei seiner Geburt. (4)

Mit seinen reinen hellen Gliedern weitete er sich und formte die Mittelwelt,
reinigte den Willen zur Handlung mit Hilfe der reinen Meister der Weisheit.
Er trug Licht als Gewand um all dasLeben der Wasser herum und formte in
sich Herrlichkeiten weit und ohne jeden Mangel. (5)

Er bewegte sich uberall um die Machtigen des Himmels, und sie verschlan-
gen nicht, noch wurden sie uberwaltigt, — sie waren weder bekleidet noch
nackt. Hier hielten die ewigen und immer jungen Gottinnen, aus einem
SchoB, das eine Kind, sie, die Sieben Worte. (6)

Ausgebreitet waren die Massen von ihm inuniversellen Formen im SchoBe
der Klarheit, im FlieBen der SuBigkeiten. Hier waren die versorgenden
Flusse und ernahrten sich selbst. Die beiden Mutter des vollbringenden
Gottes wurden unermeBlich und harmonisiert. (7)



122 Erster Teil, 11. Kapitel

Getragen von ihnen, o Kind der Kraft, strahltest du auf mitdeinen hellen und
verzuckten Verkdrperungen. Es flieBen die Strome der SiBe, der Klarheit
heraus, wo der Bulle der Fille durch die Weisheit gewachsen ist. (8)

Er entdeckte bei seiner Geburt die Quelle der Fulle des Vaters, und er lieB
weit Seine Strome und weit Seine Flusse hervortreten. Durch seine hilfrei-
chen Kameraden und durch den Machtigen des Himmels fand er Ihn, der
sich bewegt an den geheimen Platzen des Seins, war jedoch selbst nicht
verloren in ihrer Verborgenheit. (9)

ErtrugdasKinddesVatersunddessen,derihnerzeugte. Einernur,ndhrteer
sich von seinen vielen Muttern inihrem Wachsen. In diesem reinen Mannli-
chen haben beide Krafteim Menschen (Erde und Himmel) ihren gemeinsa-
men Herrn und Liebhaber. Beschutze sie beide. (10)

GroB wuchs er in der unbehinderten UnermeBlichkeit. Ja, viele Wasser
mehrten siegreich Agni. An der Quelle der Wahrheit lieB er sich nieder, dort
bereitete er sein Heim, Agni, im Wirken der ungeteilten Schwestern. (11)

Als der Bewegerinden Dingen und als ihr Unterhalter, erin derBegegnung
der GroBen,Schausuchend, geradeinseinemGlanzfurdie Auspresserdes
Soma-Weins, er, der der Vater der Strahlen war, gab ihnen jetztihre hdhere
Geburt, — das Kind der Wasser, der machtige und duBerst starke Agni. (12)

Der sichtbaren Geburt der Wasser und der Gebilde der Erde schenkte die
Gottin der Wonne jetzt Geburt in vielen Formen, sie von der auBersten
Gluckseligkeit. Die Gotter vereinigten sich in ihm durch das Mental, undsie
fuhrtenihn seinem Wirken zu, ihn, der voller Kraftund machtiggeborenwar
furdasWerk. (13)

Jenes weite Leuchten hing Agni an, der gerade in seinem Glanz war, gleich
hellen Blitzen. Von ihm, derandenverborgenen PlatzendesSeinsinseinem
eigenen Sitz in der uferlosen Weite wuchs, melkten sie Unsterblichkeit."
(14)

Ganz gleich was diese Textstelleauch bedeutenmag—undesistvélligklar,
daB sie eine mystische Bedeutung hat und nicht eine bloBe Opferhymne
ritualistischer Barbaren ist —, kdnnen die sieben Flusse, die Wasser, die
sieben Schwestern hier nichtdiesiebenFlissedes Punjabsein.DieWasser,
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in denen die Goétter den sichtbaren Agni entdeckten, kdnnen nicht die
irdischen und materiellen Strome sein. Dieser Agni, der durch Erkenntnis
wachst und sich in der Quelle der Wahrheit niederlaBt, dessen Frauen und
Liebhaber Himmel und Erde sind, der durch die géttlichen Wasser in der
unbehinderten Weite, seinem eigenen Sitz, gemehrt wird und der den
erleuchteten Géttern die héchste Unsterblichkeit gibt, indem er in jener
uferlosen Unendlichkeit wohnt, kann nicht der Gott physischen Feuers
sein. An dieser Textstelle — wie an so vielen anderen — offenbart sich der
spirituelle, der psychologische Charakter des Leitgedankens des Veda
nicht unter der Oberflache, nichthintereinemSchleiervon bloBem Ritualis-
mus, sondern offen, nachdricklich, — gewiB in einer Verkleidung, aber in
einersolchen, dietransparentist,sodaB die verborgene WahrheitdesVeda
hierzu Tage tritt wie die Flisse von VishwamitrasHymne, ,wederverschlei-
ert noch nackt.“

Wir sehen, daB diese Wasser dieselben sind wie jene von Vamadevas
Hymne, von Vasishthas, eng verbunden mit der Klarheit und dem Honig —
ghrtasya yonau sravathe madhdnam, $cotanti dhdr& madhuno ghrtasya.
Siefuhren zur Wahrheit, siesindselbstdie QuellederWahrheit, sie flieBenin
der unbehinderten und uferlosen UnermeBlichkeit ebenso wie hier auf
Erden. Sie werden bildlich dargestellt als ndhrende Kihe (dhenavah),
Stuten (asvah), sie werden sapta vanih genannt, die sieben Worte der
schopferischen Gottin Vak, — Sprache, die Ausdruckskraft von Aditi, der
hochsten Prakriti, die hier Kuh genannt wird genau wie der Deva oder
Purusha im Veda als Vrishabha oder Vrishan, der Bulle, beschrieben wird.
Sie sind deshalb die sieben Schichten alles Seienden, die sieben Strome
oder Formen der Bewegung des einen bewuBten Seins.

Wir werden sehen, daBim Licht jener Gedanken, die wir gleichvom Beginn
des Vedas in Madhuchchhandas Hymnen undiim Licht der symbolischen
Interpretationen entdeckt haben — und die uns jetzt klar werden, diese
Textstelle, die anscheinend so verschlusselt, geheimnisvoll, ratselhaft ist,
vollig einsichtig und folgerichtig wird, was tberhaupt fiir alle Passagen des
Veda gilt, die fast unverstandlich erscheinen, solange wir nichtihren rech-
ten Schiiussel gefunden haben. Wir mussen nur die psychologische Funk-
tion Agnis bestimmen: den Priester, Kampfer, Arbeiter, Wahrheitsfinder,
Gewinner der Glickseligkeit fiirden Menschen. Und diese wurde bereits in
der ersten Hymne des Rig-Veda in seiner Beschreibung durch Madhuch-
chhandas bestimmt: , der Wille in Werken des Sehers, der wahr und hdchst
reich in vielfaltiger Inspiration ist“. Agni ist der Deva, der All-Seher, manife-
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stiert als bewuBte Kraft oder, wie man es in moderner Sprache nennen
wurde, Géttlicher oder Kosmischer Wille, zuerst verborgen und die ewigen
Welten errichtend, dann manifest, ,geboren®, im Menschen die Wahrheit
und die Unsterblichkeit entwickelnd.

Gotter und Menschen, so sagt Vishwamitra im wesentlichen, entfachen
diese gottliche Kraft, indem siedie Feuerdesinneren Opfersentzinden.Sie
ermadglichen deren Funktion durchihre Anbetung und Unterwerfung unter
sie. Sie dricken im Himmel, d.h. in der reinen Mentalitat, die symbolisiertist
durch dyauh, die Erkenntnisse der Seher aus, mit anderen Worten die
Erleuchtungen des WahrheitsbewuBtseins, das uber das Mental hinaus-
geht. Und sie tun dies, um einen Durchgang fur diese géttliche Kraft zu
schaffen, die in ihrer Starke uber das Mental hinaus strebt, indem sie stets
das Wort rechten Selbstausdrucks zu finden sucht. Dieser gottliche Wille,
derin all seinen Funktionen das Geheimnis der gottlichen Erkenntnis tragt,
kavikratuh, unterstiatzt oder errichtet das mentale und physische BewuBt-
sein im Menschen, divah prthivyah, vervollkommnet den Intellekt, lautert
die Urteilskraft, so daB sietauglichwerden furdie ,Erkenntnisse der Seher*,
und durch die iUberbewuBte Wahrheit, die so in uns bewuBt gemacht wird,
macht er in uns die Gliuckseligkeit fest (Riks 2.3)

Der Ubrige Teil der Textstelle beschreibt den Aufstieg dieser géttlichen
bewuBten Kraft, Agni, diesen Unsterblichen in Sterblichen, derim Opferdie
Stelle des gewohnlichen Willens und Wissens des Menschen einnimmt,
vomsterblichen und physischen BewuBtsein zur UnsterblichkeitderWahr-
heit und Gluckseligkeit. Die vedischen Rishis sprechen von funf Geburten
des Menschen, finf Welten der Geschopfe, wo Werke getan werden, parica
janah, parica krstihoderksitih. Dyauhundprthivistehen furdasrein mentale
und das physische BewuBtsein. Zwischen ihnen ist der antariksa, die
Zwischenwelt oder verbindende Ebene des vitalen oder nervliichen BewuBt-
seins. Dyauh und prthivisind rodasi, unsere beiden Firmamente. Aber diese
sind zu ubersteigen, denn dann finden wir Zulassung in einen anderen
Himmel als den des reinen Mentals — zum Weiten, UnermeBlichen, das die
Basis ist, die Grundlage (budhna) des unendlichen BewuBtseins, Aditi.
Dieses UnermeBlicheistdieWahrheit, diedie hdchstedreifacheWeltstutzt,
jene hoéchsten Stufen oder Sitze (padéani, sadarnsi) Agnis, Vishnus, jene
héchsten Namen der Mutter, der Kuh, Aditi. Das UnermeBliche oder die
Wahrheit, so heiBt es hier, ist der eigene oder ihm naturliche Sitz oder die
Statte Agnis, svarn damam, svarm sadah. Agni wird in dieser Hymne be-
schrieben als von der Erde zu seinem eigenen Sitz aufsteigend.
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Diese gottliche Macht wird von den Goéttern sichtbar in den Wassern
gefunden, in der Tatigkeit der Schwestern. Das sind die siebenfaltigen
Wasser der Wahrheit, die géttlichen Wasser, die Indra von den Héhen
unseres Wesens herabbringt. Zuerst ist sie verborgen in den Gebilden der
Erde, osadhih, den Dingen, die ihre Gluten bergen, und muB durch eine Art
Kraft, durch einen Druck der beiden aranis, Erde und Himmel, herausge-
bracht werden. Daher wird sie das Kind der Gebilde der Erde und das Kind
von Erde und Himmel genannt. Diese unsterbliche Kraft erzeugt der
Mensch mit Muhe und Schwierigkeit durch die Einwirkungen des reinen
Mentals aufdas physische Wesen. Aberinden gbttlichen Wassern wird Agni
sichtbar gefunden und leicht in all seiner Kraft, all seinem Wissen und all
seinem GenuBgeboren,volligweiBundrein,wobeier handelnd rétlich wird,
indem er wachst (Rik 3). Schon von seiner Geburt an geben die Gétterihm
Kraft, Glanz und Kérper. Die sieben machtigen Flusse mehrenihnin seiner
Freude. Sie bewegen sich um dieses groBe neugeborene Kind herum und
bemuhen sich um ihn als die Stuten, asvah (Rik 4).

Die Fliusse, die gewohnlich dhenavah, nahrende Kihe, genannt werden,
werden hier als asvah, Stuten, beschrieben, weil das Pferd das Symbol fir
BewuBtsein in der Form von Kraft ist, wahrend die Kuh das Symbol fur
BewuBtsein in der Form von Erkenntnis ist. Ashwa, das Pferd, ist die
dynamische Lebenskraft, und die Flusse, die sich um Agni auf der Erde
bemuihen, werden zu den Wassern des Lebens, zu der vitalen Dynamis oder
Kinesis, dem Prana, das sich bewegt, handelt, begehrt und genieBt. Agni
selbst beginnt als materielle Hitze und Kraft, manifestiert sich sekundarals
das Pferd und wird erst dann zum himmlischen Feuer. Sein erstes Werk ist
es, als Kind der Wasser der Mittelwelt, der vitalen oderdynamischen Ebene,
raja atatanvan, ihre volle Form, Ausweitung und Reinheit zu geben. Er
reinigt das Nervenleben im Menschen, indem er es mit seinen reinen hellen
Gliedern durchdringt, seine Impulse und Wunsche, seinen gelauterten
Willen in Werken (kratum) durch die reinen Krafte der uberbewuBten
Wabhrheit und Weisheit, kavibhih pavitraih, erhoht. So tragt er seine weiten
Herrlichkeiten und nicht mehr die unvollkommene, begrenzte Aktivitat von
Begehren und Instinkten um das Leben der Wasser herum (Riks 4, 5).

Die siebenfachen Wasser steigen in dieser Weise auf, sie werden zur reinen
mentalen Aktivitat, zu den Machtigen des Himmels. Dort offenbaren sie sich
als die urspringlichen, ewigen, immerjungen Energien, getrennte Strome,
doch ein und desselben Ursprungs — dennsieflossenallevomeinenSchoB
der uberbewuBten Wahrheit —, als die sieben Worte oder grundlegenden
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schépferischen Ausdricke des goéttlichen Mentals, sapta vanih. Dieses
Leben des reinen Mentals ist nicht wie jenes des nervlichen Lebens, das
seine Objekte verschlingt, um sein sterbliches Dasein aufrechtzuerhalten.
SeineWasser verschlingen nicht, aber sie versiegen nicht, sie sind die ewige
Wahrheit, die in einen transparenten Schleier mentaler Formen gekleidet
ist. Daher wird gesagt, sie seien weder bekleidet noch nackt (Rik 6).

Aber dies ist nicht die letzte Stufe. Die Kraft steigtaufin den SchoBoderdie
Geburtsstatte dieser mentalen Klarheit (ghrtasya), wo die Wasser als
Strome der géttlichen SuBe flieBen (sravathe madhdnam). Dort sind die
Formen, die sie annimmt, universale Formen, Massen des weiten und
unendlichen BewuBtseins. Demzufolgewerden die ndhrenden Flusseinder
niederen Welt von dieser herabsteigenden hoheren StuBe genahrt, und das
mentale und physische BewuBtsein, die beiden ersten Mutter des allvoll-
bringenden Willens, werden in ihrer ganzen Weite vollkommen gleich und
harmonisiert durch dieses Lichtder Wahrheit, durch dieses Nahren seitens
der unendlichen Wonne. Sie tragen die volle Kraft von Agni, das Leuchten
seiner Blitze, die Herrlichkeit und Verzuckung seiner universalen Formen.
Denn wo der Herr, der Mann, der Bulle der Fullewachstdurch die Weisheit
der UberbewuBten Wahrheit, dort flieBen stets die Stréme der Klarheit und
die Strome der Wonne (Riks 7, 8).

Der Vater aller DingeistderHerrundMann. Eristindergeheimen Quelleder
Dinge verborgen, im UberbewuBten. Agni mit seinen Gottergefahrten und
den siebenfachen Wassern tritt in das UberbewuBte ein, ohne deshalb aus
unserem bewuBten Sein zu verschwinden, findet die Quelle der Honigfulle
des Vatersder Dinge und |aBt sieinunserLebenstrémen. ErtragtdenSohn,
und wird selbst zum Sohn, dem reinen Kumara, dem reinen Mann, dem
Einen, der Seele im Menschen, die sich in ihrer Universalitat offenbart. Das
mentale und das physische BewuBtsein im Menschen akzeptieren ihn als
ihren Herrn und Liebhaber. Aber obgleich er eins ist, genie3t er doch die
vielfaltige BewegungderFlusse, dievielfaltigen kosmischen Energien (Riks
9,10).

Dann wird uns ausdrucklich gesagt, daB dieses Unendliche — in das er
eingetretenistundindaserhineinwachst, worindievielenWasser,wahrend
sie siegreich ihr Ziel erreichen (yasasah), ihn mehren — die unbehinderte
Weite ist, wo die Wahrheit geboren wird, das uferlose Unendliche, sein
eigener natlrlicher Sitz, in dem er jetzt sein Heim einrichtet. Dort arbeiten
die sieben Flisse, die Schwestern, nicht mehr getrennt, obgleich eines
Ursprungs, wie auf der Erde und im sterblichen Leben, vielmehr als unteil-
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bare Gefahrten (jamindm apasi svasindm). Bei jener vollstdndigen Begeg-
nung dieser GroBen bewegt sich Agni in allen Dingen und erhélt alle Dinge
aufrecht. Die Strahlen seiner Schau sind vollkommen gerade, nicht mehr
betroffen von der niederen Krummheit. Er, von dem die Strahlen der
Erkennntis, die leuchtenden Herden, geboren wurden, schenktihnen jetzt
diese hohe und hochste Geburt. Er verwandelt sie in die gottliche Erkennt-
nis, das unsterbliche BewuBtsein (Riks 11, 12).

Diesistauch seineeigene neue und letzte Geburt. Er, der als Sohn der Kraft
von den Gebilden der Erde geboren wurde, er, der als das Kind der Wasser
geboren wurde, wird nun in vielen Formen der Géttin der Wonne geboren,
die die vollstandige Glickseligkeit besitzt, d.h. der gottlichen bewuBten
Gluckseligkeit, im uferlosen Unendlichen. Die Gétter oder géttlichen Kréafte
im Menschen, die das Mental als Instrument benutzen, erreichen ihn dort,
vereinigen sich um ihn herum, fuhren ihn diesem groBen Werk der Welt in
dieser neuen, machtigen und wirkungsvollen Geburtzu. Sie,die Ausstrah-
lungen des unermeBlichen BewuBtseins, hdngen dieser géttlichen Kraftan
als deren helle Blitze, und im UberbewuBten, der uferlosen Weite, seinem
eigenen Heim, beziehen sie vonihm fur den Menschen die Unsterblichkeit.
Solcherart, tief, zusammenhangend, leuchtend hinter dem Schleier von
Bildern ist der Sinn des vedischen Symbols der sieben Flisse, der Wasser,
der finf Welten, der Geburt und des Aufstiegs von Agni, das zugleich die
aufwarts fihrende Reise des Menschen und der Gétter darstellt, deren Bild
der Menschinsich von Ebene zu Ebene des groBen HiigelsdesSeins(s&dnoh
sadnum) formt. Sobald wir es einmal anwenden und den wahren Sinn des
Symbols der Kuh und des Symbols des Soma mit einer angemessenen
Konzeption der psychologischen Tatigkeiten der Gétter erfassen, ver-
schwinden augenblicklich alle scheinbaren Zusammenhanglosigkeiten
und Dunkelheiten und die weit hergeholte Wirrnis dieser alten Hymnen.
Einfach, leicht, ohne Anstrengung schalt sich die tiefgreifende, erleuchtete
Lehre der alten Mystiker, das Geheimnis des Veda, heraus.
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12. Kapitel

Die Herden der Morgendammerung

Die sieben Fliisse des Veda, die Wasser, dpah, werden gewohnlich in der
bildhaften vedischen Sprache als die sieben Mutter oderdiesiebennahren-
den Kihe, sapta dhenavah, bezeichnet. DasWortéapah selbsttragtverdeckt
eine doppelte Bedeutung; denn die Wurzel ap bedeutete urspringlich nicht
nur sich bewegen, wovon aller Wahrscheinlichkeit nach der Sinn von
Wassern abgeleitet ist, sondern auch Sein oder ins Dasein bringen, wie in
apatya, Kind, unddemsuidindischenapp4, Vater. Die siebenWassersind die
Wasser des Seienden. Sie sind die Mtter, ausdenen alle Formendes Seins
geboren werden. Aber wir treffen auch auf einen anderen Ausdruck, sapta
géavah, diesieben Kuhe oder die siebenLichter,und den Beinamensaptagu,
das, was sieben Strahlen hat. Gu (gvah)und go(géavah) haben Gberall in den
vedischen Hymnen diese doppelte Bedeutung von Kiuhen und Strahlen. Im
alten indischen Gedankenkonzept waren Seiendes und BewuBtsein Aspekte
voneinander, und Aditi, das unendliche Sein, aus dem die Gotter geboren
werden, beschrieben als die Mutter mit ihren sieben Namen und sieben
Sitzen (dhamaéani), wird auch als das unendliche BewuBtsein begriffen, als
die Kuh, das Urlicht, das in den sieben Strahlen, sapta gavah, offenbar ist.
Das siebenfache Prinzip des Seins wird daher unter dem einen Gesichts-
punkt verbildlicht in der Form der Flusse, die vom Ozean aufsteigen, sapta
dhenavah, unter dem anderen Gesichtspunkt in der Form der Strahlen des
allerschaffenden Vaters, Surya Savitri, sapta gavah.

Das Bild der Kuh ist das wichtigste aller vedischen Symbole. Fur den
Ritualisten bedeutet dasWort go einfach nureine physische Kuh und nichts
anderes, genau wie sein Parallelwort asvaschlicht physisches Pferd bedeu-
tet und keine andere Bedeutung hat, oder wie ghrta nur Wasser oder
geschmolzene Butter bedeutet, vira nur Sohn, Gefolgsmann oder Diener.
Wenn der Rishi zur Morgenrote betet, gomad viravad dhehi ratnam uso
asvévat, sieht derritualistische Kommentator in der Anrufungnureine Bitte
um ,angenehmen Wohistand, verbunden mit Kihen, Méannern (oder S6h-
nen) und Pferden“. Wenn auf der anderen Seite diese Worter symbolisch
gemeint sind, wird der Sinn lauten: ,Befestige in uns einen Zustand der
Wonne, voller Licht, bezwingender Energie und Vitalitat. Daher ist es
notwendig, ein fur allemal die Bedeutung des Wortes go in den vedischen
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Hymnen festzulegen. Wenn es sich als symbolisch erweist, dann missen
diese anderen Woérter — asva, Pferd, vira, Mann oder Held, apatya oder
prajad, Nachkommenschaft, hiranya, Gold, vdja, Menge (Nahrung geman
Sayana) —, in deren Begleitung es standig auftaucht, notwendigerweise
auch eine symbolische und verwandte Bedeutung annehmen.

Das Bild der Kuh wird im Veda standig mit der Morgenrote und der Sonne
verknupft. Es taucht auch in der Legende von der Wiedergewinnung der
verlorenen Kuhe auf, in der Indra und Brihaspati mit Hilfe der Hindin
Sarama und den Angirasa Rishis die verlorengegangenen Kuhe aus der
Hoéhle der Panis zuruckgewinnen. Der Begriff der Morgendammerung und
die Legende der Angirasas stehen direkt im Zentrum des vedischen Kultes
und kénnenfastals Schlisselzur geheimen Bedeutung des Veda betrachtet
werden. Daher sind es diese beiden, die wir prufen miassen, um festen
Boden fur unsere Untersuchung zu gewinnen.

Selbst die oberflachlichste Prifung der vedischen Hymnen an die Morgen-
réte macht es vollkommen klar, daB3 die Kuhe der Morgenddmmerung, die
Kihe der Sonne ein Symbol fir Lichtsind und nichts anderes sein kdnnen.
Sayanaselbstsiehtsich gezwungen,dasWort in diesenHymnen manchmal
als Kihe zu interpretieren, manchmal als Strahlen, — indem er sich wie
gewdhnlich wenig um Folgerichtigkeit schert. Manchmal teilt er uns sogar
mit, daB gauh wie rtam, das Wort fur Wahrheit, Wasser bedeutet. Es ist
evident, daB wir das Wort in einem doppelten Sinn nehmen sollen, , Licht*
als die wahre Bedeutung, ,,Kuh* als das konkrete Bild und Wortsymbol.

Der Sinn ,Strahlen” ist ganz unbestritten in solchen Textstellen wie dem
dritten Vers von Madhuchchhandas Hymne an Indra, I.7: ,Indra lieB zu
weiter Schau die Sonne am Himmel ansteigen: er trieb sie Uber den ganzen
Hugel mit ihren Strahlen®, vi gobhir adrim airayat*. Aber gleichzeitig sind
die Strahlen von Surya die Herden der Sonne, die Rinder des Helios, die
Odysseus’ Gefahrten in der ,Odyssee” toteten und die Hermes (in den
homerischen Hymnen an Hermes) seinem Bruder Apollo stahl. Es sind die
Kuhe, die vom Feind Vala, von den Panis verborgen werden. Wenn Madhu-
chchhandas Indra sagt: ,,Du hast das Loch Valas der Kuhe freigelegt®,
meint er, daB Vala der Verdecker ist, der das Licht vorenthélt, und es ist das
verborgene Licht, das Indra dem Opferer wiedererstattet. Die Entdeckung

* Wir kénnen auch lUbersetzen: ,,Er sandte den Donnerkeil mit seinen Lichtern hinaus." Aber
dies ergibt nicht einen so guten und zusammenhangenden Sinn. Selbst wenn wir ihn anneh-
men, muB gobhih ,Strahlen* bedeuten, nicht , Kiihe".
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der verlorenen oder gestohlenen Kuhe wird stdndig in den vedischen
Hymnen angesprochen. Ihr Sinn wird ersichtlich, wenn wirdieLegendeder
Panis und der Angirasas prufen.

Sobald dieser Sinn einmal festgemachtist, wird die materielle Erklarungdes
vedischen Gebetes um ,Kiihe*sogleicherschittert. Denn wenn die verlore-
nen Kuhe, um deren Rickgabe die Rishis Indra anrufen, nicht physische
Herden sind, die von den Drawiden gestohlen wurden, sondern die leuch-
tenden Herden der Sonne, des Lichtes, dann sind wir gerechtfertigtin der
Erwagung, ob dasselbe Bild nicht gultigist, wenn das schlichte Gebet um
»Kihe“vorliegt ohne jeden Hinweis aufein Abfangen durch Feinde.Sowird
z.B. in 1.4.1, 2 von Indra, dem Schépfer vollkommener Formen, der wie ein
guter Melker beim Melken der Klhe ist, gesagt, daB seine Ekstase des
Soma-Weins wahrhaftig ,,kuhgebend" ist, goda id revato madah. Es ware
der Gipfel von Absurdheit und Irrationalitat, wenn man diesen Ausdruck
dahingehend deuten wollte, daB Indra ein sehr wohlhabender Gott sei, der,
wenn er sich betrinkt, duBerst freizigig im Kuh-Geben ist. Offenbar ist das
Kuh-Geben im ersten Vers ebenso ein Bild wie das Kuh-Geben im zweiten.
Und wenn wir von anderen Textstellen des Veda wissen, daB die Kuh das
Symbol fur Licht ist, missen wir auch hierverstehen,daB Indra, wenn ervon
Soma-Ekstase erfullt ist, uns sicher das Licht geben wird.

In den Hymnen an die Morgenréte ist der symbolische Sinn der Kuhe des
Lichts in gleicher Weise ersichtlich. Die Morgenrote wird stets als gomati
beschrieben, was leuchtend oder strahlend bedeuten muB; denn es wére
Unsinn, ,kuhvoll* in einem wortlichen Sinn zu verstehen als festes Beiwort
der Morgendammerung. Aber das Bild der Kuhe ist vorhanden im Epithet;
denn Ushaist nicht nurgomati, sieistgomatiasvavati, sie hatstetsihre Kihe
und Pferde bei sich. Sie schafft Licht fir die ganze Welt und enthdillt die
Dunkelheit als das Gehege der Kuh, womit wir ohne jeden Zweifel die Kuh
als Symbol des Lichts haben (1.92.4). Wir kdnnen auch anmerken, daB in
dieserHymne (Rik 16) die Ashwins gebeten werden, ihre Kutscheaufeinem
Pfad herabzufahren, der strahlend und golden ist, gomad hiranyavad.
Ferner wird gesagt, daB die Morgendammerunginihrer Kutschemanchmal
von rétlichen Kuhen, manchmal von rétlichen Pferden gezogen wird. ,Sie
schirrt ihre Schar der rétlichen Kuhe an“, yunkte gavam arunadnam anikam
(1.124.11), — wo die zweite Bedeutung ,,ihre Schar der rétlichen Strahlen*
deutlich hinter dem konkreten Bild steht. Sie wird als die Mutter der Kihe
oder Strahlen beschrieben, gavdm janitri akrta pra ketum (1.124.5), ,die
Mutter der Kuhe (Strahlen) hat die Schau er6ffnet”, und von ihrer Aktion
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wird an anderer Stelle gesagt: ,Schau* oder ,Wahrnehmung ist nun
herangeddmmert, wo nichts war". Wiederum ist klar, daB die Kihe die
leuchtenden Herden des Lichts sind. Die Morgendammerung wird auch
gepriesen als ,die Fuhrerin der leuchtenden Herden“, netri gavam,
(VI1.76.6), und es gibt einen erleuchtenden Vers, in dem die beiden Gedan-
ken kombiniert sind: ,die Mutter der Herden, Fuhrerin der Tage", gavam
mata netri ahnam (VI1.77.2). SchlieBlich, wie um den Schleier des Bildes
vollstandig zu entfernen, sagt der Veda uns selbst, daB die Herden ein Bild
far die Strahlen des Lichts sind, ,ihre glickbringenden Strahlen werden
sichtbar wie die freigesetzten Kihe" — prati bhadré adrksata gavarn sargéa
na rasmayah (IV.52.5). Und wir haben den noch schlussigeren Vers
(V11.79.2): ,Deine Kuhe (Strahlen) entfernen die Dunkelheit und geben das
Licht“, sarh te gdvastama & vartayanti, jyotir yacchanti.*

Aber die Morgenrdéte wird nicht nur von diesen leuchtenden Herden ange-
zogen. Sie bringt sie als eine Gabefiirden Opferer. Sieist, wieIndra in seiner
Soma-Ekstase, eine Geberin des Lichts. In einer Hymne Vasishthas (VI1.75.7)
wird sie beschrieben als teilnehmend an der Aktion der Gétter, wodurch die
Festungen, wo die Herden verborgen sind, aufgebrochen und den Men-
schen gegeben werden: ,,Wahr mit den Gottern, die wahr sind, groB mit den
Gotter, die groB sind, bricht sie die Festungen auf und gibt von den
leuchtenden Herden. Die Kuhe muhen zur Morgenréte*, rujad drlhani
dadad usriyanam, prati gdva usasarn vavasanta. Und schon im nachsten
Vers wird sie aufgefordert, fur die Opferer gomad ratnam asvéavat purubho-
jah zu befestigen oder zu begrinden, einen Zustand der Wonne voller Licht
(Kahe), voller Pferde (Vitalkraft) und vieler Genusse. Die Herden, dieUsha
gibt, sind daherdieleuchtenden HerdendesLichts, diedurch die Gétterund
die Angirasa Rishis von den Festungen Valas und der Panis zurickgewon-
nen wurden, und der Reichtum an Kihen (und Pferden), um den die Rishis
standig beten, kann kein anderer sein, als ein Reichtum dieses selben
Lichts. Denn man kann unmdglich annehmen, daB die Kuhe, die Usha (im
siebten Vers der Hymne) gibt, verschieden von den Kuhen sind, um die im
achten gebetet wird, daB das Wort im ersteren Vers Licht bedeutet und im
nachsten physische Kihe und daB der Rishi das Bild, das er gebrauchte,
vergessen hat, kaum daB es ihm uber die Lippen gekommen war.

* Naturlich l1aBt sich nicht bestreiten, daBgauhimVedalicht bedeutet, wenn z.B. gesagtwird,
daB Vritra gava, durch Licht, getétet wird, so steht die Kuh auBer Frage. Es geht um
den Gebrauch des doppelten Sinnes und der Kuh als Symbol.
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Manchmal richtet sich das Gebet nicht an leuchtende Wonne oder leuch-
tende Fulle, sondern an einen leuchtenden Antrieb oder leuchtende Kraft:
»Bringe uns, o Tochter des Himmels, leuchtende Antriebe zugleich mitden
Strahlen der Sonne!“, gomatir isa & vaha duhitar divah, sdkarnh sdryasya
rasmibhih (V.79.8). Sayana erklart, daB dies ,leuchtende Nahrungen* be-
deute, aber es ist doch offenbar unsinnig, davon zu reden, daB die Morgen-
rote strahlende Nahrungen mit den Strahlen der Sonne bringt. Wenn is
Nahrung bedeutet, dannmussen wir diesen Ausdruck deuten als,,Nahrung
von Kuhfleisch*, aber obgleich der GenuB von Kuhfleisch in der frihen Zeit
nicht verboten war, wie aus den Brahmanas hervorgeht, wird doch die
Tatsache, daB dieser Sinn (den Sayana als schockierend flr die spateren
Hindu-Gefuhle meidet) nicht intendiert ist — er wareebenso absurd wie der
andere — bewiesen durch einen anderen Vers des Rig-Veda, in dem die
Ashwins angerufenwerden, lichtreichen Antriebzu geben, der uns hinuber-
tragt zur anderen Seite der Dunkelheit, ya nah piparad asvina jyotismati
tamas tirah, tdm asme rasatham isam (1.46.6).

Wir kédnnen aus diesen typischen Beispielen ersehen, wie dominierend das
Bild der Kuh des Lichts ist und wie unabweisbar es auf einen psychologi-
schen Sinn des Veda weist. Ein Zweifel jedoch erhebt sich: Selbst wenn wir
die unvermeidliche SchluBfolgerung akzeptieren, daB die Kuh ein Bild fur
Licht ist — warum sollten wir nicht davon ausgehen, daB es schlicht
Tageslicht bedeutet, wiedie SprachedesVedaeszu beabsichtigen scheint?
Warum dort ein Symbol vermuten, wo nur ein Bild vorliegt? Warum die
Schwierigkeit einer Doppelfigur hereinbringen, bei der ,Kuh* ,Licht der
Morgendammerung“ bedeutet und ,Licht der Morgenddammerung* das
Symbol fureine innere Erleuchtung ist? Warum nicht davon ausgehen, daB
die Rishis um Tageslicht, nicht um spirituelle Erleuchtung beteten?

Die Einwande sind vielfaltig, und einige von ihnen sind uberwéltigend.
Wenn wir annehmen, daB die vedischen Hymnen in Indien verfaBt wurden
und die Morgendammerung die indische Morgendammerung und die
Nacht die kurze indische Nachtvonzehnoderzwolf Stundenist, muBtenwir
mitdem Zugestandnis ansetzen, daB die vedischen RishisWilde waren, die
von Furchtvor Dunkelheit Gberwaltigt wurden, die sie mit Kobolden bevol-
kerten, und daB sie nicht vom naturlichen Gesetz der Folge von Nacht und
Tag wuBten — die aber dochinvielen derSuktas herrlich gepriesen wird —
und glaubten, daB die Sonne nur aufgrund ihrer Gebete und Opfer am
Himmel auf- und die Morgendammerung aus der Umarmung ihrer Schwe-
ster Nacht hervorging. Und doch sprechen sie von der festen Regel des
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Handelns der Gotter und davon, daB die Morgenréte stets dem Pfad des
ewigen Gesetzes oder der ewigen Wahrheit folge! Wir miBten annehmen,
daB der Rishi, wenn er den Freudenruf ausstoBt: ,Wir sind hinubergelangt
zum anderen Ufer der Dunkelheit!”, auf diese Weise nur das normale
Bemerken des taglichen Sonnenaufgangs besang. Wir miBten davon aus-
gehen, daB die vedischen Volker sich am Morgen zum Opfer setzten und um
Licht beteten, wenn es bereits gekommen war. Und wenn wir all diese
Unwahrscheinlichkeiten akzeptieren, stoBen wir auf die klare Aussage, daB
die Angirasa Rishis, erst nachdem sie neun oder zehn Monate gesessen
hatten, das verlorene Licht und die verlorene Sonne zuruckgewannen. Und
was sollen wir aus der standigen Bekraftigung der Entdeckung des Lichts
durch die Vorvater machen: ,Unsere Vater fanden das verborgene Licht.
Durch die Wahrheitinihren Gedankenbrachten siedieMorgendammerung
hervor*, gdlharm jyotih pitaro anvavindan, satyamantrad ajanayan usdsam
(VI1.76.4)? Wenn wir einen solchen Vers in irgendeiner Gedichtsammlung
inirgendeiner Literatur fanden, wurden wirihm sogleich einen psychologi-
schen oder einen spirituellen Sinn geben. Es gibt keinen triftigen Grund,
den Veda anders zu behandeln.

Wenn wirjedochdenvedischen Hymneneine naturalistische Erklarung und
keine andere geben wollen, so wird ersichtlich, daB vedische Morgenroéte
und Nacht nicht die Nacht und der Morgen Indiens sein kdnnen. Nur in
arktischen Regionen werden die Einstellung der Rishis zu diesen naturli-
chen Umstanden und die Aussagen Uberdie Angirasas Uberhauptverstand-
lich. Aber obgleich es auBerst wahrscheinlich ist, daB Erinnerungen an die
arktische Heimat in den &uBeren Sinn des Veda eintraten, schlieBt die
arktische Theorie nicht eineninneren Sinn hinter den alten Bildern aus, die
der Natur entnommen sind, noch befreit sie von der Notwendigkeit einer
folgerichtigeren und unmittelbaren Erklarung der Hymnen an die Morgen-
dammerung.

Wir haben z.B. die Hymne des Praskanwa Kanwa an die Ashwins (1.46), in
denen wir den Hinweis auf den leuchtenden Antrieb finden, der uns zum
anderen Ufer der Dunkelheit gelangen 1aBt. Diese Hymne istinnig verbun-
den mit der vedischen Vorstellung vom Morgen und von der Nacht. Sie
enthalt Hinweise auf viele der festen vedischen Bilder, auf den Pfad der
Wahrheit, die Uberquerung der Flisse, den Aufgang der Sonne, die Ver-
knupfung zwischen der Morgenréte und den Ashwins, den mystischen
Effekt und die ozeanische Essenz des Soma-Weins.
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,Siehe, die Morgenréte — nichts Héheres gibt es als sie — 6ffnet sich voller
Wonneinden Himmeln. O Ashwins, eure Weiteerklareich, inr,deren Mutter
das Meer ist, Vollbringer des Werks, die ihr durch das Mental zu den
Gluckseligkeiten gelangt und die ihr, géttlich, jene Substanz durch das
Denken findet... O Herren der Reise, die ihr das Wort mentalisiert, diesistder
Aufloser eurer Gedanken, — trinkt ihr kraftig vom Soma. Gebt uns jenen
Antrieb, o Ashwins, der lichtreich ist und uns Gber die Dunkelheit hinaus-
tragt. Reist fur uns in eurem Schiff, um das andere Ufer jenseits der
Gedanken des Mentals zu erreichen. Schirrt, o Ashwins, euren Wagen an—
euren Wagen, der zum weiten Ruderschiffim Himmel wird, in der Uberque-
rung seiner Flusse. Durch das Denken wurden die Krafte der Wonne
angeschirrt. Die Soma-Kréafte der Wonne im Himmel sind jene Substanz an
der Statte der Wasser. Aber wohin werdet ihr den Schleier werfen, den ihr
gemacht habt, um euch zu verbergen? Licht wurde geborenzur Freude des
Soma. Die Sonne, die dunkel war, hat ihnre Zunge zum Gold gestreckt. Der
Pfad der Wahrheit ist erstanden, auf dem wir zu jenem anderen Ufer reisen
werden. Geschaut wird der ganze weiteWeg durchdenHimmel. DerSucher
waéchst in seinem Wesen von Manifestation zu Manifestation der Ashwins,
wenn sie Genugtuungin der Ekstase des Soma finden. Mégetihr, wohnend
(oder leuchtend) in der all-leuchtenden Sonne, durch das Trinken des
Soma, durch das Wort als Schopfer der Wonne in unser Menschsein
kommen. Morgenréte kommtzu unsentsprechendeurerHerrlichkeit,wenn
ihr all unsere Welten erfullt und die Wahrheiten den Nachten abgewinnt.
Trinkt beide zusammen, o Ashwins, beide zusammen laBt uns den Frieden
zukommen durch Ausweitungen, deren Ganzheit unzerrissen bleibt.*

Diesistderunmittelbare und naturliche Sinn der Hymne, undihrelntention
ist nicht schwierig zu verstehen, wenn wir uns an die Hauptgedanken und
Bilder der vedischen Doktrin erinnern. Die NachtistdeutlichdasBild einer
inneren Dunkelheit. Durch das Kommen der Morgendammerung werden
die Wahrheiten den Nachten abgerungen. Diesistdas AufgehenderSonne,
die in der Dunkelheit verloren war, — das vertraute Bild der verlorenen
Sonne, die von den Gottern und den AngirasaRishiszurtickgewonnenwird,
— der Sonne der Wahrheit, und sie streckt nun ihre Feuerzunge zum
goldenen Licht hinaus: hiranya, Gold, ist das konkrete Symbol fur das
hohere Licht, das Gold der Wahrheit, und um diesen Schatz, nicht um
goldene Munze, beten die vedischen Rishis zu den Gottern. Dieser groBe
Wandel von der inneren Verdunkelung zur Erleuchtung wird von den
Ashwins, den Herren freudiger aufwarts gerichteter AktiondesMentals und
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der Vitalkrafte, vollbracht durch den unsterblichen Wein des Ananda, derin
das Mentalundinden Kdérper gegossen unddort von ihnen getrunkenwird.
Sie mentalisieren das ausdriickende Wort, sie fuhren uns in den Himmel
reinen Mentals jenseits dieser Dunkelheit, und dort lassen sie durch das
Denken die Krafte der Wonne aktiv werden. Aber selbst Gber die himmli-
schenWasser streichen sie hinweg, denn die Kraft des Somahilftihnen, alle
mentalen Konstruktionen aufzulésen, und sie werfenselbstdiesenSchleier
ab. Sie gehen uber das Mental hinaus, und die letzte Erlangung wird als das
Uberqueren der Flisse beschrieben, die Durchfahrt durch den Himmel des
reinen Mentals, die Reise auf dem Pfad der Wahrheit auf die andere Seite.
Erst wenn wir das Allerhéchste erreichen, paraméa parévat, ruhen wir
schlieBlichvon der groBen menschlichen Reise aus.

Wir werden sehen, daB nicht nur in dieser Hymne sondern uberall die
Morgenddmmerung als Bringer der Wahrheit kommt und selbst das Aus-
strahlen der Wahrheit ist. Sie ist die gottliche Morgendammerung, die
physische Morgenréte ist nur ihr Schatten und Symbol im materiellen
Universum.
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13. Kapitel

Die Morgenrdte und die Wahrheit

Usha wird wiederholt als die Mutter der Kiihe beschrieben. Wenn also die
Kuh ein vedisches Symbol fir das physische Licht oder fur spirituelle
Erleuchtung ist, muB der Ausdruck entweder den Sinn haben, daB sie die
Mutter oder Quelle der physischen Strahlen des Tageslichts ist oder aber
daB sie die Strahlen des hdchsten Tages erschafft, den Glanz und die
Klarheit der inneren Erleuchtung. Aber wir sehen im Veda, daB Aditi, die
Mutter der Gétter, sowohl als die Kuh wie auch als die allgemeine Mutter
beschrieben wird. Sie ist das hochste Licht, und alle Strahlen gehen ausihr
hervor. Psychologisch ist Aditi das hdchste oder unendliche BewuBtsein,
Mutter der Gétter, im Gegensatz zu Danu oder Diti*, dem geteilten BewuBt-
sein, Mutter von Vritra und den anderen Danavas — Feinden der Gotterund
des Menschen in seinem Fortschritt. In einem allgemeineren Aspektistsie
die Quelle aller kosmischen Formen von BewuBtsein vom Physischen
aufwarts. Die sieben Kuhe, sapta gavah, sind ihre Formen, und es gibt, so
wird uns gesagt, sieben Namen und sieben Sitze der Mutter. Usha als die
Mutter der Kihe kann nur eine Form oder Macht dieses hochsten Lichts,
dieses hochsten BewuBtseins, Aditis sein. Und tatsachlich finden wir sie so
auch beschrieben in 1.113.19, méata devdnam aditer anikam, ,Mutter der
Gotter, Form (oder Macht) von Aditi“.

Aber die erleuchtende Morgendammerung des hdheren oder ungeteilten
BewuBtseins ist stets die Morgenrote der Wahrheit. Wenn Usha jene er-
leuchtende Morgenrdte ist, so mussen wir ihr Auftreten in den Versen des
Rig-Veda oft mit dem Gedanken der Wahrheit, des rtam, verknuipft finden.
Und eine solche Verknipfung finden wir tatsachlich. Denn erstens wird
Usha beschrieben als ,,diejenige, die effektivdem Pfad der Wahrheit folgt",
rtasyapanthdmanvetisddhu (1.124.3). Hier kdnnen weder derritualistische
noch der naturalistische Sinn, der furrtamvorgeschlagenwird, zutreffen; es
ware sinnlos, standig zu bekraftigen, daB die Morgenrite dem Pfad des
Opfers oder dem Pfad des Wassers folgt. Wir kénnen der offensichtlichen
Bedeutung nur ausweichen, wenn wir in panthéartasya den Pfad nicht der

* Esistnichtso,daB das Wort Aditi das Privativumvon Diti ist. Die beiden Wérterleiten sichvon
ganz verschiedenen Wurzeln ab, von ad und di.
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Wahrheit sondern der Sonne sehen wollen. Aber der Veda beschreibt die
Sonne als dem Pfad Ushas folgend, und dies wére das naturliche Bild, das
sich einem Beobachter der physischen Morgenréte aufdrangt. Und selbst
wenn der Ausdruck an anderen Textstellen nicht eindeutig Pfad der Wahr-
heit bedeutete, wurde doch die psychologische Bedeutung immer noch
hereinkommen; denn der Sinnwére dann, daB die Morgenréte der Erleuch-
tung dem Pfad des Wahren oder dem Herrn der Wahrheit, Surya Savitri,
folgt.

Exaktdenselben Gedanken finden wir wiederholt, aber mit noch deutliche-
ren und vollstandigeren psychologischen Hinweisen in 1.124.3, rtasya pan-
tham anveti sddhu, prajanativa na diso minati: ,Sie bewegt sich entspre-
chend dem Pfad der Wahrheit, und als Wissende begrenzt sie nicht die
Regionen.” Disah, so kdnnen wir anmerken, hateinen doppelten Sinn; aber
esist hier nichtnotwendig, ihnzubetonen. Morgenréte halt sich an den Pfad
der Wahrheit, und weil sie dieses Wissen oder diese Wahrnehmung hat,
begrenzt sie nicht die Unendlichkeit, dasbrhat, dessen Erleuchtung sie ist.
DaB dies der wahre Sinn des Verses ist, wird ganz eindeutig und ausdruck-
lich von einer Rik des funften Mandala (V.80.1) bewiesen, die Usha be-
schreibt als dyutad-ydmanarn brhatim rtena rtavarim svar dvahantim, ,von
leuchtender Bewegung, weit mit der Wahrheit, iberragend in (oder im
Besitze) der Wahrheit, Swar mitsich bringend". Wir haben hier den Gedan-
ken desWeiten, den Gedanken derWahrheit, den Gedanken des Solarlichts
der Weltvon Swar. Sicher ist es nicht eine bloBe physische Morgenroéte, mit
der alle diese Vorstellungen innig und nachdrucklich verbunden sind. Wir
kénnen mit dieser Stelle VII.75.1 vergleichen: vyusa avo divija rtena, avis-
krnvdnd mahimanam &gat, ,Morgenrote, im Himmel geboren, enthullt
Dinge durch die Wahrheit. Sie kommt und manifestiert die Gré8e.“ Und
wieder haben wir hier dieMorgendammerung, diealleDinge durch die Kraft
der Wahrheit offenbart, und das Ergebnis wird beschrieben als die
Offenbarung einer gewissen Weite.

SchlieBlich wird derselbe Gedanke mit Hilfe eines anderen Wortes fur Wahr-
heit, satya, beschrieben, das — im Gegensatz zu rtam — keine Zweideutig-
keit zulaBt: satyd satyebhir mahati mahadbhir devi devebhih (VII.75.7),
»,Morgenrdte, wahr in inrem Wesen mit den Gottern, die wahr sind, weit mit
den Géttern, die weit sind“. Diese ,Wahrheit“ der Morgendammerung wird
von Vamadeva in einer seiner Hymnen, IV.51, herausgehoben. Dort spricht
er nicht nur von den Morgendammerungen, ,die die Welten unmittelbar
umgreifen mit Pferden, die von der Wahrheit angeschirrt sind", rtayugbhir



138 Erster Teil, 13. Kapitel

asvaih (vgl. V1.65.2), sondern er spricht vonihnen als bhadré rtajatasatyah,
»glucklich, und wahr, weil aus derWahrheitgeboren*,und in einemanderen
Vers beschreibt er sie als ,,die Gottinnen, die vom Sitz der Wahrheit erwa-
chen “ (1V.51.8).

Diese enge Verknupfung von bhadra und rta erinnert uns an dieselbe
Gedankenverbindung in Madhuchchhandas Hymne an Agni. Bei unserer
psychologischen Interpretation des VedabegegnenwiraufSchrittund Tritt
dem alten Konzept der Wahrheit als Pfad zur Gluckseligkeit. Usha, dieMor-
gendammerung der Erleuchtung der Wahrheit, muB notwendigerweise
auch die Freude und die Gluickseligkeitbringen. Diese Vorstellung der Mor-
genrote als Bringerin der Wonne finden wir stdndigim Veda, und Vasishtha
gibt ihr einen sehr positiven Ausdruck in VI1.81.3: ya vahasi puru sparharh
ratnarn na dadsuse mayah, ,du, der du zu dem Geber die Glickseligkeit als
vielfaltige und wunschenswerte Ekstase tragst".

Ein haufiges vedisches Wort ist das Wortsdnrta, das Sayanaals ,erfreuliche
und wahre Rede* interpretiert. Aber oft scheint es den allgemeineren Sinn
»glickbringende Wahrheiten* zu haben. Morgenréte wird manchmal be-
schrieben als rtavari, voller Wahrheit, manchmal als sdnrtévari. Sie kommt
und auBert ihre wahren und gluckbringenden Worte, sdnrta irayanti. Wie
sieals Fluhrerin der strahlenden Herden und der Tage beschrieben wurde,
so wird sie als die leuchtende Fuhrerin glickbringender Wahrheiten be-
schrieben, bhasvati netri sinrtdanam (1.92.7). Und diese enge Verknipfung
im Geist der vedischen Rishis zwischen dem Gedanken des Lichts, der
Strahlen oder Kiihe, und dem Gedanken der Wahrheit, ist noch eindeutiger
in einer anderen Rik, 1.92.14: gomati asvavati vibhavari... sanrtavati: ,Mor-
genrdte mit den leuchtenden Herden, mit deinen Stuten, weit leuchtend,
voller glickbringender Wahrheiten*. Ein ahnlicher, aber noch offenerer
Ausdruck in 1.48.2 zeigt die Bedeutung dieser Nebeneinanderstellung von
Epitheten: gomatir asvavatir visvasuvidah, Morgendammerung mit ihren
Strahlen (Herden), ihren Schnelligkeiten (Pferden), die rechtum alle Dinge
weiB".

Dies sind keinesfalls bereits alle Hinweise auf den psychologischen Cha-
rakter der vedischen Morgenddmmerung, die wir im Rig-Veda finden.
Morgendammerung wird standig als dasjenige dargestellt, was zur Schau,
Wahrnehmung, rechten Bewegung erweckt. ,,Die Géttin,” sagt Gotama
Rahugana, ,blickt auf und blickt auf all die Welten, das Auge der Schau
leuchtet mit &uBerster Weite. Indem sie alles Leben zur Bewegung erweckt,
entdeckt sie Sprache fur alles, was denkt", viSvasyavacamavidatmanédyoh
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(1.92.9). Wir haben hier eine Morgenrote, die Leben und Mental zu ihrer
vollsten Weite fuhrt, wir ignorierten die volle Kraft der Worter und Aus-
dricke, die der Rishi wahlt, wenn wir die Andeutung aufein bloBes Bild des
Wiedererweckens irdischen Lebens im physischen DAmmern begrenzen.
Und selbst wenn hier das Wort, das fir die von der Morgenddmmerung
gebrachte Schau gebraucht wird, caksuh, nur physische Schau andeuten
kann, finden wir in anderen Textstellen jedoch ketuh, was Wahrnehmung
bedeutet, eine wahrnehmende Schau im mentalen BewuBtsein, Erkennt-
nisfahigkeit. Usha ist pracetah, diejenige, die diese wahrnehmende Er-
kenntnis besitzt. Als Mutter der Strahlen hat sie diese wahrnehmende
Schau des Mentals geschaffen, gavarn janitri akrta pra ketum (1.124.5). Sie
ist selbst jene Schau: ,,Nun brach wahrnehmende Schau aus in ihre weite
Morgendammerung, wo vorher nichts war", vi ndnam ucchad asati pra
ketuh (1.124.11). Aufgrund ihrer Wahrnehmungskraft besitzt sie die glick-
bringenden Wahrheiten, cikitvit sdnrtévari (I1V.52.4).

Diese Wahrnehmung, diese Schau ist, so wird uns mitgeteilt, jene der
Unsterblichkeit, amrtasya ketuh (111.61.3). Es ist, mit anderen Worten, das
Licht der Wahrheit und Wonne, die das héhere oder unsterbliche BewuBt-
sein konstituieren. Nacht ist im Veda das Symbol fiir unser verdunkeltes
BewuBtsein, das voller Unwissenheit in der Erkenntnis und voller Fenhltritte
in Wille und Handlung ist, daher voll allen Ubels, aller Stinde und allen
Leids.Lichtistdas Kommen deserleuchteten hheren BewuBtseins,daszu
Wahrheit und Gluck fuhrt. Wir finden standig den Gegensatz der beiden
Worter duritam und suvitam. Duritam bedeutet wortlich stolpern oder
fehlschreiten, bildlich all jenes, was falsch und ubel ist, alle Sinde, aller
Irrtum, alles Ungluck.Suvitam bedeutet wértlich rechter oder guter Gang
und druckt alles aus, was gut und gluckbringendist. Es bedeutet insbeson-
dere die Glickseligkeit, die sich einstellt, wenn man auf dem rechten Pfad
wandelt. So sagt Vasishtha von der Gottin (VI1.78.2): ,,Morgendammerung
kommt géttlich, treibt durch das Licht alle Dunkelheiten und Ubel zuriick®,
visvd tamarnsi duritd. Und in einer Anzahl von Versen wird die Gottin
beschrieben als diejenige, die Menschen zu rechtem Gang, zum Gluck,
suvitaya, erweckt, treibt oder flhrt.

Daher ist sie die Fuhrerin nicht nur glickbringender Wahrheiten, sondern
unseres spirituellen Wohlstands und unserer spirituellen Freude, Bringerin
der Gluckseligkeit, die der Mensch durch dieWahrheiterreichtoderdieihm
durch die Wahrheit gebracht wird, esa netrirdadhasah sanrtanam (VI1.76.7).
Dieser Reichtum, um den die Rishis beten, wird mit dem Bild materieller
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Reichtimer beschrieben. Er ist gomad asvavad viravad oder gomad asva-
vad rathavaccaradhah. Go, die Kuh, asva, das Pferd, prajé oder apatya, die
Nachkommenschaft, nrodervira, der Mann oderHeld, hiranya, Gold, ratha,
die Kutsche, sravas — Nahrung oder Ruhm, nach der ritualistischen Inter-
pretation —, dies sind die Elemente des Reichtums, der von den vedischen
Weisen begehrt wird. Nichts, so scheint es, kdnnte praktischer, irdischer,
materieller sein. Hier haben wir in der Tat die Segnungen,umdieeine Rasse
starker Barbaren, die voll von gesundem Appetit die Guter der Erde be-
gehrt, zu ihren primitiven Géttern beten wiirde. Aber wir haben gesehen,
daB hiranya in einem anderen Sinn als demjenigen irdischen Goldes
gebraucht wird. Wir haben gesehen, daB die ,,Kihe* standig in Verbindung
mit der Morgendammerung als Bild fur das Licht wiederkehren, und wir
haben gesehen, daB dieses Licht mit mentaler Schau und mitder Wahrheit
verbunden ist, die die Wonne bringt. Und a$va, das Pferd, ist stets in diesen
konkreten Bildern psychologischer Anregungen mit dem symbolischen
Bild der Kihe verbunden: Morgendammerung ist gomati asvavati. Vasish-
tha hat einen Vers (VI1.77.3), in dem der symbolische Sinn des vedischen
Pferdes kraftvoll und sehr klar herauskommt:

Devanarn caksuh subhaga vahanti,
Svetarn nayanti sudrsikam asvam;

usé adars$i rasmibhir vyakta
citr@dmagha visvam anu prabhdata.

»,Glucklich, der Gotter Visionsauge bringend, das weiBe Pferd fuhrend, das
perfekte Schau hat, wird Morgenddammerung ganz durch die Strahlen
ausgedruckt gesehen, voll ihrer vielfaltigen Schatze, ihre Geburt in allen
Dingen offenbarend.” Es ist deutlich genug, daB das weiBe Pferd — ein
Ausdruck, der fiir den Gott Agni verwendet wird, den Seher-Willen, kavi-
kratu, die perfekt sehende Kraft géttlichen Willens in seinen Werken
(V.11.4) — ganz und gar symbolisch* gemeint ist und daB die ,vielfaltigen
Schatze", die die Morgendamerung mit sich bringt, ebenfalls ein Bild sind
und sicher nicht physischen Reichtum bedeuten.

Die Morgendammerung wird beschrieben als gomati asvavati viravati. Da

* Die Symbolik des Pferdes wird evident in den Hymnen des Dirghatamas an das O pferpferd,
den Hymnen verschiedener Rishis an das Pferd Dadhikravan und auBerdem in der Eré6ffnung
der Brihadaranyaka Upanishad, worin ,Morgenréte ist der Kopf des Pferdes" der erste
Ausdruck eines sehr umfassenden Bildes ist.
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die Beiwodrter gomati und asvévati, die fur sie verwendet werden, symbo-
lisch zu verstehen sind und nicht , kuhvoll und pferdig" bedeuten, sondern
,strahlend von Erleuchtungen der Erkenntnis“ und ,begleitet von den
Schnelligkeiten der Kraft", so kann viravatinicht bedeuten ,von Menschen
begleitet oder ,begleitet von Helden* oder ,Dienern“ oder ,Séhnen“. Es
bedeutet vielmehr, daB sie von erobernden Energien begleitetist. Aufjeden
Fall wird es in einem verwandten und symbolischen Sinn gebraucht. Dies
wird recht deutlich in 1.113.18: y& gomatir usasah sarvaviréah... t4 asvada
asnavat somasutva. Es meint nicht ,,Die Morgendammerungen, die Kihe
und alle Menschen oder alle Diener haben, jene genieBt ein Mensch, derdas
Soma dargebracht hat, als Pferde-Geber*. Die Morgendammerung ist die
innere Morgenrdte, die dem Menschen die vielfaltige Fllle seines weitesten
Wesens, seiner Kraft, seines BewuBtseins, seiner Freude bringt. Sie strahit
mit ihren Erleuchtungen, sieist begleitet von allen mdglichen Machten und
Energien, sie gibt dem Menschen die volle Kraft der Vitalitat,sodaB ersich
der unendlichen Wonne jenes weiteren Seins erfreuen kann.

Wir kénnen kunftig gomad asvavad viravad radhah nicht mehr im physi-
schen Sinne verstehen. Die Sprache des Vedaselbstweistunsaufeineganz
andere Wahrheit. Daher mussen die anderen Umstande dieses gottgegebe-
nen Reichtums in gleicher Weise in einer spirituellen Bedeutung aufgefaft
werden. Die Nachkommenschaft, das Gold, die Kutschen sind symbolisch
zu verstehen. Sravas ist nicht Ruhm oder Nahrung, sondern hat einen
psychologischen Sinn und bedeutet diehdhere Erkenntnis, die nichtzu den
Sinnen oder dem Intellekt kommt, vielmehr zum géttlichen Héren und der
g6ttlichen Schau der Wahrheit. Radhah dirghasruttamam (VI11.81.5), rayirn
S$ravasyum (VI11.75.2), ist jener reiche Seinszustand, jene spirituell reiche
Glickseligkeit, die sich dem Wissen zuwendet ($ravasyu) und ein sich weit
geodffnetes Gehdr fur die Schwingungen des Wortes hat, das aus den
Regionen (disah) des Unendlichen zu uns kommt. So befreit uns das
leuchtende Bild der Morgenréte von dem materiellen, rituellen, unwissen-
den MiBverstehen des Veda, das uns tatsachlich in Chaos und Finsternis
von Fehltritt zu Fehltritt stolpern lassen wirde. Es 6ffnet uns das geschlos-
sene Tor und gewédhrt uns Zugang zum Zentrum vedischen Wissens.
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Die Kuh und die Angirasa-Legende

Wir mussen jetzt das Bild der Kuh, daswirals Schlussel zum SinndesVeda
gebrauchen, bis in die erstaunliche vedische Parabel oder Legende der
Angirasa Rishis hinein verfolgen, die alles in allem der wichtigste aller
vedischen Mythen ist.

Ganz gleich, was die vedischen Hymnen sonst auch sein mégen, sie sind
durchweg eine Anrufung gewisser ,arischer* Gotter, Freunde und Helfer
des Menschen, zu Zwecken, die die Sdnger — oder die Seher, wie sie sich
selbst nennen (kavi, rsi, vipra) — als hochst begehrenswert (vara, véra)
betrachten. Diese wiinschenswerten Ziele, diese Gefalligkeiten der Gotter
werden in den Wértern rayi, rddhas ausgedruckt, was physisch Reichtum
oder Wohlstand bedeuten kann und psychologisch eine Glickseligkeit
oder einen GenuB, derin der Fille gewisser Formen spirituellen Reichtums
besteht. Der Mensch tragt als seinen Teil der gemeinsamen Anstrengung
das Werk des Opfers bei, das Wort, den Soma-Wein und ghrta, die ge-
schmolzene Butter. Die Gotter werden im Opfer geboren, sie wachsen
durch das Wort, den Wein und ghrta, und in jener Kraft und in der Ekstase
und im Rausch des Weins vollbringen sie die Ziele des Opferers. Hauptele-
mente des so erworbenen Reichtums sind die Kuh und das Pferd. Aber es
gibt auch andere, hiranya, Gold, vira, ManneroderHelden, ratha, Kutschen,
praja, oder Nachkommenschaft, apatya. Die Opfermittel selbst, das Feuer,
der Soma, das ghrta werden von den Goéttern bereitgestellt. Sie wohnen
dem Opfer bei als seine Priester, Reiniger, Bewahrer, Helden seiner Krieg-
fahrung. Denn es gibt jene, die das Opfer und das Wort hassen, den Opferer
angreifen und ihm den begehrten Reichtum entreiBen oder vorenthalten.
Die Hauptbedingungen des so sehr begehrten Wohlstands sind der Auf-
gang der Morgendammerung und der Sonne und das Herabstrémen des
Regens vom Himmel und der sieben — physischen oder mystischen —
Flusse, die im Veda die Machtigen des Himmels genannt werden. Aber
selbst dieser Wohlstand, diese Fulle von Kuhen, Pferden, Gold, Menschen,
Kutschen, Nachkommenschaft ist nicht ein letztes Ziel an sich. All dies ist
ein Mittel zur Er6ffnung der anderen Welten, dem Gewinnen von Swar,dem
Aufstieg zu den Sonnenhimmeln, dem Gelangen durch den Pfad der
Wahrheit zum Licht und zur himmlischen Wonne, wo der Sterbliche zur
Unsterblichkeit findet.
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Dies ist die unbezweifelbare Substanz des Veda. Der rituelle und mytholo-
gische Sinn, der ihm seit dltesten Zeiten gegeben wurde, ist wohl bekannt
und braucht nicht im Detail erdrtert zu werden. Kurz gesagt ist es die
Durchfihrung der Opferanbetung als Hauptpflicht des Menschen im Hin-
blick auf den GenuB3 von Reichtum hier und dem Himmel danach. Wir
kennen auch die moderne Betrachtungsweise, nach der der Veda eine
Verehrung der personifizierten Sonne, des Mondes, der Sterne, der Mor-
gendammerung, des Windes, des Feuers, des Himmels, der Flisse und
anderer Gottheiten der Natur ist, die Vers6hnung dieser Gétter durch das
Opfer, das Erwerben und Bewahren von Reichtum in diesem Leben, haupt-
séchlich vor menschlichen und drawidischen Feinden und gegen feindli-
che Damonen und sterbliche Plunderer und das Gelangen des Menschen
zum Paradies der Gétter nach dem Tod.

Wir erkennen jetzt: Gleich wie glltig diese Gedanken auch fiirden gewohn-
lichen Menschen gewesen sein mégen — sie waren den Sehern, dem
erleuchteten Geist (kavi, vipra) des vedischen Zeitalters nicht der innere
Sinn des Veda. Fir sie waren diese materiellen Objekte Symbole des
Immateriellen: Die Kiuhe waren die Strahlen oder Erleuchtungen eines
gottlichen Morgens. Die Pferde und Kutschen waren Symbole von Kraft
und Bewegung. Gold war Licht, der leuchtende Reichtum einer géttlichen
Sonne — das wahre Licht, rtam jyotih. Sowohl der durch das Opfer
erworbene Reichtum als auch das Opfer selbst symbolisierten in all ihren
Einzelheiten die Anstrengung des Menschen und seine Mittel zu einem
gréBeren Ziel, dem Erwerb von Unsterblichkeit. Das Bestreben des vedi-
schen Sehers war die Bereicherung und Ausweitung des Wesens des
Menschen, die Geburt und die Heranbildung der Gottheiten in seinem
Lebensopfer, die Zunahme von Kraft, Wahrheit, Licht, Freude, deren
Machte sie sind, bis sich die Seele des Menschen durch die erweiterten und
sich stets weiter 6ffnenden Welten seines Wesens erhebt, sie die gottlichen
Tore (devir dvarah) sich auftun sieht auf seinen Ruf hin und er eintrittin die
hochste Glickseligkeit eines gottlichen Seins jenseits von Himmel und
Erde. Dieser Aufstieg ist die Parabel der Angirasa Rishis.

Die Gotter alle sind Eroberer und Geber der Kuihe, des Pferdes und der
gottlichen Reichtumer. Aber esistinsbesondere die groBe Gottheit Indra,
die der Held und Kampfer in dieser Schlacht ist und fir den Menschen das
Licht und die Kraft gewinnt. Daher wird Indra standig als der Meister der
Herden angesprochen, gopati. Er wird sogar verbildlicht als die Kuh und
das Pferd. Erist der gute Melker, den der Rishi melken méchte, und was er
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gibt, sind vollendete Formen und hdchste Gedanken. Er ist Vrishabha, der
Bulle der Herden. Sein ist der Reichtum von Kiihen und Pferden, die der
Mensch begehrt. In VI.28.5 wird sogar gesagt: ,,O Leute, dies sind die
Kihe,siesind Indra: EsistIndra,denichmitmeinemHerzenund mitmeiner
Seele begehre." Diese ldentifikation der Kihe mit Indra ist wichtig, wir
werdenaufsiezurickkommen mussen,wennwirMadhuchchhandas’ Hym-
nen an jene Gottheit erortern.

Aber gewdhnlich stellen die Rishis den Erwerb dieses Reichtums als eine
Eroberung dar, die gegen gewisse Machte, wie die Dasyus, vollbracht wird,
die manchmal solcherart dargestellt werden, daB sie die begehrten Reich-
timer besitzen, die ihnnen durch Gewalt entrissen werden missen, manch-
mal solcherart, daB sie sie vom Arier stehlen, der dann den verlorenen
Reichtum mithilfe der Gotter entdecken und zuriuckgewinnen muB. Die
Dasyus, die die Kihe vorenthalten oder stehlen, werden die Panis genannt,
ein Wort, das ursprunglich offenbar Macher, Handler oder Schieber bedeu-
tet hat; aber diese Bedeutung wird manchmal koloriert durch seinen
weiteren Sinn ,,Geizhalse". Ihr Anflhrerist Vala, ein Damon, dessen Name
wahrscheinlich ,Umgrenzer* oder ,EinschlieBer* bedeutet, so wie Vritra
Opponent, Obstrukteur oder umschlieBender Verdecker bedeutet. Man
kann leicht sagen — wie es die Gelehrten tun, die mdglichst viel Urge-
schichte in den Veda hineinlesen wollen —, daB die Panis die Drawidensind
undValaihr Hauptling oderGott. Aberdieser SinnlaBtsichnuraneinzelnen
Textstellen aufrechterhalten. In vielen Hymnen ist er unvereinbar mit den
tatséachlichen Worten der Rishis und verwandelt ihre Bilder und Figuren in
einen Wirrwarr geschmacklosen Unsinns. Wir sahen bereits etwas von
dieser Unvereinbarkeit. Dies wird noch deutlicher werden, wenn wir den
Mythos der verlorenen Kuhe genau prufen.

Vala wohnt in einem Lager, einer Hohle (bila) in den Bergen. Indra und die
Angirasa Rishis mussen ihn dorthin verfolgen und zwingen, seinen Reich-
tum aufzugeben: denn er ist Vala der Kuihe, valasya gomatah (1.11.5). Die
Panis werden auch dargestellt als jene, die die gestohlenen Herden in einer
Berghohle verbergen, die ihr Versteckgefadngnis genannt wird, vavra, oder
das Gehege der Kuhe, vraja, oder manchmal in einem bezeichnenden
Ausdruck gavyam darvam, wértlich ,,die kuhige Weite“ oderimanderen Sinn
von go ,die leuchtende Weite", ,, der weite Reichtum der glanzenden Her-
den“. Um diesen verlorenen Reichtum wiederzugewinnen, muB das Opfer
durchgefuhrt werden. Die Angirasas oder aber Brihaspati und die Angira-
sas mussen das wahre Wort, das mantra singen. Sarama, die Himmelshun-
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din, muB die Kihe in der Héhle der Panis finden. Indra, stark vom Soma-
Wein, und die Angirasas, die Seher, seine Gefahrten, missen der Spur
folgen, in die HOhle eintreten oder gewaltsam die starken Festungen des
Hugels aufbrechen, die Panis besiegen und die befreiten Herden aufwarts
treiben.

Wir wollen zunachst gewisse Aspekte betrachten, die nicht ubersehen
werden dirfen, wenn wir die Deutung dieser Parabel oder dieses Mythos
festlegen. Furs erste ist die Legende, so prazise sie auch in ihren Bildern
sein mag, im Veda noch keineswegs einfache mythologische Tradition,
sie wird vielmehr mit einer gewissen Freiheit und Unbestandigkeit ge-
braucht, die uns um das bedeutsame Bild hinter der geheiligten Tradition
betriigt. Oft wird sie des mythologischen Aspektes entkleidet und auf die
persdnliche Notwendigkeit oder Bestrebung des Sangers angewandt.
Denn es ist eine Aktion, derer Indra stets fahig ist. Obgleich er es der Art
nach ein fur allemal mittels der Angirasas getan hat, wiederholt er doch
standig die Art selbst in der Gegenwart: Er ist immerfort der Sucher der
Kulhe, gavesana, und der Wiedererstatter des gestohlenen Reichtums.
Gelegentlich finden wir einfach nurdie Tatsache der gestohlenen Kihe und
die Ruckerlangung durch Indra, ohne daB auf Sarama oder die Angirasas
oder die Panis Bezug genommen wird. Aber es ist nichtimmerindra, der die
Herden zurickbringt. Wir haben z.B. eine Hymne an Agni, die zweite des
finften Mandala, eine Hymne der Atris, in der der Sanger das Bild der
gestohlenen Kuhe auf sich selbst anwendet in einer Sprache, die deutlich
ihren Symbolismus verréat. Agni, der lange von Mutter Erdeinihrem Schof
zurtickgehalten wurde, die nicht willens ist, ihn dem Vater Himmel zu
geben, wobei er solange in ihr gehalten und verborgen wird, als sie in
begrenzte Form (pesi) gepreBtist, wird dann endlich geboren, als sie gro
und weit wird (mahisi). Die Geburt Agnis ist mit einer Manifestation oder
Vision leuchtender Herden verknupft. ,Ich sah in der Ferne auf einem Feld
einen, der seine Waffen formte, der goldene Hauer hatte und reine, helle
Ténungtrug. Ihm gebeich den Amrita (die unsterbliche Essenz,den Soma)
in getrennten Teilen. Was werden sie mir tun, die nicht Indra haben und
nicht das Wort? Ich sah im Feld gleichsam eine gluckliche Herde von
geschlossener Weite, zahlreich, leuchtend. Sie ergriffen sie nicht, denn er
wurde geboren. Selbst jene (Kiuhe), die alt waren, wurden wieder jung.*
Aber wenn diese Dasyus, die weder Indrahaben noch das Wort, gegenwar-
tig auch machtlos sind, um die leuchtenden Herden zu ergreifen, soverhielt
es sich doch anders, bevor diese leuchtende und gewaltige Gottheit gebo-
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ren wurde. ,Wer waren sie, die meine Kraft (maryakam; meine Manner-
schar, meine Helden, vira) von den Kuhen trennten? Denn sie (meine Leute)
hatten keinen Krieger und Beschutzer der Rinder. Mégen jene, die sie von
mir nahmen, sie freisetzen. Er wei und kommt und treibt die Rinder zu uns.*
Hier ware die Frage erlaubt, was denn diese leuchtenden Herden, diese
Kuhe sind, die jung waren und wieder jung wurden? Sicher sind sie nicht
die physischen Herden, noch ist es irgendein irdisches Feld an der Ya-
muna oder am Jhelum, das die Szene fur diese herrliche Schau des Kriegs-
gottes mit den goldenen Hauern und den Herden leuchtender Rinder
abgibt. Es sind die Herden entweder der physischen oder der gbttlichen
Morgendammerung, aber die Sprache paBt schlecht zur ersten Deutung.
Diese mystische Vision ist sicher ein Bild der gbttlichen Erleuchtung. Sie
sind Strahlen, die durch die Krafte der Dunkelheit gestohlen wurden und
jetzt gottlich zurickerlangt werden, nicht durch den Gott des physischen
Feuers, sondern durch die flammende Kraft, die in der Kleinheit der mate-
riellen Existenz verborgen war und jetzt zu den Klarheiten einer erleuchte-
ten mentalen Aktion befreit wird.

Indraist dann nicht der einzige Gott, der die dustere Hohle aufbrechen und
die verlorenen Strahlen zuruckerstatten kann. Es gibt andere Gottheiten,
denen verschiedene Hymnen diesen groBen Sieg zuschreiben. Usha ist
eine von ihnen, die géttliche Morgenréte, Mutter dieser Herden. ,,Wahr mit
den Géttern, die wahr sind, groB mit den Goéttern, die groB sind, Opfergott-
heit mit den Opfergottern, bricht sie die starken Festungen auf und gibt die
leuchtendenHerden. Die Kiihe muhen zur Morgenroéte!* (VI1.75.7). Agni ist
eine weitere. Manchmal fuhrt er allein Krieg, wie wir bereits sahen, manch-
mal mit Indra: ,,Ihr zwei kampftet um die Kiihe, Indra, Agni“ (VI1.60.2). Oder
wiederum mit Soma: ,,O Agni und Soma, jene eure Heldenmacht wurde
bewuBt gemacht, als ihr den Pani der Kiihe beraubtet” (1.93.4). Soma wird
an einer anderen Textstelle bei diesem Sieg mit Indra erwéhnt: ,Dieser
Gott, aus Kraft geboren, stoppte, mit Indra als Kameraden, den Pani* und
vollbrachte all die Eroberungen der Goétter, die gegen die Dasyus Krieg
fahren (VI1.44.22). Den Ashwins wird dieselbe Errungenschaft in VI.62.11
zugeschrieben: ,Ihr zwei dffnet die Tore des starken Geheges voller Rin-
der”, und weiter in 1.112.18: ,O Angiras (die beiden Ashwins werden
manchmal in einer einzigen Anrufung zusammengebracht), ihr beide er-
freut euch durch das Mental und tretet zuerst ein beim Offnen des Stroms
der Kuhe*, wo der Sinn offenbar der befreite, hinausflieBende Strom oder
das Meer des Lichts ist.
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Brihaspati ist noch haufiger der Held dieses Sieges. ,,Brihaspati, der zuerst
geboren wird vom groBen Licht im hochsten Ather, siebenmiindig, vielge-
boren, siebenstrahlig, vertrieb die Dunkelheiten. Er mit seiner Schar, die
den stubh und die Rik besitzen, brach Vala in Stiicke durch seinen Ruf.
Bruillend trieb Brihaspati die leuchtenden Herden, die die Gabe beschleu-
nigen, aufwarts, und sie muhten daraufhin® (1V.50.4, 5). Und wiederum in
VI.73.1 und 3: ,Brihaspati, der der Hugelbrecher ist, der erstgeborene, der
Angirasa... Brihaspati eroberte die Schétze (vasdni). GroBe Gehege voller
Rinder gewann dieser Gott.”“ Auch die Maruts, Séanger der Rik wie Brihas-
pati, sind — obgleich weniger unmittelbar — an dieser Aktion beteiligt.
»Er,denihr nadhret, o Maruts, wird das Gehege aufbrechen* (VI. 66.8). Und
an anderer Stelle héren wir von den Kiihen der Maruts (l. 38.2). Pushan, der
Mehrer, eine Form des Sonnengottes, wird ebenfalls angerufen fur die
Verfolgung und Ruckgewinnung der gestohlenen Rinder (VI. 54.5, 6, 10):
,Moge Pushan unseren Rindern folgen, moége er unsere Kriegsstuten
schutzen... Pushan, folge du den Rindern... MAge er uns zurucktreiben,
was verloren ward.” Selbst Saraswati wird zu einer Toéterin der Panis. Und
in Madhuchchhandas’' Hymne (. 11.5) haben wir dieses eindrucksvolle
Bild: ,,O Herr des Donnerkeils, du decktest die Hohle des Vala der Kiihe
auf. Die furchtlosen Gaétter traten rasch (oder: ihre Kraft ansetzend) in dich
ein."

Gibt es einen bestimmten Sinn in diesen Variationen, der sie zu einem
einzigen zusammenhangenden Gedanken zusammenschreiben kann,
oder geschieht es nur aufs Geratewohl, daB die Rishis mal diese, mal jene
Gottheit anrufen auf der Suche nach und im Krieg um ihrverlorenes Vieh?
Wenn wir bereit sind, die Gedanken des Veda als Ganzes zu nehmen,
anstatt uns im Spiel getrennter Einzelheiten zu verwirren, werden wir eine
einfache, zufriedenstellende Antwort finden: Die Sache der verlorenen
Herden ist nur Teil eines ganzen Systems miteinander verknupfter Sym-
bole und Bilder. Sie werden durch das Opfer zuruckgewonnen, und der
feurige Gott Agni ist die Flamme, die Kraft und der Priester des Opfers
durch das Wort, und Brihaspati ist der Vater des Wortes, die Maruts sind
seine Sanger oder Brahmanen, brahmano marutah, Saraswati seine Inspi-
ration durch den Wein, und Soma ist der Gottdes Weins, und die Ashwins
sind seine Sucher, Finder, Geber, Trinker. Die Herden sind die Herden des
Lichts, und das Licht kommt durch die Morgenréte und die Sonne, von
denen Pushan eine Form ist. Indra schlieBlich ist der Anfuhrer all dieser
Gotter, Herr des Lichts, Kénig des leuchtenden Himmels, Swar genannt. Er
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stellt, so sagen wir, das leuchtende oder géttliche Mental dar, in ihn treten
alle Goétter ein und nehmen an seiner Enthillung des verborgenen Lichts
teil. Wir sehen daher, daB vollkommene Folgerichtigkeit vorliegt, wenn ein
und derselbe Sieg diesen verschiedenen Gottheiten zugeschrieben wird,
und diesauchin Madhuchchhandas’ Bild der Gétter, die in Indra eintreten,
um Vala zu schlagen. Nichts geschah aufs Geratewohl oder in Abhangig-
keit einer konfusen Veranderlichkeit der Gedanken. Der Veda ist perfekt
und schdn in seinem logischen Zusammenhang und seiner Einheit.
Ferner bildet die Eroberungdes Lichts nur einen Teil der groBen Handlung
des vedischen Opfers. Die Gotter mussen durch es all die Gnadenge-
schenke (visva varyd) gewinnen, die fur die Erlangung der Unsterblichkeit
notwendig sind, und das Hervortreten der verborgenen Erleuchtungen ist
nur eines davon. Die Kraft, das Pferd, ist ebenso notwendig wie das Licht,
die Kuh. Es muB nicht nur Vala erreicht und das Licht seinem eifersichti-
gen Zugriff abgewonnen werden, sondern Vritra muB3 erschlagen und die
Wasser mussen freigesetzt werden. Das Hervortreten der leuchtenden
Herden bedeutet das Aufgehen der Morgenrdte und der Sonne. Dies
wiederum ist unvollstandig ohne das Opfer, das Feuer,den Wein. All diese
Dinge sind verschiedene Teile einer Aktion, manchmal getrennt erwéhnt,
manchmal in Gruppen, manchmal zusammenwie in einer einzigen Aktion,
eine groBe, totale Eroberung. Und das Ergebnis ihres Besitzes ist die
Offenbarung der weiten Wahrheit und der Eroberung von Swar, derleuch-
tenden Welt, die haufig die weite andere Welt genannt wird, urum ulokam
oder einfach u/lokam. Wir missen zuerst diese Einheit erfassen, wenn wir
die getrennte Einfihrung dieser Symbole in den verschiedenen Textstel-
len des Rig-Veda verstehen wollen.

SofindenwirinVI.73, wie bereits zitiert, eine kurze HymnevondreiVersen,
in denen diese Symbole in ihrer Einheit zusammengestellt werden. Man
kdnnte sie fast beschreiben als eine der Hymnen des Veda zur Gedachtnis-
hilfe, die dazu beitragen, die Einheit seiner Bedeutung und Symbolik im
Auge zu behalten. ,Er,derder Hugelbrecher ist, erstgeborener, im Besitze
der Wahrheit, Brihaspati, der Angirasa, der Geber der Opfergabe, Erfiller
der beiden Welten, Anwohner in Hitze und Licht (der Sonne), unser Vater,
brullt laut als der Bulle zu den beiden Firmamenten. Brihaspati, der fur den
Menschen als Reisenden jene andere Welt im Rufen der Gotter gestaltet
hat, erschlagt die Vritra-Kréafte und bricht die Stadte auf, besiegt Feinde
und Uberwaltigt Widersacher in seinen Schlachten. Brihaspati erobert flr
ihn die Schatze, groBe Gehege voller Rinder gewinnt dieser Gott, erstrebt
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die Eroberung der unbezwinglichen Swar-Welt. Brihaspati toétet den Feind
durch die Hymnen der Erleuchtung (arkaih).” Wir sehen sogleich die
Einheit dieser vielseitigen Symbolik.

Eine andere Textstelle, die in ihrer Sprache noch mystischer klingt, bringt
den Gedanken der Morgenrdéte und die Neubegrindung oder neue Geburt
des Lichtsin der Sonne herein, diein der kurzen Hymne an Brihaspatinicht
ausdrucklich erwahnt werden. Sie lobpreist den Soma, wir zitierten bereits
die Eréffnung, VI1.44.22: , Dieser Gott, aus Kraft geboren, stoppte, mitindra
als Kameraden, den Pani. Er war es, der seinem ungesegneten Vater (dem
geteilten Wesen) seine Kriegswaffen und seine Formen der Erkenntnis
(mayah)abrang. Erwares,derinder SonnedasLichtim Innern erschuf. Er
fand das dreifache Prinzip (der Unsterblichkeit) im Himmel in seinen
Regionen des Glanzes (den drei Welten von Swar) und in den dreiteiligen
Welten die verborgene Unsterblichkeit (dies ist die Gabe von Amrita in
getrennten Teilen, worauf in der Hymne der Artris an Agni angespielt wird,
die dreifache Soma-Gabe auf den drei Ebenen, trisu sdnusu, Korper,
Leben und Mental). Er stitzte weit Himmel und Erde, er gestaltete den
Wagen mit den sieben Strahlen. Er hielt durch seine Kraft den reifen Ertrag
(des madhu oder ghrta) in den Kuhen, jadie Quelle derzehn Bewegungen*
(V1.44.22-24). Es ist gewiB erstaunlich, daB so viele scharfsinnige und
emsige Geister Hymnen wie diese gelesen haben sollen, ohne zu erken-
nen, daB es die heiligen Gedichte von Symbolikern und Mystikern sind,
nicht von die Natur anbetenden Barbaren und unkultivierten arischen
Eindringlingen, die mit den zivilisierten Drawiden kampfen.

Wir wollen jetzt in rascher Folge gewisse andere Textstellen durchsehen,
in denen wir diese Symbole eher vereinzelt und nebeneinandergestellt
finden. Zuerstsehen wir, daB in diesem Bild des Héhlengeheges, imHugel,
wie auch andernorts, die Kuh und das Pferd zusammengehen. Wir haben
gehért, wie Pushan aufgerufen wurde, die Kihe zu suchen und die Pferde
zu schutzen: zwei Formen arischen Reichtums, die stets Plunderern aus-
gesetzt sind? Wir wollen dies prufen. ,So brachest du in deiner Soma-
Ekstase das Gehege der Kuh und des Pferdes auf, o Held, wie eine Stadt"
(VI1.32.5). ,Brich auf fur uns die Tausende der Kuh und des Pferdes“
(VI11.34.14). ,Das, was du haltst, o Indra, die Kuh und das Pferd und den
unverganglichen GenuB, befestige dies im Opferer und nicht im Pani. Er,
der im Schlummer liegt, nicht das Werk tut und nicht die Gotter sucht,
moge er durch seine eigenen Antriebe zugrundegehen. Danach befestige
bestandig (in uns) den Reichtum, der wachsen muB* (VII11.97.2,3). In einer
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anderen Hymne wird uber die Panis gesagt, daB sie den Reichtum der
Kuhe und Pferde zuriickhalten. Stets sind sie Krafte, die den begehrten
Reichtum empfangen, aber nicht gebrauchen, da sie lieber schlummern,
indem sie die gottliche Aktion (vrata) vermeiden. Sie stellen Krafte dar, die
zugrundegehen oder erobert werden mussen, bevor der Reichtum vom
Opferer sicher besessen werden kann. Und immer reprasentieren die Kuh
und das Pferd einen verborgenen und eingeschlossenen Reichtum, der
von einer gottlichen Macht aufgedeckt und freigegeben werden muB.

Mit der Eroberung der leuchtenden Herden wird auch die Eroberung,
GeburtoderErleuchtung von Morgenréte und Sonne verbunden,aberdies
ist ein Punkt dessen Bedeutung wir in einem anderen Kapitel betrachten
mussen. Und verknupft mit den Herden, der Morgenrote und der Sonne
sind die Wasser. Denn das Erschlagen Vritras mit der Freisetzung der
Wasser und die Bezwingung von Vala mit der Freisetzung der Herden sind
zwei Parallelmythen, die nicht ohne Bezug zueinander sind. An gewissen
Stellen, wie z.B. 1.32.4, wird das Téten Vritras auch dargestelit als der
Geburt der Sonne, der Morgenréte und des Himmels vorangehend, in
anderen als der Offnung des Hugels fiir das FlieBen der Wasser vorange-
hend. Fur die allgemeine Verknlipfung konnen wir die folgenden Stellen
anmerken: VI1.90.4: ,Die Morgendammerungen treten vollkommen hervor
in ihrem Leuchten und unversehrt. Meditierend fanden sie (die Angirasas)
das unermeBliche Licht. Sie, die begehren, 6ffneten die Weite der Kuhe,
und die Wasser flossen fur sie vom Himmel*. 1.72.8: ,,Durch rechten Gedan-
ken wuBten die sieben Machtigen des Himmels (die sieben Fllisse) die
Wahrheit und kannten die Tore der Wonne. Sarama fand die starke Weite
der Kuhe, und durch jene genieBt das menschliche Geschopf*. 1.100.18
uber Indra und die Maruts: ,Er mit seinen leuchtenden Gefahrten gewann
das Feld, die Sonne, die Wasser*. V.14.4 uber Agni: ,Agni, der geboren
ward, strahlite auf, als er die Dasyus tétete, durch das Licht der Dunkelheit.
Er fand die Kuhe, die Wasser und Swar*. V1.60.2 Gber Indra und Agni: ,lhr
zwei kampftet um die Kuhe, die Wasser, Swar, die Morgendammerungen,
dieentfuhrtwaren. O Indra, o Agni, du vereinigst (uns) dieRegionen, Swar,
die strahlenden Morgen, die Wasser und die Kihe". 1.32.12 tber Indra: ,,O
Held, du hast die Kuh erobert, du hast den Somaerobert. Duhastdiesieben
Flusse inihrem Strom freigesetzt.*

In der letzten Textstelle sehen wir Soma in Gemeinschaft mit den Kihen
unter den Eroberungen Indras. Gewohnlich ist der Soma-Rausch dieKraft,
in der Indra die Kiihe erobert, z.B. 111.43.7: der Soma, ,,in dessen Rausch du



Die Kuh und die Angirasa-Legende 151

die Kuh-Gehege geoffnet hast*, (11.15.8): ,Er, besungen von den Angira-
sas, brach Vala und warf die starken Festungen des Hugels auseinander.
Er durchschnitt ihre kunstlichen Bollwerke. Diese Dinge tat Indra im
Rausch des Soma.” Manchmal jedoch wird die Funktion umgekehrt, und
es ist das Licht, das dieWonne des Soma-Weins bringt, oder sie kommen
gemeinsam, wie in 1.62.5: ,,Besungen von den Angirasas, o Vollbringer der
Werke, hast du die Morgendammerungen mit der Sonne (oder: durch die
Sonne) und mitden Kuhen (oder: durch die Kihe) des Soma gedéffnet.*
Auch Agni ist, wie der Soma, ein unerlaBliches Elementdes Opfers. Daher
finden wir Agni auch in diesen Assoziationsformeln eingeschlossen, wie in
VIl. 99.4: ,Ihr machtet jene weite andere Welt fiir das Opfer, (als Ziel des
Opfers), brachtet die Sonne, den Morgen und Agni hervor.” Dieselbe
Formel finden wir in 111.31.15 mit der Hinzufigung des Pfades und in
Vi1.44.3 mit der Hinzufigung der Kuh.

Aus diesen Beispielen wird ersichtlich, wie eng die verschiedenen Sym-
bole und Parabeln des Veda miteinander verknupft sind. Wir verfehlen
daher den wahren Interpretationsweg, wenn wir die Legende der Angira-
sas und der Panis als isolierten Mythos behandeln, den man nach Belieben
interpretieren kann, ohne seine Stellung im allgemeinen Denken des Veda
und des Lichts, das jenes allgemeine Denken auf die metaphorische Spra-
che wirft, in der die Legende berichtet wird, sorgsam zu betrachten.
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15. Kapitel

Die verlorene Sonne und die verlorenen Kuhe

Die Eroberung oder Riickerlangung der Sonne und des Morgens ist ein
Thema, auf das haufig in den Hymnen des Rig-Veda angespielt wird.
Manchmal geht es dabei um die Entdeckung von Surya, manchmal um die
Entdeckung oder Eroberung von Swar, derWeltvonSurya. Sayana nimmt
denn auch das Wort Swar als Synonym flir Surya. Aberaus verschiedenen
Textstellen wird ersichtlich, daB Swar der Name einer Welt oder eines
héchsten Himmels iber dem gewohnlichen Himmel und der gewohnli-
chen Erde ist. Manchmal wird es in der Tat fur das solare Licht gebraucht,
das sowohl Surya als auch der Welt, die durch seine Erleuchtung gebildet
wird, zu eigen ist. Wir haben gesehen, daB die Wasser, die vom Himmel
herabkommen oder die von Indra und den Sterblichen, denen er zugetan
ist, erobert und genossen werden, als svarvatihapah beschrieben werden.
Sayana interpretiert diese apah als physische Gewasser und muB daher
eine andere Bedeutung fur svarvatih finden. Er erklart, es bedeute sarana-
vatih, bewegend. Aber dies ist offenbar ein erzwungener Sinn, den das
Wort selbst nicht andeutet und kaum haben kann. Der Donnerkeil Indras
wird der himmlische Stein genannt, svaryam as§méanam, d.h., sein Licht ist
das Licht aus dieser Welt der Sonnenglanze. Indra selbst ist svarpati, der
Meister von Swar, der lichtreichen Welt.

Und wie wir sehen, daB das Finden und Zuriuckgewinnen der Kihe ge-
wohnlich als Indras Werk beschrieben wird — oft mit Hilfe der Angirasa
Rishis und durch das Medium des Mantra und des Opfers, Agnis und
Somas —, so wird auch das Finden und Zuruckgewinnen der Sonne
denselben Mittlern zugeschrieben. Ferner werden die beiden Aktionen
standig nebeneinander gestellt. Mich deucht, wir haben im Veda selbst
uberwéltigende Beweise dafur, daB all diese Dinge in Wirklichkeit eine
groBe Aktion bilden, deren Teile sie sind. Die Kihe sind die verborgenen
Strahlen der Morgenréte oder Suryas. |hre Befreiung aus der Dunkelheit
fihrt zum oder ist das Zeichen vom Aufgehen der Sonne, die in der
Dunkelheit verborgen war. Dies wiederum ist die Vorbedingung — stets im
Verein mit der Zweckdienlichkeit des Opfers, seiner Umstande undseiner
helfenden Gotter — fir die Eroberung von Swar, der hochsten Welt des
Lichts. Das, so scheint mir, ergibt sich jenseits aller Zweifel aus der Spra-
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che des Veda selbst. Aber auch jene Sprache weist auf die Sonne als ein
Symbol der géttlichen erleuchtenden Kraft, auf Swar als die Welt der
gottlichen Wahrheit und auf die Eroberung der gottlichen Wahrheit als
wahres Ziel der vedischen Rishis und das Thema ihrer Hymnen. Ich werde
jetzt so ziigig wie mdglich jenes Material prufen, das auf diese SchluBfol-
gerung hinweist. ’
Zunéachst einmal sehen wir, daB Swar und Surya verschiedene Begriffe im
Mental der vedischen Rishis, aber stets eng verknupft sind. Wir haben z.B.
den Vers in Bharadwajas Hymne an Soma und Indra (VI.72.1): ,lhr fandet
die Sonne, ihr fandet Swar, ihr beseitigtet alle Dunkelheit und Begrenzun-
gen”, und in einer Hymne von Vamadeva an Indra (I1V.16.4), die diese
Vollbringung Indras und der Angirasas feiert: ,,Als durch die Hymnen der
Erleuchtung (arkaih) Swar gefunden ward, ganz und gar sichtbar, als sie
(die Angirasas) das groBe Licht aus der Nacht aufleuchten lieBen, machte
er (Indra) die Dunkelheiten ungesichert (d.h. er I6ste ihren festen Halt), auf
daB die Menschen die Schau héatten.” In der ersten Textstelle sehen wir,
daB Swar und Surya voneinander verschieden sind und daB Swar nicht
bloB ein anderer Name fur Suryaist. Gleichzeitigaber werden das Finden
von Swar und das Finden von Surya als eng verbunden und als eine
Bewegung dargestellt, und das Ergebnis ist das Beseitigen aller Dunkel-
heit und aller Begrenzungen. So wird in der zweiten Textstelle das Finden
und Sichtbarmachen von Swar mit dem Aufleuchten eines groBen Lichts
aus der Dunkelheitin Verbindung gebracht, was — wie wir aus Parallelstel-
len ersehen — die Rickgewinnung der Sonne, die in der Dunkelheit ver-
borgen war, durch die Angirasas bedeutet. Surya wird von den Angirasas
durch die Kraft ihrer Hymnen oder wahren mantras gefunden. Swar wird
ebenfalls gefunden und sichtbar gemacht durch die Hymnen der Angira-
sas, arkaih. Es istdaher klar, daB die Substanz von Swar ein groBesLichtist
und daB jenes Licht das Licht von Surya, der Sonne ist.

Wir kénnten sogar annehmen, daB Swar ein Wort fiur die Sonne, das Licht
oder den Himmel ist, wenn nicht aus anderen Stellen deutlich wirde, daB
es der Name einer Welt ist. Man findet haufig Anspielungen darauf als auf
eine Welt jenseits der rodasi, jenseits von Himmel und Erde, und es wird
ansonsten die weite Welt genannt, uru loka, oder die weite andereWelt, uru
u loka, oder einfach jene (andere) Welt, u loka. Diese Welt wird beschrie-
ben als eine Welt unermeBlichen Lichts und einer weiten Freiheit von
Furcht, wo die Kuhe, die Strahlen von Surya, frei herumtollen. So finden
wir in VI1.47.8: ,Du in deiner Erkentnnis fihrest uns voran zur weiten Welt,
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zu Swar, dem Licht, welches Freiheit von Furcht ist, mit glticklichem
Wesen", svar jyotir abhayarn svasti. In 111.2.7 wird Agni Vaishwanara be-
schrieben als die Erde, den Himmel und den weiten Swar erfillend, &
rodasi aprpad & svar mahat. Und so sagt auch Vasishtha in seiner Hymne
an Vishnu, VI1.99.3,4: ,Du stutzest fest, o Vishnu, diese Erde und diesen
Himmel, und erhieltest die Erde Uberall aufrecht durch die Strahlen (von
Surya). Ihr zwei schufet fur das Opfer (d.h. als dessen Ergebnis) die weite
andere Welt (urum u lokam), setztet die Sonne, die Morgenrdte und Agniin
die Welt", wo wir wiederum die enge Verbindung von Swar, der weiten
Welt, mit der Geburt oder Erscheinung der Sonne und der Morgenrote
sehen. Sie wird beschrieben als das Ergebnis des Opfers, das Ende unse-
rer Pilgerreise, das weite Heim, zu dem wir gelangen, die andere Welt, die
jene, die die Opferwerke gut verrichten, erlangen, sukrtam u lokam. Agni
geht hinaus als Gesandter zwischen Erde und Himmel und umfaBt dann
mit seinem Wesen dieses weite Heim, ksayarn brhantam pari bhidsati
(111.3.2). Es ist eine Welt der Wonne und der Fulle all der Schatze, die der
vedische Rishi anstrebt: ,Er, fir den du jene andere Welt der Wonne
machen willst, weil er seine Werke gut verrichtet, o Agni Jatavedas, erlangt
die Gluckseligkeit voller Pferde, S6hne, Helden, Kihe, alles gluckliche
Wesen“ (V.4.11). Und diese Wonne wird durchdasLicht erlangt. Dadurch,
daB sie die Sonne und die Morgenrdte und die Tage in die Welt setzen,
erlangen die Angirasas die Wonne fur die begehrende menschliche Rasse.
»Indra, der Swar gewinnt, die Tage erschafft, hat durch jene, die begehren
(usigbhih, ein Wort das wie nr verwendet wird, um Menschen und Gotter
auszudricken, aber wie nr auch manchmal besonders die Angirasas be-
zeichnet), die Armeen, die er angreift, bezwungen, und er lie fir den
Menschen die Schau der Tage (ketum ahndm) aufleuchten und bildete das
Licht fir die groBe Wonne", avindaj jyotir brhate ranadya (111.34.4).

Wenn wir diese und andere Stellen fur sich betrachten, kdnnte man all dies
als eine Art Indianer-Vorstellung einer physischen Welt jenseits von Him-
mel und Erde interpretieren, einer Welt, die aus den Strahlen der Sonne
besteht, in der der Mensch, befreit von FurchtundBegrenzung —esisteine
weite Welt —, die Erfullung seiner Winsche findet und eine unbegrenzte
Zahl von Pferden, Kihen, S6hnen und Bediensteten besitzt. Aber was wir
zu beweisen unternommen haben, istdies, daBessich nichtsoverhalt,dai
im Gegenteil diese weite Welt, brhad dyau oder Swar, die wir erlangen
mussen, indem wir Gber Himmel und Erde hinausgehen — denn so hei3tes
mehr als einmal, z.B. 1.36.8: ,Menschenwesen (manusah), die den Ver-
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decker erlegen, sind uber Erde und Himmel hinausgegangen und machten
sich die weite Welt zu ihrer Wohnstéatte*, ghnanto vrtram ataranrodasiapa
uru ksaydya cakrire — daB diese uUber-himmlische Weite, dieses unbe-
grenzte Licht ein supramentaler Himmel ist, der Himmel der supramenta-
len Wahrheit, der unsterblichen Gluckseligkeit und daB das Licht, das
seine Substanz und konstituierende Wirklichkeit ist, das Licht der Wahr-
heit ist. Aber gegenwartig genugt es, herauszuheben, daB es ein Himmel
ist, der unserer Schau durch eine gewisse Dunkelheit verborgenist,daB er
zu finden und sichtbar zu machenistund daB dieses Erkennen und Finden
abhangt von der Geburt der Morgenrdte, dem Aufgang der Sonne, dem
Auftauchen der Sonnenherden aus ihrer verborgenen Héhle. Die Seelen,
die im Opfer erfolgreich sind, werden svardrs$ und svarvid, Erkenner von
Swar und Finder von Swar oder seine Wissenden. Denn vid ist eine Wurzel,
die sowohl finden oder bekommen und wissen bedeutet, undin einer oder
zwei Passagen wird die weniger zweideutige Wurzel jAia dafur verwendet;
der Veda spricht sogar davon, das Licht aus der Dunkelheit heraus bekannt
zu machen. Im Gbrigen ist die Frage nach dem Wesen von Swar oder der
weiten Welt héchst wichtig fur die Interpretation des Veda, denn sie ist
ausschlaggebend flr den ganzen Unterschied zwischen der Theorie von
einem Gesangbuch der Barbaren und der Theorie von einem Buch alten
Wissens, eines wirklichen Veda. Sie 1aBt sich nur vollstdndig abhandelnin
einer Erorterung der GUber hundert Textstellen, die von dieser weiten Welt
sprechen, was den Rahmen dieser Kapitel weit iberschreiten wiirde. Wir
werden jedoch auf diese Frage zurickkommen mussen, wenn wir die
Angirasa-Hymnen und andere Dinge erdrtern.

Die Geburt der Sonne und der Morgenréte muB daher als die Grundbedin-
gung betrachtet werden, um Swar zu erkennen oder zu erlangen, und dies
ist es, was die gewaltige Bedeutung erklart, die dieser Legende oder
diesem Bild im Veda und dem Begriff des Erleuchtens, Findens, Hervor-
bringens des Lichts aus der Dunkelheit mittels der wahren Hymne, dem
satya mantra, beigemessen wird. Dies erfolgt durch Indra und die Angira-
sas, und es gibt zahlreiche Stellen, die darauf anspielen. Indra und die
Angirasas werden beschrieben als Swar oder die die Sonne finden, avidat,
erleuchten oder sie leuchten lassen, arocayat, sie hervorbringen, ajanayat
(wir missen uns daran erinnern, daB im Veda die Manifestation der Gotter
im Opfer standig als ihre Geburt beschrieben wird) und sie erlangen und
besitzen, sanat. Oft wird Indra allein erwahnt. Er ist es, der Licht aus den
Nachten macht und die Sonne hervorbringt, ksapam vasté janit4 sdryasya
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(111.49.4), er, der die Sonne und die Morgenréte hervorgebracht hat
(11.12.7), oder, in einem umfassenderen Ausdruck, er, der die Sonne und
den Himmel und die Morgenrdte zusammen erzeugt (V1.30.5). Durch sein
Leuchten erleuchtet er die Morgenrdte, durch sein Leuchten |4Bt er die
Sonne aufstrahlen, haryan usasam arcayah sdryarm haryan arocayah
(111.44.2). Dies sind seine groBen Vollbringungen, jajdna sdryam usasarm
sudarnsah (111.32.8), daB er mit seinen leuchtenden Gefahrten das Feld zum
Besitze gewinnt (ist dies nicht das Feld, in dem der Atri die leuchtenden
Kihe sah?), daB er die Sonne gewinnt, die Wasser gewinnt, sanat ksetrarn
sakhibhih svitnyebhih sanat sdryarn sanad apah suvajrah (1.100.18).
Er ist es auch, der Swar erlangt, svarsah, wie wir oben sahen, in-
dem er die Tage erzeugt. An einzelnen Stellen kénnten wir meinen, daB
die Geburt der Sonne sich auf die urspriingliche Schépfung der Sonne
durch die Gétter bezieht, aber das ist nicht mdglich, wenn wir diese und
andere Stellen zusammennehmen. Die Geburt ist seine Geburt in Verbin-
dung mit der Morgenddmmerung, seine Geburt aus der Nacht. Durch das
Opfer geschieht es, daB diese Geburt stattfindet, indrah suyajia
usasah svar janat (11.21.4), ,Indra, der gut opferte, brachte die Morgenréten
und Swar hervor.“ Durch menschliche Hilfe wird es getan, asméakebhir
nrbhih sdryarn sanat, durch unsere ,Manner“ erlangt er die Sonne
(1.100.6). In vielen Hymnen wird die Geburt beschrieben als das Ergebnis
des Werkes der Angirasas und wird verknupft mit der Befreiung der Kuhe
oder dem Aufbrechen des Hugels.

Es ist u.a. dieser Umstand, der uns davon abhalt, die Geburt oder das
Finden der Sonne schlicht als eine Beschreibung des Himmels (Indras) zu
nehmen, dertaglich beider Morgendammerung die Sonne zurtuckgewinnt.
Wenn von ihm gesagt wird, daB er das Licht selbst in der tiefen Dunkelheit
findet, so andhe cit tamasi jyotir vidat (1.100.8), ist es offensichtlich, daB
hier auf dasselbe Licht verwiesen wird, das Agni und Soma fanden, ein
Licht far all diese vielen Geschopfe, avindatam jyotir ekarn bahubhyah, als
sie die Kiihe den Panis stahlen (1.93.4), ,,das wachsame Licht, das sie, die
die Wahrheit mehren, hervorbrachten, einen Gott fir den Gott” (VI11.89.1),
das verborgene Licht, gd/ham jyotih, das die Vorvater, die Angirasas,
fanden, als sie durch ihre wahren mantras die Morgenrdte hervorbrachten
(VI1.76.4). Dies ist es, worauf in der mystischen Hymne an alle Gotter
(VI11.29.10) Bezug genommen wird, die Manu Vaivaswata oder Kashyapa
zugeschrieben wird, worin es heiBt: ,,Einige von ihnen, die die Rik sangen,
erdachten das machtige Saman und lieBen durch es die Sonne scheinen.“
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Dies wird nicht so dargestellt, als ob es der Schépfung des Menschen
vorangehend getan wird. Denn es heit in VII.91.1: , Die Gétter, die durch
unsere Gefolgschaft wachsen und seit alters waren, ohne Fehl, sie lieBen
fur den Menschen, belagert (von den Kraften der Dunkelheit), die Morgen-
rote durch die Sonne aufstrahlen®. Dies ist das Finden der Sonne, die in der
Dunkelheit weilte, seitens der Angirasas durch ihr zehnmonatiges Opfer.
Was auch immer der Ursprung des Bildes oder der Legende gewesen sein
mag, es ist ein altes Bild und weit verbreitet, und es geht von einer langen
Verdunklung der Sonne aus, wahrend derer der Mensch von Dunkelheit
umhullt war. Wir finden es nicht nur bei den indischen Ariern, sondern
auch bei den Mayas Amerikas, deren Zivilisation ein gréberer und viel-
leicht fruherer Typus der agyptischen Kultur war. Auchdortistes dieselbe
Legende der Sonne, die viele Monate lang in der Dunkelheit verborgen ist
und durch die Hymnen und Gebete der Weisen (der Angirasa Rishis?)
zuruckgewonnen wird. Im Vedawird die Rickgewinnung des Lichts zuerst
durch die Angirasas vollbracht, die sieben Weisen, die alten Vorvater der
Menschen. Sie wird dann standig durch deren Mittlerschaft in der mensch-
lichen Erfahrung wiederholt.

Aus dieser Analyse geht hervor, daB die Legende von der verlorenen
Sonne und ihrer Rickgewinnung durch Opfer und mantra und die Le-
gende von den verlorenen Kuhen und ihrer Ruckerlangung, ebenfalls
durch das mantra, vollbracht durch Indra und die Angirasas, nicht zwei
verschiedene Mythen, sondern eins sind. Wir haben bereits diese Identitat
festgestellt, als wir die Beziehungen der Kuhe und der Morgenréte erdrter-
ten. Die Kiihe sind die Strahlen der Morgenddammerung, die Herden der
Sonne und nicht physisches Vieh. Die verlorenen Kuhe sind die verlorenen
Sonnenstrahlen. Ihre Rickerlangung geht der Riickerlangung der verlore-
nen Sonne voran. Aber es ist jetzt notwendig, durch die klare Aussage des
Veda selbst alle denkbaren Zweifel hinsichtlich dieser Identitat aus-
zuraumen.

Der Veda erklart uns ausdrucklich, daB die Kihe das Licht sind, und das
Gehege, in dem sie verborgen sind, ist die Dunkelheit. Wir haben nicht nur
die bereits zitierte Textstelle,1.92.4, worin der rein metaphorische Charakter
der Kuhe und des Geheges angezeigt werden: ,,Morgenrote enthillte die
Dunkelheit wie das Gehege der Kuh.”“ Wir haben nicht nur die standige
Verknipfung des Bildes der Ruckerlangung der Kiihe mit dem Finden des
Lichts wie in 1.93.4: , Ihr beide stahlt die Kihe den Panis... Ihr fandet das
eine Licht far viele", oder in 11.24.3; ,Dies ist das Werk, das zu tun ist fir den
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gottlichsten der Gotter. Die Festungen wurden niedergeworfen, die befe-
stigten Statten wurden geschwacht. Hinauf trieb Brihaspati die Kihe
(Strahlen), durch die Hymne (brahmanéa) brach er Vala, er verbarg die
Dunkelheit, er machte Swar sichtbar.” Es wird uns nicht nur gesagt in
V.31.3: ,Ertrieb die guten Melker voran in dem verbergenden Gehege, er
enthullte durch das Licht die allverbergende Dunkelheit.“ Wir finden viel-
mehr auch, falls uns jemand sagen sollte, daB im Veda keine Verknupfung
zwischen einem Satzteil und dem anderen bestehtund daB die Rishis —im
Geist glucklich befreit von den Banden von Sinn und Vernunft — von den
Kiihen zur Sonne und von der Dunkelheit zur Hohle der Drawiden herum-
springen, als Antwort darauf die absolute Identifikation in 1.33.10: ,Indra,
der Bulle, machte den Donnerkeil zum Verblundeten*, oder vielleicht:
»brachte ihn zur Anwendung (yujam), molk durch das Licht die Strahlen
(Kuahe) aus der Dunkelheit* — wir missen daran denken, daB der Donner-
keil der svarya asma ist und das Licht von Swar in sich tragt — und
wiederum in IV.51.2, wo es um die Panis geht: ,Sie (die Morgenroten)
dammerten heran, rein, reinigend, 6ffneten die Tore des Geheges, ja der
Dunkelheit”, vrajasya tamaso dvarad. Wenn wir angesichts all dieser Text-
stellen darauf bestinden, aus den Kiihen und den Panis einen historischen
Mythos zu machen, so deshalb, weil wir darauf beharrten, dem Veda trotz
seiner Textevidenz diese Bedeutung zu geben. Andernfalls missen wir
eingestehen, daB dieser hdochste verborgene Reichtum der Panis, nidhirn
paninadrn paramarn guhahitam (11.24.6) nicht der Reichtum der irdischen
Herden ist, sondern, wie deutlich von Puruchchhepa Daivodasi festgestellt
wird (1.130.3), ,,der Schatz des Himmels, verborgen in der geheimen Héhle
wie die Jungen des Vogels, im unendlichen Fels, wie ein Gehege der
Kahe*, avindad divo nihitarn guh& nidhirn verna garbharn parivitam a$-
mani anante antar asmani, vrajarn vajri gavam iva sisasan.

Die Textstellen, in denen die Verbindung der beiden Legenden oder ihre
Identitat erscheint, sind zahllos. Ich werde nur einige wenige anfuhren, die
typisch sind. In einer der Hymnen, die ausfuhrlich diese Legende erwah-
nen, heiBt es (1.62): ,,O0 Indra, o Machtiger, mit den Dashagwas (den
Angirasas) hast du Vala mit dem Schrei zerrissen. Besungen von den
Angirasas, hast du die Morgendammerungen mit der Sonne eréffnet und
mit den Kihen den Soma.” In VI.17.3 lesen wir: ,Hoére die Hymne und
wachse durch die Worte, mache die Sonne manifest, téte den Feind,
schlage die Kiihe heraus, Indra!* In VI1.98.6 heiBt es: ,All dieser Reichtum
von Kuhen, die du um dich herum siehst durch das Auge der Sonne, ist
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deiner. Du bist der einzige Herr der Kiuhe, Indra“, gavdm asi gopatir eka
indra. Und um zu zeigen, welcher Art Kuhe Indra der Herr ist, heiBt es in
111.31, einer Hymne von Sarama und den Kuhen: ,Die siegreichen (Mor-
gendammerungen) hielten sich an ihn, und sie erkannten ein groBes Licht
aus der Dunkelheit heraus. Erkennend, gingen die Morgendammerungen
aufwaérts zu ihm, Indra wurde zum einzigen Herrn der Kuhe, patir gavdm
abhavad eka indrah. Und die Hymne berichtet dann weiter, wie die sieben
Weisen, die Angirasas, durch das Mental und durch die Entdeckung des
ganzen Pfades der Wahrheit die Kuhe hinauftrieben aus ihrem starken
Geféangnis und wie Sarama, erkennend, zur Héhle im Higel kam und zum
Gerausch der unverganglichen Herden. Wir haben dieselbe Verbindung
mit den Morgendammerungen und dem Finden des weiten Sonnenlichts
von Swar in VII.90.4: ,Die Morgendammerungen traten hervor, vollkom-
men im Licht und unversehrt. Sie (die Angirasas) fanden meditierend das
weite Licht (uru jyotih). Sie, die begehren, 6ffneten die Weite der Kuhe, die
Wasser flossen auf sie vom Himmel.*

So haben wir auch in 11.19.3 die Tage, die Sonne und die Klhe: ,Er brachte
die Sonne hervor, fand die Kihe, vollbrachte aus der Nacht die Manifesta-
tion der Tage.” In IV.1.13 werden die Morgendammerungen und die Kuhe
identifiziert: ,,Die guten Melker, deren Gehege der Felsen war, trieben die
Leuchtenden in ihrem Versteckgefangnis aufwarts, die Morgenddmme-
rungen, die auf ihren Ruf antworteten.” Es sei denn, dies bedeutet, was
moglich ist, daB die Morgenddammerungen, die von den Angirasas, ,unse-
ren menschlichen Vatern“, gerufen werden, die im vorangehenden Vers
erwahnt sind, fur sie die Kihe aufwarts trieben. Dann haben wir in VI1.17.5
das Aufbrechen des Geheges als Mittel fir das Aufleuchten der Sonne:
,Du lieBest die Sonne und die Morgenréte aufleuchten, zerbrachst die
Festungen. Du bewegtest den groBen Hugel, der die Kuhe umgab, von
seinem Fundament” und schlieBlich in 111.39.4, 5 die absolute Identifizie-
rung der beiden Bilder in ihrer legendaren Form: ,,Niemanden gibt es unter
den Sterblichen, der diese unsere Vater, die fur die Kihe (der Panis)
kampften, tadeln kann (oder, wie ich es eher wiedergeben wurde: keine
sterbliche Kraft, die sie eingrenzen oder behindern kann). Indravon groB3er
Macht, Indra der Werke 6ffnete fur sie die stark verschlossenen Kuhge-
hege. Als Indra, ein Freund mit seinen Freunden, den Navagwas, den
Kuhen auf seinen Knien folgend, als Indra mit den zehn, den Dashagwas,
die wahre Sonne (oder, wie ich es wiedergebe, die Wahrheit, die Sonne)
die in der Dunkelheit wohnte, fand.” Diese Stelle ist schliissig. Die Kiihe
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sind die Kuhe der Panis, die die Angirasas verfolgen, wobei sie auf Handen
und Knien in die Hohle eintreten. Die Finder sind Indra und die Angirasas,
die in anderen Hymnen Navagwas und Dashagwas genannt werden. Und
das, was durch Eintrittin die Kuhgehege der Panisin der Hohle des Hugels
gefunden wird, ist nicht der gestohlene Reichtum der Arier, sondern , die
Sonne, die in der Dunkelheit wohnt".

Damit ist zweifelsfrei festgestellt, daB die Kuhe des Veda, die Kihe der
Panis, die Kuhe, die gestohlen werden, um die gekdmpft wird, die verfolgt
und wiedergewonnen werden, die Kiuhe, die von den Rishis begehrt wer-
den, die durch die Hymne und das Opfer gewonnen werden, durch das
leuchtende Feuer und durch den gottmehrenden Vers und den gottberau-
schenden Soma, symbolische Kuhe sind, die Kuhe des Lichts, im anderen
und inneren vedischen Sinn der Woérter go, usré4, usriyd, die Leuchtenden,
die Strahlen, die Herden der Sonne, die lichtreichen Formen der Morgen-
rote. Durch diese zwingende SchluBfolgerung wird der Eckstein der vedi-
schen Interpretation fest begrindet, weit oberhalb des groben Materialis-
mus einer barbarischen Anbetung, und der Veda offenbart sich als eine
symbolische Schrift, eine heilige Allegorie der Sonnenanbetung und Mor-
genanbetung oder des Kultes eines hoheren und inneren Lichts, der wah-
ren Sonne, satyarnh sdryam, die verborgen in der Dunkelheit unserer Un-
wissenheit wohnt, verborgen als das Kind des Vogels, des goéttlichen
Hansa, im unendlichen Fels dieser materiellen Existenz, anante antar
asmani (1.130.3).

Obgleich ich mich in diesem Kapitel mit einiger AusschlieBlichkeit auf die
Beweise beschrankt habe, daB die Kuhe das Licht der Sonne sind, das in
der Dunkelheit verborgen ist, hat sich doch ihre Verknipfung mit dem
Licht der Wahrheit und der Sonne der Erkenntnis bereits in ein oder zwei
der zitierten Verse gezeigt. Wir werden sehen, daB sich der so gegebene
Hinweis zu klarer GewiBheit entwickelt, wenn wir nicht separate Verse
prufen, sondern ganze Passagen dieser Angirasa-Hymnen. Aber zuerst
mussen wir einen Blick auf die Angirasa Rishis werfen und auf die Ge-
schopfe der Hohle, die Freunde der Dunkelheit, von denen sie die leuch-
tenden Herden und die verlorene Sonne wiedergewinnen, — die ratselhaf-
ten Panis.
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16. Kapitel

Die Angirasa Rishis

Der Name Angirasa taucht im Veda in zwei verschiedenen Formen auf,
Angira und Angirasa, obgleich die letztere die haufigere ist. Wir finden
auch den Geschlechtsnamen Angirasa mehr alseinmalfurden GottBrihas-
pati verwandt. In spateren Zeiten wurde Angirasa, wie Bhrigu und andere
Seher, als einer der Urweisen, einer der Urvater der Familien von Rishis
betrachtet, die ihre jeweiligen Namen fuhren, die Angirasas, Atris, Bharga-
vas. Auch im Veda finden wir diese Familien der Rishis, Atris, Bhrigus,
Kanwas, usw. In einer der Hymnen der Atris wird die Entdeckung von Agni,
dem heiligen Feuer, den Angirasa Rishis zugeschrieben (V.11.6), aber in
eineranderenden Bhrigus (X.46.9)*. Haufig werden die sieben ursprungli-
chen Angirasa Rishis als die Menschen-Vater beschrieben, pitaro manus-
yah, die das Licht entdeckten, die Sonne strahlen lieBen und zum Himmel
der Wahrheit aufstiegen. In einigen der Hymnen des zehnten Mandala
werden sie als die Pitris oder Manen mit Yama in Verbindung gebracht,
einer Gottheit, die erstin den spateren Suktas hervortritt. Sie nehmen ihren
Sitz mit den Gottern auf dem barhis ein, dem heiligen Gras, und haben
ihren Anteil am Opfer.

Wenn die Sache hier endete, so ware die Erklarung der Rolle, die die
Angirasa Rishis beim Finden der Kuhe spielen, einfach und oberflachlich
genug. Sie waren die Vorvater, die Grunder der vedischen Religion, teil-
weise vergobttlicht von ihren Nachkommen und stdndig mit den Gottern in
Verbindung gebracht, ob beim Zurickgewinnen der Morgenréte und der
Sonne aus der langen arktischen Nacht oder bei der Eroberung des Lichts
und der Wahrheit. Aber die Sache endet hier nicht, der vedische Mythos
hat tiefere Aspekte. Zundchst einmal sind die Angirasas nicht bloB die
vergottlichten menschlichen Vorvéter, sie werden uns auch vorgestellt als
himmlische Seher, S6hne der Gétter, S6hne des Himmels und Helden oder
Machte des Asura, des machtigen Herrn, divas putraso asurasya virah
(111.53.7), ein Ausdruck, der uns stark, wenn auch vielleicht nur zufallig, da
ihre Zahl sieben ist, an die sieben Engel des Ahura Mazda in der verwand-

* Es ist sehr gut moéglich, daB die Angirasa Rishis die Flammenmaéachte Agnis sind und die
Bhrigus die Sonnenmachte Suryas.
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ten iranischen Mythologie erinnert. Ferner gibt es Textstellen, in denen sie
einen rein symbolischen Charakter annehmen, als Krafte und S6hne des
Agni, des Ur-Angirasa, Krafte des symbolischen Lichts und der Flamme,
und sogar zu einem einzigen siebenmundigen Angirasa mit seinen neun
und seinen zehn Strahlen des Lichts verschmelzen, navagve angire da-
Sagve saptasye, in dem und durch den die Morgenrote mit all ihrer Freude
und Fulle hervorbricht. Und doch scheinen sich diese drei Darstellungen
auf dieselben Angirasas zu beziehen, wobei ihre Eigentimlichkeiten und
ihrHandeln ansonsten identisch sind.

Zwei vollig entgegengesetzte Erklarungen lassen sich hinsichtlich des
Doppelcharakters, des goéttlichen und des menschlichen, dieser Seher
geben. Sie kdnnen ursprunglich menschliche Weise gewesen sein, die von
ihren Nachkommen verg6ttlicht wurden und in der Apotheose eine gottli-
che Elternschaft und eine gottliche Funktion erhielten. Oder sie waren
ursprunglich Halbgétter, Kréafte des Lichts und der Flamme, die als die
Vater der Menschen und Entdecker ihrer Weisheit vermenschlicht wurden.
Beide Prozesse sind in friher Mythologie erkennbar. In der griechischen
Legende z.B. sind Castor und Polydeukes sowie ihre Schwester Helena
Menschenwesen, obgleich Kinder des Zeus, und wurden erst nach ihrem
Tod vergoéttlicht, aberes besteht die Wahrscheinlichkeit, daB sie urspring-
lich alle drei Gotter waren, — Castor und Polydeukes, die Zwillinge, Reiter
des Pferdes, Retter der Seeleute auf dem Meer, die fast mit GewiBheit
identisch mit den vedischen Ashwins sind, den ,Pferdeleuten”, wie ihr
Name kundtut, Reiter in der wunderbaren Kutsche, auch Zwillinge, Retter
des Bhujyu aus dem Meer, Fahrleute uber die groBen Gewasser, Bruder
der Morgendammerung. Und Helena kann mit groBer Wahrscheinlichkeit
die Morgenrote sein, deren Schwester, oder sogar identisch mit Sarama,
der Himmelshundin, die — wie Dakshina — eine Macht, ja fast eine Gestalt
der Morgendammerung ist. Aber in beiden Fallen erfolgte eine weitere
Entwicklung, durch die diese Gotter oder Halbgo6tter mit psychologischen
Aufgaben versehen wurden, vielleicht durch denselben Vorgang, der in
der griechischen Religion Athene, die Morgenrdéte, in die Géttin der Er-
kenntnis verwandelte, und Apollo, die Sonne, in den géttlichen Sanger und
Seher, den Meister der prophetischen und poetischen Inspiration.

Es besteht die Mdglichkeit, daB im Veda eine andere Tendenz am Werke
war, — die beharrliche und allgegenwartige Gewohnheit des Symbolis-
mus, der im Mental dieser alten Mystiker dominierte. Alles, ihre eigenen
Namen, die Namen von Kénigen und Opferern, die gewdhnlichen Um-
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stande ihres Lebens wurden in Symbole und Deckmaéntel ihrer geheimen
Bedeutung verwandelt. Genau wie sie die Zweideutigkeit des Wortes go
gebrauchten, das sowohl Strahl als auch Kuh bedeutet, um die konkrete
Gestalt der Kuh, die Hauptform ihres hirtlichen Besitzes, zu einem Deck-
mantel fir seinen verborgenen Sinn als inneres Licht zu machen, das das
Hauptelement im spirituellen Reichtum war, den sie von den Goéttern
erstrebten, so pflegten sie auch ihre eigenen Namen zu gebrauchen, go-
tama ,,héchst lichtvoll”, gavisthira ,,der im Licht Feste", um eine weite und
allgemeine Bedeutung fur ihren Gedanken hinter dem zu verbergen, was
ein personlicher Anspruch oder Wunsch zu sein schien. So handhabten sie
auch die auBeren und inneren Erfahrungen, ob ihre eigenen oder die
anderer Rishis. Wenn auch etwas Wahres an der alten Legende des Shu-
nahshepa sein mag, der als Opfer an den Opferaltar gebunden wurde, so
ist es doch, wie wir sehen werden, ganz sicher, da3 im Rig-Veda der Vorfall
oder die Legende als ein Symbol der menschlichen Seele gebraucht wird,
die durch die dreifache Schnur der Sinde gebunden ist und von ihr durch
die gottliche Macht Agnis, Suryas, Varunas befreit wird. So wurden auch
Rishis wie Kutsa, Kanwa, Ushanas Kavya zu Vertretern und Symbolen
gewisser spiritueller Erfahrungen und Errungenschaften und mit dieser
Leistungsfahigkeit den Gottern an die Seite gestellt. Es uberrascht dann
nicht, wenn in dieser mystischen Symbolik die sieben Angirasa Rishis zu
géttlichen Machten und lebendigen Kraften des spirituellen Lebens ge-
worden sind, ohne ganz und gar ihren traditionellen oder historischen
menschlichen Charakter zu verlieren. Wir werden jedoch diese Vermutun-
gen und Spekulationen beiseite lassen und stattdessen die Rolle prufen,
die diese drei Elemente oder Aspekteihrer Persdnlichkeit im Bild der Kiihe
und der Rickerlangung der Sonne und der Morgenroéte aus der Dunkelheit
spielten.

Wir bemerken zunéachst, daB das Wort Angiras im Veda als ein Beiname
gebraucht wird, oft in Verbindung mit dem Bild der Morgenddmmerung
und der Kuhe. Zweitens tritt es als ein Name Agnis auf, wéahrend von Indra
gesagt wird, daB er Angirasa wird, und Brihaspati wird angiras und angi-
rasa genannt, offensichtlich nicht als bloBe dekorative oder mythologi-
sche Benennung, sondern mit einer besonderen Bedeutung und einer
Anspielung auf den psychologischen oder anderen Sinn, der dem Wort
gegeben wird. Selbst die Ashwins werden kollektiv als Angirasa angespro-
chen. Daher ist klar, daB das Wort Angirasa im Veda nicht bloB als Name
fur eine gewisse Familie von Rishis gebraucht wird, sondern mit einer
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spezifischen Bedeutung, die dem Wort inhérent ist. Es ist auch wahr-
scheinlich, daB selbst dann, wenn es als Name gebraucht wird, diesimmer
noch mit einem deutlichen BewuBtsein der inharenten Bedeutung des
Namens geschieht. Es ist sogar wahrscheinlich, daB Namen im Veda
generell — wenn auch nicht immer — mit einem gewissen Nachdruck auf
ihre Bedeutung gebraucht werden, besonders die Namen von Géttern,
Weisen und Kdnigen. Das Wort Indra wird im allgemeinen als Name ge-
braucht, und doch finden wir so bedeutsame Spuren der vedischen Me-
thode wie die Beschreibung Ushas als indratama angirastama, ,hoéchst-
Indra“, ,héchst-Angirasa“, und der Panis als anindrah, ,,nicht-Indra*, Aus-
drucke, die offenbar den Besitz oder die Abwesenheit der Eigenschaften,
Machte oder Tatigkeiten vermitteln sollen, die von Indraunddem Angirasa
reprasentiert werden. Wir missen dann sehen, was das bedeutet und
welches Licht es auf die Natur oder die Tatigkeiten der Angirasa Rishis
wirft.

Das Wort ist dem Namen Agni verwandt; denn es ist von einer Wurzel ang
abgeleitet, die nur eine nasalierte Form von ag ist, der Wurzel von Agni.
Diese Wurzeln scheinen im wesentlichen den Sinn eines herausragenden
oder kraftvollen Zustands, Geflhls, Bewegens, Handelns, Lichts* zu ver-
mitteln, und es ist dieser letzte Sinn eines leuchtenden oder brennenden
Lichts, der uns agni, Feuer, angati, Feuer, angara, brennende Kohle, und
angiras gibt, was soviel wie flammend, gluhend bedeutet haben mu8.
Sowohl im Veda als auch in der Tradition der Brahmanas sind die Angira-
sas in ihrem Ursprung eng mit Agni verknipft. In den Brahmanas heift es,
daB Agni das Feuer sei und die Angirasas die brennende Kohle, angéréh.
Aber im Veda selbst liegen offenbar Hinweise vor, daB sie eher die Flam-
men oder Strahlen Agnis sind. In X. 62, einer Hymne an die Angirasa
Rishis, heiBt es, daB sie die Sohne Agnis und im ganzen Himmel um ihn
herum in verschiedenen Formen geboren worden sind, und im nachsten
Satzteil wird hinzugeflgt, indem von ihnen kollektiv im Singular gespro-
chen wird: navagvo nu dasagvo angirastamah sacd devesu marhhate,
neun-strahlig, zehn-strahlig, héchst angiras, dieser Angirasa-Stamm in
seiner Gesamtheit wird voll von oder in den Géttern. Mit Unterstutzung
Indras befreien sie das Gehege der Kihe und Pferde, sie geben dem

* Fur Zustand haben wir agra, erster, fuhrender, und griechisch agan, iibermasig; fir Gefuh!
griechisch agape, Liebe, und méglicherweise Sanskrit ahgand, Frau; fur Bewegung und
Handlung verschiedene Woérter im Sanskrit, im Griechischen und Lateinischen.
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Opferer die mystischen acht-ohrigen Rinder und schaffen dadurch in den
Gottern $ravas, das gottliche Horen oder die goéttliche Inspiration der
Wabhrheit. Es ist recht deutlich, daB die Angirasa Rishis hier der strahlende
Glanz des géttlichen Agni sind, der im Himmel geboren wird, deshalb also
der gottlichen Flamme und nicht irgendeines physischen Feuers. Sie wer-
den mit den neun Strahlen des Lichts und mit den zehn versehen, werden
hochst angiras, d.h. héchst erfullt von dem strahlenden Glanz Agnis, der
gottlichen Flamme, und sind daher in der Lage, das gefangene Licht und
die gefangene Kraft zu befreien und die supramentale Erkenntnis hervor-
zubringen.

Selbst wenn diese Interpretation der Symbolik nicht akzeptiert wird, muB
doch zugestanden werden, daB eine Symbolik vorliegt. Diese Angirasas
sind nicht menschliche Opferer, sondern Séhne Agnis, die im Himmel
geboren werden, obgleich ihr Handeln prazise das der menschlichen An-
girasas ist, der Vater, pitaro manusyah. Sie werden in verschiedenen Ge-
stalten geboren, virdpésah, und all dies kann nur bedeuten, daB3 sie ver-
schiedene Formen der Macht Agnis sind. Die Frage ist, von welchem Agni
— der Opferflamme, dem Feuerelement generell oderjener anderen heili-
gen Flamme, die als ,,der Priester mit dem Seher-Willen“ beschrieben wird
oder als der, ,,der das Werk des Sehers tut, der wahre, der voller vielfaltigen
Lichts der Inspiration ist“, agnir hoté kavikratuh satyas$ citrasravastamah
(1.1.5)? Wenn es das Feuerelement ist, dann muB der strahlende Glanz, den
sie reprdsentieren, jener der Sonne sein, das Feuer Agnis, das als Sonnen-
strahlen verstrahlt und in Verbindung mit Indra, dem Himmel, die Morgen-
rote hervorruft. Es kann keine andere physische Interpretation geben, die
mit den Details und Umstanden des Angirasa-Mythos vereinbar ist. Aber
diese Deutung erklart in keiner Weise die weitere Beschreibung der Angi-
rasa Rishis als Seher, als Sanger der Hymne, als Machte Brihaspatis
ebenso wie der Sonne und Morgendammerung.

Es gibt eine andere Textstelle im Veda (VI.6.3-5), inder die Identitat dieser
gottlichen Angirasas mit den flammenden Strahlen Agnis deutlich und
unverkennbar offenbart wird: ,,Weit Gberall, o rein-strahlender Agni, biete,
vom Wind getrieben, deine reinen leuchtenden Strahlen (bhaméasah) auf.
Uberwaltige kraftvoll die himmlischen Neun-strahligen (divyd navagvah),
genieBe die Holzer* (vana vananti, was in bezeichnender Weise den ver-
borgenen Sinn vermittelt: ,,die GenuBobjekte genieBend"), indem du sie

*Nach Sayana: die Holzer des Opferfeuers.
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gewaltsam zerbrichst. O Du des reinen Lichts, sie greifen an (oder uber-
winden) die ganze Erde”", sie, rein und hell, sie sind deine Pferde, die in
allen Richtungen galoppieren. Dann leuchtet dein Herumschweifen weit
und breit, richtet ihre Reise zur héheren Ebene der Verschiedenfarbigen
(der Kuh, Prishni, Mutter der Maruts). Dann springt deine Zunge doppelt
(in Erde und Himmel?) hervor, wie der Blitz, der vom Bullen entsandt wird,
der um die Kihe kdmpft." Sayana versucht die offensichtliche Identifika-
tion der Rishis mit den Flammen zu vermeiden, indem er navagva die
Bedeutung ,neugeborener Strahlen* gibt, aber offensichtlich sind hier
divyad navagvéh und die im Himmel geborenen S6hne Agnis (X.62), die
navagva sind, identisch und kdnnen nicht méglicherweise verschieden
sein; und die |dentifikation wird bestatigt, sofern uberhaupt eine Bestati-
gung erforderlich ist, durch die Feststellung, daB in diesem Herumschwei-
fen Agnis, das im Handeln der Navagwas besteht, seine Zunge die Erschei-
nung des Donnerkeils Indras annimmt, des Bullen, der um die Kihe
kampft, dievon seiner Hand entsandt wurden und vorwarts springen,ohne
Zweifel, um die Machte der Dunkelheit im Higel des Himmels anzugreifen;
denn der Vormarsch Agnis und der Navagwas wird an dieser Stelle be-
schrieben als den Hugel ersteigend (sadnu pr$neh), nachdem er tuber die
Erde schweifte.

Wir haben hier offenbar eine Symbolik der Flamme und des Lichts, der
gottlichen Flammen, die die Erde verschlingen und dann zum Blitz des
Himmels und zum Strahlen der Sonnenméachte werden. Denn Agni ist im
Veda das Licht der Sonne und des Blitzes, ebenso wie der Flamme, diein
den Wassern gefunden wird und auf der Erde leuchtet. Da die Angirasa
Rishis Machte Agnis sind, haben sie an dieser vielfaltigen Funktion teil. Die
gottliche Flamme, die durch das Opfer angefacht wird, gibt auch Indradas
Material des Blitzes, der Waffe, des himmlischen Steins, svarya asma,
womit er die Machte der Finsternis zerstort und die Kuhe, die Sonnenstrah-
lungen gewinnt.

Agni, der Vater der Angirasas, ist nicht nur die Quelle und der Ursprung
dieser gbttlichen Flammen, er wird im Veda auch beschrieben als der erste,
d.h. der hoéchste und Ur-Angirasa, prathamo angirah. Was wollen die
vedischen Dichter uns mit dieser Beschreibung zu verstehen geben? Wir
kénnen dies am besten durch einen Blick auf einige der Textstellen erken-
nen, in denen dieser Beiname auf die leuchtende und flammende Gottheit

* Nach Sayana: scheren dasHaar der Erde.
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angewandt wird. Zunachst wird er zweimal mit einem anderen festen
Beinamen Agnis, des Sohnes der Kraft oder Energie, sahasah sdnuh, drjo
napét, in Verbindung gebracht. So wird er in VII1.60.2 angeredet als ,0
Angirasa, Sohn der Kraft“, sahasah sino angirah, und in VI11.84.4 ,0 Agni
Angirasa, Sohn der Energie”, agne angira drjo napat. Und in V.11.6 heiBt
es: ,Dich, o Agni, fanden die Angirasas am geheimen Ort niedergelassen
(guhéa hitam), in Wald und Wald liegend (vanevane)" oder, wenn wir den
Hinweis auf einen verborgenen Sinn akzeptieren, den wir bereits in dem
Ausdruck vana vananti bemerkt haben, ,in jedem GenuBobjekt. So wirst
du geboren, indem du von einer machtigen Kraft ausgepreBt wirst (ma-
thyamanah). Dich nennen sie den Sohn der Kraft, o Angirasa, sa jayase
mathyaméanah saho mahat tvdm ahuh sahasas putram angirah“. Es besteht
dann kaum ein Zweifel, daB dieser Gedanke der Kraft ein wesentliches
Element im vedischen Begriff des Angirasa ist, und es ist, wie wir gesehen
haben, Teil der Wortbedeutung. Kraft in Zustand, Handlung, Bewegung,
Licht, Gefuhl, ist die inharente Eigenschaft der Wurzeln ag und ang, von
denen wir agni und angirah erhalten. Kraft, aber auch, in diesen Worten,
Licht. Agni, die heilige Flamme, ist die brennende Kraft von Licht. Die
Angirasas sind ebenfalls brennende Krafte des Lichts.

Aber welchen Lichts? Physischen oder bildlichen Lichts? Wir sollten nicht
meinen, daB die vedischen Dichter ungeschliffene und unentwickelte In-
tellekte waren, die um die offensichtliche Symbolfigur, die allen Sprachen
gemein ist, nicht wuBten, die das physische Licht zu einem Bild des
mentalen und spirituellen macht, zu einem Licht der Erkenntnis, einer
inneren Erleuchtung. Der Veda spricht ausdricklich von ,lichtreichen
Weisen", dyumato vipran, und das Wort sdri, Seher, ist etymologisch mit
Surya, der Sonne verwandt und muB urspringlich ,leuchtend” bedeutet
haben. In 1.31.1 wird von diesem Gott der Flamme gesagt: ,,Du, o Agni,
warst der erste Angirasa, der Seher und gluckbringende Freund der Go6t-
ter, ein Gott. Nach dem Gesetz deines Wirkens wurden die Maruts mitihren
leuchtenden Speeren geboren, Seher, die das Werk durch die Erkenntnis
tun.” Deutlich gibt es dann also im Konzept von Agni Angirasa zwei
Gedanken, Erkenntnis und Handlung. Der leuchtende Agni und die leuch-
tenden Maruts sind kraft ihres Lichts Seher der Erkenntnis, rsi, kavi. Und
durch das Licht der Erkenntnis tun die kraftigen Maruts das Werk, weil sie
in dem eigentumlichen Wirken (vrata) Agnis geboren oder manifestiert
werden. Denn Agni selbst wurde uns beschrieben als jener, der den Seher-
Willen hat kavikratuh, die Aktionskraft, die geman der inspirierten oder
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supramentalen Erkenntnis ($ravas) wirkt, denn jene Erkenntnis und nicht
Intellektualitat ist mit dem Wort kavi gemeint. Was ist dann also diese
groBe Kraft, Agni Angirasa, saho mahat, wenn nicht die flammende Kraft
des goéttlichen BewuBtseins mit ihren beiden Zwillingseigenschaften Licht
und Kraft, die in vollkommener Harmonie wirken, — genau wie die Maruts
beschrieben werden, kavayo vidmana apasah, Seher, die durch die Er-
kenntnis wirken? Wir hatten guten Grund zu schluBfolgern, da Usha die
gottliche Morgenrdéte ist und nicht bloB die physische, daB ihre Kuhe, oder
Strahlen der Morgenddmmerung und Sonne, die Erleuchtungen des her-
andammernden géttlichen BewuBtseins sind, daB daher die Sonne der
Erleuchter im Sinne des Meisters der Erkenntnis ist und daB Swar, die
Sonnenwelt jenseits von Himmel und Erde, die Welt der gottlichen Wahr-
heit und Wonne ist, mit einem Wort, daB Licht im Veda das Symbol der
Erkenntnis ist, der Erleuchtung der gottlichen Wahrheit. Wir haben nun
guten Grund fir die SchluBfolgerung, daB die Flamme, die nur ein anderer
Aspekt von Licht ist, das vedische Symbol fur die Kraft des gottlichen
BewuBtseins, der supramentalen Wahrheit darstelit.

An einer anderen Stelle, VI.11.3, finden wir Erwahnung des ,h6échst er-
leuchteten Sehers der Angirasas", vepistho angirasdrh vipra, wo der
Bezug keineswegs klar ist. Sayana ignoriert die Nebeneinanderstellung
vepistho viprah, die sogleich den Sinn von vepistha als gleichwertig mit
hochst-viprah, hdchst Seher, hdchsterleuchtet festlegt, und nimmt an, da
Bharadwaja, der traditionelle Rishi der Hymne, sich hier selbst lobt als
,aroBten Lobpreiser” der Gotter. Aber das ist eine zweifelhafte Deutung.
Hier ist es Agni, der der hot4 ist, der Priester. Er ist es, der den Géttern
opfert, seiner eigenen Verkérperung, tanvarm tava svdm (VI.11.2), den
Maruts, Mitra, Varuna, Himmel und Erde. ,Denn in dir", sagt die Hymne,
.begehrt das Denken, obgleich voll der Reichtimer, doch die Goétter, die
(gottlichen) Geburten, fur den Sanger der Hymne, auf daB er ihnen opfern
mdge, wenn der Weise, der leuchtendste der Angirasas, den Rhythmus der
SiBeim Opfer duBert.” Es sieht fast so aus, als ob Agni selbst der Weiseiist,
der leuchtendste der Angirasas. Andererseits scheint die Beschreibung
mehr auf Brihaspati zuzutreffen.

Denn Brihaspati ist auch ein Angirasa oder einer, der zum Angirasa wird.
Wie wir sahen, steht erin enger Verbindung mit den Angirasa Rishis beim
Gewinnen der leuchtenden Rinder, und so wird er als Brahmanaspati asso-
ziiert, der Meister des heiligen oder inspirierten Wortes (brahman); denn
durch seinen Ruf wird Vala in Stiicke zerspalten, und die Kihe antworten



Die Angirasa Rishis 169

muhend mit Begehren auf seinen Ruf. Als Machte Agnis sind diese Rishis
wie er kavikratu: Sie besitzen das gottliche Licht, sie handeln durch es mit
der géttlichen Kraft. Sie sind nicht nur Rishis, sondern Helden des vedi-
schen Kriegs, divas putraso asurasya virah (111.53.7), S6hne des Himmels,
Helden des machtigen Herrn. Sie sind, wie in VI.75.9 beschrieben, ,die
Vater, die in der StiBe wohnen (der Welt der Wonne), die die weite Geburt
begrunden, sich an den schwierigen Statten bewegen, Kraft besitzen, tief*
sind, mit ihrer hellen Schar und ihrer Kraft von Pfeilen, unbesiegbar,
Helden in inrem Wesen, weite Uberwaltiger der gruppierten Feinde". Sie
sind aber auch, wie der nachste Vers sie beschreibt, brdhmanésah pitarah
somyasah, d.h. sie haben das gottliche Wort und das inspirierte Wissen,
das es mit sich fuhrt**. Dieses gottliche Wort ist das satya mantra, esist der
Gedanke, durch dessen Wahrheit die Angirasas die Morgendammerung
hervorbringen und die verlorene Sonne zum Himmel aufsteigen lassen.
Dieses Wort wird auch arka genannt, eine Vokabel, die sowohl Hymne als
auch Licht bedeutet und gelegentlich fir die Sonne verwandt wird. Es ist
daher das Wort der Erleuchtung, das Wort, das die Wahrheit ausdrickt,
deren Herr die Sonne ist, und dessen Hervortreten vom verborgenen Sitz
der Wahrheit in Verbindung gebracht wird mit dem Ausstrdmenlassen der
gebundelten Strahlen der Sonne. So lesen wir in VI1.36.1: ,Mdge das Wort
hervorkommen vom Sitz der Wahrheit. Weit hat die Sonne durch ihre
Strahlen die Klhe freigesetzt", pra brahmaitu sadanéd rtasya, virasmibhih
sasrje suryo gah. Sie muBB gewonnen und in Besitz genommen werden wie
die Sonne selbst, und die Gotter mussen ihre Hilfe fir jenen Besitz (arka-
sya satau) wie auch fur den Besitz der Sonne (sdryasya satau) und des
Swar (svarsatau) leisten.

Der Angirasa ist daher nicht nur eine Agni-Macht, er ist auch eine
Brihaspati-Macht. Brihaspati wird mehr als einmal der Angirasa genannt,
wie in VI.73.1, yo adribhit prathamaja rtava brhaspatir ahgiraso havisman:
,Brihaspati, Brecher des Hugels (der Héhle der Panis), der erstgeborene,
der die Wahrheit hat, der Angirasa, der opfergabige.” Und in X.47.6 finden

* Vergl. die Beschreibung in X.62.5 der Angirasas als S6hne Agnis, verschieden in der Form,
aber alle profund im Wissen, gambhiravepasah.
** Dies scheint die Bedeutung des Wortes Brahman im Veda zu sein. Es bedeutet sicher nicht
Brahmanas von der Kaste her oder Priester vom Beruf her. Die Véter sind hier Krieger ebenso
wie Weise. Die vier Kasten werden nur einmal im Rig-Veda erwéahnt, in jener profunden,
jedoch spaten Komposition, dem Purushasukta.
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wir eine noch deutlichere Beschreibung von Brihaspati als dem Angirasa:
pra saptagum rtadhitirn sumedhéam brhaspatirn matir accha jigati, ya
angiraso namasa upasadyah: ,Das Denken geht hin zu Brihaspati, dem
siebenstrahligen, dem wahrheitsdenkenden, der vollkommenen Intelli-
genz, der der Angirasa ist, dem man sich mit Ehrerbietung zuwenden soll.“
Auch in 11.23.18 wird Brihaspati in Verbindung mit der Freilassung der
Kuhe und der Freisetzung der Wasser als Angirasa angeredet: ,Zu deiner
Herrlichkeit teilte sich der Hugel, als du das Gehege der Kiihe nach oben
freisetztest. Mit Indra als Verblindetem preBtest du, o Brihaspati, die Flut
der Wasser heraus, die von Dunkelheit umhulltwar.“ Wir kdnnen nebenbei
anmerken, wie eng die Freisetzung der Wasser, das der Gegenstand der
Vritra-Legende ist, mit der Freisetzung der Kuhe verknupft ist, das der
Gegenstand der Legende der Angirasa Rishis und der Panis ist und daB
sowohl Vritra als auch die Panis Machte der Dunkelheit sind. Die Kuhe
bedeuten das Licht der Wahrheit, die wahre erleuchtende Sonne, satyarn
tat... siryam. Die Wasser, von der umhullenden Dunkelheit Vritras freige-
setzt, werden manchmal die Stréme der Wahrheit genannt, rtasya dhérah,
mitunter auch svarvatir 4pah, die Wasser von Swar, der leuchtenden Son-
nenwelt.

Wir sehen dann, daB der Angirasa an erster Stelle eine Macht von Agni,
dem Seher-Willen ist. Er ist der Seher, der durch das Licht wirkt, durch das
Wissen. Er ist eine Flamme der Macht Agnis, der groBen Kraft, die in der
Welt geboren wird, um Priester des Opfers und Fuhrer der Reise zu sein,
die Macht, die nach Vamadevas Aussage (1V.1.1) die Gétter hier als das
Unsterbliche in Sterblichen begrinden, die Energie, die das groBe Werk
(arati) tut. An zweiter Stelle ist er eine Macht oder hat zumindest die Macht
von Brihaspati, dem wahrheitsdenkenden und siebenstrahligen, dessen
sieben Strahlen des Lichts jene Wahrheit halten, die er denkt (rtadhitim),
und deren sieben Munder das Wort wiederholen, das die Wahrheit aus-
drickt, der Gott, von dem gesagt wird (1V.50.4,5): ,Brihaspati, der zuerst
geboren wird aus dem groBen Licht im hdchsten Himmel, geboren in
vielen Formen, siebenmundig, siebenstrahlig (saptasyah saptara$mih),
vertrieb durch seinen Schrei die Dunkelheit. Mittels seiner Schar mit der
Rik und dem Stubh (der Hymne der Erleuchtung und dem Rhythmus, der
die Gotter bekraftigt) brach er Vala durch seinen Schrei.” Es kann nicht
bezweifelt werden, daB mit dieser Schar oder Truppe Brihaspatis (su-
stubha rkvata ganena) die Angirasa Rishis gemeint sind, die durch das
wahre mantra beim groBen Sieg helfen.
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Indra wird auch beschrieben als einer, der zum Angirasa wird oder den
Besitz der Angirasa-Eigenschaft erlangt. ,M&ge er héchst angirasig mit
den Angirasas werden, indem er der Bulle mit den Bullen ist(der Bulle ist
die mannliche Kraft oder der Purusha, nr, mit Hinblick auf die Strahlen und
die Wasser, die die Kuhe sind, gdvah dhenavah), der Freund mit den
Freunden, der Besitzer der Rik, mit jenen, die die Rik haben (rgmibhir rgmi),
mit jenen, die die Reise unternehmen (géatubhih, den Seelen, die auf dem
Pfad zum Weiten und Wahren voranschreiten), der GroBte. Mége Indra mit
den Maruts verbunden sein (marutvan) zu unserem Gedeihen.” Die Bei-
namen hier (1.100.4) sind samtlichst die ureigenen Beinamen der Angirasa
Rishis, und Indra soll die Eigenschaften oder Beziehungen annehmen, die
Angirasatum ausmachen. So heiB3t es in 111.31.7: ,,Héchst erleuchtet in Er-
kenntnis (vipratamah, was dem vepistho angirasdm viprah von VI.11.3
entspricht), zu einem Freund werdend (sakhiyan, die Angirasas sind
Freunde oder Kameraden in der groBen Schlacht) ging er (agacchat, auf
dem Pfad, vgl. gatubhih, entdeckt von Sarama). Der Hugel brachte seinen
fruchtbaren Inhalt (garbham) hervor fur den, der das gute Werk tut. Stark
im Mannestum mit den Jungen (maryo yuvabhih, wobei die Jugend auch
die Vorstellung von nie alternder, nicht verfallender Kraft gibt) suchte er
Fulle der Reichtimer und gewann Besitz (sasdna makhasyan). Sowurde er
sogleich, als er die Hymne sang (arcan), zu einem Angirasa.“ Dieser|ndra,
der alle Eigenschaften des Angirasa annimmt, ist — daran mussen wir uns
erinnern — der Herr von Swar, der weiten Welt der Sonne oder der Wahrheit,
und steigt zu uns herab mit seinen beiden leuchtenden Pferden, hari, die in
einer Textstelle sdryasya ketd genannt werden, die beiden Krafte der Er-
kenntnis oder Erkenntnisschau der Sonne, um mit den Séhnen der Dun-
kelheit zu kdmpfen und bei der groBen Reisezu helfen. Wenn wir in all dem
richtig lagen, was wir im Hinblick auf den esoterischen Sinn des Veda ge-
folgert haben, muB Indra die Kraft (/Indra, der Machtige*, der machtvolle
Herr) des goéttlichen Mentals sein, das im Menschen geboren wird und dort
durch das Wort und den Soma zu seiner vollen Géttlichkeit heranwéachst.
Dieses Wachstum setzt sich fort durch das Gewinnen und Wachsen des
Lichts, bis Indra sich voll offenbart als der Herr aller leuchtenden Herden,
die er durch das,,Auge der Sonne" sieht, das goéttliche Mental, Meister der
Erleuchtungen der Erkenntnis.

* Aber vielleicht auch ,leuchtend”, vgl. indu, der Mond; ina, ruhmreich, die Sonne; indh,
anzunden.
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Indem er zum Angirasa wird, wird Indra marutvan, der, der die Maruts
besitzt oder von ihnen begleitet wird, und diese Maruts, leuchtende und
heftige Gotter von Sturm und Blitz, die die starke Kraft von Vayu, demWind,
dem Atem, dem Herrn des Lebens und der Kraft Agnis, dem Seher-Willenin
sich vereinen, sind daher Seher, die das Werk durch die Erkenntnis tun,
kavayo vidman&-apasah, ebenso wie kampfende Krafte, die durch die
Macht des himmlischen Atems und des himmlischen Blitzes die angelegten
Dinge, die kunstlichen Hindernisse krtrimani rodhamsi, in denen die Séhne
der Dunkelheit sich verschanzt haben, umstirzen und Indra helfen, Vritra
und die Dasyus zu bezwingen. Im esoterischen Veda scheinen sie die
Lebens-Machte zu sein, die durch ihre nervlichen oder vitalen Energien die
Aktion des Denkens unterstutzen beidem Versuch des sterblichen BewuBt-
seins, in die Unsterblichkeit von Wahrheit und Wonne hineinzuwachsen. In
jedem Fall werden sie auch in VI.49.11 beschrieben als handelnd mit den
Eigenschaften des Angirasa (angirasvat): ,,O junge Wesen und Seher und
Machte des Opfers, Maruts, auBert das Wort und kommt zur hohen Statte
(oder begehrenswerten Ebene der Erde oder zum Hugel, adhi sénu préneh,
V1.6.4, was wahrscheinlich der Sinn von varasyam ist), Krafte, die wachsen,
sich recht bewegen (auf dem Pfad, gétu) wie der Angirasa*, gebt Freude
selbst jenem, was nicht erleuchtet ist (acitram, das, was nicht dasvielféaltige
Licht der Morgendammerung empfangen hat, die Nacht unserer
gewohnlichen Dunkelheit)“. Wir finden dortdieselben Merkmale wie bei der
Angirasa-Aktion: die ewige Jugend und Kraft Agnis (agne yavistha), den
Besitz und die AuBerung des Wortes, die Seherschaft, die Ausfiihrung des
Opfers, die rechte Bewegung auf dem groBen Pfad, die, wie wir sehen
werden, zur Welt der Wahrheit fihrt, zur weiten und leuchtenden Wonne.
Die Maruts, so heiBt es sogar (X.78.5), sind gleichsam ,,Angirasas mitihren
Sama-Hymnen, sie, die alle Formen annehmen®, visvaripa angiraso na
sédmabhih.

Diese ganze Aktion und Bewegung wird ermdglicht durch das Kommen
von Usha, der Morgenrote. Usha wird auch beschrieben als angirastama
und zusatzlich als indratama. Die Macht Agnis, die Angirasa-Macht, mani-
festiert sich auch im Blitz Indras und in den Strahlen der Morgendamme-

* Hier ist anzumerken, daB Sayana an dieser Stelle den Gedanken wagt, Angirasa bedeute die
sich bewegenden Strahlen (von ang, sich bewegen) oder die Angirasa Rishis. Wenn der
groBe Gelehrte fahig gewesen wire, seine Gedanken mit mehr Mut bis zu ihrem logischen
SchiuB fortzufihren, héatte er die moderne Theorie in ihren wesentlichen Punkten
vorweggenommen.
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ung. Zwei Textstellen kdnnen wir hier zitieren, die diesen Aspekt der
Angirasa-Kraft beleuchten. Die erste ist VI1.79.2,3: ,,Die Morgendamme-
rungen lassen ihre Strahlen an den fernsten Enden des Himmels aufleuch-
ten, sie arbeiten hart wie Menschen, denen eine Aufgabe gestellt wird.
Deine Strahlen verscheuchen die Dunkelheit, sie weiten das Licht aus, wie
wenn die Sonne ihre beiden Arme ausstreckte. Ushaist erfulltworden von
Indra-Macht (indratama), voll von Reichtimern, und hat den Inspirationen
der Erkenntnis zu unserem glucklichen Gang (oder: zum Guten und zur
Wonne) zur Geburt verholfen. Die Gottin, Tochter des Himmels, voll von
Angirasatum (angirastama), verfugt ihre Reichtumer zugunsten dessen,
der die guten Werke tut.” Die Schatze, an denen Usha reich ist, kdnnen
nicht irgendetwas anderes sein als die Schatze des Lichts und die Macht
der Wahrheit. Erfillt von Indra-Macht, der Macht des géttlichen erleuchte-
ten Mentals, gibt sie die Inspirationen jenes Mentals ($§ravarnsi), die uns zur
Wonne hinfuhren, und durch die flammende, strahlende Angirasa-Macht
in sich schenkt und teilt sie ihre Schatze jenen zu, die das groBe Werk recht
tun und sich daher rechtschaffen auf dem Pfad bewegen, itthd naksanto
angirasvat (V1.49.11).

Die zweite Textstelle findet sich in VII.75: ,Morgenrdte, himmelsgeboren,
hat (den Schleier der Dunkelheit) durch die Wahrheit eréffnet. Sie kommt
und offenbart die UnermeBlichkeit (mahimanam). Sie hat den Schleier des
Schéadlichen und Dunklen weggezogen (druhas tamah) und alles, was
ungeliebt ist. Erflllt von Angirasaheit manifestiert sie die Pfade (der gro-
Ben Reise). Heute, 0o Morgenrote, erwache fir uns, fur die Reise zur weiten
Wonne (mahe suvitdya), breite (deine Reichtimer) aus fur einen weiten
Zustand des Genusses, befestige in uns einen Reichtum vielfaltiger Hellig-
keit (citram), voll von inspiriertem Wissen ($§ravasyum), in uns Sterblichen,
o die du menschlich und géttlich bist. Dies ist der Glanz der sichtbaren
Morgenréte, der, vielfaltig-hell (citrdh) und unsterblich, gekommen ist.
Indem er das géttliche Wirken hervorbringt, verbreitet er sich und erfillt
jene in der Mittelregion*, janayanto daivyéani vraténi, 8prnanto antariksa
vyasthuh (Riks 1-3). Wieder finden wir die Angirasa-Macht mit der Reise in
Verbindung gebracht, mit der Offenbarung ihrer Pfade durch die Beseiti-
gung der Dunkelheit und das Herbeibringen der Strahlen der Morgendam-
merung. Die Panis stehen fir das Schéadliche (druhah, Verletzendes oder
jene, die verletzen), das dem Menschen von bésen Machten zugefiigt wird,
die Dunkelheit ist ihnre Hohle. Die Reise istdas, was zum géttlichen Gluck
und dem Zustand unsterblicher Wonne durch Mittel unseres wachsenden
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Reichtums an Licht, Kraft und Erkenntnis fuhrt. Der unsterbliche
Glanz der Morgenrdéte, die im Menschen das Himmlische Wirken hervor-
bringt und mit ihm das Wirken der Mittelregionen zwischen Erde und
Himmel erfullt, das bedeutet,dasWirken jenervitalen Ebenen,dievonVayu
regiert werden und die unser physisches und unser rein mentales Wesen
verbinden, kénnen sehr wohl die Angirasa-Machte sein. Denn auch sie
gewinnen und bewahren die Wahrheit, indem sie das géttliche Wirken
unversehrt bewahren (amardhanto daivya vratani). Dies ist in der Tatihre
Aufgabe, die géttliche Morgendammerung in die sterbliche Natur zu brin-
gen, so daB die sichtbare Gottin, ihre Reichtimer ausschittend, dort sein
kann, zugleich géttlich und menschlich, devi martesu manusi, die mensch-
liche Gottin in Sterblichen.
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17. Kapitel

Der siebenkopfige Gedanke, Swar und die
Dashagwas

Die Sprache der Hymnen weist dann einen doppelten Aspekt fur die
Angirasa Rishis aus. Der eine gehort dem auBeren Gewanddes Veda an: Er
webt seine naturalistische Bildersprache aus der Sonne, der Flamme, der
Morgenrdéte, der Kuh, dem Pferd, dem Wein, der Opferhymne. Der Andere
I6st aus jener Metaphorik den inneren Sinn heraus: Die Angirasas sind
Soéhne der Flamme, Strahlen der Morgendammerung, Geber und Trinker
des Weins, Sanger der Hymne, ewige Jugend und Helden, die fur uns die
Sonne, die Kihe, die Pferde und alle Schatze dem Zugriff der S6hne der
Finsternis entreiBen. Aber sie sind auch Seher der Wahrheit, Finder und
Sprecher des Wortes der Wahrheit, und durch die Kraft der Wahrheit
gewinnen sie fur uns die weite Welt des Lichts und der Unsterblichkeit, die
im Veda als das Weite, das Wahre, das Rechte und als das eigene Heim
dieser Flamme beschrieben wird, deren Kinder sie sind. Diese korperliche
Bildersprache und diese psychologischen Hinweise sind eng miteinander
verwoben und kénnen nicht voneinander getrennt werden. Daher muissen
wir dank gesunden Menschenverstandes schluBfolgern, daB die Flamme,
deren eigenes Heim das Rechte und das Wabhre ist, selbst eine Flamme
jenes Rechten und Wahren ist, daB das Licht, das durch die Wahrheit und
die Kraft wahren Denkens gewonnen wird, nicht bloB ein physisches Licht
ist, die Kiihe, die Sarama auf demPfadfindet, nicht bloB physische Herden
sind, die Pferde nicht bloB der Reichtum der Drawiden, erobert von ein-
dringenden arischen Stdmmen, auch nicht bloB Bilder der physischen
Morgenddmmerung, ihres Lichts und ihrer sich schnell bewegenden
Strahlen, und die Dunkelheit, deren Verteidiger die Panis und Vritra sind,
nicht bloB die Dunkelheit der indischen oder der arktischen Nacht. Wir
konnten sogar eine vertretbare Hypothese wagen, durch die wir den wirkli-
chen Sinn dieser Bildersprache zu entwirren vermégen und die wahre
Gottlichkeit dieser strahlenden Gétter und dieser gottlichen, erleuchteten
Weisen entdecken.

Die Angirasa Rishis sind zugleich gbéttliche und menschliche Seher. Dieser
Doppelcharakter ist nicht ein auBergewdhnliches Kennzeichen an sich
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oder im Veda speziell diesen Weisen zu eigen. Die vedischen Gotter besit-
zen auch eine Doppelaktion. Gottlich und préa-existent in sich selbst, sind
sie menschlich in ihrer Betatigung auf der sterblichen Ebene, wenn sie im
Menschen zum groBen Aufstieg heranwachsen. Dies wurde augenfallig
ausgedruckt in der Anrede an Usha, die Morgenrote, ,,die Gottin, mensch-
lich in Sterblichen®, devi martesu ménusi (VI1.75.2). Aber in der Bilder-
sprache der Angirasa Rishis wird dieser Doppelcharakter weiter kompli-
ziert durch die Uberlieferung, die sie zu den menschlichen Vorvatern
macht, zu den Entdeckern des Lichts, des Pfades und des Ziels. Wir
mussen sehen, wie diese Komplikation unsere Theorie des vedischen
Glaubens und der vedischen Symbolik beeinfluft.

Die Angirasa Rishis werden gewdhnlich als sieben an der Zahl beschrie-
ben: Sie sind sapta viprah, die sieben Weisen, die uns in der puranischen
Tradition* Uberliefert wurden und von der indischen Astronomie in der
Konstellation des GroBen Baren eingesetzt sind. Aber sie werden auch als
Navagwas und Dashagwas beschrieben, und wenn uns in VI.22.2 von den
alten Vatern berichtet wird, den sieben Sehern, die Navagwas waren, pdrve
pitaro navagvah sapta viprasah, so finden wir doch in 111.39.5 Erwahnung
zweier verschiedener Klassen, Navagwas und Dashagwas, die letzteren
zehn an der Zabhl, die ersteren, wenn auch nicht ausdrucklich festgestelit,
vermutlich neun. Sakha ha yatra sakhibhir navagvair abhijriva satvabhir ga
anugman,; satyarn tadindro dasabhir dasagvaih, sdryam viveda tamasi
ksiyantam: ,WoIndra, ein Freund mit seinen Freunden, den Navagwas, den
Kuhen folgend, mit den zehn Dashagwas jene Wahrheit, sogar die Sonne
fand, die in der Dunkelheit weilt." Auf der anderen Seite finden wir in
IV.51.4 eine kollektive Beschreibung des Angirasa, siebengesichtig oder
siebenmlndig, neunstrahlig, zehnstrahlig, navagve angire dasagve
saptdsye. In X.108.8 sehen wir, wie ein anderer Rishi Ayasya mit den
Navagwa Angirasas in Verbindung gebracht wird. In X.67.1 wird dieser
Ayasya als unser Vater beschrieben, der den weiten siebenkopfigen Ge-
danken fand, welcher aus der Wahrheit geboren wurde, und der die Hymne
an Indra singt. Je nachdem, ob die Navagwas sieben oder neun sind, ist
Ayasya der achte oder zehnte Rishi.

Die Tradition bekraftigt die getrennte Existenz zweier Klassen von Angi-
rasa Rishis, zum einen die Navagwas, die neun Monate opferten, zum

* Esist nicht so, daB die Namen, die ihnen vom Purana gegeben wurden, notwendigerweise
diejenigen sein mussen, die ihnen die vedische Uberlieferung gegeben hat.
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anderen die Dashagwas, deren Opfersitzungen zehn Monate dauerten.
Nach dieser Interpretation mussen wir Navagwa und Dashagwa als ,,neun-
kuhig* und ,,zehnkuhig"“ auffassen, wobei jede Kuh kollektiv die dreiBig
Morgendammerungen reprdsentiert, die einen Monat des Opferjahres bil-
den. Aber es gibt zumindest eine Textstelle im Rig-Veda, die oberflachlich
gesehen in direktem Gegensatz zur traditionellen Interpretation zu stehen
scheint. Denn im siebten Vers von V.45 und auch im elften wird uns
mitgeteilt, daB es die Navagwas waren, nicht die Dashagwas, die die zehn
Monate opferten oder die Hymne sangen. Dieser siebte Vers lautet: And-
nod atra hastayato adrir drcan yena dasa maso navagvah, rtam yati saraméa
ga avindad, visvani satya angira$cakéra: ,Hier schrie (oder: bewegte sich)
der Stein, von der Hand getrieben, wodurch die Navagwas zehn Monate
die Hymne sangen. Sarama, der zur Wahrheit reiste, fand die Kuhe. Alle
Dinge machten die Angiras wahr.“ Und in Vers 11 finden wir die Aussage
wiederholt: dhiyarh vo apsu dadhise svarsdm, yayataran dasa maso
navagvéh,; ayadhiya sydma devagopéh, aya dhiya tuturydma ati armhah: ,,Ich
halte fur euch in den Wassern (d.h. den sieben Flissen) den Gedanken, der
vom Himmel Besitz erlangt* (dies ist einmal mehr der siebenkdpfige Ge-
danke, geboren aus der Wahrheit und von Ayasya gefunden), mittels
dessen die Navagwas durch die zehn Monate gingen. Durch diesen Gedan-
ken mégen wir die Gétter zu Beschitzern haben, durch diesen Gedanken
mogen wir Uber das Ubel hinaus gelangen.“ Die Aussage ist klar. Sayana
unternimmt in der Tat einen verzagten Versuch, dasa masah (zehn Monate)
in V.45.7 zu deuten, als ob es ein Beiwort ware, dasa masah, diezehnmona-
tigen, d.h. die Dashagwas. Aber er bietet diese unwahrscheinliche Wieder-
gabe nur als Alternative an und gibt sie in der elften Rik auf.

Missen wir dann annehmen, daB der Dichter dieser Hymne die Tradition
vergessen hatte und Dashagwas und Navagwas durcheinanderbrachte?
Eine solche Annahme ist unzulassig. Die Schwierigkeit entsteht, weil wir
annehmen, daB Navagwas und Dashagwas im Mental der Rishis zwei
verschiedene Klassen von Angirasa Rishis gewesen sind. Sie waren aber
vielmehr zwei verschiedene Krafte von Angirasaschaft, und in diesem Fall

* Sayana glaubt, es bedeutet: ,Ich rezitiere die Hymne um des Wassers willen", d.h., um
Regen zu erlangen. Der Kasus ist jedoch der Lokativ Plural, und dadhise bedeutet ,ich
plaziere oder halte" oder, mit dem psychologischen Sinn, ,denke" oder ,halte im Denken,
meditiere". Dhisana bedeutet wie dhi Gedanke. Dhiyarh dadhise wirde also bedeuten: ,,Ich
denke oder meditiere den Gedanken."
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kdnnte es gut sein, daB die Navagwas selbst zu den Dashagwas werden,
durch Verlangerung der Opferperiode von einem auf zehn Monate. Der
Ausdruck in der Hymne, dasa méso ataran, zeigt an, daB eine Schwierig-
keit bestand, durch die volle Periode von zehn Monaten zu kommen.
Wahrend dieser Periode hatten anscheinend die S6hne der Dunkelheit die
Kraft, das Opfer anzugreifen. Denn es wird ausgefihrt, daB die Rishis nur
durch die Konsolidierung des Gedankens, der Swar, die Sonnenwelt,
erobert, in der Lage sind, durch die zehn Monate zu kommen, aber sobald
dieser Gedanke einmal gefunden ist, sind sie des Schutzes der Gotter
sicher und transzendieren den Angriff des Bdsen, die Ubel der Panis und
Vritras. Dieser Swar-erobernde Gedanke ist sicher derselbe wie jener
siebenkdpfige Gedanke, der aus der Wahrheit geboren wurde und von
Ayasya, dem Gefahrten der Navagwas, entdeckt wurde. Denn durch ihn,
so heiBt es, wurde Ayasya universal, umfaBte die Geburten in allen Welten
und brachte eine vierte oder vierfache Welt hervor, die die supramentale
jenseits der drei tieferen Stratensein muB, dyau, antariksa und prthivi, jene
weite Welt, die nach Kanwa, dem Sohn Ghoras, die Menschen erreichen
oder erschaffen, indem sie Gber die beiden rodasi hinausgehen, nachdem
sie Vritra getdtet haben. Diese vierte Welt muB3 daher Swar sein. Der
siebenkdpfige Gedanke von Ayasya befahigt ihn, visvajanya zu werden —
was wahrscheinlich bedeutet, daB er all die Welten oder Geburten ein-
nimmt oder besitzt oder aber universal wird, sich mit allen geborenen
Wesen identifiziert — und eine gewisse vierte Welt (svar) zu manifestieren
oder hervorzubringen, turiyarn svij janayad visvajanyah (X.67.1). Und der
in den Wassern plazierte Gedanke, der die Navagwa Rishis in den Stand
setzt, durch die zehn Monate zu kommen, ist auch svarséh, das, was den
Besitz von Swar herbeifuhrt. Die Wasser sind eindeutig die sieben Flusse,
und die beiden Gedanken sind offenbar dieselben. Missen wir dann nicht
zu dem SchluB kommen, daB es die Hinzufigung von Ayasya zu den
Navagwas ist, was die neun Navagwas auf die Zahl zehn erhéht und die
Navagwas durch diese Entdeckung des siebenkdpfigen Swar-erobernden
Gedankens befahigt, ihnr neunmonatiges Opfer durch den zehnten Monat
hindurch zu verlangern? So werden sie zu den zehn Dashagwas. Wir
kénnen in diesem Zusammenhang anmerken, daB der Rausch des Soma,
durch den Indra die Macht von Swar oder dem Swar-Purusha (svarnara)
manifestiert oder erhoht, als zehnstrahlig und erleuchtend, dasagvarm
vepayantam (VI111.12.2.), beschrieben wird.
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Diese SchluBfolgerung wird in jeder Hinsicht durch die Textstelle in
I11.39.5 bestétigt, die wir bereits zitiert haben. Denn dort finden wir, daB
Indra mit Hilfe der Navagwas die Spur der verlorenen Rinder verfolgt, aber
nur mit Hilfe der zehn Dashagwas die Verfolgung zu einem erfolgreichen
AbschluB bringen und jene Wahrheit finden kann, satyarm tat, namlich die
Sonne, dieinder Dunkelheitverborgen war. Mitanderen Worten, wenn das
neunmonatige Opfer durch den zehnten Monat hinaus verlangert wird,
wenn die Navagwas zu den zehn Dashagwas werden durch den sieben-
kdépfigen Gedanken von Ayasya, wird der zehnte Rishi, wird die Sonne
gefunden und die leuchtende Welt von Swar, in der wir die Wahrheit oder
den einen universalen Deva besitzen, enthullt und erobert. Diese Erobe-
rung von Swar ist das Ziel des Opfers und das groBe Werk, das von den
Angirasa Rishis vollbracht wird.

Aber was ist mit dem Bild der Monate gemeint? Diesbezliglich wird nun
deutlich, daB es sich um ein Bild, eine Parabel handelt. Das Jahr ist
symbolisch gemeint, die Monate ebenso*. Im Umlaufdes Jahres geschieht
es, daB die verlorene Sonne und die verlorenen Kihe zurickgewonnen
werden. Denn wir haben die ausdruckliche Feststellung in X.62.2, rtena-
bhindan parivatsare valam, ,durch die Wahrheit, im Umlauf des Jahres,
brachen sie Vala“, oder, wie Sayana es interpretiert, ,,durch ein Opfer, das
ein Jahr dauert”. Diese Textstelleist sicherlich sehr geeignet, die arktische
Theorie zu untermauern, denn sie spricht von einer jahrlichen und nicht
von einer taglichen Ruckkehr der Sonne. Aber es geht uns nicht um das
duBere Bild, und ihre Gultigkeit beeinfluBt auch in keiner Weise unsere
eigene Theorie. Es mag sehr wohl sein, daB die augenfallige arktische
Erfahrung der langen Nacht, des jahrlichen Sonnenaufgangs und der
standigen Morgendammerungen von den Mystikern zum Bild der spirituel-
len Nacht und ihrer schwierigen Erleuchtung gemacht wurden. Aber daB
dieser Gedanke der Zeit, der Monate und Jahre als ein Symbol gebraucht
wird, geht aus anderen Stellen des Veda deutlich hervor, besonders aus
Gritsamadas Hymne an Brihaspati, 11.24.

In dieser Hymne wird Brihaspati beschrieben, wie erdie Kuhe hinauftreibt,
Vala durch das gottliche Wort bricht, brahmanéa, die Dunkelheit verbirgt
und Swar sichtbar macht (Rik 3). Das erste Resultat ist das gewaltsame
Aufbrechen des Brunnens, der den Felsen zum Antlitz hat und dessen

* Man beachte, daB in den Puranas die Yugas, Momente, Monate usw. alle symbolisch sind,
und es wirddort gesagt, der Kérper des Menschenseidas Jahr.
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Strome voller Honig, madhu, voller Soma-SuBe sind, a§mésyam avatarn
madhudhéram (Rik 4). Dieser Honig-Brunnen, bedeckt vom Fels, muB der
Ananda oder die gottliche Gluckseligkeit der hochsten dreifachen Welt
von Wonne sein, den Satya-, Tapas- und Jana-Welten des puranischen
Systems, die auf den drei hochsten Prinzipien, Sat, Chit-Tapas und An-
anda basieren. lhre Grundlage ist Swar des Veda, Mahar der Upanischa-
den und Puranas, die Welt der Wahrheit*. Diese vierzusammen begrinden
die vierfaltige vierte Welt und werden im Rig-Veda beschrieben als die vier
héchsten und verborgenen Sitze, als Quelle der ,vier héheren Flusse".
Manchmal jedoch scheint diese hohere Welt in zwei Welten unterteilt zu
sein, Swar, die Basis, und Mayas oder die géttliche Glickseligkeit der
Gipfel, so daB es funf Welten oder Geburten der aufsteigenden Seele gibt.
Die drei anderen Flusse stellen die drei niederen Machtedes Seienden und
bilden die Prinzipien der drei niederen Welten.

Dieser geheime Honigquell wird von all jenen getrunken, die in der Lage
sind, Swar zu sehen. Sie lassen seinen uberschaumenden Springquell der
SiuBe in vielen Stromen zusammen ausstromen, tam eva visve papire
svardr$o bahu sakarn sisicur utsam udrinam (11.24.4). Diese vielen Strome,
die zusammen ausgegossen werden, sind die sieben Flisse, die von Indra
nach der Toétung Vritras den Hugel hinunter gegossen werden, die Flusse
oder Strome der Wahrheit, rtasya dharah. Nach unserer Theorie reprasen-
tieren sie die sieben Prinzipien bewuBten Wesens in ihrer géttlichen Erfal-
lung in Wahrheit und Wonne. Aus diesem Grund muB der siebenkdpfige
Gedanke, d.h. das Wissen vom géttlichen Sein mit seinen sieben Kdpfen
oder Kraften, das siebenstrahlige Wissen von Brihaspati, saptagum, in den
Wassern, den sieben Fllissen, verankert oder im Gedanken festgehalten
werden, d.h. die sieben Formen goéttlichen BewuBtseins sind in den sieben
Formen oder Bewegungen goéttlichen Wesens zu halten: Dhiyarn vo apsu
dadhise svarsdm, ,ich halte den Swar-erobernden Gedanken in den
Wassern®.

DaB die Sichtbarmachung von Swar fur die Augen der Swar-Seher, svar-
dr$ah, ihr Trinken vom Honigquell und das Ausstromen der goéttlichen

* In den Upanischaden und Puranas wird kein Unterschied zwischen Swar und Dyau ge-
macht. Daher muBte ein vierter Name fir die Welt der Wahrheit gefunden werden, und dies ist
der Mahar, der laut Taittiriya Upanishad von Rishi Mahachamasya als vierter Vyabhriti ent-
deckt wurde. Die anderen drei sind Swar, Bhuvar und Bhur, d.h. Dyau, Antariksha und Prithivi
des Veda.
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Wasser auf eine Offenbarung der neuen Welten oder neuen Seinszustande
fur den Menschen hinauslauft, wird uns eindeutig im nachsten Vers ge-
sagt, 11.24.5: Sana ta k& cid bhuvana bhavitvd, madbhih $aradbhih duro
varanta vah; ayatanta carato anyad anyad id, y& cakara vayuna brahmanas-
patih, ,gewisse ewige Welten (Seinszustande) sind diese, die entstehen
miussen, ihre Tore sind euch verschlossen™ (oder: gedffnet) durch die
Monate und Jahre. Ohne Anstrengung bewegt sich eine (Welt) in der
anderen, und sie sind es, die Brahmanaspati der Erkenntnis geoffenbart
hat". Vayuna bedeutet Erkenntnis, und die beiden Formen sind die vergott-
lichte Erde und der vergéttlichte Himmel, die Brahmanaspati erschuf. Dies
sind die vier ewigen Welten, die in guhéa verborgen sind, in den geheimen,
nicht geoffenbarten oder iberbewuBten Teilen des Wesens, die — ob-
schon in sich selbst ewig gegenwartige Daseinszustande, (sand bhu-
vand) — fir uns nicht-seiend sind und in der Zukunft liegen. Fir uns sind
sie hervorzubringen, bhavitva, noch zu erschaffen. Dahersprichtder Veda
manchmal davon, daB Swar wie hier sichtbar gemacht (vyacaksayat svah,
11.24.3) oder entdeckt und in Besitz genommen (avidat, asanat), manch-
mal, daB er erschaffen oder gemacht wird (bha, kr). Diese verborgenen
ewigen Welten sind uns verschlossen worden, sagt der Rishi, durch die
Bewegung der Zeit, durch die Monate und Jahre. Daher mussen sie natur-
lich entdeckt, geoffenbart, erobert, in uns geschaffen werden durch die
Bewegung von Zeit, und doch in einem gewissen Sinn gegen sie. Diese
Entwicklung in einer inneren oder psychologischen Zeit ist, so scheint mir,
das, was durch das Opferjahr und durch die zehn Monate symbolisiert
wird, die verbracht werden mussen, bevor die offenbarende Hymne der
Seele (brahma) imstande ist, den siebenkopfigen, himmelstirmenden
Gedanken zu entdecken, der uns schlieBlich Gber die Ubel von Vritra und
den Panis hinaustragt.

Wir finden die Verknupfung der Flusse und der Welten sehr deutlich in
1.62.4, wo Indra beschrieben wird als der, der den Hugel mit Hilfe der
Navagwas und Vala mit Hilfe der Dashagwas bricht. Besungen von den
Angirasa Rishis, 6ffnet Indra die Dunkelheit durch die Morgendamme-

* Sayana sagtvaranta bedeute hier ,ge6ffnet*, was gut moglich ist, aber vr bedeutet gewéhn-
lich schlieBen, verschlieBen, verdecken, besonders in Bezug auf die ToredesHugels,vonwo
die Flusse flieBen und die Kihe hervorkommen. Vritraist derSchlieBerder Tore. Vivrund apa
vr bedeuten 6ffnen. Aber wenn das Wort hier 6ffnen bedeutet, so untermauert dies umso
mehr unsere These.
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rung, die Sonne und die Kihe. Er breitet das hohe Plateau des irdischen
Hugels weit aus und stutzt die hdhere Welt des Himmels ab. Denn das
Ergebnis der Offnung der hoheren BewuBtseinsebenen ist es, die Weite
des Physischen zu vergrdBern, die Hohe des Mentalen anzuheben. ,,Dies
ist, so sagt der Rishi Nodha, ,,in der Tat sein méachtigstes Werk, die beste
Vollbringung des Vollbringers*, dasmasya carutamam asti darmsah, ,daB
die vier hdheren Flusse, honigstromend, die beiden Welten der Krummbheit
nahren“, upahvare yad uparéd apinvan madhvarnaso nadya$ catasrah
(1.62.6). Dies ist wiederum der honigstromende Quell, der seine vielen
Strome zusammen herunterstromen |aBt: die vier hoheren Flisse des
gbttlichen Wesens, gottlicher bewuBter Kraft, gottlicher Wonne, gottlicher
Wabhrheit, die die beiden Welten von Mental und Kérper nahren, in die sie
mit ihren Fluten der StuBe herabsteigen. Letztere beiden, die rodasi, sind
normalerweise Welten der Krummheit, d.h. der Falschheit — wobei das
rtam oder die Wahrheit das Gerade ist, das anrtam oder Falschheit das
Krumme —, weil sie den Ubeln der ungéttlichen Kréafte, Vritras und Panis,
den S6hnen der Dunkelheit und Teilung ausgesetzt sind. Sie werden nun
zu Formen der Wahrheit, der Erkenntnis, vayuné, die mit auBerem Handeln
im Einklangist, und dasist offenbar Gritsamadas carato anyad anyad und
sein ya cakdra vayuna brahmanaspatih. Der Rishi bestimmt dann das
Ergebnis des Werkes von Ayasya, das darin besteht, die wahre ewige und
vereinigte Form von Erde und Himmel zu enthdllen. ,,In ihrem Zweifachen
(gbttlichen und menschlichen?) enthullte Ayasya durch seine Hymnen die
zwei, ewig und in einem Nest. Vollkommen erreichte eres und stutzte Erde
und Himmel im héchsten Ather (des offenbarten UberbewuBten, parame
vyoman) wie der GenieBer seine beiden Frauen* (1.62.7). Der Seele GenuB
ihres vergdttlichten mentalen und kérperlichen Seins, erhdht in der ewi-
gen Freude spirituellen Wesens, konnte nicht deutlicher und schoner
verbildlicht werden.

Diese Gedanken und viele der Ausdricke sind dieselben wie jene der
Hymne des Gritsamada. Nodha sagt von der Nacht und der Morgenrote,
dem dunklen physischen und dem erleuchteten mentalen BewuBtsein,
daB sie, neugeboren (punarbhuvd) um Himmel und Erde, sich ineinander
bewegen mit ihren eigenen rechten Bewegungen, svebhir evaih... carato
anyéanya (1.62.8)", in der ewigen Freundschaft, die durch die hohe Errun-

* Vgl. Gritsamadas ayatanté carato anyad anyad..., was dieselbe Bedeutung hat wie svebhir
evaih... d.h. spontan. (Forts. der FuBnote s. S. 183)
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genschaft ihres Sohnes erarbeitet wird, der sie so stitzt, sanemi sakhyam
svapasyaménah, sinur dddhéra $avasa sudamsah (1.62.9). In Gritsamadas
wie in Nodhas Hymne erlangen die Angirasas Swar — die Wahrheit, von
der sie ursprunglich herkamen, das ,eigene Heim*" aller géttlichen Puru-
shas — durch Erlangen der Wahrheit und das Aufdecken der Falschheit.
»Sie, die zum Ziel hin reisen und jenen Schatz der Panis erlangen, den
héchsten Schatz, der in der geheimen Hohle verborgen ist, sie, die das
Wissen haben und die Falschheiten wahrnehmen, erheben sich wieder
dorthin, von wo sie herkamen, und treten in jene Welt ein. Im Besitze der
Wahrheit, die Falschheiten sehend, erheben sie, die Seher, sich wieder auf
den groBen Pfad" mahas pathah (11.24.6, 7), den Pfad der Wahrheit, oder
den groBen und weiten Bereich, den Mahas der Upanischaden.

Wir beginnen jetzt, den Knoten dieser vedischen Bildersprache aufzu-
knupfen. Brihaspati ist der siebenstrahlige Denker, saptaguh, saptaras-
mih, er ist der siebengesichtige oder siebenmundige Angirasa, in vielen
Formen geboren, saptasyah tuvijatah, neunstrahlig, zehnstrahlig. Die sie-
ben Minder sind die sieben Angirasas, die das gbttliche Wort (brahma)
wiederholen, das vom Sitz der Wahrheit, Swar, kommt und dessen Herr er
ist (brahmanaspatih). Jeder entspricht auch einem der sieben Strahlen von
Brihaspati, daher sind sie die sieben Seher, sapta viprah, sapta rsayah, die
jeweils diese sieben Strahlen der Erkenntnis personifizieren. Diese Strah-
len sind wiederum die sieben strahlenden Pferde der Sonne, sapta haritah,
und ihre volle Vereinigung bildet den siebenkdpfigen Gedanken von Aya-
sya, durch den die verlorene Sonne der Wahrheit zuruckgewonnen wird.
Jener Gedanke wiederum wird in den sieben Flissen begrundet, den
sieben goéttlichen und menschlichen Daseinsprinzipien,deren Gesamtheit
das vollendete spirituelle Sein begrundet. Das Gewinnen dieser sieben
Flusse unseres Wesens, die von Vritra vorenthalten werden, und dieser
sieben Strahlen, die von Vala vorenthalten werden, der Besitz unseres
vollstandigen gottlichen BewuBtseins, befreit von aller Falschheit durch
die freie Herabkunft der Wahrheit, gibt uns den sicheren Besitz der Welt
von Swar und den GenuB des mentalen und physischen Wesens, angeho-
ben in die Gottheit uber der Dunkelheit, der Falschheit und dem Tod durch
das Einstromen unserer géttlichen Elemente. Dieser Sieg wird in zwolf

Diese und viele andere Stellen zeigen deutlich, schlussig, wie mir scheint, da anyad anyad
stets Erde und Himmel sind, das menschliche BewuBtsein, das sich auf dem physischen
grundet, und das gottliche, das sich auf dem supraphysischen Himmel grindet.
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Perioden der Reise nach oben gewonnen, dargestellt durch den Umlauf
der zwolf Monate des Opferjahres, der Perioden, die den sukzessiven
Morgendammerungen einer immer weiteren Wahrheit entsprechen, bis
die zehnte den Sieg sicherstellt. Was die genaue Bedeutung der neun und
derzehn Strahlen sein mag, ist eine schwierigere Frage, die wir noch nicht
zu lésen vermogen. Aber das Licht, das wir bereits haben, genigt, um die
Hauptmetaphorik des Rig-Veda zu erhellen.

Die Symbolik des Veda ruht auf dem Bild des menschlichen Lebens als
einem Opfer, einer Reise und einer Schlacht. Die alten Mystiker nahmen
sich das spirituelle Leben des Menschen zum Thema, aber um es fur sich
selbst konkret zu machen und gleichzeitig seine Geheimnisse den Nicht-
Reifen zu verschleiern, drickten sie es in dichterischen Bildern aus, die
dem auBeren Leben ihres Zeitalters entnommen waren.Das Leben damals
bedeutete fur die Masse der Menschen weitgehend die Existenz von Hirten
und Ackerbauern, mit abwechselnden Kriegen und Wanderungen der
Stamme unter ihren Konigen, und bei all dieser Aktivitat war die Anbetung
der Gotter durch Opfer zum feierlichsten und herrlichsten Element gewor-
den, zum Knotenpunkt alles tbrigen. Denn durch das Opfer wurde der
Regen gewonnen, der den Boden fruchtbar machte, wurden die Rinder-
und Pferdeherden beschafft, die fir ihre Existenz in Frieden und Krieg
notwendig waren, die Fulle an Gold, Land (ksetra), Gefolgsmannern,
Kéampfern, was GroBe und Herrschaft begrindete, der Sieg in der
Schlacht, Sicherheit beim Reisen zu Land und zu Wasser, was zu jener Zeit
schlechter Kommunikationsmittel und lose organisierten Lebens zwi-
schen den Stammen so schwierig und gefahrvoll war. Alle Hauptkennzei-
chen jenes &uBeren Lebens, das sie um sich herum sahen, zogen die
mystischen Dichter heran und verwandelten sie in bedeutsame Bilder des
inneren Lebens. Das Leben des Menschen wird als ein Opfer an die Gotter
dargestellt, als eine Reise, die manchmal als ein Uberqueren gefahrlicher
Wasser verbildlicht wird, manchmal als ein Aufstieg von Ebene zu Ebene
des Hugels des Daseins, drittens als eine Schlacht gegen feindselige
Nationen. Aber diese drei Bilder sind nicht getrennt gehalten. Das Opfer ist
auch eine Reise. Tatsachlich wird das Opfer selbst als Reisen beschrieben,
als Reise zu einem goéttlichen Ziel. Und von der Reise und dem Opfer wird
standig gesprochen als von einer Schlacht gegen die dunklen Kréfte.

Die Legende von den Angirasas nimmt diese drei wesentlichen Merkmale
der vedischen Bildersprache auf und kombiniert sie. Die Angirasas sind
Pilger des Lichts. Der Ausdruck naksantah oder abhinaksantah wird stan-
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dig gebraucht, um ihr charakteristisches Handeln zu beschreiben. Sie sind
jene, die zum Ziel hin reisen unddasHdochste erreichen, abhinaksanto abhi
ye tam anas$ur nidhirh paramam, ,sie, die zu jenem hoéchsten Schatz hin
reisen und ihn erlangen® (11.24.6). Ihre Tat wird angerufen, um das Leben
des Menschen weiter voranzutragen in Richtung auf sein Ziel, sahasraséve
pra tiranta dyuh (111.53.7). Aber wenn diese Reise vor allem die Natur einer
Suche hat, der Suche nach dem verborgenen Licht, so wird sie doch auch
durch die Opposition der Krafte der Dunkelheit zu einer Expedition und
Schlacht. Die Angirasas sind Helden und Kampfer jener Schlacht, gosu
yodhah, ,,Kampfer fur die Kuhe oder Strahlen*. Indra marschiert mitihnen,
saranyubhih, als den Reisenden auf dem Pfad, sakhibhih, als Kameraden,
rgmibhih und kavibhih, den Sehern und Sangern des heiligen Gesangs,
aber auch satvabhih, Kampfern in der Schlacht. Sie werden haufig ange-
sprochen mit der Benennung nr oder vira, so wenn es hei3t, da Indra die
leuchtenden Herden gewinnt, asmakebhih nrbhih, ,durch unsere Leute".
Durch sie gestarkt, erobert er auf der Reise und erreicht er das Ziel,
naksaddébharm taturim. Diese Reise oder dieser Marsch erfolgt entlang
dem Pfad der Wahrheit, rtasya panthah, dem groBen Pfad, mahas pathah,
der sie zu den Bereichen der Wahrheit fihrt. Es ist auch die Opferreise;
denn ihre Stadien entsprechen den Perioden des Opfers der Navagwas,
und sie wird durch die Kraft des Soma-Weins und des geheiligten Wortes
bewirkt.

Das Trinken des Soma-Weins als Mittel der Kraft, des Sieges und der
Vollbringung ist eines der beherrschenden Bilder des Veda. Indra und die
Ashwins sind die groBen Soma-Trinker, aber alle Goétter haben ihren Anteil
am unsterblich machenden Schluck. Die Angirasas erobern auch in der
Kraft des Soma. Sarama bedroht die Panis mit der Ankunftvon Ayasya und
den Navagwa-Angirasas in der Heftigkeit ihrer Soma-Verzickung, eha
gaman rsayah somasitd aydsyo angiraso navagvah (X.108.8). Es ist die
groBe Macht, aufgrund derer die Menschen stark genugsind, dem Pfad der
Wabhrheit zu folgen. ,Jene Verzickung des Soma begehren wir, durch
welche du, o Indra, die Macht Swars (oder der Swar-Seele, svarnaram),
gedeihen lieBest, jene Verziickung, die zehnstrahlig ist und ein Licht der
Erkenntnis bildet oder das ganze Wesen mitihrer Kraft erschuttert (dasag-
varh vepayantam), wodurch du den Ozean nahrtest. Jenen Soma-Rausch,
durch den du die groBen Wasser vorantriebest (die sieben Flisse) wie
Kutschen zu ihrem Meer, — jenen begehren wir, auf daB wir auf dem Pfad
der Wahrheit reisen mdégen“, pantham rtasya yatave tamimahe (V111.12.2,
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3). In der Kraft des Somas wird der Hugel aufgebrochen, werden die Sohne
der Finsternis gestiirzt. Dieser Soma-Wein ist die StiBe, die von den Stro-
men der héheren verborgenen Welt geflossen kommt, dies ist es, was in
den sieben Wassern flieBt, dies ist es, womit das ghrta, die geschmolzene
Butter des mystischen Opfers erflllt ist: Es ist die Honigwoge, die sich aus
dem Meer des Lebens erhebt. Solche Bilder kénnen nur eine Bedeutung
haben: Es istdie gottliche Wonne, die in allen Seienden verborgen ist, die,
wenn sie einmal manifest ist, den kréonenden Aktivitdten des Lebens zu-
grundeliegt und die Kraft ist, die schlieBlich das Sterbliche unsterblich
macht — amrtam, das Ambrosia der Gotter.

Aber insbesondere ist es das Wort, welches die Angirasas besitzen. Ihre
Seherschaft ist ihr besonderes Kennzeichen. Sie sind brahmanasah pita-
rah somyasah... rtdvrdhah (VI1.75.10), die Vater, die voller Soma sind und
das Wort haben und daher Mehrer der Wahrheit bedeuten. Um sie aufdem
Pfad voranzutreiben, schlieBt Indra sich den gesungenen Ausdricken
ihres Gedankens an und gibt den Worten ihrer Seele Fuille und Kraft,
angirasdm ucatha jujusvadn brahma tiatod gatum isnan (11.20.5). Wenn Indra
hinsichtlich Licht und Kraft des Denkens von den Angirasas bereichertist,
schlieBt er seine siegreiche Reise ab und erreicht das Ziel auf dem Berg:
»Inihm mehren unsere Urvater, die sieben Seher, die Navagwas, ihreFlille,
in ihm, der siegreich auf seinem Vormarsch ist und (zum Ziel) durchbricht,
der auf dem Berge steht, unversehrt in Sprache, hochst lichtreich und
kraftvoll durch sein Denken“, naksaddabharn taturirh parvatestham, adro-
ghavacar matibhirh $avistham (V1.22.2). Durch Singen der Rik, der Hymne
der Erleuchtung, finden sie die Sonnenerleuchtungen in der Héhle unse-
res Wesens, arcanto” g& avindan (1.62.2). Durch den stubh, den alles
tragenden Rhythmus der Hymne der sieben Seher, durch die vibrierende
Stimme der Navagwas wird Indra mit der Kraft von Swar erflllt, svarena
svaryah, und durch den Schrei der Dashagwas zerreiBt er Vala in Sticke
(1.62.4). Denn dieser Schrei ist die Stimme des hoheren Himmels, der
Donner, der im Blitze Indras aufschreit, und das Vorrucken der Angirasas
auf ihrem Pfad ist die Vorwartsbewegung dieses Schreis der Himmel, pra
brahméno angiraso naksanta, pra krandanur nabhanyasya vetu (VI11.42.1).
Denn es wird uns gesagt, daB die Stimme von Brihaspati, dem Angirasa,
der die Sonne und die Morgenrdéte und die Kuh und das Licht des Wortes

* rc (arcantah) bedeutet im Veda ,leuchten* und ,,die Rik singen"; arka bedeutet Sonne, Licht
und die vedische Hymne.
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entdeckt, der Donner des Himmels sei, brhaspatir usasarn sdryar gam
arkam viveda stanayan iva dyauh (X.67.5). Durch das satya mantra, den
wahren Gedanken, der im Rhythmus der Wahrheit ausgedriickt ist, wird
das verborgene Licht gefunden und die Morgenréte hervorgebracht, gal-
ham jyotih pitaro anvavindan, satyamantra ajanayan usdsam (VI1.76.4).
Denn dies sind die Angirasas, die recht sprechen, ittha vadadbhih angiro-
bhih (VI1.18.5), die Meister der Rik, die perfekt ihren Gedanken ansetzen,
svadhibhir rkvabhih (V1.32.2). Sie sind die S6hne des Himmels, Helden des
méachtigen Herrn, die die Wahrheit sprechen und die Geradheit denken
und daher imstande sind, den Sitz der erleuchteten Erkenntnis zu halten,
die hochste Statte des Opfers zu mentalisieren, rtarh $armsanta rju di-
dhyéna divasputrdso asurasya virdh; viprarn padam angiraso dadhéana
yajfiasya dhama prathamarn mananta (X.67.2).

Esist undenkbar, daB solche Ausdricke nichts weiter vermitteln sollten als
die Rickgewinnung gestohlener Kuhe von drawidischen Héhlenbewoh-
nern durch einige arische Seher unter Fuhrung eines Gottes und seines
Hundes oder aber die Rickkehr der Morgenddmmerung nach der Dunkel-
heit der Nacht. Die Wunder der arktischen Morgenddmmerung reichen fur
sich genommen nicht aus, um die Assoziation der Bilder und den standi-
gen Nachdruck auf die Idee des Wortes, des Gedankens, der Wahrheit, der
Reise und Bezwingung der Falschheit zu erklaren, die wir stets in diesen
Hymnen antreffen. Nur die Theorie, die wir verkinden, eine Theorie, die
nicht von auBen hereingebracht wird, sondern sich unmittelbar aus der
Sprache und den Hinweisen der Hymnen selbst ergibt, kann die vielfaltige
Metaphorik vereinheitlichen und leichte Verstandlichkeit und Zusammen-
hang in dieses scheinbare Gewirr von Unvereinbarkeiten bringen. Wenn
einmal der Kerngedanke erfaBt ist und die Mentalitat der vedischen Rishis
und das Prinzip ihrer Symbolik verstanden werden, bleibt keine Unverein-
barkeit und Disharmonie bestehen. Es findet sich ein festes System von
Symbolen, das (auBer in einigen der spateren Hymnen) keine nennens-
werten Variationen zuldBt und in dessen Licht der innere Sinn des Veda
sich leicht genug erschlieBt. Es existiert sicherlich eine gewisse be-
schrankte Freiheit in der Kombination der Symbole, wie es bei jeder fixier-
ten dichterischen Bildersprache der Fall ist — z.B. den heiligen Gedichten
der Vishnuiten —, aber die Substanz des Gedankens dahinter ist regelma-
Big, verstandlich und &ndert sich nicht.
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18. Kapitel

Die menschlichen Vorvater

Diese Merkmale der Angirasa Rishis scheinen zunédchst darauf hinzuwei-
sen, daB sie im vedischen System eine Klasse von Halbgéttern sind, in
ihrem auBeren Aspekt Personifizierungen oder vielmehr Persdnlichkeiten
des Lichts, der Stimme und der Flamme, in ihrem inneren Aspekt jedoch
Machte der Wahrheit, die den Géttern in ihren Schlachten beistehen. Aber
selbst als gottliche Seher, sogar als S6hne des Himmels und Helden des
Herrn reprasentieren diese Weisen die aufstrebende Menschheit. GewiB3
sind sie urspringlich die S6hne der Goétter, devaputrah, Kinder Agnis,
Formen des vielféltig geborenen Brihaspati, und in ihnrem Aufstieg zur Welt
der Wahrheit werden sie beschrieben als zuriicksteigend zur Statte, von
der sie kamen. Aber selbst in Verbindung mit diesen Merkmalen kann es
gut méglich sein, daB sie die menschliche Seele reprasentieren, die von
jener Welt herabgestiegen ist und wieder aufsteigen muB. Denn sie ist
ihrem Ursprung nach ein mentales Wesen, Sohn der Unsterblichkeit (am-
rtasyaputrah), ein Kind des Himmels, geboren im Himmel und sterblich nur
in den Koérpern, die sie annimmt. Und die Rolle der Angirasa Rishis beim
Opfer ist die menschliche Rolle, das Wort zu finden, die Hymne der Seele
an die Gotter zu singen, die géttlichen Krafte durch das Lob, durch die
heilige Nahrung und den Soma-Wein zu nahren und zu mehren, mit ihrer
Hilfe die gottliche Morgenddammerung hervorzubringen, die leuchtende
Form der allstrahlenden Wahrheit zu erlangen und zu ihrem verborgenen,
fernen, hochgelegenen Heim aufzusteigen.

Bei diesem Opferwerk erscheinen sie in einer doppelten Form*, als die
goéttlichen Angirasas, rsayo divyah, die gewisse psychologische Kréafte
und Aufgaben wie die Gotter symbolisieren und ihnen vorstehen, und die
menschlichen Vater, pitaro manusyéh, die wie die Ribhus (welcheauchals
Menschenwesen oder zumindest menschliche Krafte beschrieben wer-
den, die Unsterblichkeit durch das Werk erobert haben) das Ziel erreicht

* Esistanzumerken, daB die Puranasspezifisch zwischenzweiKlassenvonPitrisunterschei-
den, den gottlichen Vatern, einer Klasse von Gottheiten, und den menschlichen Vorvatern,
denen beiden der pinda dargebracht wird. Die Puranas setzen in dieser Hinsicht offensicht-
lich nur die ursprungliche vedische Tradition fort.
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haben und angerufen werden, um einer spateren sterblichen Rasse bei
derselben géttlichen Verwirklichung zu helfen. Ganz abgesehen von den
spateren Yama-Hymnen des zehnten Mandala, worin die Angirasas, zu-
gleich mit den Bhrigus und Atharvans, Barhishad Pitris genannt werden
und ihren speziellen Teil beim Opfer empfangen, werden sie im Ubrigen
Veda auch in einer weniger bestimmten, jedoch weiteren und viel-
sagenden Bildersprache angerufen. Fur die groBe menschliche Reise
werden sie angefleht; denn die menschliche Reise von der Sterblichkeit
zur Unsterblichkeit, von der Falschheit zur Wahrheit ist es, was die Vorva-
ter vollbrachten, indem sie ihren Nachkommen den Weg bereiteten.

Wir sehen diese Besonderheit ihres Wirkens in VI1.42 und VI11.52. Die erste
dieser beiden Hymnen Vasishthas ist ein Sukta, in dem die Goétter eben fir
diese groBe Reise, adhvara yajAa*, angerufen werden, das Opfer, dasreist
oder eine Reise zum Heim der Gottheiten ist, und gleichzeitig eine
Schlacht: Denn so heiBt es in der Hymne, , leicht zu reisen ist fiir dich der
Pfad, Agni, und dir seit alter Zeit bekannt. In der Soma-Gabe schirre deine
roten (oder: sich aktiv bewegenden) Stuten an, die den Helden tragen.
Sitzend, rufe ich die géttlichen Geburten* (Vers 2). Was fir ein Pfad ist
dies? Es ist der Pfad zwischen dem Heim der Gotter und unserer irdischen
Sterblichkeit, auf dem die Goétter durch den antariksa, die vitalen Regio-
nen, herabsteigen zum irdischen Opfer und auf dem das Opfer und der
Mensch mittels des Opfers zum Heim der Gétter aufsteigt. Agni schirrt
seine Stuten an, seine vielfarbenen Energien oder Flammen der géttlichen
Kraft, die er reprasentiert, welche den Helden tragen, die Kriegerkraft in
uns, die die Reise durchfuhrt. Und die géttlichen Geburten sind zugleich
die Gotter selbst und jene Manifestationen des géttlichen Lebens im Men-
schen, die die vedische Bedeutung der Gottheiten ausmachen. DaB dies
der Sinn ist, wird deutlich aus der vierten Rik: ,,Wenn der Gast, der in der
Wonne wohnt, im mit Toren versehenen Haus des Helden, der reich (an
Glickseligkeit) ist, zur Erkenntnis erwacht ist, wenn Agni vollkommen be-

* Sayana interpretiert a-dhvara yajria, das unversehrte O pfer. Aber ,unversehrt“kannnie zum
Synonym fir Opfer geworden sein und diesen Gebrauch angenommen haben. Adhvara
bedeutet ,reisend”, ,,sich bewegend*, verknipft mit adhvan, Pfad oder Reise, von der verlo-
rengegangenen Wurzel adh, sich bewegen, ausweiten, weit, kompakt sein usw. Wir sehen die
Verknupfung zwischen den beiden Wértern adhvan und adhvara in adhva Luft, Himmel, und
adhvara mit demselben Sinn. Es gibt zahireiche Textstellen im Veda, worin adhvara oder
adhvara yajiia mit der Vorstellung von Reisen oder Vorrucken auf dem Pfad verbunden ist.
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friedigt und im Haus fest eingerichtet ist, dann gibt er das begehrens-
werte Gute dem Geschodpf, das die Reise unternimmt* oder vielleicht , fur
sein Reisen*.

Die Hymne ist daher eine Anrufung Agnis fur die Reise zum hdchsten
Guten, der géttlichen Geburt, der Wonne. Und ihr Eréffnungsvers ist ein
Gebet um die notwendigen Bedingungen der Reise, die Dinge, die — wie
hier gesagt wird — die Form des Pilgeropfers bilden, adhvarasya pes$ah,
und unter diesen an erster Stelle die Vorwartsbewegung der Angirasas:
,Mobgen die Angirasas vorwarts reisen, als Priester des Wortes, moége der
Schrei des Himmels (oder: des himmlischen Dings, der Wolke oder des
Blitzes) vorangehen, mdégen die nahrenden Kiihe, die ihre Wasser ausgie-
Ben, sich voranbewegen, und mdgen die beiden PreBsteine (an ihr Werk)
geschirrt werden — die Form des Pilgeropfers", pra brahméano angiraso
naksanta, pra krandanur nabhanyasya vetu; pra dhenava udapruto na-
vanta, yujyatam adri adhvarasya pe§ah (VI1.42.1). Die Angirasas mit dem
goéttlichen Wort, der Schrei des Himmels, der die Stimme Swars, des
leuchtenden Himmels ist, und seiner Blitze, die vom Wort herausdonnern,
die gbttlichen Wasser oder sieben Flusse, die durch jenen himmlischen
Blitz Indras, des Meisters von Swar, freigesetzt werden und flieBen, und mit
dem Ausstrémen der géttlichen Wasser das Auspressen des unsterblich
machenden Somas, — dies konstituiert die Form, pesah, des adhvara
yajna. Und sein allgemeines Kennzeichen ist Vorwartsbewegung, das Vor-
ricken aller zum géttlichen Ziel, was hervorgehoben wird durch die drei
Verben der Bewegung, naksanta, vetu, navanta und das emphatische pra,
vorwarts, das jeden Satz er6ffnet und anstimmt.

Aber die zweiundfunfzigste Hymne ist noch bedeutungsvoller und aussa-
gekréftiger. Die erste Rik lautet: ,,O Séhne der unendlichen Mutter (4ditya-
sah), mégen wir zu unendlichen Wesen werden (adityah sydma), moégen
die Vasus in Gottlichkeit und in Sterblichkeit(devatrd martyatra) schutzen.
Besitzend mégen wir euch besitzen, o Mitra und Varuna, wachsend mégen
wir zu euch werden, o Himmel und Erde", sanema mitravaruna sanantah,
bhavema dyavaprthivi bhavantah. Dies ist offenbar der Sinn, wir sollen die
Unendlichkeiten oder Kinder Aditis, die Gottheiten, aditayah, adityasah,
besitzen und zu ihnen werden. Mitra und Varuna, daran mussen wir den-
ken, sind Krafte von Surya Savitri, dem Herrn des Lichts und der Wahrheit.
Und der dritte Vers lautet: ,Mdgen die Angirasas, die zum Ziel hin eilen,
sich auf ihrer Reise zur Wonne des goéttlichen Savitri hinbewegen; und jene
(Wonne) moge unser groBer Vater, dem Opfer zugehdrig, und alle Gotter,
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eines Geistes werdend, im Herzen akzeptieren." Turanyavo naksanta rat-
narh devasya savitur iydnah. Es ist daher recht deutlich, daB die Angirasas
Reisende zum Licht und zur Wahrheit der Sonnengottheit sind, von der die
leuchtenden Kuhe geboren werden, die sie den Panis entreiBen, und zur
Wonne, die, wie wir stets sehen werden, sich auf jenem Licht und jener
Wahrheit grundet. Es istauch deutlich, daB diese Reise ein Hineinwachsen
in die Géttlichkeit bedeutet, in das unendliche Wesen (aditayah syama),
das, wie es in dieser Hymne (Vers 2) heiBt, durch die Entwicklung von
Frieden und Wonne mittels der Aktion von Mitra, Varuna und den Vasus in
uns erfolgt, die uns in Géttlichkeit und Sterblichkeit schutzen.

In diesen beiden Hymnen werden die Angirasa Rishis im allgemeinen
erwahnt. In anderen finden wir positive Hinweise auf die menschlichen
Vorvater, die zuerst das Licht entdeckten und den Gedanken und das Wort
besaBen und zu den geheimen Welten der leuchtenden Wonne reisten. Im
Licht der SchluBfolgerungen, zu denen wir gelangt sind, kdnnen wir jetzt
die wichtigeren, tiefen, schdnen, inspirierten Textstellen studieren, an
denen diese groBe Entdeckung der menschlichen Vorvater besungen
wird. Wir werden darin das Resimee jener groBen Hoffnung finden, die die
vedischen Mystiker sich stets vor Augen hielten. Diese Reise, dieser Sieg
ist die alte Urverwirklichung, die als das Vorbild der erleuchteten Vorfah-
ren fur die Sterblichen nach ihnen aufgestellt wurde. Es war die Unterwerfung
der Machte der umhullenden Nacht, ratri paritakmya (V.30.14), der Vritras,
Sambaras und Valas, der Titane, Giganten, Pythons, unterbewuBten Kraf-
ten, die das Licht und die Kraft in sich halten, in ihren Statten der Dunkel-
heit und Tauschung, die sie aber weder recht nutzen kénnen noch auch
dem Menschen, dem mentalen Wesen, hergeben. Ihre Unwissenheit, ihr
Ubel und ihre Begrenzung muissen nicht bloB von uns weggeschnitten
werden, es ist vielmehr notwendig, daB sie aufgebrochen werden und daB
in sie hineingebrochen wird und siedazu gebracht werden, das Geheimnis
von Licht, Gutem und Unendlichkeit herzugeben. Aus diesem Todist jene
Unsterblichkeit zu gewinnen. Eingeschlossen hinter dieser Unwissenheit
liegt ein geheimes Wissen und ein groBes Licht der Wahrheit. Gefangen
von diesem Ubel ist dort ein unendlicher Inhalt des Guten. In diesem
begrenzenden Tod liegt die Saat einer grenzenlosen Unsterblichkeit. Vala
z.B. ist Vala der Strahlen, valasya gomatah (1.11.5), sein Kérper besteht aus
dem Licht, govapuso valasya (X.68.9), sein Loch oder seine Hohle ist eine
Stadt voller Schatze. Jener Korper ist aufzubrechen, jene Stadt aufzurei-
Ben, jene Schétze sind zu ergreifen. Dies ist die Aufgabe, die der Mensch-
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heit gestellt ist, und die Vorfahren haben das wohl fur die Rasse getan, auf
daB der Weg bekannt sei und das Ziel durch dieselben Mittel und durch
dieselbe Gemeinschaft mit den Géttern des Lichts erreicht werde. ,,Mdge
es jene alte Freundschaft geben zwischen euch Géttern und uns, wie
damals, als du mit den Angirasas, die das Wort recht sprachen, jenes zum
Einsturz brachtest, was befestigt war, und den Vala erschlugst, als er dich
angriff, o Vollbringer der Werke, und du alle Tore dieser Stadt sich 6ffnen
lieBest” (VI.18.5). Am Anfang aller menschlichen Traditionen steht diese
alte Erinnerung. Es ist Indra und die Schlange Vritra, es ist Apollo und die
Python, es sind Thor und die Giganten, Sigurd und Fafnir, es sind die
einander bekampfenden Goétter der keltischen Mythologie. Aber nur im
Veda finden wir den Schlissel zu dieser Bildersprache, die die Hoffnung
oder die Weisheit einer prahistorischen Menschheit verbirgt.

Die erste Hymne, die wir erdrtern wollen, ist eine Hymne des groBen Rishi,
Viswamitra, 111.39, sie fuhrt uns direkt zum Kern unseres Themas. Sie
beginnt mit einer Beschreibung des althergebrachten Gedankens, pitrya
dhih, dem Gedanken der Vater, der kein anderer sein kann als der Swar-
besitzende Gedanke, der von den Atris besungen wird, der siebenkdpfige
Gedanke, der von Ayasya fiir die Navagwas entdeckt wird; denn in dieser
Hymne wird er auch in Verbindung mit den Angirasas, den Vorvatern,
angesprochen. ,,Der Gedanke, der sich vom Herzen her ausdrickt, zum
Stoma herangebildet wird, geht zu Indra, seinem Herrn* (Rik 1). Indra ist,
so haben wir angenommen, die Macht des erleuchteten Mentals, Meister
der Welt des Lichts und ihrer Strahlungen. Die Worter oder Gedanken
werden standig verbildlicht als Kihe oder Frauen, Indra als der Bulle oder
Ehemann, und die Worte begehren ihn, und es wird sogar von ihnen
gesagt, daB sie sich nach oben richten, um ihn zu suchen, z.B. 1.9.4: Girah
prati tvdm ud ahasata... vrsabharm patim. Das erleuchtete Mental von Swar
ist das Ziel, das vom vedischen Gedanken und der vedischen Sprache
angestrebt wird, die die Herde der Strahlungen ausdricken, welche von
der Seele, von der Hohle des UnterbewuBten, in die sie eingepfercht
waren, aufwarts dréangen. Indra, der Meister von Swar, ist der Bulle, der
Herr dieser Herden, gopatih.

Der Rishi beschreibt dann weiter den Gedanken. Es ist ,, der Gedanke, der,
wenn er ausgedruckt wird, wach in der Erkenntnis bleibt*, sich nicht dem
Schlummer der Panis hingibt, ya jagrvir vidathe s$asyaméanéa. ,Das, was
von dir (oder: fir dich) geboren wird, o Indra, von dem nimm Kenntnis!*
Dies ist eine standige Formel im Veda. Der Gott, das Goéttliche, muB
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Kenntnis nehmen von dem, was zu ihm hin im Menschen aufsteigt, muB zu
ihm hin in der Erkenntnis in uns erwachen (viddhi, cetathah usw.), sonst
bleibt es etwas Menschliches und ,,geht” nicht ,,zu den Géttern” (devesu
gacchati). Und ferner heiBt es: ,Es ist althergebracht (oder ewig), es ist
vom Himmel geboren. Wenn es ausgedruckt wird, bleibt es wach in der
Erkenntnis. WeiBBe und gluckbringende Kleider tragend, ist dies inuns der
althergebrachte Gedanke der Véter”, seyam asme sanaja pitrya dhih (Rik
2). Und dann spricht der Rishi von diesem Gedanken als der ,Mutter der
Zwillinge, die hier den Zwillingen Geburt schenkt. Auf der Zungenspitze
kommt es herab und steht es. Die Zwillingskdrper halten einander fest,
wenn sie geboren werden, sind Beseitiger der Dunkelheit und bewegen
sich in der Basis brennender Kraft* (Rik 3). Ich werde hier nicht erértern,
wer diese erleuchteten Zwillinge sind, denn das wirde die Grenzen unse-
res vorliegenden Themas Giberschreiten. Sagen wir nur so viel: An anderer
Stelle wird von ihnen gesprochen in Verbindung mit den Angirasas und
ihrer Begrundung der hochsten Geburt (der Ebene der Wahrheit) als den
Zwillingen, in die Indra das Wort des Ausdrucks gestellt hat (1.83.3), daB
die brennende Kraft, in deren Basis sie sich bewegen, augenscheinlich
identisch ist mit der Sonne, dem Beseitiger der Dunkelheit, und diese
Grundlage daher identisch ist mit der hdchsten Ebene, der Basis der
Wabhrheit, rtasya budhne, und daB sie schlieBlich kaum véllig unverbunden
mit Suryas Zwillingskindern, Yama und Yami, sein kbnnen — mit Yama,
der im zehnten Mandala mit den Angirasa Rishis in Verbindung gebracht
wird*.

Nachdem Vishwamitra so den altiiberlieferten Gedanken mit seinen Zwil-
lingskindern, den Beseitigern der Dunkelheit, beschrieben hat, spricht er
als nachstes von den altern Vorvatern, die ihn zuerst heranbildeten, und
vom groBen Sieg, durch den sie ,jene Wahrheit, die in der Dunkelheit
liegende Sonne* entdeckten. ,,Niemanden gibt es unter Sterblichen, der
unsere alten Vorvéter tadeln kann (oder, wie ich eher die Bedeutung anset-
zen wurde: keine Macht der Sterblichkeit, die sie begrenzen oder binden
kann), sie, die um die Kiihe kampften. Indra, der machtige, der die Verwirk-
lichung hat, setzte fur sie die verschanzten Gehege nach oben hin frei, —

* Im Licht dieser Tatsachen mussen wir das Gesprach zwischen Yama und Yami im zehnten
Mandala verstehen, worin die Schwester Vereinigung mit dem Bruder sucht und auf spatere
Generationen vertrostet wird, was tatsachlich symbolische Zeitspannen meint, wobei das
Wort fur ,spéater" eher ,hdher”, uttara, bedeutet.
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dort waren, ein Gefahrte mit den Geféhrten, die Kampfer, die Navagwas.
Indem Indra den Kuhen auf seinen Knien folgte, fand er mit den zehn
Dashagwas jene Wahrheit, satyarn tat, ja die Sonne, die in der Dunkelheit
wohnt* (Riks 4, 5). Dies ist das gewohnliche Bild der Eroberung der
leuchtenden Rinder und der Entdeckung der verborgenen Sonne. Aber im
nachsten Vers wird es mit zwei anderen verwandten BilderninVerbindung
gebracht, die auch haufig in den vedischen Hymnen auftauchen, der
Weide oder dem Feld der Kuh und dem Honig, der sich in der Kuh findet.
»Indra fand den Honig, der im Leuchtenden gelagertist, dem gefuten und
gehuften (Reichtum) auf der Weide* der Kuh* (Rik 6). Der Leuchtende,
usriya (auch usra), ist ein weiteres Wort, das wie go sowohl Strahl als auch
Kuh bedeutet und im Veda als ein Synonym fiir go gebraucht wird. Wir
hdren stdndig von ghrta oder der geschmolzenen (gelduterten) Butter, die
in der Kuh ist, die dort nach Aussagen Vamadevas von den Panis in drei
Teilen verborgen ist; aber es ist manchmal der Honig-ghrta und manchmal
einfach der Honig, madhumad ghrtam (1X. 86.37) und madhu. Wir haben
gesehen, wie eng der Ertrag der Kuh, das ghrta, und der Ertrag der Soma-
Pflanze in anderen Hymnen miteinander verknupft sind, und jetzt, wo wir
endgultig wissen, was mit der Kuh gemeint ist, wird diese seltsame und
ungereimte Verknupfung klar und deutlich. Ghrta bedeutet auch leuch-
tend: Es istderleuchtende Ertrag der leuchtenden Kuh. Esistdas herange-
bildete Licht bewuBter Erkenntnis in der Mentalitat, das im erleuchteten
BewuBtsein gespeichert ist und das befreit wird mit der Befreiung der
Kuh: Soma ist die Wonne, die Gluckseligkeit, Ananda, untrennbar vom
erleuchteten Zustand des Wesens. Und so wie es — gemaB dem Veda —
drei Ebenen der Mentalitét in uns gibt, so gibt es drei Teile des ghrta,
abhangig von den drei Géttern Surya, Indra und Soma, und der Soma wird
auch in drei Teilen dargebracht, auf den drei Ebenen des Hdagels, trisu
sénusu. Mit Hinblick auf die Natur der drei Gotter kdnnen wir die Vermu-
tung wagen, daB Soma das gottliche Licht von der Sinnesmentalitat frei-
setzt, Indravon der dynamischen Mentalitat, Surya von der reinen reflekti-
ven Mentalitat. Mit der Kuhweide sind wir bereits vertraut. Es ist das Feld
oder ksetra, das Indra dem Dasyu fir seine leuchtenden Gefahrten abge-
winnt und worin der Atri den Krieger Agni und die leuchtenden Kuhe sah,
jene, von denen selbst die alten wieder jung wurden. Dieses Feld, ksetra, ist

* Name goh. Nama von nam sich bewegen, erstrecken, griechisch nemo. Nama ist der
Bereich, die Weide, griechisch nemos.
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nur ein anderes Bild flr das leuchtende Heim (ksaya), zu dem die Gotter
die menschliche Seele durch das Opfer fuhren.

Vishwamitra zeigt dann den wahrhaft mystischen Sinn dieser ganzen Bil-
dersprache auf. ,Er, der Dakshina bei sich hatte, hielt in seiner rechten
Hand (daksine daksindvan) die geheime Sache, die in der verborgenen
Hdhle liegt und in den Wassern verborgen ist. Mdge er, vollkommen wis-
send, das Licht von der Dunkelheit trennen, jyotir vrpita tamaso vijanan,
mégen wir der Gegenwart des Ublen fern sein“ (Riks 6, 7). Wir haben hier
einen Schlussel zum Sinn der Géttin Dakshina, die an einigen Textstellen
offenbareine FormodereinBeinamederMorgenroteist,ananderen Stellen
dasjenige, was die Gaben beim Opfer verteilt. Usha ist die gottliche Er-
leuchtung und Dakshina das urteilende Wissen, das mit der Morgenrdte
kommt und die Kraft im Mental, Indra, beféhigt, recht zu wissen und das
Licht von der Dunkelheit, die Wahrheit von der Falschheit, das Gerade vom
Krummen zu trennen, vrnita vijdnan. Die rechte und linke Hand Indras
sind seine beiden Krafte der Aktionin Erkenntnis. Denn seine beiden Arme
werden gabhasti genannt, ein Wort, das gewdhnlich Sonnenstrahl bedeu-
tet, aber auch Unterarm, sie entsprechen seinen beiden Kraften der Wahr-
nehmung, seinen beiden hellen Pferden, hari, die als sonnenaugig be-
schrieben werden, sdracaksasah, und als Sichtkrafte der Sonne, sdryasya
ketd. Dakshina steht der Kraft der rechten Hand vor, daksina, daher haben
wir die Nebeneinanderstellung daksine daksinavan. Diese Urteilskraft ist
es, die der rechten Opferhandlung und der rechten Verteilung der Opfer-
gaben vorsteht, und dies ist es, was Indra befahigt, den angesammelten
Reichtum der Panis sicher, in seiner rechten Hand, zu halten. SchlieBlich
wird uns gesagt, was diese geheime Sache bedeutet, die fir uns in die
Héhle gesetzt wurde und in den Wassern des Wesens verborgen ist, den
Wassern, in die der Gedanke der Vorvéater zu setzen ist, apsu dhiyam
dadhige. Es ist die verborgene Sonne, das geheime Licht unseres gottli-
chen Seins, das es zu finden und durch Erkenntnis der Dunkelheit, in der
es verborgen liegt, zu entnehmen gilt. DaB dieses Licht nicht physisch ist,
wird deutlich durch das Wort vijanan; denn durch rechte Erkenntnis ist es
zu finden und durch das ethische Resultat, d.h. dadurch, daB wir weit
Abstand nehmen von der Gegenwart des Ubels, duritad, wortlich: von dem
Fehlgehen, dem Stolpern, dem wir in der Nacht unseres Daseins unterlie-
gen, bevor die Sonne gefunden, bevor die géttliche Morgenddmmerung
angebrochenist.
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Sobald wir einmal den Schlissel zur Bedeutung der Kihe, der Sonne, des
Honigweins haben, werden alle Umstande der Angirasa-Legende und der
Handlung der Vorvater, die in der ritualistischen oder naturalistischen
Interpretation ein so ungereimtes Flickwerk und in der historischen oder
arisch-drawidischen Interpretation der Hymnen so hoffnungslos unmaég-
lich sind, nunmehr vollkommen klar und zusammenhangend, und eine
jede wirft Licht auf die andere. Wir verstehen jede Hymne in ihrer Gesamt-
heit und in ihrem Bezug auf andere Hymnen. Jede einzelne Zeile, jede
Textstelle, jeder verstreute Hinweis im Veda fligt sich unweigerlich und
harmonisch in ein gemeinsames Ganzes ein. Wir wissen jetzt, in welchem
Sinne gesagt werden kann, daB der Honig, die Wonne in der Kuh gespei-
chert ist, im leuchtenden Licht der Wahrheit; welches die Verbindung der
honigtragenden Kuh mit der Sonne ist, dem Herrn und Ursprung jenes
Lichts; warum die Entdeckung der Sonne, die in der Dunkelheit wohnt,
verbunden ist mit der Eroberung oder Wiederentdeckung der Kihe der
Panis durch die Angirasas; warum es die Entdeckung jener Wahrheit
genannt wird; was mit dem ,,gefuBten“ und ,,gehuften” Reichtum und dem
Feld oder der Weide der Kuh gemeint ist. Wir fangen an zu begreifen, was
die Héhle der Panis ist und warum es heiBt, daB das, was in der Lagerstatt
Valas verborgen ist, auch in den Wassern verborgen ist, die Indra dem
Vritra entreiBt, den sieben Flissen, die vom siebenkdpfigen, himmelser-
obernden Gedanken Ayasyas besessen werden; warum es heiBt, daB die
Befreiung der Sonne aus der Héhle, das Heraustrennen oder -wéhlen des
Lichts aus der Dunkelheit durch ein alles unterscheidendes Wissen erfolgt;
wer Dakshina und Sarama sind und was damit gemeint ist, daB Indra den
gehuften Reichtum in seiner rechten Hand halt. Und indem wir zu diesen
SchluBfolgerungen gelangen, durfen wir nicht den Sinn der Worte verzer-
ren, durfen wir nicht je nach unserem momentanen Erfordernis denselben
festen Begriff durch verschiedene Wiedergaben interpretieren oder den-
selben Ausdruck oder dieselbe Zeile in verschiedenen Hymnen verschie-
den wiedergeben oder Zusammenhanglosigkeit zu einem Standard rech-
ter Interpretation machen. Im Gegenteil, je enger wir uns an Wort und
Form der Riks halten, desto deutlicher tritt der allgemeine und der ins
einzelne gehende Sinn des Veda in stéandiger Klarheit und Fulle hervor.

Wir sind daher befugt, den Sinn, den wir entdeckt haben, auf andere
Textstellen wie die Hymne Vasishthas anzuwenden, die ich als nachstes
analysieren werde (VI11.76), obgleich es sich dem oberflachlichen Blick nur
um ein ekstatisches Bild der physischen Morgenréte zu handeln scheint.
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Der erste Eindruck verflichtigt sich jedoch, wenn wir analysieren. Wir
sehen dann, daB ein stdndiger Hinweis aufeine tiefere Bedeutung vorliegt,
und in dem Augenblick, wo wir den Schlussel anwenden, den wir fanden,
tritt der Einklang des wirklichen Sinnes zu Tage. Die Hymne beginnt mit
einer Beschreibung jenes Sonnenaufgangs in das Licht der hdchsten
Morgenréte, welches von den Gottern und den Angirasas zustandege-
bracht wird. ,,Savitri, der Gott, das universale mannliche Wesen, ist in das
Licht aufgestiegen, das unsterblich und allgeburtig ist, jyotir amrtar vi$-
vajanyam. Durch jenes Werk (des Opfers) ist das Auge der Gotter geboren
worden (oder: durch die Willenskraft der Gétter wurde Schau geboren).
Morgenréte hat die ganze Welt geoffenbart (oder: alles, was wird, alle
Seienden, visvarm bhuvanam)‘ (Rik 1). Dieses unsterbliche Licht, indasdie
Sonne aufgeht, wird an anderer Stelle das wahre Licht genannt, rtam
jyotih, wobei Wahrheit und Unsterblichkeit im Veda standig miteinander
verknupft sind. Es ist das Licht der Erkenntnis, das vom siebenkdpfigen
Gedanken gegeben wird, den Ayasya entdeckte, als er vis§vajanya wurde,
universal in seinem Wesen. Daher wird dieses Licht auch visvajanya ge-
nannt, es gehort der vierten Ebene an, dem turiyarn svid von Ayasya, von
dem alles ubrige geboren wird und durch dessen Wahrheit alles ubrige
sich in seiner weiten Universalitat und nicht mehr in den begrenzten
Begriffen der Falschheit und Krummheit offenbart. Daher wird es auch das
Auge der Gotter und die gottliche Morgenrdte genannt, die das Ganze des
Seins manifestiert.

Das Resultat dieser Geburt géttlicher Schau list, daB der Pfad des Men-
schen sich ihm offenbart wie auch jene Reisen der Gétter oder zu den
Gottern (devayénéah), die zur unendlichen Weite des gottlichen Seins fuh-
ren. ,Vor mir wurden die Pfade der Reisen der Gétter sichtbar, Reisen, die
nicht verletzen, deren Bewegung von den Vasus gebildet wurde. Das Auge
der Morgenréte entstand vorn, und sie ist zu uns gekommen, (eintreffend)
uber unseren Hausern* (Rik 2). Das Haus ist im Veda das standige Bild fur
die Korper, die die Wohnstatten der Seele sind, ebenso wie das Feld oder
der Wohnort die Ebenen bedeutet, zu denen sie aufsteigt und in denen sie
ruht. Der Pfad des Menschen ist derjenige seiner Reise zu der héchsten
Ebene, und das, was die Reisen der Gotter nicht verletzen, sind (wie wir im
finften Vers sehen, wo der Ausdruck wiederholt wird) die Aufgaben der
Gotter, das gottliche Lebensgesetz, in das die Seele hineinwachsen muB.
Wir finden dann ein seltsames Bild, das die arktische Theorie zu stutzen
scheint: ,, Zahlreich waren jene Tage, die vor dem Sonnenaufgang waren
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(oder: die seit alters waren durch den Sonnenaufgang), in dem du, o
Morgenrote gesehen wardst, wie wenn du dich um deinen Liebhaber
herum bewegtest und nicht wiederkamest" (Rik 3). Dies ist sicher ein Bild
standiger Morgenddmmerungen, nicht unterbrochen von der Nacht, so
wie sie in den arktischen Regionen erlebt werden. Der psychologische
Sinn, der sich aus dem Vers ergibt, liegt auf der Hand.

Wer waren diese Morgenréten? Sie waren jene, die durch die Taten der
Vorvater, die alten Angirasas, geschaffen wurden. ,Sie hatten wirklich die
Freude (des Somas) zugleich mit den Goéttern*, den alten Sehern, die die
Wahrheit besaBen. Die Vorvater fanden das verborgene Licht. Sie, die den
wahren Gedanken hatten (satyamantrah, den wahren Gedanken, ausge-
drickt im inspirierten Wort), brachten die Morgenréte hervor* (Rik 4). Und
wohin fuhrte die Morgenréte, der Pfad, das gottliche Reisen die Vorvater?
Zur ebenen Weite, saméne drve, die an anderer Stelle ungehinderter weiter
Raum genannt wird, urau anibddhe, was offenbar dasselbe ist wie jenes
weite Wesen oder jene weite Welt, die nach Kanwa die Menschen schaffen,
wenn sie Vritra téten und uber Himmel und Erde hinausgehen: Es ist die
unermeBliche Wahrheit und das unendliche Wesen Aditis. ,,In der ebenen
Weite treffen sie zusammen und vereinen ihr Wissen (oder: wissen voll-
kommen) und kampfen nicht miteinander. Sie vermindern nicht (begren-
zen nicht oder verletzen nicht) das Wirken der Gotter. Indem sie sie nicht
verletzen, streben sie (auf ihr Ziel) hin durch (die Kraft der) Vasus* (Rik 5).
Es liegt auf der Hand, daB die sieben Angirasas, ob menschlich oder
gottlich, verschiedene Prinzipien der Erkenntnis, des Denkens oder des
Wortes, reprasentieren, den siebenkdpfigen Gedanken, das siebenmun-
dige Wort Brihaspatis, und in der ebenen Weite werden diese in einer
universalen Erkenntnis in Einklang gebracht. Der Irrtum, die Verschlagen-
heit, Falschheit, durch welche die Menschen das Wirken der Gétter verlet-
zen und wodurch verschiedene Prinzipien ihres Wesens, BewuBtseins,
Wissens in einen wirren Konflikt miteinander treten, wurden durch das
Auge oder die Vision der géttlichen Morgenddammerung entfernt.

Die Hymne schlieBt mit dem Streben der Vasishthas nach dieser géttlichen
und wonnevollen Morgenréte als der Fuhrerin der Herden und der Herrin
der Fulle und wiederum als der Fuhrerin zu Gluckseligkeit und Wahrheit
(sdnrtandm). Die Vorvater wollen zu derselben Verwirklichung wie die

* Ich ibernehme provisorisch die traditionelle Wiedergabe von sadhamédah, obgleich ich mir
nicht sicher bin, das dies die rechte Ubersetzung ist.
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Urseher gelangen, und daraus wurde folgen, daB dies die menschlichen
und nicht die gottlichen Angirasas sind. Auf jeden Fall ist der Sinn der
Angirasa-Legende in allen Einzelheiten festgelegt, ausgenommen hin-
sichtlich der genauen Identitdt der Panis mit der Hundin Sarama. Wir
kénnen nun die Textstellen in den Eréffnungshymnen des vierten Man-
dala erértern, in denen die menschlichen Vorvater eindeutig erwahnt sind
und ihre Leistung beschrieben wird. Diese Hymnen des Vamadeva sind
am informativsten und bedeutsamsten fir die Betrachtung der Angirasa-
Legende und zahlen als solche zu den interessantesten im Rig-Veda.
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19. Kapitel

Der Sieg der Vorvater

Die Hymnen, die der groBe Rishi Vamadeva an die goéttliche Flamme
richtet, an den Seher-Willen, Agni, gehoéren dem Ausdruck nach zu den
mystischsten im Rig-Veda. Sie sind leicht zu verstehen, wenn wir das
System der bezeichnenden Bilder, die von den Rishis verwendet wurden,
fest im Auge behalten. Ansonsten werden sie wie ein leuchtender Nebel
von Bildern erscheinen, die sich unserem Verstandnis entziehen. Der
Leser muB in jedem Augenblick jenen festen Code anwenden, der den
Schlussel zur Bedeutung der Hymnen liefert. Andernfalls wird er sich
ebenso verloren vorkommen wie ein Leser metaphysischer Abhandlun-
gen, der die Bedeutung der philosophischen Begriffe, die stdndig ge-
braucht werden, nicht beherrscht, oder wie jemand, der Paninis Sutras
liest, ohne das spezielle System grammatischer Zeichensprache zu ken-
nen, in dem sie ausgedruckt sind. Wir verfuigen jedoch bereits iber genu-
gend Einsicht in dieses System von Bildern, um gut genug zu verstehen,
was Vamadeva uns lUber die groBe Leistung der menschlichen Vorvater zu
sagen hat.

Um gleich zu Beginn eine deutliche Vorstellung davon zu haben, was jene
groBe Leistung war, kdnnen wir die klaren, hinreichenden Formeln heran-
ziehen, in denen Parashara Shaktya sie ausdrickt: ,Unsere Vater brachen
die festen und starken Statten durch ihren Schrei auf. Sie bereiteten in uns
den Pfad zum groBen Himmel. Sie fanden den Tag und Swar und die
Schau und die leuchtenden Kiihe", cakrur divo brhato gatum asme, ahah
svar vividuh ketum usréh, (1.71.2) Dieser Pfad, so berichtet er uns, ist der
Pfad, der zur Unsterblichkeit fihrt. ,Sie, die in alle Dinge eintraten, die die
rechte Frucht tragen, bildeten einen Pfad zur Unsterblichkeit. Die Erde
stand weit fur sie durch die GréBe und die GroBen. Mutter Aditi kam mit
ihren So6hnen (oder: offenbarte sich) fur das Aufrechterhalten* (1.72.9)".
Das heiBt, das physische Wesen, das von der GroBe der unendlichen
Ebenen oben und durch die Kraft der groBen Gottheiten, die auf jenen
Ebenen herrschen, heimgesucht wird, bricht seine Grenzen auf, 6ffnet

* A ye visva svapatyéani tasthuh krnvanaso amrtatvdya gatum; mahna& mahadbhih prthivi
vi tasthe mété putrair aditir dhdyase veh.
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sich dem Licht und wird in seiner neuen Weite vom unendlichen BewuBt-
sein gestitzt, der Mutter Aditi und ihren Séhnen, den géttlichen Kraften
des héchsten Deva. Dies ist die vedische Unsterblichkeit.

Die Mittel fur dieses Finden und Ausdehnen werden von Parashara eben-
falls sehr knapp in seinem mystischen, aber doch klaren und eindrucks-
vollen Stil genannt. ,Sie hielten die Wahrheit, sie bereicherten ihren Ge-
danken; als strebende Seelen (aryah), hielten sie es dann tatsachlich im
Gedanken, trugen es ausgebreitet in ihrem ganzen Wesen", dadhan rtam
dhanayan asya dhitim, ad id aryo didhisvo vibhrtrah, (1.71.3). Das Bild in
vibhrtrah deutet das Aufrechterhalten des Gedankens der Wahrheit in
allen Prinzipien unseres Wesens an oder, um es mit dem gewohnlichen
vedischen Bild auszudrucken, des siebenkopfigen Gedankens in allen
sieben Wassern, apsu dhiyam dadhise, wie wir es an anderer Stelle in fast
gleichlautender Sprache ausgedruckt sahen. Das wird durch das Bild
gezeigt, das unmittelbar folgt: ,,Die Vollbringer des Werkes gehen zu den
nicht-dirstenden (Wassern), die die géttlichen Geburten durch die Ge-
nugtuung der Wonne mehren", atrsyantir apaso yanti accha, devan janma
prayasa vardhayantih. Das siebenfaltige WahrheitsbewuBtsein im befrie-
digten siebenfaltigen Wahrheitswesen, das die géttlichen Geburten in uns
durch die Genugtuung des Verlangens der Seele nach der Gluckseligkeit
mehrt, dies ist das Wachstum der Unsterblichkeit. Es ist die Manifestation
jener Trinitat goéttlichen Seins, gbttlichen Lichts und géttlicher Wonne, die
die Vedantins spater Satchidananda nannten.

Der Sinn dieser universalen Ausbreitung der Wahrheitund der Geburt und
Aktivitat aller Gottheiten in uns, was ein universales und unsterbliches
Leben anstelle unserer gegenwartigen begrenzten Sterblichkeit zusichert,
wird von Parashara noch mehr verdeutlicht in 1.68. Agni, der géttliche
Seher-Wille, wird beschrieben als jemand, der zum Himmel aufsteigt und
den Schleier der Nachte von allem, was fest, und allem, was beweglich ist,
wegrollt, ,wenn er zum einen Gott wird, der all diese Gottheiten mit der
GroBe seines Wesens umfaBt. Dann in der Tat akzeptieren alle und halten
sich alle an den Willen (oder das Werk), wenn du, o Gottheit, als eine
lebendige Seele geboren wirst aus der Trockenheit (d.h. vom materiellen
Wesen, der Wiste, wie sie genannt wird, unbewassert von den Stréomen
der Wahrheit). Alle genieBen Géttlichkeit, indem sie durch ihre Bewegun-
gen zur Wahrheit und Unsterblichkeit gelangen, bhajanta visve devatvam
nédma, rtarn sapanto amrtam evaih. Der Impuls der Wahrheit, das Denken
der Wahrheit wird zu einem universalen Leben (oder: durchdringt alles
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Leben), und in ihm erflallen alle ihr Wirken", rtasya presa rtasya dhitir
visvayur visve apamsi cakruh (Riks 1-3).

Damit wir nicht unter dem EinfluB der unglickseligen Fehlkonstruktion
des Veda, die die europaischen Gelehrten dem modernen Denken aufge-
zwungen haben, den Gedanken der sieben irdischen Fllisse des Punjab in
die Uberirdische Leistung der menschlichen Vorvéater hineintragen, mer-
ken wir an, was Parashara uns in seinerklaren und erhellenden Weise uber
die sieben Flisse berichtet: ,Die nahrenden Kuhe der Wahrheit (dhena-
vah, ein Bild, das auf die Flusse angewandt wird, wahrend gavah oder
usrah sich auf die leuchtenden Kiihe der Sonne bezieht) erndhrten ihn,
muhend, mit glucklichen Eutern, genossen im Himmel. Indem sie rechtes
Denken als Segen von der héchsten (Ebene) erlangten, flossen die Flisse
weit und eben Uber den Hugel", rtasya hi dhenavo vavasanéah, smadddhnih
pipayanta dyubhaktah, pardvatah sumatirn bhiksamanah, vi sindhavah
samay@4 sasrur adrim (1.73.6). Und in 1.72.8 spricht er von ihnen in einer
Form, die in anderen Hymnen auf die Flisse angewandt wird, und sagt:
,Die sieben Machtigen des Himmels stellten das Denken richtig, kannten
die Wahrheit, nahmen in der Erkenntnis die Tore zur Glickseligkeit wahr.
Sarama fand die Feste, die Weite der leuchtenden Kuhe. Dadurch genieft
das menschliche Geschopf die Wonne", svadhyo diva a sapta yahvih, rayo
duro vi rtajrid ajanan; vidad gavyarn sarama dr/ham drvam, yené nu karn
manusi bhojate vit. Dies sind offenbar nicht die Wasser des Punjab,
sondern die Flusse des Himmels, die Strome der Wahrheit*, Gottinnen wie
Saraswati, die die Wahrheit in der Erkenntnis besitzen und dadurch dem
Menschen die Tore zur Gluckseligkeit 6ffnen. Wirsehen hier auch,wasich
bereits herausgehoben habe, daB ein enger Zusammenhang zwischen
dem Finden der Kihe und dem AusflieBen der Fllisse besteht: sie sind
Teile einer Aktion, der Vollbringung der Wahrheit und Unsterblichkeit
durch Menschen, rtarn sapanto amrtam evaih.

Nun ist vollkommen klar, daB3 die Leistung der Angirasas in der Eroberung
der Wahrheit und Unsterblichkeit besteht, daB Swar, auch der groBe
Himmel genannt, brhat dyauh, die Ebene der Wahrheit oberhalb des
gewdhnlichen Himmels und der Erde ist, was nichts anderes bedeuten
kann als das gewdhnliche mentale und physische Wesen; daB der Pfad des

* Es sei angemerkt, daB Hiranyastupa Angirasa die von Vritra freigesetzten Wasser als ,,das
Mental besteigend” beschreibt, mano ruhanah. An anderer Stelle werden sie die Wasser
genannt, die das Wissen haben, 4po vicetasah (1.83.1).
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groBen Himmels, der Pfad der Wahrheit, geschaffen von den Angirasas
und beschritten von der Hundin Sarama, der Pfad zur Unsterblichkeit ist,
amrtatvdya gatum (1.72.9); daB die Schau (ketu) der Morgenrote, der Tag,
der von den Angirasas gewonnen wird, jene Schau ist, die dem Wahrheits-
bewuBtsein eignet; daB die leuchtenden Kiihe der Sonne und der Morgen-
rote, die den Panis abgerungen wurden, die Erleuchtungen dieses
WahrheitsbewuBtseins sind, die helfen, den Gedanken der Wahrheit, rta-
sya dhitih, vollstandig im siebenkdpfigen Gedanken Ayasyas zu formen;
daB die Nacht des Veda das verdunkelte BewuBtsein des sterblichen
Wesens ist, in dem die Wahrheit unterbewuBt ist, verborgen in der Hohle
des Hugels; daB die Ruckgewinnung der verlarenen Sonne, die in dieser
Dunkelheit der Nacht liegt, die Ruckgewinnung der Sonne der Wahrheit
aus dem verdunkelten unterbewuBten Zustand ist; und daB das Herabflie-
Ben der sieben Flusse zur Erde die hinausstrdmende Aktion des siebenfal-
tigen Prinzips unseres Wesens sein mufB3, wie es in der Wahrheit des
gottlichen oder unsterblichen Seins formuliert wird. In gleicher Weise
mussen dann die Panis die Machte sein, die die Wahrheit daran hindern,
aus dem unterbewuBten Zustand hervorzutreten, und die sich standig
bemuihen, dem Menschen die Erleuchtungen der Wahrheit zu rauben und
ihn zuruck in die Nacht zu werfen, und Vritra muB die Kraft sein, die die
freie Bewegung der erleuchteten Flusse der Wahrheit vereitelt oder behin-
dert, den Impuls der Wahrheit in uns blockiert, rtasya presa, jenen leuch-
tenden Antrieb, dyumatim isam (VI11.5.8), der uns uber die Nacht hinaus zur
Unsterblichkeit tragt. Die Gétter, die Séhne Aditis, missen dagegen die
erleuchteten goéttlichen Krafte sein, die vom unendlichen BewuBtsein Aditi
geboren sind und deren Ausbildung und Téatigkeit in unserem menschli-
chen und sterblichen Wesen fur unsere Entwicklung in die Géttlichkeit
hinein, in das Wesen des Deva (devatvam), das Unsterblichkeit bedeu-
tet, notwendig ist. Agni, der wahrheitsbewuBte Seher-Wille, ist die Haupt-
gottheit, die uns in Stand setzt, das Opfer zu bewirken. Er fuhrt es auf dem
Pfad der Wahrheit, er ist der Krieger der Schlacht, der Vollbringer des
Werkes, und seine Einheit und Universalitat in uns, die in sich alle anderen
Gottheiten umfaBt, ist die Basis der Unsterblichkeit. Die Ebene der Wahr-
heit, zu der wir gelangen, ist sein Heim und das Heim der anderen Gétter,
sowie auch das letztendliche Heim der Seele des Menschen. Die Unsterb-
lichkeit wird beschrieben als Gluckseligkeit, ein Zustand unendlichen
spirituellen Reichtums und unendlicher Fulle, ratna, rayi, vaja, rédhas usw..
Die sich 6ffnenden Tore unseres gottlichen Heims sind die Torezur Gluck-
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seligkeit, rdyo durah, die gottlichen Tore, die sich weit flr jene 6ffnen, die
die Wahrheit mehren (rtdvrdhah) und die von Saraswati und ihren Schwe-
stern, den sieben Flissen, und von Sarama fur uns entdeckt werden. Zu
ihnen und der weiten Weide (ksetra) in den unbehinderten und ebenen
Unendlichkeiten der unermeBlichen Wahrheit fihren Brihaspati und Indra
die leuchtenden Herden aufwarts.

Wenn diese Begriffe in unserem Mental fest verankert sind, sind wir auch in
der Lage, die Verse Vamadevas zu verstehen, die nur in symbolischer
Sprache die Substanz des Gedankens wiederholen, der in offenerer Form
von Parashara ausgedruckt wird. Vamadevas Eréffnungshymnen sind an
Agni, den Seher-Willen gerichtet. Er wird besungen als der Freund oder
Gestalter des Opfers des Menschen, der ihn zur Schau erweckt, zum
Wissen (ketu), sa cetayan manuso yajiabandhuh (I1V.1.9). Indem er dies
tut, ,wohnt er in den mit Toren versehenen Hausern dieses Wesens, es
vervollstandigend. Er, ein Gott, wurde zum Mittel der Vervollkommnung
des sterblichen (Menschen)*, sa kseti asya duryasu sddhan, devo marta-
sya sadhanitvam &pa. Was aber vervollstandigt er? Der nachste Vers
berichtet es: ,Mdge dieser Agni uns in seiner Erkenntnis zu jener seiner
Wonne fuhren, die von den Goéttern genossen wird, zu jener, die alle
Unsterblichen durch den Gedanken schufen und Dyauspita, der Vater, der
die Wahrheit ausstrémen 1aB8t," sa no agnir nayatu prajanan, acchéaratnarn
devabhat kam yad asya; dhiyé yad visve amrta akrnvan, dyauspité janita
satyam uksan. Das ist Parasharas Seligkeit der Unsterblichkeit, geschaf-
fen von all den Machten unsterblicher Gottlichkeit, die ihr Werk im Gedan-
ken der Wahrheit und gemaB ihrem Antrieb tun, und das Ausstromen der
Wabhrheitistoffenbar das Austromen der Wasser, wie durch das Wortuksan
angezeigt wird, Parasharas gleichméaBiger Ausbreitung der sieben Flisse
der Wahrheit uber den Hugel.

Vamadeva berichtet uns dann von der Geburt dieser groBen, ursprungli-
chen oder héchsten Kraft, Agni, in der Wahrheit, in ihren Wassern, in ihrem
Urheim. ,.Er wurde geboren, der erste, in den Wassern, im Fundament der
weiten Welt (Swar), in ihrem SchoB (d.h. ihrem Sitz und ihrer Geburts-
statte, ihrem Urheim). Er war ohne Kopf und FiBe, verbarg seine Extre-
mitaten, machte sich ans Werk im Lager des Bullen* (Rik 11). Der Bulle ist
der Deva oder Purusha, seine Hohle ist die Ebene der Wahrheit, und Agni
ist der Seher-Wille, der im WahrheitsbewuBtsein tatig ist und die Welten
erschafft. Aber er verbirgt seine Extremitaten, seinen Kopf und seine FuBe;
d.h. sein Wirken entfaltet sich zwischen dem UberbewuBten und dem
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UnterbewuBten, in denen seine héchsten und seine niedrigsten Zustande
jeweils verborgen sind, der eine in einem auBersten Licht, der andere in
auBerster Dunkelheit. Daraus geht er als die erste und hochste Kraft hervor
und wird dem Bullen oder dem Herrn geboren durch die Aktion der sieben
Krafte der Wonne, der sieben Geliebten. ,[Er ging vorandurch erleuchtetes
Wissen als erste Kraft, im Sitze der Wahrheit, im Lager des Bullen, begeh-
renswert, jung, fullig im Korper, weit leuchtend. Die sieben Geliebten
trugen ihn zum Herrn" (Rik 12).

Der Rishi kommt dann auf die Leistung der menschlichen Vorvater zu
sprechen, asmékam atra pitaro manusyah, abhi pra sedur rtam asusénéh:
»,Hier gingen unsere menschlichen Vorvater, die die Wahrheit zu besitzen
suchten, hin zu ihm. Als leuchtende Kuhe in ihrem verdeckenden Gefang-
nis, als gute Melker, deren Gehege im Felsen ist, fuhren sie aufwarts (zur
Wabhrheit), die Morgendammerungen antworteten inrem Ruf. Sie zerrissen
den Higel und machten sie licht. Andere, die Gberall um sie herum waren,
erklarten weitdiese ihre (Wahrheit). Als Treiber der Herden sangen sie die
Hymne an den Vollbringer der Werke (Agni). Sie fanden das Licht, sie
leuchteten in ihren Gedanken (oder: sie vollbrachten das Werk durch ihre
Gedanken). Sie mit dem Mental, das das Licht sucht (die Kuhe, gavyata
manasa), zerrissen den festen und kompakten Hugel, der die leuchtenden
Kuhe umgab. Die Seelen, die begehren, 6ffneten sich durch das géttliche
Wort, vacasé daivyena, das starke Gehege voller Rinder" (Riks 13-15). Dies
sind die Ublichen Bilder der Angirasa-Legende. Aber im nachsten Vers
gebraucht Vamadeva eine noch mystischere Sprache. ,Sie konzipierten im
Mental den Urnamen der ndhrenden Kihe, sie fanden die dreimal sieben
hoéchsten (Sitze) der Mutter. Die Weibchen der Herde wuBten das und
folgten ihm nach. Die Rétliche wurde geoffenbart durch die siegreiche
Verwirklichung (oder: den Glanz) der Kuh des Lichts", te manvata pratha-
marm né&ma dhenos trih sapta maéatuh paraméni vindan; taj janatir
abhyandsata vr4, dvirbhuvad arunir yasasd goh. Die Mutter hier ist Aditi,
das unendliche BewuBtsein, dhenuh oder die ndhrende Kuh mit den sie-
ben Flussen zu ihrem siebenfaltigen Strémen, ebenso wie gauh, die Kuh
desLichts mitden Morgendammerungen alsihren Kindern; die Rétliche ist
die gbttliche Morgenrote, und die Herde oder die Strahlen sind ihre heran-
dammernden Erleuchtungen. Der Urname der Mutter mit ihren dreimal
sieben héchsten Sitzen, das, was die Morgendammerungen oder mentalen
Erleuchtungen wissen und worauf sie sich hinbewegen, mu3 der Name der
Gottlichkeit des hochsten Deva sein, der unendliches Wesen und unendli-
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ches BewuBtsein und unendliche Wonne ist. Die Sitze sind die drei géttli-
chen Welten, die fruher in der Hymne die drei hdchsten Geburten Agnis
genannt werden, Satya, Tapas und Jana der Puranas, die den drei Unend-
lichkeiten des Deva entsprechen, und jede erfullt in ihrer eigenen Weise
das siebenfaltige Prinzip unsers Seins: So erhalten wir die Reihe von
dreimal sieben Sitzen Aditis, manifestiert in all ihrer Herrlichkeit durch das
Sich-Offnen der Morgendammerung der Wahrheit*. So sehen wir, daB die
Verwirklichung des Lichts und der Wahrheit durch die menschlichen Vor-
véater auch ein Aufstieg zur Unsterblichkeit des hochsten und goéttlichen
Zustands ist, zum Urnamen der allschaffenden unendlichen Mutter, zu
ihren dreimal sieben héchsten Graden dieser aufsteigenden Existenz, zu
den héchsten Hugeln des ewigen Hugels (sénu, adri).

Diese Unsterblichkeit ist die von den Gottern genossene Gluckseligkeit,
von der Vamadeva bereits gesprochen hat als von der Sache, die Agni
durch das Opfer zu vollbringen hat, als der héchsten Wonne mit ihren
dreimal sieben Ekstasen (1.20,7). Denn er fahrt fort: ,Vergangen ist die
Dunkelheit, erschiuttert in ihrem Fundament. Der Himmel leuchtete auf
(rocata dyauh, was die Offenbarung der drei leuchtenden Welten von
Swar einschlieBt, divo rocanani) Hinauf stieg das Licht der géttlichen
Morgendammerung. Die Sonne trat in die weitenFelder (der Wahrheit) ein
und erkannte die geraden und die krummen Dinge in Sterblichen. Danach
erwachten sie tatsachlich und sahen zuduBerst (durch Trennung des
Geraden vom Krummen, der Wahrheit von der Falschheit, seitens der
Sonne). Da hielten sie furwahr in sich die Wonne, die im Himmel genossen
wird, ratnarn dharayanta dyubhaktam. Mdgen die Gotter in all unseren
Heimen sein, moége die Wahrheit dasein fur unser Denken, o Mitra, o
Varuna“, visve visvasu duryasu deva mitra dhiye varuna satyam astu (Riks
17, 18). Dies ist offenbar derselbe Gedanke, wie er in anderer Sprache von
Parashara Shaktya ausgedruckt wurde: die Durchdringung allen Seins mit
dem Gedanken und Antrieb der Wahrheit und das Wirken aller Gottheiten
in diesem Gedanken und Antrieb, um in jedem Teil unseres Seins Wonne
und Unsterblichkeit zu entwickeln.

* Derselbe Gedanke wird von Medhatithi Kanwa (1.20.7) als die dreimal sieben Ekstasen der
Seligkeit ausgedruckt, ratnéni trih sapténi, oder wortlicher als die Ekstasen in ihren drei
Reihen von sieben, die die Ribhus alle in ihrem getrennten und vollstindigen Ausdruck
herausbringen, ekamekarh su$astibhih.



Der Sieg der Vorvater 207

Die Hymne schlieBt folgendermaBen ab: ,Moge ich das Wort an Agni
richten, der rein leuchtet, an den Priester der Opfergabe, den groéBten
beim Opfer, der uns alles bringt. Mége er den reinen Euter der Kiihe des
Lichts und die gereinigte Nahrung der Pflanze der Wonne (den Soma)
auspressen, die Uberallhin ausgegossen wird. Er istdas unendliche Wesen
aller Herren des Opfers (der Gotter) und der Gast aller menschlichen
Wesen. Mdge Agni die zunehmende Offenbarung der Gotter in sich akzep-
tieren und als Kenner der Geburten ein Geber des Glicks sein“ (Riks 19,
20).

In der zweiten Hymne des vierten Mandala erhalten wir sehr deutlich und
gehaltvoll die Parallele von den sieben Rishis, die die géttlichen Angirasas
und die menschlichen Vorvater sind. Der Textstelle gehen vier Verse
voran, 1V.2.11-14, die den Gedanken des Menschen hereinbringen, der
nach Wahrheit und Wonne sucht. ,,Mdge er, der Kenner, das Wissen und
die Unwissenheit vollkommen erkennen, die weiten Ebenen und die krum-
men, die Sterbliche einschlieBen; und, o Gott, fiir eine Wonne, die reich an
Nachkommenschaft ist, schenke uns reichlich Diti und schitze Aditi!*
Dieser elfte Vers ist in seiner Bedeutsamkeit augenfallig. Wir haben hier
die Gegenuberstellung von Wissen und Unwissenheit, wie wir sie im
Vedanta finden. Das Wissen wird mitdenweiten offenen Ebenen gleichge-
setzt, die im Veda haufig erwahnt werden. Es sind die breiten Ebenen, zu
denen jene aufsteigen, die am Opfer arbeiten, sie finden dort Agni in
selbstseiender Freude sitzend (V.7.5). Sie sind das weite Wesen, daser fir
seinen eigenen Korper bildet (V.4.6), die ebene Weite, die unbehinderte
UnermeBlichkeit. Es ist daher das unendliche Wesen des Devas, wohin wir
aufder Ebene der Wahrheit gelangen und das die dreimal sieben hdchsten
Sitze Aditis, der Mutter, enthélt, die drei héchsten Geburten Agnis im
Unendlichen, anante antah (IV.1.7). Die Unwissenheit auf der anderen
Seite wird identifiziert mit den krummen oder unebenen Ebenen*®, die
sterbliche Wesen einschlieBen. Sie ist die begrenzte, geteilte sterbliche
Existenz. Ferner liegt auf der Hand, daB die Unwissenheit im nachsten
Halbvers Diti ist, ditim ca résva aditim urusya, und das Wissen ist Aditi.
Diti, auch Danu genannt, bedeutet Teilung, und die hindernden Krafte

* Cittim acittirh cinavad vi vidvan, prstheva vité vrjind ca martén. Vrjind bedeutet krumm und
wird im Veda gebraucht, um die Krummheit des Falschen zu bezeichnen im Gegensatz zur
offenen Geradheit der Wahrheit, aber der Dichter hat offenbar die verbale Bedeutung von
vrjim Sinn, trennen, abschirmen, und dieserverbale Sinn im Adjektiv bestimmt martén.



208 Erster Teil, 19. Kapitel

oder Vritras sind ihre Kinder, Danus, Danavas, Daityas, wahrend Aditi Sein
in seiner Unendlichkeit und die Mutter der Gotter bedeutet. Der Rishi
begehrt eine Wonne, die fruchtbar in Nachkommenschaft ist, d.h. in gottli-
chen Werken und ihren Ergebnissen, und dies ist zu schaffen durch die
Eroberung aller Schatze, die unser geteiltes sterbliches Wesen in sich
birgt, uns jedoch durch die Vritras und die Panis vorenthalten werden,
sowie durch ihre Bewahrung im unendlichen géttlichen Wesen. Das letz-
tere ist in uns zu schitzen vor der gewohnlichen Tendenz unseres
menschlichen Seins, vor Unterwerfung unter die S6hne von Danu oder
Diti. Der Gedanke ist offenbar identisch mit jenem der Isha Upanishad, die
den Besitz von Wissen und Unwissenheit, der Einheit und der Vielheit im
einen Brahman als Grundbedingung fur die Erlangung von Unsterblich-
keit bezeichnet.

Wir kommen nun zu den sieben goéttlichen Sehern. ,,Die Seher, unbezwun-
gen, erklarten den Seher (den Deva, Agni), hielten ihn im Innern der
(Hauser) des menschlichen Wesens. Von dort (von diesem verkdrperten
menschlichen Wesen) mégest du, o Agni, durch die Tat strebend (aryah),
durch deine vorrickenden Bewegungen jene sehen, deren Schau du
haben muBt, die transzendenten (die Gottheiten des Deva)" kavirm $asadh
kavayo adabdhé&h, nidharayanto durydsu ayoh; atas tvarm drsyan agna
etédn, padbhih pasyer adbhutén arya evaih (Rik 12). Das ist wiederum die
Reise zur Schau der Géttlichkeit. ,Du, o Agni, jungste Kraft, bist der
vollkommene Fuhrer (auf jener Reise) zu ihm, der das Wort singt, den
Soma darbringt und das Opfer verfligt. Bringe dem Erleuchteten, der das
Werk vollbringt, die Wonne mit ihrer weiten Seligkeit zu seiner Mehrung
und befriedige so den Vollbringer des Werkes (oder. den Mann,
carsaniprah). Jetzt, o Agni, machen die rechten Denker (die Angirasas)
aus allem, was wir mit unseren Handen und FuBen und unseren Kérpern
getan haben, gleichsam deine Kutsche durch die Arbeit der beiden Arme
(Himmel und Erde, bhurijoh). Indem sie die Wahrheit zu besitzen suchen,
haben sie sich zu ihr vorgearbeitet (oder: Kontrolle Gber sie gewonnen)*,
rtarn yemuh sudhya asusénéh (Riks 13, 14). ,Nun mdgen wir wie die sie-
ben Seher der Morgenrdte, der Mutter der héchsten Verfliger (des Opfers) fur
uns die Gotter hervorbringen. Mogen wir zu den Angirasas werden, den
Soéhnen des Himmels, und den schéatzereichen Hugel aufbrechen und in
Reinheit leuchten* (Rik 15). Wir haben hier sehr deutlich die sieben gottli-
chen Seher als die hochsten Verfuger des Weltopfers und den Gedanken
des menschlichen Wesens, das zu diesen sieben Sehern ,,wird", d.h. sie in
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sich selbst schafft und in das hineinwéachst, was sie bedeuten, ebenso wie
es zu Himmel und Erde und den anderen Goéttern wird oder, wie es an
anderer Stelle ausgedrickt wird, die géttlichen Geburten in seinem eige-
nen Wesen hervorbringt oder erschafft oder heranbildet (jan, kr, tan).

Als nachstes wird das Beispiel der menschlichen Vorvater als der ur-
sprunglichen Art dieses groBen Werdens und dieser groBen Verwirkli-
chung gegeben. ,Nun auch, wie einst unsere hdchsten Vorvater, o Agni,
suchten sie die Wahrheit zu besitzen, das Wort auszudricken und reisten
zur Reinheit und zum Licht. Indem sie die Erde (das materielle Wesen)
aufbrachen, enthillten sie die Rétlichen (die Morgendammerungen, die
Kihe). Vervollkommnet in Werken und Licht, die Gottheiten suchend
waren sie Gétter, die die Geburten wie Eisen schmieden (oder: die géttli-
chen Geburten wie Eisen schmiedend), machten Agni zu einer reinen
Flamme, vermehrten Indra und erlangten und erreichten die Weite des
Lichts (der Kuhe, gavyam drvam). So wie Herden der Kuh im Feld der
Reichtumer, wurde dies der Schau offenbart, was die Geburten der Gétter
im Inneren sind, o Méachtiger. Sie vollendeten die umfassenden Genusse
(oder: Sehnstlichte) der Sterblichen und arbeiteten strebend an der Meh-
rung des hoheren Wesens", a yidtheva ksumati pasvo akhyad devanar yaj
janima anti ugra; martdnamm cid urvasir akrpran vrdhe cid arya uparasya
ayoh (Riks 16-18). Offenbar ist dies in anderer Sprache eine Wiederho-
lung des zweifachen Gedankens, die Reichtumer Ditis zu besitzen und
dabei doch Aditi zu bewahren. ,Wir haben das Werk fur dich getan, wir
sind vollkommen in Werken geworden, die weit-leuchtenden Morgendam-
merungen haben ihr Heim in der Wahrheit bezogen (oder: haben sich mit
der Wahrheit bekleidet), in der Fulle Agnis und seiner vielfaltigen Wonne,
im leuchtenden Auge des Gottes in all seiner Helligkeit” (Rik 19).

Die Angirasas werden wiederum in IV.3.11 erwéhnt. Einige der Ausdrucke,
die zu diesem Vers hinfuhren, verdienen Erwahnung. Denn es kann gar
nicht oft genug wiederholt werden, daB kein Vers im Veda richtig verstan-
den werden kann, wenn wir nicht auf den Zusammenhang verweisen, auf
seinen Platz im Gedankengang des Sukta, auf alles, was vorangeht, und
alles, was folgt. Die Hymne beginnt mit einem Aufruf an die Menschen,
Agni zu erschaffen, der in der Wahrheit opfert, ihn in seiner Form goldenen
Lichts zu erschaffen (hiranyardpam; Gold ist stets dasSymboldesSonnen-
lichts der Wahrheit, rtarn jyotih), bevor die Unwissenheit sich heranbil-
den kann, pura tanayitnor acittat (IV.3.1). Der Gott wird aufgefordert, zum
Werk des Menschen und zur Wahrheit in ihm zu erwachen als er selbst,
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»,der WahrheitsbewuBte, der den Gedanken recht ansetzt", rtasya bodhi
rtacit svadhih 1V.3.4). Denn alle Falschheit ist bloB ein falsches Ansetzen
der Wahrheit. Er soll alle Fehler, alle Sinde und allen Mangel im Menschen
den verschiedenen Gottheiten oder géttlichen Kraften des géttlichen We-
sens zuweisen, damit sie entfernt werden und der Mensch schlieBlich als
makellos vor der Unendlichen Mutter erklart werden kann, aditaye anéga-
sah (1.24.15) — oder wegen des unendlichen Seins, wie es an anderer
Stelle heiBt.

Im neunten und zehnten Vers finden wir dann, in verschiedenen Formeln,
den Gedanken der gemeinsamen menschlichen und géttlichen Existenz,
Diti und Aditi, wobei die letztere begrundet und lenkt und mit sich selbst
die erstere uberflutet. ,Die Wahrheit, gelenkt von der Wahrheit, begehre
ich (d.h. die menschliche durch die géttliche), zusammen die unreifen
Dinge der Kuh und ihren reifen und honigsuBen Ertrag (wiederum die
unvollkommenen menschlichen und die vollkommenen und glickbrin-
genden goéttlichen Fruchte des universalen BewuBtseins und Seins). Sie
(die Kuh), die schwarz ist (die dunkle und geteilte Existenz, Diti) wird
genahrt durch das leuchtende Wasser des Fundaments, das Wasser der
Begleitstrome (j@maryena payaséd). Agni, der Bulle, der Mann, besprengt
mit dem Wasser ihrer Ebenen, erstreckt sich durch die Wahrheit ohne
Zittern, begrundet Weite (weiten Raum oder weite Manifestation). Der
buntscheckige Bulle melkt die reinen leuchtenden Zitzen.” Die symboli-
sche Gegenuberstellung der leuchtenden weiBen Reinheit des Einen, der
die Quelle ist, der Sitz, die Grundlage, und der vielfaltigen Farbung des
Lebens, wie es sich in der dreifadltigen Welt manifestiert, tritt haufig im
Veda auf. Dieses Bild des buntscheckigen Bullen und des rein-hellen
Euters oder der Quelle der Wasser wiederholt daher nur, wie die anderen
Bilder, den Gedanken der vielfaltigen Manifestationen des menschlichen
Lebens, das in seinen Aktivitaten gereinigt, gestillt ist, gendhrt von den
Wassern der Wahrheit und der Unendlichkeit.

SchlieBlich kommt der Rishi auf die Verknupfung der leuchtenden Kuhe
mit dem Wasser zu sprechen, die wir so haufig finden: ,,Durch die Wahrheit
brachen die Angirasas den Hugel auf, schlugen ihn entzwei und
erreichten Vereinigung mit den Kuhen. Als menschliche Seelen bezogen
sie ihre Wohnung in der gliickseligen Morgenroéte. Swar wurde offenbar,
als Agni geboren wurde. Durch die Wahrheit rannen die gbéttlichen
unsterblichen Wasser, unbehindert, mit ihren Honigfluten, o Agni, wie
ein Pferd, das vorangaloppiert, in einem ewigen FlieBen* (Riks 11, 12).
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Diese vier Verse sollen eigentlich die Vorbedingungen fir die groBe
Verwirklichung der Unsterblichkeit darstellen. Sie sind die Symbole des
groBartigen Mythos, des Mythos der Mystiker, in dem sie ihre héchste
spirituelle Erfahrung vor den Uneingeweihten und dies leiderauch wirksam
genug vor ihrer Nachwelt verbergen. DaB es geheime Symbole waren,
Bilder, die die Wahrheit, die sie schutzten, offenbaren sollen, jedoch nur
dem Eingeweihten, dem Kenner, dem Seher, sagt uns Vamadeva selbst in
der einfachsten und emphatischsten Sprache im letzten Vers eben dieser
Hymne: ,All dies sind geheime Worte, die ich dir, der du das Wissen hast,
mitgeteilt habe, o Agni, o Verfuger, Worte der Anleitung, Worte des Seher-
Wissens, die ihren Sinn dem Seher verraten. Ich habe sie ausgesprochen
undin meinenWortenund Gedankenbeleuchtet",etavisvaviduse tubhyarn
vedho nithani agne niny& vacamsi; nivacana kavaye kéavyani, asarmsisarm
matibhir vipra ukthaih (1V.3.16). Geheime Worte, die in der Tat ihr
Geheimnis bewahrten, das vom Priester, vom Ritualisten, vom
Grammatiker, Gelehrten, Historiker, Mythologen nicht beachtet wurde,
denen sie dunkel blieben, Siegel der Verwirrung, und nicht das, was sie den
hochsten alten Vatern und ihrer erleuchteten Nachwelt waren, ninya
vacarsi nithani nivacana kavyani.
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20. Kapitel

Die Himmelshundin

Es bleiben noch zwei konstante Merkmale der Angirasa-Legende, hin-
sichtlich derer wir weitere Einsicht gewinnen mussen, um den vedischen
Begriff der Wahrheit und die Entdeckung der Erleuchtungen der Urvater
durch die Morgenréte vollstandig zu begreifen. Wir miassen die Identitat
von Sarama und die exakte Funktion der Panis bestimmen, zwei Probleme
vedischer Interpretation, die sehr eng miteinander verknuipft sind. DaB
Sarama eine Macht des Lichts und wahrscheinlich der Morgendamme-
rung ist, liegt auf der Hand. Denn sobald wir einmal wissen, daB der Kampf
zwischen Indra und den urspringlichen arischen Sehern auf der einen
Seite und den Séhnen der Héhle auf der anderen keine abwegige Entstel-
lung primitiver indischer Geschichte ist, sondern ein symbolischer Kampf
zwischen den Machten des Lichts und denen der Finsternis, mu3 Sarama,
die bei der Suche nach den leuchtenden Herden fuhrt und die den Pfad
und die geheime Festung im Berg entdeckt, eine Vorlauferin der Morgen-
rote der Wahrheit im menschlichen Mental sein. Und wenn wir uns fragen,
welche Macht unter den wahrheitsfindenden Fahigkeiten esist, die so aus
der Dunkelheit des Unbekannten in unserem Wesen die Wahrheit ent-
deckt, die in ihm verborgen liegt, denken wir sogleich an die Intuition.
Denn Sarama ist nicht Saraswati, sieist nicht die Inspiration, obgleich die
Namen &hnlich sind. Saraswati schenktdie volle Flut der Erkenntnis; sie ist
der groBe Strom oder erweckt ihn, maho arpah, und erleuchtet alles
Denken mit Fllle, visva dhiyo virajati. Saraswati besitzt und ist die Flutder
Wahrheit. Sarama ist die Reisende und die Sucherin auf deren Pfad, die
selbst nicht besitzt, aber das findet, was verloren ist. Auch ist sie nichtdas
volle Wort der Offenbarung, Lehrerin der Menschen wie die Géttin lla.
Denn selbst wenn das, was sie sucht, gefunden wird, ergreift sie nicht
Besitz davon, sondern gibt nur die Botschaft den Sehern und ihren géttli-
chen Helfern weiter, die noch um den Besitz des Lichts kdmpfen mussen,
das entdeckt worden ist.

Wir wollen jedoch prufen, was der Veda selbst uber Sarama sagt. Es findet
sich ein Vers in 1.104.5, der nicht ihren Namen erwahnt, und auch handelt
die Hymne selbst nicht von den Angirasas oder den Panis, aber die Zeile
beschreibt prazise genug die Rolle, die Sarama im Veda zugeschrieben
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wird: ,Als dieser Wegfuhrer sichtbar ward, ging sie, wissend, zu jenem
Sitz, der gleichsam das Heim des Dasyu ist“, prati yat sy nith& adars$i
dasyor oko na accha sadanarn janati géat. Dies sind die beiden wesentli-
chen Merkmale Saramas. Das Wissen kommt vorher zu ihr, vor der Schau,
tritt beim geringsten Hinweis instinktiv hervor, mit ihm lenkt sie die lbri-
gen suchenden Fahigkeiten und géttlichen Krafte. Und sie fuhrt zu jenem
Sitz, sadanam, dem Heim der Zerstorer, der im Dasein der Gegenpol zum
Sitz der Wahrheit, sadanam rtasya, in der Hohle oder in der verborgenen
Statte der Dunkelheit, guhdyam, ist, so wie das Heim der Goétter sich in der
Hohle oder Verborgenheit des Lichts befindet. Mit anderen Worten, sie ist
eine Macht, die von der iuberbewuBten Wahrheit herabgestiegen ist, die
uns zum Licht fahrt, das in uns selbst, im UnterbewuBten verborgen liegt.
Alle diese Eigentumlichkeiten treffen exakt auf die Intuition zu.

Sarama wird namentlich nur in einigen wenigen Hymnen des Veda er-
waéahnt und stets in Verbindung mit der Leistung der Angirasas oder dem
Gewinnen der hdchsten Daseinsebenen. Am wichtigsten davon ist das
Sukta der Atris, das wir bereits in unsere Erorterung der Navagwa und
Dashagwa Angirasas einbeziehen muBten, V.45. Die ersten drei Verse
fassen die groBe Leistung zusammen. ,Indem er den Higel des Himmels
durch die Worte trennte, fand er sie, ja, die Strahlenden der eintreffenden
Morgenréte gingen hinaus. Er deckte jene auf, die im Gehege waren. Swar
erhob sich. Ein Gott 6ffnete die menschlichen Tore. Die Sonne erlangte
umfassend Kraft und Herrlichkeit. Die Mutter der Kihe (die Morgenréte)
kam wissend aus der Weite. Die Flusse wurden zu rauschenden Fluten, zu
Fluten, die (ihren Kanal) zerteilten, der Himmel wurde gefestigt wie ein
wohlgeformter Pfeiler. Zu diesem Wort (kam) der Inhalt des fruchtbaren
Hugels (hervor) fur die hochste Geburt der GroBen (der Flusse oder,
weniger wahrscheinlich, der Morgenddmmerungen). Der Hugel teilte
sich, der Himmel wurde vervollkommnet (oder: vollbrachte sich selbst).
Sie wohnten (auf Erden) und verteilten die umfassende Weite.“ Der Rishi
spricht hier von Indra und den Angirasas, wie der Rest der Hymne zeigt
und wie aus den von ihm gebrauchten Ausdrucken ersichtlich wird. Denn
dies sind die ublichen Formeln des Angirasa-Mythos, sie wiederholen die
exakten Ausdrucke, die in den Hymnen von der Freisetzung der Morgen-
rote, der Kuhe und der Sonne standig gebraucht werden. Wir wissen
bereits, was sie bedeuten. Der Hugel unseres bereits geformten dreifa-
chen Seins, der sich auf seinem Gipfel in den Himmel erhebt, wird von
Indra auseinander gerissen, und die verborgenen Strahlen gehen hinaus.
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Swar, der héhere Himmel des UberbewuBten, wird durch das Ausstrémen
der leuchtenden Herden geoffenbart. Die Sonne der Wahrheit verbreitet
alle Kraft und Herrlichkeit ihres Lichts, die innere Morgenrdte kommt aus
der leuchtenden Weite, erfiullt mit Wissen, jdnati gat, — derselbe Aus-
druck, der fur jene gebraucht wird, die zum Haus des Dasyu fahrt (1.104.5);
und fur Sarama in 111.31.6: Die Flisse der Wahrheit, die das Ausstromen
ihres Wesens und ihrer Bewegung reprasentieren (rtasya presa), flieBen in
ihren rauschenden Strémen herab und bilden hier fur ihre Wasser einen
Kanal. Der Himmel, das mentale Wesen, wird vervollkommnet und gefe-
stigt wie ein wohlgeformter Pfeiler, um die weite Wahrheit des héheren
oder unsterblichen Lebens zu tragen, das jetzt offenbar gemacht wird, und
die Weite jener Wahrheit wird hier im ganzen physischen Wesen aufge-
nommen. Die Herausgabe des fruchtbaren Inhalts des Hugels, parvatasya
garbah, der Erleuchtungen, die den siebenkdpfigen Gedanken bilden,
rtasya dhitih, und die als Reaktion auf dasinspirierte Wort hervorkommen,
fuhrt zur héchsten Geburt der sieben groBen Flisse, die die Substanz der
Wahrheit bilden, welche in aktive Bewegung gebracht wird, rtasya presa.
Nach der Anrufung Indras und Agnis durch die ,,Worte der vollkommenen
Sprache, die von den Géttern geliebt werden" — denn mittels dieser Worte
fuhren die Maruts* die Opfer als Seher durch, die durch ihr Seher-Wissen
das Opferwerk gut verrichten, ukthebhir hi sméa kavayah suyajnabh...
maruto yajanti, (Rik 4) —, nach dieser Anrufung legt der Rishi dann als
nachstes eine Mahnung und wechselseitige Ermutigung in den Mund der
Menschen, ebenso zu handeln wie die Vorvater und dieselben goéttlichen
Ergebnisse zu erlangen. ,Kommt jetzt, heute wollen wir im Denken Voll-
kommenheit erreichen, wir wollen Leid und Unbehagen ausléschen, wir
wollen unsdem hoheren Guten zuwenden®, eto nu adya sudhyo bhavdma,
pra ducchund@ minavdma variyah. ,LaBt uns stets alle feindlichen Dinge
von uns weisen (alle Dinge, die angreifen und teilen, dvesamsi). LaBt uns
vorangehen zum Meister des Opfers. Kommt, o Freunde, wir wollen den
Gedanken schaffen (offenbar den siebenkdpfigen Angirasa-Gedanken),
der die Mutter ist (Aditi oder die Morgenroéte) und das verdeckende Ge-
hege der Kuh beseitigt" (Riks 5, 6). Die Bedeutung ist klar. An Textstellen
wie diesen st sich der innere Sinn des Veda aus dem Schleier des
Symbols halbwegs heraus.

Dann spricht der Rishi vom groBen und alten Beispiel, das die Menschen

* die Gedanken-erlangenden Krafte des Lebens, wie hiernach deutlich werden wird.
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wiederholen sollen, das Beispiel der Angirasas, die Leistungvon Sarama.
»,Hier wurde der Stein in Bewegung gesetzt, wodurch die Navagwas die
Hymne zehn Monate sangen. Sarama ging zur Wahrheit und fand die
Kuhe, der Angirasa machte alle Dinge wahr. Als im Herandammern dieses
weiten Wesens (Usha, die fur die unendliche Aditi steht, mata devanam
aditer anikam) alle Angirasas mit den Kuhen (oder vielleicht eher: durch
die Erleuchtungen, die im Symbol der Kiihe oder Strahlen reprasentiert
sind) zusammenkamen, war da die Quelle dieser (Erleuchtungen) in der
héchsten Welt. Durch den Pfad der Wahrheit fand Sarama die Kuhe* (Riks
7, 8). Hier sehen wir, durch die Bewegung Saramas, die auf dem Pfad der
Wahrheit geradewegs zur Wahrheit geht, finden die sieben Seher, die fur
den siebenkdpfigen oder siebenstrahligen Gedanken Ayasyas und Brihas-
patis stehen, alle verborgenen Erleuchtungen, und kraft dieser Erleuch-
tungen kommen sie alle zusammen, wie uns bereits von Vasishtha mitge-
teilt wurde, in der ebenen Weite, saméne drve, von der die Morgenrdte mit
dem Wissen herabgestiegen ist, drvad janati gat (Rik 2), oder, wie es hier
heiBt, im Herandammern dieses weiten Einen, d.h. im unendlichen
BewuBtsein. Dort — so sagte Vasishtha — sind sie vereint, eins im Wissen
und streiten nicht miteinander, sangatasah sarm janate na yatante mithas
te (VI1.76.5), d.h. die sieben werden zu einem, wie in einer anderen Hymne
aufgezeigt wird. Sie werden zum einen siebenmiindigen Angirasa, ein
Bild, das jenem des siebenkopfigen Gedankens entspricht, und es ist
dieser einzige vereinte Angirasa, der alle Dinge als Ergebnis von Saramas
Entdeckung wahr macht (Vers 7). Der harmonisierte, vereinte, vervoll-
kommnete Seher-Wille korrigiert alle Falschheit und Krummbheit und ver-
wandelt alles Denken, Leben, Handeln in die Begriffe der Wahrheit. Auch
in dieser Hymne ist die Tatigkeit von Sarama genau jene der Intuition, die
auf dem geraden Pfad der Wahrheit und nicht auf den krummen Pfaden
von Zweifel und Irrtum geradewegs zur Wahrheit geht und die Wahrheit aus
dem Schleier von Dunkelheit und falschen Erscheinungen herausldst.
Durch die Erleuchtungen, die von ihr entdeckt werden, kann das Seher-
Mental die vollstandige Offenbarung der Wahrheit erlangen. Der lbrige
Teil der Hymne spricht vom Aufgehen der mit sieben Pferden bespannten
Sonne zu ihrem ,Feld, das sich am Ende der langen Reise weit fur sie
erstreckt”, vom Gelangen des schnellen Vogels zum Soma und des jungen
Sehers zu jenem Feld der leuchtenden Kuhe, vom Aufstieg der Sonnen
zum ,leuchtenden Meer*, ihrer Uberquerung des Meeres ,gleich einem
Schiff, das von den Denkern gelenkt wird* und von der Herabkunft des
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Wassers jenes Meeres auf den Menschen als Antwort auf ihren Ruf. In
jenen Wassern wird der siebenféltige Gedanke des Angirasa durch den
menschlichen Seher begrundet. Wenn wir daran denken, daB die Sonne
fur das Licht des uberbewuBten und wahrheitsbewuBten Wissens steht
und der leuchtende Ozean fur die Bereiche des UberbewuBten mit ihren
dreimal sieben Sitzen der Mutter Aditi, ist der Sinn dieser symbolischen
Ausdricke® nicht schwer zu verstehen. Es ist die hdchste Erlangung des
letzten Ziels, die auf die vollkommene Verwirklichung der Angirasas folgt,
ihr gemeinsamer Aufstieg zur Ebene der Wahrheit, ebenso wie jene Ver-
wirklichung sich an Saramas Entdeckung der Herden anschlieBt.

Eine weitere Hymne von groBer Bedeutung in diesem Zusammenhang ist
die einunddreiBigste des dritten Mandala, von Vishwamitra. ,,Agni (die
gottliche Kraft) wird geboren, zitternd in seiner Gabenflamme fur das
Opfer an die groBen Sohne des Leuchtenden (des Deva, Rudra). GroB ist
ihr Kind, eine weite Geburt. Es kommt zu einer groBen Bewegung des
Treibers der leuchtenden Stuten (Indra, das géttliche Mental) durch die
Opfer. Die erobernden (Morgenrdten) hangenihm an in seinem Kampf, sie
setzen durch Erkenntnis ein groBes Licht aus der Dunkelheit frei. Wissend
erheben sich die Morgenroten zu ihm. Indra ist zum einen Herrn der
leuchtenden Kuhe geworden. Die Kuhe, die an der starken Statte (der
Panis) waren, holten die Denker heraus. Durch das Mental brachten die
sieben Seher sie voran zur Bewegung (oder: aufwarts zum Héchsten hin),
sie fanden den vollstandigen Pfad (das Ziel oder Feld der Reise) der
Wabhrheit. Indem er jene (héchsten Sitze der Wahrheit) kannte, trat Indra
durch die Ehrerbietung in sie ein“, vilau satir abhi dhira atrndan, pracéa
ahinvan manaséa sapta viprah; visvadm avindan pathyam rtasya, prajanan it
td namasa vive$a (Riks 3-5). Dies ist, wie gewohnlich, die groBe Geburt,
das groBe Licht, die groBe goéttliche Bewegung der Wahrheitserkenntnis
mit dem Finden des Ziels und dem Eintritt der Gétter und Seher droben in
die erhabenen Ebenen. Als nachstes finden wir die Rolle Saramas bei
diesem Werk. , Als Sarama die gebrochene Statte des Hugels fand, machte
er (oder vielleicht sie, Sarama) das groBe und erhabene Ziel fortdauernd.
Sie, die schonfluBige, fuhrte ihn zur Front der Unverganglichen (der uner-
legbaren Kuhe der Morgenréte). Zuerst ging sie, wissend, in Richtung

* In dieser Bedeutung kénnen wir leicht viele noch dunkle Ausdrucke des Veda verstehen,
z.B. VIIN.68.9: ,M6gen wir mit deiner Hilfe in unseren Schlachten dengroBenReichtum inden
Wassern und der Sonne erobern*, apsu sdryemahad dhanam.
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ihres Schreies" (Rik 6). Esistwiederum die Intuition, die fihrt. Wissend eilt
sie sogleich und vor allen der Stimme der verborgenen Erleuchtungen
entgegen, zu der Statte, wo der Hiigel, dem Anschein nach so fest und unein-
nehmbar (vilu, drlha), zerbrochen wird und die Seher aufnehmen kann.

Der Rest der Hymne beschreibt dann die Verwirklichung der Angirasas
und Indras. ,,Er, der gréBte Seher von ihnen allen, ging, und bezeigte ihnen
Freundschaft. Der fruchtbare Huigel brachte seinen Inhalt fir den Vollbrin-
ger vollendeter Werke hervor. In der Kraft des Mannestums erlangte er mit
den jungen (Angirasas), die Fulle der Schatze suchend, Besitz, dann sang
er die Hymne des Lichts und wurde sogleich zum Angirasa. Indem er an
unserer Spitze zu Form und MaB aller seienden Dinge wurde, kennt er alle
Geburten, tétet er Shushna.” D.h., das géttliche Mental nimmt eine Form
an, die jedem seienden Ding in der Welt entspricht, und offenbart sein
wahres géttliches Bild und seine Bedeutung und vernichtet die falsche
Kraft, die Wissen und Handeln entstellt. ,Sucher der Kiihe, Reisender zum
Sitz des Himmels, singt er die Hymnen und befreit als der Freund seine
Freunde von allem Mangel (rechter Selbstausdruckgebung). Mit einem
Mental, das das Licht (die Kuhe) suchte, traten sie durch die erleuchten-
den Worte in ihre Sitze ein und bauten den Weg zur Unsterblichkeit (ni
gavyatad manasé sedur arkaih krnvdndso amrtatvaya gatum). Dies ist jener
weite Sitz von ihnen, die Wahrheit, durch den sie von den Monaten (den
zehn Monaten der Dashagwas) Besitz ergriffen. In der Schau harmonisiert
(oder: vollendet sehend), erfreuten sie sich ihrer eigenen (Wohnung,
Swar) und molken die Milch aus dem alten Keim (der Dinge). |hr Schrei
(des Wortes) erhitzte die ganze Erde und den Himmel (d.h. schuf die
brennende Klarheit, gharma, taptarn ghrtam, was der Ertrag der
Sonnenkuhe ist). Sie begrundeten in dem, was geboren wurde, ein festes
Verweilen und in den Kihen die Helden (d.h. die Kampfeskraft wurde im
Licht des Wissens begrundet).*

»Indra, der Vritra-Toter, setzte durch jene, die geboren wurden (die Sohne
des Opfers), durch die Gaben, durch die Hymnen der Erleuchtung die
Leuchtenden nach oben hin frei. Die weiBe und freudvolle Kuh (die Kuh
Aditi, das weite und glickselige hohere BewuBtsein) lieferte ihm die suBe
Nahrung, den Honig mit dem ghrta vermischt, gab ihn ab als ihre Milch.
Auch fiar diesen Vater (fur den Himmel) gestalteten sie die weite und
leuchtende Wohnung. Als Vollbringer perfekter Werke hatten sie die Ge-
samtschau davon. Indem sie die Eltern (Himmel und Erde) weitrdumig
stutzten, saBen sie in jener hohen Welt und erfaBten ihre ganze Ekstase.
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Wenn fir das Hinwegtrennen (von Ubel und Falschheit) der weite Ge-
danke ihn halt, indem er sogleich in seiner Durchdringung von Erde und
Himmel wéchst, dann existieren fur Indra, in dem die ausgeglichenen und
fehllosen Worte sind, alle unwiderstehlichen Energien. Er hat das groBe,
vielfaltige und wonnevolle Feld gefunden (das weite Feld der Kiihe, Swar).
Und er hat die ganze sich bewegende Herde fir seine Freunde vorange-
schickt. Indra, der hervorleuchtet durch die menschlichen Seelen (die
Angirasas), hat die Sonne, die Morgenréte, den Pfad und die Flamme
zusammen hervorgebracht" (Riks 7-15).

In den Ubrigen Versen werden dieselben Wortfiguren fortgesetzt, wobei
das beruhmte Bild des Regens auftaucht, das so sehr miBverstanden
wurde. ,,Die Altgeborenen erneuere ich, auf daB ich erobere. Entferne du
unsere vielen ungéttlichen Verletzer und richte Swar fir unseren Besitz.
Die lauternden Regen sind vor uns ausgebreitet (in der Gestalt der Was-
ser). Fuhre uns hiniber zum Zustand der Wonne, die ihr anderes Ufer ist.
In deinem Wagen kdmpfend schutze uns vor dem Feind. Mache uns bald,
gar bald zu Eroberern der Kuhe. Der Vritra-Téter, der Meister der Kihe,
zeigte (den Menschen) die Kuhe. Er ist mit seinen leuchtenden Gesetzen
(oder seinem Glanz) eingetreten in jene, die schwarz sind (ohne Licht, wie
die Panis). Indem er die Wahrheiten zeigt (die Kihe der Wahrheit), hat er
durch die Wahrheit alle seine Tore ge6ffnet”, pra sanrta disaména rtena
duras ca vi$va avrnod apa svah (Riks 19-21). D.h. er 6ffnet die Tore seiner
eigenen Welt, Swar, nachdem er durch seinen Eintritt in unsere Dunkelheit
(antah krsnan gat) die ,menschlichen Tore" aufgebrochen hat, die von
den Panis verschlossen gehalten wurden.

Solchen Inhalts ist diese bemerkenswerte Hymne, deren GroBteil ich
ubersetzt habe, weil sie den mystischen und ganz und gar psychologi-
schen Charakter der vedischen Dichtung deutlich hervortreten |aBt und
dadurch die Art der Bildersprache lebhaft illustriert, in deren Mitte Sarama
auftritt. Die anderen Bezugnahmen auf Sarama im Rig-Veda figen dem
Gedanken nichts Wesentliches hinzu. Wir finden in 1V.16.8 eine kurze
Anspielung: ,Als du die Wasser dem Hugel entrissest, wurde Sarama
offenbar vor dir. Daher reiBe du als unser Fuhrer viel Reichtum fir uns
heraus, indem du die Gehege aufbrichst, die von den Angirasas besungen
werden.” Esist die Intuition, die sich vor dem géttlichen Mental als dessen
Vorlaufer manifestiert, wenn die Wasser hervortreten, die stromenden
Bewegungen der Wahrheit, die aus dem Hugel herausbrechen, in dem sie
von Vritra eingesperrt waren (Vers 7). Und mittels der Intuition wird diese
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Gottin zu unserer Flhrerin zur Befreiung des Lichts und der Eroberung
des groBen Reichtums, der innen im Felsen hinter den Festungstoren der
Panis verborgen liegt.

Wir finden eine weitere Anspielung auf Sarama in einer Hymne von Para-
shara Shaktya, 1.72. Dies ist eines der Suktas, die sehr klar die Bedeutung
der vedischen Bildersprache offenbaren, wie Gberhaupt die meisten der
Hymnen Parasharas, eines erleuchteten Dichters, der es stets schétzt,
mehr als bloB einen Zipfel vom Schieier des Mystikers wegzuziehen. Sie ist
kurz, ich werde sie vollstandig Ubersetzen. ,,Er, der viele Krafte in Handen
halt (Krafte der géttlichen Purushas, narya purdni), hat im Inneren die
Seher-Erkenntnisse des ewigen Verfligers der Dinge geschaffen. Agni,
der zusammen alle Unsterblichkeiten schafft, wird zum Meister der (gottli-
chen) Reichtimer. Alle Unsterblichen, sie, die nicht (durch Unwissenheit)
begrenzt sind, fanden, begehrend, ihn in uns wie das Kalb (der Kuh Aditi)
Uberall existierend. Sie mihten sich, reisten zum Sitz, hielten den Gedan-
ken und erlangten im hochsten Sitz die leuchtende (Herrlichkeit) Agnis. O
Agni, wenn sie, durch die drei Jahre (die drei symbolischen Jahreszeiten
oder Perioden, die vielleicht der Passage durch die drei mentalen Himmel
entsprechen), rein, dir, dem Reinen, mit dem ghrta gedient haben, hielten
sie die Opfernamen und brachten gut geborene Formen in Bewegung
(zum hochsten Himmel). Sie besaBen Wissen vom weiten Himmel und der
Erde und trugen sie voran, sie, die Séhne von Rudra, die Herren des
Opfers, der Sterbliche erwachte zur Schau und fand Agni im erhabenen
Sitz. Vollendet wissend (oder: in Harmonie) knieten sie zu ihm nieder. Sie
und ihre Frauen (die weiblichen Energien der Gotter) beugten sich nieder
zu ihm, der der Ehrerbietung wert ist. Sich lauternd (oder vielleicht: die
Grenzen von Himmel und Erde uUberschreitend), schufen sie ihre eigenen
(ihre ihnen eigenen oder goéttlichen) Formen, jeder Freund behttet im
Blick des Freundes. In dir fanden die Gotter des Opfers die dreimal sieben
geheimen Sitze verborgen im Inneren. Sie, die einen Herzens sind, schutz-
ten durch sie die Unsterblichkeit. Behute du die Herden, die stehen, und
das, was sich bewegt. O Agni, der du das Wissen aller Offenbarungen
(oder: Geburten) in den Welten hast (oder: der du alles Wissen der Volker
besitzest), begrunde bestadndig deine Krafte fuirs Leben. Indem du im
Inneren die Reisewege der Gotter kennst, wurdest du zu ihrem schlaflosen
Boten und dem Trager ihrer Gaben. Die sieben Machtigen des Himmels
(die Flusse), die den Gedanken richtigstellten und die Wahrheit wuBten,
erkannten die Tore der Gluckseligkeit. Sarama fand den Schlupfwinkel, die
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Weite der Kiihe, wodurch jetzt das menschliche Geschopf (die hochsten
Schatze) genieBt. Sie, die in alle Dinge eintraten, die die rechte Nachkom-
menschaft tragen, bereiteten den Pfad zur Unsterblichkeit. Durch die
GroBen und durch die GroBe stand die Erde weit. Mutter Aditi kam mit
ihren S6hnen, um aufrecht zu erhalten. Die Unsterblichen pflanzten ihm
die leuchtende Herrlichkeit ein, als sie die beiden Augen des Himmels
(wahrscheinlich identisch mit den beiden Sichtkraften der Sonne, den
beiden Pferden Indras), machten, Flusse flieBen gleichsam herab, indem
sie freigesetzt werden. Die Leuchtenden (die Kihe), die hier unten waren,
wuBten, o Agni.*

So lautet diese Hymne des Parashara, die hier so wortlich wie moglich
wiedergegeben wurde, selbst auf Kosten stilistischer Mangel in der Uber-
tragung. Schon auf den ersten Blick wird deutlich, daB es sich durchweg
um eine Hymne der Erkenntnis, der Wahrheit, einer géttlichen Flamme
handelt, die sich kaum von der héchsten Gottheit unterscheidet, einer
Hymne der Unsterblichkeit, des Aufstiegs der Gotter, der gdéttlichen
Krafte, durch das Opfer zur Gottheit, zu ihren hochsten Namen, denihnen
eigenen Formen, zur leuchtenden Herrlichkeit des héchsten Zustands mit
seinen dreimal sieben Sitzen der Gottheit. Ein solcher Aufstieg kann keine
andere Bedeutung haben als den Aufstieg der géttlichen Krafte im Men-
schen von ihren gewdhnlichen kosmischen Erscheinungsformen zur
leuchtenden Wahrheit jenseits davon, wie uns auch Parashara selbst sagt,
daB durch diese Aktion der Goétter der sterbliche Mensch zur Erkenntnis
erwacht und sieht, wie Agni im hoéchsten Sitz und Ziel steht; vidan marto
nemadhita cikitvan, agnirm pade parame tasthivdmsam. Was tut Saramain
seiner solchen Hymne, wenn sie nicht eine Macht der Wahrheit ist, wenn
ihre Kihe nicht die Strahlen einer géttlichen Morgenrote der Erleuchtung
reprasentieren? Was haben die Kuhe alter kriegerischer Stamme und die
blutigen Streitereien unserer arischen und drawidischen Vorfahren um
wechselseitige Plinderungen und Viehraub mit dieser erleuchteten Of-
fenbarung der Unsterblichkeit und der Géttlichkeit zu tun? Was bedeuten
Flusse, die die Wahrheit denken und kennen und die verborgenen Tore
entdecken? Miussen wir etwa weiterhin sagen, daB dies die Flusse des
Punjab seien, eingedammt durch Trockenheit oder durch die Drawiden,
und Sarama sei eine mythologische Figur flr eine arische Mission oder
aber nur die physische Morgenddmmerung?

Eine Hymne im zehnten Mandala ist ganz und gar dieser ,Mission* von
Sarama gewidmet. Es ist das Gesprach von Sarama und den Panis. Aber es
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fagt dem nichts Wesentliches hinzu, was wir bereits Uber sie wissen, und
ihre Hauptbedeutung liegt in der Hilfe, die sie uns leistet, um uns unseren
eigenen Begiff von den Meistern des Héhlenschatzes zu bilden. Wir kdn-
nen jedoch anmerken, daB weder in dieser Hymne noch in den anderen,
die wir zur Kenntnis genommen haben, der geringste Hinweis aufdie Form
des gottlichen Hundes vorliegt, die Sarama in einer méglicherweise spéate-
ren Entwicklung der vedischen Bildersprache zugeschrieben wurde. Es ist
sicher die leuchtende, schonfuBige Géttin, von der die Panis angezogen
werden und die sie als ihre Schwester begehren, — nicht als Hundin, um
ihr Vieh zu huten, sondern als eine, die am Besitz ihrer Schéatze teilhaben
wird. Das Bild der Himmelshundin ist jedoch duBerst passend und augen-
fallig und muBte sich zwangslaufig aus der Legende entwickeln. In einer
der fruheren Hymnen (1.62) finden wir in der Tat die Erwahnung eines
Sohnes, fiir den Sarama ,,Nahrung bekam", gemas einer alten Interpreta-
tion, die diesen Ausdruck mittels einer Geschichte erklart, daB die Hundin
Sarama beim Opfer Nahrung fur ihre Nachkommenschaft forderte als
Bedingung fir ihre Suche nach den verlorenen Kuhen. Doch dies ist
offenbar eine Erfindung, die erklaren soll, die aber im Rig-Veda selbst
keinen Platz findet. Der Veda sagt: ,,Beim Opfer", oder, was wahrscheinli-
cher klingt, ,beim Suchen Indras und der Angirasas (nach den Kiihen)
entdeckte Sarama eine Basis fur den Sohn," (vidat sarama tanayaya dha-
sim (1.62.3). Denn dies ist hier mit groBerer Wahrscheinlichkeit die Bedeu-
tung des Wortes dhdsim. Der Sohn ist sicherlich der Sohn, der aus dem
Opfer geboren wird, ein stdndiges Element in der vedischen Bilderspra-
che, und nicht die Hunderasse von Saramas Brut. Wir finden ahnliche
Ausdrucke im Veda wie z.B. in 1.96.4, matarisva puruvarapustir vidad gaturn
tanaydya svarvit, ,Matarishwan (der Lebensgott, Vayu), der die vielen
begehrenswerten Dinge mehrte (die hdheren Objekte des Lebens), ent-
deckte den Pfad fur den Sohn, entdeckte Swar*. Das Thema ist hier
offenbar dasselbe, aber der Sohn hat nichts mit einem Schwarm kleiner
Huindchen zu tun.

Die beiden Sarameya-Hunde, Boten Yamas, werden in einer spéaten
Hymne im zehnten Mandala erwahnt, jedoch ohne jeden Bezug auf Sa-
rama als ihre Mutter. Dies geschieht in der berihmten ,Bestattungs-
hymne* X.14, und es lohnt sich, den wirklichen Charakter von Yama und
seinen beiden Hunden im Rig-Veda anzumerken. In den spateren Vorstel-
lungen ist Yama der Gott des Todes und hat seine eigene besondere Welt.
Aber im Rig-Veda ist er ursprunglich offenbar eine Form der Sonne gewe-
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sen — selbst noch in der Isha Upanishad finden wir den Namen als eine
Anrede der Sonne — und dann eines der beiden Zwillingskinder der
weitleuchtenden Herren der Wahrheit. Er ist der Huter des Dharma, des
Gesetzes der Wahrheit, satyadharma, das eine Grundbedingung fur die
Unsterblichkeit ist, und daher selbst der Huter der Unsterblichkeit. Seine
Weltist Swar, die Welt der Unsterblichkeit, amrte loke aksite, wo, wie uns
in 1X.113.7 mitgeteilt wird, das unzerstorbare Licht ist, worin Swar begrin-
det wird, yatra jyotir ajasram, yasmin loke swar hitam. Die Hymne X.14 ist
in der Tat nicht so sehr eine Hymne auf den Tod als vielmehr eine Hymne
aufdasLeben und die Unsterblichkeit. Yama und die altenVorvater haben
den Pfad zu jener Welt entdeckt, die ein Weideland der Kuhe ist, von wo
der Feind nicht die leuchtenden Herden wegtragen kann, yamo no géturn
prathamo viveda, naisd gavydtir apabhartava u, yatrd nah pdrve pitarah
pareyuh (Rik 2). Die Seele des zum Himmel aufsteigenden Sterblichen
wird aufgefordert, ,, die zwei vierdugigen, vielfarbigen Sarameya-Hunde
auf dem guten (oder wirksamen) Pfad zu uberholen* (Rik 10). Auf dem
Pfad zum Himmel sind die vierdugigen Huter, die den Menschen auf
seinem Weg durch ihre goéttliche Schau schutzen, yau te svdnau yama
raksitarau caturaksau pathiraksi nrcaksasau (Rik 11), und Yama wird
aufgefordert, sie der Seele als Eskorte mit auf den Weg zu geben. Diese
Hunde ,bewegen sich weit, sind nicht leicht befriedigt* und streifen herum
als die Boten des Herrn des Gesetzes unter den Menschen. Und die
Hymne betet: ,Mdgen sie (die Hunde) uns hier Wonne zurtickgeben in der
unglicklichen (Welt), auf daB wir auf die Sonne schauen kdnnen“ (Rik 12).
Wir befinden uns noch im System der alten vedischen Vorstellungen des
Lichts, der Wonne und der Unsterblichkeit, und diese Sarameya-Hunde
haben die wesentlichen Eigenschaften von Sarama: die Schau, die weit-
streifende Bewegung, die Macht, auf dem Pfad zu reisen, auf dem das Ziel
erreicht wird. Sarama fihrt zur Weite der Kiihe. Diese Hunde schitzen die
Seele auf ihrer Reise zur unversehrbaren Weide, dem Feld (ksetra) der
leuchtenden und unverganglichen Herden. Sarama bringt uns zur Wahr-
heit, zur Sonnenschau, was der Weg zur Glickseligkeit ist. Diese Hunde
bringen dem Menschen in dieser Welt des Leidens das Wohl, auf daB er die
Schau der Sonne habe. Ob Sarama als die schonfiiBige Gottin auftritt, die
auf dem Pfad dahineilt, oder als die Himmelshundin, Mutter dieser weit-
streifenden Huter des Pfades, — der Gedanke ist derselbe, eine Macht der
Wahrheit, die sucht und entdeckt, die durch goéttliche Fahigkeit der Innen-
schau das verborgene Licht und die vorenthaltene Unsterblichkeit findet.
Aber eben auf dieses Suchen und Findenistihre Aufgabe begrenzt.
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21. Kapitel

Die Sohne der Dunkelheit

Wir sahen — nicht einmal, sondern wiederholt —, daB es unmoglich ist, in
die Geschichte der Angirasas, Indras und Saramas, der Hohle der Panis
und der Eroberung der Morgenréte, der Sonne und der Kuhe den Bericht
eines politischen und militdrischen Kampfes zwischen arischen Eindring-
lingen und drawidischen Hdhlenbewohnern hineinzulesen. Es ist ein
Kampf zwischen den Suchern des Lichts und den Kraften der Dunkelheit.
Die Kuhe sind die Erleuchtungen der Sonne und der Morgenréte, sie
kdnnen nicht physische Kihe sein. Das weite furchtfreie Feld der Kihe,
das Indra fur die Arier gewinnt, ist die weite Welt von Swar, die Welt der
Sonnenerleuchtung, der dreifachen leuchtenden Regionen des Himmels.
Daher missen die Panis in gleicher Weise als Krafte der Hohle der Dunkel-
heit aufgefaBt werden. Es ist wahr, daB3 die Panis Dasyus oder Dasas sind.
Sie werden standig mit jenem Namen angesprochen, sie werden als der
Dasa Varna beschrieben im Gegensatz zum Arya Varna, und varna, Farbe,
ist das Wort, das in den Brahmanas und spateren Schriften fur Kaste oder
Klasse gebraucht wird, obgleich daraus nicht folgt, daB es diesen Sinn im
Rig-Veda hat. Die Dasyus sind die Hasser des geheiligten Wortes. Siesind
jene, die den Géttern nicht die Gabe oder den heiligen Wein geben, die
ihren Reichtum an Kuhen und Pferden und anderen Schatzen fur sich
behalten und diese nicht denSehern geben. Sie sind jene, die nicht opfern.
Wenn wir so wollen, kénnen wir davon ausgehen, daB es einen Kampf
zwischen zwei verschiedenen Kulten in Indien gab und daB die Rishis ihre
Bilder dem physischen Kampf zwischen den menschlichen Vertretern
dieser Kulte entnahmen und sie auf den spirituellen Konflikt anwandten,
genau wie sie die anderen Details ihres physischen Lebens gebrauchten,
um das spirituelle Opfer, den spirituellen Reichtum, die spirituelle
Schlacht und Reise zu symbolisieren. Aber es ist vollkommen sicher, daB
es zumindest im Rig-Veda der spirituelle Konflikt und Sieg ist, nicht die
physische Schlacht und Plinderung, von der sie sprechen.

Es ist eine unkritische oder unangebrachte Methode, isolierte Textstellen
heranzuziehen und ihnen eine bestimmte Bedeutung zu geben, die dort
jeweils hinreichend stimmig ist, wahrend man die zahllosen anderen Stel-
len ignoriert, auf die diese Bedeutung offensichtlich nicht angewandt
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werden kann. Wir mussen alle Hinweise im Veda auf die Panis, ihren
Reichtum, ihre Eigentimlichkeiten, den Sieg der Goétter, Seher und Arier
uber sie heranziehen und einheitlich jene SchluBfolgerung annehmen,
die sich aus allen Stellen in ihrer Gesamtheit ergibt. Wenn wir dieser
Methode folgen, finden wir, daB an vielen dieser Stellen die Vorstellung
vondenPanis als Menschenwesen absolut unméglich ist, daB sie vielmehr
Krafte entweder der physischen oder der spirituellen Dunkelheit sind, an
anderen Stellen, daB sie keineswegs Krafte der physischen Dunkelheit
sein kénnen, sondern sehr wohl menschliche Feinde der Gottsucher und
Opferer sein mogen oder aber Feinde des spirituellen Lichts; an wiederum
anderen, daB sie nicht menschliche Feinde oder Feinde des physischen
Lichts sein kdnnen, sondern sicher die Feinde des spirituellen Lichts, der
Wahrheit und des Denkens. Aus diesen Daten |aBt sich nur eine SchluBfol-
gerung ziehen: Sie waren stets und allein Feinde des spirituellen Lichts.

Als Hauptschliissel zum allgemeinen Charakter dieser Dasyus kénnen wir
den Rik V.14.4 nehmen: ,,Agni ward geboren, leuchtete auf und erschlug
die Dasyus, die Dunkelheit durch das Licht. Er fand die Kiihe, die Wasser,
Swar", agnir jato arocata, ghnan dasyin jyotisa tamah, avindad ga apah
svah. Es gibt zwei groBe Gruppen von Dasyus: die Panis, die sowohl die
Kuhe als auch die Wasser abfangen, aber insbesondere mitderVorenthal-
tung der Kihe in Verbindung gebracht werden, und die Vritras, die die
Wasser und das Licht abfangen, aber insbesondere mit dem Vorenthalten
der Wasser in Verbindung gebracht werden. Alle Dasyus ohne Ausnahme
stehen dem Aufstieg zu Swarim Weg und widersetzen sich den Ariern bei
der Erlangung von Reichtum. Die Verweigerung des Lichts ist ihr Wider-
stand gegen die Schau von Swar, svardr$, und die Schau der Sonne, die
hoéchste Schau der Erkenntnis, upama ketuh (V.34.9). Die Verweigerung
der Wasser ist ihr Widerstand gegen die reiche Bewegung von Swar,
svarvatir apah, die Bewegung der Stromungen der Wahrheit, rtasya presa,
rtasya dhérh. Der Widerstand gegen den Erwerb von Reichtum ist ihre
Verweigerung der reichen Substanz von Swar, vasu, dhana, vaja, hiranya,
jenes groBen Reichtums, der in der Sonne und in den Wassern gefunden
wird, apsu sdrye mahad dhanam (VI11.68.9). Aber da der ganze Kampf
zwischem dem Licht und der Dunkelheit, zwischen der Wahrheit und der
Falschheit, der gbttlichen und der ungéttlichen Maya stattfindet, werden
alle Dasyus hier in gleicher Weise mit der Dunkelheit gleichgesetzt, und
durch die Geburt und das Aufleuchten Agnis wird das Licht geschaffen,
mit dem er die Dasyus und die Dunkelheit beseitigt. Die historische Inter-
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pretation wird hier in keiner Weise genugen, obgleich die naturalistische
durchgehen mag, wenn wir die Stelle getrennt nehmen und annehmen,
daB das Anziinden des Opferfeuers die Ursache destaglichen Sonnenauf-
gangs ist. Aber wir mussen von einer vergleichenden Studie des Veda her
urteilen und nicht auf der Grundlage einzelner Textstellen.

Die Feindseligkeit zwischen den Ariern und den Panis oder Dasyus wird in
einer anderen Hymne (34) des funften Mandala und in 111.34 dargelegt, wo
wir den Ausdruck &ryam varnam finden. Wir mussen daran denken, daB
die Dasyus mit der Dunkelheit gleichgesetzt wurden. Daher mussen die
Arier mit dem Licht in Verbindung gebracht werden, und wir finden auch
tatsachlich, daB das Licht der Sonne im Veda das arische Licht genannt
wird, offenbar im Gegensatz zur Dasa-Dunkelheit. Vasishtha spricht auch
von den drei arischen Volkern, die jyotiragrah sind, vom Licht gefuhrt
werden und das Licht an ihrer Spitze haben (VI1.33.7). Das Problem
Arier-Dasyus laBt sich nur in einer ausfuhrlichen Erérterung abhandeln, in
der alle relevanten Textstellen geprift und alle Schwierigkeiten ins Auge
gefaBt werden. Aber fur meinen jetzigen Zweck ist dies ein hinreichender
Ausgangspunkt. Wir mussen auch daran denken, daB wir im Veda die
Ausdrucke rtam jyotih, hiranyarn jyotih finden, das wahre Licht, das
goldene Licht, die uns einen zuséatzlichen Schlissel bieten. Diese drei
Beinamen des Sonnenlichts, arya, rta, hiranya, sind, so meine ich,
wechselseitig erleuchtend und fast 4quivalent. Die Sonne ist der Herr der
Wahrheit, daher ist ihr Licht rtarh jyotih. Dieses Licht der Wahrheit ist
jenes, das der Arier, Gott oder Sterblicher, besitzt und das sein Ariertum
ausmacht. Ferner wird das Beiwort ,,golden* stdndig auf die Sonne ange-
wandt. Gold ist im Veda wahrscheinlich das Symbol fir die Substanz der
Wahrheit, denn deren Substanz ist Licht, das der goldene Reichtum ist, der
in Surya und in den Wassern von Swar gefunden wird,apsusdrye, — daher
finden wir das Epithet hiranyarn jyotih. Dieses goldene oder leuchtende
Licht ist die Farbe, varnpa, der Wahrheit. Es ist auch die Farbe der Gedan-
ken voll jener Erleuchtung, die vom Arier gewonnen wurde, der Kuhe, die
von heller Farbe sind, Sukra, $veta, die Farbe des Lichts, — wahrend der
Dasyu, der eine Macht der Dunkelheit ist, dunkelfarben ist. Ich denke, daB
die Helligkeit des Lichts der Wahrheit, jyotih d&ryam (X.43.4), der Arya
varpa ist, die Farbe dieser Arier, die jyotiragrdh sind. Die Dunkelheit der
Nacht der Unwissenheit ist die Farbe der Panis, der Dasa varpa. Auf diese
Weise gelangt varna fast zu der Bedeutung ,Art*“ oder aber ,,all jene von
jener spezifischen Art“, wobei die Farbe das Symbol der Artist. DaB dieser
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Gedanke eine gelaufige Vorstellung unter den alten Ariern war, scheint
mir dadurch erwiesen, daB spater verschiedene Farben gebrauchtwerden,
um die vier Kasten zu unterscheiden: weiB, rot, gelb und schwarz.

Die Textstelle in V.34 |lautet wie folgt: ,,Er (Indra) begehrt nicht, durch die
funf und durch die zehn aufzusteigen. Er ist nichtjenem zugetan, der nicht
den Soma gibt, obgleich er wachse und zunehme. Er Uberwaltigt ihn oder
erschlagt ihn in seiner stirmischen Bewegung. Er gibt dem Gottsucher zu
seinem GenuB das Gehege voll der Kihe. Zerspalter (des Feindes) im
Aufprall der Schlacht, fester Halter des Diskusses (oder des Rades), dem
abgeneigt, der nicht den Soma gibt, aber Mehrer des Soma-Gebers, ist
Indra furchtbar und der Zahmer aller. Er ist Arier und unterwirft den Dasa
véllig. Er kommt und vertreibt dem Pani diesen GenuB, beraubt ihn des-
sen, und er teilt dem Geber zu seinem GenuB den Reichtum der Helden-
Méachte zu (wortl. an Menschen, sdnaram vasu: virdh und nr werden oft
synonym gebraucht). Jener Mann, der die Kraft Indras erzirnt, wird
vielfaltig beim schwierigen Reisen zuruckgehalten, (durge* cana dhriyate
& puru). Als Maghavan in den leuchtenden Kuhen die Beiden erkannt hat,
die reich an Schétzen sind und uber alle Krafte verfigen, macht er, indem
sein Wissen wéachst, einen dritten zu seinem Helfer. Indem er sturmisch
eilt, setzt er mit Hilfe seiner Kampfer die Menge der Kuhe (gavyam) nach
oben hin frei.“ Und der letzte Rik des Sukta spricht vom arischen (Gott
oder Menschen), der zur hochsten Erkenntnisschau gelangt (upamar
ketum aryah), wobei die Wasser bei ihrer Begegnung ihn ndhren und er
Uber groBe und glanzende Kraft fir die Schlacht in sich verfugt, ksatram
amavat tvesam (Riks 5-9).

Aufgrund dessen, was wir bereits von diesen Symbolen wissen, kénnen
wir leicht den inneren Sinn der Hymne erfassen. Indra, die gottliche
Mental-Macht, nimmt den Machten der Unwissenheit ihren verborgenen
Reichtum ab, mit denen er sich nicht verbunden will, selbst wenn sie reich
sind und gedeihen. Er gibt die gefangenen Herden der erleuchteten Mor-
genréte dem Mann des Opfers, der die Gottlichkeiten begehrt. Er ist selbst
der Arier, der das Leben der Unwissenheit dem hoheren Leben vollstandig
unterwirft, so daB es all den Reichtum hergibt, den es birgt. Der Gebrauch
der Worter arya und arya in der Bedeutung Goétter (nicht nur an dieser

* Die Rishis beten stets zu den Géttern, ihren Pfad zur héchsten Wonne leicht begehbar und
dornenlos zu machen, suga. Durga istdas Gegenteil zu ,leichtbegehbar”, esistderPfad, der
mit vielen (puru) Gefahren, Leiden und Schwierigkeiten verbunden ist.
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Textstelle, sondern auch an anderen) deutet schon fir sich selbst darauf
hin, daB die Gegenilberstellung von Arya und Dasyu keineswegs eine
nationale oder stammesmaéBige oder bloB menschliche Unterscheidung
ist, sondern eine tiefere Bedeutung hat. Die Kdmpfer sind sicher die sieben
Angirasas; denn sie und nicht die Maruts, wie Sayana satvabhih interpre-
tiert, sind Indras Helfer bei der Freilassung der Kiihe. Aber die drei Perso-
nen, die Indra findet oder kennenlernt, indem er sich unter die hellen Kuhe
mischt und indem er die sich sammelnden Erleuchtungen des Denkens
besitzt, sind schwieriger zu bestimmen. Aller Wahrscheinlichkeit nach
werden durch diese drei die sieben Strahlen der Angirasa-Erkenntnis auf
zehn erhdht, so daB sie erfolgreich die zehn Monate durchlaufen und die
Sonne und die Kiihe freisetzen. Denn nachdem er die zwei entdeckt oder
erkannt und Hilfe vom dritten erlangt hat, setzt Indra die Kuhe der Panis
frei. Sie kdnnen auch mit der Symbolik der drei arischen Vdlker in Verbin-
dung gebracht werden, die durch das Licht und die drei leuchtenden
Welten von Swar gefuhrt werden. Denn die Erlangung der hoéchsten Er-
kenntnisschau, upamé ketuh, ist das letztendliche Ergebnis ihrer Aktion,
und dieses hdchste Wissen istjenes, das Gber die Schauvon Swar verflgt
und in seinen drei leuchtenden Welten ruht, rocanéni, wie wir in 111.2.14
finden, svardr$éarn keturn divo rocanasthdm usarbudham, ,die Erkennt-
nisschau, die Swar sieht, steht in den leuchtenden Welten, erwacht in der
Morgenréte*.

In 111.34 gibt Vishwamitra uns den Ausdruck &rya varpa und gleichzeitig
auch den Schlissel zu seiner psychologischen Bedeutung. Drei Verse der
Hymne (8-10) lauten wie folgt: ,,(Sie besingen) den héchst Begehrenswer-
ten, den immer Uberwindenden, den Geber von Kraft, der von Swar und
den goéttlichen Wassern Besitz ergreift. Die Denker erfreuen sich im Ge-
folge von Indra, der von Erde und Himmel Besitz ergreift. Indra erlangt
Besitz der Stuten, gewinnt die Sonne, gewinnt die Kuh der vielen Genusse.
Er gewinnt den goldenen GenuB. Nachdem er die Dasyus getdtet hat,
nahrt er (oder: schitzt er) den arischen varpa. Indra gewinnt die Krauter
und die Tage, die Baume und die Zwischenwelt. Er durchbohrt Vala und
treibt den Sprecher der Welten voran. So wird er zum Zahmer von jenen,
die in ihren Werken gegen ihn anstreben (abhikratdnam).* Wir haben hier
die symbolischen Elemente all des Reichtums, den Indra fur den Arier
gewinnt, unddies schlieBt die Sonne ein, dieTage, dieErde,dieHimmel, die
Zwischenwelt, die Pferde, das Wachstum von Erde, Grasern und Baumen,
(vanaspatin im doppelten Sinn, Herren des Waldes und Herrendes Genus-
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ses), und gegenuber Vala und seinen Dasyus finden wir den arischen
varna.

Aber in den Versen, die vorangehen (4-6) finden wir bereits das Wortvarna
als die Farbe der arischen Gedanken, der Gedanken, die wahr und voller
Licht sind. ,Indra, Swar-erobernd, brachte die Tage hervor, griff an und
bezwang durch die Begehren (die Angirasas) diese Armeen (der Dasyus).
Er lieB fur den Menschen die Erkenntnisschau der Tage (ketum ahnam)
aufleuchten, er fand das Licht fur den weiten GenuB. Er machte in der
Erkenntnis diese Gedanken fur seinen Anbeter bewuBt, er trug den hellen
varpa dieser (Gedanken) voran (jenseits der Behinderung durch die
Dasyus), acetayad dhiya ima jaritre, pra imam varpam atiracchukram
4sam. Sie initiierten (oder: lobten) viele groBe und vollkommene Werke
des groBen Indra. Durch seine Kraft zermalmt er mit uberwaltigender
Energie und durch die Auswirkungen seines Wissens (mayabhih) die
ublen Dasyus.*

Wir finden hier den vedischen Ausdruck ketum ahnam, die Erkenntnis-
schau der Tage, womit das Licht der Sonne der Wahrheit gemeint ist, das
zur weiten Glickseligkeit fuhrt. Denn die ,Tage" sind jene, die durch
Indras Eroberung von Swar fur den Menschen hervorgebracht werden,
und zwar, wie wir wissen, im AnschluB an seine Zerstérung der Pani-
Armeen mit Hilfe der Angirasas und den Aufstieg der Sonne und der
leuchtenden Kuhe. Fir den Menschen und als Krafte des Menschen wird
all dies von den Goéttern getan, nicht in eigener Sache, da sie bereits
besitzen. Fur ihn, den Menschen, besitzt Indra als der nr, der géttliche
Mensch oder Purusha, viele Krafte jenes Mannestums, nrvad...narya
purdni. Ihn erweckt er zur Erkenntnis dieser Gedanken, die als die leuch-
tenden Kiihe symbolisiert sind, welche von den Panis befreit wurden. Und
die leuchtende Farbe dieser Gedanken, $ukrarh varnam asam, ist offenbar
dieselbe wie jene $ukra oder $veta, arische Farbe, die in Vers 9 erwahnt
wird. Indra tragt voran oder mehrt die ,Farbe* dieser Gedanken tber den
Widerstand der Panis hinaus, pra varpnam atiracchukram. Indem er dies
tut, erschlagt er die Dasyus und schutzt oder nahrt und mehrt die arische
.Farbe", hatvi dasydn pra aryarh varnam &avat. Ferner sind diese Dasyus
die Krummen (Ublen), vrjindn, und sie werden durch Indras Werke oder
Formen der Erkenntnis bezwungen, seine ,,méyéas*, durch die er, wie uns
an anderer Stelle mitgeteilt wird, die sich widersetzenden ,,méyéas* der
Dasyus, des Vritra oder Vala Giberwindet. Das Gerade und das Krumme
stehen im Veda stets synonym fur die Wahrheit und die Falschheit. Daher
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ist deutlich, daB die Pani Dasyus krumme Machte der Falschheit und
Unwissenheit sind, die ihr falsches Wissen, ihre falsche Kraft, ihren fal-
schen Willen und ihre falschen Werke gegen das wahre Wissen, die wahre
Kraft, den wahren Willen und die wahren Werke der Gétter und Arier
ansetzen. Der Triumph des Lichts ist der Triumph des géttlichen Wissens
der Wahrheit tber die Dunkelheit dieses falschen oder damonischen Wis-
sens. Jener Sieg ist der Aufstieg der Sonne, die Geburt der Tage, die
Ankunft der Morgenrdéte, die Freilassung der Herden der leuchtenden
Strahlen und ihr Aufsteigen zur Welt des Lichts.

DaB die Kiihe die Gedanken der Wahrheit sind, wird uns deutlich genug in
IX.111 mitgeteilt, einer Hymne an Soma. ,,Durch dieses strahlende Licht
bricht er, sich lauternd, durch alle feindlichen Machte mittels seiner
selbstgeschirrten Pferde gleichsam wie durch die selbstgeschirrten
Pferde der Sonne. Er leuchtet, ein Strom des ausgepreBten Soma, sich
lauternd, hell, der Strahlende, wenn er alle Formen (der Dinge) umfaBt mit
den Sprechern des Riks, mit den siebenmundigen Sprechern des Riks
(den Angirasa-Machten). Du, o Soma, findest jenen Reichtum der Panis.
Durch die Mutter (die Kuhe der Panis, haufig so bezeichnet in anderen
Hymnen) machst du dich hell in deinem eigenen Heim (Swar), durch die
Gedanken der Wahrheit in deinem Heim, sarh matrbhih marjayasi sva a
dame rtasya dhitibhir dame. Wie Sama (gleiche Erfullung, saméne utve, in
der ebenen Weite) der hoheren Welt (paravatah), ist jener (Swar), wo die
Gedanken (der Wahrheit) sich erfreuen. Durch jene Leuchtenden der
Dreiwelt (oder dreifachen elementaren Natur) halt er die umfassende
Offenbarung (der Erkenntnis), leuchtend hélt er die weite Offenbarung.*
Wir sehen, daB die Kihe der Panis, durch die Soma klar und hell in seinem
eigenen Heim wird, im Heim Agnis und der anderen Gotter, das wir als die
weite Wahrheitvon Swar kennen, rtam brhat, daB diese leuchtenden Kuhe,
die in sich die dreifache Natur der hdéchsten Welt haben, tridhatubhir
arusibhih, und durch die Soma die Geburt oder die weite Manifestation
jener Wahrheit* halt, jene Gedanken sind, die die Wahrheit erkennen.
Dieser Swar mit seinen drei leuchtenden Welten, in deren Weite die glei-
che Erfullung des tridhéatu stattfindet, ein Ausdruck, der oft fur das héch-

* Vayah. Vgl. VI.21.2, 3, wo gesagt wird, daB3 Indra, der das Wissen hat, der unsere Welt
aufrechterhalt und durch die Worte im Opfer gemehrt wird, indrarh yo vidéno girvéhasarh
girbhir yajiavrddham, durch die Sonne die Dunkelheit, die sich ausgebreitet hatte und in der
kein Wissen war, in jenes verwandelt, was Offenbarung des Wissens besitzt.
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ste dreifache Prinzip gebraucht wird, das die dreieinige hochste Welt
bildet, tisrah pardvatah, wird an anderer Stelle als die weite und furchtfreie
Weide beschrieben, auf der die Kihe nach ihrem Willen herumstreifen und
sich erfreuen (rananti), und auch hieristes jene Region, wo die Gedanken
der Wahrheit sich erfreuen, yatra rananti dhitayah. Und im nachsten Vers
heiBt es, daB die goéttliche Kutsche des Soma, Erkenntnis erlangend, der
hdéchsten Richtung folgt und sich, indem sie die Schau hat, voranarbeitet
durch die Strahlen, pdrvdm anu pradisarm yati cekitat, sarn ra$mibhir
yatate darsato ratho daivyo dar$ato rathah. Diese hdchste Richtung ist
offenbar die der géttlichen oder umfassenden Wahrheit. Die Strahlen sind
offenbar die Strahlen der Morgenrote oder der Sonne der Wahrheit. Es
sind die Kuhe, die von den Panis verborgen werden, die erleuchteten
Gedanken, dhiyah, der hellen Farbung, rtasya dhitayah.

Wo immer dieses Bild der Panis, der Kihe, der Angirasas auftaucht, fihrt
alle innere Evidenz des Veda unweigerlich zur selben SchluBfolgerung.
DiePanis sind die Vorenthalterder Gedanken der Wahrheit, Anwohner der
Dunkelheit ohne Wissen (tamah avayunam), die Indra und die Angirasas
mittels des Wortes, mittels der Sonne durch Licht ersetzen, um an ihrer
Stelle die Weite der Wahrheit zu offenbaren. Nicht mit physischen Waffen,
sondern mit Worten bekampft Indra die Panis (VI. 39,2), panin vacobhir
abhi yodhad indrah. Es durfte genigen, ohne Kommentar die Hymne zu
ubersetzen, in der dieser Ausdruck erscheint, um schlieBlich die Art dieser
Symbolik zu zeigen. ,Von diesem go6ttlichen und verzickten Seher
(Soma), Trager des Opfers, diesem honigvollen Sprecher mit dem er-
leuchteten Gedanken, o Gott, knupfe uns, dem Sprecher des Wortes, die
Impulse an, die von den KihendesLichts gefuhrt werden(iso goagréh). Er
war es, der die Leuchtenden (die Kuhe, usrah) begehrte, dieumdenHugel
herum waren, indem er, wahrheitsverbunden, seinem Wagen die Gedan-
ken der Wahrheit anschirrte, rtadhitibhir rtayug yujédnah. (Dann) brach
Indra die ungebrochene Hugel-Ebene des Vala, durch die Worte kampfte
er gegen die Panis. Er war es (Soma), der als die Mond-Kraft (Indu) Tag
und Nacht und durch die Jahre die lichtlosen Nachte aufleuchten lie, und
sie bargen die Schau der Tage. Er schuf die Morgenddmmerungen rein in
ihrer Geburt. Er war es, der leuchtend wurde und die Lichtlosen mit Licht
erflllte. Er lieB die vielen (Morgenrdten) durch die Wahrheit leuchten, er
ging mit Pferden, die angejocht sind an die Wahrheit, mit dem Rad, das
Swar findet, er befriedigte (mit dem Reichtum) den Vollstrecker der Werke
(V1.39.1-4)." Es ist stets der Gedanke, die Wahrheit, das Wort, das mit den
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Kuhen der Panis in Verbindung gebracht wird. Durch die Worte des Indra,
die gottliche Mental-Kraft, werden jene, die die Kuhe zurlickhalten, be-
zwungen. Das, was dunkel war, wird hell. Die Kutsche, die von den Pferden
gezogen wird, die an die Wahrheitgeschirrt sind, findet (durch Erkenntnis,
svarvidd nabhind) die leuchtenden Weiten von Sein, BewuBtsein und
Freude, die jetzt unserer Schau verhtullt sind. ,,Durch das brahma durch-
dringt Indra Vala, verhillt die Dunkelheit, macht Swar sichtbar (11.24.3)",
ud gé djad abhinad brahmana valam agdhat tamo vyacaksayat svah.

Der ganze Rig-Veda ist ein Triumphgesang der Machte des Lichts und ihr
Aufstieg durch Kraft und Schau der Wahrheit zu deren Besitz in ihrer
Quelle und ihrem Sitz, wo sie freivom Angriff der Falschheitist. ,Durch die
Wabhrheit treten die Kuhe (erleuchtete Gedanken) in die Wahrheit ein.
Indem man sich zur Wahrheit vorarbeitet, erobert man die Wahrheit. Die
kampferische Kraft der Wahrheit sucht die Kuhe des Lichts und durch-
bricht (den Feind). Fur die Wahrheit werden die beiden Weiten (Himmel
und Erde) vielfaltig und tief, fir die Wahrheit geben die beiden héchsten
Mutter ihren Ertrag", rtena gava rtam & vivesuh; rtam yemana rtam id
vanoti, rtasya Susmasturayd u gavyuh; rtdya prthvi bahule gabhire,
rtdya dhend parame duhéte (IV.23.9,10).
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22. Kapitel

Die Bezwingung der Dasyus

Die Dasyus befinden sich in Opposition sowohl zu den arischen Gottern
als auch den arischen Sehern. Die Gotter werden von Aditi in der hdchsten
Wabhrheit der Dinge geboren, die Dasyus oder Danavas von Diti in der
niederen Dunkelheit. Sie sind die Herren des Lichts und die Herren der
Nacht, die sich einander gegenuberstehen entlang der dreifdltigen Welt
von Erde, Himmel und Zwischenreich, Kérper, Mental und dem verknup-
fenden Lebensatem. In X.108 heiBt es, daB Sarama von der hdchsten
Domane, parékat, herabsteigt. Sie muB die Wasser des rasa durchqueren,
sie trifft die Nacht, die ihr Raum macht aus Furcht, daB sie sie GUberspringt,
atiskado bhiyasa. Sie gelangt zum Heim der Dasyus, dasyor oko na sa-
danam, das sie selbst als reku padam alakam beschreiben, die Welt der
Falschheit jenseits der Grenze der Dinge. Die hdchste Welt Uberschreitet
auch die Grenze der Dinge, indem sie sie ubertrifft oder transzendiert. Sie
ist reku padam, aber satyam, nicht alakam, die Weltder Wahrheit, nicht die
Welt der Falschheit. Letztere ist die Dunkelheit ohne Wissen, tamah
avayunam tatanvat. Indra schafft, wenn seine Weite Himmel und Erde und
die Mittelwelt ubersteigt (ririce) fir den Arier die entgegengesetzte Welt
von Wahrheit und Wissen, vayunavat, die diese drei Domanen Ubersteigt
und daher reku padam ist. Die Dunkelheit, die niedere Welt der Nacht und
des UnbewuBten im geformten Sein der Dinge, wie es im Bild des Berges
symbolisiert wird, der sich aus den Eingeweiden der Erde zum Ricken des
Himmels erhebt, wird durch die verborgene Hohle am FuBe des Hugels,
die Hohle der Dunkelheit reprasentiert.

Aber die Hohle ist nur das Heim der Panis, ihr Aktionsfeld sind Erde,
Himmel und Zwischenwelt. Sie sind die Séhne der UnbewuBtheit, aber
sind selbst nicht exakt unbewuBt in ihrem Handeln. Sie haben Formen von
Scheinwissen, mayah, aber dies sind Formen der Unwissenheit, deren
Wahrheit in der Dunkelheit des UnbewuBten verborgen liegt; ihre Oberfla-
che oder Vorderseite ist Falschheit, nicht Wahrheit. Denn die Welt, wie wir
sie sehen, istaus in Dunkelheit verhullter Dunkelheit hervorgegangen, der
abgrundtiefen Flut, die alle Dinge bedeckte, aus dem unbewuBten Ozean,
apraketarn salilam (X.129.3). In jenem Nichtsein haben die Seher durch
Begehren im Herzen und Denken im Mental das gefunden, was das wahre
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Sein aufbaut. Dieses Nichtsein der Wahrheit der Dinge, asat, istihr erster
Aspekt, der aus dem unbewuBten Ozean hervortritt. Und ihre groBe Dun-
kelheit ist die vedische Nacht, ratrirm jagato nivesanim (1.35.1), die die Welt
und all ihre ungeoffenbarten Méglichkeiten in ihrer dunklen Brust birgt.
Die Nacht breitetihr Reich uber diese unsere dreifaltige Welt aus, und aus
ihr wird im Himmel, im mentalen Wesen, die Morgenrote geboren, die die
Sonne aus der Dunkelheit befreit, wo sie verborgen und verdunkelt lag,
und schafft die Vision des hdchsten Tages im Nichtsein, in der Nacht, asati
pra ketuh (1.124.11). In diesen drei Bereichen erfolgt daher die Schlacht
zwischen den Herren des Lichts und den Herren der Unwissenheit mit
ihren standigen Wechselféllen.

Das Wort pani bedeutet Handler, Schieber, vonpan (auch pan*, vgl. Tamil
pan, Griechisch ponos, Arbeit), undwir kdnnen die Panis vielleicht als die
Méchte betrachten, die jenen gewdhnlichen, unerleuchteten Sinnesaktivi-
taten des Lebens vorstehen, deren unmittelbare Wurzel im dunklen unter-
bewuBten physischen Wesen und nicht im géttlichen Mental liegt. Aller
Kampf des Menschen ist darauf gerichtet, diese Aktion durchdaserleuch-
tete Wirken des Mentals und Lebens zu ersetzen, die von oben durch das
mentale Sein kommt. Wer so strebt, sich muht, kampft, reist, den Higel
des Wesens besteigt, ist der Arier (arya, arya, ari, mit den verschiedenen
Bedeutungen sich muhen, kdmpfen, klettern oder aufsteigen, reisen, das
Opfer vorbereiten). Denn die Arbeit des Ariers ist ein Opfer, das zugleich
eine Schlacht, ein Aufstieg und eine Reise ist, eine Schlacht gegen die
Krafte der Dunkelheit, ein Aufstieg zu den hdchsten Gipfeln des Berges
jenseits der Erde und des Himmels in den Swar hinein, eine Reise zum
anderen Ufer der Flusse und des Ozeans in die weiteste Unendlichkeit der
Dinge. Der Arier hat den Willen zum Werk, er ist der Vollstrecker des
Werkes (kéru, kiri, usw.). Die Goétter, die ihre Kraft in sein Werk hineinle-
gen, sind sukratu, vollkommen in ihrer Macht fir das Opfer. Der Dasyu
oder Pani ist das Gegenteil von beidem, er ist akratu. Der Arier ist der
Opferer, yajamana, yajyu. Die Goétter, die sein Opfer empfangen, aufrecht-
erhalten, vorantreiben, sind yajata, yajatra, Machte des Opfers. Der
Dasyu ist das Gegenteil von beidem, er ist ayajyu. Der Arier findet beim

* Sayana nimmt pan im Veda in der Bedeutung ,loben", aber an einer Stelle 143t er die
Bedeutung von vyavahéra, handeln, zu. ,Handlung" scheint mir in den meisten Stellen die
Bedeutung zu sein. Von pan in der Bedeutung ,Handlung* erhalten wir die fruiheren Namen
der Handlungsorgane, péni, Hand, FuB oder Huf, Lat. penis, vgl. auch péyu.
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Opfer das gottliche Wort, gih, mantra, brahma, uktha, er ist der brahma
oder Sanger des Wortes. Die Gotter erfreuen sich am Wort und halten es
aufrecht, girvahasah, girvanasah.Die Dasyus sind Hasser und Zerstoérer
des Wortes, brahmadvisah, Verderber der Sprache, mrdhravacasah. Sie
haben keine Kraft des gottlichen Atems, keinen Mund, um es zu sprechen,
sie sind anasah. Und sie haben keine Macht, um dasWort und die Wahr-
heit, die es enthalt, zu denken und zu mentalisieren, sie sind amanya-
manah. Die Arier sind die Denker des Wortes manyaméanéah, Besitzer des
Gedankens, des Gedankenmentals und des Seher-Wissens, dhira, manisi,
kavi. Die Gotter sind auch die hoéchsten Denker des Gedankens, prathamo
manota dhiyah, kavayah. Die Arier sind die Begehrer der Géttlichkeiten,
devayavah usijah. Sie suchen ihr eigenes Wesen und die Gottlichkeiten in
ihnen durch das Opfer, das Wort, den Gedanken zu mehren. Die Dasyus
sind Gott-Hasser, devadvisah, Hemmer der Gottheit, devanidah, die kein
Wachstum begehren, avrdhah. Die Gotter Uberhaufen den Arier mit
Reichtum, der Arier gibt seinen Reichtum den Géttern. Der Dasyu enthalt
seinen Reichtum dem Arier vor, bis er ihm gewaltsam entrissen wird, und
er preBt nicht den unsterblichen Soma-Wein fir die Gottheiten aus, die
dessen Wonne im Menschen suchen. Obgleich er revén ist, obgleich seine
Hdhle voller Kuhe, Pferde und Schéatze ist, gobhir asvebhir vasubhir
nyrstah (X.108.7), ist er dennoch arddhas, weil sein Reichtum dem
Menschen oder ihm selbst keinen Wohlstand, keine Glickseligkeit gibt, —
der Pani ist der Geizhals des Seins. Undim Kampfzwischen dem Arier und
dem Dasyu sucht er stets zu plindern oder zu zerstdren, die leuchtenden
Kihe dem Dasyu zu rauben und sie wieder in der Dunkelheit der Hohle zu
verbergen. ,,Téte den Verschlinger, den Pani; denn er ist der Wolf (der
ZerreiBer, vrkah)* (V1.51.14).

Es liegt auf der Hand, daB diese Beschreibungen leicht auf menschliche
Feinde bezogen werden kénnten, die den Kult und die Gotter des Ariers
hassen, aber wir werden sehen, daB eine solche Interpretation unméglich
ist, weil in der Hymne 1.33, in der diese Unterscheidungen deutlich getrof-
fen und die Schlacht Indras und seiner menschlichen Verbindeten mit
den Dasyus ausfuhrlich beschrieben werden, die Dasyus, Panis und Vri-
tras nicht menschliche Krieger, Stamme oder Rauber sein kénnen. In
dieser Hymne von Hiranyastupa Angirasa beziehen sich die ersten zehn
Verse eindeutig auf die Schlacht um die Kuhe und daher auf die Panis.
»,Kommt, wir wollen dem Indra die Kuhe suchen; denn er ist es, der den
Gedanken in uns mehrt. Unbezwingbar ist er, und vollstandig sind seine
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Gluckseligkeiten, er befreit fur uns (trennt von der Dunkelheit) die h6chste
Seher-Schau der leuchtenden Kuhe, gavarn ketarm param avarjate nah.
Ich fliege zum unangreifbaren Geber der Schatze wie ein Vogel zu seinem
geliebten Nest, und beuge mich nieder vor Indra mit den héchsten Worten
des Lichts, vor ihm, den seine Bekraftiger bei ihrer Reise anrufen mussen.
Er kommt mit all seinen Armeen und hatseine Kécher gut geschnallt. Erist
der Kampfer (der Arier), der die Kihe bringt, wem immer er will. O Indra,
der du (durch unser Wort) gewachsen bist, halte deine reiche Freude nicht
far dich zurtck, werde nicht in uns zum Pani*, coskdyaméanah indra bhari
vadmarn ma panir bhdr asmad adhi pravrddha. Der letzte Ausdruck ist
beachtenswert. Bei der tiblichen Interpretation tritt seine wirkliche Kraft
nicht hervor, wenn man ubersetzt: ,Werde nicht im Hinblick auf uns zum
Geizhals"”. Dies bedeutet namlich, man ignoriert die Tatsache, daB die
Panis die Vorenthalter des Reichtums sind, diesen fur sich behalten und
ihn weder Gott noch Mensch geben. Der Sinn ist indessen offenbar der:
»sindem du deinen reichen Besitz der Freude hast, sei nicht ein Pani, einer,
der seinen Besitz nur far sich behalt und ihn vom Menschen fernhait.
Enthalte uns nicht die Freude in deinem UberbewuBten vor, wie es die
Panis in ihrer unterbewuBten Verborgenheit tun.*

Dann beschreibt die Hymne den Pani, den Dasyu und Indras Schlacht mit
ihm um den Besitzvon Erde und Himmel. ,,Du erschlagst mit deiner Waffe
den reichen Dasyu, indem du allein mit den Machten, die dir dienen, die
Reihe bildest, o, Indra. Aus deinem Bogen schossen sie (die Machte als
Pfeile) vielfaltig in alle Richtungen, und jene, die Besitz haben und nicht
opfern, gingen in den Tod. Ihre Kopfe wurden weit weggeschleudert, von
ihnen, die nicht opfern und doch mit den Opferern kdmpften, als du, o Herr
der leuchtenden Stuten, o starker unerreicht Dastehender im Himmel,
jene von Himmel und Erde verbanntest, die nicht das Gesetz deines Wir-
kens beachten (avratdn). Sie kampften gegen die Armee des Fehllosen.
Die Navagwas brachten ihn auf den Weg. Wie Ochsen, die gegen den
Bullen kdmpfen, wurden sie hinausgeworfen, sie erkannten, was Indra ist,
und flohen vor ihm die Abhange hinab. O Indra, du bekampftest sie, die
lachten und weinten auf der anderen Seite der Zwischenwelt (rajasah
péare, d.h. an den Grenzen des Himmels). Du branntest den Dasyu von
hoch oben aus dem Himmel nieder, du nahrtest den Ausdruck desjenigen,
der dich bejaht und den Soma gibt. Sie bildeten den Erdkreis und leuchte-
ten im Licht des goldenen Juwels (ein Bild fur die Sonne). Aber trotz all
ihrem Eilen konnten sie nicht an Indra vorbeiziehen, denn er stationierte
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Uberall Spione durch die Sonne. Wenn du nur Erde und Himmel Gberall mit
deiner Weite besaBest! O Indra, durch die Sprecher des Wortes (brahma-
bhih) warfst du den Dasyu hinaus, griffst jene an, die nicht (die Wahrheit)
denken kénnen, durch jene, die denken, amanyamanan abhi manyama-
naih. Sie erlangten nicht das Ende von Himmel und Erde. Indra, der Bulle,
machte den Blitz zu seinem Helfer, durch das Licht molk er die leuchten-
den Kluhe aus der Dunkelheit heraus.*

Der Kampf findet nicht auf Erden statt, sondern am anderen Ufer des
Antariksha. Die Dasyus werden durch die Flammen des Donnerkeils aus
dem Himmel vertrieben, sie umkreisen die Erde und werden aus Himmel
und Erde vertrieben. Denn sie kénnen keinen Platz im Himmel oder auf
Erden finden, da alle nun voll der GréBe Indras sind, und kénnen sich auch
nirgendwo vor seinen Blitzen verbergen, da die Sonne mit ihren Strahlen
ihm Spione stellt, die er Gberall stationiert, und in der Helligkeit jener
Strahlen werden die Panis entdeckt. Dies kann nicht die Beschreibung
einer irdischen Schlacht zwischen arischen und drawidischen Stammen
sein. Auch kann der Blitz kein physischer Blitz sein, da er nichts mit der
Zerstérung der Krafte der Nacht und dem Melken der Kihe der Morgen-
rote aus der Dunkelheit heraus zu tun hat. Es ist also klar, daB diese
Nicht-Opferer, diese Hasser des Wortes, die nicht einmal die Kompetenz
besitzen, es auch nur zu denken, nichtirgendwelche menschlichen Feinde
des arischen Kultes sind. Es sind vielmehr die Krafte, die nach dem Besitz
von Himmel und Erde im Menschen selbst streben. Es sind Damonen und
nicht Drawiden.

Bemerkenswert ist, daB sie sich darum bemuhen, es ihnen aber nicht
gelingt, ,zur Grenze von Erde und Himmel* zu gelangen. Wir kdnnen
annehmen, daB diese Krafte ohne das Wort oder das Opferdie hdhere Welt
jenseits von Erde und Himmel zu erlangen suchen, die nur durch das Wort
und das Opfer erworben werden kann. Sie suchen die Wahrheit unter dem
Gesetz der Unwissenheit zu besitzen. Aber sie sind nicht in der Lage, zur
Grenze von Erde oder Himmel zu gelangen. Nur Indra und die Gétter
kénnen so die Formel von Mental, Leben und Kérper transzendieren,
nachdem sie alle drei mit ihrer GréBe geflllt haben. Sarama (X.108.6)
scheint auf diesen Ehrgeiz der Panis hinzuweisen; ,Mégen eure Worte zur
Erlangung ungeeignet, mogen eure Verkdérperungen schlecht und un-
glicklich sein. Mogt ihr nicht den Pfad verletzen, um auf ihm zu reisen.
Moge Brihaspati euch nicht das Glick der beiden Welten (der géttlichen
und der menschlichen) geben!" Die Panis machen Indra in der Tat das
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anmaBende Angebot, ihm freundlich gesonnen zu sein, wenn er in ihrer
Hohle bleibt und der Huter ihrer Kuhe ist, worauf Sarama antwortet, daB
Indra der Uberwinder aller ist und nicht selbst (iberwunden und unter-
drickt werden kann, und wiederum bieten sie Sarama Bruderschaft an,
wenn sie bei ihnen wohnt und nicht zur fernen Welt zurickkehrt, von wo
sie trotz aller Hindernisse durch die Macht der Gétter gekommen ist,
prabadhita sahasa daivyena. Sarama antwortet: ,Ich kenne nicht Bruder-
schaft und Schwesterschaft, Indra kennt sie und die furchterregenden
Angirasas. Die Kihe begehrend, schutzten sie mich, so daB ich kam.
Begebt euch daher, o Panis, zu einem besseren Ort, laBt die Kuhe, die ihr
einschlieBt, durch die Wahrheit aufwarts gehen, die verborgenen Kiihe,
die Brihaspati findet, Soma, die PreBsteine und die erleuchteten Seher."

Wir finden auch den Gedanken, daB die Panis freiwillig ihre gespeicherten
Dinge hergeben, in VI. 53, einer Hymne, die an die Sonne als den Mehrer
Pushan gerichtet ist: ,,O Pushan, Herr des Pfades, wir schirren dich an wie
eine Kutsche zum Gewinn der Fulle, fur den Gedanken... O leuchtender
Pushan, treibe den Pani zur Gabe, selbst ihn, der nicht gibt. Erweiche den
Geist selbst des Pani. Erkenne die Pfade, die zum Gewinn der Fulle fihren,
erschlage die Angreifer, laB unsere Gedanken vollkommen sein. Zuchtige
die Herzen der Panis mit deinem Treibstock, 0 Seher. So mache sie uns
unterwurfig. Zuchtige sie, o Pushan, mit deinem Treibstock und begehre
im Herzen des Pani unser Entzucken. So mache sie uns unterwdurfig...
Deinen Treibstock tragst du, der das Wort treibt, emporzukommen, o
leuchtender Seher, mit dem schreibe deine Zeile auf die Herzen aller und
zertrenne sie, (so mache sie uns unterwuirfig). Dein Treibstock, dessen
Spitze dein Strahl ist und der die Herden vervollkommnet (der Gedanken-
schau,pasusadhani, vgl. sddhantam dhiyah, in Vers 4), dessen Wonne
begehren wir. Schaffe fiir uns den Gedanken, der die Kuh gewinnt, der das
Pferd gewinnt, der die Fulle des Reichtums gewinnt."

Wenn unsere Interpretation dieses Symbols der Panis korrekt ist, sind
diese Gedanken hinreichend einsichtig, ohne daB wir dabei das Wort
seines gewohnlichen Sinnes berauben, wie es Sayana tut, und ihm nurdie
Bedeutung eines geizigen, begierigen Menschen geben, den der hunger-
leidende Dichter mittels des Sonnengottes zu Sanftmut und Mildtatigkeit
bringen will, indem er ihn auf diese Weise flehend beschwért. Der vedi-
sche Gedanke war, daB die unterbewuBte Dunkelheit und das gewohnli-
che Leben der Unwissenheit in sich all jenes verborgen hielten, was dem
gottlichen Leben angehort, und daB diese verborgenen Schatze zuerst
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wiedererlangt werden mussen, indem die verstockten Machte der Unwis-
senheit zerstoért werden, und dann durch Besitznahme des niederen Le-
bens, das dem hoéheren unterworfen wird. Wie wir sahen, wird von Indra
gesagt, daB er den Dasyu entweder totet oder bezwingt und seinen Reich-
tum dem Arier Gbertragt. So weist auch Sarama Frieden durch ein Bindnis
mit den Panis zuruck, spricht aber vonihrer Unterwerfung unter die Gétter
und die Arier durch die Ubergabe und den Aufstieg der gefangenen Kiihe
und ihren eigenen Weggang von der Dunkelheit zu einer besseren Stétte,
variyah (X.108.10, 11). Und durch den starken Kontakt des Treibstocks des
erleuchteten Sehers, Pushan, des Herrn der Wahrheit, des Treibstocks,
der das verschlossene Herz 6ffnet und das heilige Wort aus seinen Tiefen
aufsteigen laBt, durch diesen leuchtspitzigen Treibstock, der die strahlen-
den Kiuhe vervollkommnet, die erleuchteten Gedanken vollbringt, wird die
Umkehr des Pani bewirkt. Dann begehrt der Wahrheitsgott in seinem
verdunkelten Herzen ebenfalls das, was der Arier begehrt. Daher werden
durch diese durchdringende Aktion des Lichts und der Wahrheit die Krafte
der gewdhnlichen unwissenden Sinnestatigkeit dem Arier unterworfen.
Aber gewdhnlich sind sie seine Feinde, nicht ddsa im Sinne der Unterwer-
fung und des Dienstes (dadsa, Diener, von das, die Arbeit), sondern im
Sinne von Zerstérung und Verletzung (dasa, dasyu, ein Feind, Plinderer,
von das, teilen, verletzen). Der Pani ist der Rauber, der die Kiihedes Lichts,
die Pferde der Schnelligkeit und die Schéatze der gottlichen Fulle weg-
schnappt. Er ist der Wolf, der Verschlinger, atri, vrka. Er ist der Hemmer,
nid, und Verderber des Wortes. Er ist der Feind, der Dieb, der falsche oder
uble Denker, der den Pfad durch seine Raubereien und Hindernisse er-
schwert. , Entferne zuauBerst von uns den Feind, den Dieb, den Verschla-
genen, der den Gedanken falsch plaziert. O Meister des Daseins, mach
unseren Pfad leicht begehbar. Tote den Pani, denn er ist der Wolf, der
verschlingt" (VI.51.13, 14). Sein Aufspringen zur Attacke muB von den
Gottern gezugelt werden. ,Dieser Gott (Soma) hielt in seiner Geburt, mit
Indra als Helfer, gewaltsam den Pani zuruck" (VI.44.22) und gewann Swar
und die Sonne und alle Reichtimer. Die Panis miissen erschlagen oder
besiegt werden, damit ihnen ihre Schatze abgewonnen und dem héheren
Leben gewidmet werden kénnen. ,,Du, der du den Pani in seinen dichten
Heeren zerteiltest, dir gehorig sind diese starken Gaben, o Saraswati. O
Saraswati, zermalme die Widersacher der Gotter* (V1.61.1,3).,,0 Agni und
Soma, da ward eure Kraft erweckt, als ihrdenPanider Kuhe beraubtet und
das eineLicht furviele fandet" (1.93.4).
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Wenn die Goétter in der Morgenddmmerung zum Opfer erwachen, dirfen
nicht auch die Panis erwachen, um in seinen erfolgreichen Ablauf einzu-
greifen. MdAgen sie in ihrer Héhlen-Dunkelheit schlafen. ,,O0 Morgenroéte,
Konigin der Reichtimer, erwecke jene, die uns erfillen (die Goétter), aber
laB die Panis weiterschlummern. Reichlich ddmmere heran fur die Herren
der Fulle, o Kénigin der Fille, reichlich far ihn, der dich bejaht, o Morgen-
rote, die du die Wahrheit bist. Jung leuchtet sie vor uns auf, sie hat ihre
Schar der rétlichen Kuhe geschaffen. Im Nichtseienden ist die Schau weit
herangedammert" (1.124.10, 11). Oder wiederum in I1V.51.1-3: ,Siehe, vor
uns ist jenes hochste Licht, voller Erkenntnis, aus der Dunkelheit erstan-
den. Als Téchter des Himmels weit leuchtend, haben die Morgendamme-
rungen den Pfad fir das menschliche Wesen bereitet. Sie stehen vor uns
wie Rauchsaulen bei den Opfern. Indem sie rein und lauternd hervorbre-
chen, haben sie die Tore des Geheges, der Dunkelheit gedffnet. Heute
brechen die Morgenddmmerungen hervor und erwecken fur die Gabe der
reichen Glickseligkeit die GenieBer zur Erkenntnis. Im Innern, wo kein
Spiel des Lichts ist, mdégen die Panis weiterschlummern im Herzen der
Dunkelheit.“ In diese niedere Dunkelheit sind sievonden héheren Ebenen
zu werfen, wahrend die von ihnen in jener Nacht gefangenen Morgendam-
merungen zu den héchsten Ebenen emporzuheben sind. ,Panis, die den
Knoten der Unredlichkeit knupfen, die nicht den Willen zum Wirken
haben, Verderber der Sprache, die nicht den Glauben haben, die nicht
wachsen, die nicht opfern, sie hat Angi weiter und weiter getrieben. Er,der
héchste, hat sie, die nicht opfern wollen, am meisten erniedrigt. Und (die
Kuhe, die Morgenréten), die sichinder niederen Dunkelheit erfreuten, lie
er durch seine Macht zum Hochsten aufsteigen... Durch seine Schlage hat
er die Wande niedergebrochen, die begrenzen, er hat die Morgendamme-
rungen dem Arier zum Besitz gegeben*, aryapatnir usasas cakara (VI1.6.3-
5). Die Flisse und Morgendammerungen werden, wenn sie im Besitze
Vritras oder Valas sind, als dasapatnih beschrieben. Durch das Handeln
der Gotter werden sie aryapatnih, sie werden zu Helfern des Ariers.

Die Herren der Unwissenheit mussen erschlagen oder der Wahrheit (und
ihren Suchern) unterjocht werden, aber ihr Reichtum ist fir die Erfullung
des Menschen unerlaBlich. Wie ,,auf dem héchst schatzebeladenen Kopf
der Panis" (VI.45.31) bezieht Indra Stellung, paninarh varsisthe mdrdhan
asthat. Er wird selbst zur Kuh des Lichts und zum Pferd der Schnelligkeit
und vergibt einen stets wachsenden tausendfachen Reichtum. Die Fille
jenes strahlenden Reichtums der Panis und sein Aufstieg himmelwarts ist,
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wie wir bereits wissen, der Pfad und die Geburt der Unsterblichkeit. ,Die
Angirasas hielten die hochste Offenbarung (der Wahrheit), sie, die das
Feuer entzindet hatten, durch vollkommene Vollbringung des Werkes.
Sie gewannen den gesamten GenuB des Pani, seine Kuh- und Pferde-
Herden. Atharvan begrundete als erster den Pfad, danach ward Surya
geboren als Beschutzer des Gesetzes und Gliickseliger, tatah sdryo vra-
tapd vena &jani. Ushanas Kavya trieb die Kuhe nach oben. Mit ihnen
kénnen wir durch das Opfer die Unsterblichkeit gewinnen, die wie ein
Kind dem Herrn des Gesetzes geboren wird“, yamasya jatam amrtam
yajdmahe (1.83.4, 5). Angirasa ist der Rishi, der den Seher-Willen reprasen-
tiert, Atharvan ist der Rishi des Reisens auf dem Pfad, Ushanas Kavya ist
der Rishi des himmelwartigen Begehrens, das dem Seher-Wissen ent-
springt. Die Angirasas gewinnen den Reichtum der Erleuchtungen und
der Machte der Wahrheit, die hinter dem niederen Leben und seiner
Unredlichkeit verborgen liegt. Atharvan begrindet in ihrer Kraft den Pfad,
und Surya, der Herr des Lichts, wird dann als der Huter des géttlichen
Gesetzes und als Yama-Kraft geboren. Ushanas treibt die gescharten
Erleuchtungen unseres Gedankens jenen Pfad der Wahrheit zur Wonne
hinauf, die Surya besitzt. So wird vom Gesetz der Wahrheit die Unsterb-
lichkeit geboren, nach der die arische Seele durch ihr Opfer strebt.
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23. Kapitel

Zusammenfassung der SchluBfolgerungen

Wir haben nun die Angirasa-Legende im Rig-Veda von allen méglichen
Seiten her und in allen Hauptsymbolen grindlich erforscht und kénnen
mit Bestimmtheit die SchluBfolgerungen zusammenfassen, die wir aus ihr
gezogen haben. Wieich bereits sagte, sinddie Angirasa-Legende und der
Vritra-Mythos die beiden Hauptparabeln des Veda. Sie tauchen uberall
wiederholt auf. Sie ziehen sich durch die Hymnen wie zweieng verknupfte
Faden symbolischer Bildersprache, um sie herum ist der Rest der vedi-
schen Symbolik gewoben. Sie sind nicht gerade seine zentralen Gedan-
ken, aber sie sind zwei Hauptpfeiler dieser alten Struktur. Wenn wir ihre
Bedeutung bestimmen, haben wir den Sinn der ganzen Rik Sanhita be-
stimmt. Wenn Vritra und die Wasser die Wolke, den Regen und das Hervor-
sprudeln der sieben Flusse des Punjab symbolisieren und wenn die Angi-
rasas die Bringer der physischen Morgendammerung sind, dann ist der
Veda eine Symbolik naturlicher Phanomene, personifiziert in der Gestalt
der Gotter, Rishis und Ubelwollenden Dadmonen. Wenn Vritra und Vala
drawidische Goétter sind und die Panis und Vritras menschliche Feinde,
dann ist der Veda ein dichterischer, legendarer Bericht von der Invasion
naturanbetender Barbaren im drawidischen Indien. Wenn dies stattdes-
sen eine Symbolik des Kampfes zwischen spirituellen Kraften von Licht
und Dunkelheit, Wahrheit und Falschheit, Wissen und Unwissenheit, Tod
und Unsterblichkeit ist, dann ist jenes der wirkliche Sinn des ganzen Veda.
Wir sind zu dem SchluB gekommen, daB die Angirasa Rishis Bringer der
Morgenréte sind, Befreier der Sonne aus der Dunkelheit, aber daB Mor-
genréte, Sonne und Dunkelheit Bilder sind, die mit einer spirituellen
Bedeutung gebraucht werden. Der zentrale Gedanke des Veda ist die
Eroberung der Wahrheit aus der Dunkelheit der Unwissenheit, und mit der
Eroberung der Wahrheit auch die der Unsterblichkeit. Denn das vedische
rtam ist ebenso ein spiritueller wie ein psychologischer Begriff. Es ist das
wahre Wesen, das wahre BewuBtsein, die wahre Daseinsfreude jenseits
dieser korperlichen Erde, dieser Zwischenwelt der Vitalkraft, dieses ge-
wohnlichen Himmels des Mentals. Wir missen alle diese Ebenen tiberque-
ren, um zur héheren Ebene jener UberbewuBten Wahrheit zu gelangen, die
das Heim der Gotter und die Basis der Unsterblichkeit ist. Dies ist die Welt
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von Swar, zu der die Angirasas den Pfad fur ihre Nachwelt gefunden
haben.

Die Angirasas sind zugleich die géttlichen Seher, die bei den kosmischen
und menschlichen Tatigkeiten der Goétter assistieren, und deren irdische
Repréasentanten, die alten Vorvater, die zuerst die Weisheit fanden, von der
die vedischen Hymnen singen, an die siein der Erfahrung erinnern und die
sie erneuern. Die sieben gdéttlichen Angirasas sind Séhne oder Krafte
Agnis, Krafte des Seher-Willens, die Flamme gbttlicher Kraft, die mit
gottlichem Wissen erfillt ist und zum Sieg entzindet wird. Die Bhrigus
haben diese Flamme, verborgen in den Werdeprozessen des irdischen
Seins, gefunden, aber die Angirasas entfachen sie auf dem Altar des
Opfers und erhalten das Opfer durch die Perioden des Opferjahres auf-
recht, was die Perioden der géttlichen Arbeit symbolisiert, durch die die
Sonne der Wahrheit aus der Dunkelheit zurickgewonnen wird. Diejeni-
gen, die neun Monate dieses Jahres opfern, sind Navagwas, Seher der
neun Kihe oder neun Strahlen, die die Suche nach den Herden der Sonne
und den Marsch Indras zur Schlacht mit den Panis in die Wege leiten.
Diejenigen, die zehn Monate opfern, sind die Dashagwas, Seher der zehn
Strahlen, die mit Indra in die Hohle der Panis eintreten und die verlorenen
Herden zurickgewinnen.

Das Opfer ist die Hergabe des Menschen dessen, was er in seinem Wesen
besitzt, an die hohere oder gottliche Natur, und seine Fruchtistdie weitere
Bereicherung seines Mannestums durch die reiche Fulle der Goétter. Der
so erworbene Reichtum bildet einen Zustand spiritueller Schatze, Wohl-
stand, Gluckseligkeit, was in sich selbst eine Kraft fur die Reise und eine
Kraft fur die Schlacht darstellt. Denn das Opfer ist eine Reise, ein Fort-
schreiten. Das Opfer selbst reist unter der Fihrung Agnis den géttlichen
Pfad zu den Géttern hinauf, und von dieser Reise bildet der Aufstieg der
Angirasa-Vorvater zur gottlichen Welt von Swar den Urtypus. Deren Op-
ferreise ist zugleich eine Schlacht, denn die Panis, Vritras und andere
Machte des Bosen und der Falschheit stehen ihr entgegen. In diesem
Krieg ist der Konflikt Indras und der Angirasas mit den Panis eine der
wichtigsten Episoden.

Die Hauptmerkmale des Opfers sind das Anziinden der géttlichen
Flamme, die Gabe des ghrta und des Soma-Weins und das Singen des
heiligen Wortes. Durch die Hymne und die Gabe werden die Gotter ge-
mehrt. Man sagt, sie werden im Menschen geboren, geschaffen oder
offenbart, und durch ihre Mehrung und GroBe hier bringen sie die Erde
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und den Himmel, d.h. das physische und das mentale Sein, zur duBersten
Leistung und schaffen, indem sie diese Gibersteigen, ihrerseits die hoheren
Welten oder Ebenen. Das hohere Sein ist das géttliche, unendliche, des-
sen Symbol die leuchtende Kuh, die unendliche Mutter, Aditi, ist; das
niedere Sein ist ihrer dunklen Form Diti untertan. Das Ziel des Opfers ist
es, das hohere oder gottliche Wesen zu gewinnen, mit ihm das niedere
oder menschliche Sein zu besitzen und ihrem Gesetz und ihrer Wahrheit
zu unterwerfen. Das ghrta des Opfers ist der Ertrag der leuchtenden Kuh.
Es ist die Klarheit oder Helligkeit des Sonnenlichts in der menschlichen
Mentalitat. Der Soma ist die unsterbliche Seinsfreude, die in den Wassern
und der Pflanze verborgenliegt und zum Trinken von Goéttern und Men-
schen ausgepreBt wird. DasWortistdie inspirierteRede, die die Gedanken-
erleuchtung der Wahrheit ausdrickt, welche der Seele entspringt, im
Herzen geformt und vom Mental gestaltet wird. Agni, der durch ghrta
waéchst, und Indra, der die leuchtende Kraft und Freude des Soma besitzt
und durch das Wort gemehrt wird, helfen den Angirasas, die Herden der
Sonne zuruckzugewinnen.

Brihaspati ist der Meister des schépferischen Wortes. Wenn Agni der
hochste Angirasa ist, die Flamme, von der die Angirasas geboren werden,
so ist Brihaspati der eine Angirasa mit den sieben Mindern, den sieben
Strahlen des erleuchtenden Gedankens und den sieben Worten, die ihn
ausdricken, die Seher sind deren Ausdruckskréfte. Es ist dervollstandige
Gedanke der Wahrheit, der siebenkdpfige, der die vierte oder géttliche
Welt fir den Menschen gewinnt, indem er fur ihn den vollstandigen spiritu-
ellen Reichtum gewinnt, das Ziel des Opfers. Daher werden Agni, Indra,
Brihaspati, Soma samtlichst als Gewinner der Herden der Sonne und
Zerstorer der Dasyus beschrieben, die sie dem Menschen verbergen und
vorenthalten. Saraswati, die der Strom des Wortes oder die Inspiration der
Wabhrheit ist, ist auch eine Dasyu-Téterin und Gewinnerin der leuchtenden
Herden. Diese werden entdeckt von Sarama, der Vorlauferin Indras, die
eine Sonnengbttin oder Goéttin der Morgenréte ist und anscheinend die
intuitive Macht der Wahrheit symbolisiert. Usha, die Morgenroéte, ist zu-
gleich selbst eine Arbeiterin beim groBen Sieg und in ihrer vollen Ankunft
dessen leuchtendes Resultat.

Usha ist die géttliche Morgenddmmerung, denn die Sonne, die durch ihr
Kommen aufgeht, ist die Sonne der iberbewuBten Wahrheit. Der Tag, den
sie bringt, ist der Tag des wahren Lebens in der wahren Erkenntnis. Die
Nacht, die sie vertreibt, ist die Nacht der Unwissenheit, die noch die
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Morgenroéte in ihrer Brust birgt. Usha selbst ist die Wahrheit, sdnrta, und
die Mutter der Wahrheiten. Diese Wahrheiten der géttlichen Morgendam-
merung werden ihre Kiuhe genannt, ihre leuchtenden Herden, wahrend die
Krafte der Wahrheit, die sie begleiten und das Leben einnehmen, ihre
Pferde genannt werden. Ein groBer Teil der vedischen Symbolik dreht sich
um dieses Symbol der Kiihe und der Pferde, denn sie sind die Hauptele-
mente der Schatze, die der Mensch von den Géttern zu erlangen sucht. Die
Kuhe der Morgendammerung sind von den Damonen, den Herren der
Dunkelheit, gestohlen und in ihrer niederen Hohle des geheimen Unterbe-
wuBten verborgen worden. Sie sind die Erleuchtungen der Erkenntnis, die
Gedanken der Wahrheit, gdvo matayah, die aus ihrer Gefangenschaft zu
befreien sind. |hre Freisetzung ist das Emporkommen der Machte der
gottlichen Morgenddmmerung.

Es ist auch die Wiederentdeckung der Sonne, die in der Dunkelheit lag;
denn es heiBt, daB die Sonne, ,jene Wahrheit“, dasjenige war, was von
Indra und den Angirasas in der Hohle der Panis gefunden wurde. Durch
AufreiBen jener Hohle steigen die Herden der géttlichen Morgenroéte, die
die Strahlen der Sonne der Wahrheit bilden, den Hiigel des Seins hinauf,
und die Sonne selbst steigt zum leuchtenden héheren Meer géttlichen
Seins auf und wird von den Denkern Gber es hinweggefuhrt wie ein Schiff
uber die Wasser, bis sie ihr fernes Ufer erreicht.

Die Panis, die die Herden verbergen, die Meister der niederen Hohle, sind
eine Klasse von Dasyus, die in der vedischen Symbolik den arischen
Gottern und arischen Sehern und Arbeitern gegeniibergestellt werden.
Der Arier ist derjenige, der das Opferwerk tut, das heilige Wort der Er-
leuchtung findet, die Gotter begehrt und sie mehrt und von ihnen in die
GroBe des wahren Seins ausgeweitet wird. Er ist der Krieger des Lichts
und der Reisende zur Wahrheit. Der Dasyu ist das ungottliche Wesen, das
nicht opfert und einen Reichtum ansammelt, den es nicht recht nutzen
kann, weil es nicht das Wort sprechen, die uberbewuBte Wahrheit nicht
mentalisieren kann, weil es das Wort, die Gotter und das Opfer haBt und
den hdheren Seinsweisen nichts von sich selbst gibt, sondern dem Arier
seinen Reichtum raubt und vorenthalt. Er ist der Dieb, der Feind, der Wolf,
der Verschlinger, der Teiler, der Behinderer, der Eingrenzer. Die Dasyus
sind Krafte der Dunkelheit und Unwissenheit, die sich dem Sucher der
Wahrheit und Unsterblichkeit widersetzen. Die Gétter sind Kréafte des
Lichts, Kinder der Unendlichkeit, Gestalten und Persénlichkeiten der
einen Gottheit, die den Menschen durch ihre Hilfe, ihre Entwicklung und
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ihre menschlichen Tatigkeiten in ihm zur Wahrheit und Unsterblichkeit
erhohen.

So liefert uns die Interpretation des Angirasa-Mythos den Schllissel zum
ganzen Geheimnis des Veda. Denn wenn die Kihe und Pferde, dievonden
Ariern verloren und fur sie von den Goéttern zuriickgewonnen wurden, die
Kuhe und Pferde, deren Herr und Geber Indra ist und er selbst in der Tat
die Kuh und das Pferd, nicht physische Rinder sind, wenn diese Elemente
des Reichtums, der durch das Opfer angestrebt wird, Symbole spiritueller
Schatze sind, so mussen dies auch seine anderen Elemente sein, die stets
mit ihnen in Verbindung gebracht werden, S6hne, Manner, Gold, Schatze
usw. Wenn die Kuh, deren Ertrag das ghrta bildet, keine physische Kuh ist
sondern die leuchtende Mutter, dann ist das ghrta selbst, das in den
Wassern gefunden wird und von dem es heiBt, daB es von den Panis
dreifach in der Kuh versteckt wird, auch keine physische Gabe, und
ebensowenig ist dies der Honigwein des Soma, von dem es auch heiBt,
daB er in den Flussen existiert und in einer Honigwelle vom Meer aufsteigt
und zu den Gottern stromt. Sind sie symbolisch, dann mussen dies auch
die anderen Gaben des Opfers sein. Das duBere Opfer selbst kann nichts
anderes sein als das Symbol einer inneren Gabe. Und sind die Angirasa
Rishis ebenfalls zum Teil symbolisch oder, wie die Gétter, halbgéttliche
Arbeiter und Helfer beim Opfer, so missen es auch die Bhrigus, Athar-
vans, Ushana, Kutsa und andere sein, die mit ihnen in ihrer Arbeit in
Verbindung gebracht werden. Wenn die Angirasa-Legende und die Ge-
schichte des Kampfes mit den Dasyus eine Parabel ist, so dlirften das auch
die anderen legendaren Geschichten sein, die wir im Rig-Veda hinsicht-
lich der Hilfe finden, die die Gotter den Rishis im Konflikt mit den Damo-
nen leisten; denn diese werden in &hnlichen Begriffen erzahlt und standig
von den vedischen Sehern neben der Angirasa-Geschichte als auf dersel-
ben Grundlage stehend eingestuft.

Und wenn die Dasyus, die die Gabe und das Opfer verweigern, das Wort
und die Goétter hassen und mit denen die Arier sich stidndig im Krieg
befinden, wenn die Vritras, Panis und andere nicht menschliche Feinde
sind sondern Machte der Dunkelheit, Falschheit und des Bdsen, so nimmt
in dhnlicher Weise der ganze Gedanke der arischen Kriege, Kénige und
Nationen den Aspekt eines spirituellen Symbols und Marchens an. Ob sie
dies vollig oder teilweise sind, 1aBt sich nur nach einer detaillierteren
Untersuchung entscheiden, die hier nicht unsere Aufgabe ist. Unser Ziel
ist nur zu sehen, ob es unmittelbare Beweise fir den Gedanken gibt, mit
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dem wir begannen, daB die vedischen Hymnen die symbolische Botschaft
der alten indischen Mystiker seien und ihr Sinn spirituell und psycholo-
gisch ist. Einen solchen unmittelbaren Beweis haben wir erbracht; dennes
gibt bereits hinreichend Grund, den Veda ernsthaft von diesem Stand-
punkt aus zu erforschen und im Detail als eine solche lyrische Symbolik zu
interpretieren.

Um unseren Standpunkt ganz zu festigen, dufte es gut sein, die Nebenle-
gende von Vritra und den Wassern zu prufen, die, wie wir sahen, eng mit
jener von den Angirasas und dem Licht verknupft ist. Zunachst einmal ist
Indra, der Vritra-Téter, zugleich mit Agni einer der beiden Hauptgotter des
vedischen Pantheon, und wenn sein Charakter undseine Aufgaben zutref-
fend bestimmt werden kénnen, haben wir den allgemeinen Typus der
arischen Gotter fest im Griff. Sodann bilden die Maruts, seine Geféhrten,
die Sanger des heiligen Gesangs, die starkste Stutze fur die naturalisti-
sche Theorie vedischer Anbetung. Sie sind ohne Frage Sturmgétter, und
keine andere der gréBeren vedischen Gottheiten, Agni oder die Ashwins
oder Varuna und Mitra oder Twashtri und die Gottinnen oder selbst Surya,
die Sonne, oder Usha, die Morgenréte, haben einen so prononcierten
physischen Charakter. Wenn also gezeigt werden kann, daB diese Sturm-
gotter von psychologischer Natur und psychologische Symbole sind, so
kann kein weiterer Zweifel an dem tieferen Sinn der vedischen Religion
und des vedischen Rituals bestehen. Und wenn schlieBlich Vritra und
seine Damonen-Geféahrten, Shushna, Namuchi und die anderen bei nahe-
rer Uberprifung als Dasyus im spirituellen Sinn erscheinen und wenn die
himmlischen Wasser, die er behindert, grundlicher erforscht werden,
dann kann die Betrachtung der Geschichten der Rishis, Gotterund Damo-
nen von sicherem Ausgangspunkt als Parabeln erfolgen und die Symbolik
der vedischen Welten einer befriedigenden Interpretation naher gebracht
werden.

Mehr kénnen wir im Augenblick nicht ins Auge fassen. Denn die vedische
Symbolik, so wie sie in den Hymnen vorliegt, ist in ihren Einzelheiten zu
komplex, bietet dem Interpreten zu viele Standpunkte, zu viele Undurch-
sichtigkeiten und Schwierigkeiten in ihren Nuancen und Nebenanspielun-
gen und wurde vor allem durch Zeiten der Vergessenheit und MiBver-
standnisse zu sehr verdunkelt, als daB sie in einem einzigen Werk abge-
handelt werden kdnnte. Wir kénnen hier nur die wichtigsten Schiussel
herausarbeiten und das rechte Fundament so sicher wie nur moglich
bauen.
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|. Der Dialog von Indra und Agastya*

Rig-Veda 1.170

Indra

1. Es st nicht jetzt, noch ist Es morgen. Wer kennt jenes, das Erhaben und
Wunderbar ist? Es bewegt sich und handelt im BewuBtsein eines anderen,
aber wenn man sich Ihm durch den Gedanken néahert, verflichtigt Es sich.

Agastya
2. Warum suchst du uns zu erschlagen, Indra? Die Maruts sind deine
Brader. Durch sie vollbringe Vollkommenheit! Téte uns nicht in unserem
Kampf!

Indra

3. Warum, mein Bruder Agastya, bist du mein Freund und richtest doch
deinen Gedanken uber mich hinaus? Denn ich wei3 wohl, wie du uns nicht
dein Mental geben willst.

4. Mégen sie den Altar vorbereiten, mégen sie Agni glanzvoll an die Spitze
stellen. Es ist da, das Erwachen des BewuBtseins zur Unsterblichkeit.
Mdégen wir beide fur dich dein wirksames Opfer durchfihren.

Agastya

5. O Herr der Materie uber alle Stoffe des Seienden, du bist der Meister in
Kraft! O Herr der Liebe Uber die Machte der Liebe, du bist als der starkste
zu betrachten! Befinde dich, o Indra, im Einklang mit den Maruts, dann
genieBe die Gaben nach der ordnungsgeméaBen Methode der Wahrheit.

* Die Ubersetzungen der ausgewahiten Hymnen werden hier nur interessehalber fir den
normalen Leser in ihren Resultaten und als lllustration der dargelegten Theorie vorgelegt.
Ihre philologische und kritische Rechtfertigung wurde nur einen begrenzten Kreis interessie-
ren. Ein paar Hinweise, die die Methode illustrieren, mégen jedoch in einem spateren Stadium
gegeben werden.
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Kommentar

Der Leitgedanke der Hymne gehort einem Stadium spirituellen Fort-
schritts an, wo die menschliche Seele durch die schiere Kraft des Gedan-
kens rasch ins Jenseitige vorstoBen mdéchte, um vorschnell die Quelle aller
Dinge zu erreichen, ohne volle Entwicklung des Wesens in all seinen
fortschreitenden Stadien bewuBter Aktivitat. Dieser Bemihung widerset-
zen sich die Gotter, die dem Universum des Menschen und der Welt
vorstehen, und es findet im menschlichen BewuBtsein ein heftiger Kampf
zwischen der individuellen Seele in ihrem egoistischen Streben und den
universalen Kraften statt, die den gottlichen Zweck des Kosmoszu erfullen
suchen.

Der Seher Agastya begegnet in einem solchen Augenblick in seiner inne-
ren Erfahrung Indra, dem Herrn von Swar, dem Bereich reiner Intelligenz,
durch den die aufsteigende Seele in die gottliche Wahrheit eintritt.
Indra spricht zuerst von jener unerkennbaren Quelle der Dinge, zu der
Agastya allzu ungeduldig hinstrebt. Jenes’ist nicht in Zeit zu finden. Es
existiert nicht in den Gegebenheiten der Gegenwart und auch nichtinden
Maoglichkeiten der Zukunft. Es istweder jetzt, noch wird es hiernach. Sein
Wesen ist jenseits von Raum und Zeit und kann daher an Sich nicht von
jenem erkannt werden, das in Raum und Zeit ist. Es manifestiert Sich durch
Seine Formen und Aktivititen im BewuBtsein von jenem, das nicht Es
Selbst ist, und durch jene Aktivitaten soll Es erkannt werden. Aber wenn
man versucht, sich Ihm zu nahern und Es an Sich zu erforschen, ent-
schwindet Es dem Denken, das es erfassen will, und ist, als wenn Es nicht
ware.

Agastya versteht immer noch nicht, warum ihm so heftiger Widerstand bei
einer Bemuhung geleistet wird, die das letztliche Ziel allen Daseins ist und
nach der all seine Gedanken und Geflihle verlangen. Die Maruts sind die
Machte des Denkens, die durch die starke und anscheinend destruktive
Bewegung ihres Fortschritts jenes niederbrechen, das fest begrindet ist,
und neue Gestaltungen zu erlangen helfen. Indra, die Macht reiner Intelli-
genz, ist ihr Bruder, ihnen in seiner Art verwandt, obgleich dem Wesen
nach alter. Er sollte mittels ihrer die Vollkommenheit vollbringen, nach der
Agastya strebt, und nicht zum Feind werden oder seinen Freund bei die-
sem fruchtbaren Vorpreschen zum Ziel téten.

Indra antwortet, da3 Agastya sein Freund und Bruder sei — Bruder in der
Seele als Kinder des einen Hochsten Wesens, Freunde als Gefahrten im
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gemeinsamen Bemuihen und eins in der gottlichen Liebe, die Gott und
Mensch vereint — und durch diese Freundschaft und Allianz das gegen-
wartige Stadium seiner fortschreitenden Vollkommenheit erlangt habe.
Aber jetzt behandelt er Indra als eine unterlegene-Macht und wiunscht,
uber sie hinauszugehen, ohne sich im Reiche des Gottes zu erfillen. Er
sucht seine erhohten Gedankenkrafte auf sein eigenes Ziel hin umzulen-
ken, anstatt sie der universalen Intelligenz darzubringen, so daB diese ihre
Verwirklichungen in der Menschheitdurch Agastyabereichern und ihn auf
dem Weg der Wahrheit voranfuhren kann. Moége die egoistische Anstren-
gung aufhéren, moége das groBe Opfer wieder aufgenommen werden, die
Flamme der géttlichen Kraft, Agni, an der Spitze entziindet werden als
Vorsteher des Opfers und Fuhrer des Vormarsches. Indra und Agastya
werden gemeinsam als die universale Macht und die menschliche Seele in
Harmonie das wirksame innere Handeln auf der Ebene der reinen Intelli-
genz ausweiten, so daB sie sich dort bereichern und hinuber gelangen
kann. Denn eben durch die fortschreitende Hingabe des niederen Wesens
an die goéttlichen Aktivitdten erwacht das begrenzte, egoistische BewuBt-
sein des Sterblichen zum unendlichen und unsterblichen Zustand, der
sein Ziel ist.

Agastya akzeptiert den Willen Gottes und flugt sich. Er willigt ein, das
hochste Wesen in den Aktivitaten Indras wahrzunehmen und zu erfullen.
Von seinem eigenen Bereich herist Indra erhabener Herr Uber die seien-
den Dinge, wie sie durch die dreifache Welt von Mental, Leben und Kérper
manifestiert sind. Er hat daher die Macht, Uber ihre Gestaltungen zu verfui-
gen in der Weise, daB sie in der Bewegung der Natur auf die Erfullung der
gottlichen Wahrheit, die sich im Universum ausdrickt, hinarbeiten. Er ist
hochster Herr Gber Liebe und Wonne, wie sie in derselben dreifachen Welt
manifestiert ist, und hat daher die Macht, jene Gestaltungen im Zustand
der Natur harmonisch zu verankern. Agastyagibt alles, was in ihm verwirk-
licht ist, als Opfergaben in die Hande Indras, um von ihm in den stabilisier-
ten Teilen von Agastyas BewuBtsein gehalten und in den beweglichen zu
neuen Gestaltungen hingelenkt zu werden. Indra soll einmal mehr freund-
schaftlichen Kontakt mit den aufstrebenden Machten in Agastyas Wesen
aufnehmen und Ubereinstimmung zwischen den Gedanken des Sehers
und der Erleuchtung herbeifiihren, die durch die reine Intelligenz zu uns
kommt. Jene Macht wird dann in Agastya die Opfergaben geman der
rechten Ordnung der Dinge genieBen, wie sie von der Wahrheit, die jen-
seits ist, formuliert und bestimmt wird.
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Il. Indra, Spender des Lichts

Rig-Veda 1.4

1. Tag fur Tag rufen wir den Gestalter vollkommener Formen, wie einen
guten Spender fir den Melker der Herden, um Mehrung an.

2. Komm zu unseren Soma-Gaben. Trinke, Soma-Trinker, vom Soma-
Wein. Der Rausch deiner Verzickung schenkt furwahr das Licht.

3. Dann mdchten wir etwas von deinen duBersten rechten Gedanken
erkennen. Erscheine nicht jenseits von uns, komm.

4. Komm heruber, frage Indra, der das klarschauende Mental hat, den
kraftigen, uniberwundenen, der deinen Kameraden das hdchste Gut
gebracht hat.

5. Und mdgen die Zugeler* uns sagen: ,Strebt voran auch in anderen
Bereichen und laBt eure Tatigkeit auf Indra ruhen.*

6. Und mdgen die Kampfer, Vollstrecker des Werkes**, uns ganz fir
gesegnet erklaren, o Vollbringer. Mégen wir in Indras Frieden wohnen.

7. Bringe du, stark fur den Starken, diese Herrlichkeit des Opfers, dasden
Menschen berauscht, indem es Indra, der seinem Freunde Freude schenkt,
auf dem Wege vorantragt.

* Oder Tadeler, nidah. Die Wurzel nid hat, so denke ich, im Veda die Bedeutung , Gebunden-
heit”, ,Eingrenzung”, ,Begrenzung”, die ihr durch philologische Deduktion mit vélliger
GewiBheit gegeben werden kann. Sie ist die Basis von nidita, gebunden, und nidana, Strick.
Aber die Wurzel bedeutet auch tadeln. GemaB der speziellen Methode des esoterischen Stils
uberwiegt die eine oder andere Bedeutung an verschiedenen Stellen, ohne jeweils die andere
ganz auszuschlieBen.

** Arih krstayah kann auch Ubersetzt werden mit ,,die arischen Leute" oder ,,die kriegerischen
Nationen”. Die Wdrter krsti und carsani, die von Sayana als ,Mann” interpretiert werden,
haben als Wurzeln krs und cars, die ursprunglich Arbeit, Anstrengung oder mihevolle
Handlung beinhalten. Sie bedeuten manchmal Tuer des vedischen Karma, manchmal das
Karma selbst: der Arbeiter oder die Werke.
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8. Als du von diesem getrunken hattest, der du hundertfach tatig bist,
wurdest du zu einem To6ter der Verhuller und schitztest das reiche Mental
in seinen Reichtumern.

9. Dich, der du dergestalt reich in deinen Reichtimern bist, bereichern wir
wieder, o Indra, der du hundertfach tatig bist fir den sicheren GenuB
unseres Besitzes.

10. Er, der in seiner Weite ein GefaB der Wonne ist, — der Freund des
Soma-Spenders, der ihn sicher hindurchfuhrt — zu jenem Indra hebe den
Gesang an.

Sayanas Interpretation

1. Wirrufen taglich zum Schutz, wie (man) fiir den Kuh-Melker eine gute
Milchkuh (ruft), den Tater von (Werken, die) eine gute Gestalt (haben),
Indra.

2. Komm zu unseren (drei) Trankopfern, trinke vom Soma, Soma-Trinker.
Dein Rausch, der des Reichen, ist firwahr kuhgebend.

3. Indem wir dann unter den klugen Menschen (stehen), die diram nach-
sten sind, moégen wir dich erkennen. (Geh) nicht tber uns hinaus (und)
offenbare (dich nicht anderen, sondern) komm zu uns.

4. Komm zu ihm und erkundige dich uber mich, den Klugen, (ob ich ihn
recht gepriesen habe oder nicht), — zum klugen und unversehrten Indra,
der deinen Freunden (den Priestern) den besten Reichtum gibt.

5. LaBt von uns (d.h. unseren Priestern) sprechen (d.h. Indra lobpreisen),
und auch, ihr, die ihr tadelt, geht hinaus (von hier) und von anderswo
ebenfalls, — (unsere Priester), die Indra ganz zu Diensten sind.

6. O Zerstorer (der Widersacher), mégen selbst unsere Feinde von uns als
von denen sprechen, die wohl Reichtum haben, — Menschen (d.h. unsere
Freunde werden es natirlich sagen). Mégen wir im Frieden sein, (der) von
Indra (verliehen wird).

7. Bringe diesen Soma, jenen Reichtum des Opfers, die Ursache der
Erheiterung zu den Menschen, (den Soma), der (die drei Opfergaben) fur
Indra erfllt, der (die Soma-Gabe) erfiillt, der die Riten erlangt und (Indra),
der (dem Opferer) Freude schenkt, freundlich gesonnen ist.
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8. Indem du davon trankest, du, der Vielhandelnde, wurdest du zu einem
Toter Vritras (d.h. Feinden, die von Vritra angefliihrt werden), und schutz-
test den Kampfer in den Kampfen vollstandig.

9. OIndra, Vielhandelnder, zum GenuB von Reichtimern machen wirdich
reich an Nahrung, der du stark in den Schlachten bist*.

10. Singe zu jenem Indra, der ein Beschutzer von Reichtum ist, groB, ein
guter Erfiller (von Werken) und ein Freund des Opferers.

Kommentar

Madhuchchhandas, der Sohn Vishwamitras, ruft im Soma-Opfer Indra,
den Meister des erleuchteten Mentals, zur Mehrung im Licht an. Die Sym-
bole der Hymne sind jene eines kollektiven Opfers. Ihr Gegenstand ist das
Wachsen von Kraft und Wonne in Indra durch Trinken des Soma, des
Weines der Unsterblichkeit, und die anschlieBende Erleuchtung des Men-
schen, damit beseitigt wird, was seiner inneren Erkenntnis entgegensteht,
und er die duBersten Herrlichkeiten des befreiten Mentals erlangt.

Aberwas ist dieser Soma, der manchmal amrta genannt wird — griechisch
Ambrosia —,alsob erselbstdie EssenzderUnsterblichkeitwéare? Esistein
Bild fur den géttlichen Ananda, das Prinzip der Wonne, aus dem sich —
nach vedischer Vorstellung — das Sein des Menschen, dieses mentalen
Wesens, herleitet. Eine verborgene Wonne ist die Basis des Seins, seine
ihm Kraft verleihende Atmosphéare und beinahe seine Substanz. Von die-
sem Ananda wird in der Taittiriya Upanishad gesprochen als der atheri-
schen Atmosphare der Wonne, ohne die nichts bestehen kénnte. In der
Aitareya Upanishad wird Soma, als die Mondgottheit, vom Sinnesmental
im universalen Purusha geboren und drickt sich, wenn der Mensch her-

* Man beachte, daB Sayana vajinam in 1.48 als ,,Kampfer in den Kampfen* erklart, denselben
Ausdruck schon im nachsten Vers aber als ,,stark in den Kdmpfen*, und daB er im Ausdruck
vajesu vajinarh vajayamah das Basiswort vdja in drei verschiedenen Bedeutungen nimmt, als
.Schlacht”, ,Kraft* und ,Nahrung". Dies ist ein typisches Beispiel fiir die absichtliche Inkon-
sequenz in Sayanas Methode.

Ich habe die beiden Wiedergaben zusammen angefuhrt, damit der Leser die beiden Metho-
den und ihre Ergebnisse leicht vergleichen kann. Ich fiihre in Klammern die Erklarungen des
Kommentators an, wo immer sie notwendig sind, um den Sinn zu vervolistandigen oder
verstandlich zu machen. Selbst der mit dem Sanskrit nicht vertraute Leser durfte so in der
Lage sein, anhand dieses einzigen Beispiels die Grinde zu verstehen, die das moderne
kritische Mental, das sich weigert, Sayana als ver