BEITRAGE
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Die eschatologische
Hoflnung des Hinduismus

Hoffnung anf ewiges Leben

Die Befreiung vom Tod scheint fiir den alten Hin-
duismus das beherrschende Anliegen gewesen zu
sein. Die folgenden Verse bringen das Sehnen
dieser alten Tage zum Ausdruck und formulieren
ihre Hoffnung:

«Fithre mich vom Unwirklichen zum Wirk-

lichen;

fithre mich von der Dunkelheit zum Licht;

fithre mich vom Tod zur Unsterblichkeit.»?
Der Text sucht zum Ausdruck zu bringen, daB das
Unwirkliche und die Dunkelheit der Tod sind, das
Wirkliche und das Licht Unsterblichkeit bedeuten.
Der weise Yajnavalkya wird von seiner Frau Mai-
treyi gefragt: Wenn mir die ganze Erde gehorte,
wiirde ich dadurch unsterblich? Was soll ich mit
dem tun, durch das ich nicht unsterblich werde? —
und von Aévala: Da selbst das Opfer dem Tod und
Verfall unterworfen ist, durch was wird der Op-
fernde vom Tod befreit? —und von einem anderen:
Der Tod verzehrt alles, welcher Gott verzehrt den
Tod?2 Die besondere Gnade, die der junge Naci-
ketas von dem Todesgott Yamar erbittet, ist ein
Wissen um das Geheimnis des Todes und das, was
danach kommt.3 Und so geht das Fragen weiter.
Immer ist die Unsterblichkeit das dringende An-
liegen. Brahman, das Absolute, wird fiir gewthn-
lich als das Unsterbliche dargestellt, und die es er-
kennen, werden unsterblich.4 In der Periode der
Purapa (Mythologie) wurde dieses Suchen in die
zentrale Frzihlung eingekleidet, wie die Gotter
Amrtasagar, den Milchozean, quitlten und dadurch
die Ambrosia der Unsterblichkeit aus ihm gewan-
nen.

Historischer Uberblick

a) In den Zeiten der Veda herrschte eine zuver-
sichtliche Hoffnung auf eine nie endende persén-
liche Unsterblichkeit im Paradies der Gétter. Die
Brabhmana-Texte nihren alle die gleiche Hoffnung,
abgesehen von einem, der besagt, wer die Riten
nicht korrekt beobachte, habe eine Wiedergeburt
Zu erwarten.s

b) In der Zeit der Upanisads (Upanischaden) galt
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die Hoffnung der Vereinigung mit dem Absoluten.
Sie sollte zu vollkommener Unsterblichkeit, h6ch-
ster Freiheit und ekstatischem GliicksgenuB fithren.
Die Unsterblichkeit wird dabei bisweilen als per-
sonliche, individuelle Unsterblichkeit gesehen, bis-
weilen aber auch als unpersénliches Aufgehen in
dem gottlichen Transzendenten verstanden.b Der
Gliickszustand wird allgemein Muksi oder Mokscha
genannt, das heillt: Befreiung vom Samsara, dem
Kreis der Wiedergeburten. Denker der Upanischa-
denzeit formten aus der alten Idee der Vergeltung
das unerbittliche Gesetz des Karman (Tat), dem-
zufolge jede Tat bei dem, der sie vollbringt, Spuren
hinterliBt und eine Ernte von Freude oder Leid
bewirkt, die der «Téter» einzubringen hat. Karma-
Dispositionen oder von fritheren Wiedergeburten
zuriickgebliebene Neigungen werden von eigenen
Leibern, den Trigern der Vergeltungskausalitit
(«causal bodies»), weitergetragen, die dadurch fiir
die konkreten Bedingungen und Umstinde jeder
Wiedergeburt bestimmend sind. Treten sie mit
solchen Leibern in Verbindung, so begeben sich
die ihrem Wesen nach rein geistigen Seelen auf die
Reise des Samsara (Seelenwanderung) und erhalten
zusitzlich Leiber aus feinem Stoff, die im Menschen
das Erfahrungssubjekt bilden, und Leiber aus gro-
bem Stoff, die wir mit unseren Augen sehen.” Ver-
fallen diese grobstofflichen Leiber, so stirbt der
Mensch. Solange aber die beiden iibrigen Leiber
mit der Seele verbunden bleiben, muB die Seele zu
immer neuen Geburten weiterschreiten, bis durch
diese strenge Zucht der Samsara und die Erkennt-
nis Brahmans alles Karma verzehrt und tiberwun-
den ist. Es kann Tausende und aber Tausende von
Geburten und Toden geben, che die befreiende
Einsicht der Seele dimmert.8

c) Die von den Upanischaden abgeleiteten Systeme
bewahren die oben entwickelte eschatologische
Perspektive, nutzen aber die Unbestimmtheit der
alten Texte aus, um jeweils ihre eigenen Firbungen
und Akzente hineinzubringen. Eine Interpretation
ist reine Advaita oder «Un-Zweiheit» und offen
monistisch und solipsistisch. In ihr gibt es daher
keinen Raum fiir eine Eschatologie oder eine Hoff-
nung. Das einzige, was es gibt, ist ein ProzeB, in
dem die einzige wirklich existierende Realitit durch
das Ausloschen der Illusion von einer nicht existie-
renden Zweiheit, beziehungsweise dem Vorhan-
densein von Anderem ihre Selbst-Tdentitit wiedet-
gewinnt. Sankaras Auffassung kénnte einigerma-
Ben dhnlich erscheinen. Tatsichlich deutet vieles
in seinen Schriften sehr stark auf einen Monismus
hin.# Mukti ist Verwirklichung des Atman
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(selbst) und des Brahman (das Absolute). Nun sind
aber Atman und Brahman ihrem Wesen nach iden-
tisch. Der Eindruck, es gebe ein Anderes, kommt
aus der Unwissenheit. In Wirklichkeit ist die Welt
ein Traum, eine Illusion. Die Hoffnung auf Be-
freiung konzenttiert sich daher auf eine Erleuch-
tung, welche die Schatten verjagt und die Wahrheit
von der Identitit des einzelnen mit dem Absoluten
aufdeckt. Das alles trifft zu, es trifft aber auch zu,
daB Sankaras Denken sehr komplex und seine Idee
von dem Verhiltnis Welt-Gott im letzten sehr
dunkel und nuanciert ist. Auf diesem Verhiltnis
betuht das Verstindnis der Endzeit und der Hoff-
nung, die sich auf sie bezieht. Fiir Sankara ist die
Welt keine geistige Fiktion; sie ist weder Sein noch
Nicht-Sein, sondern Sein — Nicht-Sein. Sie ist eine
Kraft, die von Gott ausgeht, ihn iiberall sucht und
sich ihrem eigenen idealen Selbst in dem MaBe
nihert, in dem sie sich ihm nihert. Daher ist jeder
Augenblick und jedes Ereignis dieser in Entwick-
lung begriffenen Welt ein Schritt niher dem Escha-
ton und ein frischer Hauch der Hoffnung. So ver-
halten sich die Dinge im existentiellen Bereich. For-
mell jedoch fordert Sankara Erkenntnis als Mittel
fiir die Mokscha, und seine Darstellung zeigt, daB}
es nur fiir eine Elite méglich ist, sie zu erlangen.

d) Fiir Ramanuja und seine Schule ist Mokscha
ein Zustand vollendeten Gliickes, der in der Reali-
sierung des Brahma und in dem vollen Aufblithen
der eigenen Existenz etfahren wird; denn «des
Menschen wahre Natur besteht darin, Gott anzu-
gehoren als sein Leib».1 Das Selbst bleibt in Gott,
doch ist es eine eigene Personlichkeit, welche die
héchste Person anbetet und lobt. Die Befreiung ge-
schieht durch die Gnade dieses Gottes, der die
Kraft hat, seine Pline aufzustellen und zu verwirk-
lichen — der als Herr des Karma dessen Begleiter-
scheinungen so lenken kann, daB sie in einer Weise
Frucht bringen, die seiner Erbarmung die Mog-
lichkeit gibt, uns aus der Knechtschaft heraus zu
fuhren. So kénnen alle gerettet werden, und der
Lauf der Welt kann zu einem Ende gelangen. Im
Augenblick der Befreiung witft die Seele alle Ma-
terie ab, die mit ihr verbunden ist, denn eine solche
Verbindung bedeutet fiir reine Geister eine Ent-
wiirdigung. Das besagt jedoch nicht, die Materie
sei etwas Schlechtes. Sie hat ihre Bedeutung als
Lebensmedium, in dem die Kraft des Karma sich
verbraucht, und als Leib Gottes. Und eine Art
reiner Materie dient den befreiten Seelen als Kom-
munikationsmedium. Haben wir hier eine Andeu-
tung der Gemeinschaft der Heiligen und der Voll-
endung der Weltr 1t
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¢) Die Hoffnung, die Madhva zu nihren sucht,
ist der Ramanujas dhnlich. Die Befreiung erfolgt
durch direktes Erkennen Gottes und ist Werk sei-
ner Gnade. Auch nach der Befreiung bleibt der
Mensch ebenso wie vorher von Gott verschieden.
Er ist weder Gott noch Teil Gottes, sondern fiir
Gott bestimmt. Seinem wahren Wesen entspricht
es, Gott zu dienen und sich seiner Verehrung zu
etfreven. Ein Angelpunkt det ganzen Lehre ist bei
Madhva die Auffassung, daBl nach der Befreiung
unter den Seelen ein Unterschied im Glick und in
den persénlichen Vorziigen besteht. Die Befreiung
hat vier Aspekte: Szmipye = die enge und innige
Verbundenheit mit der Gottheit; sarapys = die
Wesensgleichheit mit der Gottheit; salokya = das
Mit-Sein mit dem Gottlichen im Himmel und
saywiya = die Gemeinschaft mit dem Gottlichen
durch Eintritt in seinen Gliicksleib und die Selbst-
Identifizierung mit diesem. Madhya setzt der Hoff-
nung des Menschen und der Gnade Gottes Gren-
zen, indem er hinzufiigt: iiberragende Gétter und
Menschen verdienen die Befreiung; die schlech-
testen Menschen und die Dimonen bleiben fiir im-
mer in der Holle; die Durchschnittsmenschen
gehen ihren Weg der Wiedergeburt weiter. '

f) Die Bhagavadgita verfolgt die Absicht, alle zu
ihrer Zeit verbreiteten Strémungen von Auffas-
sungen iiber Ziel und Lebenshoffnung zusammen-
zufassen und zu verschmelzen. Die Mokscha be-
steht darin, zu Krischna (Krsna) zu kommen und
in ihm zu bleiben. Die ihn voll frommer Hingabe
suchen, werden ihn gewil} finden, und die zu ihm
kommen, sind ihrer Bande ledig und werden in
Frieden und Freude in ihm leben, denn er ist letzte
Ruhe und Rast der Welt.’3 Diese Hoffnung griin-
det sich nicht so sehr auf menschliches Verdienst
und Verhalten, als auf Krischnas Liebe und Ver-
heifung:

«Denk an mich, verehre mich fromm, bete mich
an und beuge dich vor mir, so wirst du mich
sicher erreichen: das verspreche ich dir in Wahr-
heit, denn du bist mit lieb und teuer.»™* Krischnas
Liebe gilt nichtallein dem Heil und der Rettung der
Menschen, sondern dem Wohle der ganzen Welt.
So kann auch die Welt seiner Gnade teilhaft wer-
den; auch die Welt kann zu Krischna kommen. Ob-
wohl im héchsten MafBe frei und vollkommen
ist Krischna stindig titig fiir die Welt und méch-
te, daB auch wir titig sind, denn ein derart selbst-
loser Dienst schmiedet dem Geist keine Fesseln.
Hier 6ffnet sich selbst fiir befreite Seelen die Mog-
lichkeit, sich auf die Dinge der Welt einzulassen,
und damit fiir die Welt die Chance, mehr und
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meht in die Bedingungen fiir das Mokscha einzu-
treten,1s

Seit Krischna in die Welt gekommen ist, wird
fiir die Entwicklung der Welt das Ziel und Ende
deutlich.1 Doch ist er nicht gekommen, die Welt
zu vernichten oder das Gute aus ihr wegzunehmen
und sie dann ihrem dunklen Schicksal zu tiberlas-
sen. Er kommt, um iht ein Mehr an Sein und Leben
zu schenken, indem er sie von den Michten des
Bosen befreit und die Krifte der Rechtschaffenheit
und des Wachstums fordert. Die hinduistische
Lehre vom Avatara (Herabsteigen) enthilt bei all
ihren Unvollkommenheiten einen Keim der Hoff-
nung und schafft innerhalb der Geschichte eine
eschatologische Situation. Krischna bricht immer
dann in die Geschichte ein, wenn Dharma (Picht,
Religion) zu verfallen beginnen. Und er kommt,
um zu handeln, zu schiitzen, zu zerstéren. Nach
Auffassung der Gita ist die Geschichte kein gleich-
mifig ruhiger Strom, und die Zeit ist keine rein
chronologische Abfolge. Die Geschichte hat ihre
Hohepunkte, ihre gunstigen und kritischen Au-
genblicke, ihre entscheidenden Stunden der Be-
gegnung und des Entschlusses. Nicht jede Stunde
ist jeder anderen gleich. Es gibt Stunden Gottes
und besonders bevorzugte Gipfel, auf denen das
Gottliche erscheint und wirksam wird, um zu ret-
ten. Ebensowenig sind alle Augenblicke der Gnade
einander gleich, denn Kwrakschetra und die Stun-
de der Gita-Offenbarung sind einzig in ihrer Art.
Die Gita nihrt den Sinn fiir die Endlichkeit der
Geschichte, indem sie Krischna als Kala, das hei3t:
Zeit, vorstellt. Er ist endlose, wandellose Zeit, der
Verschlinger aller Zeit. Unsere Tageund Jahre und
die Zeitalter der Welt gleiten uns durch die Hinde,
werden aber von ihm aufgesammelt und fiir uns
verwahrt. Er ist das Ende, dem wir alle zugehen,
der Anfang und die Mitte, wovon wir alle ausgehen
und worin wir alle zusammengehalten werden. 17 In
der Gita und in weiten Bereichen des hinduistischen
Denkens hat die Zeit eine Struktur wie jede escha-
tologische Zeit, die in sich eine reifende Hoffnung
tragt. Im Volksglauben gibt es Zeiten, die giinstig
sind, und andere. Besonders wichtig ist die Stunde
des Todes. Dann kann eine rechte Haltung eine
Menge von schlechtem Karma aufheben und die
Befreiung gewidhren. Die Institution der vier
Aframas (Student, Hausherr, Einsiedler, Bettler)
ist ein bewuBter Versuch, die Zeit fiir die Reifung
des Lebens sinnvoll zu gestalten. Zugrunde liegt
solchen Ideen irgendwie die Erfahrung der Zeit
als eschatologischer Faktor und als Bewegung in
Richtung auf die Vollendung.
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g) Wenn wir nun diese Vorstellungen als Ganzes
betrachten, stellen wir fest, dal von der Zeit det
Veden bis zu den Upanischaden die Vorstellungen
und Gedanken iiber die Form des Lebens, in die
unsere gegenwirtige Existenz munden soll, sich
vertieft haben. Von den Upanischaden tuber die
Gita zu Raminuja ist dann eine weitere betricht-
liche Entwicklung des Denkens zu beobachten, Die
wichtigsten Punkte bei Ramianuja sind die klare
Bejahung des Fortbestandes eines individuellen,
personalen Selbst im Stand der Befreiung, der
Primat des Bhakti und der Liebe beim Zustande-
kommen der Mokscha und auf dem Weg, der zu ihr
fuhrt. Beide Punkte klingen echt und modern. Wit
wetrden uns heute in zunehmendem MaBe der zen-
tralen Bedeutung der menschlichen Person, sowie
der Liebe und der von der Liebe gestalteten Bezie-
hung zwischen Menschlichem und Géttlichem be-
wuBt. Die Ideen von Raminuja und der Gita sind
iiberdies einer weiteren Vervollkommnung und
Entwicklung fahig. Wir haben diese beiden Namen
herausgegriffen, weil wir in ihnen die tiefsten In-
tuitionen des Hinduismus im Bereich der eschatolo-
gischen Hoffnung erblicken. Sie bilden die Wachs-
tumskeime fiir den morgigen Tag. Eine Frage,
die unbedingt einer Uberpriifung bedarf, ist die
nach der Stellung des Leibes in der Konstitution
des Menschen und - folglich — der Rolle mensch-
licher Titigkeit und Leistung fiir die letzte Voll-
endung. Ist wirklich der Mensch in seiner Ganzheit
gerettet, dann mufB sowohl der ganze Leib seines
Denkens — denn das ist der Mensch — als auch der
ganze Leib seines Gedachten, niimlich seine Ge-
schichteund seine Kultur—denn dieser gehértihm—
an der Gnade der Mokscha teilnehmen. Auch diese
missen in die Gegenwart Gottes gefithrt werden.
Das bringt uns auf die Frage nach der Welt. DaB
die Welt, zusammen mit dem Menschen, letztlich
bestimmt ist, Leib Gottes zu werden, ist eine faszi-
nierende Einsicht, die eine weitere Vertiefung und
Sondierung erfordert. Nicht weniger ansprechend
und eines weiteren Durchdenkens wiirdig ist Ra-
manujas Idee der Gemeinschaft unter den Befrei-
ten durch das Medium der «reinen Materie.
SchlieBlich haben wir das Empfinden, das gesamte
Problem sollte von Grund auf neu durchdacht
wetden in lebendiger Verbindung mit dem Fer-
ment des modernen Lebens.

Die moderne Zeit

Indiens groBe Hoffnung hingt an den Entwick-
lungsprogrammen und den Plinen zur Bildung
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einer indischen Nation. Aus dem nationalen Willen
zum Wachstum entsteht ein neuer Sinn fiir Wertund
Bedeutung der materiellen Welt. Die Welt wird
nicht mehr als etwas dem Menschen Fremdes emp-
funden, sondern als sein Leib, als Teil seines wahren
Lebens und Selbst, als das, worin erlebt und sich als
Einzelmensch wie als Gesellschaft verwirklicht. In
gleicher Weise bildet sich bei uns ein neuer Sinn fiir
Gemeinschaft, gemeinschaftliches Handeln, ge-
meinsames Geschick und gemeinsame Bestim-
mung. Eine nationale Entwicklung ist unméglich
ohne kollektive Anstrengung; und Menschheits-
probleme verlangen nach einer Mitarbeit der Welt.
Die Menschheit ist ein Ganzes, und als Einheit wird
sie gerettet oder geht verloren. Dieses Empfinden
der Zusammengehorigkeit wird uns tiglich durch
die Auswirkungen der internationalen Politik und
des Welthandels sowie durch die modernen Kom-
munikationsmittel verlebendigt, welche die ganze
Welt zu einer engen Nachbarschaft zusammen-
riicken lassen. An dritter Stelle steht ein neues
Wissen um die Geschichte, ihre Einheit, ihre Be-
wegung und ihre Bedeutung und, zusammen da-
mit, eine neue Wertung der Zeit.!8 Die Zeit ist
nicht gleichformig, sondern schreitet fort durch
Krisen, die nach unwiderruflichen Entscheidungen
und Bewegungen verlangen. Geschichte und Zeit
werden nicht mehr als zyklisch, sondern als pro-
gressiv, sich spiralenformig aufwirts bewegend
auf etwas Wichtiges, Bedeutsames hinfithrend, ver-
standen. Im Hinblick darauf beginnt das Empfin-
den fiir Gewicht und Bedeutung jedes Zeitab-
schnittes zu erwachen. Da die Stunden und Minu-
ten mit Bewegung und Entscheidung geladen
sind, wird das Land von einem Gefiithl des Ge-
dringtseins erfaBt, von einer Unruhe, die voran-
treibt, Ergebnisse hervorzubringen, Greifbares zu
leisten und auf einer Ebene nach der anderen zu
wachsen, Wir erleben daher ein neues Engagement
fiir irdische Aufgaben, fiir Wissenschaft und Tech-
nik und fiir den demiitigen Dienst am Bruder.
Diese neuen geistigen Haltungen sind reich an
Hoffnung und an eschatologischen Dimensionen.
Entwicklungsplanung und der ProzeB des Auf-
baues einer Nation fordern eine Philosophie, eine
zielstrebige, eschatologische Lebensauffassung.
Diese neue Weltanschauung beginnt, kriftig
Whurzel zu fassen in der Seele Indiens; und der
Hinduismus ist dabei, sie sich zu eigen zu machen —
natiirlich nicht ohne Mithen und inneres Absterben.
Dennindiesem Vorgang etlebt er eine tiefgreifende
Umformung, ohne dabei indessen seine Identitit
einzubiiBen. Moderne Hindu-Denker sind eifrig

damit beschiftigt, alte Glaubensgehalte und Stand-
punkte neu zu interpretieten und neu zu formulie-
ren, ohne sich deshalb als schlechtere Hindus oder
der alten Tradition weniger treu zu fiihlen.

Ein sehr wichtiges und folgenschweres Beispiel
ist das Zentralproblem der Bestimmung der Welt
und ihres inneren Zusammenhanges mit der
menschlichen Geschichte im Licht eschatologi-

_ scher Hoffnung. In keiner der klassischen Welter-
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klirungen hat die Welt eine Aussicht auf Heil und
Rettung. Im besten Falle wird ihr Geschick im Un-
klaren belassen. Heute aber bauen Hindu-Denker
die Welt organisch in die Pline Gottes ein und et-
blicken hinter ihter beschleunigten historischen
Entwicklung den Druck des Eschaton. S.Radha-
krischna betont zum Beispiel, dall im Zustand der
Mokscha die Pluralitit der Welt nicht aufgehoben
oder vernichtet ist, sondern weiter existiert und
ihre Funktion versicht. Wit sind es, die sich in ihrer
Haltung der Welt gegeniiber wandeln. Mit dem
Aufgehen einer neuen Einsicht versinken unsere
falschen Ideen und Vorstellungen; alle Entfrem-
dung wird iiberwunden, und wir geben der Welt
einen neuen Wert. Wir sehen, daBl die Welt weder
Wirklichkeit noch Illusion ist, sondern Erschei-
nungsform (appearance) der Wirklichkeit: ihr Ab-
bild, ihre Projektion auf die Ebene von Raum und
Zeit. Wir erkennen, daf3 die Welt Werden, Bewe-
gung und Kampf ist und daB das Ziel Sein, Wirk-
lichkeit, Gott heiB3t. Samsara ist der Prozel der
Umwandlung in den Zustand der Mokscha. In der
Samsara ist die Welt stets dabei zu werden, was sie
noch nicht ist, und wandelt sich stindig, indem sie
dem Unendlichen mehr und mehr nahekommt.
Sie existiert daher in eschatologischer Spannung.
Ihre Vollendung wird kommen, wenn fiir alle die
absolute Befreiung erreicht ist. Wenn das Ziel der
Welt somit erreicht ist, «geht der kosmische Prozel3
iiber in das, was jenseits aller sichtbaren Phinome-
ne liegt».1

Die Keime dieser Entwicklung liegen in Rama-
nujas Verstindnis der Welt als Leib Gottes und
darin, daB er der «reinen Materie» die Rolle des
Kommunikationsmediums zwischen den Befrei-
ten zuweist. Die Grundlage aber lif3t sich auch in
der Gita finden und zwar darin, daB sie die Ge-
schichte nicht allein als einen gleichmiBigen Strom
der Zeit versteht, sondern in ihm Augenblicke
gottlichen Eingreifens, besonders ginstige und
kritische Augenblicke, vorfindet. Die Whurzeln
dieser neuen Entwicklung lassen sich letztlich bis
zu den Auffassungen der Upanischaden zuriickver-
folgen. Nach der Lehre der I$a Upanischad bedarf



BEITRAGE

es, um den Tod zu iiberwinden und das ewige Le-
ben zu erreichen, sowohl dieser Welt (avidya) als
auch der kommenden (vidya). Der Mensch muB in
dieser Welt sein Leben ihren Bedingungen und den
von ihr gestellten Aufgaben entsprechend fithren
und dabei Den, der alles in sich einhiillt, im Auge
behalten. Diejenigen, die sich nur um Gebet und
Gott kitmmern und die Welt vernachlissigen, fal-
len in Dunkelheit. In gréBere Dunkelheit aber fal-
len diejenigen, die sich um die Welt kiimmern und
Gott vergessen. Wir miissen verstehen und anbe-
ten. Wir miissen beidem treu sein: dem Offenkun-

I Brhad-aranyaka Upanisad 1.3.28. Zitiert bei Robert E.Hume,
The Thirteen Principal Upani-sads (Oxford 1921); S. Radhakrishnan,
The Principal Upanisads (London 1953).

2 Brhad. Up. 2.4.2-3; 3.1.3; 3.2.10-13.

3 Katha Up. 1.1. und 1.2.

4 KathaUp. 1.3.15; 2.3.1; 2.1.1; 2.3.9, 14-17. Brhad. Up. 2.5.1-14;
3.7.3-23; 3.5.1; 4.4.7—-21. Chandogya Up. 7.23 und 24; Jabal Up. 3;
Mundaka Up. 2.2.12; 3.2.5, 6, 9; Kena Up. 2.4-5; Svetagvatara Up.
3.1,7,13; 14.20, 17.

5 Rgveda, I. 25.6; X. 1.3 ; 6.10; IX. 41.2; S. Das Gupta, A History
of Indian Philosophy, I (Cambridge 41957) 25—26; S.Radhakrishnan,
Indian Philosophy, I, (London 1940) 113-116. Satapatha Brahmana,
1.6.3.1,4.

6 Chand. Up. 2.20.2; Prana Up. 6.5; Munda Up. 2.2.2; 3.2.
Katha Up. 2.15 ; S. Radhakrishnan, The Princip. Up. 119; ders. Indian
Philosophy, I (1940) 236-239.

7 Chand. Up. 5.10.7;Svetas. Up. 5.11-12; Kaushitaki Up. 1.2.

8 Brhad. Up. 6.2,15; Munda Up. 3.15 ; 5.7; Svetas. Up. 1.7; Kaush,
Up. 1.2.

9 §.Radhakrishnan, Indian Philosophy, II, 580-581.

10 P, Sankatanarayanan, The Nature and Destiny of Man from the
Hindu Point of View : Religion and Society VII (1960) Nr. 3 und 4, 66.

11 S, Das Gupta, 220. 3, 292-295; S.Radhakrishnan, Indian
Philosophy II, 683-686, 703-715.

12 §, Radhakrishnan, aaQ. 743-748; S. das Gupta, 2a0. 4, 315 bis
319.
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digen und dem Nicht-Offenkundigen, dieser Welt
und Gott, dem Tun und der Kontemplation.2o

Die Hoffnung des Hinduismus hat sich heute so
sehr geweitet, dal} sie die materielle Welt und die
menschliche Geschichte mit allen menschlichen
Verhaltensformen und Leistungen in ihren Be-
reich einschlieft. Die Implikationen dieses neuen
Standpunktes haben sich im Hetrzen des Hinduis-
mus noch nicht voll artikuliert. Doch werden sie es
eines Tages tun. Und an diesem Tag wird in diesem
Herzen und in anderen Herzen ebenso Uberra-
schung und Freude herrschen.

13 Vgl. Bhagavadgita, 4.9.10; 6.15,30,31,47; 7.23; 8.7, 16,21,28;
0.4; 11.18,38; 18.54,55.

14 Bhagavadgita, 18.65,66; vgl. 18.58,68; 8.5,7; 9.34; 12.8.

15 3a0. 3.20-24; §.25.

16 220. 4.7-8; 12.4, 13,15.
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