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REFLEXION RELIGIOSER DIFFERENZ UND
DIE DARSTELLUNG DES “ANDEREN" IM
BUDDHISTISCHEN LEHRGESPRACH
EIN ARBEITSBERICHT"

Caroline Widmer, Ziirich

Abstract

The present paper is part of a study that aims at defining more closely the relationship between
early Buddhism and its religious environment. Particular attention will be brought to the analysis
of Buddha Gotamas narrative teaching debates as transmitted in the Pali Canon and the question of
the literary construction of the non-buddhist opponent during a dialogue. The systematical investi-
gation of how this “other” is depicted on the question of inner-buddhist interpretation of religious
difference and should lead to a better understanding of the strongly schematized literary structures
of the canonical texts.

Einleitung

Die wissenschaftliche Beschéiftigung mit dem frithen Buddhismus hat in der
Indologie und in der Religionswissenschaft eine lange Tradition. Besonderes
Interesse im deutsch- und englischsprachigen Raum galt seit jeher dem Pali-
Kanon, seiner Verdffentlichung und Ubersetzung. Die daran anschliessenden
Untersuchungen konzentrierten sich vor allem auf die Erschliessung der bud-
dhistischen Lehre und Dogmatik und weiterer historischer Daten, die fiir die
Geschichtsforschung Indiens von Bedeutung sind. In den letzten Jahren kon-

1 Dieser Aufsatz basiert auf einem Vortrag an der 5. Nachwuchstagung der Schweizerischen
Asiengesellschaft und der Schweizerischen Gesellschaft Mittlerer Osten und Islamische
Kulturen vom 8. Juni 2007 und gibt Auskunft iiber ein laufendes Dissertationsprojekt am
Religionswissenschaftlichen Seminar der Universitat Ziirich, unter der Leitung von Prof. Dr.
Ch. Uehlinger und Prof. Dr. P. Schreiner.
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426 CAROLINE WIDMER

zentrierte sich der Grossteil der Buddhismus-Studien dann jedoch vor allem auf
den chinesischen und tibetischen Bereich.?

Ziel dieses Aufsatzes ist es, Einblick in ein laufendes Dissertationsprojekt
zu gewihren, das sich thematisch zwischen zwei Disziplinen bewegt, ndmlich
der Indologie und der Religionswissenschaft, um so eine religionswissenschafi-
liche Fragestellung mit philologischen und schliesslich diskursanalytisch beein-
flussten Methoden anhand von Texten des Pali-Kanons zu bearbeiten. Dazu
werden neben der eigentlichen Projektvorstellung auch der aktuelle Forschungs-
zusammenhang und ein Textbeispiel prisentiert. Abgeschlossen wird der Auf-
satz schliesslich mit einigen vorldufigen Schlussfolgerungen.

1  Projektvorstellung

1.1 Thema und Fragestellung

Thema der Dissertation ist die religiose Abgrenzung des frithen Buddhismus
gegeniiber seinem religiosen Umfeld. Im Zentrum steht die Analyse der narrati-
ven Lehrgespriche des Buddha Gotama, wie sie im Pali-Kanon iiberliefert sind,
und die Frage nach der literarischen Konstruktion des nicht-buddhistischen Ge-
geniibers in der Situation des Dialogs.

Viele der kanonischen Texte im Theravada-Buddhismus sind in der Form
einer Wiedergabe von Gesprichen mit Buddha Gotama gehalten. Gesprichs-
partner sind nicht ausschliesslich dessen Anhinger und Ordensmitglieder;
auffallend oft erscheinen Berichte {iber Debatten mit Anhdngern anderer Schulen
und Lehrmeinungen. Seit langem erkennt die indologische Forschung diese Tex-
te als historisch wichtige Hinweise auf das religiose Umfeld, in dem sich Bud-
dha Gotama und seine Anhidngerschaft bewegten. Noch vor ihrer historischen
Auswertung miissen sie jedoch als literarische Dokumente buddhistischer
Selbstdarstellung gesehen werden. Die literarische Konstruktion eines religiosen
Kontrahenten ist im Rahmen des eigenen Kanons wichtiger Bestandteil der eige-
nen Lehrprisentation.

2 Zur Forschungsgeschichte zum (frithen) Buddhismus s. JONG, 1974; BECHERT / VON SIMSON,
1993:115-124; vON HINUBER, 1996; MYLIUS, 2000. Zu Stellung und Inhalt des Buddhismus
in der akademischen Ausbildung an westlichen Universititen s. FREIBERGER, 2004.
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REFLEXION RELIGIOSER DIFFERENZ 427

1.2 Ziele

Das Gesamtprojekt verfolgt folgende Forschungsziele:

1. Auf der Ebene der Quellen steht das Verstindnis der narrativen Strukturen des
Pali-Kanons sowohl am Anfang als auch im Zentrum der Fragestellung. Es gilt,
unterschiedliche Erzihlstrategien und Erzdhlmuster, wie sie innerhalb eines Ein-
zeltextes (Sutta) zu finden sind, aber auch mehrere Einzeltexte miteinander ver-
binden, aufzudecken, zu analysieren und zu interpretieren.

2. Die systematische Betrachtung der literarischen Darstellung des religits “An-
deren” im Pali-Kanon gibt Einblick in das frithbuddhistische Selbstverstindnis
und das Verhiltnis zu seinem religidsen Umfeld. Beide Aspekte sind typischer-
weise nicht statisch und kénnen deshalb nur durch eine differenzierte Wahrneh-
mung aufgearbeitet werden, die eine Homogenisierung durch pauschale,
totalisierende Erklidrungsmodelle zu vermeiden sucht. Im Kontext der indischen
Religionsgeschichte wurde der gegenseitige Umgang zwischen einzelnen religi-
osen Gruppen immer wieder mit Konzepten wie Toleranz, Indifferenz und In-
klusivismus beschrieben. Obwohl diese Konzepte bis heute prigend sind,
bendtigen sie im Hinblick aut die Quellen dringend einer kritischen Reflexion.

3. Die Darstellung Andersdenkender ist in einem Umfeld, das stark von gegen-
seitiger Konkurrenz geprigt ist, in erster Linie als Teil einer Abgrenzungsstrate-
gie zu deuten. Die Abgrenzung griindet auf einem gruppenspezifischen
Selbstbild bzw. Selbstdefinition und zielt auf einen sozialen Prozess der Entste-
hung eines neuen religidsen Systems. Anhand der Quellen des frithen Buddhis-
mus sollen die internen Deutungsmuster einer solchen Entstehung im Prozess
der Ausdifferenzierung exemplarisch herausgearbeitet werden.

1.3 Zugang und Methodik des Projekts

Dem vorliegenden Projekt liegen schriftlich vorliegende Quellen zugrunde. Als
erster und wichtigster Schritt ist deshalb eine eingehende Textanalyse vorzu-
nehmen. Die Forschungsfrage, wie im Pali-Kanon der religios Andere dargestellt
wird, soll anhand einer Untersuchung der literarischen Figuren, die nicht Bud-
dhas Anhénger sind, und deren narratologischer Funktion in Dialogtexten kon-
kretisiert werden.
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428 CAROLINE WIDMER

Die Form des Dialogs findet sich vor allem in den lingeren, narrativen Tex-
ten des frithbuddhistischen Kanons.? Hauptakteur ist meist die Person Buddha
Gotamas, der Gespriichspartner einer seiner Anhénger oder, wie in den weitaus
meisten Texten, jemand, der einer anderen Lehre oder zumindest nicht explizit
der buddhistischen Lehre anhingt.* Vor allem weil die Fragen der Textgeschich-
te des Kanons noch lidngst nicht geklért sind, ist es zu spekulativ, die Aussagen
der Texte als direkte historische Informationen zu interpretieren — selbst wenn
wir annehmen wollten, dass die iiberlieferten Gespriche auf realhistorischen
Vorgaben basieren und die Texte selbst diesen Anspruch zu vertreten scheinen.
Innerhalb der erzihltechnisch dusserst kunstvoll gestalteten Texte verweist diese
Konstellation vielmehr auf eine ganz bestimmte Art der Lehrvermittlung und
somit auf eine bestimmte narratologische Funktion der einzelnen Akteure. Diese
muss in einem ersten Schritt mit einer literaturwissenschaftlich begriindeten
Textanalyse aufgedeckt werden. Eine erste Quellensichtung erweckt die Vermu-
tung, dass sich die spiteren Ergebnisse dieser Textanalyse in Form von ver-
schiedenen “Typen” literarischer Funktion zusammenfassen lassen, um so
tibergreifende Analysekategorien zu entwickeln. Anstatt den Text auf seinen
realhistorischen Wert hin zu priifen, versteht dieser konstruktivistische Zugang
die Quellen also zunichst literarisch und als innerbuddhistischen Diskurs iiber
Andersartigkeit und Abgrenzung des eigenen religidsen Denkens und Handelns.
Verschiedene Typen der Charakterisierung literarischer Figuren und ihrer narra-
tiven Funktion kénnen so als innerbuddhistische Handlungs- und Vorstellungs-
modelle interpretiert werden.

2 Forschungszusammenhang

Der Forschungszusammenhang fiir das Projekt setzt sich aus folgenden drei
Themenfeldern zusammen: 1. die Quellen und ihre literarische Form, 2. die Re-
ligionsgeschichte des frithen Buddhismus und 3. die systematische Einordnung
dieser Ergebnisse im Hinblick auf eine Theorie der Abgrenzung und Ausdiffe-

3 Die meisten solcher Einzeltexte finden sich in den Biichern des Digha-Nikaya (DN) und des
Majjhima-Nikaya (MN), weshalb das Hauptaugenmerk der Arbeit auf diesen beiden Samm-
lungen liegt und andere Texte nur flankierend miteinfliessen koénnen. Von insgesamt 186
unterschiedlich langen Suttas wird rund ein Drittel untersucht werden.

4 Das Beispiel im Abschnitt 3 wird zeigen, dass es nicht in jedem Text ganz einfach ist, die
Kriterien ausfindig zu machen, welche einen “Nicht-Buddhisten™ identifizieren.
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REFLEXION RELIGIOSER DIFFERENZ 429

renzierung religioser Systeme. Wihrend in den ersten beiden Punkten in erster
Linie indologische Fachliteratur rezipiert und diskutiert wird, kommt im letzten
Teil vor allem das systematische Interesse der Religionswissenschaft und die in
diesem Kontext spezifisch formulierte Fragestellung zum Zuge.

2.1 Die Quellen: Der Pali-Kanon

Nach der buddhistischen Tradition wurde der Kanon kurz nach dem Tod des
historischen Buddhas im 5. Jh. v. u. Z. zusammengetiihrt und bereits im 1. Jh. v.
u. Z. beim sogenannten vierten buddhistischen “Konzil” (sangiti) auf Ceylon
schriftlich niedergelegt. Bedeutend wichtiger als die schriftliche Tradition blieb
lange Zeit die miindliche Uberlieferung. Eine kontinuierliche Schrifttradition
zeichnet sich erst im spéten 15. Jh. u. Z. ab.

Dank dem frithen indologischen Interesse an den schriftlichen Quellen des
Theravada-Buddhismus liegt der gesamte Pali-Kanon in edierter und meist auch
mehrfach tbersetzter Form vor. Die philologische Forschung hat sich darauf
geeinigt, die Editionen der Pali Text Society (PTS) fiir ihre wissenschaftliche
Betitigung zu verwenden.” Die Editionen der PTS basieren auf Manuskripten
aus dem 18. und 19. Jahrhundert. Es handelt sich dabei um Kollationen ver-
schiedener thaildndischer, singhalesischer und burmesischer Handschriften, die
sich zum Teil in der India Office Library in London befanden, meist aber aus
dem Privatbesitz der Editoren stammten. Auch wenn in den Ausgaben der PTS
die verschiedenen Lesarten der verwendeten Handschriften geboten werden,
liegt eine kritische Ausgabe des gesamten Kanons bis heute nicht vor, was sich
besonders im Hinblick auf die Rekonstruktion einer Textgeschichte problema-
tisch auswirkt.

Beziiglich der Form und Gattung des Pali-Kanons ist zu bemerken, dass es
sich nicht um ein einheitlich gestaltetes Werk handelt, sondern um eine Samm-
lung teilweise sehr unterschiedlicher Einzeltexte. Die traditionelle Gliederung
und innere Ordnung des Kanons beruht vor allem auf formal-inhaltlichen Krite-
rien.® Bislang wurden in der indologischen Forschung kaum Versuche unter-
nommen, die literarische Struktur der Theravada-Literatur zu untersuchen.’

5 Grundsétzlich konnten sich die asiatischen Ausgaben — in Devanagari, der thaildndischen,
burmesischen oder singhalesischen Schrift — nicht durchsetzen. Zu den Editionen des Pali-
Kanons: vON HINUBER, 1988.

6 Zum Aufbau und Inhalt des Pali-Kanons: GEIGER, 1916; LAw, 1974; NORMAN, 1983; vON
HINUBER, 1996; RHYS DAVIDS, 1999,

7 Ansitze dazu kamen z. B. von OLDENBERG, 1917; MANNE, 1990; MANNTE, 1992,
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430 CAROLINE WIDMER

Auch wenn der Charakter der Texte des buddhistischen Kanons hinsichtlich
Anonymitit und Gewachsenheit demjenigen der iibrigen altindischen Literatur
sehr nahe steht, unterscheidet er sich in seiner strukturellen Beschaffenheit doch
sehr stark von letzterer. Der Unterschied besteht nicht nur darin, dass die bud-
dhistischen Texte hauptsichlich in Prosa iiberliefert wurden. Viele Formulierun-
gen werden wie Formeln verwendet und tauchen an verschiedenen Stellen des
Kanons immer wieder auf, weshalb schon lange vermutet wurde, dass sie eine
wesentliche Funktion fir die Memorisierung der Texte haben.® Da sie im Ver-
gleich zu den vedischen Texten ein literaturgeschichtliches Novum darstellen,
sind allerdings noch viele Fragen beziiglich ihrer Herkunft offen und die Ein-
ordnung in die indische Literaturgeschichte schwierig.

2.2 Das religionsgeschichtliche Interesse am frithen Buddhismus

Neben dem frithen wissenschaftlichen Interesse an der Lehre Buddha Gotamas
riickte bald nach Entdeckung der buddhistischen Quellen die Frage nach dem
religionsgeschichtlichen Kontext ihrer Entstehung ins Zentrum der Forschung.
Buddhas Aufireten und die Entstehung des Buddhismus fillt in der indischen
Geschichte in eine Umbruchszeit, der von den Historikern grosse Bedeutung
zugewiesen wird.”? In der spitvedischen Periode, Mitte des 1. Jahrtausends v. u.
7., lassen sich archidologisch wie philologisch tief greifende Veriinderungen
sozio-Okonomischer, politischer und geistesgeschichtlicher Art feststellen. Fiir
die Religionsgeschichte Indiens war in dieser Zeit das Auftreten freier Asketen
von grosser Bedeutung. Die Asketen wandten sich von der damals vorherr-
schenden Opferritualistik und von der diese kontrollierenden Gesellschafis-
schicht, den Brahmanen, ab und suchten nach Alternativen, die Welt und die
Stellung des Menschen darin zu erkldren. Diesen Kreisen von “religidsen Su-
chern” gehorte auch Buddha Gotama mit seinen Anhingern an. Diese Konstella-
tion des Aufeinanderprallens von Tradition und der Entstehung von neuen,
oppositionellen Konzepten fithrte die Forschung zu unterschiedlichen Erkla-
rungsmodellen und Ansidtzen, den Buddhismus beziiglich seines Verhiltnisses
zum religiosen Umfeld zu betrachten.

Oftmals wurde der Buddhismus als Bewegung beurteilt, deren Erscheinen
primér auf religioser Opposition gegeniiber der Tradition beruhte. Im Zentrum
dieser Sichtweise stehen abfillige Ausserungen Buddhas iiber die brahmani-
schen Lehren sowie iiber einzelne asketische Lehrer und Bewegungen und deren

8 Dazu: ALLON, 1997,
9 Zur Problematik der Datierung des historischen Buddhas s.: BECHERT, 1991-1997.
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REFLEXION RELIGIOSER DIFFERENZ 431

teilweise karikierend beschriebenen Praktiken und Ansichten!® Eine gegenliufi-
ge Tendenz verfolgt C. A. F. RHYS DAVIDS.!! Sie sieht den Buddhismus als kon-
tinuierliche Fortfithrung der bestehenden Tradition. Stellen im Kanon, in denen
Buddha sehr spottisch gegeniiber Brahmanen auftritt, hilt RHYS DAVIDS fiir
spitere Hinzufiigungen und Redaktionen.

Eine weitere Betrachtung des frithen Buddhismus in seinem Umfeld fragt
weniger nach dem religiosen Kontext als nach seiner Verortung in der altindi-
schen Gesellschafi. Als frithester Vertreter einer solchen soziologisch bzw. sozi-
algeschichtlich ausgerichteten Forschung ist Richard FICK!? zu nennen. Der
sozialen Funktion der frithen buddhistischen Bewegung versuchen Greg BAILEY
und Ian MABBETT nachzugehen.!* Mit ihrer Interpretation des Buddhismus als
Vermittler zwischen den unterschiedlichen gesellschaftlichen Schichten geht
auch eine Abweisung der Behauptung sozialreformerischer Kriifte des Griinders
dieser Bewegung einher.

2.3 Systematische Anndiherung

Forschungsansitze, die versuchen, den religionsgeschichtlichen Daten mit einem
explizit systematischen Fragehorizont zu begegnen, sind im Bereich der For-
schung zum frithen Buddhismus und seinem Umfeld bisher nicht in grosser Zahl
vertreten. Ich mochte die bisher wichtigsten Forschungsansitze der Indologie
und Religionswissenschaft im Folgenden in drei Kategorien unterteilen.

Die erste Kategorie bezieht sich auf diachrone Betrachtungen des Bud-
dhismus. Das Interesse bei Richard GOMBRICHs Monographie'# liegt primér bei
der Geschichte philosophischer Ideen und der Entwicklung einer buddhistischen
Doktrin. GOMBRICHs Hauptthese findet sich am deutlichsten in folgendem Zitat
fokussiert: “The dharma is the product of argument and debate, the debate going
on in the oral culture of renouncers and brahmins (samana-brahmana), as the

10 Als dltere Vertreter dieser Forschungstradition sind zu nennen OLDENBERG, 1906; von
(GLASENAPP, 1936. Ganz stark findet sich das Bild von Buddha als Reformator und Opposi-
tionsfiihrer in der neueren Publikation von MEISIG 1997; Vgl. auch dhnliche, aber weniger
extreme Zuginge bei: GOMBRICH, 1997; BECHERT/BRONKHORST, 2000. Das Konzept einer
gigenen, von der brahmanischen gesonderten Kultur im geografischen Entstehungs- und
Entwicklungsraum des frithen Buddhismus ist v.a. zu finden bei: BRONKHORST, 2007.

11 RAYs DavIDs, 2002; vgl. auch KRISHNAN, 2002,

12 Fick, 1897.

13 BAILEY/MABBETT, 2003.

14  GOMBRICH, 1996.
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432 CAROLINE WIDMER

recurrent phase has it, in the upper Ganges plain in the fifth century BC.”!> Der
Auseinandersetzung mit Vertretern anderer religidser Lehren kommt bei diesem
Ansatz eine wichtige Rolle in der Entwicklung des Buddhismus zu. !¢

Ein in der Indologie seit lingerem bekanntes Konzept ist das des “Inklusivis-
mus”. Entwickelt wurde es von dem deutschen Indologen Paul HACKER.
HACKER bezeichnet den Inklusivismus als tvpisch indische Umgangsstrategie
religioser Gruppen und zieht ihn als Erkldrungsmodell fiir vielerlei Phinomene
in der indischen Religionsgeschichte heran.!” Eines der Beispiele, die zur Erldu-
terung und Illustration des Konzepts dienen sollen, ist der Theravada-
Buddhismus. Ausschlaggebend scheint die Verwendung brahmanischer Begriffe
im Pali-Kanon, die hier jedoch umgedeutet werden.

Durch die Perspeltive des Vergleichs besonders attraktiv scheint die Arbeit
von Andreas GRUNSCHLOSS “Der eigene und der fremde Glaube™'®. Indem er
verschiedene religidse Traditionen nebeneinander betrachtet, versucht GRUN-
SCHLOSS, eine Systematik der Begegnung zu entwickeln, die verschiedene Kon-
zeptionen der Fremdwahrnehmung darzustellen vermag. GRUNSCHLOSS entwirft
ein durchaus komplexes Bild verschiedener Umgangsstrategien, die sich gegen-
seitig keineswegs ausschliessen.

15 (GOMBRICH, 1996:13.

16 Vgl. auch BREKKE, 2002. Torkel BREKKE geht der Grundfrage nach, warum sich Menschen
fiir den frithen Buddhismus entschieden hitten, und versucht, ihre religiosen Motivationen
aufgrund eines sozial-psychologischen Ansatzes zu beleuchten. Dieser direkte Riickschluss
von den Quellen auf die Geschichte hingt stark mit der Einschitzung der dusserst schwieri-
gen, historischen Schichtung der einzelnen kanonischen Texte zusammen und ist deshalb
nicht unumstritten.

17  Die Definition von Inklusivismus formuliert HACKER folgendermassen: “Inklusivismus
bedeutet, dass man erklart, eine zentrale Vorstellung einer fremden religiosen oder weltan-
schaulichen Gruppe sei identisch mit dieser oder jener zentralen Vorstellung der Gruppe, zu
der man selber gehort. Meistens gehort zum Inklusivismus ausgesprochen oder unausge-
sprochen die Behauptung, dass das Fremde, das mit dem Eigenen als identisch erklért wird,
in irgendeiner Weise ihm untergeordnet oder unterlegen sei.” (HACKER, 1983:11-28). Di-
rekt an dieses Konzept anschliessend deutet Annemarie MERTENS Inklusivismus als
sozialpsychologische Handlungsstrategie im Buddhismus: MERTENS, 2004; MERTENS, 2005.

18  GRUNSCHLOSS, 1999,
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REFLEXION RELIGIOSER DIFFERENZ 433
3 Das Ratthapala-Sutta (Majjhima-Nikaya 82): Ein Beispiel

Zur llustration dieser theoretischen Erlduterungen soll an dieser Stelle ein kur-
zes Beispiel aus dem Majjhima-Nikaya, der Mittleren Sammlung der Lehrreden
Buddhas, angefiigt werden. Das Ratthapala-Sutta scheint mir dazu besonders
geeignet, weil es gleichzeitig auf einige Probleme verweist, die sich im Laufe
der Arbeit mehrtach ergeben.

3.1 Imhalt

Das Sutta beginnt damit, dass Buddha auf seiner Wanderschaft in einen Ort na-
mens Thullakotthita gelangt. Bewohner des Dorfes, denen der Ruf Buddha Go-
tamas bekannt ist, gehen zu ihm, um eine Lehrrede zu horen. Unter ihnen
befindet sich auch der junge Ratthapala, ein Sohn aus gutem Hause (Ratthapalo
kulaputto), der nach dieser Begegnung in die Hauslosigkeit ziehen will. Buddha
besteht auf der Erlaubnis seiner Eltern. Diese sind jedoch dagegen und kénnen
den Wunsch ihres Sohnes nicht nachvollziehen. Sie versuchen, ihn davon abzu-
bringen. Die Geschichte entwickelt sich zu einer sehr emotionalen Auseinander-
setzung zwischen Eltern und Sohn, der ihre Zustimmung nur erhilt, indem seine
Freunde sich als Vermittler einsetzen. Ratthapala muss sich jedoch auf die Be-
dingung einlassen, spiter wieder zu Besuch ins Elternhaus zuriickzukehren.?”
Ratthapala geht zu Buddha zuriick und wird in den Orden aufgenommen. Das
Sutta berichtet nun, wie Ratthapala die buddhistische Lehre in der Waldeinsam-
keit verwirklicht und zum arahat wird, womit er aus dem Kreislauf der Wieder-
geburten ausgetreten ist. Darauthin will er den Wunsch seiner Eltern erfiillen
und kehrt mit Buddhas Erlaubnis an seinen fritheren Wohnort zuriick. Als sein
Vater ihn auf seinem Bettelgang ndherkommen sicht, erkennt er ihn nicht und
beschimpft ihn aus Verbitterung iiber den Verlust seines einzigen Sohnes.?! Die
Sklavin des Hauses erkennt Ratthapala an seinen Hinden, als sie ihm Essensres-
te in seine Bettelschale gibt, und meldet dies der Mutter, die so erfreut ist, dass

19  Als Textvorlage dient hier die Ausgabe der PTS, ed. by Robert CHALMERS: Majjhima-
Nikaya. Vol. II, London: Oxford University Press, 1951, S. 54-74. Damit die in den Fuss-
noten zitierten Textstellen leichter zu identifizieren sind, ist zusidtzlich zur Seitenzahl die
Zeilennummer angegeben.

20 Anufifiato si matapituhi agavasma anagariyam pabbajjava, pabbafitena ca pana te matapi-
taro uddassetabba ti (S. 60, Z. 184—-186).

21 Imehi mundakehi samanakehi amhakam ekaputtako pivo manapo pabbdjito ti (S. 61, Z.
231-233).
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434 CAROLINE WIDMER

sie ihr die Freiheit verspricht und zum Vater eilt. Dieser geht nun zu Ratthapala
und versucht, ihn ins Haus einzuladen mit den Worten, es sei schliesslich sein,
also Ratthapalas Zuhause.?” Ratthapala lehnt jedoch ab mit der Begriindung, als
Hausloser habe er kein Haus. Da er bereits gespiesen hat, einigt Ratthapala sich
mit dem Vater darauf, am folgenden Tag zum Essen zu kommen und kehrt dar-
authin in den Wald zuriick. Der Vater nutzt die Zeit nicht nur dazu, das Essen
vorzubereiten, sondern auch, seine Reichtiimer zusammenzutragen und Rattha-
palas frithere Frauen dazu anzutreiben, sich herauszuputzen. Er hofft, damit sei-
nen Sohn dazu zu bringen, wieder ins Elternhaus einzuziehen. Dies misslingt
jedoch und nach dem Besuch, der als Desaster endet, ist die Spaltung zwischen
der Familie und Ratthapala noch grosser als zuvor.

Anschliessend kommt es zu einer Begegnung zwischen Ratthapala und dem
Konig Koravya, der einen Waldrundgang unterbricht, um ihn zu fragen, warum
er in die Hauslosigkeit gezogen sei. Er kennt vier Griinde, die fiir gewhnlich
dazu fithren, dass jemand seinen Status als Haushilter aufgibt.?* Als er diese im
Weiteren ausfiihrlich darlegt, merkt er, dass diese vier Griinde nicht auf
Ratthapala zutreffen kénnen. In einem Lehrgesprich erklért ihm Ratthapala, dass
er von Buddha vier Lehrsitze gehort und gesehen habe und ihn dies veranlasst
habe, in die Hauslosigkeit zu ziechen. Er erldutert ihm die vier Lehrsdtze und
beendet das Gesprich mit einem Lehrvers.

3.2 Gliederung und Struktur

Auf den ersten Blick teilt sich das Sutta in zwei Hauptteile: Der erste Teil han-
delt von dem Konflikt zwischen Ratthapala und seinen Eltern, wihrend der
zweite Teil die Begegnung zwischen Ratthapala und dem Konig Koravya schil-
dert. Diese Trennung ergibt sich durch eine Vielzahl augentilliger Unterschiede,
sowohl auf der episodischen (Handlungsverlauf), als auch der formalen Ebene
(Struktur). Zunédchst ergibt sich in der zweiten Hilfte des Suttas eine neue Per-
sonenkonstellation, die ausfiihrlich eingeleitet wird. Ratthapala ist immer noch
Hauptperson des Geschehens, doch werden die iibrigen Personen vollstindig
ausgetauscht. Weder die Eltern Ratthapalas, noch seine Freunde oder die Sklavin
des Hauses, nicht einmal Buddha tauchen im zweiten Teil noch auf, dafiir er-
scheint der Konig Koravya mit seinem Diener. Und obwohl beide Teile in etwa

22 Nanu, tata Ratthapala, sakar geham gantabban ti (S. 62, 2. 2571).

23 Cantar’ imani, bho Ratthapala, parijufifiani vehi parijufifiehi samannagata idh’ ekacce
kesamassum oharetva kasavani vatthani acchadetva agarasma anagarivarm pabbajanti (S.
66, 7.. 353).

AS/EA LXII1+2008, 8. 425-446



REFLEXION RELIGIOSER DIFFERENZ 435

gleich lang sind, unterscheiden sie sich hinsichtlich der erzihlten Zeit sehr stark.
In der ersten Hilfte erhdlt der Handlungsablauf durch einen stindigen Wechsel
zwischen tatsdchlicher Echtzeit-Erzdhlung und Zeitraffung einen sehr dynami-
schen narrativen Charakter. Es werden Dialoge in direkter Rede wiedergegeben,
abgelost von der Erzdhlerstimme, die einen nicht explizierten Zeitabschnitt zu-
sammenfasst oder gar tiberspringt. Das Gespriich mit dem Konig Koravya dage-
gen ist als Dialog in direkter Rede wiedergegeben, in dem der Erzdhler nach der
Einleitung weitgehend ausgeschaltet ist.

Im ersten Teil ist fiir die Struktur vor allem der erzihlte Handlungsablauf
bestimmend. Er richtet sich aus episodischer Sicht danach aus, das Problem zu
16sen, das sich Ratthapala stellt, ndmlich, dass ihm die Eltern seinen Wunsch
nicht erfiillen und ihm die Erlaubnis fiir den Ordenseintritt nur mit einer Bedin-
gung verkniipft geben wollen. Ortswechsel spielen in diesem Teil eine grosse
Rolle, inhaltliche Einheiten voneinander zu trennen, und bedeuten meist auch,
dass neue Personen eingefiihrt werden. Je expliziter und ausfiihrlicher diese Z&-
sur gestaltet ist, desto schirfer ist sie zu verstehen. So lassen sich drei weitere
Abschnitte in der ersten Geschichte wiederfinden:

1. der erschwerte Ordenseintritt Ratthapalas
2. die Verwirklichung der buddhistischen Lehre durch Ratthapala
3. der Besuch Ratthapalas bei seinen Eltern

Im Hinblick auf die Gliederung fillt auf, wie stark die episodischen Einheiten
formalisiert sind. D.h., dass zum Beispiel keine Begegnung, kein Gespriich statt-
findet, ohne durch die immer gleich bleibende Formulierung der Lokalisierung
und der Anndherung eingeleitet zu werden. Dies vereinfacht natiirlich die Glie-
derung in Einheiten, da sie gerade durch die Wiederholung eine Scharnierfunk-
tion {ibernehmen, durch die sich fast selbstverstindlich Zisuren ergeben und
Einheiten zusammenfassen lassen.?

Der zweite Teil des Suttas beinhaltet dagegen nur eine einzige Episode. Die
schematisierte Struktur des Gesprichs wird durch rein formale Einheiten be-

24 Ein Beispiel: Ein wichtiger Bestandteil der Suttas ist die Lokalisierung des Geschehens, die
sich ausnahmslos in jedem Sutta am Anfang, gleich nach der Er6ffnungsformel evam me su-
tari wiederfindet. Bisher wurde dies meist im Kontext einer Historisierungsintention gedeu-
tet. An unserem Beispiel, dem Ratthapala-Sutta, wird jedoch sehr gut deutlich, dass Lokali-
sierung im Zusammenhang mit Ortswechseln innerhalb eines Suttas wiederum inhaltliche
Einheiten voneinander trennt und markiert. Je weniger explizit und ausfiihrlich sie ausfor-
muliert sind, desto enger sind diese Texteinheiten miteinander verbunden.
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stimmt. Nach der Einleitung legt der Konig in vier genau gleich formulierten
Sétzen sein Problem dar und stellt Ratthapala anschliessend seine Frage. Auch
die Antwort Ratthapalas ist geprigt von Wiederholungen der immer gleichen
Formulierungen, wiederum immer an derselben Stelle unterbrochen von der
Riickfrage des Konigs sowie einer Gegenfrage Ratthapalas, die der Konig auf
immer dieselbe Art beantwortet. Tatsdchlich ldsst sich das Gespriich formal glie-
dern, ohne etwas iiber den Inhalt zu sagen, der sich hinter dieser Struktur ver-
birgt.?

Wenn diese beiden Teile nun so unterschiedlich sind, stellt sich natiirlich
die Frage, ob und wie sie zusammenhéingen. Es zeigt sich, dass eine Vielzahl
von Verkniipfungen vorhanden sind und diese erneut auf verschiedenen literari-
schen Ebenen gleichzeitig spielen. Auf episodischer Ebene geschieht diese Ver-
kniipfung sowohl lokal wie personal, aber auch indem auf das Geschehene
Bezug genommen wird. Auf inhaltlicher Ebene wird tiber das gesamte Sutta an
ein und demselben Thema festgehalten. Dieses wird auf der konkreten argumen-
tativen Ebene durch Schliisselbegriffe und logische Entwicklungen intellektuell
und lehrspezifisch entfaltet.

3.3 Interpretation

Das Sutta ist durch eine Vielzahl von Kontrastierungen geprigt, doch gilt es als
erstes, zu definieren, was oder wer in diesem Sutta als “religiés Anderer”, als
Nicht-Buddhist verstanden werden kann. Am naheliegendsten ist es, von der
Hauptperson Ratthapala und seiner sozialen Umgebung auszugehen. Er ist we-
der ein Brahmane, noch ein Asket, der einer anderen Lehre als der buddhisti-
schen folgt, und entspricht somit auf den ersten Blick nicht dem von der
Religionsgeschichte entworfenen Bild des religiosen Umfelds in der Zeit der
frithen Buddhisten. Ratthapala ist lediglich kulapuiio, Sohn aus gutem Haus, und
sein Name?® und die Beschreibung seines Elternhauses?” lassen darauf schlies-

25  Gliederungselemente werden dabei vom Gespriachsverlauf festgelegt: Frage, Gegenfrage,
Antwort, [llustration etc. Welche Rolle bei dieser Gestaltung der didaktischen Gespriche
und Lehrreden die Logik und Mnemotechnik spielt, ist noch zu kliren.

26 Ratthapala kann als Eigenname mit “Schiitzer des Volkes/Reiches” iibersetzt werden. Die
Namen des Vaters oder der Mutter werden im Quellentext nicht genannt. Namen im Pali-
Kanon sind oftmals sehr illustrativ mit der Person, die dargestellt wird, verbunden, was dar-
auf hinweisen konnte, dass eventuell eher eine Typisierung im Vordergrund des Erzihlten
steht, als der tatsichliche Bericht {iber eine Person.

27  Die Aufforderung der Eltern an Ratthapala, Speisen, Getranke und Sinnesfreuden zu genies-
sen, kann nur so verstanden werden, dass die Familie daran keinen Mangel gelitten hat.
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sen, dass er aus einer gut situierten khaffiyva-Familie stammt. Dies deutet noch
nicht zwangslidufig auf eine andere religiose Orientierung. Die Identifizierung
von Ratthapalo kulaputto und seiner Familie als Nicht-Buddhisten wird im Sutta
durch zwei Faktoren bestimmt:

Als erstes steht auf episodischer Ebene ganz klar die Transformation des
Ratthapala im Zentrum. Er hort eine Lehrrede Buddhas und bemerkt, dass diese
nur als Hausloser zu verwirklichen sei, worauthin er diesen Status anstrebt und
schliesslich erlangt. Dieser Wandel ist auch terminologisch deutlich gekenn-
zeichnet: Aus Ratthapdlo kulaputto wird der buddhistische Monch dyasma
Ratthapdla®®. Mit dem Gang in die Hauslosigkeit ergibt sich fiir Ratthapala in
der Erzihlung ein Wendepunkt, der aus seiner Vergangenheit mit undefiniertem
Status ein “Davor” macht. Wenn Ratthapala im Laufe der Geschichte neu in den
Orden eintritt, kann er davor nicht bereits Mitglied gewesen sein. Zwar scheint
er, wie viele andere Anwohner des Dorfes, Buddha bereits vor diesem Prozess
zugeneigt, doch deutet die vollkommene Abwesenheit der Bezeichnung updsaka
(“Laienanhénger™) darauf hin, dass dies in diesem Sutta offensichtlich keine
anwendbare Kategorie ist. Die Menge der Menschen, denen Ratthapala angehort
und die Buddha gegeniiber gestellt ist, wird mit “Brahmanen und Haushélter”??
bezeichnet. Sie durchlduft jedoch offensichtlich nicht denselben Prozess wie
Ratthapala, und bleibt somit im Status von Ratthapalas “Davor™, also nicht-bud-
dhistisch.

Der zweite Faktor ist auf der inhaltlich-thematischen Ebene zu suchen. Be-
trachtet man noch einmal den episodischen Verlauf des Suttas, besteht das
Hauptproblem des Geschehens darin, dass ein junger Mann gegen den Willen
seiner Eltern in den buddhistischen Orden eintreten will, mit der Folge, dass die

Auch wenn spiter im Sutta berichtet wird, wie der Vater seine Reichtiimer zu Haufen zu-
sammentrigt, mag dies zwar vielleicht iibertrieben wirken, soll jedoch ganz deutlich den
Wohlstand des Hauses illustrieren.

28  Ayasma ist im Pali-Kanon die iibliche Anrede eines Mitglieds des buddhistischen Ordens.

29 Brakhmanagahapatika (S. 54, Z. 4). Das Kompositum brabmanagahapatika wird in einigen
Ubersetzungen dieses und anderer Suttas mit “brahmanische Haushilter” wiedergegeben,
also als Kammadharaya interpretiert. Der weitere Verlauf dieser Geschichte lisst jedoch
darauf schliessen, dass es in diesem Fall angemessener ist, das Kompositum als Dvandva zu
iibersetzen und so von “Brahmanen und Haushiltern” zu sprechen. Unter der damit be-
zeichneten Menge Menschen befindet sich niamlich auch der spitere Hauptakteur des Suttas
Ratthapala, der offensichtlich kein Brahmane ist, da anzunehmen ist, dass dies sonst anstelle
des Namenszusatzes “kulaputto” im Text vermerkt wére. Auch der Vater Ratthapalas wird
nicht als Brahmane vorgestellt. Dass sich damit in anderen Suttas eine Ubersetzung als
Kammadharaya ausschliesst, ist hiermit jedoch nicht belegt.
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Familie danach unwiederbringlich gespalten ist. Diese Spaltung griindet auf der
unvereinbaren Differenz zwischen dem Hauslosen pabbajita und dem Haushil-
ter gahapati. Dies stellt das eigentliche Thema des Quellentexts dar und wird in
mehrfacher Weise sehr stark herausgearbeitet. Die Geschichte beginnt {iberhaupt
erst, als Ratthapala realisiert, wie schwierig es ist, Buddhas Lehre zu folgen,
solange man im héuslichen Leben verwurzelt ist.>® Damit ist der Gegensatz der
beiden Lebensweisen bereits festgelegt. Der Konflikt, der sich im Folgenden
zwischen den Eltern und Ratthapala entwickelt, verkniipft diese ideelle Gegen-
tiberstellung auf der episodischen Ebene mit einer zunehmenden persdnlichen
Distanzierung, die besonders deutlich zwischen Vater und Sohn wird. Die ver-
traute Anrede “Vater” — /at@' weicht einem gahapati??, das aus dem Munde
Ratthapalas schon beinahe wie ein Schimpfwort klingt. Als der Vater versucht,
Ratthapala in sein Haus einzuladen, antwortet er ihm: “Haushélter, wie konnten
wir, nachdem wir von zu Hause ausgezogen sind, als Hauslose ein Haus besit-
zen? Wir sind hauslos!™33

Parallel zum Gegensatz pabbajita und gahapati werden dhamma (Lehre,
Recht) und kama (Sinneslust, Begehren) bzw. bhoga (Reichtum, Genuss) einan-
der gegeniibergestellt. Sie stellen gewissermassen das Objekt, das zu erlangende
Ziel der Menschenpaare dar. Der dhamma kann nur als pabbajita verwirklicht
werden. Ist dies einmal geschehen, besteht keine Gefahr mehr, durch die Versu-
chung durch kama bzw. bhoga davon abzufallen. Dies wird deutlich, als
Ratthapala zu Buddha geht, um die Erlaubnis einzuholen, seine Eltern zu besu-
chen, und Buddha einen Einblick in dessen Geist unternimmt, um festzustellen,
dass er nicht mehr von der Hauslosigkeit abzubringen ist.** Die Eltern versuchen
stets, Ratthapala mit Reichtum und Sinnesfreuden wieder nach Hause zu holen,
was ihren Sohn beleidigt.*> Sie konnen den Entschluss ihres Sohnes weder ak-
zeptieren noch verstehen und sind fiir dessen Argumente und Lehrspriiche voll-

30 Navidam sukaram agaram ajfhavasata ekantaparipunnam ekantaparisuddham samkhali-
khitar brahmacarivam cariturin (S. 55, Z. 33-35).

31 S.56,Z.62.

32 S.62,Z. 250.

33 Kuto no, gahapati, amhakarn geham agarasma anagarivam pabbajitanam? Andagard mayam
gahapati (S. 62, Z. 2561).

34 Atha kho Bhagava avasmaio Ratthapalassa cetasa cetoparivitikkam manasakasi. Yada
Bhagava afifiasi: Abhabbo kho Ratthapalo kulaputio sikkham paccakkhava hinay’ avattitun
fi(..)(S.61,7.213-216).

35  Dies fithrt soweit, dass Ratthapala seinen Vater in die Schranken weist: Sace, gahapati,
bhojanam databbam, detha; ma vihethethati ( S. 64, 7. 302-303).
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kommen unzuginglich. Man kénnte sagen, dhamma mache von einem bestimm-
ten Punkt der Intensitdt an immun gegen kama bzw. bhoga und umgekehrt. Be-
sonders deutlich wird diese Gegeniiberstellung auch im Lehrgesprich zwischen
Ratthapala und dem Koénig Koravya. Die vier Griinde fiir den Auszug in die
Hauslosigkeit, die der Koénig vorschligt, haben alle mit Verlust von kama bzw.
bhoga zu tun: Es ist der Verlust, begriindet durch Alter oder Krankheit, bzw. der
Verlust von Reichtum und sozialen Kontakten. Diesen negativen Erfahrungen,
die einen Menschen dazu bringen, die Heimstatt aufzugeben, stellt Ratthapala
die positive Erfahrung des Gewinns von Erkenntnis und Wahrheit entgegen, und
er antwortet dem Konig, indem er ihm vier buddhistische Lehrsitze erklirt und
die Illustrationen dazu aus dessen Erfahrungshorizont wéhlt. Diese Verkniipfung
mit der buddhistischen Lehre ldsst uns auf die Gleichung pabbajati = Buddhist,
und damit parallel dazu gahapati = Nicht-Buddhist schliessen.?® Dazu kommt,
dass Ratthapala in der Verwirklichung der buddhistischen Lehre zum arahat
wird und damit den Austritt aus dem Kreislauf der Wiedergeburten zu Lebzeiten
erlangt. Somit wird er dem Buddha Gotama beziiglich der Erlosung gleich. Der
pabbajati ist also nicht nur Buddhist, er wird in diesem Textbeispiel auch zu
einem huddha.

Als weiterer Zwischenschritt ist im Zusammenhang mit der Untersuchung
der Darstellung des Nicht-Buddhistischen unweigerlich die Frage nach seiner
Bewertung verbunden. Dazu fallen in diesem Sutta zwei Dinge auf: Als erstes ist
auf episodischer Ebene nicht zu iibersehen, dass mit dem Zug in die Hauslosig-
keit ein Statuswechsel folgt, der sich auf die soziale Hierarchie auswirkt. Als
Sohn steht Ratthapala in der Abhédngigkeit seiner Eltern, besonders von seinem
Vater. Mit dem Fortgang von Zuhause ist dieses Abhéingigkeitsverhiltnis aufge-
16st und hat sich auf Ratthapalas Lehrer, Buddha Gotama, tbertragen. Dies
driickt sich nicht nur darin aus, dass sich Ratthapala im Bezug auf seinen Wohn-
sitz nun nach Buddha richtet, sondern auch darin, dass er bei ihm die Erlaubnis
fiir den Besuch seiner Eltern einholen muss. Bei dieser Gegelegenheit bestiitigt
Buddha jedoch zugleich die vollstindige Emanzipation, die Ratthapala mit der
Verwirklichung der Lehre erlangt hat. Als Ratthapala nun nach Hause geht, zeigt

36  Bemerkenswert ist dies deshalb, weil die spezifisch buddhistischen Termini wie sangha
oder bhikkhu bis auf eine einzige Erwihnung im gesamten Sutta nur durch ihre Abwesenheit
auffallen. Im Gegenteil, die Verwendung des allgemeinen und traditionsunspezifischen
Terminus pabbajati 1asst unterschwellig auf eine starke Solidaritdt zwischen verschiedenen
Gruppierungen oder auch einzelnen Hauslosen schliessen, die sich insgesamt von den Haus-
hiltern abhebt. Auch der Terminus samana taucht im gesamten Sutta nur einmal im Zu-
sammenhang mit dem Buddha auf.
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sich in seinem autoritdren Aufireten, dass diese Emanzipation vom Lehrer auch
bewirkt, dass er kiinftig dem Vater sozial iibergeordnet sein wird: Der Status als
Hausloser entbindet ihn von der sozialen Pflicht, sich dem Vater unterzuordnen.
In diesem Fall ist der Austritt aus dem Stand des Haushélters auch mit dem Aus-
tritt aus den iiblichen sozialen Bindungen verbunden, ein Austritt, der allerdings
einen Aufstieg tiber die soziale Hierarchie bedeutet.

Als zweites ist literarisch die Perspektive der Erzdhlung von entscheidender
Bedeutung. Es ist zu jedem Zeitpunkt der Geschichte eindeutig, dass der einzig
richtige Weg derjenige des pabbajita ist, auch wenn es noch so schwierig er-
scheint, ihn zu erlangen, und auch wenn das Umtfeld noch so dagegen ankdmptt.
Es gibt keinen Moment der Erzidhlung, in der an der Richtigkeit von Ratthapalas
Entscheidung Zweifel aufkommen. Die Entschlossenheit, mit der er um die Er-
laubnis kdmpft und die Geradlinigkeit, mit der er sein Ziel verfolgt und darin
verharrt, machen aus ihm nicht nur die Hauptperson des Suttas, sondern den mit
allen positiven FHigenschaften behafteten literarischen Helden.

Anders dagegen verhilt es sich mit den Eltern, die als genaues Kontrastbild
zu Ratthapala entworfen werden. Trotz jeglicher Empathie, die man fiir Eltern
autbringen kann, die daran sind, ihren Sohn zu verlieren, ist die Wirkungslosig-
keit ihrer gleichbleibenden Argumentation von Beginn weg klar. Die Hartné-
ckigkeit erscheint auf dem Hintergrund von Ratthapalas Erkenntnis uneinsichtig
und verblendet. Die Tiefe der Beleidigung, mit der der Vater seinen Sohn be-
schimpft, als er ihn nicht erkennt, und die Plumpheit, mit der er ihn spiter wie-
der umgarnt, machen aus dieser Figur den “Antihelden” der Geschichte. Das
Bild, das damit vom gahapati gezeichnet wird, ist ein zutiefst negatives.

Ein nicht ganz so schlechtes literarisches Schicksal teilt der Kénig, obwohl
auch er als gahapati und somit als Kontrastbild erscheint. Dies liegt weniger an
seiner Person, auch wenn sie dem Ratthapala Respekt und ehrliche Neugierde
entgegenbringt, als vielmehr an der Form der Geschichte. Im Gegensatz zum
Vater erscheint er als sehr oberfldchliche Persénlichkeit. Dies hdngt auch mit der
Struktur der zweiten Hilfte des Suttas zusammen. Wihrend im ersten Teil die
Narration einer Transformation mit all seiner Spannung, seiner Dramatik, seiner
Emotionalitdt und seinem Handlungsautbau im Vordergrund steht, besteht der
zweite Teil aus einer argumentativen Darlegung eines intellektuellen Problems
in Form eines didaktischen Gesprichs. Der Konig iibernimmt die Rolle des Fra-
genden, der belehrt wird. Dabei erscheint er weder dumm, noch unhéflich oder
ungebildet. Die Frage wird ihm strukturiert und klar formuliert in den Mund
gelegt und leitet einen Dialog auf hohem Niveau ein. Dennoch scheint er belie-
big austauschbar, denn er dient lediglich als episodischer Rahmen zur Prisenta-
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tion verschiedener Lehrsétze und lehrspezifischer Kommentar zur erzihlten Ge-
schichte.

Auf dem Hintergrund dieser Uberlegungen wird schliesslich deutlich, dass
die Figuren in diesem Sutta unterschiedliche narratologische Funktionen tiber-
nehmen. Ratthapala und seine Eltern verkdrpern das Thema des Suttas, einen
bestimmten Lehrsatz Buddha Gotamas, ndmlich den der Gegensitzlichkeit und
Unvereinbarkeit des pabbajita und des gahapati, von dhamma und kama bzw.
bhoga. Ratthapala illustriert eine vorbildhafie Entwicklung, indem er das oberste
Ideal eines Menschen darstellt, der alles Weltliche zuriick ldsst, um in der Haus-
losigkeit frei von sozialen und materiellen Bindungen die Lehre Buddhas zu
verwirklichen. Die Eltern als Kontrastbild, stilisiert als das genave Gegenteil,
den sinnlichen Geniissen und Zielen vollkommen ergeben, iibernehmen im Le-
ben ihres Sohnes leibhaftig die Rolle als Hindernis, Klammer und Versuchung,
die ihm den Weg zur Erlosung erschweren.

Der Konig hingegen bildet, wie bereits angedeutet, nur den episodischen
Rahmen fiir ein stark formalisiertes Gesprich. Er ist reine Projektionsfliche,
seine Person sehr flach und funktional. Sein Erscheinen in der Geschichte dient
lediglich dazu, dem Erzdhler eine Gelegenheit fiir ein Lehrgesprich, also der
Vermittlung eines Lehrinhaltes zu geben. Obwohl Koravya, selber wohl khat-
tiva, dem soeben entworfenen negativen Bild des gahapati entspricht, ist er der
ideale Zuhorer fiir diesen bestimmten Lehrinhalt. Erst priasentiert er eine langlidu-
fige Meinung, und da er merkt, wie unzutreffend sie im Falle von Ratthapala ist,
stellt er die Frage offen in den Raum. Er reagiert auf die einzelnen Sitze
Ratthapalas mit Lob und Freude, ohne zu widersprechen oder zu zweifeln.

4 Schlussfolgerungen

Abschliessend sollen nun einige Punkte angesprochen werden, die vom jetzigen
Forschungsstandpunkt aus gesehen im Hinblick auf das Gesamtprojekt als wich-
tig erscheinen.

Als erstes zeigt uns das vorliegende Textbeispiel sehr deutlich, dass es no-
tig ist, verschiedene Strategien zu verfolgen, um Nicht-Buddhisten identifizieren
zu konnen. Gerade wenn die religitse Orientierung der Figuren nicht durch spe-
zifische Bezeichnungen genannt ist, erlauben inhaltliche und episodische Hin-
weise (Thema und Handlungsverlauf) im Sutta oftmals eine Kldrung. Besonders
aufschlussreich ist in dieser Hinsicht, wie eine Figur durch den Erzihler oder
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andere Figuren angesprochen wird und welcher Zusatz an den Eigen- oder Fami-
liennamen angehingt wird. Besonderes Augenmerk muss dabei Transformatio-
nen gelten, wie ein kulaputto genauso zum dvasmda werden kann wie ein Riuber
und Mérder?? oder ein “Hunde-Asket™3.

Es ist in diesem Zusammenhang ebenfalls unumginglich zu fragen, worin
die “Andersheit” des Gegeniibers oder des Genannten tiberhaupt besteht. Auch
dabei bietet das vorgestellte Beispiel verschiedene Ansatzpunkte: Zum einen
unterscheidet sich der “Andere” in seiner konkreten Lebensweise, zum anderen
aber auch beziiglich der individuellen spirituellen Einsicht, also dem individuel-
len spirituellen Fortschritt, dem Erkenntnisgrad. Dies findet schliesslich seinen
Hohepunkt in der Differenzierung nach soteriologischen Kriterien zwischen
Unerldstheit und Erlostheit.

Die narratologische Funktion der nicht-buddhistischen Figuren ist keines-
wegs so einheitlich, wie sie manchem auf den ersten Blick scheinen mogen.
Bereits in diesem Einzeltext haben wir es mit mindestens zwei unterschiedlichen
Funktionstypen zu tun, die an dieser Stelle provisorisch “paradigmatische Ver-
korperung eines Lehrinhaltes™ und “Projektionsfigur fiir Lehrprisentation™ ge-
nannt werden sollen. Dazu kommt, dass in den Suttas stark mit Kontrastbildern
gearbeitet wird, d.h. den jeweiligen Helden werden Antihelden entgegengestellt.
Die Wahl des Funktionstyps hingt moglicherweise eng mit der Form des gesam-
ten oder einzelner Teile des Suttas zusammen. So scheint ein Sutta(-teil), in des-
sen Zentrum die episodische Narration steht, echer die Funktion der
Verkorperung zu beinhalten, wohingegen didaktische Passagen eher zur Ver-
wendung von Projektionsfiguren tendieren. Die Aufgabe wird es nun sein, einen
moglichst vollstindigen Katalog von Funktionstypen des MN und DN zu erstel-
len und die Zusammenhinge zwischen episodischer, formaler und inhaltlicher
Gestaltung des Suttas zu tiberpriifen.

Eine weitere Aufgabe wird darin bestehen, durch einen umfangreichen
textiibergreifenden Vergleich Grundschemata fiir die auffillige Formalisierung
von Suttas und ihren einzelnen Elementen, sei es episodischer, inhaltlicher oder
sprachlicher Art, zu finden und Abweichungen zu registrieren. Nur so lassen
sich Variationsbreiten und allfillige Abhéngigkeiten festhalten. Durch die immer
wiederkehrenden, gleich bleibenden Wiederholungen gewinnt man den Ein-
druck, dass viele Formulierungen, ja ganze Unterabschnitte gewissermassen fixe
Versatzstiicke darstellen, die wie in einem Bausatzsystem mit jedem beliebigen

37 Vel Angulimala-Sutta (MN 86).
38 Vgl. Kukkuravatika-Sutta (MN 57).
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Inhalt und jeder beliebigen episodischen Ausformulierung kombiniert werden
konnen. Es gilt ausserdem, die einzelnen “Bauteile” zu identifizieren und mit
ihnen auch die Regeln, nach welchen sie zusammengesetzt werden. Ein erster
Ansatz konnte darin bestehen, Suttas in Form von Schachtelstrukturen abzubil-
den, wobei die Darstellung die Moglichkeit gewihrleisten miisste, dass sich ver-
schiedene Erzédhlebenen immer wieder iiberschneiden kénnen. Den dussersten
Rahmen bilden dabei die Sutta-Elemente, auf die (zumindest im MN und im
DN) in keinem Fall verzichtet werden kann: die Eréffnungsformel evam me
sutar (“So habe ich gehort™) und das Kolophon. Je weiter man sich in dieser
Verschachtelung nun nach innen bewegt, desto freier, aber auch spezifischer
scheint die Gestaltung des entsprechenden Suttas, was besonders bei narrativen
Texten von besonderer Bedeutung ist. Inwiefern bestimmte Wechselwirkungen
zwischen literarischer Struktur und Form der Uberlieferungsart bestehen, muss
vorerst offen bleiben. Dass jedoch die Formelhaftigkeit vieler Texte in enger
Beziehung zu ihrer Mindlichkeit steht, muss kaum extra erwihnt werden.

Auch wenn diese vorldufigen Schlussfolgerungen noch weit davon entfernt
sind, die gesetzten Ziele des Projektes zu erfiillen, vermitteln sie zumindest ei-
nen Eindruck vom vorhandenen Material und die Suche nach Antworten auf die
dargelegte Fragestellung. Dass sich dabei teilweise weite Diskussions- und In-
terpretationsfreiriume erdffnen, soll eher dem Anreiz als der Abschreckung die-
nen.
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