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Quellentexte einer unzeitgemiBen Lebenslehre:
Zwel Anthologien des Jinismus in deutscher Sprache

Besprechungsaufsatz
RAINER KIMMIG

1

Unter den Religionsgemeinschaften Indiens ist die der Jainas wohl die im
Westen am wenigsten bekannte. Die Strenge der jinistischen Lebensregeln
mit ihren uns oft absurd anmutenden Konsequenzen steht in fast provoka-
tivem Kontrast zu allen modernen Wertvorstellungen. Der Gedanke, da3
jinistische Lehrer in Europa oder Amerika auch nur annihernd an die
Popularitit ihrer manchmal so erfolgreichen buddhistischen oder hinduisti-
schen Kollegen heranreichen kOnnten, scheitert allein schon daran, daf3
einem Jaina-Monch die kompromiBlose Ethik seiner Tradition die erfor-
derliche Schiffs- oder Flugreise verbieten wiirde, da diese unausweichlich
mit Gewalt gegen zahllose Kleinstlebewesen verbunden wire; bis heute
hat sich, soweit ich sehe, erst ein Lehrer, Acharya Sushil Kumar, iiber
diese Bedenken hinweggesetzt. Fiir keine indische Religionsgemeinschaft
steht Gewaltlosigkeit (ahimms3) gegeniiber allem Lebendigen so sehr im
Zentrum der Lebenspraxis wie fiir die Jainas. Gandhi nennt als entschei-
denden EinfluB fiir seine Auffassung von Gewaltlosigkeit nicht nur das
Werk von Tolstoi und Ruskin, sondern auch den persénlichen Umgang mit
einem jinistischen Laien, Raychandbhai Mehta.

Ein Lesebuch zur Lehre der Jainas in deutscher Sprache hat seit langer
Zeit gefehlt. Die #lteren wissenschaftlichen Darstellungen sind nur noch in
Bibliotheken zuginglich und zumindest erginzungsbediirftig.! Zwei wich-
tige Binde mit Ubersetzungen kanonischer Texte von Walther Schubring
sind zwar noch im Handel, vor allem der umfangreichere von beiden ist
jedoch wegen seiner primér philologischen Zielsetzung fiir eine erste Be-
gegnung mit dem Jinismus kaum geeignet.” Die Texte des jinistischen

1 Die wichtigste Gesamtdarstellung in deutscher Sprache ist nach wie vor: HELMUT V.
GLASENAPP: Der Jainismus, eine indische Erlosungsreligion. Berlin: Alf Hager 1925.

2 WALTHER SCHUBRING: Worte Mahaviras. Kritische Ubersetzungen aus dem Kanon der
Jaina. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 1926. (Quellen der Religionsgeschichte,
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Kanons — genauer: des Kanons der $vetambara-Sekte, denn die Digamba-
ras halten den echten Kanon fiir verloren und erkennen die Tradition der
Svetambaras nicht an — sind aufgrund der besonderen Bedingungen der
Uberlieferung in ihrem Aufbau und in der Art der Darstellung oft so chao-
tisch und von endlosen, fiir den modernen Leser ermiidenden Wiederho-
lungen durchsetzt (die allerdings z.T. einen hohen Wert fiir die meditative
Rezitation haben), daBl eine nach leitenden Maximen und Themengruppen
geordnete Auswahl nicht nur fiir eine Einfithrung, sondern fiir jede reli-
gions- und philosophiegeschichtlich orientierte Auswahl geboten scheint.

In den letzten Jahren sind zumindest Ansitze zu einem breiteren Inter-
esse an der Daseinsauffassung und Lebenspraxis der Jainas zu beobachten.
Vor allem in Zeitschriften, die sich an eine fiir Probleme des modernen
Indien aufgeschlossene Leserschaft wenden, erscheinen seit einiger Zeit
immer wieder auch Artikel zur jinistischen Ethik der Gewaltlosigkeit und
ihrer Bedeutung fiir einen verantwortungsbewufiten Umgang des Men-
schen mit seiner natiirlichen Umwelt. Zwei neuere Biicher, die den Jinis-
mus fiir das deutschsprachige Publikum aus seinen Quellen darzustellen
versuchen, sind als Anniherung an seine philosophischen und ethischen
Grundlagen besonders hervorzuheben:

KUrT TITZE (1993): Keine Gewalt gegen Mensch Tier und Pflanze.
Worte des Furtbereiters Mahavira. Ein Beitrag zur Ethik-Diskussion.
Ausgewihlt, eingeleitet und durch kommentierte Bilddokumente in
sechs Kapitel unterteilt. Berlin: Clemens Zerling. 126 S., DM 16,80.

ADELHEID METTE (1991): Durch Entsagung zum Heil. Eine Anthologie
der Literatur der Jaina. Ausgewihlt, aus dem Prakrit und Sanskrit tiber-
setzt und eingeleitet. Vorwort von Carlos G. Valles SJ. Ziirich: Benzi-
ger. (Klassiker der Ostlichen Meditation — Spiritualitdt Indiens. Hg. v.
Martin Kdmpchen). 195 S., DM 32.—.

Beide Biicher sind als Einfiihrung gedacht; sie sollen Interesse wecken;
vor allem die ausfiihrlich kommentierte Bibliographie bei Titze verweist
den Leser auf weiterfiihrende Literatur.’

Bd. 14) WALTHER SCHUBRING: Die Jainas. Tiibingen: Mohr 1927. (Religionsgeschicht-
liches Lesebuch, hg. von A. Bertholet, Heft 7)

3 Wer sich ndher mit dem Jainismus beschéftigen mdchte, muB natiirlich auch englisch-
sprachige Arbeiten heranziehen. Ich nenne hier nur zwei neuere Titel, die mir fiir eine in-
tensivere Auseinandersetzung unerldBlich erscheinen: PADMANABH S. JAINI (21990): The
Jaina Path of Purification. Delhi: Motilal Banarsidass. BIMAL KRISHNA MATILAL (1981):
The Central Philosophy of Jainism (Anekanta-vada). Ahmedabad: L.D. Institute of Indol-
ogy. (L. D. Series 79)
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Kurt Titze gibt in einer gelungenen Zusammenstellung von Bildern, aus-
gewihlten Passagen aus dem Kanon der Svetambaras und vorbereitenden
bzw. kommentierenden Zwischentexten eine sympathische, manchmal
vielleicht etwas zu enthusiastische Darstellung einer Denk- und Lebens-
praxis, von der er selbst ganz offensichtlich einen tiefen Eindruck erfahren
hat. Das allein diirfte geniigen, Autor und Buch in wissenschaftlich orien-
tierten Kreisen griindlich zu disqualifizieren; vielleicht liegt jedoch gerade
in dem spiirbaren Engagement fiir seine Sache eine Chance fiir den eher
schmalen Band, bei einem Leser, der dafiir noch offen ist, Neugier und
Nachdenklichkeit zu wecken: wiinschen mdchte man es ihm.

Die Zitate aus dem Kanon, bei Titze nach der jinistischen Tradition
,Worte Mahaviras®, sind den ﬁbersetzungen Walther Schubrings entnom-
men, veraltete Wendungen und philologische Umsténdlichkeiten wurden
dabei behutsam der heutigen Schriftsprache angenéhert. Insgesamt gibt die
Auswahl einen treffenden ersten Eindruck von einer dem Europder so
fremden Gedankenwelt; manche der aphoristisch zugespitzten Sétze be-
diirften allerdings der weitergehenden Auslegung, damit der Leser sich
einen Begriff von ihren Implikationen machen konnte.

Im Zentrum des Buches stehen, wie schon der Titel sagt, Texte zur
Gewaltlosigkeit, erstaunlicherweise fehlt jedoch, sieht man von einer bei-
laufigen Erwidhnung in anderem Kontext ab (S. 69), die scharfe Verurtei-
lung des Gebrauchs von Werkzeugen als eines Aktes der Gewalt gegen-
tiber ,,der Erde, dem Wasser, den Pflanzen, den Tieren, dem Wind‘¢ ,,Wer
aus Erfahrung weils, wie ein Werkzeug in der weiten Welt wirkt, der hat
gelernt, sich dessen zu entschlagen.“ (zitiert nach Schubring 1926: 69)
Was sich im heutigen Kontext liest wie ein Stiick 6kologischer Fundamen-
talismus, hat die Lebenspraxis der Jainas, auch die der Laien, entscheidend
geprigt. Die Absage an das Werkzeug ist dafiir verantwortlich, da unter
den sechs Berufen, die einem jinistischen Laien erlaubt sind (Staatsdienst,
Tatigkeit als Schreiber, Landwirtschaft, Wissenschaft, Handel und Hand-
werk), Landwirtschaft und Handwerk als Tétigkeiten, bei denen die An-
wendung von Gewalt unumgénglich ist, nach Mdglichkeit gemieden wur-
den, wihrend Handel und Wissenschaft als besonders verdienstvoll gal-
ten.* So wundert es nicht, daB die Jainas, obwohl von der Zahl her eine
kleine Minderheit, seit Jahrhunderten zu den wirtschaftlich bedeutendsten
Gemeinschaften des indischen Subkontinents zdhlen und als Gelehrte zu
fast allen Bereichen der traditionellen indischen Wissenschaft entschei-
dende Beitridge geleistet haben. —

4 PADMANABH S. JAINT, 1990: 171f.
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Titze versteht sein Buch — so der Untertitel — als ,Beitrag zur Ethikdis-
kussion‘. Es geniigt nicht, die Gewalt zu erkliren — wir miissen sie dchfen,
lautet die Uberschrift eines Kapitels, das sich mit der modernen westlichen
Welt auseinandersetzt und engagiert fiir eine rigorose ,Tabuisierung‘ jeder
Form von Gewalt plidiert. Bei allem Respekt vor dieser Uberzeugung —
und eingestandener Ratlosigkeit angesichts dessen, was heute in Europa,
nicht nur in Bosnien, geschieht — sind hier jedoch zwei Dinge zu beden-
ken. Der Verzicht auf Gewalt um jeden Preis verurteilt zur Ohnmacht vor
Gewalt, die sich um Moral einen Dreck schert; er iiberldBt dieser das Feld.
Wofiir Titze plidiert, wire, wortlich genommen, eine héchst problemati-
sche Form von ,Gesinnungsethik‘. Die Jainas selbst jedenfalls haben im
Verlauf der Geschichte das Recht des Angegriffenen auf persdnliche und
politische Notwehr ausdriicklich anerkannt und das damit verbundene
ethische Dilemma klar formulierts; sie sind in diesem Sinne keine ,Pazifi-
sten‘. Fiir den jinistischen Laien, der ja in der Welt leben muf, ist Gewalt
und damit Schuld nicht in jeder Situation zu vermeiden; nur Ménchen und
Nonnen ist die Anwendung von Gewalt auch zur Selbstverteidigung nicht
gestattet.

Aber etwas anderes wiegt vielleicht noch schwerer: ,,Die Geschichte
der Zivilisation ist die Geschichte der Introversion des Opfers ... Jeder
Entsagende gibt mehr von seinem Leben als ihm zuriickgegeben wird“
— diese Sidtze aus der ,Dialektik der Aufkldrung‘, einem nach Ansicht
mancher allerdings auch nicht mehr ganz zeitgeméBen Buch, bezeichnen
mehr als ein philosophisches Paradoxon. Dall die radikale Askese der
Jaina-Monche durchaus als Gewalt verstanden werden kann — als Gewalt
gegen sich selbst (obwohl ein Jaina eine solche Auffassung zuriickweisen
wiirde) —, das haben schon die buddhistischen Zeitgenossen Mahaviras
klar geschen (man lese dazu z.B. Majjhima-Nikdya 14). Dasselbe
,Paradoxon‘ kehrt in der politischen Praxis der Gewaltlosigkeit wieder:
wenn Gandhi von seinen Anhidngern verlangt, sich unter Verzicht auf jede
Form von Gewalt gegebenfalls der Willkiir eines Gegners auszuliefern,
iiber dessen Gewaltbereitschaft man sich kaum Illusionen hingeben durfte,
war das nicht auch ein Akt der Gewalt — Gewalt gegeniiber denen, die
einem zu folgen bereit sind und fiir die man darum auch die politische
Verantwortung trigt?

5 PADMANABH S. JAINI, 1990: 171.
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Auch Adelheid Mettes Anthologie ist als Einfiihrung gedacht; wie die
anderen Binde der Reihe Klassiker der Ostlichen Meditation, in der das
Buch erschienen ist, wendet sie sich an einen breiteren Leserkreis. Thr
Anspruch geht jedoch eher dahin, einen Eindruck von der Breite und dem
Reichtum der jinistischen Uberlieferung zu geben: vor 20 oder 50 Jahren
hitte das Buch wohl unweigerlich den Titel ,Jinistische Geisteswelt* erhal-
ten.

Den Ubersetzungen vorangestellt ist ein knapper, sachlich gehaltener
Uberblick iiber die Geschichte und die wesentlichen Lehren des Jinismus.
Die Spaltung der Gemeinde in die beiden Gruppen der $vetambaras und
der Digambaras wird nur kurz erwihnt; auf die Unterschiede in Lebens-
praxis und in der Interpretation der Lehre, die die beiden ,Sekten® trennen,
geht Mette nicht niber ein. Schliefllich werden die Regeln fiir das Leben
der Monche, Nonnen und Laien in ihren Grundziigen vorgestellt; als
Uberleitung zu den iibersetzten Texten dient eine Nacherzihlung der le-
genddren Biographie Mahaviras.

Anders als Titze, der sich auf die kanonische Literatur beschrénkt, gibt
Mette in ihrer Auswahl nur wenige Stiicke aus den Lehrtexten des jinisti-
schen Kanons. Die meisten der iibersetzten Texte stammen aus der nach-
kanonischen Tradition, vor allem aus der reichen Erzidhlliteratur der
Jainas. Gar nicht berticksichtigt ist jedoch die fiir die indische Geistesge-
schichte so bedeutende philosophische Literatur des Jinismus. Eine solche
Auswahl ist gewiBl bedenklich, als erste Einfiihrung aber zu rechtfertigen:
Parabel und exemplarische Erzihlung sind bevorzugte Formen der miind-
lichen Tradition, ein Wissen weiterzugeben, das erst im Bezug auf konkre-
te Lebenssituationen sinnvoll erfahren wird. Charakteristisch ist die gegen-
seitige Durchdringung von Text und Kommentar; selbst eine Erzéhlung
wie die von der mdorderischen Eifersucht des Candasoma (S. 70-80), bei
der man unwillkiirlich an Shakespeares Othello denkt, ist insgesamt eher
unterkiiblt gehalten; dem Dichter — in diesem Falle Uddyotanasiiri (8. Jh.)
— geht es nicht darum, die Emotionen des Horers zu entfesseln, sondern
ihn durch eine eher distanzierte, das Geschehen reflektierende Darstellung
zu jener Erschiitterung zu fiihren, die unter giinstigen Bedingungen die
erlésende Einsicht freizusetzen vermag. —

Die Ubersetzungen sind, von wenigen Abschnitten abgesehen, die sie
von Ernst Leumann iibernommen hat, von Adelheid Mette selbst. Wie in
der Einleitung und in den Zwischentexten ist sie, soweit der Charaker des
Originals dies zul4ft, offensichtlich auch hier um eine klare und verstind-
liche Sprache bemiiht; das Ergebnis iiberzeugt jedoch nicht durchweg.
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Komplexere syntaktische Konstruktionen des Originals sind oft umsténdli-
cher als nétig wiedergegeben; dazu scheint eine leicht altertiimelnde Pa-
tina darauf angelegt, auch schlichteren Texten eine ihnen nicht besonders
gut stehende Aura von Weihe und archaischer Wiirde zu verleihen. In den
erzdhlenden Passagen ist die Sprache oft unsicher; die Idiomatik wirkt
nicht selten gezwungen, und die Bilder, die sich beim Lesen einstellen,
bleiben zum Teil merkwiirdig verschwommen.

Ich md&chte diese Einschitzung anhand der beriihmten Parabel vom
Mann im Brunnen im einzelnen begriinden. Diese lautet in Mettes Uber-
setzung:

Ein Mann, der sich auf einer weiten Reise befand, hatte sich einer Ka-
rawane angeschlossen und war mit ihr in eine wilde Gegend gezogen.
Réuber zerschlugen jedoch die Karawane, der Mann wurde abgesprengt
und irrte umher, ohne die Richtungen zu kennen. Von einem wilden
Elefanten iiberfallen, dessen Haupt von Brunftsaft stromte wie ein Re-
gentag, fliichtete er und erblickte einen von Gras und Binsen ringsum
bedeckten Brunnen. An dessen Rand stand ein gewaltiger Nyagrodha-
Baum, von dem ein Ast in den Brunnen hineinragte. Von Furcht iiber-
wiltigt, hidngte sich der Mann an den Ast und hielt sich mitten im
Brunnen schwebend. Doch schaute er nach unten, da blickte ihm eine
Riesenschlange entgegen, das Maul aufgerissen und bereit, ihn zu fres-
sen. Seitlich aber gab es in allen vier Himmelsrichtungen grausige
Schlangen, die ihn beiffen wollten. Oben am Ast nagten zwei Miuse,
eine schwarze und eine weiBe. Der Elefant beriihrte mit dem Riissel
seine Haarspitzen. Auf dem Baum aber befand sich ein sehr bevilkertes
Bienennest. Als nun der Baum von dem Elefanten geschiittelt wurde,
sprithte der Wind einige Honigtropfen in den Mund des Mannes, und
die kostete er. Die Bienen aber flogen um ihn herum und wollten ste-
chen. (S. 55)

Spitestens beim zweiten Lesen wirkt der Text ausgesprochen irritierend.
In eine wilde Gegend gezogen wird dem Charakter einer von Kaufleuten
unternommenen Handelsreise nicht gerecht; zerschlugen und abgesprengt
sind in dem schlichten Text unndtig gespreizt; ohne die Richtungen zu
kennen ist unidiomatisch und 148t die gebotene sprachliche Prézision
vermissen. Wihrend man von Riubern sagt, daB sie jemanden dberfallen,
ist dieses Wort bei einem Elefanten kaum angebracht, der ja gewdhnlich in
der Erregung und nicht heimtiickisch aus dem Hinterhalt auf jemanden
losgeht. Haupt fiir ,Kopf* ist im modernen Deutsch nur noch in religiéser
oder sehr gehobener Sprache gebrduchlich, ansonsten jedoch auf meta-
phorische, ironisch gemeinte oder idiomatische Wendungen beschrénkt,
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fiir den Kopf oder das Gesicht eines wilden Elefanten also sicher nicht das
richtige Wort. Dessen Haupt von Brunfisalt stromte wie ein Regentag ist
zumindest ein bedenklich schiefes Bild. Ast ist mehr als ungenau fiir die
nach unten wachsenden Triebe des indischen Feigenbaums; durch diese
Wiedergabe erscheint die ganze Vorstellung des an einem solchen Trieb
im Brunnen hidngenden Mannes im Deutschen sonderbar verzerrt. Auch in
allen vier Himmelsrichtungen entspricht sicher nicht der Perspektive eines
Mannes, der in einem engen, dunklen Brunnenschacht hingt. Bei den
angefiihrten Beispielen handelt es sich fast immer um etymologisierende
Ubersetzungen, die sich nicht nur oft recht gewaltsam iiber die Idiomatik
der Zielsprache, sondern auch iiber den tatsichlichen Sprachgebrauch der
Ausgangssprache hinwegsetzen; so etwa in der Wiedergabe von abbhahato
durch ,zerschlugen‘ oder der Postposition majjhe durch das reichlich ge-
zwungen wirkende ,mitten® statt einfach durch ,in‘. Fiir sich genommen,
mag man jede einzelne dieser Wiedergaben fiir tolerierbar halten; in ihrem
Zusammenspiel jedoch erzeugen sie den Eindruck eines idiomatisch fahri-
gen und reichlich verschwommenen Textes; damit aber verfehlen sie das
keineswegs unbeholfen, sondern in prizisen Bildern und spannend erzzhlte
mittelindische Original. Nimmt man dieses zur Hand, so ergeben sich fast
zwanglos idiomatischere und der Diktion des Textes angemessenere, wenn
auch sicher noch nicht ideale Losungen:

Ein Mann, der schon viele Lander und Stddte gesehen hatte, war zu-
sammen mit einer Karawane unterwegs durch ein Waldgebiet. Die Ka-
rawane wurde von Réubern iiberfallen. Der Mann wurde von der Kara-
wane getrennt; und wie er so ohne Orientierung umberirrte, ging plotz-
lich ein wilder Elefant auf ihn los, dem der Brunstsaft wie Regen das
Gesicht herablief. Der Mann rannte um sein Leben, dabei fiel sein
Blick auf einen alten, vom Gras zugewucherten Brunnen. Neben diesem
stand ein méchtiger Feigenbaum; von dem hing ein Trieb in den Brun-
nen. In seiner Angst lieB der Mann sich an dem Trieb in den Brunnen
hinunter — doch was sicht er da? Dort starrt ihm mit aufgerissenem Ra-
chen ein riesiger Python entgegen, gierig, ihn zu verschlingen; um ihn
herum aber wimmelt es nur so von schrecklichen Giftschlangen, die
aufgeregt nach ihm schnappen. Uber ihm an dem Trieb nagen zwei
Miuse, eine schwarze und eine weile. Der Elefant reicht mit dem Riis-
sel genau bis zu seinen Haaren. Im Baum hédngt ein gewaltiges Bienen-
nest; jedesmal, wenn der Elefant an dem Baum riittelt, trigt der Luftzug
dem Mann ein paar von den herabfallenden Honigtropfen in den Mund;
die schleckt er mit HochgenuB, wéhrend die Bienen ihn drohend um-
schwirren.’

6 Vasudevahindi, ed. Muni Caturvijaya and Muni Punyavijaya, S. 8.
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GewiB stellen die Lehrtexte des Jaina-Kanons jeden Ubersetzer, der um
eine lesbare Sprache bemiiht ist, durch ihre stereotype Diktion und ihre
sehr technische Begrifflichkeit vor oft kaum lgsbare Probleme. Fiir die
erzéhlende Prosa der Jainas, vor allem diejenige aus nachkanonischer Zeit,
trifft das jedoch nicht zu; das beweisen nicht zuletzt die Arbeiten &lterer
Ubersetzer wie Johannes Hertel, dessen inzwischen bereits historische
Sprache zwar nicht mehr iibernommen werden kann, die aber immer noch
ein MaBstab fiir jeden Ubersetzer erzihlender Prosa aus dem Sanskrit und
dem Mittelindischen ist. Ubersetzungskritik, die sich dieser Tradition
verpflichtet weif}, mag im Detail wohl den Eindruck von Wortspalterei
erwecken; man kann sie aber auch als Ausdruck der Achtung vor der lite-
rarischen Leistung einer fremden Sprachkultur begreifen.

4

Ein Problem ganz eigener Art ist das Vorwort von Carlos G. Valles SJ zur
Anthologie von Adelheid Mette. Denn so sehr das Buch trotz aller not-
wendigen Einwinde grundsitzlich zu begriilen ist, so bedenklich sind
einige Passagen zu Beginn dieses den Band erdffnenden Textes (S. 9f.).
Zwar hilt der Autor zun4chst mit aller wiinschenswerten Klarheit fest: Der
Jinismus kennt keinen gottlichen Schopfer oder Herrscher, der fiir den
Ursprung und das Wohlergehen der Welt verantwortlich wére. Doch dann
gelangt Valles iiber eine Denkfigur, die an Bultmann und Heidegger erin-
nert, schon nach wenigen Sétzen zu einer Umdeutung dieser kompromif-
los atheistischen Position; sie sei ein Korrektiv fiir eine allzu vermenschli-
chende Vorstellung von einer leitenden und lenkenden Gottheil. Der
Atheismus der Jainas wire also in seinem Kern gar nicht eine Lebenspra-
xis und ein Denken ohne Gott, sondern in Wahrheit nur eine besonders
radikale Form der Kritik an einer verdinglichenden Theologie oder Philo-
sophie, die ,Gott zu einem Gegenstand des Denkens erniedrigt’ (Heideg-
ger). Mit anderen Worten: Der jinistische Atheismus wére, ohne daf} er
sich dessen bewulit wire, das ,wahrhaftigste* Verhéltnis des Menschen zu
Gott: Uberraschenderweise vermittelt er also gerade auf dem Wege iiber
die Negation Gottes die tiefste und wahrhaftigste Achtung vor ihm. Von
hier ist es nur noch ein Schritt zu der Formel, mit der Valles die Jainas
endgiiltig ,heimholt‘ in den eigenen Glauben: Vollkommene Verehrer
eines namenlosen Gottes! Das ist gute christliche Mystik in der Tradition
der negativen Theologie des Dionysius Areopagita; aber was innerhalb der
christlichen Uberlieferung zu deren wertvollstem Bestand gehdrt, gerit in
der Auseinandersetzung mit der fremden Tradition nur zu leicht zu einem
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unverhiillten Angriff auf die Andersheit des Anderen; statt sich von diesem
ansprechen, in Frage stellen zu lassen, mit anderen Worten: statt sich auf
einen wirklichen Dialog mit einem Partner einzulassen, wird dieser miB-
braucht als Bestitigung des eigenen Glaubens und Denkens. Das Muster
fiir eine solche ,Aneignung‘ mag unter anderem Raimundo Panikkars 7he
Unknown Christ of Hinduism abgegeben haben, ein Buch, iiber das sein
Autor jedoch — und das begriindet seinen denkerischen Rang — inzwischen
lingst hinausgewachsen ist; ganz abgesehen davon, daB manche der
monotheistischen Richtungen der hinduistischen Tradition sehr viel mehr
mit dem Christentum gemein haben als die so niichterne Daseins-
auffassung der Jainas. Zwar haben einzelne Reprisentanten des Jinismus
unter dem Druck einer monotheistischen Umgebung zuweilen Positionen
vertreten, die Valles’ Interpretation zu rechtfertigen scheinen. So ist im 16.
Jh. der Svetambara-Monch Hiravijayasiiri im Gesprich mit dem alles
andere als orthodoxen, aber doch dem Gottesglauben des Islam sich
verpflichtet wissenden Mughal-Kaiser Akbar bemiiht, den gegen die Jainas
erhobenen Vorwurf des Atheismus zu entkriften, um ibnen die Anerken-
nung und damit den politischen Schutz des Herrschers gegen die intole-
rante islamische Orthodoxie zu sichern. Durchzusetzen jedoch vermochten
sich solche Auffassungen innerhalb der jinistischen Gemeinschaften nie.

Bei allem gebotenen Respekt vor der Notwendigkeit eines Dialogs
zwischen den Religionen, zu dem der Band ja beitragen mochte, bleibt
deshalb nach der Lektiire dieser Passage trotz anderer, treffender Ab-
schnitte iiber jinistische Lebenspraxis und Philosophie ein mehr als schales
Gefiihl zuriick; als Vorbereitung auf die Texte und die durch diese vorge-
stellte geistige Tradition ist ein solches Vorwort absolut fehl am Platz. Ich
habe mir danach jedenfalls erst einmal einen Klassiker der Jaina-Philoso-
phie vorgenommen, den Blitenstraul8 der Lehre von den jeweils mogli-
chen Auffassungen (Syadvadamaijari), und darin das Kapitel nachgelesen,
das die Beweise fiir die Existenz eines ewigen und allmichtigen Schopfer-
gottes widerlegt.” Der Autor, Mallisenasiiri, ein jiingerer Zeitgenosse des
Thomas von Aquin, hatte verdammt gute Argumente, die erst einmal
ernstgenommen werden miiiten, bevor ein Dialog zwischen Jinismus und
Christentum iiberhaupt denkbar ist. Sein Text versteht sich als Kommentar
zu einer Strophe des groBen Universalgelehrten Hemacandra (12. Jh.), die
keinen Zweifel hinsichtlich der traditionellen jinistischen Auffassung
offenldBt:

7  $ri Mallisenasiiri: Syad-vada-maiijari. The Flower-Spray of the Quodammodo Doctrine.
Transl. and Annotated by F. W. Thomas. Delhi: Motilal Banarsidass 1968; Kapitel V
(S. 291f.).
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Da# es einen Schopfer der Welt gibt, daB er einer ist,
allgegenwdrtig, allmachtig und ewig:

mit solch einem Schwachsinn kann nur jemand sich selbst betriigen,
dessen Lehrer nicht Du (= Mahavira) bist®

Die Jainas, das wird in Texten wie Mallisenasiiris Kommentar zu dieser
Strophe deutlich, verwerfen die Annahme eines gottlichen Schopfers nicht,
weil, wie Valles uns suggerieren mdchte, jedes vorstellende Denken Gott
verdinglichen wiirde. Sie verwerfen eine solche Annahme, weil diese,
ganz abgesehen von den sich aus ihr ergebenden logischen Zumutungen,
jedes konsequente, nur sich selbst verantwortliche Denken zwangsldufig in
katastrophale theologische und ethische Aporien fiihrt: denn ein allméich-
tiger Schopfer hitte ja den Zustand der von ihm geschaffenen Welt ohne
Einschriankung zu verantworten.” DaB ein sorgfiltig erlduterter Auszug aus
diesem Kapitel der Syadvadamanjari oder aus einem &dhnlichen Text,
ebenso eine gut ausgewihlte Passage iiber die Prinzipien der pluralisti-
schen Lehre der Jainas (anekantavada) bei Mallisenastiri oder Siddhasena
Divakara in Mettes Anthologie fehlt, ist, nebenbei bemerkt, ein empfindli-
cher Mangel.

Als radikale Vertreter der Gewaltlosigkeit haben die Jainas, so die tref-
fende Charakteristik von B. K. Matilal'®, dieses Prinzip auch auf der intel-
lektuellen Ebene beherzigt. Gewifl wurde die Diskussion mit dem philoso-
phischen Gegner in der Sache nicht nur kompromiBlos, sondern, wie der
zitierte Vers von Hemacandra zeigt, oft auch mit beachtlicher polemischer
Schirfe gefiihrt. Aber Ziel der Auseinandersetzung war bei keinem der
groBen jinistischen Denker, den eigenen Standpunkt als absolut, sondern
immer, die nicht hintergehbare Relativitit aller denkbaren und einander
widersprechenden Auffassungen zu erweisen. Diese Philosophie lehrt
nicht, was etwas ist, sondern, wie es unter einem gegebenen Gesichtspunkt
als moglich gedacht werden kann, sie ist deshalb, zumindest in ihren Vor-
aussetzungen, praktizierter Pluralismus. Genau das aber ist es, was dem

8  kartisti kaScij jagatah sa caikah sa sarvagah sa svavasah sa nityah|

imah kuhevikavidambanah syus tesim na yesam anusisakas tvam |
(Ananyayogavyavacchedadvatrimsika 6)

Das Wort kuhevika ,unsinnige Wunschvorstellung® gehort der Umgangssprache von
Hemacandras Zeit an; es durch eine beschdnigende Ubersetzung abzumildern, hieBe, den
pointierten Sarkasmus des Verses zu zerstoren.

9 Valles unterschliigt dieses Argument nicht, mit ihm aber nur sekundire Bedeutung im
Rahmen seiner eigenen Deutung bei. (S. 10)

10 BIMAL KRISHNA MATILAL, 1981: 61: ,The principal embodied in the respect for the life of
others was transformed by the Jaina philosophers at the intellectual level into respect for
the views of others.*
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christlichen Partner im Gespriach mit anderen Formen des Glaubens und
der Lebenspraxis so oft abgeht.

POSTSCRIPTUM

Der redaktionelle Beirat des Internationalen Asienforums hat mich gebe-
ten, meine Kritik an Adelheid Mettes ﬁbersetzung anhand einer Inter-
linearversion von ein oder zwei Sitzen des Maharastri-Originals auch
,philologisch® zu erldutern. Ich bin in diesem Punkt eher skeptisch; der
Vorstellung einer Interlinearversion liegt der Gedanke zugrunde, Struktu-
ren der einen Sprache lieBen sich in den Strukturen einer anderen Sprache
,linear® abbilden; eine Auffassung, die in ihrer harten Formulierung mit
Sicherheit falsch ist und zu unsinnigen Resultaten fiihrt. Ich ziehe es
darum vor, statt dessen in Ergdnzung zu den angefiihrten Passagen und als
Begriindung meiner eigenen Ubersetzung in einem besonderen Fall eine
exemplarische Analyse der Struktur und der Funktion eines problemati-
schen Syntagmas im ersten Satz des Textes zu geben. Eine solche Analyse
oder Dekonstruktion des Originals ist der einzig mogliche Ausgangspunkt
fiir den Versuch einer neuen Synthese, der Rekonstruktion mit den ganz
anderen grammatischen Mitteln der Zielsprache; sie allein kann zu einer
Ubersetzung fiihren, die diesen Namen verdient.

Das appositiv zum Subjekt kor puriso ,ein Mann‘ stehende Kompo-
situm bahu-desa-pattana-viyari im ersten Satz des Textes ist durch die
Wiedergabe ,der sich auf einer weiten Reise befand‘ vollig verfehlt. desa
bedeutet ,Land* oder ,Gebiet; pattana ist ein Wort fiir eine gréBere Han-
delsstadt; das beide Worter qualifizierende bahu ,viel® bezieht sich nicht
auf die Linge der Reise, sondern auf die reiche Erfahrung des Mannes,
von dem erzéhlt wird. Das Adjektiv viyari, wie immer man das Wort ab-
leitet (es entspricht wohl Sanskrit vicarin), qualifiziert eine Person, die
sich nicht etwa zufillig gerade irgendwo befindet, sondern dadurch ge-
kennzeichnet ist, daf} sie sich normalerweise an einem bestimmten Ort
oder Typ von Ort aufhilt, auch wenn sie zum gegebenen Zeitpunkt ganz
woanders ist; diese Interpretation ist durch das Suffix -in zwingend gefor-
dert. Das ganze Syntagma bezieht sich also nicht auf die konkrete Er-
zdhlsituation (,jemand, der sich auf einer weiten Reise befand‘), sondern
gehort zu ihrem Hintergrund: es dient der Charakterisierung der zentralen
Figur (,jemand, dessen Lebensweise es entspricht, sich in vielen Lindern
und Stidten aufzuhalten); die typische Formel vergleichbarer deutscher
Texte ,der schon viele Lander und Stiddte gesehen hatte* ergibt sich so fast
von selbst.
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Das analysierte Syntagma qualifiziert einen Mann, der sich im vertrau-
ten, Sicherheit gewihrenden Bereich menschlicher Kultur zu bewegen
gewohnt ist; es steht in direktem Gegensatz zum Prddikat des Satzes
adavim pavittho kam in ein Waldgebiet‘ oder ,war in ein Waldgebiet ge-
kommen®, das den Eintritt in die nicht vom Menschen beriihrte Natur, den
,Wald*, die ,Wildnis‘ bezeichnet: dieser Raum ist fiir jeden, der sich nicht
wie der Sannyasin bewufit aus der menschlichen Gemeinschaft geldst hat,
ein unbekannter Ort voller Gefahren. Der Text beginnt also mit einem
verbreiteten Topos der traditionellen indischen Erzihlung: dem Ubertritt
aus dem menschlichen Bereich in den ,Wald‘, ein Ubertritt, der immer
zugleich eine existentielle Bedrohung bedeutet. Damit ist bereits im ersten
Satz das Thema der kleinen Erzéhlung bezeichnet; was davon in Mettes
Ubersetzung iibriggeblieben ist, mag der Leser selbst entscheiden.



