Kreis und Linie

Stereotypisierungsformen von abendléindischen und indischen Zeit- und
Geschichtsvorstellungen und ihre Motive

von Dr. Heinz Werner WeBler (Troisdorf)

Zeit und Geschichte sind in den letzten Jahrzehnten, insbesondere seit dem ersten Kongress der
"International Society for the Study of Time" 1969, zunehmend und in ganz verschiedenartigen
akademischen Disziplinen thematisiert worden.' Die Kosmologie hat die Relativitit der Zeit entdeckt
und ist mit der kuriosen Welt der Teilchenphysik zu allerlei ungewdhnlichen Konsequenzen in Sachen
wZeit“ durchgedrungen. ,,Die Verzeitlichung der Zeit* lautet der Titel einer Untersuchung tiber
,Orundtendenzen der modermnen Zeitdebatte” (Untertitel), 1998 in der Wissenschaftlichen
Buchgesellschaft erschienen.” Ein Wort wie das von der "Geschichte des Kosmos" gehért ebenfalls in
diesen Kontext - ein Begrift der Geschichte, der weit liber die urspriingliche Anwendung im Sinne
von res gestae, die dargestellte Sache der Menschengeschichte hinausweist. Die Biologie entdeckt die
Noozeitlichkeit, die Zeit des Nervensystems und die Zeit und die Geschichte des Lebens.

In einem naturwissenschaftlichen Kontext ist die quantitative und einer objektivierten Linearitét
verpflichtete Zeitvorstellung der klassischen Physik durch die von Albert Einstein grundgelegte
relativistische Physik und dann durch die fortschreitende Kenntnis von der Quantenmechanik vom
Thron gestoflen worden. Damit wird dann auch die Universalitdt der Vorstellung des Zeitpfeils - die
absolut lineare Zeit der vierten Dimension - aufgelost. Isaac Newtons Idee der absoluten Zeit,
losgelost von Bewegung und Materie, ist aufgegeben, abgeldst durch neue, komplexere Modelle, wie
sie etwa J.T. Fraser in seinem an die breite Offentlichkeit gerichteten Werk skizziert? Der
publizistische Erfolg von Stephen Hawkings Eine kurze Geschichte der Zeit ist der wohl bedeutendste
Indikator fiir das 6ffentliche Interesse an Fragen von Kosmos und auch vom Wesen der Zeit.

Die Geisteswissenschaften stehen dem selbstverstandlich nicht nach, Zeitstrukturen sind zu
einem wichtigen Objekt literarischer und kulturgeschichtlicher Analyse geworden. Dieses wache
Interesse gilt strukturell nicht etwa nur einem wissenschaftlichen bzw. hermeneutischen Sonderaspekt,
sondern legt Zeit und Geschichte als Schliissel flir umfassende Zusammenhénge, als Schliissel flir
Welten und Weltbilder frei.* Von iiberragender Bedeutung ist dabei die Gegeniiberstellung von
Bildern aus der Geometrie: Zeit- und Geschichtsbilder verschiedener Kulturen lassen sich mit einer
angenommenen Selbstverstidndlichkeit mit Kreis und Linie als Gegensatzpaar identifizieren und
kategorisieren.
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In der Auseinandersetzung mit Indien sind diese Bilder sehr stark wirsam. Die graphische
Gegeniiberstellung charakterisiert einen angenommenen Gegensatz von Europa und Indien,
konstituiert hier einen kulturgeschichtlichen Dualismus im Sinne Rudyard Kiplings "East is East, and
West is West, and never the twain shall meet". Das Bild von der Zeit als Kreis hat eine originir
indische Entsprechung im, kalacakra im Rad der Zeit - ein klassisches, vorwiegend buddhistisches
Bild von der Ausweglosigkeit einer rein irdischen Existenz. Eine Dichotomie von Kreis und Linie
wurde in Siidasien - soweit ich weil} - nicht entworfen. Es gilt festzuhalten, dass es sich um ein
ausgesprochen abendlindisches Denkmodell handelt.

In der abendldndischen Tradition geht die Entgegensetzung auf die Antike zuriick, etwa auf die
geschichtstheologischen Uberlegungen Augustins, der ausdriicklich gegen die zyklische Vorstellung
von Zeit und Geschichte argumentiert. Das Gegensatzmodell als solches wurde offenbar zuerst von
Isaac Barrow in seinen Lectiones Geometricae von 1668 thematisiert. Barrow, Vorginger von Isaac
Newton auf dem Lehrstuhl fiir Mathematik in Cambridge, stellte als Naturwissenschaftler fest, dass
man die Zeit entweder als sukzessive Folge von Momenten - mithin als gerade Linie -, oder
andererseits als stindige Fortsetzung ein und desselben Moments - also als zirkuldre Linie - verstehen
konne.” Diese Gegeniiberstellung fand auch in den Kulturwissenschaften Eingang, nicht zuletzt in der
Meta-Analyse von Weltanschauungstypen (Wilhelm Dilthey) abendléndischer und indischer Zeit- und
Geschichtsvorstellungen, bei der solche kontrastierenden Stereotypen von Kreis und Linie, Zyklizitét
und Linearitit, Geschichtsfatalismus und dynamischem Progressivismus eine wichtige Rolle erhielten.
Grundlegend ist dabei die idealtypische Betrachtungsperspektive, die einen methodischen extremen
Reduktionismus voraussetzt, der in diesem Aufsatz analytisch reflektiert werden soll. Im englischen
Sprachraum spricht man im Rahmen der Orientalismus-Debatte von "Essentialisation".

Zeitbegriffe

In der iltesten Stufe der hinduistischen Uberlieferung, im Rgveda (RV), sind zeitliche Abliufe
mit vielfachen Vokabeln belegt, vor allem sind das:

samvatsara ,,Das Jahr* - ebenso varsa (eigentlich: ,,die Regenzeit™)
rtu ,,die (sechs bzw. drei) Jahreszeiten; Zeitabschnitt;(rechter) Zeitpunkt*
divasa bzw. dina ,,der Tag"

masa ,,der Monat*
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oder auch:
ayus ,,das (Lebens-)Alter*.

Insbesondere beim Begriff rfu ist schon ein fortgeschrittener Prozess der Abstraktion erkennbar,
der auf einen Universalbegriff der Zeit hinauslauft. Wiahren rfa die kosmische Ordnung darstellt,
wichst rtu zum Allgemeinbegriff der zeitlichen Ordnung heran. Die Entwicklung verlegt rru dann
aber weitgehend auf den Begriff der Jahreszeit und des rechten Zeitpunkts. Auch samvatsara, das Jahr
und sein Zyklus, wird in der mystischen Opfertheologie der Brahmana-Texte zwar u.a. mit Prajapati,
dem ,Herrn der Geschopfe” und vielen anderen identifiziert und im Opfer symbolisch
vergegenwirtigt - z.B. mit einem Opferfeld aus 10.800 Ziegelsteinen: fiir jeden muhiirta - 1/30stel des
Tages - im 360-tigigen Jahr ein Ziegelstein [Satapathabrahmana 10,4,2.18]): Wer eine solchen Altar
baut und darauf opfert, handelt wie Prajapati selbst, der das All - nachdem er es geschaffen hat - durch
Tag und Nacht ,ergriffen (d.i. geschaffen) hat. Prajapati - dies nur, um den Kontext zu erlautern - ist
urspiinglich nichts als ein Titel diverser Gétter, insbesondere des Savitr (RV 4,53.2) und des Soma
(RV 9,5.9); RV 10,121 ist dem Prajapati gewidmet, wobei unklar ist, mit welchem der diversen
vedischen Gotter er zu identifizieren ist. Vielleicht ist hier schon eine Verselbstéindigung des Prajapati
als Herr und ,,Schopfergott™ zu erkennen.

In den Brahmanas, die literarisch unmittelbar auf die Kompilation des RV folgen, also etwa ab
dem Beginn des ersten Jahrtausends v.Chr.,, zeigt sich bereits eine fortgeschrittene
Kalenderwissenschaft. Der indische Kalender beruht auf einem Mischsystem von Sonnenjahr und
Mondmonaten, dessen Kalkulation schon relativ komplexe Berechnungen - insbesondere der
Schalttage und Schaltmonate - durch einen Spezialisten erfordern. Die Messung von Tages- und
Nachtzeiten ist ebenfalls schon in der vedischen Literatur angedeutet: Einfache Formen der Sonnenuhr
(Gnomon) sind offenbar schon in sehr frither Zeit verwendet worden. Spéter verbreiteten sich
zusitzlich einfache Formen von Wasseruhren, bei denen z.B. die Zeit mit der Auffiillgeschwindigkeit
eines pordsen Gefilles in einem Wasserbad gemessen wird. Dies ermdglicht eine von den natiirlichen
Lichtverhéltnissen unabhingige und relativ gleichformige Zeitmessung.®

Waihrend die soeben genannten vedischen Begriffe flir zeitliche Abldufe allesamt etymologisch
auf indogermanische Wurzeln zuriickgreifen, bleibt die Herkunft des klassischen abstrakten
Zeitbegriffs im Sanskrit unklar. Der in der begrifflichen Entwicklung von rfu und samvatsara
wirksame Abstraktionsprozess wird von dem Begriff kala aufgenommen. Eine indoarische
Etymologie ist mit der Sanskritwurzel kal- versucht worden (,,antreiben, driicken, unterdriicken*). In
diesem Sinn konnte auch die Tradition kdala verstehen: So ist kala der lokaprakalana, der ,,Antreiber
der Welt“, d.h. kala treibt die Welt in den Untergang. Der klassische Kommentator Sridhara ldsst
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keine Unklarheit an dieser Funktion und glossiert lokaprakalana folgerichtig mit tatsamharttr ,der
Zerstorer dessen [i.e. der Welt]* zu Visnupurana 1,15.11-12. Wilhelm Wiist (1927) fiihrt kala auf den
,»@enius des morgendlichen Viehaustriebs* zuriick, den er mit der Tétigkeit von kala als Rosselenker
in Atharvaveda (AV) 19,53 zusammenbringt.” Hier schwingt der in den zwanziger Jahren stark
ausgepragte Einfluss von Hermann Useners Theorie der Sondergétter mit, die die Urspriinge von
abstrakten Begriffen darstellen sollen. Auch die anderen Deutungsversuche - etwa kal- ,.ertonen;
zdhlen“ (vgl. Dhatupatha 10,319), car- ,sich drehen” sind wenig iiberzeugend.® Gegen die
indogermanische Herkunft spricht nicht zuletzt die Abwesenheit von Belegen aus dem RV (falls kala
nicht als urspriingliche Nebenform von kara gedeutet werden kann). Die Herkunft des Wortes kala
bleibt somit unklar.

Schon die vedische Literatur hilt mit dem Doppelhymnus AV 19,53-54 ein bedeutendes
Dokument altindischer Zeitspekulation parat. Hier ist von einem Verstindnis von kala als Kosmos-
zerstorender Kraft nichts zu spiiren. Die diversen Versuche, den Ursprung von kala im Bereich der
dravidischen Sprachen, d.h. der siidindischen Sprachen zu suchen, beruhen aber gerade auf einer
Deutung von Zeit als unheilbringender Macht.” Gerade dies aber - ein charakteristischer Zug der kala-
Spekulation in der epischen und puranischen Literatur - ist im AV nicht zu ahnen, geschweige denn
die Idee der Zyklizitdt von Zeit und Geschichte, die im Hinduismus nach der Zeitenwende klassisch
wird.

Doch noch einmal ein Wort zu AV 19,53-54.'° Zur literaturhistorischen Einordnung sei hier nur
soviel gesagt: Der AV ist der vierte Veda, die &ltesten Sammlungen von Sanskrit-Hymnen. Neben
dem Eigenanteil, zu dem der erwihnte kala-Doppelhymnus gehort, gibt es viel gemeinsames
Traditionsgut mit dem RV. Dies gilt insbesondere in Buch 20, das moglicherweise spiter an das
schon abgeschlossene Werk angehidngt wurde, als die Gegensitze zwischen RV- und AV-Tradition
verblasst waren. Die Redaktionszeit des AV reicht aber nicht so weit bis ins zweite Jahrtausend
v.Chr. zuriick wie beim RV. Auch das Entstehungsmilieu unterscheidet sich offenbar von den
Kompilatoren des RV. Auffillig ist der hohe Anteil von Zauberspriichen gegen Krankheiten, die z.T.
vielleicht auf ur-indogermanisches Traditionsgut zurlickgreifen - man hat etwa auf Beziehungen zu
den ,,Merseburger Zauberspriichen” hingewiesen. Der AV steht der gelebten Religiositit des
allgemeinen Volkes vermutlich ndher als der auch literarisch anspruchsvollere RV. Das mag der
Grund sein, warum seine kanonische Geltung als vierter Veda bis heute in orthodoxen Kreisen nicht
ganz gesichert ist.

Im kala-Doppelhymnus des AV wird nun Prajapati, der ,,Herr der Geschopfe®, als ein Geschopf
kalas bezeichnet. Kala steht ganz oben in der Hierarchie, bringt Himmel und Erde aus sich hervor,
Vergangenes und Zukiinftiges, Prajapati, Kasyapa (oft mit Prajapati zusammen genannt; unklarer
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mythischer Charakter), tapas (die Askese), das Urgewdsser, das heilige Brahman usw. Die Zeit ist der
hochste Gott (paramo nu devah; 54.5) und Vater Prajapati’s (53.8). Wie die Sonne fahrt kala mit
einem Wagen mit sieben Ridern, sieben Ziigeln etc. iber den Himmel, die Achse ist das amrta ,,das
Unsterbliche®, kala ist auch der Ursprung von RV und Yajurveda usw.

Gewiss folgen solche Hymnen einem religidsen und literarischen Topos. In den individuellen
Gottern gewidmeten Hymnen wird der jeweils angerufene Gott iiber alle anderen Gotter erhoht und
dann im Laufe des Textes mit vielerlei Dingen und Funktionen identifiziert. Das Bild des Wagens, mit
dem kala tiber den Himmel fahrt, ist eine Anspielung auf die Sonne und den Sonnengott mit seinem
Gefahrt, zugleich auch auf den Tages- und Jahreslauf. Im Hintergrund schwingt somit eine
Personalisierung und Vergottlichung der Zeit mit. Die Identitét dieses vergottlichten Wesens der Zeit -
wir bewegen uns im Rahmen mythischer Denkformen - iiberschneidet sich mit dem Sonnengott. Auf
diese Verkniipfung deutet auch die Siebenzahl von Pferden, Ziigeln, Rddern und Naben hin. Die
visiondre Vorstellung verortet somit kala quasi raumlich am Tageshimmel. Andererseits kommt durch
die Verbindung mit sitrya ,,die Sonne, der Sonnengott* und samvatsara ,,das Jahr, der Jahreslauf* ein
tiefliegendes zyklisches Element in die Charakterisierung der Zeit hinein. Von Verginglichkeit,
Destruktivitdt oder von der treibenden Kraft zum Untergang hin ist in diesem Zusammenhang keine
Rede.

Dieses Textdenkmal ist besonders eindringlich, da die Zahl der Belege fiir kala im AV und im
gesamten corpus der vier Veden recht diirftig ist. Im AV kann kala nur noch zwei weitere Male
nachgewiesen werden, einmal (AV 7,50.6) davon als Doublette mit der einzigen Belegstelle aus dem
RV. Die andere Stelle bezieht sich auf Rohita (,,der Rote, i.e. die <morgendliche> Sonne), der die
Zeit durchdringt (AV 10,2.39). Eine liturgische Verwendung des Doppelhymnus an die Zeit ist
denkbar, es gibt aber keinen hinreichenden Beweis. So ldsst sich nicht beurteilen, ob es sich hier um
den Ausdruck einer eigenstindigen Tradition der Vergéttlichung der Zeit oder lediglich um spontan
entstandene Zuschreibungen handelt.

In der jlingsten Schicht der vedischen Literatur, in den Upanisads, schlieBt kala an das an, was in
den Brahmanas {iber samvatsara gesagt wird. Ich mochte mich hier auf einige Schlaglichter
beschrinken. Schon in den Brahmanas ist das Jahr der Tod: Die Gétter flirchteten Prajapati, der das
Jahr bzw. der Tod ist (Satapatha-Brahmana 10,4,3.3 - Madhyandina). In der weiteren
religionsgeschichtlichen Entwicklung sind derartige Bedeutungen von samvatsara auf kala
iibergegangen. Verbindungen von Tod und Zeit(-Einheiten) lassen sich mehr und mehr aus
Brahmanas und Upanisads herbeizitieren.!' Die Zeit selbst ist die Tragik der Verginglichkeit, sie ist
als todbringende Macht identifiziert.
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In Maitrayana-Upanisad 6,14 findet sich eine Darstellung iiber das brahman als Zeit. Die Zeit ist
hier Ursprung der Nahrung und damit jener voraus - doch die Sonne ist ihrerseits Ursprung der Zeit.
Die Hierarchie ist also: Sonne, Zeit, Nahrung - eine Umkehrung des Gedankenganges aus AV 19,53-
54. Zusammen damit findet sich der entsprechende Gegenbegriff akala ,das Zeitlose, die
Zeitlosigkeit. Maitrayana-Upanisad 6,15: ,,Wahrlich, es gibt zwei Formen des brahman, ndmlich die
Zeit und das Zeitlose. Was vor der Sonne da ist, das ist das uneingeteilte Zeitlose und was mit der
Sonne beginnt, das ist die eingeteilte Zeit. Die Erscheinungsform der eingeteilten Zeit ist nun das
Jahr.“ Hierin steckt im Sanskrit auch ein etymologisches Wortspiel, denn kala ,,die Zeit™ wird mit kala
»der Teil [des Ganzen]“ zusammengebracht. Hier zeichnet sich somit eine Unterscheidung von
absoluter und relationaler Zeit ab. Die Sonne gilt von Alters her als Tor zur jenseitigen Welt und zur
Unsterblichkeit (vgl. Mundaka-Upanisad 1,2.11; auch schon Jaiminiya-Brahamana 1,11). Raumlich
nach unten wirkt sie als Ordnerin von Tag und Nacht (ahoratra). Chandogya-Upanisad 3,11.3
verspricht demjenigen, der diese Brahman-Upanisad versteht (Verdienstzuschreibung: ein klassischer
literarischer Topos), dass ihm die Sonne weder auf- noch untergeht, dass flir ihn vielmehr stets
Tageslicht herrscht.

Satapathabrahmana 10,4,3.1-3 ist vielleicht der #lteste Beleg fiir Zeit - bzw. in diesem Fall das
Jahr - als destruktive Macht: ,,Das Jahr ist der Tod. Es zerstort das Leben der sterblichen Wesen
mittels Tagen und Nachten...[Selbst] die Gotter flirchteten sich vor diesem Prajapati, dem Jahr, dem
Tod, dem Beender, dass er nicht das Ende ihres Lebens mit Tagen und Néchten erreichte.” Auch die
Gotter sind somit der universalen Herrschaft der Zeit ausgeliefert - verstrickt in das ,,Netz der Zeit",
um einen anders gemeinten Titel einer von Rudolf Wendorff herausgegebenen Aufsatzsammlung
aufzugreifen.'? Die illusionire Welt (maya) als Netz ist {ibrigens ein ganz altes hinduistisches Bild. Im
Anschluss an solche Entwicklungen wird in den religionsgeschichtlich jiingeren epischen und
puranischen Texten mrtyu, ,,der Tod* zuweilen unmittelbar mit kala identifiziert.

Ahnlich die Identifizierungen mit Schicksal, Lebenslos, Geschick."” Diese Zuschreibungen
entwickeln sich aus den vedischen Spekulationen um das Jahr. Einzelne Autoren spekulieren, dass
auch Einflisse vom iranischen Zurvanismus nach Indien eingemischt sind und hier eine
eigensténdige, gnostische Schultradition angestofen haben, in deren Zentrum die Spekulation iiber das
Wesen der Zeit stand." Die Argumente fiir diese These sind aber nicht hinreichend. Doch in vielen
religionsgeschichtlich bedeutenden Werken des Hinduismus und auch in philosophischen Texten stellt
das Zeitdenken im Sinne von Mircea Eliades ,,terreur du temps* eine starke Unterstromung dar: Die
Welt ist heillos, der Zwang zur Reinkarnation verwickelt den Menschen aussichtslos, alles ist von der
Zeit beherrscht. Religiose Erlosung ist als Erlosung von der Welt zugleich eine Befreiung von der
Macht der Zeit: Erlosung bedeutet also Heraustreten aus der Zeit. Ewigkeit und Zeit sind streng
kontrastiert. Eliades Analyse der schamanistischen Jenseitsreise und seine Interpretation des
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babylonischen Neujahrsfestes als Dramatisierungen des Heraustretens aus der Zeit sind durchaus von
solchen Deutungen von Zeit und Erlosung im klassischen Hinduismus inspiriert, den er als junger
Wissenschaftler u.a. bei Surendranath Dasgupta in Calcutta studiert hat, dessen ,,A History of Indian
Philosophy*“ (1922) auch heute noch zu den bedeutendsten Darstellungen des klassischen
hinduistischen Denkens gehort.

Hier sei noch ergdnzend hinzugefiigt, dass die Zyklik der Wiedergeburt in den indischen
Religionen anders als in den abendldndischen Variationen der Wiedergeburtslehre prinzipiell eine
Unbheilsperspektive darstellt, die historisch aus der Vorstellung des ,,Wiedertods* hervorgegangen ist.
Wiedergeburt vermittelt in Indien - das gilt auch etwa flir Buddhismus und Jinismus - keine Stabilitét
und Zuversicht iiber das Ende der individuellen Existenz hinaus. Erlosung ist der Ausbruch aus der
Verstrickung in den Kreislauf der Welt, aus dem Zwang zur Wiedergeburt.

Weltalterlehre

Der Hinduismus hat bekanntlich eine komplexe Lehre von zyklisch wiederkehrenden Weltzeitaltern
entwickelt. Ahnlich wie der Automatismus der Wiedergeburt geht das All mit seinen Zeitaltern
unauthérlich im vorbestimmten Metrum weiter. Ahnlich wie bei dem Begriff kala tritt die
Weltzeitalterlehre in den Epen und in den Puranas schon in entwickelter Form vor den Leser, es gibt kaum
Hinweise auf ideengeschichtliche Vorlaufer.

Die vollstandige Weltalterlehre besteht im Wesentlichen aus den folgenden vier Elementen:

1. Eine Systematik von Zeiteinteilungen von den grofiten bis zu den kleinsten Einheiten,
vom Weltzeitalter bis zum Augenblick (von kalpa zu nimesa)

2. Die Schopfungsgeschichte: Brahma erschafft das All jeweils nach seiner totalen
Auflosung  (pralaya) und der folgenden kosmischen WNacht. Die diversen
Schopfungsvorstellungen sind mehr oder weniger stark von einem kosmologischen
Emanationsmodell durchdrungen - d.h., es gibt eine teilweise, wenn auch gebrochene
Identitét von All und Gottheit.

3. Die Aufzéhlung der Zeitalter Manus (jeweils 14 in einem kalpa). Die Briiche zwischen
dem System von 14 manvantaras (= Zeitalter Manus) und 1000 caturyugas pro kalpa
sind offensichtlich. Hier werden zwei verschiedenartige Kalkulationssysteme
zusammengebracht. Die manvantara-Konzeption wird aber nicht aufgegeben, sondern
explizit beibehalten.
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4. Eine Dekadenzerzihlung mit eschatologischen Motiven: Der ethische, naiirliche und
spirituelle Verfall im Laufe der Abfolge von vier yugas - der eigentliche Raum der
menschlichen Geschichte.

Sowohl die Epen als auch die Puranas, die zwar zur religiésen Literatur gehoren, aber keinen
Verbaloffenbarungscharakter wie die vier Veden zugeschricben bekommen, haben jeweils
enzyklopidische Ambitionen. D.h. in diesem Fall, sie wollen die Zeiteinheiten und die Zeit- und
Geschichtskonzeption gesamthaft darstellen. Gleichzeitig fiihrt der Spannungsbogen der
Erzahlstruktur jeweils von der Schopfung bis zur Zerstorung. Diese tiefliegende Grundstruktur des
puranischen und epischen Erzédhlens 146t sich trotz der redaktionell vielfach iiberarbeiteten
Textgestalt in der Regel auch in den bis heute tiberlieferten Versionen der Puranas erkennen. Selbst
im Mahabharata ist diese zyklische Struktur mit eschatologischen Motiven leicht herauszuarbeiten,
ich verweise nur auf die strukturanalytischen Arbeiten von Madeleine Biardeau und Alf Hiltebeitel."”
Die grofle Schlacht der Kauravas und Pandavas und die Ereignisse in ithrem Umkreis sind allerdings
formal in einem einmaligen historischen Zeitraum von wenigen Jahren zu verorten. Sie markiert das
katastrophale Ende des letzten und den Ubergang zur gegenwirtigen Epoche, dem eigentlichen
geschichtlichen Zeitalter. Zwar siegt letztendlich die gerechte Sache, doch die tiefe Tragik des
Krieges unter Verwandten bleibt bestehen. In das Geschehen der Kampfhandlungen sind strukturell
universal-eschatologische Beziige eingearbeitet. Sie werden bei der Rezitation des Epos

vergegenwartigt.

Dass die kosmischen Zeitverlaufe sich unendlich wiederholen, dass das All als Ganzes weder
Anfang noch Ende hat, gehdrt zum tiefsitzenden Glaubensgut nicht nur des Hinduismus, sondern
auch des Buddhismus und des Jinismus. Ein kalpa besteht aus 1.000 caturyugas, das wiederum aus
12.000 Gétterjahren besteht. Das Gotterjahr entspricht wiederum 360 Menschenjahren, d.h. 12.000
Gotterjahre entsprechen 4.320.000 natiirlichen Jahren. Diese wiederum verteilen sich auf vier
Epochen. Es geht also um iiberwéltigend lange Zeitperioden. Ein kalpa entspricht dem kosmischen
Tag, an seinem Ende findet eine universale Auflosung (pralaya) des Alls statt, die Einziehung des
Weltalls in die Gottheit. Fridjof Capra und andere Wortfiihrer des ,,new age* haben hier auf eine
Affinitdt zum ,,Big Bang® verwiesen und damit eine Art Briickenschlag zwischen orientalischer
Tradition und der Kosmologie in der modernen Physik gesucht. Ebenso lange wie der kalpa dauert
die kosmische Nacht, danach geht eine neue Schopfung aus Brahma hervor. Brahma ist - das gilt
sowohl fiir die vishnuitischen als auch fiir die shivaitischen Konzeptionen - der schopferische
Urgrund der Welt, auch wenn er letztlich Vishnu, Shiva oder etwa der GrofBen Géttin hierarchisch
untergeordnet ist. Theologisch heikel ist fiir die puranischen Denker die Frage, wie die
Welttranszendenz Brahmas mit seiner Eigenschaft als Urgrund der Welt vereinbar ist. Schwerpunkt
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innerhalb der theologischen Bandbreite der Ansitze ist, dass die Welt substantiell aus Brahma
hervorgeht.

Der Konzeption zufolge wiederholen sich ja die vier Zeitalter der Menschheitsgeschichte
unauthdrlich. Allerdings ist die Vorstellung, dass sich genau die gleiche Geschichte in jedem Zyklus
abspielt, das also alle Ereignisse, Verldufe und Pléne in jedem caturyuga-Zyklus identisch sind, der
indischen Konzeption fremd. Es handelt sich bei der Wiederholung der Zyklen nicht um die ewige
Wiederkehr des Gleichen, von der der Prediger Salomo spricht: Sofern in den Epen bzw. Puranas
Ereignisse anderer, vergangener oder zukiinftiger caturyugas, manvantaras oder kalpas erwéhnt und
in dieser Weise zeitlich verortet werden, handelt es sich um Ereignisse, die damit explizit nicht in den
derzeitigen Zyklus hineingestellt sind. Die Zyklizitit ist somit nicht absolut: Die einzelnen Zeitalter
werden als individuelle Glieder in einer unendlich fortgeschriebenen, also im Grunde linear
angelegten Kette vergegenwirtigt. Verweise auf andere Zyklen sind freilich eher selten, so etwa,
wenn die Eber-Inkarnation Vishnus an den Beginn des derzeitigen manvantaras verlegt wird, also
um zahlreiche caturyugas vor dem aktuellen. Die Versuche, etwa die klassischen zehn Inkarnationen
Vishnus zeitlich zu verorten, sind insgesamt nicht immer iiberzeugend gelungen, wenn man von
Krishna absieht, dessen Tod den Beginn des derzeitigen Schlechtesten der vier Zeitalter innerhalb
des caturyuga anzeigt. Schon der Ubergang ins vorausgehende tretayuga mit Rama Dasaratha ist
sehr viel unbestimmter angelegt.

Mythische Geschichten werden dabei quasi welthistorisch chronologisiert - sie werden in die
Rationalitdt eines komplexen mathematischen Zeitaltersystems eingepasst, dessen abstrakte
Zyklizitdt sich an natiirlichen zyklischen Verldufen orientiert. Von hier aus werden die
astronomischen Verldufe konstruiert. Eines der eindringlichsten Bilder fiir das Jahr in der
spatvedischen Literatur ist das Bild des sich drehenden Rades, in dem Kreisformigkeit und
Unendlichkeit der Drehung zugleich realisiert sind. Basis der Konzeption ist die Konjunktion aller
Sterne und Planeten jeweils zu Beginn des kalpa, eine Vorstellung, die moglicherweise aus
Mesopotamien bzw. aus der antiken griechischen Astronomie mit ihrer Konzeption des ,,groflen
Jahres* iibernommen worden ist. Die Zeitalterlehre selbst ist als solche kein eigentlicher Mythos in
einem religionswissenschaftlichen Sinn. Sie ist eine durchaus rationale Konstruktion, die ihrerseits
das mythische Material in einen chronologischen Uberbau hineindriingt und damit den Ubergang von
Mythos zu Mythologie markiert, also einen eigentlichen Rationalisierungsschub signalisiert und
auslost.

Reste anderer, im religionswissenschaftlichen Sinn mythischer Zeitvorstellungen sind durchaus
vorhanden, insbesondere mit dem Wort ,,agre® ,,im Anfang* - in principio -, mit dem eine mythische
Urzeit (Ernst Cassirer) evoziert wird, die der astronomisch untermauerten Idee der Unendlichkeit der
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Zeit widersteht. So heift es in dem schon besprochenen kala-Hymnus in AV 19,53.10, dass kala ,,im
Anfang®“ den Prajapati schuf. Die Unendlichkeit wird iibrigens im Sanskrit nicht vom nicht
stattfindenden Ende her konzipiert (wie im Deutschen ,,un-endlich®), sondern als anaditva, das heif3t
,,Anfanglosigkeit, die dann gewissermaBen sekundir auch die Endlosigkeit impliziert.'® Hier zeigt
sich eine tiefsitzende Opposition zwischen zyklischer und mythischer Zeitkonzeption.

Epochisierungen

Die vier Epochen in einem caturyuga, der kleinsten zyklischen Zeitaltereinheit, kennzeichnen
einen fortlaufenden stufenweisen Verfall. Der Abstieg geht von einer idealen ersten zur chaotischen
vierten Geschichtsepoche - eine Periodisierungsform, die sowohl der griechischen (vgl. Herodot) wie
auch der biblischen Tradition (vgl. Buch Daniel) vertraut ist. Charakteristisch ist hier in erster Linie
das Deszendenzmotiv. Der Ursprung dieser Lehre liegt auch hier im Dunkeln. Noch in dem
beriihmten Lehrbuch der Staatskunst, in Kautilyas Arthasastra (zu datieren nicht spéter als 3.
Jahrhundert n.Chr.; vielleicht aber schon Anfang 3. Jahrhundert v.Chr.)"”, ist beispielsweise yuga als
eine fiinfjéhrige Einheit definiert. Diese fiinfjédhrige Einheit findet sich auch in Puranas bzw. in der
indischen Astronomie. Von yuga als Epochenbezeichnung ist keine Rede. Daraus darf man
schlielen, dass die entsprechenden Vorstellungen zur Zeit der Kompilation des Arthasastra noch
unbekannt oder zumindest nicht verbreitet waren. Es 1d6t sich festhalten, dass die Epochenlehre
relativ unvermittelt, aber gleich schon weitgehend ausgebildet in den ersten Jahrhunderten nach
Christi auftaucht und zum alternativlosen Geschichtsmodell des ganzen Hinduismus wird."®

Die Dauer des caturyuga betrdgt 12.000 Gotterjahre (ein Gotterjahr entspricht 360 menschlichen
Jahren). Die Zeitalterdauern verteilen sich wie folgt: krta: 4000, treta 3000, dvapara 2000 und kali
1000 Gotterjahre. Jeder der vier yugas hat dariiber hinaus "Ddmmerungszeiten" (samdhya), die
jeweils ein Zehntel seiner Lange ausmachen.

Albrecht Weber" deutete den Ursprung der yuga-Bezeichnungen in der Beziehung zum
Mondzyklus, Liiders® und in jiingerer Zeit Harry Falk’' haben dagegen die Beziehungen zum
altindischen rituellen Wiirfelspiel deutlich gemacht, in dem kali - das gegenwértige schlechteste
Zeitalter - der Verlierer ist. Versuche, ein mesopotamisches (Alfred Jeremias) oder ein dravidisches
Substrat  (Asko  Parpola) nachzuweisen, sind wenig {berzeugend, wenn auch
Weltzeitaltervorstellungen westlicher Herkunft wahrscheinlich bis nach Indien bekannt geworden
sind und zumindest Anstof3e fiir die eigenstindige Entwicklung in Indien gegeben habe. Dies konnte
durchaus schon zu einem frithen Zeitpunkt geschehen sein. Nach dem Untergang der Achdmeniden
und dem Entstehen des griechisch-baktrischen Reiches in der Gegend des heutigen Afghanistan
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(Ende des vierten Jahrhunderts v.Chr.), 6ffnete sich Indien unter der bald aufkommenden Dynastie
der Mauryas gezielt fiir westliche Einfliisse, etwa in Kunst und Architektur’, im Kanzleiwesen? und
bei der Entwicklung der indischen Schrift.”*

Die Deszendenz umfasst nicht nur den kalkulierten Verfall®® der Religion im engeren Sinne,
sondern den dharma als Ganzes: Nicht nur die moralischen und rituellen Leistungen und das soziale
Leben, sondern auch das kulturelle Niveau und die Natur. In diesen Rahmen mischen sich dann auch
apokalyptische und messianische Farbtone hinein: Gemal3 der normativen Zukunftsvision fiir das
hinduistische kaliyuga leben am Ende der Zeiten die Menschen in Hohlen in einer vollig
unwirtlichen Umgebung. In dieser Situation hat die vishnuitische Mythologie die Gestalt des Kalkin
angesetzt, der zukiinftige Erloser und "Inkarnation" (avatara) Vishnus, der das Bose substantiell
vernichtet und damit den Weg zu einem neuen goldenen Zeitalter ebnet. Dabei ist allerdings unklar,
was in der Zeit der kosmischen "Abendddmmerung" des kali-Zeitalters und der darauf folgenden
"Morgenddmmerung" des darauf folgenden krta-Zeitalters geschieht, die 100 bzw. 400 Gétterjahre
dauern. Hier kollidieren wiederum Mythos und Rationalitdt der indischen Zeitalterspekulation.

Kalkin, sozusagen der vishnuitische Messias, ist eine religionsgeschichtlich durchaus klassische
Gestalt. Die koniglich-kriegerische Funktion Kalkins liegt ganz in der Linie der vishnuitischen
avatara-Theologie: Besiegung der Krifte des Chaos und Wiederaufrichtung der guten Ordnung, wie
sie in Bhagavadgita 4,7-8 grundgelegt ist. Zum anderen entspricht Kalkin auch dem klassischen
koéniglichen Kulturbringer und Welteroberer, dessen Archetyp Prthu ist.*® In jedem Fall hat Kalkin
einen festen Platz mit einer festgelegten Ikonographie in den systematischen Listen der Inkarnationen
Vishnus. Die spitestens in der zweiten Hilfte des siebten Jahrhunderts n.Chr. entstandene
kanonische Liste der zehn "Inkarnationen" schlief3t sowohl den historischen Buddha als auch Kalkin
ein.”” Es gibt auch ein Kalkipurana, das ganz der Biographie des Kalkin gewidmet ist, wenn auch aus
viel jlingerer Zeit. Querverbindungen zum buddhistischen Messianismus im Zusammenhang mit
dem kalacakra--Buddhismus sind tibrigens vorhanden, etwa die Geburt im Dorfe Sambhala oder das
Motiv des Vernichtungskrieges gegen Mahamada und seine Streitmacht, die sanskritisierende
Umformung von arabisch ,Muhammed“ (i.e. der Prophet), eine Bezugnahme auf islamische
Invasionen in Zentral- und Siidasien. Die Gestalt des Kalkin an sich ist allerdings élter als die anti-
islamischen Zuschreibungen in seiner ausgebildeten Biographie.

Die Vorstellung von Gottes Eingreifen in die Geschichte mittels einer gottlichen Verkdrperung
in Tier oder Menschengestalt ist der indischen, insbesondere der vishnuitischen Tradition sehr
vertraut. Die in diesem Kontext ausgebildete ,,Messiaserwartung™ und die damit einhergehende
religiose Zukunftsorientierung sind in Indien allerdings vergleichsweise schwach ausgebildet. Es
handelt sich im Ubrigen nicht um eine eschatologische Naherwartung, da das kali-Zeitalter kaum
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iber fiinftausend natiirliche Jahre alt ist und somit gerade erst begonnen hat. Das Deszendenzmotiv
der Geschichte leitet nicht unmittelbar auf das Kommen des endzeitlichen Erlosers hin - wie in der
alttestamentlichen Geschichtsschau beim Propheten Daniel. Das Motiv selbst ist aber auch nur lose
mit der Mathematik der Zeitalterlehre verkniipft. In jedem Fall ist der stufenformige Abstieg eher mit
linearen als mit kreisformigen Bildern von Geschichtsverldufen verwandt.

Die religiose Heilsperspektive ist librigens genau umgekehrt: Je schlechter die Epochenqualitét,
desto einfacher ist die Erlosung zu haben: Eine beriihmte puranische Episode (vgl. Visnupurana 6,2)
betrifft eine rituelle Badeszene, in deren Verlauf der mythische Purana--Kompilator Vyasa scheinbar
nérrisch behauptet, dass das kali-Zeitalter - das Gegenwirtige und Schlechteste der vier Zeitalter -
und sogar Frauen und sidras (i.e. Niedrigkastige) gut seien. Er erldutert seine eigene, nur scheinbar
paradoxe performance spéter damit, dass das Anforderungsprofil an die Gléubigen im kali weit
heruntergeschraubt sei, also ,.instant salvation on discount™ fiir alle, selbst fiir die Verachteten.
AuBlerdem erklért er, dass das religiose Paradigma von der komplexen, priesterzentrierten Ritualistik
zur personlichen Gottesliebe (bhakti) liberwechselt. Das normative religiose Verhalten des goldenen
Zeitalters ist die brahmanische Ritualistik, das Ideal des gegenwértigen Zeitalters ist die
internalisierte bhakti, die die Gottes- und Heilsbeziehung von der Vermittlung des Priesters
unabhingig macht. Die caturyuga-Lehre hat also u.a. die Funktion, eine historische Dynamik der
rechten Religion zu legitimieren, gegensitzliche Bestimmungen des dharma zeitlich zu relativieren
und im {ibrigen mit Hilfe einer Art geschichtstheologischer Gesamtschau die Ritualistik praktisch zu
entwerten. Die Szene erldutert praktisch, was schon etwa Bhagavadgita 9,32 in Sachen
Erlosungsfahigkeit von Frauen und Niedrigkastigen vorgegeben war. Das universale
Erlosungsangebot unabhéngig von sozialer Position und Geschlecht ist eine Art Dogma der bhakti,
dessen Sprengkraft erst angesichts der hierarchischen Struktur der hinduistischen Gesellschaft zu
ermessen ist.

Geschichte und Geschichtsschreibung

Die Genres der klassischen indischen Literatur lassen sich vielfach mit antiken abendlédndischen
Genres vergleichen. Es gibt Epen und Kunstepen, Romane, ein hochentwickeltes Kunstdrama,
allerlei Formen von Lyrik usw. Ebenso gibt es eine der europdischen Antike vergleichbare
Spezialisierung der Wissenschaften. Die indische Grammatik hat zum Beispiel mit ihrer Entdeckung
von Wurzeln, Stimmen und Ablautregeln schon vor der Zeitenwende einen Stand erreicht, auf den
Europa erst im 19. Jahrhundert vorgedrungen ist. In diesem Kontext muss das Fehlen von
Geschichtsschreibung im abendldndischen Sinn als einer eigenstindigen Sparte in der Tat auffillig
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erscheinen. Die Rekonstruktion der Geschichte des alten Indien ist zu einem erheblichen Teil von
abendlandischen, chinesischen und spiter auch arabischsprachigen Quellen abhingig.”® In der auf
Georg Wilhelm Friedrich Hegel zuriickgehenden Tradition musste Indien daher unter die
geschichtslosen Kulturraume fallen. Zugespitzt: Wo keine Geschichtsschreibung vorhanden ist,

existiert auch keine Geschichte im Sinne der klassischen res gestae.

Nun gibt es die Chronik der Konige Kashmirs, die Rajataramgini des Kalhana, ein bedeutendes
Werk des zwolften Jahrhunderts.?’ Es enthilt nicht nur eine umfassende, fiir die letzten drei- bis
vierhundert Jahre Regionalgeschichte bemerkenswert detaillierte und zeitlich relativ exakte
Konigschronik, sondern auch eine Art kritische Methodenreflektion zu Fragen der Kompilation und
Verifizierung von geschichtlichen Informationen. Man hat darauf hingewiesen, dass dieses Werk mit
seiner Fiille von Informationen und seiner kritischen Methodik nicht singuldr sein kann, sondern
vielmehr geordnete Archive und somit eine Tradition der Geschichtsschreibung voraussetzt.
Allerdings erreicht mit Abstand kein anderes vergleichbares indisches Werk die historiographische
Qualitdt der Rajataramgini. Man muss also auf eine weitgehend verlorene Tradition rekurrieren,
abgesehen von dynastiegeschichtlichen Uberlieferungen aus eher peripheren Regionen sowie
panegyrische Herrscherbiographien. Hier sei noch bemerkt, dass alle diese Werke in der Tradition
zum Genre des kavya gehoren, der Poesie.

Die Griinde fiir das Fehlen von tiberlieferter Geschichtsliteratur sind nicht leicht festzustellen. Es
gilt dabei vor allem, iiber das alte Klischee der absoluten Dominanz der Soteriologie iiber das
weltliche Engagement wegzukommen, das sich etwa in populdrwissenschaftlichen Deutungen immer
noch niederschldgt. Dazu sei an dieser Stelle nur zusammenfassend vermerkt: Mircea Eliade deutet
schon in der Einleitung zu seinem beriihmten Buch iiber den Yoga das von ihm konstatierte indische
Desinteresse an der Bedingtheit des Menschen durch Zeit und Geschichte positiv als andere Seite des
indischen Interesses am eigentlichen Menschen, der frei von Bedingtheit ist.® Derartige makro-
analytischen Ansdtze mit idealistischem Hintergrund sind in der Vergleichenden
Religionswissenschaft spitestens in den siebziger Jahren suspekt geworden. Die von Edward W.
Said ausgeldste Orientalismus-Debatte’ mit ihrer Fundamentalkritk am sogenannten
"Essentialismus" in der abendldndischen Orient-Deutung muss Eliades Deutungsansatz in den
Bereich der - gewollt oder nicht - kolonialistischen Imagination verweisen. Das Niveau der kritischen
Reflexivitdat ist mit den Thesen Saids oder der beispielsweise von Ronald Inden versuchten
Umsetzung fiir den indischen Kontext sicherlich markant gestiegen.

Texte mussten in Indien entweder memoriert, graviert oder aber regelméBig kopiert werden, da
die traditionellen Schreibtrager - Palmblatt oder Birkenrinde, spéter auch Papier - dem Klima und
den Termiten im Laufe der Zeit zum Opfer fallen. Die wenigen erhaltenen echt antiken Manuskripte
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haben in abgelegenen Hochlandregionen und zum Teil exterritorial (Afghanistan, Zentralasien)
{iberlebt. Nur ein sehr geringer Teil der Literatur in Sanskrit ist bis heute erhalten. Ahnliches gilt fiir
das Tamil, die andere klassische Literatursprache des alten Indien. Zahlreiche Werke und Autoren
sind nur dem Namen nach oder aus Fragmenten bekannt, Anderes ist génzlich ins Dunkel der
Geschichte abgesackt. Ein hoher Anteil der buddhistischen Literatur hat nur in tibetischer bzw.
chinesischer Ubersetzung iiberlebt, nicht aber im indischen Original. Die Dominanz der
Kommentarliteratur in der Philosophie iiber selbstindige Werke konnte iibrigens ebenfalls
tiberlieferungsgeschichtlich bedingt sein und damit letztlich ein falsches Bild der intellektuellen
Debatten in der indischen Antike vermitteln: Kommentare wurden zusammen mit den autoritativen
Originalwerken abgeschrieben, selbstindige Traktate dagegen eher nicht. Die traditionellen Trager
dieser Uberlieferung sind die Brahmanen, deren stindische Interessen kaum auf Geschichtsliteratur
gerichtet war. Es ist durchaus vorstellbar, dass die einstmals vorhandene Geschichtsliteratur einfach
nicht mehr kopiert wurde und daher unwiderbringlich verlorengegangen ist.

Folgende Einschitzung sei gewagt: Die Konigslisten in den Puranas sind durchaus Ausdruck
eines linear gerichteten dynastiegeschichtlichen Bewuftseins jenseits der brahmanischen
Zeitalterlehren und der geschichtstheologischen Implikationen der caturyuga-Lehre. Schon
F.E.Pargiter hatte in seinem 1922 erschienenen Werk seine Analyse dieser Listen unter den
programmatischen Titel Ancient Indian historical tradition gestellt.’” Seine zentrale These ist, dass es
eine in Kreisen der Kriegerkaste beheimatete fest etablierte Tradition der Geschichtsschreibung
gegeben hat, die im Laufe der Zeit von der brahmanischen Uberlieferung erfolgreich inkorporiert und
dabei unter den Paradigmen der ritualistischen, geschichtstheologischen und soteriologischen
Interessen des Brahmanenstandes vollstindig tliberarbeitet wurde, d.h. soziologisch gesehen: Die
Priesterkaste hat eine Funktion der Kriegerkaste iibernommen und damit weitgehend nivelliert. Es
gibt in der Tat Hinweise auf eine solche Funktioneniibertragung, verkorpert in der Gestalt des
koniglichen Wagenlenkers und Barden (siita), der von gemischtkastiger, brahmanisch-kriegerischer
Herkunft ist. Er ist der klassische und nichtbrahmanische ~Uberlieferungstriiger ~fiir
dynastiegeschichtliche Uberlieferungen. Der siita wird traditionell als eine Hybridgestalt illegitimer
Abkunft angesehen: Wagenhédndler, Bote, Verhandlungsfiilhrer und nichtbrahmanischer
Sanskritgelehrter - aus orthodoxer Sicht eine contradictio in adiecto - ohne Zustindigkeit fiir den
priesterlichen Veda.™

Pargiters Theorie ist in der pauschalen Uberspitzung nicht zu halten - der Befund bleibt
uneindeutig, das Interpretationsmodell zu allgemein. Die Text- und Redaktionskritik der epischen
und puranischen Literatur hat in den letzten Jahrzehnten bedeutende Fortschritte gemacht.
Uberzeugend sind die Studien auf diesem Gebiet vor allem dann, wenn sie sich auf bestimmte, eng
begrenzte Themen bzw. Motivkomplexe beschriinken. Immerhin haben auch Wirth/Hiniiber (1985)**
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in ihrer Ausgabe der Indike-Fragmente des Megasthenes auf die bedeutsame Zahl von etwa 150
Ko6nigen in den puranischen Listen hingewiesen.*> Sie deckt sich auffillig mit der Angabe von
Megasthenes, das die Inder von Dionysos bis Sandrakottos 153 Konige und 6042 Jahre zdhlen.
Megasthenes war etwa ab 302 v.Chr. Gesandter des Seleukos Nikator am Hofe des Candragupta
Maurya, sein fragmentarisch tiberlieferter ausfiihrlicher literarischer Indienbericht war die wichtigste
Quelle von Kenntnissen {iber Indien in Europa fast bis in die Neuzeit. Stietencron (1992) hat die
Urspriinge der puranischen dynastischen Genealogien auf die Kanzleitétigkeit des Mauryareiches im
dritten Jahrhundert v.Chr. verlegt.

Die Maurya-Herrscher sind in den Genealogien ebenso verzeichnet wie die vorausgehenden
Nandas. Die Ahnlichkeit der Zahl wiire somit nicht zufillig und verweist auf frithe Versuche, iiber
die aktuellen Dynastien hinaus weltgeschichtliche Zusammenhénge in den Blick zu nehmen,
unbeeindruckt von zyklischen Weltaltertheorien, von denen Megasthenes - soweit iiberliefert - nichts
berichtet. Dass das klassische Indien keine Geschichtsschreibung entwickelt habe, 148t sich jedenfalls
pauschal nicht mit Sicherheit behaupten. Schliisse aufgrund der heutigen recht diirftigen Quellenlage
auf diesem Gebiet konnten sich vielleicht noch als voreilig erweisen. Daraus 146t sich nur die eine
Konsequenz ziehen, dass die idealtypische Rekonstruktion von Zeit- und Geschichtsbewusstsein im
alten Indien auf uniiberwindliche Grenzen des Verstehens stofit, die im Grunde Grenzen der
phédnomenologischen Methode im Allgemeinen sind.

Hermeneutische Engfithrung?

Der Befund ergibt ein vielschichtiges Szenario indischer Zeit- und Geschichtsbilder. Der alte
phédnomenologische Stereotyp des Kreises und die weiteren hermeneutischen Konsequenzen daraus
reduzieren diese Vielschichtigkeit dramatisch. Als Entgegensetzung zum Bild der Linie biegt er die
Wirklichkeit zurecht: Hier wird ein Vorverstdndnis weiter transportiert, dessen Grundlagen nicht
tragfahig sind. Auch da, wo zyklische Vorginge dominieren, existiert keine Wiederkehr des
Gleichen: Der Zyklus ist in dieser Hinsicht weder mit einer Spirale, die eine aufsteigende
Entwicklung charakterisieren sollte, noch mit einem Kreis zu identifizieren. Insbesondere die
Gleichung: mythisch gleich kreisformig, rational gleich linear in Bezug auf Zeit und Geschichte fiihrt
letztlich im indischen Kontext nicht zu einem tieferen Verstindnis.

Die Lehre von den sich wiederholenden Weltzeitaltern kennzeichnet m.E. einen
Rationalisierungsschub innerhalb des religiosen Weltbildes. Abgesehen von der Zeitaltermathematik
mit ihrem Zyklusdenken lassen sich auch andere Vorstellungen von Zeit und Geschichte
herausarbeiten. Am deutlichsten kommt dies vielleicht in der Verquickung von Deszendenz des
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dharma in der yuga-Epochenlehre und der umgekehrt proportionalen Aszendenz der Heilschancen
zum Ausdruck. Die Gleichung von kreisformigem Weltbild und Desinteresse an der Geschichte
angesichts einer iberméchtigen Erlosungssehnsucht in der Wahrnehmung Indiens findet hier keinen
Anbhaltspunkt. Es signalisiert vielmehr ein enggefiihrtes leitendes Erkenntnisinteresse, das hier vom
Okzident aus Indien entgegengebracht wird.

Auch auf der anderen Seite ist das Modell der Linie, die von der Vergangenheit {iber die
Gegenwart in die Zukunft weiterfiihrt, in der Diskussion der letzten Jahre systematisch kritisiert
worden.”® Hier sei nur angedeutet, dass die Charakterisierung von alttestamentlichen, griechischen
oder christlichen Geschichtsbildern als lineare keineswegs eine ausgemachte Tatsache ist.*” Auch fiir
die europdische Neuzeit - nicht nur fiir esoterische Traditionen - kann man nicht vereinfachend von
einer sich herausbildenden Dominanz einer quasi objektiven Linearitit ausgehen. Man mag dabei
moderne aufgeklirte Geschichtsbilder in der neuzeitlichen Tradition als Sékularisationsprodukte alter
religioser Geschichtsvorstellungen deuten (Karl Lowith) oder als Einbriiche objektiver Rationalitit.
Soviel sei hier angedeutet.®

Kreis und Linie haben die Funktion, die Opposition von Indien und Europa, Hinduismus und
Christentum, mythisches Denken und Rationalitit zu konturieren und damit ein kontrastierendes
Kulturkreismodell systematisch festzulegen. Das Modell konstituiert und sichert die Identifizierung
des "Abendlandes", seine Basis ist im eigentlichen Sinn hierarchisierend: Das Bild der Linie ist im
Grunde schon immer dem Kreis iiberlegen, denn es erscheint offen, objektiv und der verniinftigen
Wahrnehmung angemessen. Der Kreis muss als ein mythisches, fiir Aufkldrung unzugéngliches Bild
erscheinen - er kann zwar sympathischer erscheinen als die schnurgerade Linie, muss aber letztlich
unterlegen bleiben. Damit wéren wir am Kern der von Edward Said angestof8enen Orientalismus-
Debatte angelangt: Das Abendland braucht - bis in den postkolonialen Diskurs hinein - fiir seine
Selbstbestimmung die Gegeniiberstellung zum Orient, um damit letztlich seine Uberlegenheit
reflexiv abzusichern. Das Linienmodell ist auf den Gegensatz zum kreisformigen Modell
angewiesen, ebenso wie umgekehrt der Kreis auf die Linie angewiesen ist.
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Anmerkungen:

1. Dieser Artikel geht auf einen Vortrag bei der Tagung zum Thema "Formen des Zeitbewusstseins" im
Rahem der "Mainzer Universitétsgespriche" zum Themenschwerpunkt "Zeit und Zeitlichkeit" im Studium
Generale der Universitdt Mainz am 26.11.1999 zuriick. Den Teilnehmern an der lebhaften Diskussion bin ich
zu Dank verpflichtet, insbesondere Herrn Prof. Dr. Andreas Cesana, der mich zu dieser Veranstaltung
eingeladen hat. - Composing a tradition : concepts, techniques and relationships : Proceedings of the First
Dubrovnik International Conference on the Sanskrit Epics and Puranas (DICSEP). Brockington, Mary,
Schreiner, Peter [ed.], Zagreb 1999 war leider bei der Abfassung dieses Aufsatzes noch nicht erschienen und
mir nur vom Inhaltsverzeichnis her bekannt. Einige der Aufsitze beschiftigen sich mit dem Thema "Zeit".

2. Sandbothe, Mike, Die Verzeitlichung der Zeit : Grundtendenzen der modernen Zeitdebatte in Philosophie
und Wissenschaft. Darmstadt 1998

3. Vgl. va. Fraser, I.T. Time - The Familiar Stranger. Amherst 1987. Deutsche Ubersetzung: Fraser, J.T.,
Die Zeit: vertraut und fremd. Aus dem Amerikanischen von Anita Ehlers. Basel [etc.] 1988

4. Hier sei insbesondere auf die franzdsischen, strukturalistisch gepréigten Ansétze verwiesen, vgl. etwa
Ricoeur, Paul, Temps et récit. Vol. 1-3. Paris 1985; Attali, Jaques, Histoires du Temps. Paris 1982.

5. Vgl. Whitrow, G.J., "Reflections on the history of the Concept of Time", Studium Generale 23 (1970),
S.498-508.

6. Jacobi, Hermann [Georg], "Einteilung des Tages und Zeitmessung im alten Indien". ZDMG 74 (1920),
S.247-263.

7. Wiist, Wilhelm, "Vier Etymologien". In: ZIT 5 (1927), S.164-177.

8. Kuiper, Frans B.J., "Beitriage zur altindischen Wortforschung". In: ZII § (1931), S.241-266.
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