Christoph Emmrich

Die kurze, die lange und die richtige Zeit

Temporale Formen von Welt und Erlésung

im Suttapitaka

HeiDOK
Der Heidelberger Dokumentenserver
2012






Inhalt

Die kurze, die lange und die richtige Zeit
Inhalt und Danksagung
Einleitung
1 Voraussetzungen und Ausgangsfrage
2 Forschungsstand zum Thema ’Zeit’ im Buddhismus
3 Aufbau der Untersuchung
4 Quellen
5 Vorgehensweise und Prisentation der Textstellen
1 Person und Kosmos
1.1 Personale und kosmische Zeit bei Steven CoLLiNs und Richard GomBRICH
1.2. Mogliche Belege fiir eine Disjunktion personaler und kosmischer Zeit
1.3. Uberschneidungen personaler und kosmischer Zeit
1.4. Hypothese einer Dominanz personaler tiber kosmische Zeit
1.5 Methodische Defizite der Kategorien "personal’ und ’kosmisch’
2 Zeitausdriicke und Zeitformen
2.1 kappa
2.2 samvacchara, vassa und sama
2.3 utu
2.4 masa und addhamasa
2.5 diva und ratti
2.6 muhutta
2.7 laya
2.8 acchara
2.9 khana
2.10 samaya
2.11 okasa/avakasa, otara und thana
2.12 vela
2.13 kala
2.14 addhan
3 A-Reihe, B-Reihe und die richtige Zeit
3.1 Das Modell von A- und B-Reihe
3.2 Die B-Reihe und die vergehende Zeit
3.3 Die A-Reihe und die Drei Zeitabschnitte (tayo addhd)
3.4 A- und B-Reihe zur Bestimmung richtiger Zeit
4 Zusammenfassung
5 Anhang
6 Bibliographie und bibliographische Abkiirzungen

N g o W

16
17
19
23
23
31
39
46
46
49
50
53
56
57
58
75
79
79
80
86
91
93
96
114
127
127
129
135
145
149
153
183



4 Inhalt
Danksagung

Mein Dank zu der im Jahre 2004 unter dem Titel ,Die kurze, die lange und die richtige Zeit.
Temporale Formen von Welt und Erlgsung im Suttapitaka der Theravadins“ vorgelegte Arbeit gilt
allen voran meinem Erstgutachter Professor Dr. Axel Michaels, der mich durch so manche
gliickliche wie schwere Zeit hindurch begleitet und mich beim Schreiben dieser Arbeit und in
meiner Entwicklung als Forscher tatkriftig und erfolgreich unterstiitzt hat. Meine Worte reichen
nicht aus, das AusmaR meiner Verpflichtung ihm gegentiber angemessen auszudriicken. Mein
Dank gebiihrt meiner Zweitgutachterin Professor Dr. Ute Hiisken, die mir in den richtigen
Augenblicken geholfen hat, theoretisch, methodologisch und vor allem schopferisch umzudenken.
Mein Dank gilt meinem externen Zweitgutachter Professor Dr. Alexander von Rospatt fiir das
aufgrund seiner eigenen Beschiftigung mit dem Thema Zeit intellektuell besonders einfiihlsame,
kritische, akribische und produktive Lesen meiner Arbeit. Ohne diese meine drei Lehrer wire die
Fertigstellung dieser Arbeit in dieser Form nicht méglich gewesen. Alle darin verbliebenen Méangel
sind selbstverstandlich von mir selbst zu verantworten.

Danken mochte ich auch, in der zeitlichen Reihenfolge meiner Begegnung und meines
Austausches mit ihnen, Professor Dr. Werner Thomas, Professor Dr. Karl-Otto Apel, Professor Dr.
Michael Theunissen, Professor Dr. Bernfried Schlerath, Professor Dr. Chandrabhal Tripathi,
Professor Dr. Klaus Butzenberger, Professor Dr. Lambert Schmithausen, Professor Dr. Harry Falk,
Professor Dr. Jens-Uwe Hartman, Professor Dr. Konrad Klaus und Professor Dr. James Heitzman
dafiir, mich im Vorfeld oder fiir einen Teil des Verlaufes der Arbeit an dieser Dissertation mehr
oder weniger lang oder auch nur punktuell, in jedem Falle aber auf die eine oder andere Weise
entscheidend personlich wie fachlich unterstiitzt zu haben. Mein Dank gilt dem Senat von Berlin
fir die Gewdhrung eines Stipendiums nach dem Nachwuchsférderungsgesetz (NaF4G) fiir die
ersten Jahre meiner Arbeit an der Dissertation. Mein Dank gilt der Freien Universitét Berlin und
der Eberhard-Karls-Universitdt Tiibingen, vor allem aber der Ruprecht-Karls-Universitdt
Heidelberg und dem Siidasien-Institut, dafiir, dass sie mir fiir die Zeit der Fertigstellung dieser
Arbeit ein akademisches Zuhause gegeben haben. Mein Dank gilt dem Dekanat der
Philosophischen Fakultit der Universitit Heidelberg fiir die dulerst groRziigige Verldngerung der
Frist fiir die Verdffentlichung, die sich aufgrund einer intensiven Feldforschungsperiode in Asien
und den Herausforderungen einer beruflich motivierten Ubersiedlung nach Nordamerika
ungewéhnlich lang verzogert hat. Gleichwohl konnten neuere Publikationen zum Thema nur
ansatzweise berticksichtigt werden.

Mein Dank gilt meiner Frau Professor Dr. Srilata Raman ,for constant advice, crucial comments

and a shared ongoing conversation®.



Einleitung

"I do not know where the centre of the world is. Maybe
you are the centre of the world.”

Tendzin Gyatso, der 14. Dalai Lama in einem Interview
mit den deutschen Regisseur Werner Herzog

1 Voraussetzungen und Ausgangsfrage

Erlosung, ob man sie als Ziel, als Prozess, als Tatigkeit oder als Ereignis fasst, wird allgemein als
etwas verstanden, wodurch Zeit {iberwunden, beendet, transformiert wird. Der Erldste 15st sich
von zeitlichen Bindungen, tritt aus dem zeitlichen Geschehen heraus und begibt sich in einen
Zustand, der rdumlich gesprochen auferhalb der Zeit ist. Zeit wird bei der Behandlung von
Erlésung meist als ein Negatives betrachtet: Sie ist das Negative, das es zu verneinen oder zu
verdndern gilt. Durch ihre Verneinung ist Erldsung das, was Zeit nicht ist." Viele Studien zu
Erlosung widmen sich daher der Erkldrung von Zeitlosigkeit oder Ewigkeit.” Durch die
Identifizierung von Zeit mit Unerldstsein einerseits und Zeitlosigkeit mit Erlosung andererseits
besteht jedoch die Gefahr einer Polarisierung, welche Fragen nach dem Ubergang vom einen zum
anderen beim Erlangen von Erlosung oder gar das Verstdndnis von Erlésung als Prozess behindern
kann. Tatsdchlich hat Erlésung immer eine Vorgeschichte, ist sie selber ein zeitlicher Prozess und
kann das Erlangen von Zeitlosigkeit als ein Eingriff in das Zeitgeschehen gedeutet werden. So
wichtig wie in der Auseinandersetzung mit der Lehre des Buddha die Frage nach der
zeitiiberwindenden Form des nibbana ist, so wichtig ist auch, zu fragen, warum es in Bezug auf
Zeitliches gut ist, dass es angestrebt wird oder es als regulative Idee fiir moralisches Handeln
fungiert und wie es andererseits zeitlich realisiert werden kann.’ Diese Fragen zielen darauf ab,
welche Rolle die Wahrnehmung von und der pragmatische Umgang mit Formen von Zeit bei der
Motivation, Vorbereitung und Umsetzung von Erldsung spielt. Wie wird Zeit beschrieben, auf dass
verstdndlich wird, dass man in ihr nicht gliicklich werden kann? Wie kann umgekehrt mit Zeit so
umgegangen werden, das man in buddhistischen Sinne trotz ihrer und mit ihr, wenn schon nicht
gliicklich wird, so doch lernt, ihr mit Gleichmut (upekha) zu begegnen? Und wann ist es Zeit, damit
zu beginnen? Besonders diese drei letzten Fragen, kénnen helfen, ein anderes, aber ergdnzendes
und wichtiges Bild der buddhistischen Erlgsung zu zeichnen, ohne dass die Frage nach nibbana
auler acht gelassen wird. Aus der Perspektive von Zeit sind sie ndmlich auch eine Antwort auf

Siehe hierfiir THEUNISSEN 1991 37-88, 363-317 und insbesondere den Sammelband CAsTELLI 1975.

Hierzu hat insbesondere CoLLINS 1992, 215-246 sowie COLLINS 1998, 142-147 gearbeitet. Unter der umfangreichen
Literatur iiber Erlosung und Ewigkeit sei hier nur auf EL1ADE 1951 und RoGers 1994 1-16 verwiesen. Fiir eine
pointierte Ubersicht philosophischer Positionen siehe STuMP & KRETZMANN 1981, 429-458.

Siehe hierzu Alain VErRGOTEs Aufsatz "Réciprocité de temps et de I'eternité” in CAsTELLI 1975, 93-108, besonders
94-98.
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diese letzte Frage, welche urspriinglich mit Schweigen beantwortet wurde, geht es in ihnen doch
um die zeitliche Seite von Erldsung. Bezogen werden aber miissen diese Fragen auf den Menschen,
der in der Welt Erlésung anstrebt. Die Bestimmung von Erldsung ist also auch eine Bestimmung
des Verhiltnisses von Mensch und Welt. Die Ausgangsfrage dieser Untersuchung ist daher:
Welchen Einfluss hat die buddhistische Form der Erlsung auf dieses Verhiltnis? Und umgekehrt,
wie wird Anhand des Verhiltnisses von Mensch und Welt Erlésung formuliert. Am Beispiel der
zeitlichen Aspekte sowohl der menschlichen Erfahrung wie der sich stindig verdndernden Welt
sollen diese Fragen beantwortet werden.

Gegenstand dieser Untersuchung ist eine Beschiftigung mit Zeit, die mit der Herausbildung
neuer Erlosungslehren in einer Umbruchsphase der indischen Geistesgeschichte in der Mitte des
ersten vorchristlichen Jahrtausends einherging. Die buddhistische Lehre, dass jegliche Existenz
auf einer Reihe sich abwechselnder Augenblicke beruht, in denen alles Existierende vergeht und
neu entsteht (ksanikavada), ist, wie neuere Forschung zu zeigen versucht hat, eine sehr spezifische
Theorie zur Erklirung von Verginglichkeit." Dabei wird generell auf den ksanikavada
zuriickgegriffen, wenn man Aussagen iiber die buddhistische Haltung gegeniiber Zeit macht, da
die Augenblicklichkeitslehre radikal neue Aussagen tiber Zeit enthilt, die es vor dem Buddhismus
nicht gab. Spitestens mit dem Aufkommen dieser Lehre ist es mdglich von einem grundsitzlich
neuen Verstindnis von Welt und Wirklichkeit innerhalb des Buddhismus zu sprechen, dhnlich wie
bei der Entwicklung des Begriffs anatman in Bezug auf Identitdt und Selbst. Die Forschung zum
ksanikavada hat aber gezeigt, dass diese Lehre relativ spdten, nachchristlichen Ursprungs ist.
Unsystematische, gewissermaflen 'pridogmatische’ Zeitformen sind aber bereits im frithesten
buddhistischen Material integraler Teil und Gegenstand der Lehre. Sie sollen in der vorliegenden
Untersuchung herausgearbeitet werden. Da Zeit aber in diesen frithen Texten nicht in einem
systematischen, generellen oder gar einheitlichen Sinne vorkommt, muss der zeitliche Gehalt von
Texten herausgearbeitet werden, in denen Zeit eine wichtige Rolle spielt und mit verschiedenen
Bezeichnungen und in ganz unterschiedlichen Formen zur Sprache kommt. Erst dann kann
festgestellt werden, wie ihr Verhiltnis zu Erldsung aussieht und ob und in welchem MaRe die
Vorstellung durch den buddhistischen Erlosungsbegriffs gepragt ist. Zeit ldsst sich aber nicht als
Einheit thematisieren, sondern nur anhand von einzelnen Begriffen und Ausdriicken, die

*  Welchen Status der ksanikavada als eine Theorie der Zeit hat, ist umstritten. Alexander von RosPATT schreibt:

"The object of the Buddhist doctrine of momentariness is not the nature of time, but existence within time.”
(von RosPATT 1995, 1). Darauf hat HaLBrass 1997, 236 kritisch reagiert: ”Andererseits sollten wir uns hiiten, das
Zerfallen des Seins in Seinsmomente, seine Momentanheit in der Zeit, von der Zeit selbst zu trennen. Die Lehre
von der Augenblicklichkeit handelt nicht nur vom Seienden und seinem Sein, sondern auch von der Zeit.” Fiir
von RosPATTs Position spricht m.E. die von der buddhistischen Tradition mehr oder weniger konsistent
eingehaltene Distanz zu einem erstens substantialistisch verstandenen und zweitens einheitlich angewendeten
Zeitbegriff. Richard Gomsrichs Einschitzung, die buddhistische Haltung gegeniiber Zeit sei 'reductionist’ ("it
reduces time to a relationship between acts”, GomBricH 1992, 166) benennt dieselbe Haltung. HaLrass' Einwand
ist nur insofern legitim, als ’Zeit’ als dasjenige thematisch bleiben muss, was uns hilft, die Verwendung und
gegebenenfalls buddhistische Deutung von Ausdriicken wie ’Augenblick’ und 'Tag’, 'Dauer’ und 'Wechsel’
iberhaupt zu verstehen. Das trifft auch dann zu, wenn, wie im Falle der Augenblicklichkeitslehre, zu ihrem
Verstdndnis Sachverhalte eine Rolle spielen, die moglicherweise nicht ausschlieRlich zeitlich sind. Diese
Haltung wird auch von der Interpretation von khana/ksana gestiitzt, die im Abhidharma gegeben wird. Auch
dort wird auf kala rekurriert wird, um ksana zu deuten: "ksana ist das duRerste Ende der Zeit” (kalasya paryantah
ksanah, AKBh 176,11-12) .
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unterschiedliche Formen von Zeit wie z.B. lange und kurze Zeit, richtige und falsche Zeit,
Linearitdt und Zyklizitdt, Ausdriicke wie kala und addhan, khana und samaya darstellen, deren
Bedeutung im Laufe der Untersuchung geklirt werden sollen. Die Behandlung des Problems
erfolgt erstens durch die Einordnung und Formalisierung dieser Zeitformen anhand indologischer
Positionen zu Zeit und Erldsung im frithen Buddhismus, zweitens durch eine Untersuchung der
Begriffe fiir 'Zeit’, Zeitabschnitte, Zeitpunkte und verwandte zeithaltige Ausdriicke in ihrer
Verwendung fiir die Darstellung bestimmter Lehrinhalte und drittens durch einen Vorschlag einer
Neudeutung mittels eines Modells zur sprachlichen Formalisierung von Zeitformen aus der
modernen Theoriebildung. Vorgeschlagen wird ein Modell, dass keine inhaltlichen
Begrifflichkeiten an die untersuchten Texte herantrigt, sondern von deren sprachlicher
Verwendung zeitlicher Ausdriicke ausgeht und Formen des Sprechens iiber Zeit unterscheidet.

Die Untersuchung belegt, dass, anders als von einem einschldgigem Vorschlag in der neueren
Forschung fiir den frithen Buddhismus angenommen, kein Auseinanderfallen der Einheit des
Kosmos durch das Auseinandertreten personaler und liberpersonaler Zeitformen erfolgt. In den
buddhistischen Texten ist vielmehr eine Neuinterpretation und Umdeutung von Zeitformen zu
beobachten. Dieses geschieht analog zum Umgang der buddhistischen Texte mit brahmanischen
Begriffen wie karman, Opfer oder Brahmanentum, die eine Ethisierung, Personalisierung und
Verinnerlichung erfahren. Falls die unthematischen, zu Grunde liegenden frithen Vorstellungen
von Zeit keinen Bruch mit den vorbuddhistischen Vorstellungen markieren, wiirde dies fiir die
Entwicklung der buddhistischen Begriffsgeschichte bedeuten, dass vielleicht erst mit dem
ksanikavada der eigentliche Bruch in Bezug auf Zeitvorstellungen vollzogen wird.

Um diesen Ansatz in den Zusammenhang bereits vorliegender Forschungsergebnisse zu stellen,
sei vorab ein Uberblick iiber die relevante Forschungsliteratur zu dem Thema gegeben.

2 Forschungsstand zum Thema ’Zeit’ im Buddhismus

Der Versuch, den buddhistischen Umgang mit Zeit herauszuarbeiten, ist schon frith in der
Geschichte der Buddhismusrezeption unternommen worden. Dabei lassen sich zwei Positionen
unterscheiden: Die erste fragt nach expliziten buddhistischen Lehrmeinungen, die sich innerhalb
der Tradition bei der Beschiftigung mit Zeit gebildet haben, und interpretiert in erster Linie die
einheimische buddhistische Terminologie. Eine zweite Position fragt umgekehrt nach impliziten,
grundlegenden Zeitvorstellungen, die sich zusammen mit bestimmten Lehrmeinungen gebildet
haben, und arbeitet dabei oft mit Interpretationsmitteln aus Religionswissenschaft, Theologie und
Philosophie. Beide Ansitze sind fiir die vorliegende Arbeit methodisch von Bedeutung, insofern
sowohl eine starke Orientierung am Sprachbefund wie die Verwendung theoriebildender Modelle
verschrankt werden sollen.

Der erste Ansatz findet sich bei Pionieren wie Fedor STCHERBATSKY 1930, Satkari MOOKERJEE 1935,
Louis de LA VALLEE POUSSIN 1925, 1934 und 1937 sowie STANISLAW SCHAYER 1938, die im ksanikavada
die dominante buddhistische Zeitlehre erkennen und sie auf der Grundlage buddhistischer
Uberlieferung und in Bezug auf einen bestimmten Text hin untersuchen. Das war angesichts des
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damaligen verstirkten Interesses an spiter buddhistischer Logik naheliegend. Zudem ist die
Augenblicklichkeitslehre auch diejenige Position, die in der Auseinandersetzung mit orthodoxen
brahmanischen Systemen als prominente buddhistische Lehrmeinung zu Fragen der Definition
zeitlicher Dauer und Bestdndigkeit tatsdchlich zur Debatte stand, da sie den nichtbuddhistischen
Lehren am heftigsten widersprach.” Der Schwerpunkt lag dabei auf dem mittleren bis spiten
Yogacara.® Erst die Arbeiten von Alexander von ROSPATT 1995 mit Bezug auf den frithen Yogacara,’
von Wan Doo KiM 1999 iiber die Rolle der singhalesischen Kommentare und Johannes BRONKHORST
2000 iiber den Einfluss des Jinismus auf die Entwicklungen im Abhidharma haben die
Aufmerksamkeit auf die frithere Geschichte dieser Lehre gelenkt und sich auch mit ihrer Herkunft
und Entwicklung beschiftigt. Insbesondere die Abschnitte der Arbeit von RospATTs, die sich mit
den frithen Belegen von khana beschiftigen, aber auch die Haltung, nicht jede Form, die Zeit
denotiert, ausschlieflich auf ihre temporale Bedeutung zu reduzieren, waren ein Vorbild fiir die
vorliegende Untersuchung.

Dariiber hinaus hat sich in der Bearbeitung des Themas Zeit mit fortschreitender ErschlieRung
der Quellen die Aufmerksamkeit auch auf andere Schulen gerichtet. Neben der
Augenblicklichkeitslehre wurde der Erforschung der Dreizeitenlehre (traikalyavada) im
Abhidharma der Sarvastivadins® ebenfalls grofe Aufmerksamkeit gewidmet, wie folgende
Forschungen zeigen. Louis de LA VALLEE POUSSIN 1925 und Stanislaw SCHAYER 1936 besprechen als
erste ausfiihrlich die Diskussionen des traikalyavada im Umkreis der Sarvastivadins, in denen es um
die Existenz von dharmas in Vergangenheit, Zukunft und Gegenwart, den Wechsel ihres
ontologischen Status’ und dessen kausale Grundlagen geht. BAREAU 1957 gibt erstmals einen
Uberblick iiber Sarvastivada-Autoren und deren Positionen in dieser Frage und skizziert die
historische Entwicklung.” MCDERMOTT 1974 und WiLLIAMS 1977 diskutieren einzelne Autoren,
insbesondere Buddhadeva, und schlagen erstmals die Verwendung moderner zeittheoretischer
Terminologie vor, worauf spdter noch eingegangen werden soll. Einige Untersuchungen, die
Sarvastivada-Positionen zu Zeit zum Gegenstand haben, kranken jedoch sowohl an einer zu
diinnen Textgrundlage als auch an einer mangelnden Zuordnung einzelner Lehrmeinungen
innerhalb der komplexen Literaturgeschichte der Sarvastivadins.'® Erst mit Cox 1995, einer
Untersuchung von Samghabhadras Nyayanusara, liegt eine kritische Studie eines einzelnen

LAINE 1998 untersucht eine solche Debatte paradigmatisch an Udayanas Atmatattvaviveka; siehe diesen Aufsatz
auch fiir weitere Verweise zum Umgang mit dem ksanikavada in der scholastischen Diskussion.

Siehe z.B. die Studien PrasaD 1930, STEINKELLNER 1968/1969, GupTA 1980 und 1990 sowie OETKE 1993; neuerdings
auch SCHWEIZER 1994, HAMP 1995, LAINE 1998 und BROWN 1999,

Fiir einen Uberblick iiber den Forschungsstand zum Thema Augenblicklichkeitslehre sieche von RospATT 1995, 4-
6, einschlieRlich der Sekundérliteratur auf Japanisch im bibliographischen Anhang 264-265.

Aktuelle Positionen zur Einordnung des traikdlyavada fasst BUSWELL 1997 zusammen.

KALUPAHANA 1966 gelingt zwar eine schliissige Formulierung der grundlegenden Sarvastivada-Positionen, er
présentiert aber gegeniiber BAREAU 1957 inhaltlich nichts Neues.

So JHA 1981 und SINHA 1981 sowie SINHA 1983.

Siehe fur temporale Fragen insbes. Cox 1995, 134-141. Fiir die Positionierung des traikalyavada innerhalb der
Sarvastivada-Literatur siehe auch WILLEMEN, DESSEIN & Cox 1998,19-35.

10
11
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Sarvastivada-Werks vor, in der der Zusammenhang von Dreizeitenlehre und Kausalitit ausfiihrlich
dargestellt wird."

Nur wenig Aufmerksamkeit hat bisher die Diskussion zu Zeit im Abhidhamma der Theravadins
gefunden, die sprachlich und textuell nahe am in der vorliegenden Arbeit behandelten Material zu
lokalisieren ist. Hingewiesen wurde bereits auf Kim 1999, der erstmalig die Einfithrung der
Augenblicklichkeitslehre im Theravada untersucht. Einen gewichtigen und differenzierten Beitrag
auf diesem Gebiet leistet NyAnaronika 1965 in seinen ’Abhidhamma Studies’.” Er behandelt in der
Tradition von Theravada-Kommentaren einerseits zeithaltige Begriffe wie samaya, addhan oder
kala in Hinblick auf ihre Wortbedeutung und versucht andererseits eine zeitphilosophische
Bestimmung von Gegenwart als unterscheiden von Vergangenheit und Zukunft. Sein Ansatz legt
den Schwerpunkt auf den Zusammenhang von Zeit und mentaler Aktivitit."* So untersucht er in
NYANAPONIKA 1992 die temporale Bedeutung von Wahrnehmung (safifid) in Bezug auf
Andenken/Erinnerung (sati) und Vergangenheit."” Seine Interpretationen werden durch die von
ihm vorgelegten Suttapitaka-Ubersetzungen erginzt, die an den relevanten Stellen der
vorliegenden Untersuchung beriicksichtigt werden. Erstmals weist JAYATILLEKE 1963 in seinem
Standardwerk {iber Theravada-Erkenntnistheorie auf sprachliche Formalisierungen von Zeit im
Theravada Kanon hin. Fiir die vorliegende Untersuchung ist dieser Ansatz, insbesondere die
Behandlung von Zeit in Form der drei Zeitabschnitte Vergangenheit, Zukunft und Gegenwart,
unter dem Aspekt ihrer formalen Darstellung und als deskriptive Kategorie von Interesse.'®
JAYATILLEKEs Deutung des modellhaften Charakters dieser Zeitform war ein Vorbild fiir die formale
Deutung von temporalen Ausdriicken in der vorliegenden Arbeit. Auf wortkundlichem Gebiet
liegen fiir den Theravada eine Reihe wichtiger Beitrdge vor. GonDpA 1975 untersucht den
Zusammenhang von Wegmetaphorik und Zeit in Bezug auf addhan."” BRONKHORST 1985 diskutiert
die Ambivalenz von Zeitdauer und Todeszeit in der Bedeutung von kala am Beispiel des Lexems
akalika, das als Attribut der formelhaften Beschreibung des dhamma figuriert. Die Besprechung von
kala in Abschnitt 2.13.3.2 der vorliegenden Untersuchung (S.135-140) nimmt auf diesen Beitrag
BRONKHORSTs Bezug und bietet auf der Grundlage des gesichteten Sprachbefunds eine alternative
Interpretation an. METTE 1990"® untersucht das Bedeutungsfeld von samaya im Mittelindischen und
die semantischen Uberginge von "Ubereinkunft’ {iber "Gelegenheit’ bis "Zeitpunkt’ und erweitert

12 Untersuchungen zu Zeit im Madhyamiki, speziell zum kalapariksd, MadhK 9, sind relativ neuen Datums.

Abgesehen von Beitrdgen, die eher der comparative philosophy zuzuordnen sind wie Loy 1986 und Ivecovic
1992 und vergleichenden und eher summarischen Darstellungen bei ARAPURA 1981, 22-24 und WILLIAMS 1977,
36-40 sind die Artikel von OETKE 1988, OETKE 1990, MEISIG 1998, BRONKHORST 1997 und BRONKHORST 2001 wichtig.
Wihrend MEisic die Argumentationsstrategie Nagarjunas so deutet, dass temporaler Gehalt als Leere gewertet
werden konnte, sehen sie OETKE und BRONKHORST, trotz Differenzen in der Einschitzung der logischen
Voraussetzungen Nagarjunas, iibereinstimmend als ein Verfahren, das zeigt, wie die Annahme von Modellen
fiir zeitliche Abl4ufe generell zu logischen Aporien fiihrt.

NYANAPONIKA 1965,104-126

NYANAPONIKA 1972.

Hierfiir siehe auch Kraus 1993, 77-78 und 86.

Erwihnt sei ferner in diesem Zusammenhang noch Bastow 1996 als vorziigliche Zusammenfassung und Analyse
der Zeitdiskussion im Kathavatthu.

GONDA 1975b, 50-52

METTE 1990, 70-76

13
14
15
16
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10 Einleitung

den zeitlichen Gehalt des Ausdrucks um seine nichtzeitlichen Konnotationen. NORMAN 1992
schlieflich liefert in einen Nachtrag zum PED Erlduterungen zu sama (Jahr)."” Die genannten
Arbeiten leisten mit ihrer semantischen Orientierung zweierlei: Erstens dokumentieren sie die
Pluralitit von Zeitformen, die einem Konstrukt von der einen Zeit entgegensteht, zweitens
garantieren sie einen engen Text- und Sprachbezug, den philosophisch-spekulative Deutungen
oder summarisch-ideengeschichtliche Abrisse, auf die als nichstes einzugehen ist, oft vermissen
lassen. Die vorliegende Arbeit orientiert sich maRgeblich an diesen wortkundlichen Ansidtzen. Sie
geht vom Sprachbefund aus und versucht die Semantik in ihrer Mannigfaltigkeit zu
kontextualisieren. Dabei soll sich die Arbeit nicht an einzelnen Ausdriicken, sondern an ganzen
Texten orientieren. Geleitet wird die Untersuchung dieser Zeitformen durch das
Erkenntnisinteresse an ihrem soteriologischen Gehalt.”

Im zweiten der beiden oben genannten Ansitze ist der theoretische Ansatz stirker explizit. Er
tritt mit einer eher ideengeschichtlich gepragten Fragestellung nach Zeit im Buddhismus an die
Texte heran und versucht, durch komparatistische Arbeit eine Antwort zu finden. Diese Art von
Problemstellung ist dadurch charakterisiert, dass sie auch dort nach Zeit sucht, wo die
untersuchte Tradition selbst noch kein begriffliches Instrumentarium herausgebildet hat und wo
vielmehr gerade die Entwicklung einer solchen Begriffsbildung beschrieben werden soll. Das
haben erstmals die Indologen Friedrich Otto SCHRADER 1902 und Max WALLESER 1925, unter
anderem im Vergleich mit den brahmanischen Traditionen auf unterschiedliche Weise versucht.
SCHRADERS Skizze der philosophischen Situation im Umfeld von Jinismus und Buddhismus vor dem
Hintergrund der Brahmanas und Upanisads zielt insbesondere auf die Einordnung der Lehre von
samsdra und karman ab, in der SCHRADER den eigentlichen Beitrag dieser "heterodoxen’ Systeme zur
Diskussion um Zeit sieht. Eine wichtige Rolle schreibt er auch Vorstellungen aus dem Umbkreis des
spatvedischen und epischen sogenannten kalavada zu.** WALLESER untersucht in seinem Abschnitt
zu 'Zeit’ als "fir die Beurteilung und Losung des Ichproblems wichtigste formale Kategorie”* die
einschligige Stelle zu addhan aus dem Milindapafiha (Mil 49,26-50,7). Hier glaubt er eine frithe
Bemithung zu erkennen, einen Begriff der Zeit zu gewinnen und kontrastiert diesen Ansatz eines
Zeitmodells in diesem nachkanonischen Text im Anschluss an SCHRADER mit der Abwesenheit einer
systematischen Theorie der Zeit in den zeitgendssischen brahmanischen Texten.”” Dieser
vergleichende und theorieorientierte Ansatz hat insbesondere auf die Religionswissenschaft
nachhaltig Einfluss gehabt. Mircea ELIADE hat mit der Anwendung des Begriffspaares Zeit’ (temps)

% Eine systematische, vergleichende Studie zu mehreren Zeitausdriicken liegt bisher nicht vor. Ansitze dazu fiir

den nicht-buddhistischen Bereich finden sich bei z.B. bei WESSLER 1995, 57-90 oder PANIKKAR & BAUMER 1976, 78—
83.

Fiir einen vergleichbaren Ansatz zur frithgriechischen Zeitlexik siehe FRANKEL 1955; THEUNISSEN 2000, 1-19; fiir
eine Studie von Zeitlexik im Alten Testament sieche WiLcH 1969.

Die klassischen Arbeiten von SCHEFTELOWITZ 1929, WESENDONCK 1931 untersuchen den kalavada hauptsichlich in
Vergleich mit dem Avesta und den Anfingen des Zervanismus. Die neuere Studie von VassiLkov 1999 versucht
in Bezug auf den kalavada iiber den Begriff einer ’heroic didactics’ (VassiLkov 1999, 27) eine Verbindung
zwischen Epos und Gnomik herzustellen. Eine Studie zum offensichtlich engen Verhiltnis von Epos, subhdsita-
Literatur und den Jatakas in Bezug auf populdre Zeitvorstellungen steht noch aus.

WALLESER 1925,123.

Ahnlich auch OLDENBERG 1919, 40 und OLDENBERG 1923,16.
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2 Forschungsstand zum Thema ’Zeit’ im Buddhismus 11

und 'Ewigkeit’ (éternité) in seinem Aufsatz von 1951, seinem Beharren auf der Gegeniiberstellung
von linearer (temps linéaire) und zyklischer Zeit (temps cyclique) in seinem Werk "Le mythe de
I'eternel retour: archetypes et répétition” von 1949 und seinem Modell profaner (temps profane)
und sakraler Zeit (temps hiérophanique) in dem "Traité de I'histoire de religions” von 1953* die
Diskussion auf diesem Gebiet lange dominiert.”” Die Einfiihrung einer textfremden Begrifflichkeit
zur Formulierung starker Thesen hat zwar eine lebhafte Diskussion entfacht. Die Uberpriifung
seiner Positionen anhand der buddhistischen Texte ist jedoch weder von ELIADE selbst, noch von
seinen Nachfolgern jemals systematisch durchgefiihrt worden. Neben der Kritik, dass ELIADEs
Interpretation von der spdtantiken Mystik ausgehe und von christlichen Intentionen geleitet sei,”
wird eine Verwendung des Ewigkeitsbegriffs auRerhalb der griechisch-christlichen Tradition
zunehmend als problematisch betrachtet.” Von buddhismuskundlicher Seite aus ist die Kritik laut
geworden, ELIADE iibertrage ein auf die Brahmanas angewendetes und selbst dort nicht ohne
weiteres anwendbares Zeitmodell unterschiedslos und ohne ausreichende Textkenntnis auf den
Buddhismus.” Dennoch ist ELIADE der erste, der nach der soteriologischen Bedeutung von Zeit im
Suttapitaka der Theravadins fragt. Sowohl Fragestellung wie Methode sind bei ELIADE jedoch so
unspezifisch formuliert, dass, angesichts der von anderen bereits geleisteten Kritik, durch eine
Diskussion seiner Thesen fiir die Zwecke der vorliegenden Arbeit wenig gewonnen wire. In
neuerer Zeit haben noch Ninian SMART 1976 (Theravada), Alex WAYMAN 1989 (Yogacara)® und
Michael von BRUck 1996 und 1997*° (Jodo Shinshd) Interpretationen vorgelegt, die dem
traditionstibergreifenden Ansatz ELIADEs folgen, seine Unterscheidung zwischen profaner und
sakraler Zeit tbernehmen, sich aber vom Ewigkeitsbegriff distanzieren und Erldésung von
Zeitlosigkeit her zu erkldren versuchen.

Auf indologischem Gebiet haben die vergleichenden Ansdtze von WALLESER und SCHRADER
Arbeiten inspiriert, die ideengeschichtliche Entwicklungen in Bezug auf Zeit im Buddhismus mit
Hilfe eines bestimmten von auRen angelegten interpretatorischen Konzepts untersuchen.
Insbesondere in Frankreich waren auf diesem Gebiet fiir Forscher wie Paul Mus und Lilian SILBURN
die Arbeiten von Paul MAsSON-OURSEL zur vergleichenden Philosophie (philosophie comparée) von
groRem Einfluss.** Wie schon vor ihm Paul DEmIEVILLE 1927, ausgehend von chinesischem Material,
weist Mus 1939, ausgehend von den relevanten Passagen in den suttas des Palikanons, mit seiner
Beschreibung der 'umkehrbaren Zeit’ (temps réversible) in der buddhistischen Lehre von der
Erinnerung vergangener Geburten (pubbenivasanussati), also dem mentalen Vorriicken von der

2 ELiaDE 1953, 332fF.

Ahnliche Positionen vertritt schon vor ELIADE z.B. COOMARASWAMY 1947, 22-43; vgl. COOMARASWAMY 1939,117-118.
RUDOLF 1984, 26-27; PAUS 1986, 75.

Zur Diskussion in dieser Sache CoLLiNs 1992,219-223; zur Kritik der Verwendung des Ewigkeitsbegriffs in der
Agyptologie siche ASSMANN 1975, 10 und 36-40; vgl. auch ASSMANN 1983, 202-203. Fiir eine rezentere
Auseinadersetzung mit ELIADE’s Zeitdenken und dessen Anwendbarkeit auf spezifische stidasiateische religiose
Traditionen siehe MALINAR 2007, 57-60, wo eine mangelhafte Unterscheidung von Wiederkehr (recurrence) und
ZyKklizitit (cyclicity) angemahnt wird

GOMBRICH 1975b, 226-228; COLLINS 1998, 235.

Ebenfalls zu Zeit im tantrischen Buddhismus KoLLER 1974 und NEWMAN 1995,

von BRUCK & LA11997, 336-348.

MASSON-OURSEL 1923a; MASSON-OURSEL 1923b.
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12 Einleitung

zuletzt vergangenen Geburt zur davorliegenden im Rahmen des 'Dreifachen Erleuchtungswissens’
(tevijia) des Buddha auf Beziige zur brahmanischen Tradition hin. Mus untersucht mit der
zeitlichen Dimension der Geburtenfolge einen Aspekt buddhistischer Dogmatik, der in den
Primirtexten nicht explizit mit einer Theorie der Zeit verbunden wird, unter temporalen
Gesichtspunkten und erweitert so die Frage nach Zeit auf Gebiete wie der Gestalt des Buddha und
der buddhistischen Kosmologie.”” Fiir die vorliegende Untersuchung ist dieser Ansatz insofern
interessant, als er die zeitliche Bedeutung von Erlésungstechniken oder Folgen von Erlésung
thematisiert.”® Dennoch ist es wohl kaum gerechtfertigt, einen so stark spekulativen Begriff wie
‘'umkehrbare Zeit’ zu verwenden, ohne ihn explizit als methodisches Hilfsmittel zu markieren.
Noch immer wegweisend ist das Werk von SILBURN "Instant et cause” von 1955, das trotz einiger
Defizite bei der Behandlung der hinayanistischen Schulen einer umfassenden vergleichenden
Monographie zum Thema Zeit vom Veda bis zum Abhidharma bisher am néchsten kommt. Thre
Uberlegungen zum Verhiltnis von Kausalitdt, Dauer und Diskontinuitdt stellen zum ersten Mal
systematisch und differenzierend einen Zusammenhang zwischen Brahmanas, Upanisads und
Buddhismus her, ohne mit Zeitbegriffen oder Zeitmodellen aus der abendlindischen Tradition zu
operieren. Steven COLLINS 1982, der sich in diesen vergleichenden Fragen auf SILBURN bezieht,
steht mit seiner Untersuchung zu Person und Identitdt im Palikanon und insbesondere im
Suttapitaka in derselben Tradition, insofern er den brahmanische Hintergrund berticksichtigt und
gleichzeitig auf Kontinuititen zwischen kommentierten Texten und kommentierenden Texten
innerhalb der Theravada-Uberlieferung eingeht. Eine Verwandtschaft zu diesen Ansitzen, die
sowohl Material wie Theorie und Methode betrifft, weisen auch diejenigen von GomBRICH 1993 und
GETHIN 1996> auf. Bei beiden ist Zeit im Theravada in Absetzung von der brahmanischen Tradition
und in Hinblick auf Mensch, Kosmos und Erlésung relevant. GETHIN konzentriert sich auf die
Bedeutung des Verhiltnisses von Zeit und Raum fiir Kosmologie, wihrend GoMmBRICH nach den
zeitlichen Implikationen vergangener und kiinftiger Buddhas,”® bzw. des buddhistischen
Heilsversprechens®’ fragt. Bei beiden ist Zeit von sekunddrer Bedeutung und interessiert lediglich
in ihren Implikationen fiir die buddhistische Soteriologie. Fiir die vorliegende Arbeit ist dieser
Ansatz insofern wichtig, als auch hier die Bedeutung von Zeit fiir soteriologisches Denken
herausgearbeitet werden soll.

KALUPAHANA 1974 unternimmt Zhnlich wie SILBURN den groRangelegten Versuch, die
ideengeschichtliche Entwicklung zu beschreiben, begriindet aber nicht seine verkiirzende und
willkiirliche Unterscheidung zwischen einem eigenen Zeitbegriff jeweils fiir Suttas, Abhidharma

32 Cowns diskutiert dieselbe Lehre auf der Grundlage ihrer Behandlung durch Buddhaghosa im Visuddhimagga

(CoLLINS 2009).

Die unterschiedlichen buddhistischen Konzeptionen von Erinnerung haben im letzten Jahrzehnt neben dem
oben genannten eine Reihe anderer Forscher beschiftigt. Gyatso 1992 ist eine wertvolle Sammlung mit
Aufsitzen zu diesem Thema, in der neben einem Wiederabdruck von NyAnaponika 1992 (siehe oben) u.a.
WAYMAN 1992, 133-148 und JAINI 1992, 47-60 vorkommen. Dariiber hinaus sei in Bezug auf die
Erinnerungsleistung des Buddha auch noch auf die Polemik von GRIFFITHS 1989, 449-451 verwieser.

CoLLINS 1992; fiir 'Zeit’ dort insbesondere 41-64, 200-213.

GETHIN 1998, 112-88.

Gombrich 1980; Gombrich 1986.

Gombrich 1993.
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2 Forschungsstand zum Thema ’Zeit’ im Buddhismus 13

und Madhyamakakarikas.’® Eine weitere weniger ergiebige Weiterentwicklung der Verwendung
von Makroperspektive und Vergleich in der Behandlung von Zeit im Buddhismus findet man in
Arbeiten wie z.B. PrASAD 1982*° und BALSLEV 1983“. Es handelt sich um reine Uberblicksarbeiten,
die einen allgemeinen und einheitlichen Zeitbegriff im Buddhismus zu konstruieren versuchen,
der sich gegen einen Zeitbegriff in anderen philosophischen Schulen abgrenzen lieRe. Diese
Ansitze identifizieren zwangsldufig die Augenblicklichkeitslehre als die maRgebliche
buddhistische Zeittheorie und ordnen ihr unter oder verkniipfen lose mit ihr, was die
buddhistischen Texte in den unterschiedlichsten Zusammenhingen zu Zeit sagen. Im Vergleich
des Buddhismus mit anderen Traditionen geben sie lediglich Diskussionen aus spiteren
doxographischen Werken wieder. Ein Ansatz, der nach Zeit im Buddhismus fragt, also eine
Konzeption an die Texte herantrigt und nicht umgekehrt von einer buddhistischen Konzeption
ausgeht, ist dann problematisch, wenn 1. die Konzeption selbst nicht problematisiert worden ist,
also nicht auf eine methodische Diskussion der Verwendung des herangetragenen Zeitbegriffs
zuriickgegriffen wird und 2. nicht auf die sprachlichen Heterogenitit des zeitspezifischen
Vokabulars der Primirtexte eingegangen wird und 3. zu viele unterschiedliche Texte von
unterschiedlicher Funktion, Entstehungszeit und Schulzugehérigkeit den Gegenstand der
Untersuchung bilden, ohne hinreichend differenziert zu werden. Insbesondere wenn, wie im
Buddhismus allgemein, aber um so mehr im vergleichsweise frithen, wenig systematischen
Material des Suttapitaka, keine starke, begrifflich ausgearbeitete Theorie der Zeit fassbar ist, ist es
ratsam, methodisch und konzeptuell vorsichtiger zu sein. Die vorliegende Arbeit wird versuchen
alle drei Fehler zu vermeiden, insbesondere aber den, das untersuchte Material mit Ansichten
diverser spaterer buddhistischer Schulen zu ’einer buddhistischen Konzeption’ zu vermischen. Die
untersuchten Texte des Suttapitaka sind bereits so heterogen, dass eine einheitliche Konzeption
ohnehin nicht beabsichtigt sein kann. Um so mehr muss spatere buddhistische Theoriebildung
auch auf die Gefahr von Uneinheitlichkeit hin kritisch abgesetzt werden.

SchlieBlich sei noch kurz auf die Bedeutung von Forschungen iiber andere altindische
Traditionen fiir die Behandlung dieses Themas im Buddhismus hingewiesen. Auch der
methodologische Aspekt spielt eine wichtige Rolle, stellen sich doch bestimmte Fragen bei
vergleichbaren Texten und Traditionen ganz &dhnlich. Da die vorliegende Untersuchung
vornehmlich Grundlagenarbeit leisten soll und ein Vergleich der buddhistischen Texte mit
nichtbuddhistischen erst geleistet werden kann, wenn die Grundlage dafiir geschaffen worden ist,
ist es wichtig, auch die Fragestellung anderer Arbeiten auferhalb der Buddhismusforschung zu
betrachten, nicht um Inhalte, sondern um Methoden zu vergleichen. Dazu gehoren Fragen der
ideengeschichtlichen Herleitung, Fragen der Identifizierung von Zeitbegriffen und zeithaltigen
Lehrmeinungen in Texten, die weder terminologisch fixiert noch systematisch strukturiert sind

38 Ganz dhnlich PANDE 1993.

Siehe auch Prasap 1988, der sich ausschlieRlich mit dem Abhidhamma der Theravadins beschiftigt. Von
praktischem Nutzen ist der von Prasap 1991 herausgegebene umfangreiche Sammelband mit Aufsitzen zu Zeit
im Buddhismus, der jedoch eine zusammenfassenden Kommentar zum Stand der Forschung vermissen lésst.
BALSLEV ist insofern problematisch, als sie sogar hinter den Stand der aktuellen Forschung zuriickfallt. Fiir eine
Kritik siehe die Rezension von HALBFAss 1985.
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14 Einleitung

oder die Auseinandersetzung mit Theorien zum Thema ’Zeit” aus Ethnologie,
Religionswissenschaft, Geschichtswissenschaft und Philosophie. Es kann hier nicht auf die
Entwicklung in der Forschung zu diesem Thema im Brahmanismus und Jinismus*' eingegangen
werden.*”” Hervorzuheben sind, neben den Passagen zu Veda und Brahmanas in SILBURN 1955, fiir
die Brahmanas das stark kompilatorische Werk GonpAs "Prajapati and the Year” von 1984. Mit dem
Ansatz, nicht von einem Begriff von Zeit, sondern von einzelnen Lehrinhalten auszugehen, stellt
GONDA das System der Identifizierung einer Summe von Zeitabschnitten mit dem Jahr als Form
zeitlicher Konstruktion dar. Eine der solidesten und theoretisch interessantesten Studien zu Zeit
in der brahmanische Tradition hat Heinz Werner WESSLER 1995 iiber das Visnupurana vorgelegt.”
WESSLER zeigt, als Beispiel fiir den zweiten oben benannten Ansatz, dass es durchaus moglich ist,
einen Begriff wie 'Zeit’, insbesondere einen so kontroversen Begriff wie ‘Geschichte’,** und selbst
westliche Diskussionen um Zyklizitdt und Linearitdit von Zeit, Geschichtlichkeit und
Ungeschichtlichkeit oder der Zeitlichkeit von Individuum, Welt und Gottheit an altindische Texte
heranzutragen und dort zu identifizieren. Hier werden, dhnlich wie bei Romila THAPAR® Fragen
indischer Geschichtsvorstellungen, die von BECHERT*® und HALBFAss” historiographisch und
ideengeschichtlich thematisiert finden, auf zu Grunde liegende Zeitvorstellungen zuriickgefiihrt.
WESSLER kommt zu dem Ergebnis, dass in dem von ihm untersuchten puranischen Text die
begriffliche 'Rationalisierung der Zeit’ mittels der Zyklenlehre betrieben wird, aber auf dem Weg
von Mythos zu Geschichte auf einer Zwischenstufe haltmacht, die weniger Geschehen
rekonstruieren, als Prophetie zu begriinden helfen soll.*® Angelika MALINAR geht einer
vergleichbaren Fragestellung hinsichtlich des Verhéltnisses von historisch lokalisierter
Religionsstiftung und zeittranszendierendem Erlosungsanspruch im Falle der Hagiographie
Caitanyas nach.” Grundsdtzlicher noch fragt Axel MICHAELS 1998 nach der Behandlung von Zeit,
wenn es ihm bei der Untersuchung der religidsen Raum- und Zeitvorstellungen im Hinduismus im
Unterschied zum Orientierungswissen, das die westlichen Erfahrungswissenschaften bereithalten,

1 Fiir den Forschungsstand und eine umfassenden Bibliographie zu 'Zeit’ im Jinismus siehe EMMRICH 2003, 66-68.

Einige wenige Bemerkungen zu temporalen Fragen bei den Ajivikas finden sich bei BasHam 1951, 237; 251-254;
257. Studien zu "Zeit’ im Lokayata liegen, abgesehen von SiNHA 2001, der die Grenze zum VaiSesika ungenau
zieht, noch keine vor.

Vgl. auch zu kala in der BhG MALINAR 1996, 294-310,VassiLkov 1999 kala im MhB und CIURTIN 2003-2004 in der
ayurvedischen Literatur.

WESSLER 1995, 32-34 sowie 389-390..

THAPAR 1991, THAPAR 1996.

BECHERT 1969; BECHERT 1991.

HALBFASS 1988.

Vergleichbare Fragen behandeln die Arbeiten von Raimundo PANIKkAR zu Zeit und Geschichte (1976) oder Zeit
und Opfer (PanikkarR 1978) in der brahmanischen Tradition. Obwohl Panikkars Darstellungen dieselben
methodischen Defizite der Arbeiten von BALsLEV und Prasap aufweisen (insbes. PANIKKAR 1978 und PANIKKAR
1979), unterscheidet er sich von diesen durch die theoretische Stirke und die Zielgerichtetheit der
Fragestellung. So spricht er das sonst kaum diskutierte Problem an, inwiefern die Kategorien "subjektiver’, also
personlich erfahrener, und ’objektiver’, also sozial konstituierter Zeit bei einer religisen Wertung von Zeit
methodisch sinnvoll seien (PANIKKAR 1978, 683-684; PANIKKAR 1977, 71-73). AuRBerdem verweist auf Praktiken der
VerduRerlichung "subjektiver’ und der Verinnerlichung ’objektiver’ Zeit in Opfer und Meditation. In seinem
letzten Beitrag zu dieser Frage (PANIKKAR 1996, 21-34) versucht er diesen Dualismus umzuformulieren und
deutet kala starker metaphysisch als Leben (life) oder Sein (being).

MALINAR 2007, 76-78.
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2 Forschungsstand zum Thema ’Zeit’ im Buddhismus 15

um ein "grundlegend anderes Weltverstdndnis fiir religiose und lebensweltliche Orientierungen”*

geht. Anhand der Gegeniiberstellung puranischen Materials und ritueller Kalenderstruktur
unterscheidet MICHAELS zwischen der ’homoéostatischen’, also in sich ruhenden, nicht
"pragmatisch-teleologischen’ Zeit des Kosmos,”" und der ’rituell genormten’ Zeit des konventionell
verwendeten Kalenders, welche die Linearitit des Lebensablaufs und die Zyklizitit des
Jahreswechsels in sich vereinigt.”” MICHAELS gelingt es so, die ELIADEsche Dichotomie von zyklischer
und linearer Zeit hinter sich zu lassen. Im Modell einer Identifikation des nach Erlgsung
strebenden Individuums mit der "homgostatischen’ Zeit schldgt er dariiber hinaus eine temporale
Definition von Erldsung vor, die den Ewigkeitsbegriff zeitlich neu formuliert.” Dieser Ansatz soll
im Auge behalten werden, da hier eine temporale Deutung von Erlgsung vorliegt, die das
Verhiltnis von Mensch und Welt, von personal-psychisch konstituierter und iiberpersonal-
kosmisch konstruierter Zeit im Mittelpunkt des Interesses steht.

Fiir die hier vorliegende Untersuchung von besonderer Bedeutung ist der Ansatz von COLLINS
1992 bzw. CoLLINS 1998, der aktuellsten und umfassendsten Deutung des Verhiltnisses von
Erlosung und Zeit im Suttapitaka. Diesem steht der Ansatz von Richard GomBRrICH 1993 nahe, der
einen Beitrag zu Voraussage und Futuritit im Theravada-Buddhismus liefert und anhand
kanonischen Materials hauptséchlich aus dem Suttapitaka zu bestimmen versucht, welche Rolle
Zeit, Zukunft und das Wissen von ihr fiir eine Rolle fiir die buddhistische Erldsungslehre spielt.
Beide Autoren schlagen vor, bei der Behandlung von Zeit und Erlésung im Theravada personale
Zeit ('private time’ bzw. 'personal time’) und iiberpersonale Zeit ("public time’ bzw. "cosmic time’)
zu unterscheiden. Auf dieser Grundlage wird die These einer Disjunktion dieser beiden
Zeitbereiche vertreten, welche auf eine Disjuktion von Person und Kosmos aufgrund des spezifisch
buddhistischen Erlosungsbegriffs hinauslduft.”* Attraktiv an diesen Ansétzen ist, dass Zeit in Bezug
auf Erldsung nicht vorschnell auf ihre Uberwindung oder Neutralisierung durch Begriffe wie
"Ewigkeit’” oder "Zeitlosigkeit’” hin thematisiert wird. Fiir die vorliegende Untersuchung sind diese
beiden Ansitze insofern von Bedeutung, als sie sich auf das fritheste buddhistische Material,
insbesondere das Suttapitaka, beziehen, ihre Aussagen auf den Theravada beschrinken und
Ansitze fiir eine umfassende Neuinterpretation dieses Materials liefern. Eine solche Uberpriifung
ihrer Thesen zu Zeit anhand des Textmaterials haben weder CoLLiINs noch GomBRricH selber
vorgenommen, moglicherweise da es ihnen in den vorgelegten Studien nicht in erster Linie um
Zeit geht, Collins um Narrativitdt und Gombrich um Futuritat. Thre Thesen sollen hier kritisch
nachvollzogen werden, um die Vorteile und Chancen der von ihnen vorgenommenen

Unterscheidungen zu nutzen, die Defizite ihrer Schlussfolgerungen aufzuzeigen und zu einer

50 MicHAELS 1998, 313.

MICHAELS 1998, 334.

MICHAELS 1998, 339.

"Der Mensch muR sich nicht bewdhren, um der Zerstérung zu entgehen, denn diese ist unvermeidlich, es sei
denn der Mensch vermag sich in der homdostatischen Zeit zu identifizieren oder in ihr aufzugehen, wofiir ihm
die verschiedenen identifikatorischen Formen der hinduistischen Religiositét offenstehen.” MicHAELS 1998, 334.
COLLINS 1992, s.u., GOMBRICH 1993, s.u.
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16 Einleitung

préziseren und umfassenderen Bestimmung des Verhiltnisses von Zeit und Erlésung im frithen
Theravada zu gelangen.

3 Aufbau der Untersuchung

Die Ausgangsfrage, wie Zeit zur Prizisierung des Begriffes von Erldsung beitragen kann soll
anhand der These tberpriift werden, dass das buddhistische Erlésungsmodell zu einer Spaltung
von Person und Welt fiihrt. Diese These, die Steven CoLLINs und Richard GomBRICH am Beispiel
personaler und kosmischer Zeit behauptet haben, wird zu Beginn von Abschnitt 1 der folgenden
Untersuchung vorgestellt und diskutiert. Gepriift wird, 1. inwiefern die Kategorien "personale Zeit’
und "tiberpersonale’ bzw. ’kosmische Zeit’ auf das Material anzuwenden sind, 2. in welchem Mafe
ein Auseinanderfallen von personaler Zeit und kosmischer Zeit wirklich nachzuweisen ist und 3.
ob die Kategorien "Person’ und 'Kosmos’ die Rolle von Zeit fiir die Erlgsungslehre ausreichend zu
erkldren helfen. Diese thematische Fragestellung bestimmt die Auswahl der hier untersuchten
Motive und Textstellen.

In Abschnitt 2 soll die Kritik an der These von GomBrIcH und CoLLINs durch eine Analyse von
Zeit denotierenden Ausdriicken und deren Kontext im Textmaterial bekraftigt und die Kritik
begriindet werden. In Umkehrung der Vorgehensweise in Abschnitt 1 wird hier nicht thematisch
selektiv vorgegangen, sondern werden zeithaltige Ausdriicke systematisch untersucht und die
leitende Fragestellung anhand des Materials iiberpriift. Es wird der Versuch unternommen, aus
den jeweiligen Texten Bedeutungsunterschiede einzelner Lexeme herauszuarbeiten, diese
voneinander abzugrenzen, gegebenenfalls Uberschneidungen und Polyvalenzen zu markieren, ihr
Verhiltnis zueinander zu bestimmen und eine mdégliche Typologie vorzuschlagen. Es soll hierbei
verdeutlicht werden, welche Lehrinhalte durch diese Lexeme temporal konnotiert werden und
welche Zeitform jeweils relevant ist. Es soll markiert werden, welche soteriologische Bedeutung
diese jeweils besitzen. Gleichzeitig soll herausgearbeitet werden, inwiefern die Unterscheidung
personal/kosmisch bei den untersuchten Ausdriicken und Formen iiberhaupt sinnvoll ist. Ziel ist
ein mogliches Interpretationsmodell, das sich stdrker an der sprachlichen Vielfalt und
Heterogenitdt orientiert und gleichzeitig das spezifisch Soteriologische zu bestimmen hilft.

Auf dieser Grundlage wird in Abschnitt 3 ein erginzendes Modell vorgeschlagen, das die
Unterscheidung personaler Zeit und kosmischer Zeit auf eine formale Grundlage stellt, weniger
spekulativ und stdrker formal zu argumentieren hilft. Hierfiir wird das in der modernen
Zeitphilosophie grundlegende Modell einer Unterscheidung von A-Reihe und B-Reihe ('A-series’
bzw. 'B-series’) vorgestellt, das aus dem Umfeld der analytischen Sprachphilosophie stammt>.
Diese Unterscheidung verzichtet auf inhaltliche, explizit theologische, religionswissenschaftliche
oder metaphysische Kriterien und beschrinkt sich auf die Unterscheidung zweier formaler
Alternativen der Beschreibung von Zeit. In seiner Anwendung auf das untersuchte Material soll
gezeigt werden, dass sich damit die Verteilung von Strukturen personaler und iiberpersonaler Zeit

> Erstmals bei MCTAGGART 1908 (1934) sowie. MCTAGGART 1968; JJC SMART 1949; Wiederaufnahmen und

Neubewertung durch DuMMETT 1960 (1978), PRIOR 1968 und MELLOR 1981; Scamitz 1992 schlégt statt A~ und 'B-
Reihe’ die entsprechenden Termini 'reine Modalzeit’ bzw. ‘'modale Lagezeit’ vor.
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in den untersuchten Texten wesentlich genauer analysieren lésst, als dies von CoLLINS und
GoMBRICH geleistet werden konnte. Auf der Grundlage dieses neuen Modells soll gezeigt werden,
wie sich die Lehre von den Drei Zeitabschnitten, dem vergangenen, zukiinftigen und
gegenwdrtigen, als vorherrschende Form im Rahmen einer zeitlichen Rationalisierung der
Erlosungslehre erweist und welche Rolle dabei Zeitformen wie "Weltalter’ (kappa), Tag und Nacht
(divaratti) und ’richtige Zeit fiir’ (kala) zukommen. Die Ergebnisse widerlegen die Annahme, dass in
den frithen buddhistischen Texte ein Auseinanderfallen von personaler Zeit und kosmischer Zeit
stattfindet und belegen die hier vorgetragene These, dass in ihnen vielmehr eine Uberlagerung
kosmischer zeitlicher Elemente durch personale stattfindet. Zeit ausgehend von personaler
Zeitwahrnehmung zu behandeln, ist im Zusammenhang mit einer spirituellen Praxis zu verstehen,

durch die sich der Mensch aus eigener Kraft von Zeit zu befreien vermag.

4 Quellen

Grundlage der Untersuchung bilden Textstellen aus dem Suttapitaka des Theravada-Kanons
gemifR der Mahavihara-Tradition auf der Grundlage des Aluvihara als gleichzeitig dlteste und
groBte erhaltene zusammenhingende buddhistische Textsammlung in einer indischen Sprache.
Aus diesem Grund eignet sich dieses Material besonders gut fiir eine mdglichst breite und trotz
vielfdltiger ~ Schichtungen und Integrationen nichtbuddhistischen Materials relativ
zusammenhidngende sprachliche Erfassung von Ausdriicken, Inhalten als einem historisch
moglichst zusammenhingenden religiésen Zeugnis. Nicht beriicksichtigt wurde aus diesem Grund
das tibetische und das chinesische Parallelmaterial, wo auf schulspezifische
Uberlieferungsvarianten und Ubersetzungsfragen einzugehen wire. Das bedeutet, dass bei den
Aussagen iiber den sogenannten 'frithen Buddhismus’ auf eine durch den Theravada geprigte
Deutung Bezug genommen werden muss. Die Theravada-Kommentare scheiden zwar wegen des
EinflieBens spdterer Entwicklungen, insbesondere des ksanikavada in der Behandlung von Zeit, aus,
werden aber in Zweifelsfillen bei exegetischen Fragen zu Rate gezogen. Nicht beriicksichtigt wird
das Abhidhammapitaka, weil dieses Texte umfasst, die jiinger als das Suttapitaka sind,”® teilweise
auf diesem aufbauen und die eine stdrker fortgeschrittene Formalisierung der Behandlung von
Zeit aufweisen. Auch sollen die monastische Tagesroutine oder Dauer und Fristen disziplinarischer
MafRnahmen, also insgesamt pragmatische Fragen von ’timing’ und ’scheduling’ nicht Gegenstand
dieser Arbeit sein, weshalb das Vinayapitaka nicht systematisch bearbeitet wird. Sicherlich sind
solche Fragen des 'Umgangs’ des bhikkhus mit ’seiner’ Zeit von groRter Wichtigkeit fiir
Beschreibung eines spezifisch buddhistisch-monastischen ’Zeitgefiihls’ als Folge zeitlicher
Regelung z.B. von Pflichten, Ritualen und Festen innerhalb eines Tages, Jahres oder Lebens als
Ordinierter,” d.h. fiir die Beschreibung ’sozialer Zeit’.*® In der vorliegenden Untersuchung liegt

** In Fragen der relativen Chronologie des Kanons stiitze ich mich auf von HINUBER 1996 und NORMAN 1983,

Fir eine Ubersicht der Regelungen innerhalb des monastischen Jahres auf der Grundlage des
Bhikkhunivibhanga siehe HUSKEN 1997,462-465.

Fiir Ziele, Methoden und Beispielen der Untersuchung sozialer und kulturspezifischer Zeit siehe die
einschldgigen Publikationen wie ELias 1990, HALL 1959, LAUER 1981, ZERUBAVEL 1981 und LEVINE 1997.
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der Schwerpunkt jedoch nicht auf Vorschrift und Praxis, sondern auf der Formalisierung und
Interpretation der unterschiedlichen Gestalten, in denen Zeit sprachlich erfahren wird und auf
der Frage, wie sich diese im Rahmen von Konzeptionen von Erlosung in den Texten des
Suttapitaka wiederfinden. Dennoch wird das Vinayapitaka durchaus auszugsweise
mitberiicksichtigt, insofern es Texte enthilt, die denen des Suttapitaka in Sprache, Form und
Inhalt nahestehen, aber nur soweit wie Fragen zeitlicher Praxis und die Verwendung sprachlicher
Formen zur Bestimmung zeitlicher Konzeptualisierung beitragen. Es mogen generell in den aus
den genannten Griinden nicht systematisch untersuchten Texten durchaus sprachliche Ausdriicke
belegt sein, die Gegenstand der Untersuchung sind. Zur Kldrung von deren Bedeutungsfeld ist es
hilfreich, punktuell auf deren Gebrauch an anderen Stellen zu verweisen. Auf sie soll aber nur in
diesem engen Rahmen zuriickgegriffen werden. Der Schwerpunkt der Untersuchung liegt auf
kanonischen Aussagen, die historisch moglichst frith angesetzt werden kdnnen und eng mit
buddhistischer Soteriologie gewissermaRen "pradogmatisch’ verkniipft sind, also ohne bereits ein
systematisch ausgearbeitetes Lehrgebdude zu konstituieren. Auerdem soll versucht werden,
verschiedene zeitliche Aspekte der buddhistischen Soteriologie in unterschiedlichen Kontexten zu
behandeln. Dafiir eignen sich am ehesten Texte des Suttapitaka, da die darin gesammelten Texte
nicht ihren Schwerpunkt in Bereichen des monastischen Lebens (Vinaya) oder der theoretischen
Diskussion (Abhidhamma) haben, sondern beides in einer umfassenden und ungetrennten Form
wiedergeben, die am sich am ehesten fiir ein Gesamtbild eignen. Innerhalb des Suttapitaka sieht
die vorliegende Untersuchung aulerdem von einer systematischen Einbeziehung der Jatakas ab,
die aufgrund ihrer zeitlichen und inhaltlichen Heterogenitit® den Rahmen der Fragestellung
ibersteigen, wenn auch einzelne ausgewihlte Passagen durchaus beriicksichtigt werden. Die
Texte sind teilweise sehr spit, einige gehoren zu den als letzten in den kanonischen Korpus
aufgenommenen und présentieren hiufig gesamtindische Motive in buddhistischem Gewand.
Jataka-Stellen werden daher nicht zur Stiitzung der Argumentation hinzugezogen, sondern
lediglich zur Skizzierung des semantischen Horizonts. Aus dem Khuddhakanikaya muss zur
Beschrinkung auf fritheres Material eine weitere Auswahl getroffen werden, so dass die
Untersuchung die vermutlich jiingeren Khuddakapatha, Mahaniddesa und Cullaniddesa, Apadana,
Buddhavamsa und Cariyapitaka® nicht beriicksichtigt. Die fritheren Sammlungen Udana und
Itivuttaka bieten inhaltlich wenig relevantes Material oder solches, das sich an anderen Stellen
wiederholt. Somit liegt der Schwerpunkt der Untersuchung innerhalb des Khuddhakanikaya auf

1°* sowie auf Theragatha und

Suttanipata und Dhammapada als dem zT. idltesten Materia
Therigatha, wobei sich auch innerhalb dieser Texte zahlreiche Uberschneidungen finden, auf die,
sofern keine inhaltlich relevanten Abweichungen auftreten, nur verwiesen wird. Vollstindig
berticksichtigt werden hingegen die vier ’groRen’ nikayas Majjhimanikaya, Dighanikaya,

Samyuttanikaya und Anguttaranikaya.

% NoRMAN 1983, 84, 90 und 94-95; von HINUBER 1996, 43, wo auf die Sonderstellung des Nidhikanda eingegangen

wird, sowie 59 und 61-63; zuletzt von HINUBER 1998.
NORMAN 1983, 79-81; von HINUBER 1996, 54-56.
NORMAN 1983, 63-64 sowie 69-70; von HINUBER 1996,45 sowie 48-50.
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5 Vorgehensweise und Prisentation der Textstellen 19

5 Vorgehensweise und Présentation der Textstellen

Die Vorgehensweise zur Erfassung der relevanten Stellen war eine dreifache Schrittfolge:
Schritt 1 war die Lektiire des gesamten ausgewdhlten Textmaterials, sowohl im Pali-Original wie in
einer der vorliegenden Ubersetzungen. Dabei wurde auf einzelne Ausdriicke, aber stirker noch auf
Kontexte geachtet. Schritt 2 bestand in der Sichtung der lexikographischen Arbeiten der
einschligigen Worterbiicher (PED, NPED, CPD, Child). In Schritt 3 schlieRlich wurde das Material
noch einmal auf Grund der Chatthasamghayana-Ausgabe auf CD-ROM elektronisch durchsucht
und die Stellen in Augenschein genommen, die bei den Schritten 1 und 2 nicht erfasst wurden und
einen zusitzlichen Erkenntnisgewinn ergaben, mit beriicksichtigt wurden.

In den meisten Féllen kommen Zeitformen als untergeordneter Teil eines anderen Lehrinhaltes
vor.”” Man kann sie entweder anhand von bestimmen lexikalisierten Ausdriicken identifizieren
oder aus bestimmten Kontexten erschlieRen. Daher orientiert sich die Auswahl der Textstellen
primir an der Verwendung von Ausdriicken, die direkt mit ’Zeit’ tibersetzt werden kénnen und
sich konkret oder implizit auf Zeit beziehen. Eine Orientierung an einzelnen Lexemen muss jedoch
auch immer eine Orientierung innerhalb des Kontexts sein, in dem sie stehen und der sie
bestimmt, nicht aber eine Fixierung auf einzelne, kiinstlich isolierte und dadurch frei deutbare
"Worte’.” Methodische Richtlinien, die sich fir eine Ubertragung auf die Arbeit am hier
untersuchten Material anbieten, hat James BARR in seinem Werk "The Semantics of Biblical
Language” (1961) vorgelegt. Dort kritisiert er die Uberbewertung von Etymologie bei der
semantischen Analyse, die mangelnde Abgrenzung von Ausdriicken mit Begriffen, die
Analogisierung von sprachlichen und mentalen Strukturen sowie die Weigerung, den Satz und
nicht das Wort als den "real bearer of the theological statement” zu begreifen.**

Als Modell fiir diese Vorgehensweise hat mir John R. WiLcHs Studie "Time and Event. An
Exegetical Study of the Use of ‘eth in the Old Testament in Comparison to Other Temporal
Expressions in Clarification of the Concept of Time” (1969) gedient. In der Nachfolge von kurzen
altgriech. Wortstudien wie denen von Onians 1951 sowie Frinker 1960a und Frinker 1960b und den
Arbeiten von Barr 1961 und Barr 1962 sucht wicn bei seiner umfassenden Studie von althebr.
Ausdriicken, die bisher mir 'Zeit’ oder 'Ewigkeit’ oder 'Tag’ tibersetzt wurden, sowohl nach deren
Kontext als auch nach deren mdglicherweise nichtzeitlicher Bedeutung. So arbeitet er den
Handlungsaspekt und den Ereignischarakter des althebr. Wortes ’eth heraus, das in den bisherigen
Ubertragungen konventionell und unspezifisch mit Entsprechungen fiir "Zeit’ wiedergegeben
worden war. Insofern es auch um kanonische religiése Texte geht, deren Unfang, literarische
Form, Autorschaft und Textkonstitution den der vorliegenden Untersuchung zu Grunde liegenden

%2 zum Verhiltnis von 'impliziten Zeitstrukturen’ im Verhiltnis zu "explizitem Zyklusdenken’ siehe WESSLER 1995,

51-52: "Will man die 'Daseinshaltung’ [Anm. 128: "Im Sinne von Hans Jonas (1954).”] puranischer Autoren und
Redaktoren [...] in bezog auf Zeit und Geschichte erschlieRen, so muss man iiber das hinausgehen, was zu Zeit
und Geschichte intentional geduRert wird.”

Eine treffende Kritik an einem solchen Begriffe isolierenden Vorgehen in der philosophischen ’Philologie’
Martin HEIDEGGERS findet sich bei MosT 2002, 113-123.

BARR 1961, 43; ausfiihrlicher 51-80 und 206-265.
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20 Einleitung

weitgehend dhneln, erscheint eine solche Vorgehensweise modellhaft und eine Ubertragung auf
dhnliches Material erfolgversprechend.

Einer vergleichbaren Methodologie ist Michael Tueunissens Werk 'Pindar. Menschenlos und
Wende der Zeit’ (2000) verpflichtet. Auch hier steht die Neuinterpretation einzelner temporaler
Ausdriicke und Wendungen zur Erhellung einer geistesgeschchtlichen Umbruchsituation im
Zentrum der Untersuchung. Tatsichlich sind die hier prisentierten, sehr spezifischen literatur-
und philosophiegeschichtlichen Ergebnisse dadurch mdéglich, dass untersuchte der Textkorpus
weitaus kleiner, die Autorschaft und Datierung weitgehend eindeutig und die Textform
ausschlieRlich Lyrik ist, so dass im Vergleich zu wien die mogliche Ubertragbarkeit von Taeunissens
Vorgehensweise von vornherein eingeschrinkt erschien.®

Zu den gesuchten Pali-Ausdriicken®® gehdren primdr addhan (zusammen mit den 'Drei
Zeitabschnitten’ tayo addha, atitam andgatam paccuppannam bzw. Gegenstinden in den Drei
Zeitabschnitten) und kala bzw. dessen Ableitungen (z.B. kalika, akala, vikale). An zweiter Stelle
innerhalb des untersuchten Wortfelds stehen seltener verwendete Lexeme, die mit 'Zeit’ iibersetzt
werden (ratta, veld) und an dritter Stelle erst Ausdriicke, die konkrete Zeitabschnitte bezeichnen
(utu, diva, ratti, khana, muhutta, samaya). Inhaltlich stehen dabei Stellen im Vordergrund, in denen
es um soteriologische Fragen geht. In den meisten Fillen lassen sich die relevanten Stellen, in
denen Ausdriicke mit zeitlicher Konnotation verwendet werden, eindeutig identifizieren. Eigens
berticksichtigt werden muss die teilweise stereotype Anwendung der 'Drei Zeitabschnitte’ zu
Klassifizierungszwecken, bei der Darstellungsformen des Abhidharma vorweggenommen werden.
Hier wird die Funktion dieses Schemas auf dessen soteriologische Relevanz hin iiberprift. Auch
begrifflich schwichere und hiufig verwendete Ausdriicke wie z.B. divarattim oder rattindiva in der
Bedeutung 'Tag und Nacht’, also ’stindig’ und ’iiber eine lange Zeit’, oft in Bezug auf die
Anstrengungen der tugendhaften bhikkhus verwandt, werden nicht erschépfend, sondern nur
exemplarisch behandelt. An zweiter Stelle erst werden ausgewdhlte Stellen berticksichtigt, deren
zeitlicher Gehalt nicht direkt Erldsung beriihrt oder die fiir die Darstellung eines Lehrinhalts
sekundér sind. Eine eigene sekundére Kategorie bilden Beschreibungen z.B. hagiographischer Art,
die zeitliche Darstellungen der asketischen Umkehr nach frither und spater (pura/paccha) ordnen.
Ebenso beriicksichtigt werden Passagen, in denen mentale Akte der Erinnerung oder der
Prophezeiung und psychische Zustinde wie die der Trauer oder der Befiirchtung vorkommen,
ohne dass explizit temporale Ausdriicke verwendet wird. Die formale Verwendung von
Ausdriicken wie kale oder ekam samayam als narrative Mittel zur Bestimmung von
Handlungszusammenhingen werden ausschlieflich zur zusitzlichen Bestimmung dieser
Ausdriicke berticksichtigt, ebenso wie die vielen Stellen mit Zeitangaben zum Tages- oder
Jahresablauf relevant sind fiir die Beschreibung des Bedeutungsfelds der in Frage kommenden
Zeitformen. Sie werden jedoch weder fiir eine mdgliche Interpretation narrativer Zeitstrukturen

% Nzher an der Problemstellung der vorliegenden Untersuchung liegt Tanaka 1993, eine sich an FRANKEL

orientierende, vorbildliche Studie zu Zeitausdriicken in der vorbuddhistischen Literatur des alten Japan.
Wiedergegeben werden die untersuchten Ausdriicke in der Pali-Grundform. Nur bei den Leitausdriicken und
nicht bei deren Ableitungen oder Komposita wird jeweils eingangs auch die Sanskrit-Entsprechung genannt.
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5 Vorgehensweise und Prisentation der Textstellen 21

(z.B. ’Erzdhlzeit’ vs. ’erzidhlte Zeit’),"” oder eine stilistisch-funktionale Analyse® herangezogen.
Beides wiirde den Rahmen und die Ziele dieser Arbeit iibersteigen.”” Ebenso ist auf eine
Vollstindigkeit anstrebende Gesamterfassung aller sprachlichen Bezeichnungen fiir zeitliche
Formen verzichtet worden. Die methodische Schwierigkeit einer solchen Absicht zeigt sich nicht
nur bei der Frage, welche Ausdriicke tatsdchlich "zeitliche’ sind bzw. (s.u. die Diskussion etwa des
duBerst hiufig belegten Ausdrucks thana oder der Fall von Ausdriicken wie gjja), sondern darin,
dass einerseits gerade der Kontext oft den ’Zeitgehalt’ bestimmt und insbesondere sehr oft
Zeitausdriicke eine standardisierte stilistische Funktion haben, die exemplarisch diskutiert
werden kann, aber fiir die Ziele der vorliegenden Arbeit keiner Gesamterfassung bedarf. Sicherlich
zeigt sich jedoch generell anhand der vielen Stellen, an denen Zeitformen vorkommen, ohne mit
Lehrinhalten verbunden zu sein, zeigt sich, wie umfassend und wie vielfiltig Zeitformen in den
untersuchten Texten prasent sind. Die Untersuchung hat das Ziel, konkrete Zeitformen auf das hin
zu untersuchen, was im Zentrum der buddhistische Lehre steht, namlich die Verstricktheit des
Menschen in das weltliche Geschehen und seine Erlésung davon. Es ist daher notwendig, zu
unterscheiden, wann und in welchem Grad welche Zeitformen fiir Erlésung eine Rolle spielen und
wann nicht.

Die Prdsentation der behandelten Stellen folgt in ihrer Ordnung der Bedeutung und Funktion,
die eine Stelle fiir die Argumentation im Haupttext besitzt. Die Stellen, die in einer
exemplarischen Weise zur Erlduterung einer Zeitform beitragen und deren Bedeutung priméir
bestimmen, finden sich im Haupttext in Ubersetzung und als Originalbeleg. Sie werden im
Haupttext inhaltlich besprochen; auf sekundére Fragen in Bezug auf diese Stellen wird in den
Fulnoten eingegangen. Belege, die auf wichtige Teilaspekte oder abweichende Bedeutungen der
Zeitform verweisen und die Deutung im Haupttext in Beziehung setzen oder differenzieren,
kommen in den FuBnoten ebenfalls in Ubersetzung und auf Pali vor. Die Ubersetzung wird
angefiihrt, um die Deutung mit der Wiedergabe zu konkretisieren und plausibel zu machen,
gegebenenfalls um auf Grund der Deutung eine prizisere und méglicherweise von vorliegenden
Vorschldgen abweichende Ubersetzung zu prisentieren. Textstiicke, deren Deutung nicht in den
Haupttext einflieBt oder die in einer abweichenden Variante dieselbe Deutung variierend stiitzen,
finden sich nur in den FuRnoten und ohne interpretierende Ubersetzung. SchlieRlich beschrankt
sich der Verweis auf Stellen, die lediglich das Vorkommen des einen oder anderen Ausdrucks
belegen sollen, ohne dass es der Darstellung des Kontextes erfordert, auf die Angabe von Werk,
Band, Seite und Zeile oder Vers.”® Dariiber hinaus wurden, wie oben bereits erwihnt, Verweise auf
Stellen aus Werken aufgenommen, die aufgrund der oben genannten Kriterien nicht systematisch
bearbeitet und in die inhaltliche Auswertung mit einbezogen wurden, die aber dennoch
mdglicherweise relevantes Material beinhalten. Es ist sinnvoll, auch darauf hinzuweisen, dass der

7 Fiir eine solche Untersuchung des hier behandelten Materials siehe CoLLiNs 1992 und CoLLINS 1998,

Hierfiir sei auf ALLON 1997 verwiesen.

Aus denselben Griinden ist auf eine systematische Untersuchung zu Horer- oder Leserschaft einzelner
Lehrtexte oder -inhalte verzichtet worden, welche in jedem Falle stark spekulativ bleiben miisste.

Ich folge hierbei der Konvention, beim Zitieren von Versen aus den metrisch verfassten Texten in Dhp, Th, Thi,
Sn und Mhv lediglich den Vers (ggf. abcd fiir Versstiicke) anzugeben (vgl. von HINUBER 1996, 44-54).
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eine oder andere Zeitausdruck nur in heterogenem Material wie den Jatakas oder erst in
nachkanonischem Material belegt ist. Diese Verweise finden sich fast ausschlieflich in den
Fulnoten.

Zusitzlich zu den in Haupttext und Anmerkungen angefiithrten Quellen ist der vorliegenden
Untersuchung ein Anhang (S. 191-214) mit 9 Texten angefiigt, die in der Untersuchung hiufig
zitiert oder auf die an mehreren Stellen im Haupttext verwiesen wird. IThre Auswahl, in Form einer
synoptischen Gegeniiberstellung von Originaltext und Ubersetzung présentiert, orientiert sich in
erster Linie an der Hiufigkeit, mit der in folgenden auf sie zuriickgegriffen wird. Ihre
Zusammenstellung hat somit eine praktische, nicht eine inhaltlich représentative Funktion.
Andererseits sind diese Texte im Unterschied zu dem GroRteil des zitierten Materials, das aus
Satzteilen, Sitzen, Versen oder Prosaabschnitten besteht, solche, in denen in einem gréReren
Umfang zeitliche Ausdriicke und Formen behandelt werden. Einige von ihnen sind ganze suttas
(Texte 1-5, 7 und 8) andere Teile von suttas (6 und 9) die ausfithrlich um das Thema Zeit kreisen.
Insofern stellt der Appendix einen thematischen Reader zum Thema "Zeit’ im Suttapitaka dar.



1 Person und Kosmos

1.1 Personale und kosmische Zeit bei Steven CoLLiNs und Richard GoMmBRICH

Bei der Behandlung von Zeit im Theravada-Buddhismus unterscheidet erstmals Steven COLLINS in
seinem Artikel mit dem Titel “Nirvana, Time, and Narrative” (1992) zwischen einer personalen und
einer iiberpersonalen Form von Zeit und postuliert dabei die mangelnde Verbindung beider.”
Bereits ein Jahr nach CoLLINS’ Artikel greift Richard GOMBRICH in einem Aufsatz mit dem Titel
“Buddhist Prediction: How Open Is the Future?” (1993)”* den Gedanken auf.”

1.1.1 Steven COLLINS: 'private vs. public time’

Der Aufsatz von COLLINS ist im wesentlichen eine Diskussion der Frage, wie nirvana in Bezug auf
Zeit zu verstehen sei.* CoOLLINS unternimmt dies in fiinf Abschnitten. Im ersten Abschnitt
beschreibt er die in der fritheren Buddhismusrezeption unternommene Parallelisierung von
nirvana mit der im 19. Jahrhundert in der europiischen christlichen Theologie vorherrschenden
Vorstellung vom Ewigen Leben (215-218). Im zweiten Abschnitt versucht er aufzuzeigen, dass
christliche Vorstellungen transponiert werden, wenn nirvana mit Ewigkeit gleichgesetzt und, wie
in der christlichen Tradition, dabei entweder als Zeitlosigkeit oder als unendliche Dauer
verstanden wird (219-223). In Absetzung davon versucht CoLLINS im dritten Abschnitt Zeitliches
als etwas zu fassen, das mit Tétigkeit verbunden ist, und iiber das Enden jeglicher Aktivitit nirvana
als ein Nicht-Zeitliches zu bestimmen (223-230).”” In Abschnitt 4 fithrt COLLINS zur weiteren
temporalen Bestimmung von nirvana eine Kategorisierung von zwei Zeitformen ein, Wiederholung
(repetition) und Nicht-Wiederholung (non-repetition). Dafiir greift er auf ein Modell des
Ethnologen Edmund LeAacH aus dessen Aufsatz “Two Essays Concerning the Symbolical

"1 Coruins wiederholt ihn in seinem Buch “Nirvana and other Buddhist Felicities” (1998), 121-281.

Der Aufsatz geht auf einen im Jahr zuvor gehaltenen Vortrag im Rahmen der Cambridger Darwin College
Lectures zum Thema “Predicting the Future” zuriick. Teile des Vortrages sind von GomBRIcH in den Jordan
Lectures gleichlautend aufgenommen und in GomBRIcH 1996 abgedruckt worden.

Beide beziehen sich in ihren Uberlegungen auf Lilian SiBurN, die in ihrem Buch “Instant et cause” (1955) eine
solche Unterscheidung vorbereitet hatte. Die Unterscheidung zwischen individuellen und iiberindividuellen
Zeitformen ist in den letzten Jahrzehnten bei der Beschiftigung mit Zeit in Philosophie und
Kulturwissenschaften meist von Autoren mit Nihe zur Phinomenologie zunehmend ins Zentrum des
Interesses geriickt. Formuliert werden die Ansdtze zumeist unter Verwendung der Begriffe 'Lebenszeit’ und
"Weltzeit’. Hans BLUMENBERGS spites gleichnamiges Werk “Lebenszeit und Weltzeit” (1986) beschiftigt sich
besonders ausfiihrlich mit diesem Problembereich. Weitere wichtige Beitrdge sind KITTSTEINER 1987, 72-82,
KOSELLEK 1989, 176-211, THEUNISSEN 1991, 299-317 und SCHMITZ 1992, 231-246.

CorLins beriicksichtigt ausschlieRlich die kanonische Pali-Literatur sowie die dazugehdrigen Kommentare, in
einer problematischen Ablehnung einer Unterscheidung zwischen kanonischem Text und postkanonischem
Kommentar in inhaltlichen Fragen. Uber seine methodische Haltung in dieser Frage siehe CoLLiNs 1990,89-90.
Zum Verhiltnis zwischen nirvana und Zeitlosigkeit siehe auch SMART 1976 und BRONKHORST 1985.

CoLLiNs zieht im Anschluss an Lilian SILBURN 1955, 98-100 eine Linie von der vedischen Vorstellung des Todlosen
(amrtam) und den dafiir nétigen Opferhandlungen iiber die Entwicklung der karman-Lehre in den Brahmanas
und Upanisads bis hin zum Buddhismus. Dem nirvana stellt Coruins die Vorstellung vom brahman als einem
erstens kosmogonischen und zweitens vitalistisch konzipierten Begriff (230, Anm. 32) gegeniiber.

72

73

74

75



24 1 Person und Kosmos

Representation of Time” (1977, 125) zuriick, in dem religidse Zeitvorstellungen anhand des
Verhiltnisses von Rekursivitit (Wiedergeburt) und Irreversibilitit (Altern und Tod) erkldrt
werden.”® COLLINS erweitert im fiinften Abschnitt seines Aufsatzes dieses Modell um eine dritte
Kategorie, die er 'Zeit der Texte’ (time of texts, 231) nennt und welche die Zeit eines religidsen
Textes in seiner Erzdhlung (erzihlte Zeit) einerseits, seiner Vortrags- und Uberlieferungspraxis
darstellt. Das soll helfen, nirvana narrativ als Abschluss einer Heilserzdhlung zu deuten, die mit der
Erlosung irreversibel in Zeitlosigkeit endet und gleichzeitig narrativ in der Praxis zeitloser Texte
stindig wiederholt wird. Die Zeit der Texte soll nach CoLLiNs zwischen Zeitlichkeit und
Zeitlosigkeit vermitteln: “Buddhism did not invent any concept of duration to mediate between
the conditioned world of time and unconditioned timelessness; but from an interpretative
perspective, I think, it is helpful to see the continued textual existence of the Buddha in a similar
way.” (236, Anm. 46).

Hier soll nicht auf das Interpretament 'Narrativitdt’ zur Deutung buddhistischer Theorie und
Praxis eingegangen werden, ebenso wenig wie COLLINS’ Deutungsversuch von Zeit und nirvana in
seiner Gesamtheit hier zu diskutieren ist. Fiir unsere Fragestellung ist relevant, dass CoLLINS bei
der Unterscheidung von Zeit und Zeitlosigkeit fiir den Buddhismus eine dhnliche Disjunktion
annimmt wie bei der Unterscheidung personaler und tiberpersonaler Zeit. Wenn er von der
Dreiteilung 'wiederholende Zeit’ (repetitive time), 'nicht-wiederholende Zeit’ (non-repetitive
time) und ’Zeit der Texte’ spricht, spricht er von “a further dichotomy, which cuts across the three
kinds of time: that between individual, privatized time and the collective public time of society
and history.” (232). Diese Dichotomie behauptet er auch bei seiner Besprechung der Kategorien
‘repetitive’, 'nonrepetitive’ und 'narrative time”: “Earlier I called nirvana the full stop (period) in
the Buddhist religious history; now I can add that it is the full stop in an eternal story, a full stop
which brings closure to individual lives in a master text which itself can have no final ending.”
(241) Weiter heiRt es: “To many, perhaps, the absence of any notion of a collective end, any
account of the ending of all humanity in nonrepetitive time, might be thought surprising. [...] But
Buddhist thought, like most Indian world-renunciatory religion, is individualist; this can be argued
in many ways, but here I refer to the fact that nonrepetitive time can only end for individuals,
Buddhist dramas of humankind as a whole are never ending. One could use here the distinction
between private and public time suggested earlier: for Buddhism, only privatized, individual time
can end, not public. There can be no end to history.” (241)”

7% In seiner Kritik von LEAcH setzt COLLINS lineare Zeit als grundlegende Zeitform an. Die These von 'non-repetitive

time dominating repetitive time’ findet CoLLins in der von ihm so bezeichneten 'Kalenderzeit’ (calendar time)
in seiner Untersuchung des Mahavamsa bestitigt (267-281). Er optiert fiir die Position, dass Wiederholung nur
auf der Grundlage der Irreversibilitit eines einzelnen Lebens denkbar ist (231).

Analog CoLLINs 1998, 250. Die Uberarbeitung von CoLLiNs 1992 in CoLLINS 1998 l4sst eine Tendenz erkennen: Dem
spiteren Text geht es vor allem um die Interpretation von nirvana im Rahmen einer vereinheitlichende
Theorie der Narrativitdt und nicht mehr um eine Ausarbeitung der These von einem Auseinanderklaffen von
personaler Zeit und kosmischer Zeit. Erstere wird weiter ausgebaut und es wird der Versuch unternommen, sie
anhand der vamsa-Literatur zu begriinden. Die Aussagen zu 'individual versus collective time’, wie sie in COLLINS
1998, 249-250 heilen, werden beinahe unveridndert {ibernommen und sogar um einige erlduternde Sitze
gekiirzt. Im Vordergrund steht die Intention eines verbindenden und synthetischen narrativen Modells
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Die Behauptung, die buddhistische Vorstellung von Erlgsung unterscheide sich von der
brahmanischen, begriindet COLLINS unter anderem mit ihrer mangelnden kosmologischen
Perspektive: “In Buddhism, the deathless is not cosmogonic, and its idea of eternity is not that of
an animating force but of the complete cessation of animate activity.” (230, Anm. 32). Die Dualit4t
von Individuellem und Kosmischem in Bezug auf Zeit hat CoLLINS bereits in seinem Buch “Selfless
Persons” (1982) angesprochen. Dort schreibt er iiber Zeit und Ritual: “I am not concerned here
with mythological cosmogonies of time, but rather with the way that time, once begun, is thought
to continue as a process. The same duality of macrocosmic and microcosmic activity is found here:
both men and gods act together in a project of continual renovation.” (COLLINS 1982, 42). Den
Zusammenhang sieht CoLLINs darin, dass der Opfernde in den vedisch-brahmanischen Traditionen
durch das Opfer die Aufrechterhaltung des kosmischen Geschehens garantiert.” Fiir die Wirkung
des Opfers unterscheidet er zusitzlich zwischen Gesellschaft und Individuum: “In any
performance of the fire sacrifice, the process of time is thus propelled forward once again, both for
the whole of society and for the individual sacrificer.” (42)

CoLLINS behauptet demnach folgendes: 1. Der Unterschied zwischen ’private time’ des
Individuums und ’public time’ von Gesellschaft und Geschichte besteht darin, dass erstere mit
nirvana enden kann, letztere dagegen niemals endet. 2. Erldsung ist im Buddhismus auf das
Individuum beschrankt, so dass alle zeitlichen Implikationen dieses Ereignisses ebenfalls
individuell sind. 3. Nirvana wird nicht kosmologisch, sondern durch das Ausbleiben ’belebter
Aktivitit’ (animate activity’) definiert. 4. Im vedischen Opfer vollzog sich Zeit fiir das Individuum
wie fiir die Gesellschaft gleichermaRen durch die Kooperation mikrokosmischer und
makrokosmischer Aktivitit zum Zwecke permanenter Erneuerung. GemiR seiner Ausrichtung an
nirvana beschrinkt sich das Verhiltnis von Zeit und Erldsung bei CoLLINS auf das Enden von Zeit.
Die Disjunktion tritt fiir COLLINS erst dann zu Tage, wenn sich das Individuum bei der Erlésung aus
der endlosen tiberpersonlichen Zeit verabschiedet.

1.1.2 Richard GoMBRICH: "personal vs. cosmic time’

Bei Richard GomsricH hat die Unterscheidung von personaler und iiberpersonaler Zeit viel
weiter reichende Konsequenzen. In seinem Aufsatz geht es um die Frage, inwiefern fiir den
Theravada Zukunft voraussagbar sei und was dies fiir das Verstidndnis von Zeit und Erlésung
bedeute.”” Dafiir geht GOMBRICH erstens in einem allgemeinen Teil, in dem die fiir uns relevanten
Passagen vorkommen, auf das Verhiltnis von Person und Zeit ein (GOMBRICH 1993, 144-150). Er
behandelt dann zweitens buddhistische Zukunftsvorstellungen anhand der Reihe von Buddhas

78 “From these motifs of ritual thinking, then, came the idea that it was only by incessant attention to the correct

maintenance of the cosmic cycle by sacrificial action that a man could produce and order a sequence of time in
which to live. For Brahmanical thinking, time and continuity were not simply and deterministically given to
man; rather, they are the result of a constant effort at prolongation, a constant pushing forward of life
supported by the magical power of the sacrifice.” (CoLLiNs 1982, 42). Coruins folgt hier im wesentlichen SiLBUrRN
1955, 98-100.

GOMBRICH 1993 beriicksichtigt wie CoLLiNs 1992 die kanonische Pali-Literatur, nimmt den Mahayana explizit von
seinen Behauptungen aus, geht aber nicht auf die Kommentarliteratur ein (145-146).
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und Bodhisattvas,* die in der Figur des kiinftigen Buddha Metteyya gipfeln (151-164), und geht
schlieRlich drittens auf das Verhiltnis von zukiinftiger Erldsung und Zeitlosigkeit ein (164-167). In
den einfithrenden Absidtzen schriankt GomsricH die Bedeutung von Zukunft und Voraussagbarkeit
in der frithen buddhistischen Lehre ein: “Yet it is human, not cosmic, predictability that lies close
to the heart of the Buddha’s teaching. For the Buddha was concerned neither with natural science
nor with eschatology. He was interested in the microcosm of the living individual, not the
macrocosm.” (144).*" Wihrend sich Coruins lediglich fragt, wie sich im Theravada Zeit und
Erlésung zueinander verhalten, sucht GoMBRICH nach den grundlegenden Intentionen, die die
Ausgestaltung der buddhistischen Erlgsungslehre leiten. Damit gibt GomBRICH der Unterscheidung
Mikrokosmos/Makrokosmos, die sich bereits bei CoLLINs fand, ein gréReres Gewicht und wendet
sie auf Zeit an. Bei der fiir seinen Aufsatz zentralen Frage, ob sich die Vorhersagen des Buddha mit
der Vorstellung von Willensfreiheit vereinbaren lassen, unterscheidet GomBRrICH zwischen einer
personalen und einer kosmologischen Ebene: “Free will and cosmological prediction do not clash
in the texts —- or apparently in Buddhist minds — because they simply do not meet: they belong
to different spheres of discourse.” (150). Um diese Differenz zweier verschiedener Diskursebenen
zu begriinden, holt GomBRICH weiter aus und néhert sich CoLLINS” Ausfithrungen zu 'personal time’
und "public time’ an. GoMBRICH weist darauf hin, dass sich, wie vieles im frithen Buddhismus, auch
diese duale Struktur vor dem Hintergrund der brahmanischen Kultur und insbesondere der
Opferspekulation der Brahmanas erkldren lasse: “On the one hand this speculation embodied
cosmology with its mythic time scheme; on the other, it discussed what the sacrificer was
achieving by his sacrifice.” (150), womit er die Bereiche kosmischer (cosmology) und personaler
(sacrificer) Zeit benennt. Und er fihrt fort: “Cosmic and personal time were fused in the
brahmanical theory of sacrifice by the mystical identification of the sacrificer with Prajapati, the
creator god who at the same time embodied the universe. The Buddha, however, denied the
validity of sacrifice and argued against (even ridiculed) the identification of the individual with
the universe (microcosm with macrocosm); thus he left nothing to hold together the two concepts
of time.” (150).*

Ein Unterschied zwischen GomBRICH und CoLLiNs findet sich in der Bezeichnung fiir
iberpersonale Zeit: CoLLINS verwendet 'public time’ und meint im wesentlichen die Zeit von
Gesellschaft und Geschichte,” wihrend er sich aber ebenso auf Kosmologisches bezieht.* Ein
Begriff wie "6ffentliche’ oder ’kollektive Zeit” macht Sinn, wenn wie bei CoLLINS Gesellschaft und

8 vgl. hierfiir GomBrICH 1980.

GoMBRICH weist an dieser Stelle auf eine zusitzliche Unterscheidung des Begriffs loka hin, der in der spiteren
Literatur in bhajana-loka (“receptacle world”) und sattva-loka (“world of the being”) unterschieden wird. Das
soteriologische Interesse gelte, nach GomBRIcH, nur letzterem. Er nimmt dies spiter wieder auf: “[...] and its
focus of interest was not so much the physical universe, the receptacle world, as Buddhas, Buddhism and the
moral condition of living beings.” (149).

Dieses und die folgenden Zitate von GomBRICH 1993a, 150 finden sich identisch in GomBricH 1996, 88 wieder.
SILBURN benennt die buddhistische Haltung gegeniiber dem Ganzen dhnlich: “[Le Buddha] va ainsi des parties
jusqu’aux totalités partielles et non au Tout unique comme le faisaient ses prédécesseurs car le Buddha refuse
de poser le probléme du tout: il ne s’intéresse pas a la totalité intellegible mais a la succession intellegible ou loi
de production conditionnée.” (SILBURN 1955, 405).

COLLINS 1996, 249 hat alternativ “individual versus collective time”.

Collins 1992, 239.
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1.1 Personale und kosmische Zeit bei Steven Collins und Richard Gombrich 27

Uberlieferungszusammenhinge im Zentrum stehen, individuelle Zeiterfahrung und
kosmologische Zeitrdume aber eher peripher bleiben.*” Wenig brauchbar sind aber die Kategorien
’kollektiv’ oder gar 6ffentlich’ bei der Behandlung von Fragen beziiglich der Dauer der Welt und
des samsara oder bei Beschreibungen nattirlicher Rhythmen und Ereignisse sowie deren zeitlicher
GesetzmiRigkeit. Das Kollektive und Offentliche von Gesellschaft, in das die Person eingebunden
ist, hat hier keinen Platz. Tatsichlich ist in den zu untersuchenden Texten kaum vom Individuum
als Teil einer Gesellschaft dir Rede. Zwar sind regelmiRig Beispiele aus dem Alltag und Verweise
auf berufliche Titigkeiten belegt. Auferdem sind die Texte generell und insbesondere in ihrer
Appellfunktion, also pragmatisch an eine Gemeinschaft von Ménchen und Nonnen gerichtet.
Konzeptionell werden aber weder samgha noch Laienschaft in irgend einer Form weder in Bezug
auf das einzelne Individuum noch auf das Weltgeschehen als Ganzes zeitlich bezogen. Ein Grund
dafiir ist, dass insbesondere in Bezug auf Erldsung die entscheidenden Begriffe nicht Individuum
und Gesellschaft sondern Mensch und Welt sind. GomBRICH verwendet im Unterschied zu CoLLINS
den Ausdruck ’cosmic time’ und ist insofern addquater, als er sich weigert, in Bezug auf die
buddhistische Lehre eine scharfe Trennung zwischen Individuum und Gesellschaft oder eine
Trennung zwischen Gesellschaft und Welt vorzunehmen.* Wir werden uns daher im folgenden an
der Unterscheidung personal/kosmisch orientieren. Ein grundlegendes Defizit beider Ansitze ist,
dass keiner der beiden eine klare Definition von "personal’ und "public’ bzw. ’cosmic time’ liefert.
Zur Prifung und zur heuristischen Nutzung der These eines Auseinanderfallens von personaler
und kosmischer Zeit ist es notig zu bestimmen, was sinnvoll mit personaler und kosmischer Zeit
bezeichnet werden kann. CoLLINS’ Unterscheidung von ’personal’ und ’public’ muss als zu eng
gefasst und als methodisch problematisch zuriickgewiesen werden. GOMBRICHs Variante "personal’
und "cosmic’ lehnt sich an die Unterscheidung Mikrokosmos/Makrokosmos an und bezieht sich
auf brahmanisches Gedankengut, statt wie CoLLINS auf Interpretamente wie Geschichte und
Gesellschaft zu rekurrieren. Dadurch wird aber terminologisch nicht klarer, was GOMBRICH mit
‘personal’ und ’cosmic’ meint. Gehen wir auf die von beiden angesprochene brahmanische
Opferspekulation zuriick, wiirden etwa Prajapati, Agni und Soma der kosmischen Seite, der
Opfernde und das durch sein Opfer Erwirkte der personalen Seite entsprechen (IB 3.4.4.15).
Grundlegende Leistung des vedischen Rituals ist, dass der Opfernde sich selbst (z.B. JB 2.60) und
einzelne Teile des Opfers mit dem Jahr und dessen Teilen identifiziert’” und so spezifisch das

85 ’ . P . oy . ’ Mas ) . .
CorLins’ Verwendung von Ausdriicken wie ’society’, "humankind’ oder “history’ in diesem Zusammenhang

rithren von seinem Ansatz her, “a model for thinking about Theravada Buddhism from the perspective of world
history in general and the history of civilizations in particular” (CorLins 1998, 1) zu entwickeln, also
buddhistische Lehrinhalte von ihrer gesellschaftlichen und traditionsbildenden Funktion her zu
interpretieren. Seine Interpretation von Zeit im Theravada-Buddhismus in Hinblick auf Text, Narrativitit und
Historiographie insbesondere in Bezug auf die singhalesischen Chroniken ist aus dieser Perspektive heraus zu
verstehen.

“Like other religions of Indian origin, Buddhism draws no stark dividing line between human society and the
rest of the animate world. Buddhists believe that living beings constantly die and are reborn according to their
moral deserts in a many-tiered, hierarchical arranged receptacle world.” (GomBricH 1993, 145). GOMBRICH weist
hier auch auf die reduktionistische Tendenz im Buddhismus hin, Gesellschaft auf das Individuum hin
aufzulSsen.

Zum Begriff der Identifikation in den Brahmanas siehe Gonpa 1984, 54-61.
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Erwiinschte (z.B. Vieh, minnliche Nachkommen) und allgemein die Gesamtheit aller Dinge
(sarvam, z.B. 1B 11.1.2.12) ’erhilt’ (apnoti, z.B. IB 6.2.2.32, 2.6.3.1). Der Mikrokosmos wire die Einheit
von Ritual und Opferndem, sowie das, was der Opfernde konkret durch sein Opfer erhilt, der
Makrokosmos die grobstoffliche und mythische Welt, mit der die Identifikation vorgenommen
wird, welche die Friichte des Opfers produziert und welche selbst durch das Opfer in Gang
gehalten wird. Diesen Bezug stellt GomBRICH selbst nicht her, womit seine Unterscheidung von
‘personal’ und ’kosmisch’ unscharf bleibt. Inwiefern eine Terminologie von ’personal’ und
’kosmisch’, bzw. von Mikrokosmos und Makrokosmos auf die Ritualspekulation der Brahmanas
wirklich anzuwenden ist, kann in diesem Rahmen nicht {iberpriift werden.®® Selbst wenn eine
solche Unterscheidung fiir die Brahmanas sinnvoll sein sollte, bleibt immer noch offen, inwiefern
eine Ubertragung auf buddhistisches Material maglich ist.

Ausgehend von GomsricH soll anhand des Textmaterials versucht werden, ein provisorisches
Modell von personaler und kosmischer Zeit zu entwickeln, um eine Anwendung dieser
Unterscheidung zu erproben. Was GoMBRICH Mikrokosmos nennt, muss sich auch im Buddhismus
an der handelnden Person orientieren, wobei der Unterschied zur brahmanischen Opferreligion in
der Art und dem Ziel des Handelns besteht. Das Opfern wird ersetzt durch den zur Erlésung
fithrenden Achtfachen Pfad, der rechtes Denken, Verhalten und Meditieren beinhaltet und das Ziel
ist nicht das Erlangen weltlicher Giiter, ein gutes Nachleben im Jenseits oder im weitesten Sinne
das Aufrechterhalten der kosmischen Ordnung, sondern eine positive Beeinflussung der eigenen
Geburtenfolge und letztendlich ein vdlliges Heraustreten aus der kosmischen Ordnung. Personal
zu verstehen wire demnach zum einen das individuelle, von der Lehre geleitete, zur Erlgsung
fithrende Handeln und zum anderen dasjenige, worauf dieses Handeln angewandt wird, worauf es
zuriickgreift, die Gegenstidnde und Kontexte dieses Handelns, seien es leblose Objekte, Lebewesen
allgemein, soziale Zusammenhinge, individuelle Menschen oder die eigenen Geisteszustdnde.
Personale Zeit wire entsprechend die anhand von diesen Gegenstinden des Handelns individuell
erfahrene Zeit, die primér dadurch qualifiziert ist, dass sie fiir den Erldsungsprozess relevant ist.
Personale Zeit wire zu bestimmen als die Zeit, welche die Erlgsung anstrebende Person erfdhrt,
wahrnimmt oder erleidet und innerhalb derer und im Verhiltnis zu der sie erlgsungsrelevant
handelt, die also niemals unabhingig von menschlicher Erfahrung und Erlésung zu verstehen ist.
Zwei Aspekte personaler Zeit wiren beispielsweise das individuelle Leben, wahrgenommen in
seiner Kiirze und bedroht durch den Tod, oder der richtige und driangende Zeitpunkt, sich fiir eine
erlosungsforderliche Lebenshaltung zu entscheiden. Personal wire aber auch das, was von der
Vergangenheit erinnert, von der Zukunft erwartet oder gegenwartig als aktuell erkannt werden
kann, also einen personalen erlosungsfeindlichen oder erlgsungsférderlichen Bezug erméglicht.
Was GOMBRICH Makrokosmos nennt, orientiert sich an dem, was in der brahmanischen
Opferreligion Prajapati, das Jahr, das All (sarvam), Agni oder Soma darstellen. In der
buddhistischen Terminologie kommen diesem die Ausdriicke Welt (loka) und Weltalter

8 Fiir eine Diskussion der Terminologie Mikrokosmos/Makrokosmos in den Brahmanas siehe G.U. THiTE 1975, 110,

190 und insbes. 293-329. Fiir eine entsprechende Auflistung temporaler Entsprechungen siehe Gonpa 1984 und
DESHPANDE 2001, 233-241.
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(asamkheyya kappa) oder Geburtenkreislauf (samsara) am nichsten.* Makrokosmisch verstandene
kosmische Zeit wire entsprechend die in kappas gemessene Zeit, d.h. die Dauer, der mogliche
Beginn, das mogliche Ende sowie die unterschiedlichen Phasen von loka und samsara. Der
Unterschied zum vedisch-brahmanischen Makrokosmos ist, dass in Bezug auf diesen nicht
Angleichung und Identifikation, sondern Trennung und Austritt angestrebt werden. Das
Individuum ist ebenso ein integraler Teil des Kosmos wie es auch die Mdglichkeit des Ausstiegs
besitzt. Der Kosmos ist zwar aus unerldsten Individuen zusammengesetzt, besteht jedoch auch
ohne das erl6ste Individuum weiter. Diese potentielle Unabhéngigkeit von Individuum und Welt
sowie die Tatsache, dass nicht alles in der Welt relevant ist fiir die Ziele und insbesondere fiir die
Erlésung des Individuums, erméglicht eine Unterscheidung der Bereiche von Personalem und
Kosmischen. Zwei generelle Fragen miissen bei diesem ersten Bestimmungsversuch noch offen
bleiben, 1. ob diese Kriterien fiir eine klare Unterscheidung ausreichend sind und 2. ob auf Grund
dieser Unterscheidung von eine Trennung und einem Auseinanderfallen der beiden Zeitformen
die Rede sein kann.

Grundlegend ist bei GoMBRICHS Thesen im besonderen sowie bei der Unterscheidung personaler
und kosmischer Zeit im allgemeinen die buddhistische Ablehnung einer Identifizierung des
personalen Individuums mit der kosmischen Ordnung, allgemeiner formuliert, des Einzelnen mit
dem Ganzen.”® Was nach GomsricH aber den Ausschlag gegeben habe, sei die Prioritdt personaler
Erlosung vor kosmologischer Beschreibung gewesen.” In zwei Aufsitzen mit Beitrdgen zur

192

Kosmologie in den nikayas der Theravadins, bereits in “Ancient Indian Cosmology”® sowie in

“Metaphor, Allegory, Satire”,”weist er auf das geringe Interesse der frithen Texte an

8 Auf den Unterschied dieser beiden Ausdriicke im Theravada in Bezug auf Individuum, Welt und Zeit soll weiter

unten noch eingegangen werden.

In “Theravada Buddhism” (1988) hatte GomericH noch anders formuliert: “It has not been sufficiently
commented upon that the Buddha preserves the brahminical doctrine of macrocosm-microcosm equivalence -
but in a negative sense. For the Vedanta, the one identification which ultimately mattered was between the
essence of the individual and the essence of the world: "'Thou art that.” The Buddha denied the essence of the
individual and correspondingly denied an essence to the world: no creator or omnipotent god, no underlying
unity to phenomena. “ (GomsricH 1988, 68). Nach dieser Position gibt es tatsdchlich auch im Buddhismus noch
ein der Identitit von Opferndem und Prajapati, bzw. von atman und brahman, entsprechendes
Aquivalenzverhiltnis zwischen dem Teil und dem Ganzen, das in der Abwesenheit von Wesenhaftigkeit
besteht. Die Drei Merkmale (tilakkhana) dukkha, anicca, anatta sind fiir die Teile wie fiir das Ganze der Welt
gliltig.

Schon frith hat von GLASENAPP in seinem kritischen Nachwort zu OLpEnBERGS “Buddha. Sein Leben. Seine Lehre.
Seine Gemeinde” auf die Vernachlissigung der kosmologischen Dimension der suttas hingewiesen und
gewarnt, diese pauschal als spitere Entwicklungen zu bezeichnen (von GLASENAPP 1959,497-498). MASSON 1942
und MARASINGHE 1974 folgen noch dem kritisierten Ansatz, als sie die Einbeziehung des Pantheons als
Zugestindnisse an Volksreligiositit deuten. Fiir von GLASENAPPS Skizze buddhistischer Kosmologie auf der
Grundlage der suttas sieche OLDENBERG 1959,497-505. Pionierarbeit hat auf diesem Feld HarDY 1854, 1-97
geleistet. Bei KIRreL 1967 (1920) bleibt die Behandlung des buddhistischen Materials relativ knapp. Nachgeholt
hat das u.a. DENis 1977 mit den Kommentaren zu seiner Ausgabe der Lokapafifiatti. Neuere Studien, in denen
das frithere Material nur gestreift wird, sind die von KroerzL1 1983 zum Mahayana, RAWLINSON zu naga-Kult und
buddhistischer Kosmologie und auf dem Feld des Theravada die Arbeiten von CJ REyNoLDs 1976, FE REYNOLDS
1982 und FE REYNOLDs 1985, hauptséchlich zur Weiterentwicklung in der thailidndischen Tradition. Vgl. auch die
Monographien zur brahmanischen Kosmologie von KLAus 1986 und zur jinistischen von CAILLAT & KUMAR 1981.
GOMBRICH 1975a, insbes. 132-139.

GOMBRICH 1996, insbes. 80-89.
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kosmologischen Fragen hin und betont den satirischen Ton gegeniiber Schulen, denen diese
wichtig gewesen sein sollen.”® Im Kosmologie-Aufsatz verweist GomBRICH auf die rdumliche
Aufteilung der Welt (loka) in sogenannte ’Sphiren’ (spheres, dhatus), nimlich die Sphire des
Begehrens (kamadhatu), der Gestalt (riipa-) und der Nicht-Gestalt (ariipa), in der sich ein karmisch
bedingter moralischer Aufstieg widerspiegelt.” Im Metapher-Aufsatz deutet GoMBRICH das in den
frithen Texten angelegte und in den spiteren Texten wie Petavatthu, Vimanavatthu und
Lokapafinatti zunehmende buddhistische Interesse an Kosmologie als ein Mittel “to specify the

states in which one may be reborn,”*

und die belegten kosmographischen Beschreibungen als “an
elaborate spacial metaphor for spiritual progress”.”” Spétestens in der Kommentarliteratur hitten
diese Metaphern dann in einem weiteren Schritt begrifflicher Vergegenstindlichung den Status
realer kosmischer Gegenstinde erlangt und sich zu einer soteriologisch {iberformten
Kosmographie verfestigt.”® In “Buddhist Prediction” nimmt GoMBRICH diese seine frithere Haltung
in Fragen buddhistischer Kosmologie wieder auf und stellt seinen Ergebnisse zu kosmischem Raum
dort die buddhistische Behandlung kosmischer Zeit gegentiber: “Though Buddhists
reconceptualized the spatial organisation of the universe to make it homologous with their
scheme of spritual progress, no such link was forged between cosmic time and time as we can
experience it: the two topics are henceforward unconnected.” (GoMBRICH 1993, 150; 1996,88).

GOMBRICHs vier Hauptthesen in dieser Frage fiir den Theravada im besonderen und den
Buddhismus im allgemeinen sind demnach folgende. Er behauptet erstens ein Desinteresse an der
Struktur der Welt zugunsten eines Interesses an der Erlosung der Person. Die Welt ist nur in Bezug
auf Erlosung relevant. Er behauptet zweitens ein Auseinanderfallen von Person und Welt,
Mikrokosmos und Makrokosmos durch die Ablehnung des brahmanischen Rituals. Er behauptet
drittens eine strukturelle Umformung der rdumlichen Dimension der Welt nach den Prinzipien
personaler Erldsung. Er behauptet viertens, dass dies fiir die zeitliche Dimension der Welt nicht
geschehen sei, wo vielmehr die eingetretene Spaltung von Mikrokosmos und Makrokosmos weiter
bestehen bleibe.

Die erste These vom Uberwiegen des Personalen gegeniiber dem Kosmischen in der
buddhistischen Lehre ist kaum kontrovers und wird durch die darauffolgenden Thesen
differenziert. Die zweite These formuliert bereits das Problem, das sich in den weiteren Thesen
findet. Gibt es im Buddhismus tatsichlich ein Auseinanderfallen von Mikrokosmos und
Makrokosmos? Gewiss verliert das Modell der Identifikation von Person und Welt seine Kraft,
sobald die Welt in ihrer Bedeutung relativiert wird. Aber bedeutet das auch ein Auseinanderfallen,

%% siehe GoMmBRicHs Interpretation des Aggafifiasutta als Parodie brahmanischer Kosmogonien in GoMBRICH 1996,

80.-83; fiir eine Kritik dieser Deutung vgl. GETHIN 1997, 216. Siehe hierfiir auch HamiLToN 1999, 73-75.

GOMBRICH 1975a, 133.

GOMBRICH 1996, 83.

GOMBRICH 1975a, 134.

GOMBRICH 1996, 83-86 versucht u.a. anhand von Vism zu zeigen, “how literalism was responsible for creating a
cosmology.” GOMBRICH 1996, 84. GETHIN 1997, 183-217, wo ebenfalls ausfiihrlich die Verbindung von Meditation
und Kosmologie besprochen wird, geht auf diese These GomsricHs nicht ein. Vgl. auch GETHIN 1998, 112-132,
insbes. 127, wo er sich gegen eine naive Psychologisierung kosmologischer Beschreibung wehrt. Fiir eine
Untersuchung des Verhiltnisses von Meditation und Kosmologie im frithen Buddhismus und in den frithen
Upanisads siche MASEFIELD 1983, 69-93.
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1.2. Mdgliche Belege fiir eine Disjunktion personaler und kosmischer Zeit 31

eine mangelnde Verbindung zwischen Person und Welt? Die dritte These von der
Homologisierung von Welt und Erldsungsprozess im Bereich der rdumlichen Kosmographie
spricht jedenfalls gegen eine komplette Disjunktion. Auf die Thesen GoMmBRICHs zur Entwicklung
des Raumes im Rahmen von karman-Lehre, Meditationspraxis und Kosmographie in den frithen
buddhistischen Texten kann in diesem Zusammenhang nicht ausfiihrlicher eingegangen werden.
Dennoch werden, wie noch zu sehen sein wird, bei der Behandlung personaler und kosmischer
Zeit auch immer rdumliche Aspekte einflieRen. Aus der dritten These ergibt sich auBerdem auch
die Frage an die letzte, GoMmBRICHs stirkste und fiir unsere Untersuchung wichtigste These:
Weshalb sollen gerade bei der Zeit Mikrokosmos und Makrokosmos auseinanderfallen? Warum soll
nicht auch die temporale Gestalt des Kosmos nach den Prinzipien personaler Erlgsung umgebildet
worden sein? Wenn sich zeigen lieRe, dass dies sehr wohl der Fall war, kénnte nicht mehr von
einer mangelnden Verbindung zwischen personaler und kosmischer Zeit gesprochen werden.
Nicht das Auseinanderfallen zweier Diskursebenen iiber Zeit wire dann das den Buddhismus von
seinem brahmanischen Kontext unterscheidende Kriterium, sondern, wie zu zeigen sein wird,
analog zur buddhistischen Kosmographie tatsichlich eine umfassende Neudeutung des
Verhiltnisses personaler und kosmischer Zeit. Dabei wire es durchaus denkbar, dass dieses
Verhiltnis anders gefasst werden kann als mit der Unterscheidung von personaler und
kosmischer Zeit. Ziel der Untersuchung ist es, die Defizite dieser Unterscheidung zu verdeutlichen
und eine Alternative vorzuschlagen.

Die Priifung der These von dem Auseinanderfallen personaler und kosmischer Zeit soll auf
Grund des Materials zweierlei beantworten: 1. Was ist in den Texten personale und was ist
kosmische Zeit? 2. Was spricht in den Texten dafiir oder dagegen, dass personale und kosmische
Zeit auseinanderfallen? Dafiir sollen als erstes Texte zu kosmischer Zeit identifiziert und gepriift
werden, welche Rolle Person und Erlésung in ihnen spielt. Als zweites soll dann anhand von
Texten, in denen Person und Kosmos vorkommen, gepriift werden, ob sich eine Disjunktion
feststellen ldsst.

Die beiden bereits genannten Hinweise fiir ein Auseinanderfallen sind 1. dass personale Zeit
mit Erlgsung enden kann, iiberpersonale Zeit nicht, dass sie also innerhalb eines soteriologisch
ausgerichteten Weltbildes voneinander unabhingig sind (CoLLins) und 2. dass freier Wille,
insbesondere hinsichtlich Erlgsung, und die Regelhaftigkeit des kosmologischen Weltgeschehens,
welche Voraussagbarkeit ermdglicht, nicht miteinander in Konflikt stehen, sondern
unterschiedliche Diskursebenen markieren (GomBRrIcH). Beide Argumente sollen bei der Sichtung
der relevanten Stellen im Auge behalten werden.

1.2. Mogliche Belege fiir eine Disjunktion personaler und kosmischer Zeit

Als mogliche Belege einer Disjunktion von personaler Erlésung und kosmischen Prozessen
eignen sich Aussagen im Suttapitaka iiber die Dauer und die Beschaffenheit der Welt (loka) oder
des Geburtenkreislaufs (samsdra). Diese Aussagen iiber die Welt iibersteigen den zeitlichen
Horizont gewdhnlicher personaler Erfahrung, kénnen also gar nicht gemacht werden und sind
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tiberdies als nicht erlgsungsrelevant einzuschitzen. Das sind 1. Stellen, in denen explizit Aussagen
tiber die kosmische Dimension der Welt verweigert werden und 2. Stellen, in denen dagegen
solche Aussagen formuliert werden.

1.2.1. Weltanfang und Weltende

Im ersten Fall handelt sind um Aussagen, die den Anfang und das Ende der Welt betreffen. Im
Brahmajalasutta heillt es: “Es gibt, bhikkhus, samanas und Brahmanen, die, iiber das frithere Ende
(pubbanta) nachdenkend, das frithere Ende betrachtend, iiber das frithere Ende vielfach gestaltete
Lehrsdtze aufstellen aufgrund von 44 Voraussetzungen.” (ime kho te bhikkhave samanabrahmana
pubbantakappika pubbantanuditthino pubbantam drabbha anekavihitani adhivuttipadani abhivadanti
atthadasahi vatthihi, DN 1 30,3-6), sowie entsprechend beziliglich des ’spdteren Endes’.”” Diese
Ansichten werden hier exemplarisch nur beziiglich aparanta DN I 30,31-31,22 weiter erldutert,
wihrend DN I 12,29-13,17 dies fiir pubbanta tut. Zusitzlich wird auf die dem Buddha bekannte

° was nicht heillt, dass der

negative karmische Wirkung solcher Spekulationen hingewiesen,"
Buddha nicht dies alles und noch viel mehr weiR."" Als Alternative zu den Ansichten um den
Anfang und das Ende wird der dhamma genannt.'”” Abgelehnt wird hier die Spekulation tiber
grundlegende Tatbestdnde, die die Existenz des Kosmos betreffen. Was der Mensch hingegen
wissen soll, ist das, was seiner Erldsung forderlich ist. Anfang und Ende des Kosmos gehéren nicht
dazu. Hier findet sich zwar durchaus eine Trennung zwischen dem Wissen vom Kosmos und dem
von der Erlésung, aber diese Trennung betrifft nicht den Kosmos und kosmische Zeit allgemein,
sondern einzelne Gegenstdnde kosmologischer Spekulation. Die Kritik richtet sich nicht gegen ein
Wissen, das die Grenze personalen Wissens auf das Kosmische hin {ibersteigt, sondern gegen den
Stellenwert, der bestimmten Inhalten kosmischer Spekulation von konkurrierenden Schulen und
Traditionen verliehen wird.'” Dass der Buddha als Teil seines Allwissens unter anderem das
Wissen vom Anfang und Ende Kosmos besitzt, zeigt, dass es sogar durchaus einen Teil der
Hagiographie des Buddha darstellt. In seinem Erleuchtungswissen ist das Wissen um die Person
und um den Anfang und das Ende der Welt vereint. Es ist erstens nur nicht Teil des dhamma und

zweitens affiziert es nicht emotional sein Wissen um Erlésung.'*

% santi bhikkhave eke samanabrahmand aparantakappikd aparantanuditthino aparantam drabbha anekavihitdni

adhivuttipadani abhivadanti atthadasahi vatthihi, DN 1 30,24-27.

“Diese Ansichten, zu denen entsprechend gelangt [und] auf denen entsprechend beharrt wurde, werden
entsprechende Geburten, entsprechende zukiinftige Schiksale hervorrufen.” (ime ditthitthana evam-gahita evam-
paramattha evam-gatika bhavissanti eva-abhisamparaya ti, DN I 30,11-14. Fiir die Behandlung von Fragen nach
pubbanta/aparanta im Zusammenhang ihrer Einschitzung als ditthi sei auf DN I 12,29, MN 1 264,37-265,12, sowie
MN II 235,29-34 verwiesen.

tato ca uttaritaram pajanati, DN I 30,14.

Siehe hierfiir den Dialog des Buddha mit Udayin MN II 31,7-32,7, insbes. die folgende Stelle: “Aber, Udayin,
lasse das frithere Ende ruhen, lasse das andere Ende ruhen. Den dhamma werde ich dich lehren. Wenn jenes ist,
ist dieses [und] durch die Entstehung von jenem entsteht dieses; wenn jenes nicht ist, ist dieses nicht [und]
durch die Auflgsung von jenem l6st sich dieses auf.” (api c’Udayin, titthatu pubbanto titthatu aparanto. dhamman te
desessami: imasmim sati, idam hoti imass’ uppada idam upapajjati imasmim asati idam na hoti imassa nirodha imam
nirujjhati ti, MN 11 32,4-7).

So auch von GLASENAPP 1954, 506-507.

“Und wihrend er dieses weil3, hingt er nicht an diesem Wissen; und insofern er nicht anhéngt, hat er fiir sich
das Erloschen erfahren; und insofern er das Entstehen und Vergehen der Empfindungen, deren Reiz und
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Der eben erlduterten Position steht ein weiterer Lehrinhalt nahe, der sich spezifisch auf
Ursprungsspekulation bezieht: die Lehre von der Undenkbarkeit des Anfangs. Sie sieht von der
soteriologischen Relevanz der Ursprungsspekulation ab und betrifft die Frage nach einem Anfang
von Welt und Geburtenkreislauf. Die in jedem sutta des Anamataggasamyutta (SN 1I 178,1-193,8)
gleich zu Beginn nach dem nidana vorkommende Formel lautet: “Einen undenkbaren Anfang
habend (anamatagga), bhikkhus, [ist] samsdra; nicht erkannt wird das frithere Ende der
herumlaufenden und umhergehenden, durch Nichtwissen behinderten, von Durst gefesselten
Wesen.” (anamataggayam bhikkhave samsaro pubbakoti na pafifidyati avijjanivarananam sattanam
tanhasamyojananam sandhavatam samsaratam, z.B. SN II 178,8-10; siehe dafiir auch Anhang Text 1, S.
193-195). Dabei steht pubbakoti fiir den 'fritheren Rand’, das 'frithere Extrem’, das ’frithere Ende”
und im Gegensatz zu dem korrelierenden Begriff pacchimakoti.'® Der Ausdruck anamatagga*® als
Qualifizierung von samsara ldsst sich durchaus im Sinne von pubbakoti na pafifidyati*® mit SASAKI
1986 am sinnvollsten kognitiv, also nicht als etwas potentiell Existierendes sondern lediglich
potentiell Denkbares deuten.'® Tatsdchlich steht im Zentrum der Texte des Anamataggasamyutta
ebenso wie der vorangestellten Formel primér samsdra und nicht die Polemik gegen aggafifia oder
pubbanta wie etwa in DN I 12,29. Grundannahme ist, dass sich der Anfang der Welt menschlicher
Kenntnis entzieht. Die buddhistische Haltung gegeniiber Kosmogonie ist agnostisch. Es ist somit
nicht nur nicht erlésungsrelevant, sondern gar nicht moglich, ein Verhiltnis zwischen der

gegenwdrtigen Existenz des Menschen und dem Kosmos in seinem zeitlichen Anfang herzustellen.

Gefahr und die Befreiung von diesen gemiR dem Seienden erfahren hat, ist, bhikkhus, der tathagata restlos
erlost.” (tafi ca pajananam na paramasati aparamasato c’assa paccattam yeva nibbuti viditd, vedananam samudayafi ca
atthagamari ca assadafi ca adinavafi ca nissaranafi ca yathabhiutam viditva anupdada vimutto bhikkhave tathagato, DN 1
30,14-18).

koti wird in der Ubersetzung nicht von anta unterschieden. koti (vgl. pa. & skt. kita, Bergspitze’, "Gipfel’, ved.
"Horn’) wird moglicherweise in Hinblick auf das Frithere und das Spitere als Zahlbares (vgl. catuskoti)
gebraucht (das erste Ende, das zweite Ende’), weil es auf die zeitliche Struktur des samsdra mit nur je einem
’Ende’ angewendet wird. anta wird in der oben besprochenen Stelle auf loka angewendet und kann als 'Ende’
auch als numerisch undefinierter Rand der rdumlich konzipierten Welt verstanden werden, ebenso wie in
iibertragener Bedeutung als Erlésung von der Welt (vgl. lokanta, AN 11 49,14-50,21).

Vgl. CPD s.v. an-amat’agga. Die Herleitung, schon friith diskutiert (PiscHeL 175; Child 32; SN transl. CRhD 1I 18),
scheint nicht endgiiltig gekldrt. Die Tradition erldutert amataggo aviditaggo, SN-a Il 156,5-6, und schlieRt sich so
inhaltlich der skt. Form an-avara-agra (BHSD 21 s.v. anavardgra) an; z.B. anavaragro bhiksavah samsarah, Divy
C197,15, auch zitiert in Ayaranga-cunni 252,14 als anavadaggo yam bhiksavah samsaro. So findet sich auch tib.
thog ma dan tha ma med pa (“ohne Oben und Unten”). Eine Darstellung der etymologischen Diskussion sowie
eine differenzierte systematische Untersuchung dieses Ausdrucks, u.a. in Gegeniiberstellung zum Mahayana-
Begriff anadikalika, hat Sasaki 1986, 14-24 vorgelegt. Auf die jinistische Entsprechung pdsenam arahaya
purisadanienam sasae loe buie an-die anavadagge, Bhag V 9,225 (Suttagame 1 490,9), mdglicherweise eine
Ubernahme aus der buddhistischen Uberlieferung, hat BoLLEE 1974, 27, Anm. 6 hingewiesen. Vgl. in diesem
Zusammenhang auch asarikheyya als Attribut des kappa, AN II 142,15-28 (so auch Miln 232,8). SN transl. CRhD II
18 “incalculable” fiir anamatagga entspricht wohl eher asarikheyya.

SN transl. CRhD II 18 hat “earliest point”, in Anm. 3 “Or past, or former extreme.” SN-a II 156,11-13 hat: “Die
frithere Grenze, deren Anfang der erste Punkt ist, wird nicht gesehen (na passati). Die letzte Grenze wird nicht
begriffen. Nur in der Mitte (majjhe) gehen die Wesen.” (purimamariyada na dissati, yad aggena c’assa purimakoti na
pafifiayati pacchima pi tad aggen’ eva na pafifidyati, vemajjhe yeva pana satta sankamanti ti.).

“Whether agga exists in reality or not is a problem far beyond the range of the Buddhist inquiry. In contrast,
important is whether ’thinking’, the reasoning power, will succeed in finding an ultimate principle (agga) from
which all things well commence.” Sasaki 1986, 19.
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34 1 Person und Kosmos

Explizit wird nicht gesagt, weshalb der Anfang nicht denkbar ist. Die Bilder der Linge des
Geburtenkreislaufs (samsara) legen nahe, dass die Dauer des Kosmos in der Form zu lang, um ein
menschliches Wissen zuzulassen, das vor diese lange Dauer zuriickreicht. Uberzeugender ist die
Losung, dass ein solches Wissen fiir denjenigen, der den samsara nicht transzendiert hat schon rein
strukturell ausgeschlossen ist, insofern jegliche mentale Aktivitit den GesetzmiRigkeiten
unterworfen ist, die innerhalb des samsdra gelten. Unter den Bedingungen, dass das menschliche
Wissen and die Strukturen der Welt gebunden ist und nicht an ihren Anfang weil nicht an ihre
Grenze und an ein ihr Vorzeitiges zuriick reichen kann, wird deutlich, wie eng verbunden die Welt
und der Mensch im Zustand des Unerldstseins sind.

1.2.2 Kosmische Ereignisse

Dagegen stehen nun Stellen, in denen der Buddha Auskunft gibt tiber Zeitrdume, die den
personalen Zeithorizont weit iibersteigen. Das betrifft zum Beispiel den Inhalt des Aggaffiasutta.
Hier geht es, wie der Titel erldutert, um einen Weltanfang'®”, wobei es sich hierbei nicht um den

t 110

Uranfang, sondern um einen von vielen wiederholten Anfingen handelt.''® Diese Beschreibungen

fallen in die Kategorie ’kosmische Zeit’.'"!

Das Suriyasutta (AN IV 100,1-103,22)""* beschreibt das zukiinftige Erscheinen von Sieben
Sonnen fiiber lange Zeitrdume und mehrere Weltentstehungen und -untergidnge hinweg.
Beschrieben wird die damit einhergehende zerstdrerische Auswirkung auf die physische

Beschaffenheit der Welt. Dieses ist eine buddhistische Version des Weltuntergangs (pralaya).'”

199 New PTSD s.v. Skt. agrani, Akk. agranyam; vgl agninyam, DN-transl. TWRhD I, 105, Anm. 3. Fiir die Deutung

“knowledge of origins” siehe DN transl. WALSHE, 407; GOMBRICH 1988, 85. COLLINS 1993, 301 hat abweichend “what
is primary”.

D.h. “one of the recurring fresh starts of samsara”, DN transl. WaLstE, 603. Ahnlich formuliert GomBricH 1988, 85.
GOMBRICH 1996 weist dagegen, wie oben bereits angesprochen, auf die mdglicherweise satirische und
antibrahmanische Intention hin. GomBricHs Einwand ist in so fern berechtigt, als dass tatsichlich sehr wenig
fir das Aggafifasutta als urspriingliche, systematische und orthodoxe Version des buddhistischen
Weltursprungs gedeutet werden kann. Dafiir, dass die Intentionen dieses Mythos woanders als bei der
Beschreibung kosmogonischer Dogmatik liegen, spricht, dass der Ursprung, iiber den der Buddha nichts zu
lehren behauptet, auch mit dem Ausdruck aggafifia bezeichnet wird. Dieses geschieht z.B. in DN III 4,12-5,5, wo
es heilt, na hi pana me bhante bhagava aggafifiam pafifiapeti ti, DN III 4,111-112. Der Versuche von GLASENAPPs
1954, 502-503, den hier erzdhlten Mythos als reguldren Beginn eines kappas “wihrend dessen die Welt besteht”
zu deuten, ist ein Beispiel fiir den Ansatz, aus verstreuten und mdoglicherweise ganz heterogen konzipierten
Texten eine konsistente Kosmologie zu rekonstruieren. Vgl. fiir eine Diskussion dieser Stelle auch Abschnitt
2.2, S. 65, Anm. 30.

In einer standardisierten Formel heilt es dort: “Es kommt eine Zeit, Vasettha, wenn frither oder spiter, nach
einer langen Zeit, die Welt kontrahiert.” (hoti kho so Vasettha samayo yam kadaci karahaci dighassa addhuno
accayena ayam loko samvattati, DN 11l 84,26-27); vgl. z.B. im Brahmajalasutta DN I 17,18-19 sowie 24-25, im
Patikasuttanta DN III 28,22-25, ferner abgewandelt AN IV 89,4-8 und V 60,5-10. GETHIN 1997, 184, Anm. 2 hat
diese Formel als ein Stiick ’floating tradition’ bezeichnet und weist auf Parallelen im Mahavastu und in
Vasubandhus AbKB hin.

Siehe Anhang, Text 2, S. 195-198.

Auf die Funktion von pralaya beim Initiationsritus des samnyasin als auch bei der Meditation des yogi, der im
Verlauf der Beschreibung seine sinnlichen Wahrnehmungen in sich zuriickzieht hat BiARDEAU 1981
hingewiesen. Vgl. auch WESSLER 1995, 293: “Pralaya ist daher strukturell der gemeinsame Bezugspunkt zwischen
den Vorgingen am Ende des yuga und der individuellen Befreiung von Zwang der Wiedergeburten [...].”. Fiir
vergleichbare Formen frither buddhistische Meditationspraxis sieche VETTER 1988.
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Hauptgegenstinde des Verfallsprozesses sind das Weltmeer (samudda) und der Weltenberg Sineru.
Menschen oder Tiere kommen in diesen Beschreibungen tiberhaupt nicht vor.'* Pflanzen finden
Erwdhnung, aber nicht in Hinblick auf ihre Lebensdauer oder in irgendeinem zeitlichen Sinne,
sondern lediglich als Indikatoren fiir die fortschreitende Ausdorrung der Erde.'”® Auch die Gotter
finden keine Erwdhnung.''® Die Ereignisse werden vom Buddha wiedergegeben, enthalten aber
weder einen Hinweis auf den dhamma noch auf dessen Verkiindung. Insofern ist das sutta auch ein
Zeugnis fiir das tibermenschliche Wissen des Buddha um die Zukunft. Das Thema des sutta ist die
Unbestindigkeit (anicca) des scheinbar Bestdndigsten. Der illustrierte Lehrsatz lautet:
“Unbestédndig, bhikkhus, sind die Gestaltungen, haltlos sind die Gestaltungen, trostlos sind die
Gestaltungen.” (anicca bhikkhave sankhara adhuva bhikkhave sarikharda anassasika bhikkhave sarikhara,
AN 1V 100,5-6). Der Komm. in AN-a IV 50,12-15 zu dieser Stelle kennzeichnet diesen Text mit
Verweis auf Vism 414,34-417,4 explizit als Beispiel der Betrachtung von anicca, die der Buddha mit
einer Gruppe von 500 bhikkhus einiibte. Obwohl Erlésung nicht explizit thematisiert wird, ist der
pragmatische Sinn dieses Textes dennoch die Instrumentalisierung des Kosmos zur individuellen
Einsicht in die Verginglichkeit.

Eine verwandte Beschreibung findet sich im Vepullapabbatasutta (SN 11 190,21-193,8).'"” Auch
hier findet sich ein Berg als Gegenstand der Beschreibung eines Verfallsprozesses iiber eine
iberpersonale Zeitdauer hinweg, diesmal innerhalb eines einzigen kappa. Der heute als Vepulla

18 ynd unterschiedliche Namen

bekannte Berg hat iiber lange Zeit hinweg an Héhe verloren
getragen.” Die Namensidnderung steht bei dieser Beschreibung im Zusammenhang mit den
Volksgruppen, die den FuR des Berges iiber die Zeitalter hinweg besiedeln.'”” Von diesen

unterschiedlichen Volksgruppen wird die Lebenszeit (ayu), der Zeitpunkt der Geschlechtsreife der

1% Eine Verbindung zur Welt der Menschen stellen lediglich die Namen der verdunstenden Gewisser und die

verwendeten TiefenmaRe yojana, Palmenhéhe (tala-mattam) und Menschenlinge (porisam) fiir den sinkenden
Wasserstand des Weltenmeeres dar (AN 1V 101,19-102,6).

ye keci 'me bijagamabhitagama osadhitinavanappatayo te usussanti vissussanti, na bhavanti, AN IV 100,14-16.

Auch der Bezug auf Brahmaloka dient lediglich zur Illustration des AusmaRes der Zerstérung: acci vatena khitta
yava Brahmaloka pi gacchati, AN 1V 103,5.

Siehe Anhang, Text 1, S. 193-195.

Zur Bestimmung der jeweiligen GréRe des Berges wird die Zeit angegeben, die von den Menschen fiir Auf- und
Abstieg benétigt wurde (manussa... pabbatam ... arohanti ... orohanti, z.B. 191,3-4, namlich vier, 191,3, drei, 191,23
und zwei Tage, 192,7, heutzutage nur eine Stunde (muhuttena, 192,26).

Die ersten drei Abschnitte beginnen mit “Frither war dem Berg Vepulla der Name ... gegeben. (“bhiitapubbam
imassa Vepulassa pabbatassa [...] tveva samafifia udapadi, z.B. SN 11 190,28-29) und nennen jeweils einen anderen
Namen (Pacinavamsa, 190,29; Vanakaka, 191,19; Supassa, 192,4). Verwandt mit dem zitierten Text,
insbesondere an dieser Stelle, die sich auf die Namensgebung bezieht, ist das Isigilisutta. MN III 68,1-69,2
erklirt der Buddha bei Rajagaha auf dem Berg Isigili den bhikkhus, dass die umliegenden Berge (Vebhara,
Pandava, Vepulla, Gijjhakuta) frither einmal andere Namen besaRen. Nur Isigili, aufgrund eines heiligen
Ereignisses einen volksetymologischen Namen tragend, habe immer so geheiRen (imassa [...] Isigilissa pabbatassa
esd va samanfid ahosi esda pafifiatti). Im Unterschied zum Vepullasutta aber fehlt jegliche Andeutung einer
Verfallsgeschichte und klingt aniccata als Kennzeichen der Welt héchstens unthematisch mit. Ganz im
Gegenteil soll wohl gerade in der beabsichtigten Kontrastierung der Berge mit wechselnden gegeniiber dem
mit gleichbleibendem Namen so etwas wie durch den dhamma in Form der an diesem Berg erschienenen 500
paccekabuddhas garantierte Heiligkeit und Kontinuitit dargestellt werden.

Tivara, 191,1; Rohitass3, 191,20; Suppiya, 192,3), die zu jenem Zeitpunkt (tena kho pana samayena manussanam ...
tveva samaffd udapadi, z.B. 190,29-191,2.
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36 1 Person und Kosmos

Midchen und die Zeitspanne genannt, die sie fiir einen Auf- und Abstieg auf den genannten Berg
bendstigen. In diesem Beispiel ndhern sich kosmische Zeit und Zeit der Menschen stark an. Die
Dauer des Bestandes eines Berges wird parallelisiert mit der Lebenszeit von Volkern. Der
beschriebene Zeitraum reicht von Zeiten, in denen der Berg oder die Vélker noch mythische oder
imagindre Namen trugen bis in die Gegenwart, in der der wohlbekannte Berg Vepulla steht, der
mit dem realen Volk der Magadhaer assoziiert wird und die zeitliche GréRenordung der
Zeitangaben (Lebensdauer, Dauer der Bergbesteigung) denen der Welt zum gegenwirtigen
Zeitpunkt entsprechen.'”' Aber die beschriebene Zeit kann nicht als "personal’ bezeichnet werden,
da es hier tatsdchlich um die Beschreibung eines kosmischen Prozesses geht und die
Volkerschaften lediglich als Illustration eines bis zur Gegenwart verfolgten Verfallsprozesses
dienen, der um den Berg Vepulla in seiner mythischen wie gegenwirtigen Form herum
konstruiert ist. Auch hier geht es nicht um die zeitliche Wahrnehmung des Menschen, sondern um
die tibermenschliche des Buddha, dem die Beschreibung dieser Entwicklung in den Mund gelegt
wird. Ebenso wenig geht es hier um die Erlésung der Menschen, sondern lediglich um ihre
wechselnden Namen und abnehmende Lebenszeit. Menschliche Lebensdauer wird aus kosmischer
Perspektive betrachtet. Die Beschreibung ist ebenfalls ein buddhistisches Beispiel fiir die
Unbestidndigkeit des scheinbar Bestdndigen und zusitzlich ein Modell negativer Evolution, das

sich aus gemeinindischem Gedankengut herleiten ldsst.'

Hinzugefiigt wird die Formel evam anicca
sankhara [...], die sich im Suriyasutta AN IV 100,1-106,6 bei der Erzidhlung von den Sieben Sonnen
zwischen jedem Abschnitt findet.'"” Die Erwdhnung der Buddhas der Vergangenheit mitsamt ihrer
jeweiligen Schiilerpaare'™ betont den kosmischen Aspekt dieser Beschreibung. Nicht aber
kommen Einzelschicksale oder Ereignisse individueller Erlosung zu Sprache. Selbst der
gegenwirtige Buddha ist kein besonders hervorgehobener Fall, sondern bleibt ein Name und ein
Glied in einer stereotypen Abfolge. Die Buddhas erscheinen véllig unabhédngig vom Handeln des
Menschen. Rechtes Handeln und personale Erlgsung komme auf dieser Ebene kosmischer Zeit
ebenso wenig vor wie eine personale Wertung etwa der besonders kurzen Lebenszeit der
Magadhaer,'” die durchaus auch als Resultat moralischen Verfalls gedeutet wird."”® Wihrend die
Kiirze des Lebens und die Ndhe des Todes ein zentrales Motiv bei der Darstellung personaler Zeit
ist, bleibt sie hier ein Element in einen Diskurs iiber Verginglichkeit, Verkiirzung und Verfall im
allgemeinen und insbesondere in kosmischer Perspektive ohne personalen Bezug.

Beschreibungen moralischen Verfalls sind ein Topos im Suttapitaka. Ist das Aggafifiasutta eine
mythologische Illustration sittlicher Dekadenz, so finden sich andererseits auch realistischere
Gesellschaftsszenarien, bei denen ebenfalls ausgedehnte zeitliche Dimensionen eine Rolle spielen.

121 otarahi kho pana bhikkhave imassa Vepullassa pabbatassa Vepullo tveva samarifia udapadi, SN 11 192,20-21.

Siehe z.B. WESSLER 1995, 141-166.

Dies ist ein Hinweis auf die Verwandtschaft dieser beiden Texte, die textuell, strukturell und von der
Konzeption des Bildes kosmischer Dauer her eng beieinander liegen. Siehe VETTER 2000, 58.

bhagava araham sammasambuddho loke uppanno hoti ... savakayugam ahosi aggam bhaddayugam, z.B. 191,6-10,
ndmlich Kakusandha mit Vidhura/Sajiva, 191,6-9, Konagamana mit Bhiyyosa/Uttara, 191,25-28 und Kassapa
mit Tissa/Bharadvaja, 192,10-13.

Thre “Lebensdauer ist gering, ein Rest, knapp” (appakam ayupamanam parittam lahukam, 192,24), “wer lang lebt,
lebt hundert Jahre und wenig mehr” (yo ciram jivati so vassasatam appam va bhiyyo, 192,26).

Z.B. im Aggafifasutta und im Cakkavattisihanadasutta, DN III 58,1-79,5.
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1.2. Mdgliche Belege fiir eine Disjunktion personaler und kosmischer Zeit 37

Diese entsprechen eher dem, was CoLLINS mit "public time’ oder ’history’ bezeichnet. Auch diese
Beschreibungen stehen in keinem direkten Bezug zu Erlosung, haben aber in Bezug auf rechtes
Handeln eine kritische und ermahnende Funktion, insofern sie die schéddlichen Folgen verfehlten
Handelns benennen. Beispiele solcher Beschreibungen sind die des kiinftigen Verfalls des

%7 oder die einer negativen Entwicklung von Kdnigsherrschaft.'”® Diese Texte appellieren

samgha
an bhikkhus und Laien, den dhamma zu achten.'” Die Achtung oder Missachtung des dhamma
innerhalb des eigenen personalen Zeithorizonts kann also durchaus Folgen haben, die iiber dessen
Grenzen hinaus reichen. Im Unterschied zu kosmischer Zeit sind hier also personale und
tiberpersonale Zeit im Sinne von gesellschaftlicher, ’ffentlicher’, "historischer’ Zeit mittels
richtigem oder unrichtigem Handeln kausal verbunden. Das vom Buddha angekiindigte
Verschwinden des dhamma in 500 Jahren' gibt aber andererseits, dhnlich wie in den Bildern vom
Berg Vepulla, auch Verfallskonzeptionen wieder, die von einem kosmisch determinierten
Niedergang ausgehen, in dem moralischer Verfall zur kosmischen Regel wird."!

Beschrinkt man CoLLINS' These von der fehlenden Verbindung zwischen personaler und
kosmischer Zeit auf die kausale Verkniipfung von Person und Kosmos in Bezug auf Erlgsung, so
kann ihr durchaus zugestimmt werden. Die Beschreibung von Erlésung als Ereignis hat keinen
Platz in der Beschreibung des Kosmos. Es kann auch festgestellt werden, dass es in den
untersuchten Stellen keinen Beleg fiir eine Beeinflussung des kosmischen Prozesses durch
individuelle Erlosung gibt. Andererseits muss einschrinkend gesagt werden, dass die These
lediglich fiir bestimmte Beschreibungen des Kosmos zutrifft. Das schliet ndmlich nicht aus, dass
etwa in anderen Texten umgekehrt z.B. kosmische Prozesse einen Einfluss auf Erldsung haben

27 Im Timsanipata des Th finden sich die dem thera Phussa zugeschriebenen Verse 951-980; fiir eine

systematisierte Entsprechung siehe AN 111 105,33-108,17 sowie 108,18-110,8.

Cakkavattisthanadasutta, DN III 58,1-79,5; zu dessen moglicherweise apokryphem Ursprung siehe GomericH
1988, 83.

von STIETENCRON 1986, 148-149 und MICHAELs 1998, 332-333 haben darauf hingewiesen, dass die hinduistische
yuga-Lehre aufler als Verfallsgeschichte auch als “Rechtfertigung einer neuen Religionsform und einer
radikalen religidsen Wandlung” (MicHAELS 1998, 332) verstanden werden kann. Zwar findet sich das Motiv des
Verfalls als Motivation fiir die richtige religiése Haltung auch in den genannten buddhistischen Quellen, doch
findet dort sich weder ein entsprechend ausgearbeitetes kosmisches Modell noch ein konsistenter Einsatz von
Verfallsmodellen zur Begriindung einer fiir das Ende der Welt ausstehende endgiiltige Erneuerung.
Vergleichbare, wenn auch nicht theistische Tendenzen finden sich erst mit der Entwicklung von Millenarismus
und Metteya-Kult sowie im tantrischen Buddhismus im Sambhala-Mythos des Kalacakratantra. Fiir eine
systematische Untersuchung buddhistischer Verfallsgeschichte sieche NATTIER 1991. Einen wichtigen Beitrag zur
historischen Positionierung der Genese der yuga-Lehre zwischen Zeitenwende und frithen Guptas hat GonzALez-
REIMANN 2002 in seiner MBh-Studie vorgelegt (siehe auch BRONKHORST 2003, 243-244).

AN 1V 278,18-22 = Vin II 256,13-16. Siehe dazu und zu der damit verbundenen Bedeutung der garudhammas
HUSKEN 2000, 58-69.

Der géngige spdtere und heute noch stark verbreitete Topos, den z.B. GoMBRICH 1971, 284-293 wiedergibt,
Erlosung sei unter den gegenwirtig herrschenden Bedingungen gar nicht mehr méglich, stellt einen weiteren
engen Zusammenhang zwischen kosmischer Verfallsgeschichte und personaler Erlgsung her. Diese Vorstellung
verkehrt das Modell des personalen Aussteigens aus kosmischer Zeit ins Negative: Der Lauf der Welt ist nicht
mehr nur ein kosmisches, naturhaftes Kreisen, aus dem ein Ausweg gefunden werden soll, sondern er hat
zusdtzlich zum zyklischen Struktur einen Verfallsmoment gewonnen, die einen Ausweg schlechterdings
verhindert. Die negativ verstandene Welt dominiert hier iiber das Individuum und reduziert dessen
soteriologischen Handlungsspielraum auf ein Minimum bzw. auf das Erlangen einer gliicklicheren Geburt
innerhalb der Welt.
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38 1 Person und Kosmos

kénnen oder fiir Erlosung relevant sind. Bereits in den bisher untersuchten Texten ist deutlich
geworden, dass diese Prozesse Beispiele fir die Merkmale des Kosmos darstellen, die sich erstens
auf der personalen Ebene wiederfinden und moglicherweise zweitens eine praktische Funktion
haben, die mit Erlgsung verbunden ist. Damit wire es fraglich, ob personale und kosmische Zeit
tatsdchlich unterschiedlichen Diskursebenen angehdren oder ob sie nicht vielleicht argumentativ
und pragmatisch zusammenhingen. Diese Frage lisst sich erst durch eine weitere Priifung kldren.
Eine solche schwache Disjunktion, des Weiterbestehens der Welt nach personaler Erlgsung wire
aber auch ohne den Rekurs auf den Wegfall des vedischen Rituals wie seitens COLLINS (s.0. S. 27) zu
erkldaren. Die Welt ist vielmehr prinzipiell etwas, von dem durch Erlésung eine Disjunktion
hergestellt wird. Die Zeit der Welt und die Zeit der Erldsung sind in einer Soteriologie immer
zweierlei. Das heift aber nicht, dass sie nicht zusammenhingen kénnen, vielmehr die Zeit der
Welt etwas ist, was so behandelt werden muss, dass Erlésung moglich ist. Die Zeit der Welt kann
Verstrickung perpetuieren. Sie kann aber von der Person auch so genutzt werden, dass sie aus der
Welt hinaus fithrt. Das Verhiltnis zwischen personaler und kosmischer Zeit ist komplexer als eine
vollstdndige Disjunktion und hat im folgenden genauer bestimmt zu werden.

Zuletzt sei aber noch auf ein wichtiges Phdnomen im Verhiltnis personaler und kosmischer
Zeit eingegangen, das sich im Verhiltnis der Lebenszeit der Menschen zu der der Goétter
ausdriickt. Ahnlich wie bei den Menschen vergangener Zeit im Verhiltnis zu den Menschen der
Gegenwart im Vepullapabbatasutta, so herrscht auch zwischen Menschen und den verschiedenen
Klassen von Gottern eine Diskrepanz hinsichtlich der Lebensdauer (ayu). Zugespitzt wird diese
Diskrepanz im Payasisuttanta. Dort fithrt der Konig in der Debatte mit Kassapa als Argument gegen
die Lehre vom kamma das Beispiel an, dass seine verstorbenen tugendhaften Freunde ihm,
entgegen ihrer Versprechungen, aus dem Bereich der 33 Gétter noch keine Nachricht gesendet
hitten, worauf Kassapa antwortet, dass dort die Zeitrdume viel ldnger seien als auf Erden (DN II
326,12-328,2). Ein Jahrhundert fiir die Menschen ist fiir jene Gotter ein Tag und eine Nacht, 30
Nichte sind ein Monat, 12 Monate ein Jahr und 1000 Himmlische Jahre (dibbam vassasahassam) ein

Leben jener Gotter.'

Was die erwartete Benachrichtigung angeht, wiirden schon drei Tage
Aufschub der Benachrichtigung das Leben des K6nigs um ein Vielfaches tibersteigen. Die zeitliche
Schere klafft so auseinander und verhindert Synchronisation von Menschen und Géttern, von
personalem und kosmischen Handlungen. Was auf den ersten Blick eine Divergenz personaler und
kosmischer Zeit erscheint, ist jedoch durch eine strukturelle Einheit verbunden. In den diversen
Bereichen des Kosmos gelten nominell dieselben Zeiteinheiten (Tage und Nichte, Monate, Jahre),
nur ihr MaR ist verschieden. Das Leben der Gotter ist zwar lang und genussvoll und das der
Menschen kurz und leidhaft, vergédnglich ist aber beides. Dauer ist unter den Bedingungen von
Verganglichkeit relativ. Die lediglich relative Diskrepanz hat zusitzlich eine moralisch-
soteriologische Funktion. Gétter und stehen im Unterschied zu den bhikkhus fiir innerweltliches
Gliick statt auRerweltlicher Erlgsung. Beide sind jedoch in ihrer Vorbildfunktion fiir den

Menschen miteinander verbunden und nur verstindlich in ihrem Verhiltnis zu personal

132 — o~ - - - . - . . — o= . -
yam kho rajafifia manusukam vassasatam devanam tavatimsanam eso eko rattindivo. taya rattiya timsa rattiyo mdso tena

masena dvadasamdsiyo samvaccharo tena samvaccharena dibbam vassasahassam devanam  tavatimsanam
ayuppamanam, DN 11 327,8-13.
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verstandener Zeit. Personale Zeit kann als knappe und leidhafte entweder in einer kiinftigen
Geburt gottlich verlidngert, kosmisch ausgedehnt und genussvoll gestaltet oder asketisch ganz
hinter sich gelassen werden. Die Existenz als Gott ist daher lediglich eine Verldngerung der
personalen Lebenszeit ins kosmische. Erlosung erfordert eine Riickkehr zur Lebenszeit des
Menschen. Die kosmische Zeit gottlicher Lebensdauer ist insofern nicht abgeldst und
dichotomisch von der personalen Zeit getrennt, sondern vielmehr eingebaut in einen personalen
Rahmen zwischen der personalen Zeit des Menschen, die durch dessen Verdienst zur géttlichen
Lebensdauer verldngert wird, und der personalen Zeit des Menschen, die dieser wiedererlangen

muss, um erlost zu werden.

1.3. Uberschneidungen personaler und kosmischer Zeit

Aus den oben untersuchten Passagen ergibt sich fiir die These von der Dichotomie personaler
und kosmischer Zeit, dass sich an ihnen zwar eine Differenz zwischen personaler und kosmischer
Zeit ausmachen ldsst, dass es andererseits aber nur bedingt moglich ist, sie als Belege einer
vollstdndigen Disjunktion zu verstehen. In einem néchsten Schritt soll anhand anderer Passagen
gezeigt werden, dass durchaus Verbindungen zwischen personaler und kosmischer Zeit
nachgewiesen werden konnen. Es wird klar werden, dass es meist schwierig ist, eine deutliche

Trennungslinie zwischen beiden Bereichen zu ziehen.

1.3.1. Gleichnisse fiir "lange Zeit’

Ein erstes Beispiel finden wir in den Texten des Anamataggasamyutta (SN II 178,1-193,8). Bei
dieser Sammlung handelt sich um suttas, in deren Mittelpunkt in der Regel ein Gleichnis (upama)
steht, das die Dauer von samsara erldutert, bzw. die Dauer eines kappa umschreibt. Zu Beginn jedes
Textes wird die oben bereits zitierte Formel die Undenkbarkeit eines Anfangs des samsara
behauptet und dieses mit den herumlaufenden und umhergehenden Wesen (sattanam [...]
sandhdavatam samsaratam) gleichsetzt."* Hier findet sich ein erster Hinweis auf eine Verbindung
von individuellem Wesen und kosmischem Prozess, die fiir das Verstindnis von samsdra
grundlegend ist. Die Gleichnisse illustrieren eben diese Vorstellung einer Serie von Geburten, die
weiter in die Vergangenheit zuriickreicht als die menschliche Vorstellungskraft.”** Dabei bedienen

133 7 B.SN I 178,8-10.

Sutta 1, SN II 178,326, hat das Gleichnis eines Mannes, der die Griser, Stocke, Aste und Blatter (tinakatthasakha
palasam, 178,12) Jambuddipas flicht, zu einem Gebilde zusammenfiigt und beim Niederlegen eines jeden von
seiner eigenen Mutter ausgehend riickschreitend je ein matrilineares Generationsglied aufsagt (ayam me mata
tassd me mdtu ayam mata ti, 178,14). Der Kommentar dazu ist, dass die Graser, Stécke und Aste Indiens eher
aufgebraucht wiren, als dass man das Ende der Reihe der Miitter jenes Mannes erreiche (apariyadinna ca
bhikkhave tassa purisassa matu mdtaro assu, atha imasmim Jambudipe tinakatthasakhdapalasam parikkhayam
pariyadanam gaccheyya, SN 11 178,15-17). Streng analog ist sutta 2 konstruiert, die statt Jambudipa die Erde
(mahapathavi, 179,6) und statt bei den vegetalen Gegenstidnden bei je einem geformten Erdkiigelchen von der
GroRe eines Jojobakerns (kolatthimattam mattikagulikam, 179,7) riickschreitend die Reihe seiner Viter nennt, bis
die Erde aufgebraucht ist.

134
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sie sich des Konstruktionsprinzips des Auffiillens groRer Rdume durch kleinste Gegenstdnde'®

oder des Abtragens eines groRen Gegenstinde durch eine unverhiltnismiRig ineffektive
Handlung.”® Einige Gleichnisse nennen dariiber hinaus Erzeugnisse oder Bestandteile des

8 oder Muttermilch.’® Die Summe aller dieser

menschlichen Kérpers wie Knochen,”” Tranen"
Erzeugnisse einer einzigen Person {iber alle ihre Geburten hinweg wird materiell und raumlich
vorgestellt und als groRer als die Vier Weltmeere oder der Weltenberg Sineru befunden. Die
Gegenstdnde verdeutlichen neben der Korperlichkeit ebenso sehr die Dimension von Leiden und
Sterben. Im Heranziehen menschlicher Mae zur Bestimmung der Dauer des Geburtenkreislaufs
wird der Zusammenhang zwischen Person und samsara am deutlichsten. Die individuelle Person
des gegenwirtigen Lebens wird hier erweitert zu der von Geburt zu Geburt wandernden und
hypothetisch Képermaterial und Leidenserfahrung akkumulierenden Person. Die Person erfihrt
so, wenn auch nur im Rahmen des Gleichnisses und zum Zwecke der Illustration, eine kosmische
Ausdehnung. Kosmische Zeit wird als unvorstellbar lang dargestellt. Nur durch ihre personale
Priagung und Metaphorik kann sie personalisiert und fiir soteriologische Zwecke genutzt werden.
Auch wenn es sich hier um figiirliche Rede handelt, greifen die Bilder doch auf eine soteriologisch
fundamentale Vorstellung von Personalitdt zuriick, die eine Verbindung herstellt zwischen dem,
was im kosmisch verstandenen samsara wandert, und der gegenwirtigen Person, an die sich die
Heilsbotschaft des dhamma wendet. Der gesamte Motivbereich von der ’langen Zeit’ (digham
addhanam), der weiter unten (2.14, S. 143-149) noch ausfiihrlicher untersucht werden soll, griindet
auf dieser Verbindung. Eine weitere klassische Stelle, die diesen Zusammenhang noch pointierter
darstellt, ist das Rohitassasutta (AN II 47,23-59,6)."*° Dort wird dem devaputta Rohitassa vom
Buddha gesagt, dass man das Ende der Welt (lokassa antam), wo es weder Geburt, weder Altern
noch Sterben, weder Transmigrieren (cavati) noch Geborenwerden (uppajjati) gibt, zu Full
(gamanena) nicht erreichen kdnne, dass aber ohne ein Erreichen dieses Endes, das Leid kein Ende
finde. Rohitassa bestitigt die Unmdglichkeit, indem er berichtet, wie er in seinem vergangenen
Leben trotz magischer Fahigkeiten (iddhi) und {bermenschlich schneller Gewaltmirsche

135 SN I 182,15-21 bemiiht das Bild einer ehernen Stadt (@yasam nagaram, 182,16), je ein yojana (nach Dhp-a II 13,5-

12 die Entfernung, die ein Wagen mit einer Schirrung Ochsen zuriicklegen kann, d.h. etwa 7 Meilen; ausfiihrlich
zu Zeit- und RaummaRen SKILLING 1998, 149-170) in der Breite, Hohe und Linge, gefiillt mit in kleinen Hiufchen
gesammelten Senfkdrnern (sasapanam gulikabaddham, 182,17), von denen ein Mann alle hundert Jahre eines
entnimmt und so den Haufen schneller abtrigt, als dass ein kappa vergangen ist.

SN II 181,24-31 spricht von einem massiven, unzerkliifteten Berg (mahdselo pabbato, 181,25), je ein yojana in der
Breite, Linge und Hohe, den ein Mann einmal in 100 Jahren mit einem Tuch aus kasi-Stoff schldgt (kasikena
vatthena sakim sakim parimajjeyya, 181,28). Schneller (khippataram) ist der Berg abgenutzt als ein kappa
vergangen. Davon, fiigt der Buddha hinzu, sind schon mehr als hunderttausende vergangen (181,32-182,3).

SN II 185,6-186,2 duRert den Gedanken, wiirde ein Sammler (samhdrako) alle Knochen, die ein einziger Mensch
im Laufe all seiner Existenzen innerhalb des Zeitrahmens von einem kappa gehabt hat, auftheben und nicht
zerstdren (na vinaseyya), dann wire das Skelett (atthikarikalo), der Knochenhaufen (atthipufijo atthirdsi) so gro
wie der Berg Vepulla.

SN II 179,21-180,26 stellt die Frage, was groRer (bahutaram) sei, das FlieBen des Tranenstroms (assupasannam
paggharitam, 179,29) wihrend dieser langen Zeit der umhergehenden und umherlaufenden [Wesen] (yam va vo
imina dighena addhund sandhavatam samsaratam, 27-28), verbunden mit Unliebem und von Liebem getrennt
(amanapasampayogd mandapavippayoga, 28), oder der mit dem Wasser in den Vier Weltmeeren (catisu
mahasamuddesu udakanti, 30) und bestitigt ersteres.

Dasselbe Bild wie in SN 1T 179,21-180,26 findet sich fiir Muttermilch (matuthafifiam pitam, 181,1).

Parallelstellen sind das gleichnamige sutta SN I 142,10-145,11 und das Lokakamagunasutta SN IV 93,5-97-15.
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gestorben war, bevor er das Ende der Welt erreichen konnte. Die Losung zu diesem Rétsel
verkiindet der Buddha zu Abschluss des sutta: “In diesem spannenlangen, Wahrnehmung und Geist
besitzenden Leib, verkiinde ich, [ist] die Welt, die Entstehung der Welt, das Ende der Welt und der
zum Ende der Welt fiihrende Weg.” (imasmim yeva byamamatte kalebare [birm. Mss: kalevare]
safifiimhi samanake lokafl ca pafifiapemi lokasamudayari ca lokanirodhafi ca lokanirodhagaminim patipadan
ti, AN 11 48,33-35). Das Bild ist eigentlich raumlich konzipiert, schlieBt mit dem Hinweis auf Anfang
und Ende der Welt jedoch auch den zeitlichen Aspekt von Leib (kalebara), Welt (loka) und Erlésung
(lokanirodha, lokanirodhagamini) ein. Anders als die Reihen von Kdrpern in der langen Zeit des
samsdra, fokussiert dieses Bild auf den gegenwirtigen menschlichen Koérper als Bild fir
Verstrickung in die Welt und als das Betdtigungsfeld der Erlésung von ihr. Die auf Leid und
Erlosung hin betrachtete Welt wird per Verkiindung (pafifiagpemi) des Buddha in den individuellen
Leib verlegt und 'verleiblicht’ oder mit Bezug auf die im Text genannten mentalen Funktionen
(safifid@, manas) verinnerlicht. Deutlich bleibt auch hier ersten die metaphorische Qualitdt und der
Reduktionscharakter dieser Gleichsetzung. Sie ist weder wortlich zu verstehen, noch gilt in
Umkehrung der Leib als etwas Kosmisches, vielmehr ist der Kosmos im iibertragenen Sinne 'blof§
Leib’ so wie der einzige Weg aus dem Kosmos iiber den Leib fiihrt. In dieser Reduktion von
Kosmologie auf individuelle Erlésung liegt das {iberzeugendste Beispiel einer Personalisierung von
Welt. Terminologisch stellt sich das gerade anhand des Beispiels 'Leib’ die Frage, ob es im
buddhistischen Kontext Sinn macht, von Personalitdt zu sprechen."! Eine Alternative wire,
Personalitit nur als methodisches Interpretament zuzulassen, um das Fehlen eines
Personbegriffes nachzuweisen. Der dritte und hier favorisierte Weg ist, den Terminus 'Person’,
"Personalitdt’ und damit auch ’personale Zeit’ ganz zu vermeiden und sich fiir eine andere
Methode der Beschreibung zu entscheiden, die formal statt inhaltlich argumentiert.

1.3.2 Die ’Acht Falschen Zeiten’

Ein weiterer Text, der Person und Welt zeitlich in Beziehung setzt, ist das Akkhanasutta im
Atthakanipata des AN (AN IV 225,22-228,14)."** Hier werden acht Umstinde genannt, unter denen
es ungiinstig ist, geboren zu werden, die je nach Uberlieferung "Acht'®® Falschen Zeiten [oder]
Gelegenheiten, [dem] brahmacariya [gemdR] zu leben’ (atth” akkhana asamaya brahmacariyavasaya),
sowie abschlieBend der einzige giinstige Zeitpunkt dafiir. Der hier verwendete und in Abschnitt
2.9.2 (S. 100-103) ausfiihrlicher diskutierte Terminus akkhana bzw. khana, zusammen mit seiner
Entsprechung asamaya bzw. samaya spricht fiir eine temporale Bedeutung. 'Falsch’ ist eine Geburt
zu einem Zeitpunkt, zu dem kein Buddha erscheint'** oder der Mensch in irgend einer anderen

141 Fine Alternative wire, einen mdglichst schwachen Personenbegriff anzuwenden, wie er z.B. von COLLINS 1982

bei der Besprechung bildhafter Rede angesetzt wird.

Siehe Anhang, Text 5, S. 203-205.

Im Sangitisuttanta DN III 263,31-265,18 finden sich neun akkhanas bzw. asamayas im brahamacariya zu
verweilen. Die Zahl ergibt sich aus der Hinzufligung von asura-kayam uppanno hoti Vgl. auch DN III 287,11-15
mit acht akkhanas: katame attha dhamma duppativijjha. atth® akkhand asamayd brahmacariyavasaya ... ime attha
dhamma duppativijjha, DN III 287,11-15.

tathagato ca loke anuppanno hoti, 226.
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Weise verhindert ist, den dhamma zu horen bzw. richtig zu verstehen.'* Es geht also um die
Bedingungen einer Geburt als Mensch, unter denen Erlgsung moglich ist. Dargestellt wird hier,
wie viele Voraussetzungen gegeben sein miissen, damit iiberhaupt die Moglichkeit von Erlésung
besteht. Der Text konfrontiert die Vielzahl an Situationen in samsara, in denen Erlésung
ausgeschlossen ist, mit der einen Situation, in der sie moglich erscheint. Diese eine Situation ist
die des Menschen, an den sich die Texte wenden und fiir den Erlgsung in greifbarer Ndhe ist. Dabei
sind die Optionen kognitiv, rdumlich und zeitlich geordnet. Der Mensch muss den dhamma
verstehen kénnen und ihm positiv gegeniiber eingestellt sein. Rdumlich muss er sich in den
Regionen der Welt befinden, die der Lehre des Buddha zuginglich sind. Zeitlich muss seine Geburt
mit der des Buddha koordiniert sein, wobei es nicht um die Lebenszeit des Buddha gehen kann,
sondern um das aktuelle Prdsentsein seiner Lehre und den Zugang zum dhamma. Buddhas
erscheinen im Laufe der Zeit wiederholt, aber nicht fortwihrend, und auch Wesen werden iiber
die Dauer der Welt hinweg an vielen Orten und in vielen Formen wiedergeboren. Was wir hier
vorfinden, ist die zeitliche, riumliche und kognitive Hervorhebung einer individuellen positiven
Geburt vor dem Hintergrund einer Reihe unzdhliger anderer moglicher negativer Geburten
innerhalb der Gesamtmoglichkeiten, die samsdra erdffnet. Insofern handelt es sich um die
Lokalisierung eines individuellen ’Zeitfensters’ vor dem Hintergrund einer Vielzahl von
Mdglichkeiten innerhalb eines ’kosmischen’ Ablaufs. Das giinstige Zeitfenster (khana, samaya)
koordiniert jeweils personale Geburt und kosmisches Geschehen und fungiert so als Verbindung
dessen, was COLLINS und GOMBRICH als "personale’ und ’kosmische’ Zeit bezeichnen wiirden.

Diese Konstruktion ist mit dem bekannten Bild von der auf einem Auge blinden Schildkréte
(kana kacchapa) verwandt,"*® das vor dem Hintergrund der 'Langen Zeitdauer’ (digham addhanam)
von samsdra die Seltenheit einer Geburt als Mensch darstellt.'*” Auch hier wird personale Zeit und
kosmische Zeit in ein Verhdltnis gesetzt. Noch stédrker als im Text von den Acht Falschen Zeiten
schrumpft hier die Zeit der individuellen menschlichen Existenz zu einer unbedeutend kleinen

Einheit vor dem Hintergrund einer unermesslichen kosmischen Dauer. Aber mehr als um die

%5 vuggalo nirayam, tiracchdnayonim, pittivisayam, afifiataram dighayukam devanikayam, paccantimesu janapadesu

paccdjato upapanno hoti micchaditthiko viparitadassano, duppatifio jalo elamiigo ... hoti, subhdsitadubbhdsitassa attham
anfiatum, 225-226.

“Wie wenn ein Mann, bhikkhus, ein eindsiges Joch in den Ozean wirft, der Ostwind es nach Westen trégt, der
Westwind nach Osten, der Nordwind nach Siiden, der Siidwind nach Norden, mag es eine auf einem Auge
blinde Schildkréte geben, die beim Verstreichen von 100 Jahren einmal auftaucht, was meint ihr, bhikkhus,
wiirde sie ihren Hals in jenes eindsige Joch stecken? 'Wenn iiberhaupt, Ehrwiirdiger, dann zur einen oder
anderen Zeit nach dem Verstreichen einer langen Zeit.” *Schneller aber wiirde eine auf einem Auge blinde
Schildkréte den Hals in jenes eindsige Joch stecken, als, so erklére ich, fiir einen gefallenen Kindskopf das
Menschsein mithsam wiederzuerlangen ist.” (seyyatha pi puriso bhikkhave ekacchigalam yugam samudde
pakkhipeyya, tam enam puratthimo vato pacchimena samhareyya pacchimo vdto puratthimena samhareyya uttaro vato
dakkhinena samhareyya dakkhino vdto uttarena samhareyya; tatr’assa kano kacchapo; so vassasatassa accayena sakim
ummujjeyya. tam kim mafifiatha bhikkhave. api nu so kano kaccapo amukasmim ekacchiggale yuge givam paveseyyati.
yadi niina bhante kadaci karahaci dighassa addhuno accayenati. khippantaram kho sa bhikkhave kano kacchapo
amukasmim ekacchiggale yuge givam paveseyya, to dullabhataraham bhikkhave manussattam vadami sakim
vinipatagatena balena, MN 1II 169,9-22).Varianten finden sich SN V 455,23-456,26 mehr und SN V 456,27-457,16.
Vgl. Auch die Gandhari version (Allon 2007).

Varianten finden sich in SN V 455,23-456,26 mehr und in SN V 456,27-457,16 weniger abweichend. Fiir eine
Besprechung des Gleichnisses siehe NorMAN 1970-71, 331-335 sowie UPADHYE 1972-73, 323-326.

146

147



1.3. Uberschneidungen personaler und kosmischer Zeit 43

Dauer von samsara geht es auch in diesem Bild um die geringe Wahrscheinlichkeit von Erlosung.
Die lange Dauer ist lediglich die Folie, vor der die Seltenheit einer Geburt als Mensch abgebildet
wird. Die sehr geringe Wahrscheinlichkeit der Erlésung dessen, der in seinem Menschenleben den
dhamma nicht beachtete, des 'Kindskopfs’ (bala), wird ausgedriickt durch das Verhiltnis, in dem
das Ereignis der Geburt als Mensch und die Dauer des Kosmos zueinander stehen. Die Funktion
dieser beiden Texte ist es, die Geburt als verstdndigen und erlosungsfahigen Menschen in der
Gegenwart des dhamma als eine einmalige Gelegenheit darzustellen, die nicht ungenutzt
voriibergehen darf. Die Konfrontation von personaler mit kosmischer Zeit hat somit eine
appellative Funktion. Uber dieses Bild wird an Ménche und Laien appelliert, entweder diese
individuell greifbare Gelegenheit zu nutzen oder unvorstellbar lange Zeit wieder darauf warten zu

miissen. '*

1.3.3. Der Buddha als kosmische Person

Die am stdrksten ausgebildete Verbindung von personaler und kosmischer Ebene liegt in der
Figur des Buddha vor. Der Buddha wird einerseits als personales Wesen beschrieben. Der Buddha
tiberschreitet aber auf praktischer Ebene die Grenzen personalen Handelns, insofern das Ereignis
seiner Erleuchtung und die Verkiindung des dhamma von kosmischer Heilswirkung sind. Seine
Lehre ist zum Wohl der Wesen und Gétter verkiindet, und Brahma selbst verlangt die Verkiindung.
Oft sind Ereignisse mit Handlungen in der Gotterwelt verkniipft. Der Buddha ist zu
tibermenschlichen Handlungen fihig, deren kosmische Dimensionen augenfillig sind. An
mehreren Stellen wird z.B. davon gesprochen, wie sich der Buddha in kiirzester Zeit von einem Ort
zu einem anderen, insbesondere von der Menschenwelt zu einem der vielen Himmel des
Weltgebdudes bewegt.

Die Zeitdimension spielt insbesondere bei den mentalen Akten des Buddha eine Rolle. Thm
werden Wissen und Fihigkeiten zugesprochen, die ebenfalls die personalen Grenzen {ibersteigen.
Das geschieht in dreierlei Hinsicht: Erstens in Bezug auf samsara und Geburtenfolgen, zweitens in
Bezug auf von Menschen bewirkte Ereignisse in der Welt und drittens auf Ereignisse kosmischer
GroRenordnung. Ersteres ist der Fall bei der Erinnerung vergangener Geburten
(pubbenivasanussati), dem zweiten der Drei Wissen (tevijja), die der Buddha nach Durchlaufen der

148 Fin wichtiger Indikator fiir einen strukturellen Zusammenhang personaler und kosmischer Zeit, der bereits

von GOMBRICH (siehe oben S. 32, Anm. 20) angesprochen wurde, ist die Ubertragung der Merkmale (lakkhana)
des Seienden (dhamma), Leid (dukkha) und Nicht-Selbst (anatta), insbesondere aber von Unbestdndigkeit
(anicca) auf kosmische Gegenstinde. Bei den Beispielen kosmischer Meditationsbilder wie im Suriyasutta AN IV
100,1-103,22 und im Vepullasutta SN II 190,21-193,8 z.B. ist es, wie wir gesehen haben, fraglich, ob das bloRe
Fehlen eines expliziten Bezuges zwischen personaler und kosmischer Ebene bereits fiir eine Disjunktion
spricht. Die Verbindung der dargestellten kosmischen Zeitrdume mit personaler Zeitwahrnehmung liegt
vielmehr auf einer anderen, impliziten Ebene, ndmlich auf der der Présentation kosmischer Zeit als
Exemplifizierung des dhamma, insbesondere der Lehre von der Unbestédndigkeit der samkharas und der Kiirze
des Lebens. Wie das Gleichnis von den Sonnen die Verginglichkeit des Bestidndigsten beschreibt und so die
Verginglichkeit der kurzen personalen Existenz verdeutlicht, so illustriert der Namenswechsel und das
Schrumpfen des Berges und die sich reduzierende maximale Lebensdauer seiner Bewohner die Bedrohung
fortschreitender Abnutzung und Verkiirzung des Lebens. Der Zusammenhang von kosmischer und personaler
Zeit findet sich nicht wortlich im Text wieder, sondern in seiner didaktischen Funktion.
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Vier Versenkungen (jhanas) erlangt'®.

Hier wird der personale Akt der gerichteten
Aufmerksamkeit bzw. Erinnerung (sati) tiber die gegenwirtige personale Existenz hinaus auf
eigenen die vergangenen Existenzen samsdra ausgeweitet.”” In dritten der Drei Wissen erstreckt
sich das Wissen sogar auf alle Wesen tiberhaupt und ihren karmisch bedingten Geburtenwechsel.
Ein Topos ist die Frage der bhikkhus nach der kiinftigen Geburt (gati) eines Verstorbenen und die
entsprechende, oft detaillierte Antwort des Buddha.” Ein zweiter Typus iiberpersdnlichen
Wissens findet sich in Aussagen des Buddha zu kiinftigen Ereignissen, die nicht mit Wiedergeburt
zusammenhidngen, sondern sich eher auf gesellschaftliche oder politische Entwicklungen
beziehen, wie die Zukunft des samgha oder die Zukunft der Stadt Pataligama.' Einen dritten
Typus schlieRlich bilden Beschreibungen von der Zukunft oder der Vergangenheit der Welt, die
dem Buddha in den Mund gelegt werden. Darunter fallen Beschreibungen wie im Suriyasutta (AN
IV 100,1-103,22, Anhang Text 2, S. 195-198), die Zukunft betreffend. Beschreibungen der weit
zuriickliegenden Vergangenheit sind das bereits genannte Aggaffiasuttanta oder das
Vepullapabbatasutta (SN 11 191,21-193,8; Anhang Text 1, 193-195).

Am deutlichsten tritt die Nennung der Person des Buddha im Zusammenhang mit kosmischen

)'>? hervor, einem Text,

Kriften und Ereignissen im Zweiten Suriyupamasutta (SN V 442,22-443,20
in dem der Buddha mit Mond und Sonne (candimasuriya) verglichen wird. Die Welt vor dem
Erscheinen des Buddha sowie der Zweiheit von Mond und Sonne ist dunkel (andhantamam,
andhakaratimisa). Ohne Mond und Sonne gibt es keine bestimmbare zeitliche Ordnung (neva tava
rattidiva panfayanti).”* Analog gibt es ohne den Buddha kein dhamma, zergliedert in die Aktivititen
seiner Darlegung (acikkhana hoti desanda paffiapana patthapana vivaranda vibhajana uttanikammam).
Erst der Buddha und die Himmelskorper bringen Licht und jeweils Bestimmung der Zeit bzw. der
Lehrinhalte. Es handelt sich hier um lediglich gleichnishafte Rede (upama). Keinesfalls wird hier
ein tatsdchlicher kosmologischer Zusammenhang zwischen der Verkiindung des dhamma und dem
Eintreten astronomischer und zeitlicher Ordnung behauptet. Dennoch erfihrt durch den
Vergleich des Erscheinens des Buddha mit dem Erscheinen der Sonne ein personales Ereignis eine
kosmische Uberhhung. Die Verbindung zwischen Person und Kosmos ist nicht in einem kausalen
Verhiltnis, sondern in der Analogie zu finden. Das Gleichnis steht in einer vorbuddhistischen
Tradition von kosmogonischen Beschreibungen, in deren Mittelpunkt eine Gottheit oder eine

149 7 B.DN181,9-24.

CorLiNs schlidgt ausgehend von Buddhaghosa’s Lesung von pubbenivasanussatifiana im Visuddhimagga vor, dass
es sich in Bezug auf Zeit hier weniger um eine Anleitung zum Lesen (reading) als um eine zum Performieren
(doing) des Textes handelt und vergleichtdie diesem Topos angekoppelte Meditationspraxis (bewusst
anachronistisch) mit kinematographischen Wahrnehmungsformen (CoLtins 2009, 520-521).

In diesen standardisierten Situationen wird zuerst beschrieben, wie die Person entweder nach langem
Siechtum oder durch Selbstmord stirbt, worauf die bhikkhus den Buddha fragen: tassu ka gati ko abhisamparayo ti,
worauf der Buddha eine meist positive Einschitzung des Betreffenden und seiner Fortschritte auf dem
Erlosungsweg gibt, darauf die nichste Geburt in diesem oder einem anderen loka benennt und fiir danach
dessen nibbana ankiindigt. Prominente Fille sind der Tod des bhikkhu Samha DN II 91,26-93,20 oder die Frage
des bhikkhu Mahanama SN V 369,19-370,7. Generell wird die Schwere des Vergehens des Selbstmords durch das
erreichte geistige Niveau des Betroffenen und den Geisteszustand zum Zeitpunkt der Tat aufgewogen. Vgl.
auch Vin 1293,29-34; SN IV 59,22-60,1; SN IV 63,11-18.

DN I 87,19-88,2.

S. Anhang, Text 3, S. 198-199.

Vgl. die ganz dhnliche Beschreibung im Aggaffiasutta DN III 85,4-9.
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andere gottlich konzipierte, die Welt urspriinglich ordnende Kraft steht. Dazu gehért die
Unterscheidung von Tag und Nacht und anderer Zeiteinheiten als Zeichen zeitlicher
Weltordnung.' Der Text belegt ganz explizit, wie sehr der friithe Buddhismus der indischen
Tradition personaler und kosmischer Analogisierung verpflichtet bleibt.

Neben der kosmischen Dimension des Handelns und des Wissens des Buddha muss als Drittes
noch die kosmische Struktur der Folge von Buddhas genannt werden, wie sie im
Mahapadanasuttanta DN II 1,4-54,7 dokumentiert ist. Die individuelle und stark personale Figur
des historischen Buddha, auf den sich die im Suttapitaka protokollierten Lehrreden beziehen,
steht damit eine Reihe weiterer Buddhas zur Seite, die die Individualitit des personalen Buddha
relativieren und eine Typologie von kosmischer Dimension schaffen."® Diese kosmische Dehnung
der Person des Buddha liegt bereits im Wissen des Buddha von seinen vergangenen Geburten vor,
ebenso wie im Akkhanasutta (AN IV 225,22-228,14; Anhang, Text 5, S. 201-203) bei der
Bestimmung des glinstigen Zeitfensters (khana, samaya) durch das Erscheinen eines Buddhas in der
Welt.

Die Rolle der Person des Buddha stellt nicht nur die Trennung und das Auseinanderfallen von
personaler und kosmischer Zeit in Frage, sie stellt auch die Bestimmung personaler Zeit selbst vor
grolRe Probleme, denn sie sprengt den Rahmen des Personalen. Der Buddha als Person ist sowohl
in seiner Erfahrung und Erkenntnisleistung als auch in seiner Handlungsfihigkeit und
Wirkungskraft eine Gestalt von kosmischer Dimension.

15> Eine vergleichbare kosmisch ordnende Kraft findet sich bereits im Veda: “Es ordneten sich die Tage, die

Monate, es ordneten sich die Bdume, die Pflanzen, die Berge willig die beiden Welthilften, die Gewdsser dem
Indra unter, als er geboren wurde.” RV-trsl GELDNER 111 286 (dnv dha mdsa dnv id vdnany dnv ésadhir dnu pdrvatasah
/ dnv indram rédast vavasané dnv dpo ajihata jdyamanam // RV 10, 89, 13). Analog heiRt es in BAU: “Wahrlich, unter
dem Gebot des aksara, Gargi, sind die Sonne und der Mond getrennt (vi-dhrta) Stehende, unter dem Gebot des
aksara, Gargi, sind Himmel und Erde getrennt Stehende, unter dem Gebot des aksara, Gargi, stehen nimesas
(Augenblicke), muhirtas (Stunden), Tag und Nacht, Halbmonate, Monate, Jahreszeiten, das Jahr getrennt, [...]”
(etasya va aksarasya prasasane gargi saryacandramasau vidhrtau tisthatah etasya va aksarasya prasasane gargi
dyavaprthivyau vidhrte tisthatah etasya va aksarasya prasasane gargi nimesd muhurta ahoratrany ardhamasa masa
rtavah samvatsara iti [...], BAU 3, 8, 9). Schon ChU 3, 11, 1-3 steht in Zusammenhang mit der Brahma-Spekulation
die Sonne als MaR fiir die Zeit (kala) in ihrem Verhiltnis zu Brahma (vgl. so’ sav adityah, BAU 3,1,4b). Zur Sonne
explizit als Ursprung von kala siehe MaitriU 6, 14-16; insbes. 16: im Ozean kala befindet sich die zeugende
Sonne als Savitr, der candrarksagrahasamvatsaradayah erschafft; 6, 1 hat die Sonne (gleich kala) als duReres
atman; TA 1, 2 hat kala als von der Sonne ausgehenden Fluss (nadi); vgl. auch Indische Spriiche 1342.
Zunehmend in Frage gestellt wird die These, dass es sich bei diesen Uberlieferungen um spitere Entwicklungen
handelt, etwa bei GomBRrICH 1980, GoMBRICH 1986 und von SIMSON 1981. Eine wichtige Figur ist in diesem
Zusammenhang der Buddha Dipamkara. Gem4R Bhv und Mhv teilte der kiinftige Buddha Gautama diesem am
Ende des zweiten von den insgesamt drei asarkheyya kappas, die von seiner Entscheidung, Bodhisattva zu
werden bis zu seiner Erleuchtung vergehen sollten, als Asket Sumedha (Bhv I 207-209) oder Megha (Mhv I 5-6)
sein Erldsungsziel mit. Hier wird ein direkter Zusammenhang zwischen der personal greifbaren Person des
Buddha Sakyamuni und einem mythologischen Buddha der Vorzeit hergestellt. Kunsthistorisch greifbar
werden sie in der monumentalen Skulpturtradition, die in Bamiyan ihre herausragende Ausformung gefunden
hat.
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1.4. Hypothese einer Dominanz personaler tiber kosmische Zeit

Mit seiner These vom Auseinanderfallen personaler und kosmischer Zeit fithrt COLLINS einen
weiteren Gedanken ein, den er jedoch nur ansatzweise mit seiner Hauptthese in Zusammenhang
bringt: Als asketische Bewegung ist der Buddhismus individualistisch und an persénlichem Heil
interessiert.”” CoLLINS behauptet, dass die personale Ausrichtung von Erlésung einhergeht mit
einer allein auf die Person beschridnkten Beeinflussung der Zeit durch den Akt der Erldsung. Das
ist, wie wir gesehen haben, richtig, wenn wir daraus nicht auf eine véllige Abkoppelung
iberpersonaler Zeit schlieRen. Denn, auer in diesem einen Punkt des Endens personaler Zeit im
Rahmen der iiberpersonalen, liegt keine explizite Trennung zwischen personaler Zeit und
iberpersonaler Zeit vor. Im Gegenteil scheint der Rahmen, innerhalb dessen personale Erlésung
sowohl nétig als auch mdglich ist, sehr wohl iiberpersonal definiert zu sein und scheinen
personale und iiberpersonale Zeit auf Erlosung hin sogar koordiniert zu werden. Statt einer
Trennung der Diskursebenen haben wir vielmehr in einzelnen Punkten entscheidende diskursive
Verkniipfungen feststellen kdnnen. Umgekehrt kann behauptet werden, dass tiberpersonale Zeit
nur dann relevant ist, wenn sie fiir personale Erldsung eine Rolle spielt. Uberpersonale Zeit ist in
der Gestalt des samsdra das, in dessen Wirken die Person Einblick erhalten soll, wovon die Person
erlost wird und in der sich Ereignisse abspielen, die zu ihrer Erldsung beitragen. Um diese
Funktion iiberpersonaler Zeit zu erkldren, ist es nicht nur nicht hilfreich, sondern schlichtweg
irrefithrend, personale von iiberpersonaler Zeit abzutrennen. Die Auswahl der Stellen préjudiziert
diesen Schluss insofern nicht, als iiberpersonale Zeit in keinem relevanten Sinne auRer im
soteriologischen vorkommt. Selbst die Zeit der Gestirne oder der Jahreszeiten, obgleich dies
archaische Zeitmodelle sind, die weit vor die buddhistische Soteriologie zuriickreichen, kénnen,
wie im Suriyupama belegt, kann zu einer Chiffre der Heilsgeschichte werden. Es ist daher nétig zu
beschreiben, wie tiiberpersonale Zeit auf Person und Erlgsung hin ausgerichtet wird. Mit
GoMBRICH"® kann dann durchaus von einem Reduktionismus gesprochen werden, der beinhaltet,
dass kosmische Zeit auf personale reduziert wird. Dies kann geschehen, indem kosmische bzw.
gesellschaftliche Zeit entweder erstens in ihrer Beschreibung eine moralische und soteriologische
Funktion erfiillt wie die Geburtenreihe in samsdra und Beschreibungen kosmischen Verfalls, oder
zweitens die in grofen Abstinden wiederkehrende Gelegenheit personaler Erlgsung durch das
Erscheinen von Buddhas in der Welt dargestellt, oder schlieflich drittens vergleichend oder
strukturell an personale Zeit angeglichen wird in der kosmischen Uberdehnung der Person des
Buddha und seiner iiberpersonalen Wahrnehmung.

1.5 Methodische Defizite der Kategorien "personal’ und ’kosmisch’

Ist die These eines Auseinanderfallens von personaler und kosmischer Zeit tatsichlich
unhaltbar, so stellt sich als nichstes die Frage, ob denn die begriffliche Unterscheidung zwischen
personaler und kosmischer oder iiberpersonaler Zeit iiberhaupt aufrecht zu erhalten sei.

137 «gut Buddhist thought, like most Indian world-renunciatory religion, is individualist; [...] here I refer to the fact

that nonrepetitive time can only end for individuals,” CoLLINS 1992, 241.

158 GomBRICH 1993, 145 sowie 166.
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Die Unterscheidung bietet sich sicherlich gerade fiir weltentsagende religiose Traditionen an,
die gekennzeichnet sind durch die Differenz von erlésungsfahigem Individuum und Welt als dem,
von dem Erldsung angestrebt wird. Daraus ergibt sich aber auch ein erstes Problem, das darin
besteht, diese Differenz von vornherein mit der verwendeten Terminologie festzuschreiben, ohne
Alternativen priifen zu kénnen. Es nimmt eine Konzeption des Individuums an und stellt diesem
eine Konzeption der Welt gegeniiber. Beide Begriffe, an denen sich diese Unterscheidung
orientiert, sind jedoch vom buddhistischen Standpunkt aus problematisch. Die Person, an der sich
"personale’ Zeit festmachen lieRe, wird auf ihre karmisch wirksamen Bestandteile, namentlich die
fiinf khandhas, also psycho-physische, sich permanent wandelnde Einheiten reduziert. Die Lehre
vom Nicht-Selbst (anatta) ist eine der wichtigsten Konsequenzen aus dieser Haltung. Die Person
hat selbst kein mit sich identisches und bestindiges Substrat, auf das "personale’ Zeit griinden
konnte. Sie bietet auch keine begriffliche Basis, die sich der Welt oder dem Kosmos
gegentiiberstellen lieRe. Die Probleme, auf die der Versuch einer Abgrenzung personaler von
kosmischer Zeit stoRt, hat mit dem Problem der Bestimmung des buddhistischen Personenbegriffs
zu tun. Einerseits wird 'Person’ durch die Analyse seiner Bestandteile bestimmt, andererseits
erfahrt sie durch die transpersonalen Ziige der Wiedergeburtslehre eine Ausweitung und
schlieRlich in der Person des Buddha einen Uberstieg ins Ubermenschliche. Ahnlich verhilt es sich
mit Welt oder Kosmos. Auch diese sind keine einheitlichen Begriffe, die der buddhistischen Lehre
immanent wiren und die sich einer 'Person’ gegeniiberstellen lieRen. Das liegt zum einen an der
Pluralitdt von Welt (loka) und deren uneinheitlichen Beschreibung in den Texten. Zum anderen
werden Fragen zu Welt als solcher als nicht erlgsungsrelevant zuriickgewiesen und miissen
dennoch vorliegende kosmologische Beschreibungen in ihrer jeweiligen Funktion bestimmt
werden. Die Verwendung dieser beiden Begriffe zur Unterscheidung von Zeitformen ist also nur
im Gegensatz zu dem moglich, was die Texte zu Person und Welt explizit sagen. Begriffe auf Texte
anzuwenden, die sich diesen inhaltlich widersetzen, ist kaum erfolgversprechend.

Gewichtiger noch aber sind die Konsequenzen, die sich fiir das oben betrachteten Material
ergeben. Neben der Tatsache, dass es nicht mdéglich ist, prinzipiell eine Trennung zwischen
personaler und iiberpersonaler Zeit zu behaupten, ergibt sich dariiber hinaus die Schwierigkeit,
auch bei der Behandlung temporaler Phinomene tiberhaupt klar zwischen Personalem und
Uberpersonalem zu unterscheiden. Das liegt auch an der mangelnden begrifflichen
Unterscheidung in den Texten selbst. Falls die Hypothese einer Personalisierung kosmischer Zeit
zutrifft, also jegliche tiberpersonale Zeit moglicherweise Teil eines erweiterten Begriffs personaler
Zeit ist, verlieren die Kategorien personal und iiberpersonal ihren Nutzen, weil es keine
iberpersonale Zeit mehr gdbe und dann hdchstens innerhalb der personalisierten Zeit zu
unterscheiden wire.

Statt auf inhaltliche Unterscheidungen zu setzen, die sich so in den Texten nicht wiederfinden,
sich nicht fiir Unterscheidungen eignen oder selbst Gegenstand von Interpretation und Analyse
sein miissen, ist es erfolgversprechender, temporale Beschreibung ausgehend vom sprachlichen
Befund aufgrund formaler Kriterien zu analysieren. Es besteht so die Moglichkeit, das Verhiltnis
von Erlosung und Zeit zu kliren, ohne auf problematische Begriffe wie Person’ und 'Welt’
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zuriickgreifen zu miissen. Im ndchsten Abschnitt der vorliegenden Untersuchung sollen
zeithaltige Ausdriicke und Formen anhand der Kontexte, in denen sie auftauchen, sprachlich und
formal bestimmt werden. Von der formalen Beschreibung ganz spezifischer zeitlicher Formen aus
kann dann gefragt werden, wofiir solche temporalen Beschreibungen notwendig sind und welchen
soteriologischen Zweck sie erfiillen. Darauf aufbauend soll dann im dritten Abschnitt eine
Alternative zum Modell von Person und Kosmos vorgeschlagen werden.



2 Zeitausdriicke und Zeitformen

Im letzten Kapitel war untersucht worden, an welchen Stellen im Sinne von COLLINS und GOMBRICH
personal und kosmisch gefasste Zeit strukturell zusammenhédngen bzw. eine Personalisierung
kosmischer Zeit festzustellen ist. In diesem Kapitel soll untersucht werden, inwiefern sich die
vorgeschlagene Deutung anhand von Pali-Lexemen und ihren Kontexten belegen ldsst. Es soll
gefragt werden, inwiefern die untersuchten sprachliche Formen tatsdchlich personale oder
kosmische Zeit benennen und ob sie eine Dominanz einer personalen Ausrichtung nachzuweisen
helfen. Dartiber hinaus sollen sie aber in erster Linie in ihrer Vielzahl und Unterschiedlichkeit die
Schematik der Gegeniiberstellung personal/kosmisch in eine Vielzahl von Zeitformen
aufzubrechen helfen. So wie im vorausgegangenen Kapitel die These vom Auseinanderfallen
personaler und kosmischer Zeit anhand von einzelnen ausgewéhlten Lehrinhalten (Weltanfang
und -ende, die ’lange Zeit’ des samsara, die ’Acht Falschen Zeiten’, die Person des Buddha) kritisiert
wurde, so sollen in diesem Kapitel Ausdriicke dargestellt werden, die Zeit in ihren verschiedenen
Formen bezeichnen und gezeigt werden, dass sich die Unterscheidung personaler Zeit und
kosmischer Zeit methodisch nur unzureichend auf das Material anwenden lédsst. Das Aufbrechen
dieser beiden Kategorien und das Auffichern einer Vielzahl von Zeitformen soll sowohl das im
ersten Kapitel Behauptete ausfiihrlich belegen als auch den Vorschlag eines alternativen Modells
vorbereiten, das nicht die unzureichenden Kategorien von Person und Kosmos zu Grunde legt,
sondern die einzelnen Zeitformen in ihrem formalen Charakter.

Die in diesem Kapitel sollen Pali-Lexeme sowohl auf ihre kontextuelle Bedeutung und auf ihren
jeweiligen soteriologischen Gehalt hin untersucht werden. Die Ausdriicke sind Bezeichnungen fiir
Zeitabschnitte, fiir Zeitpunkte oder fiir ’Zeit’ in einem spezifischen, jeweils niher zu
bestimmenden Sinne. Es handelt sich aber in einem generellen Sinne um Ausdriicke, die in ihrer
Bedeutung eine je eigenen Bezug auf Zeit enthalten, also um im weiteren so bezeichnete
"zeithaltige Ausdriicke” oder "Zeitausdriicke’.” Sie benennen unterschiedliche Formen, die zeitlich
bestimmt sind. lhre Interpretation schlieRt auch Ubersetzungsvorschlige mit ein.'®® Die

unterschiedlichen Bedeutungen dieser Ausdriicke werden im folgenden 'Zeitformen’ genannt.'

1% Fiir die Termini "zeithaltig’ und 'Zeitausdruck’ siehe FRANKEL 1960, 1-3 und THEUNISSEN 2000, 4-5. Der Terminus

"Zeitbegriff’ wiirde bereits eine Konzeptualisierung voraussetzen, die sich in den Texten moglicherweise gerade
erst herausbildet (BARR 1961, 43).

Zu den Problemen von Ubersetzung und Begriffsbildung in der Buddhismusforschung allgemein und im
Theravada im besonderen siehe SMART 1981, 444-449 und FREIBERGER 1997, 137-152.

Diese Unterscheidung von "Zeitausdruck’ und "Zeitform’ dhnelt der von TrEDE 1992, 8-12 zwischen Wort (mot)
und Vorstellung (notion) in ihrer Untersuchung des altgr. xaipdg THEUNISSEN 2000, 1-2 zieht in seiner
Untersuchung frithgriechischer Dichtung und der Polymorphie der in ihr vorkommenden temporalen
Ausdriicke fiir die Signifikate der einzelnen "Zeitausdriicke’ die Bezeichnung "Zeiten’ vor: “Die Signifikate dieser
Ausdriicke mag man Zeitformen nennen. Angemessener ist wohl, sie einfachhin als Zeiten zu bezeichnen. Sind
sie doch [...] keine bloR akzidentiellen Besonderungen einer Zeit iiberhaupt, unter deren Begriff sie sich restlos
subsumieren lieBen.” In der vorliegenden Untersuchung soll in diesem Sinne niemals von "der Zeit” im Singular
die Rede sein, sondern, dem ersten, neutraleren Vorschlag Theunissens folgend, von ’'Zeitformen’. Die
Zuriickhaltung gegeniiber der Verwendung von 'Zeiten’ ist lediglich dem Zweifel geschuldet, ob Theunissen’s
Lesung der frithgriechischen Situation auch fiir die die stidasiatische buddhistische Literatur vor etwa dem 6.
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Die Reihenfolge, in der die Zeitausdriicke behandelt werden, ist folgende: Am Anfang stehen
Lexeme, die konkrete Zeitabschnitte bezeichnen und als kosmologische oder alltdgliche,
natiirliche oder konventionelle Zeiteinheiten fungieren (z.B. kappa, masa, ratti oder acchard in den
Abschnitten 2.1-2.8). Begonnen wird mit diesen, weil sie definitorisch leichter zu fassen und
weitgehend kontextunabhingig zu deuten sind. Die Reihe schreitet dabei von Ausdriicken, die
langere Dauer bezeichnen, zu solchen vor, die geringere zeitliche Ausdehnung konnotieren. Mit
den Ausdriicken fiir sehr kurze Dauer (z.B. Abschnitte 2.9 khana) erfolgt ein Wechsel zu einer
neuen Reihe von Zeitformen, ndmlich solchen, bei denen der Schwerpunkt nicht mehr auf dem
Zeitabschnitt oder der Zeiteinheit in ihrer Dauer liegt, sondern auf dem Zusammenhang von Zeit
und Ereignis oder Handlung (z.B. khana, samaya oder kala in Abschnitten 2.9-2.13). Dieses sind
Zeitformen, die in engem Verhdltnis zu einem bestimmten Ereignis oder einer bestimmten
Handlung, ihren Bedingungen oder ihren Folgen stehen. SchlieRlich werden Zeitformen
behandelt, deren Bedeutung durch die Perspektive der Person gepragt ist, die sie zeitlich
wahrnimmt und sich selbst so zeitlich positioniert (z.B. addhan und peripher pure/paccha,
ajja/samparajika in Abschnitt 2.14). Sie zeichnen sich durch Perspektivitit und Relativitét aus. Das
entworfene Spektrum reicht also von sozusagen ’objektiven’, ’absoluten’ Zeitformen am Anfang
bis zu ’subjektiven’, 'relativen’, ’'perspektivischen’ Zeitformen am Ende. Dazwischen liegen
Zeitformen, in denen Elemente der beiden Kategorien ineinander greifen. Die Ausdriicke und
Zeitformen sollen zuerst in ihrem jeweiligen Kontext erklirt und bestimmt werden. Eine
mogliche, hier nur skizzierte Kategorisierung der Zeitformen nach ihrer Funktion, die sich aus
ihrer Deutung ergibt und anhand der Einzelfille ausgefiihrt wird, soll dabei helfen, die einzelnen
Zeitformen genauer zu bestimmen. Beides zusammen soll eine Grundlage liefern fiir die
Beantwortung der Fragen nach dem Verhiltnis von Mensch und Welt in Hinblick auf Zeit und
Erlésung und nach einem moglicherweise besser geeigneten Modell fiir dieses Verhiltnis.

2.1 kappa

kappa ist in einem allgemeineren Sinne ein sehr langer, festgelegter Zeitraum, der als
Zeiteinheit fiir die Dauer der Welt, also in kosmologischen Kontexten verwendet wird.'** Es ist,
zusammen mit den damit gebildeten Komposita, die grote verwendete Zeiteinheit.'® Sie stellt

Jh. n. Chr. angemessen sei. Von "Zeitformen’ statt von ’Zeiten’ zu sprechen, ist legitim, solange sie nicht als
Ableitungen verstanden werden und nicht ein dahinter stehender einheitlicher Zeitbegriff suggeriert wird. Das
"Formierte’, ‘Gebildete’, die von Fall zu Fall unterschiedliche Konstitution der einzelnen ’Zeit’ durch das, was
jeweils zeitlich geschieht, ist, wie weiter unten (siehe Abschnitte 2.10-2.13) diskutiert werden soll, fiir die
untersuchten buddhistischen Zeitformen charakteristisch. Das spricht fiir die Verwendung eines Begriffs, in
dem die Form mindestens ebenso wichtig ist wie der temporale Gehalt.

NPED hat s.v. die Definition “a cycle of the world’s evolution and devolution”, aber auch “one stage of a cycle”.
Die Ubersetzung mit engl. 'aeon’ (altgriech. aichv; siche zB. s.v. NPED) wiirde einen genaueren Vergleich
altgriechischer und altindischer Kosmologie erfordern. Andererseits greift sie auf durchaus vorliegende
Analogien zuriick, wie zum Beispiel die Ndhe zu "Leben’ (sieche WiLamowiTz, Herakles 11, 363-365) und Lebenszeit
(ayu). MN transl. WALSHE 1987, 246 fasst kappa unter Berufung auf DN-a als “century” auf. SCHMITHAUSEN 1969,
59-61 und VETTER 1995, 217, sprechen von “Weltperiode”. Vgl. BHSD s.v. kalpavasesam.

Von kappa unterschieden wird ein mahakappa, das sich aus vier asarikheyyakappas oder Unzdhlbare [Abschnitte]
eines kappa (asarikheyyani kappassa), ndmlich [Prozess der] Kontraktion (samvatta-), [Zustand des]
Kontrahiertseins (samvattatthdyi-), [Prozess der] Expansion (vivatta-) und [Zustand des] Expandiertseins eines
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eine nicht erfahrbare, sondern nur spekulativ benennbare Dauer dar. Die Linge eines kappa wird
in Bildern und arithmetischen Beispielen dargestellt. Diese Darstellungen haben in der Regel
weniger die Funktion, eine kohédrente und systematische Kosmologie zu entwerfen, als die Dauer
der Geburtenfolge im samsara und dessen Unvorstellbarkeit zu illustrieren. Wichtigstes Beispiel
sind die in Abschnitt 1 bereits besprochenen Gleichnisse (upamd) des Anamataggasamyutta des
SN.'* Das dominierende Element dabei ist die Vorstellung von Unmessbarkeit (asamkheyya) der
Dauer des kappa, dessen Abschnitte, der [Prozess der] Kontraktion (samvattati), der [Zustand des]
Kontrahiertseins (samvatto), der [Prozess der] Expansion (vivattati) und der [Zustand des]
Expandiertseins (vivatto) jeweils unbestimmbar lang dauern.'®® Ebenso unbestimmbar ist die
Anzahl vergangener kappas.'® Die Standardfrage des bhikkhu lautet dort “Wie lang, Ehrwiirdiger,
ist ein kappa?” (kimva digho nu kho bhante kappo ti, z.B. SN 1I 181,19). Die Antwort des Buddha auf
diese Frage lautet: “Lang, bhikkhu, ist ein kappa, nicht leicht zu messen dadurch, dass man sagt:
"Soundsoviele Jahre, soundsoviele Jahrhunderte, soundsoviele Jahrtausende, soundsoviele

 r»

Jahrhunderttausende’.” (digho kho bhikkhu kappo, so na sukaro sarnkhatum, ettakani vassani iti va
ettakani vassasatani iti va ettakani vassasahassani iti va vassasata sahassani iti va ti, z.B. 181,20-22).'¢”
Darauf fragt der bhikkhu, ob es mdglich sei, es mittels eines Gleichnisses zu tun, was der Buddha
bejaht (z.B. SN II 181,23-24)."® kappa als Dauer von samsdra und als MaR der moglichen

Wiedergeburten eines Menschen gilt unabhingig von individueller Erlosung. Lediglich die

kappa (vivattatthayi-kappa zusammen setzt (yada bhikkhave kappo samvattati tam na sukaram sarikhdatum ettakani
vassani ti va ettakani vassasatani ti va ettakani vassasahassani ti va ettakani vassatasahassani ti va. yada bhikkave kappo
samvatto titthati tam na sukaram ... vassatasahassani ti va. yada bhikkhave kappo vivattati tam no sukaram ... pe ...
vassatasahassani ti vda. yada bhikkave kappo vivatto tam na sukaram sankhdatum ettakani vassani ti va ettakani
vassasatani ti va ettakani vassasahassani ti va ettakani vassatasahassani ti va. imani kho bhikkhave cattari kappassa
asarikheyyant ti, AN 11 142,16-28. Die Vierheit wird oft abgekiirzt zu samvatta-vivatta, z.B. DN I 14,25-28 und III
109,16-20). Sn 517a hat kevalakappani [...] kevalani zur Bezeichnung eines einzelnen von vielen kappas. Laut DN-a
1162,10-11 ist ein kappa prinzipiell ein mahakappa.

SN I 178,1-193,24.

Belegt ist die Lehre der 'Vier Unzdhlbaren [Abschnitte]’ eines kappa (cattar’ imani [...] kappassa asarikheyyani, AN
11 142,15), von deren Linge gesagt wird, sie “ldsst sich nicht einfach berechnen in soundsovielen Jahren oder in
soundsovielen Jahrhunderten oder in soundsovielen Jahrtausenden oder in soundsovielen Hunderttausenden
von Jahren.” (tam na sukaram sankhatum ettani vassani ti va ettakani vassasatani ti va ettakani vassasahassani ti vaa
ettakani vassasatasahassani ti va, AN 11 142,17-19)

Im Unterschied zur Zeitform des kalpa in den Puranas, das in 1000 (oder abweichend 994 bzw. 1008) caturyugas
aufzuteilen ist, bleibt kappa zahlenmiRig unbestimmt. Fiir die numerische Beschreibung der puranischen kalpa-
Spekulation und ihren Abweichungen siehe FRAUWALLNER 1953, 113-115 sowie CHURCH 1970, 144. Eine Ubersicht
tiber die ZeitmaRe und Anmerkungen zum Forschungsstand finden sich bei MicHAELS 1998, 330-332.

Die Unzdhlbarkeit einer Reihe von Jahren findet sich auch im Kontext von suttas zu Zeitausdriicken wie cattari
thanani (AN 11 118,14-120,22 und 187,7-190,19) und cattaro kala (AN II 140,8-31).

Zu dieser Gruppe zihlen die suttas 5, SN 1I 181,14-182,5 (das Gleichnis eines groRen Berges, der durch die
Schldge mit einem Seidentuch alle 100 Jahre vor Ablauf eines kappa abgewetzt ist) und 6, SN II 182,6-27 (das
Gleichnis einer mit Senfkérnern gefiillten Stadt, die bei der Entnahme eines Senfkorns alle 100 Jahre schneller
geleert ist als ein kappa dauert). Eine weitere, dhnliche Gruppe, zu der sutta 7, SN II 182,2-183,21 (das
Zahlenspiel, dass es so viele kappas gibt wie Asketen, die tiglich 100 000 kappas erinnern, in ihrem 100-jahrigen
Leben erinnern) sowie sutta 8, SN II 183,14-184,23 (das Gleichnis, dass mehr kappas vergangen sind, als es
Sandkérner zwischen Quelle und Miindung der Ganga gibt) gehdren, wandelt nur die Frage hier mehrerer
bhikkhus geringfiigig ab: “Wie viele kappas, Ehrwiirdiger, sind verstrichen, sind vergangen?” (kimva bahuka nu
kho bhante kappa abbhatita atikkantati, z.B. 183,3-4). Sutta 10, SN II 185,6-186,2 behauptet, der Knochenhaufen
der vergangenen Geburten eines Menschen wihrend eines kappa sei hoher als Berg Vepulla (SN 1T 185,10-13).
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individuelle Wiedergeburtenreihe findet mit dem individuellen Erlangen von Erldsung ein
vorzeitiges Ende.'” Durch die Bilder fiir die Dauer des samsara zieht sich konsequent die
Vorstellung von Kérper, Leben und Fortpflanzung, was fiir eine vitalistische Konzeption des kappa
spricht.””® Schwer aus den zitierten Stellen zu isolieren, aber ein Zeichen fiir den Zusammenhang
von individuellem Leben und dem samsara als Prozess kosmischer Dimension, ist die Verbindung
zwischen kappa'’* und ’Lebenskraft’, 'Lebensspanne’ (ayu). Positiv gewendet wire ein kappa die
groRtmdogliche Dauer entsprechend groRtméglicher Lebenskraft und Macht."”” Kanonisch ist das
Kompositum dyukappa fiir "‘Lebensspanne’ nur einmal, in Ja belegt.'”>. Dennoch kann in der Stelle so
Ananda kappam va tittheyya kappavasesam va, AN IV 309,7 in Uberseinstimmung mit dem
Kommentar'’* kappa nicht anders denn als ’volles Menschenalter’ gelesen werden."”” Diese
Verwendung ldsst den Schluss zu, dass kappa allgemein fiir die langstmdogliche einem Geschaffenen
zugewiesene Existenzdauer stehen kann, ob Mensch oder Welt."” In diesem ZeitmalR treffen sich
sprachlich Lebenszeit und Weltzeit. In der Verwendung von kappa als MaR fiir samsara und loka
kann aber auf das Substrat einer Vorstellung vom Kosmos als Lebewesen lediglich geschlossen
werden. In dieser Analogisierung liegt dennoch zweifellos zweierlei: ein Rest vorbuddhistischer
Weltspekulation und eine Neudeutung dieser Weltspekulation im buddhistischen Sinne, in dem

1177

kappa als MaR einer kosmologischen und soteriologischen Konzeption 'langer Zeit’"”’ zur negativen

Zeitform wird, von der Erlésung sich absetzt und die zum Streben nach Erlésung motiviert.

169 “(jber unzihlige kappas hindurch sind die mit einem Kérper Versehenen gekommen, / Fiir jene ist dies die

endgiiltige, die letzte Ansammlung [samussaya]. / Im samsara von Geburt und Sterben gibt es nun kein
Wiederwerden (punabbhava).” (asamkheyyesu kappesu sakkayadhigata ahum / tesam ayam pacchimako carimo 'yam
samussayo / jatimaranasamsaro n’atthi dani punabbhavo ’ti // Th 202).

Eine weitere Analogie von Welt und Lebewesen ist das oben (Abschnitt 1.3.1, S. 47-48) bereits besprochene Bild
der Welt als 'spannenlanger Leib’ (byamamatte kalebare [...] lokam, AN 1I 48,33-34).

PED definiert s.v. kappa unter "applied meaning’ allgemein als “a 'fixed’ time, time with ref. to individual and
cosmic life”, ohne eine Belegstelle anzufiihren. PED verweist auf die ritualspezifische Verwendung von skt.
kalpa, bzw. klrp, ‘'machen, bereiten, stellen’.

Bez. der Anwendung der Einheit kappa (dort: kapa) auf den Anspruch auf Dauer politischer Herrschaft fiir die
Nachkommen von A$oka Maurya in Felsenedikt IV,F und V,E vgl. BLocH 1950, 100 und 102.

sabbe p’ ime buddhagaravena sagarava buddhatejena tajjita mayi dyukappam pi akathetva, Ja 1 119,30-31;
postkanonisch findet es sich Miln 141,11, DN-a 1 103,17 und AN-a IV 149,8-10.

ettha kappam ti ayukappam; tasmim tasmim kale yam manussanam dyuppamanam, tam paripunnam karonto tittheyya,
AN-a 149,8-10.

Siehe auch AN transl. NYANATILOKA IV 168, Anm. 122.

kappa wire hier dhnlich wie altgriech. a1v ein Ausdruck fiir die Vorstellung von ’langem Leben’. Eine
weiterfilhrende und an anderem, jeweils spezifischen Material zu priifende Frage wire, wie in der
Gegeniiberstellung von kappa und ayu das Verhiltnis der Bedeutungsaspekte 'Lebenszeit’, 'Lebenskraft’ und
"Leben’ zu bestimmen ist. Bei aller angebrachten Vorsicht, die bei einem Vergleich von dyu und aicyv nétig ist,
leuchtet ein Lésungsvorschlag ein, den THEUNISSEN 2000 29-30 fiir aiv bei Homer macht: “Der durchgehende
Sinn ist offenkundig Leben. Dann kann ’Lebenszeit’ nur eine abgeleitete Bedeutung sein. Zudem ist diese
Bedeutung durch Lebenskraft vermittelt. So wie Homer das Leben selbst von der Lebenskraft her begreift, so
versteht er unter der Lebenszeit die Kraft in ihrer Entfaltung. Mithin ist in Lebenszeit Kraft bei ihm immer
schon vorausgesetzt.”

Siehe dafiir die Diskussion von digham addhdnam in Abschnitt 2.14.2; S. 143-148.
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2.2 samvacchara, vassa und sama

178, das "Jahr’, spielt in den untersuchten Texten als Zeitform eine untergeordnete

samvacchara
Rolle. Genauso verhilt es sich mit dem Pendant vassa.'”” samvacchara steht tendenziell im Singular,
als ’ein Jahr’, als Abstraktum oder als MaReinheit. vassa dient dagegen generell zur Bezeichnung
einer gruppierten Anzahl von Jahren, etwa ’Jahrhundert’ (vassasata)'®, aber auch ’eine Menge
Jahre’ (pugani vassani)."™ Auf einen weiteren, selteneren und wegen der hdufigen Verwechslung
mit sama, 'gleich’ gelegentlich iibersehenen Ausdruck fiir Jahr’, samd, hat NoRMAN 1992, 215-217
hingewiesen.'®

AN 1I 74,28-75,32, wo das Handeln von Kénigen entgegen dem dhamma zur Konfusion der
Planetenbewegungen und folglich der Zeiteinheiten fiihrt, findet sich eine Reihe von ZeitmaRen,
an deren Beginn Mond und Sonne (candamasuriya, AN 1I 74,35) und an deren Ende samvacchara im

t.'"® Hier ist das Jahr als Zeiteinheit das gréRte MaR in einer

Kompositum mit utu- (Jahreszeit) steh
zeitlichen Ordnung, die von den kosmischen Rhythmen der Himmelskérper Mond und Sonne und
in einem zweiten Schritt von den Mondhdusern und Sternen (nakkhattani tarakariipani, AN 11 75,2)
abhidngt und als Resultat am Ende der Reihen steht. UnregelméaRigkeiten im Lauf von Sonne und
Mond fithren vermittelt {iber die anderen Himmelskdrper und Zeiteinheiten letztendlich zu einem
unregelmiRigen Verlauf des Jahres. Handeln gemdR dem dhamma garantiert dagegen ein
regelmiRig ablaufendes Jahr. Hier finden wir die in den Brahmanas entwickelte Vorstellung
wieder, dass das (insbesondere durch den Koénig) ordnungsgemaf durchgefiihrte Ritual in seiner
Identifikation mit Prajapati als dem Jahr dessen Sukzessivitdt und Vollstindigkeit produziert.'**

Der Konig und dessen richtiges und gerechtes Handeln als Garant kosmischer Ordnung ist ein

178
Skt. samvatsara.

Seine Grundbedeutung (skt. varsa) ist Regen’, im Pali meistens 'Regenzeit’ und wird metonymisch fiir Jahr’
gebraucht. In der Bedeutung 'Regenzeit’ besteht eine enge Verbindung zum Begriff utu (Jahreszeit).

Sn 589a sowie 804b; vgl. auch fiir die maximale Lebensdauer der gegenwirtigen Menschen vassasatam appam va
bhiyyo, AN 1V 138,5 oder vassasatayuko vassasatajivi vassasatam gantva, SN I 144,4-5. Dariiber hinaus ist auch die
Form "Jahrzehnt’ (vassadasa, Ja IV 396,25) belegt.

Sn 1073b; ferner auch vassapigani, Ja V1 532,25.

Z.B. in Apposition mit -satam in Dhp 106a, was Dhp-a folgendermaRen paraphrasiert: yo yajetha satam saman ti yo
vassasatam mdse mdse sahassam pariccajanto lokiyamahdjanassa danam dadeyya, Dhp-a 11 231,9-10. Auch in Mhv II
30, wozu Mhv-t 137,25 samvacchard hat. KEWA und EWAia verweisen s.v. sima- auf die Bedeutung 'Halbjahr’,
‘Jahreszeit’ und 'Sommer’, was auf eine dhnlich metonymische Entwicklung wie vassa deutet.

visamam masaddhamasesu parivattantesu visamam utusamvacchard parivattanti visamam utusamvaccharesu visamam
vata vayanti visamam aparijasa, AN 11 75,5-8.

Von GonpA 1984 ist die Verwendung des Jahres (samvatsara) in der Theologie von Prajapati beschrieben
worden. Die Gétter und der opfernde Mensch ’betreten’ (pravisati), 'gewinnen’ (jayati) und 'werden’ das Jahr
(Gonpa 1984, 45-49), indem sie sich selber und die Bestandteile des Opfers mit den Teilen des Jahres, den
Jahreszeiten, den Monaten, den Tagen und Néchten identifizieren (54-61). Dabei stellen Zahlenkombinationen,
Divisionen, Multiplikationen und Additionen einen elementaren Vorgang der Identifikation dar (Gonpba 1984,
18-26; 50-53). Das Jahr wird begriffen als gottliche Person, nidmlich Prajapati, Agni Vai§vanara oder
verschiedene andere personal konzipierte Gotter in einem (Gonpa 1984, 34-41) oder als Weltall (ime lokah,
sarvam). Dies alles wird durch das Opfer geleistet und resultiert in der Fixierung der zeitlichen Ordnung des
Jahres wie in der Unsterblichkeit des Opfernden. Negativ wird fiir denjenigen, der diese rituellen Aktivitdten
nicht oder fehlerhaft betreibt, das Jahr zum Hindernis und fithrt zum Tod (Gonpa 1984, 12-15). AuRerhalb des
Jahres ist Dunkelheit (andham tamas), die charakteristisch ist fiir den Zustand vor der Entstehung der Welt
(GoNDA 1984, 14).
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54 2 Zeitausdriicke und Zeitformen

vorbuddhistisches Modell, dass hier mit in die Texte aufgenommen ist und von den Rezensoren
zumindest nicht als inakzeptabel angesehen worden sein muss.'® Eindeutig ist es ein Modell, das
personales Handeln und kosmische Ordnung miteinander verschrankt und nicht von den
Vorstellungen der Brahmanas abweicht. Hier liegt keine Umdeutung, sondern eine Ubernahme
vor. Diese Stelle beschrinkt sich jedoch auf die Deutung von Kénigtum und steht in keinem
Verhiltnis zur Soteriologie. Der dhamma des Konigs ist hier eindeutig nicht identisch mit dem vom
Buddha gelehrten dhamma. Unabhingig davon werden als die interne Ursache fiir die Ordnung der
Zeitabschnitte die Himmelskdrper benannt. Nach der Reihe im Suriyupamasutta (SN V 442,22
443,20)"*° gibt es die Zeiteinteilungen tiberhaupt nur aufgrund des Lichtes von Mond und Sonne."”
Analog dazu ist eine Stelle im Aggafnfiasutta.'® Die Wiederholung und Konsistenz dieses Modells in
den untersuchten Texten spricht dafiir, hierin das kosmologische Modell zu sehen, auf dessen
Boden die frithe buddhistische Uberlieferung steht.' Dennoch deutet die Endposition des Jahres
in der Reihe der Zeitausdriicke vor dem Paar ’Frau und Mann’ auf einen besonderen Stellenwert
und wire eine weitere mdogliche Parallele zu Motiven von Schopfung und Fruchtbarkeit in der
brahmanischen Jahrestheologie."

samvacchara und vassa kommen sonst hiufig in Reihen vor, in denen es um Lebenszeit geht. Im
Payasisuttanta z.B., wo an der oben (1.2.2, S. 44) bereits besprochenen Stelle DN II 326,12-328,2 die

185 7um sogenannten ’Akkretismus’ am Beispiel des singh. Buddhismus siehe GomBRicH 1971, 49.

Siehe Anhang, Text 3, S. 198-199.

yava kivafica bhikkhave candimasuriyd loke nupajjanti neva tava mahato alokassa patubhavo hoti mahato obhdsassa
andhantamam tada hoti andhakaratimisa neva tava rattidiva pafifiayanti na mdasaddhamasa pafifidyanti na
utusamvacchara pafifiayanti, SN 'V 442,24-26.

“Alles war ein Wasser geworden zu jener Zeit, Vasettha, war ein Dunkel, ein erblindend machendes Dunkel.
Nicht Mond oder Sonne waren auszumachen, nicht Sternbilder oder Sterne, nicht Nacht oder Tag, nicht
Monate oder Halbmonate, nicht Jahreszeiten oder Jahre, nicht Frauen von Méinnern. Wesen wurden lediglich
als Wesen aufgefasst.” (ekodakibhiitam kho pana Vasettha tena samayena hoti andhakaro andhakaratimisa. na
candimasuriya pafifidyanti na nakkhattani tarakartpani pafifiagyanti na rattindiva paffdyanti na mdsaddhamasa
pafifidyanti na utusamvacchara pafifidyanti na itthipumd pafifidyanti. sattd satta tveva sarikhyam gacchati, DN III 85,4-
9). Hier iiberrascht der Abschluss der Reihe gepaarter Zeiteinheiten durch das Paar Mann/Frau. Es steht im
Zusammenhang mit der darauf folgenden Erwihnung der Wesen (sattd), die so wenig natiirlich unterschieden
sind wie der Lauf der natiirlichen Zeit. Trennung und Unterscheidung, ob zeitlicher oder geschlechtlicher Art,
wird als Kennzeichen der natiirlichen Ordnung der vollstindig entwickelten Welt angesehen. Kosmische
Zeiteinheiten und individuelle Lebewesen stehen hier in einem engen Zusammenhang. Im Text folgt darauf die
Entstehung der Zeiteinheiten und die Entwicklung der Welt: sayampabhdya antarahitdya candimasuriya patur
ahamsu. candimasuriyesu patubhiitesu nakkhattani tarakartpani patur ahamsu. nakkhattesu tarakartipesu patubhiitesu
rattindiva pafifiayimsu. rattindivesu pafifidyamanesu mdsaddhamasa pafifiayimsu. masaddhamdsesu pafifidyamanesu
utusamvacchara pafifiayimsu. ettavata kho Vasettha ayam loko puna vivatto hoti, DN 111 86,3-10.

Von GOMBRICH 1975a und GETHIN 1997, 183-217 ist der Status dieser kosmologischen Beschreibungen diskutiert
worden. GOMBRICH ist zuzustimmen, als es den Texten nicht darum geht, eine kanonische Kosmologie zu
entwerfen, vielmehr Versatzstiicke kosmologischen Hintergrundwissens im Sinne des dhamma zu
instrumentalisieren.

Das Konstruktionsprinzip der Reihe von Zeitformen selbst ist eine Form, die sich in den Brahmanas mit der
Bezeichnung yathapirvam (entsprechend dem Vorausgegangenen’) findet. Dabei ist das Ziel von Produktivitdt
und Fruchtbarkeit (prajananam) ein integrales Merkmal dieser Reihen (Gonpa 1984,78). Das Element der
Identifikation fehlt jedoch erwartungsgemiR in den oben untersuchten Texten, in denen es um kausale,
kosmogonische Reihen geht und lediglich die Aufteilung von groRen Einheiten in kleinere eine Parallele
darstellt, nicht aber dessen Korrelat, ndmlich das rituelle, homogenisierende Vervollstindigen des Ganzen. Fiir
diese Form der Identifikation sei insbes. auf GonpA 1984,54-61 und fiir den theoretischen Hintergrund auf
MICHAELS 1998, 275-277 und 365-374 verwiesen.
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2.2 samvacchara, vassa und sama 55

Diskrepanz von ZeitmaRen im Bereich der Menschen und im Bereich bestimmter Gotter eine Rolle
spielt, ist es die grote Zeiteinheit."" Systematischer geht es in AN IV 252,13-254,16 um insgesamt
sechs Gruppen von Gottern, deren Lebensdauer und entsprechende Zeiteinheiten nach
zunehmender Dauer gestaffelt sind."

Solche Staffelungen finden sich auch bei der Beschreibung der menschlichen Lebensdauer und
ihrer Gliederung in Einzelabschnitte, wie im Arakasutta (AN IV 138,24-139,24; siche Anhang, Text
4, S. 199-202). Auch hier findet sich eine Ndhe zur Vorstellung von Lebensdauer (ayu)."”
Ausgegangen wird von der Lebensdauer von “100 Jahren oder wenig mehr” (vassasatam appam va
bhiyyo, 138,25), worauf in absteigender Reihenfolge aufgezidhlt wird, wie viele Jahre, Jahreszeiten,

Monate usw. diese Frist lang ist."”*

vassa kommt aber auch bei absteigenden Reihen vor, die eine
fir eine bestimmte meditative oder asketische Aktivitdt vorgeschriebene Zeit immer weiter
reduzieren. Zum Abschluss des Satipatthanasuttanta wird fiir die vorgeschriebene Dauer des
Ausiibens von satipatthana, um den Status des anagamin (Nicht-Zuriickkehrenden) zu erlangen, von
sieben Jahren ausgegangen'” und die Dauer dann immer weiter reduziert. Hierbei handelt es sich
um einen rhetorischen Topos, um die Effektivitit der Ubung zu betonen.

samvacchara benennt also erstens das Jahr als einen von den Gestirnen bestimmten zeitlichen
Prozess und zweitens das Jahr als MaReinheit der Lebensdauer von Gottern und Menschen. In
beiden Fillen bildet es in Verbindung mit der weiteren, noch zu behandelnden Einheit utu die
groRtmogliche Einheit, die sich wiederum aus den ebenfalls noch zu behandelnden Einheiten
masaddhamasa und rattindiva zusammensetzt. Der umfassende Charakter der Zeitform samvacchara
ist nur ein schwaches Abbild der Vorstellung von Totalitdt, die samvatsara in der vedischen
Ritualistik auszeichnet. Dennoch sind Spuren eine Verbindung zwischen dieser groRten
menschlich erfahrbaren Zeiteinheit auszumachen, welche zeigen, dass die Klammer der personal
erfahrbaren Zeit und der zeitlichen Ordnung der Welt nicht ganz verloren gegangen ist.
Menschliches Handeln wird auch hier noch auf das iibermenschliche Jahr und seine Bestandteile
hin gedacht. Was fehlt, ist der machtverheifende, Unsterblichkeit versprechende Ubergriff auf die
Zeit der Welt, die dank des Rituals™® ’betreten’, ’‘gewonnen’ und mit den Namen der Gottern
herbeigerufen und realisiert werden kann. Das in kappas gemessene samsara iibersteigt das Jahr bei
weitem und minimiert die soteriologische Bedeutung jeglicher Handlung im Rahmen von
samvacchara.

191 yam kho rajafifia manusukam vassasatam devanam tavatimsanam eso eko rattindivo. tayd rattiyd timsa rattiyo mdso tena
masena dvadasamdsiyo samvaccharo tena samvaccharena dibbam vassasahassam devanam tavatimsanam
ayuppamanam, DN 11 327,8-13

yani bhikkhave manusakani pafifidsa vassani catummahdrajikanam devanam eso eko rattindivo taya rattiya timsa rattiyo
maso tena masena dvadasa masiyo samvaccharo tena samvaccharena dibbani pafica vassasatani catummaharajikanam
devanam ayuppamanam, AN 1I 252,13-17.

Explizit in der Wendung vassasatdyuko vassasatajivi vassasatam gantvd, SN 1 144,4-5.

Auch hier wird vassa fiir die konkrete Dauer (in TURNOURs Ms von AN-a sowie in den AN-Mss von MORRIS utu-)
und samvacchara (139,22) fiir die MaReinheit allgemein verwendet.

yo hi koci bhikkhave ime cattaro satipatthane evam bhaveyya sattavassani, DN II 314,21-22.

Siehe Abschnitt 2.2, S. 64, Anmerkung 26.
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56 2 Zeitausdriicke und Zeitformen

2.3 utu

utu'”’ findet sich in seiner temporalen Form in zwei Funktionen. Die erste ist die von
‘Jahreszeit” als sich zyklisch wiederholende Zeiteinheit. In dieser Form bezeichnet der Ausdruck
eine Zeitspanne, die kiirzer als ein Jahr ist und dieses zu konstituieren hilft. In dieser Funktion
kommt utu in den bereits genannten Reihen vornehmlich in Komposita vor. Das Jahr setzt sich aus

%9 Jahreszeiten zusammen. Sie sind feste Zeiten, die naturgemif das

drei'® bzw. sechs
landwirtschaftliche als auch das monastische Jahr bestimmen.?®

Die zweite Funktion ist die der Jahreszeit als zyklisch wiederkehrende Zeit, in der etwas nach
einer bestimmten GesetzmiRigkeit” regelmdRig und wiederholt geschieht. Anders als
samvacchara oder masa und addhamdsa ist es eine Zeitform, die nicht bloR durch ihre Dauer oder
ihren Ablauf bestimmt ist, sondern durch das, was in ihr geschieht. In dieser Funktion ist utu nicht
nur eine bloRe Zeiteinheit, sondern fillt in die Gruppe jener Zeitformen, die durch Ereignisse oder
Handlungen qualifiziert werden. Gemeint ist nicht nur die konkrete Jahreszeit, sondern eine
klimatische Situation allgemein zusammen mit den jeweils vorherrschenden klimatischen, an
Wetterwechsel, Witterung und insbesondere an Temperatur gekniipften Bedingungen.*” In dieser
Funktion lédsst sich die Bedeutung von utu auch von der saisonal verstandenen Jahreszeit zu der
‘naturgesetzlichen Zeit fiir’ welches Ereignis auch immer erweitern, die vom klimatischen Ereignis
selbst nicht zu trennen ist.”” utu als die Zeit des zyklischen Reifens findet sich hiufig in
Gleichnissen aus dem landwirtschaftlichen Bereich, wie etwa die Entwicklung der Friichte gemdf
der Jahreszeit (utuparinamin).”®* Die menschliche Entsprechung findet sich in der Verwendung von

197 skt. rtu.

Warme (gimha, skt. grisma), regnerische (vassa, skt. varsa) und kalte Jahreszeit (hemanta, skt. himanta), AN IV
138,26-28. Postkanonisch ist die Reihe z.B. Pv-a 135,24 belegt. DN-a 868,21 definiert utu als cattaro mdsa tayo uti
samvaccharo. Die Bezeichnung der Jahreszeiten finden sich auch oft im Kompositum mit -mdsa.

In Verbindung mit den nakkhattas kommt sie lediglich Ja V 330,1-2 und VI 524,7-8 vor.

Insbesondere die regnerische Jahreszeit (vassa) ist wegen der Einstellung der Wandertitigkeit der bhikkhus ein
wichtiger Einschnitt, dessen Beginn zu beachten gilt: dve 'ma bhikkhave vassipandyika. katame dve. purimika ca
pacchimika. ime kho bhikkhave dve vassipandyikd ti, AN 1 51,29-32. Siehe auch Vin I 253,3-24 und Ja II 332,26.
Verwandt ist der BHS-Ausdruck varsopandyikd, Divy C18,13 und C489,14 (Divy C wird zitiert nach Folio und
Zeilenzihlung).

In dieser Bedeutung tritt der in ved. Texten noch deutliche Sinn von rtu als Ableitung von rta stirker hervor.

So ist sukha utu addhaniya, Th 529 ’die fiir die Reise angenehme Jahreszeit’, der Frithling wie in pathamavasanto
sukho utu, Thi 371 (vgl. natyati-$itam natyati-usnam rtusukham adhvaniyam tam bhagavantam, Mvu III 93,19). Der
bhikkhu soll seine Robe pflegen unter anderem, “um die Unbill des Klimas der Jahreszeit abzuwehren zur
Freude an der Zuriickgezogenheit” (yavadeva utuparissayavinodanam patisallanaramattham, MN 1 10,16-17).
Allgemeiner muss utu in Th 930 verstanden werden: papakanafi ca dhammanam kilesanafi ca yo utu. Th-transl.
CRHD 332, die in der Fulnote Probleme mit den Versen einrdumt, iibersetzt “corrupt age”. Gemeint ist
wahrscheinlich wortlicher ’die allgemeine widrige Wetterlage’ im tibertragenen Sinne und in Wiederaufnahme
von sitavataparittanam hirikopinachddanam aus Th 922. In der Komposition mit -kala markiert es sogar alle
Jahreszeiten, ausgenommen der Regenzeit, die giinstige Zeit des Jahres also, in der der samgha sich nicht
zuriickziehen muss: afifiataro bhikkhu utukalam eko vasi, Vin 1 299,9. Belegt ist auch die Kompositumsbildung mit
samaya: utusampupphite dhume ti utusamaye phupphite dhume, Ja VI 519,7 nach der birm. (Be) und thai. (Se)
Edition, wo die singh. (Ce) und die européische (Ee) Ausgabe utukalasamaye haben.

Auch stédrker eingeschrinkte und konkretere Bedeutungen leiten sich von utu als richtige Zeit im naturhaften
Bedeutungsspektrum ab. Nah bei Jahreszeit findet sich, wie oben schon gesehen, die Bedeutung 'Wetter’ etwa
im Kompositum "Wetterwechsel’: utuparinamajani pi kho [...] ekaccani vedayitani uppajjanti, SN IV 230,30.

tassa kho tam bhikkhave kassakassa gahapatissa n* atthi sa iddhi va anubhavo va ajj‘ eva me dhafifiani jayantu sv* eva
gabbhiniyo hontu uttaras’ eva paccanti ti. atha kho bhikkhave hoti so samayo yam tassa kassakassa gahapatissa tani
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1.2 Allgemeinere zeitliche GesetzmiRigkeit mag auch die

utu zur Bezeichnung der weiblichen Rege
Konnotation bei der Wendung ut’-uddhata®®® ('durch die [Unbill der] Jahreszeiten beschadigt’*”)
sein. utu ist aber auch die fiir das regelmiRig zu vollziehende Opfer vorgeschriebene Zeit.**® In

% utu besitzt somit ein Bedeutungsspektrum,

diesen Bedeutungen steht utu der Zeitform kala nahe.
das es schwierig macht, den Ausdruck in den Kategorien personal/kosmisch zu fassen, ist es doch
eine Zeitform, die naturgesetzlich vorgegeben ist und dennoch ein integrales Element personaler
Konventionen und Erfahrungen darstellt. Ahnlich wie die im folgenden untersuchten Ausdriicke
ist utu eine Zeitform, in der personale Zeit mit kosmischer synchronisiert wird, sich der Mensch

gewissen vorgegebenen Rhythmen unterwirft.

2.4 masa und addhamasa

?1% der Halbmonat, konstituieren als regelhafte, zyklische, rein

madsa, der Monat, und addhamadsa
rechnerische Zeiteinheiten das Jahr.'' In den bereits genannten Reihen sind sie als Kompositum
oder nach utusamvacchara belegt. Der Monat hat als Zeitform ein noch weniger ausgeprigtes Profil
als samvacchara und utu. In Bezug auf Lehrinhalte ist die Zeitform bedeutungslos. Im Unterschied

zu utu wird die Verbindung zu den nakkhattas in den Texten kaum hergestellt.”” Auch die

dhafifiani utuparinamini jayanti pi gabbhini pi honti paccanti pi, AN 1 240,3-8. Fiir eine Definition von rtuviparinama

siehe Sravakabhiimi 475,12-16, zitiert nach von RospATT 1995, 232.
205 Besonders Texte, die den Verfall brahmanischer Reinheitsgebote zum Inhalt haben, verwenden utu in
diesem Sinne: afifiatra tamha samaya utuveramanim pati / antara methunam dhammam nassu gacchanti brahmana. //
Sn 291. Formen mit der Bildung utuni entsprechen skt. rtumati, sollten hier statt durch 'menstruieren’ mit SLAJE
1995, 107-108 ’'sich in der fruchtbaren Periode befinden’ iibersetzt werden (vgl. pubbe sudam bhikkhave
brahmana brahmanim utunim yeva gacchanti no anutunim, AN III 221,20-21). AuRerdem findet sich auRerhalb der
hier untersuchten Literatur in den Ja die Bedeutung "Wirme’ und zwar solcher, die physiologische Prozesse
unterhilt, also "Kérperwirme’ (insbesondere gemiRigte Temperatur: dve udakadhara [...] bodhisattassa ca matu
c’assa sarire utum gahdapesum, Ja 1 53,7). Die Wendung sariram utum ganhapeti, Ja 111 527,28 "to cause the body to
take season’ (PED s.v. utu) durch Kiihlen, Schlafen oder Waschen (DN-a I 252,1-2) verweist vermutlich auf
therapeutische Praxis. Fiir Verbindungen zu ved. Fertilitdtsmotiven siehe SLAJE 1995, 107-108.
anujanami bhikkhave ahatanam dussanam ahatakappanam digunam sanghatim [..] ut'uddhatanam dussanam
catugunam sanghatim, Vin 1 290,11-14.
Ppp. ud-hanati oder ud-harati.
“Nicht ... das Ausrufen von mantras oder das Durchfiihren von Opfern zur gesetzmiRigen Zeit / reinigen einen
Sterblichen, der nicht den Zweifel hinter sich gelassen hat.” (na..mantahuti yaffiamutipasevana / sodhenti
maccam avitinnakamkham. // Sn 249).
Fiir die astronomische Bestimmung des Verhiltnisses von kala und Jahreszeit (rtu) im Jinismus siehe LisHk &
SHARMA 1977, 33-44.
In den europdischen Editionen durchgingig addha-; skt. ardhamdsa.
tena masena dvadasamdsiyo [= masiko] samvaccharo, DN 1I 327,11, Thre Verwendung finden masa und addhamasa
auch beim bereits zitierten Aufbrechen der maximalen menschlichen Lebensdauer in kleinere Einheiten: mdsa
pi sankhata addhamasa pi sankhata, AN IV 139,20.
Die Reihe der 12 Monate (Citta, Vesakha, Jettha, Asdlha, Savana, Potthapada, Assayuja, Kattika, Magasira,
Phussa, Magha, Phagguna) steht in engem Zusammenhang mit den 27 (oder nach Nidd I 28) nakkhattas
(Mondhiusern), von denen sie ihre Namen erhalten.
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58 2 Zeitausdriicke und Zeitformen

Verbindung zwischen addhamasa und pakkha,*” der Bezeichnung fiir die Hélfte des lunaren
Monats, wird nicht gekntipft.*"*

Die Einheiten Monat und Halbmonat werden vergeben fiir das Messen der Dauer und
Hiufigkeit asketischer und insbesondere monastischer Aktivitdten gebraucht. Dabei ist addhamasa
der hdufiger belegte Ausdruck. Im oben unter vassa bereits zitierten Schluss des
Satipatthanasuttanta heiflt es nach einer absteigenden Reihe, dass statt sieben Jahren Ubung ein
einziger Halbmonat ausreiche.””® Bei der Beschreibung verschiedener asketischer Praktiken, die
wahren Asketen oder Brahmanen fernliegen (so araka va samarfia araka va brahmafifia, DN 1 167,18-
19), im Kassapasihanadasutta wird das Fasten von einer Mahlzeit pro Tag, alle zwei Tage oder alle
sieben bis hin zu einer jeden Halbmonat genannt.””® Aufgrund der mangelnden inhaltlichen,
insbesondere soteriologischen Bedeutung der Monatseinheit kann die Diskussion dieser Zeitform
kaum etwas zur Klarung der diskutierten Frage beitragen.

2.5 diva und ratti

In den genannten Reihen kommen die Zeitausdriicke diva, 'Tag’, und ratti,”"’ ’Nacht’,
gewohnlich als néchst kleinere Einheit nach addhamdsa, entweder getrennt in der Reihenfolge ratti
... diva®® oder im Kompositum divaratti oder rattindiva®® vor, meistens im Akkusativ zeitlicher
Dauer.”® diva (auch als divasa oder aha) und ratti (auch als ratta) bezeichnen das naturkosmische,
menschlich erfahrene Ereignis von Tag und Nacht sowie die Dauer eines Tages und einer Nacht als
Zeiteinheit.”' Andererseits stellen sie gemeinsam, stirker aber noch jeder einzeln und am
starksten vielleicht, aufgrund ihrer besonderen Wertung ratti (siche Abschnitt 2.5.2; S. 78-84) eine
’Erlebniseinheit’ dar, die personal konnotiert ist und etwas ganz anderes als Zeitumfang bedeutet.

13 skt, paksa.

pakkha wird nicht wie masa und addhamdsa als Zeiteinheit verwendet, sondern nur zur Bestimmung der
kalendarisch wichtigen Tage wie Uposatha. Spit und selten ist die Definition von pakkha als addhamasa-mattam
in Th-a 269,6. Belegt ist aber die Rechung der acht Tage vor und nach dem Vollmond: “zwischen den acht
[Tagen]” (antaratthaka, AN 1 136,31). Der Kommentar zu MN 1 79,24-27 erklirt: “Das achttigige Intervall
zwischen [dem Vollmond im] Magha und Phagguna [=Februar/Mirz].”

titthantu bhikkhave addhamaso, DN 1I 315,4. Vgl. auch addhamdsam dhariyamandnam gandho tesam na chijjati, Ja IV
536,9; addhamasena Jetuttaranagaram patto, Ja V1 574,3.

iti evaripam addhamasikam pi pariyayabhattabojananuyogam anuyutto viharati, DN I 166,15-16. Analog nennt MN I
238,26-29 namentlich die Asketen Nanda Vaccha, Kisa Sankicca und Makkhali Gosala. Auch MN 1 342,36-343,3,
wo ein puggalo attantapo attaparitapananuyogam-anuyutto (342,222-223) beschrieben wird. Th 283 hat
abweichend den ldngeren Zeitraum bhufijanto masikam bhattam.

Skt. ratri, aber auch ratri (laut KEWA belegt seit dem AV). EWAia vermutet hinter dem Epitheton zu ndkt- oder
ksdp- ein Ableitung von rd-tr-i- ’still machende, beruhigende’.

So im AN-Ms von Morris und in der thai. Fassung. Die PTS-Ed. AN IV 139,23 hat ratti gefolgt von rattindiva.

Die PTS-Edition hat SN V 442,26 rattidiva, die thai. Mss rattindiva.

Fiir eine systematische Untersuchung der temporalen Funktion des Akkusativs im Altindischen siche BHATTA
1991-1992, 115-124.

Im weiteren wird immer von dem Tag und von der Nacht die Rede sein und nicht vom 'Tag’, welcher Tag und
Nacht (also 24 Stunden) umfasst, Ausdrucksweise, die in der Diskussion zwischen FLEET 1916 und KEITH 1916a
und 1916b zu Missverstindnissen gefiihrt hat.
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Beide Aspekte, Naturhaftigkeit und Erlebnischarakter, gehéren zusammen und sollen auf die Frage
nach der Neuinterpretation von Kosmischem und Personalem beriicksichtigt werden.?*

diva und ratti werden kaum in ihrem Verhiltnis zu einander beschrieben. Als Paar sind sie vom
Lauf des Mondes und der Sonne abhingig. Diese Abhingigkeit ist im oben (Abschnitt 1.3.3; S. 52)
besprochenen Suriyupamasutta 2 (SN V 442,22-443,20)*” belegt, wo die kosmologischen
Dimensionen der Zeiteinheiten zur Sprache kommen und Tag und Nacht durch das Licht von
Sonne und Mond entstehen.?” Zu bemerken ist, dass sie die Zeiteinheiten sind, aus denen sich
Monat und Halbmonat sowie Jahreszeit und Jahr zusammensetzen. Tag und Nacht sind in diesem
Sinne®” die kosmologisch grundlegenden Zeiteinheiten.?*®

In ihrer Funktion als Zeiteinheiten sind Tag und Nacht, wie im weiteren zu sehen ist, kaum von
dem zu trennen, was in ithnen geschieht oder getan wird und was sie markieren. So ist es wichtig,
insbesondere fiir den Laien, dass man bestimmte Tétigkeiten am Tag und andere in der Nacht
vollzieht und dieses nicht vertauscht: “Wer gewohnheitsmiRig am Tage schlift, / Die Nacht als
[Zeit] des Aufstehens ansieht, / Stindig berauscht [und] betrunken [ist], / Der ist nicht geeignet,
ein Haus zu fithren. / °Zu kalt’, "Zu heif’, *Zu spét’, so rufen sie. / Sich der Arbeit entledigend, /
Gehen die Gewinne an den Menschen voriiber.” (na diva suppandsilena / rattinutthanadassina /
niccam mattena sondena / sakka avasitum gharam. / atisitam atiunham / atisayam, idam ahu, / iti
vissatthakammanto, / atthd accenti manave. / DN III 185,7-14).*’ Eine dhnliche Stelle findet sich im
Bhayabheravasutta, wo irrige Ansichten (ditthis) anderer samanas und Brahmanen beschrieben
werden: “Es gibt bestimmte samanas und Brahmanen, die denken 'Tag’, wenn Nacht ist, und

denken 'Nacht’, wenn Tag ist; das nenne ich ein Verharren im Irrtum jener samanas und

22 7ur Interpretation des homerischen Tages (fjuep®v) schreibt Theunissen 2000, 26: “Kennzeichnend fiir die

epische Urzeit des Tages ist gerade, daR sie beides ist: eine durch den Wechsel von Tag und Nacht vorgegebene
Natureinheit und eine davon unabhéngige Erlebniseinheit, deren Umfang sich nach der Bedeutsamkeit eines
Geschehens bemift.”

Siehe Anhang, Text 3; S. 198-199.

Hier besteht ein deutlicher Unterschied etwa zu der Lehre im Jaiminiyabrahmana, wo Tag und Nacht
kosmographische und kosmogonische Bedeutung zukommt: “JB 2, 113 [208,2{f] werden den drei Weltbereichen
und den vier Himmelrichtungen noch Tag und Nacht hinzugefiigt, die die zeitliche Ausdehnung der Welt
beschreiben. [...] Tag und Nacht lassen das, was war, und das was sein wird, entstehen [...], von ihnen ist die
Welt umgeben:” Kraus 1986, 27. Im BAU finden sich dhnliche Ansichten: “Wahrlich, unter dem Gebot des
Unzerstdrbaren, Gargi, sind die Sonne und der Mond getrennt (vi-dhrta) Stehende, unter dem Gebot des
Unzerstdrbaren, Gargi, sind Himmel und Erde getrennt Stehende, unter dem Gebot des Unzerstérbaren, Gargi,
stehen nimesas (Augenblicke), muhiirtas (Stunden), Tag und Nacht, Halbmonate, Monate, Jahreszeiten, das Jahr
getrennt.” \etasya va aksarasya prasasane gargi siryacandramasau vidhrtau tisthatah etasya va aksarasya prasasane
gargi dyavaprthivyau vidhrte tisthatah etasya va aksarasya prasasane gargi nimesa muhurtd ahoratrany ardhamasa
mdsd rtavah samvatsara iti, BAU 3, 8, 9). Fiir eine Diskussion vergleichbarer Parallelen in RV und $B siche Gonpa
1984, 24-26.

Entsprechend ist ihre Rolle JB 2.113.

Ganz dhnlich lauten die oben bereits zitierte Stelle AN II 74,30-75,5 wo die Konigsherrschaft entgegen dem
dhamma zu Abweichungen im Lauf von Mond und Sonne fiihrt, was als erstes Konstellationen und Sterne
betrifft, als zweites Nacht und Tag und erst darauf die anderen Zeiteinheiten.

Siehe hierfiir auch weiter unten die Behandlung der Gegeniiberstellung von kala und akala (Abschnitt 2.13.3, S.
124-127), aber auch die Vorstellung des voriibergegangenen Augenblicks (khan’ atita) und den Vergleich mit
dem reuevollen Héndler, der seiner verpassten Gelegenheit nachtrauert (Abschnitt 2.9.2, S. 100). Tatséchlich
hat die Parallele Th 231c statt attha hier khana.
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60 2 Zeitausdriicke und Zeitformen

Brahmanen. Ich dagegen denke 'Nacht’, wenn Nacht ist, und denke 'Tag’, wenn Tag ist.”**® (santi
kho pana brahmana eke samanabrahmana rattim yeva samanam diva ti safijananti, diva yeva samanam
ratti ti safijananti; idam aham tesam samanabrahmananam sammohaviharasmim vadami. aham kho pana
brahmana rattim yeva samdanam ratti ti safijanami, diva yeva samdanam diva ti safijanami, MN 1 21,20-
26).”” Die richtige Benennung von Nacht und Tag wird hier zum Priifstein richtigen Wissens.**

28 MN transl. NAyamoLi & Bopui 104 hat “who perceive day when it is night and night when it is day” und deuten

im Unterschied zu MN transl. TWRHD I 89 und MN transl. NEUMANN I 46 samdnam richtig als pprés. von as (sein)
statt als Adjektiv samana (gleich).

In der spiteren Literatur wird diese Aussage als addhanapariccheda (z.B. MN-a I 121,22, “distinction of times”,
CPD) oder ratti- und divapariccheda (Vism 416,6-7) bezeichnet. Auf welche nichtbuddhistische Lehre oder Praxis
sich die Aussage im Bhayabheravasutta bezieht, ist nicht klar. Eine Stelle, die mdglicherweise ahetukaditthi-
Lehren der Ajivikas zitiert, kdnnte mit den hier kritisierten Ansichten in Verbindung stehen: “Mond und Sonne
gehen nicht auf und nicht unter, sind fest wie ein Pfosten” (na candimasiriya udenti va apenti va esikatthayitthita
ti, SN III 202,6-7). Klar auf diese Lehre bezieht sich als Gegenposition: “Es schwindet mit Tagesanbruch sicher
die Nacht und mit Anbruch der Nacht sicher der Tag.” (dhruvam dinadau rajanipranasastatha ksapadau ca
dinapranasah // MBh 3, 14765b). Naher an Inhalt und Form der MN-Stelle scheinen dagegen folgende Verse zu
sein: “Ist das Herz der Freude hingegeben, so erscheint Einem die Sonne als Mond und die Nacht als Tag; ist das
Herz dem Schmerze hingegeben, so erscheint Einem der Mond als Sonne und der Tag als Nacht.” (savitd
vidhavati vidhurapi savitarati tatha dinanti yaminyah / yaminayanti ginani ca sukhaduhkhavasikrte manasi // (Indische
Spriiche 6960). Es kdnnte aber auch eine konkrete asketische Praxis gemeint sein, in der ’die Nacht zum Tag
gemacht’ wird (siehe z.B. BhG II 69).

Zu dieser Lehrmeinung passt strukturell wie inhaltlich die Definition der zweiten der 'Vier Entwicklungen von
Versenkung’ (catasso samadhi-bhavana, DN 1II 222,17=AN 1I 45,34). Diese besteht im Vergegenwirtigen von
Glanz- (aloka-safifia) und Tageslichts-Erfahrung (diva-safifia), “tags wie nachts, nachts wie tags” (yatha diva tatha
rattim yatha rattim tatha diva, DN IIT 223,4-6 = AN II 45,10-11). Das in der Meditation zu erzielende Bewusstsein
von Vergegenwdrtigung setzt eine Unterscheidung von Tages- und Nachtzeit voraus.
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2.5 diva und ratti 61

2.5.1 diva, divasa, aha

»!ist der 'Tag’.*”* Hier muss zwischen der Verwendung von diva im

diva, divasa, seltener aha
Dvandva mit ratti (sieche oben Abschnitt 2.5, S. 87-89) und der Verwendung alleine unterschieden
werden, wo die Form diva*** auftaucht. In den genannten Reihen kommt diva immer als Korrelat zu
ratti vor. diva steht immer nur fiir 'Tag’, wahrend Abstraktionen und Bedeutungserweiterungen,
wie wir sie bei ratti/ratta finden werden (siehe unten Abschnitt 2.5.2, S. 87-89), selten und
eingeschrénkt sind.”* Auch kommt dem Tag, was seine religidse und insbesondere soteriologische
Rolle betrifft, in den untersuchten Texten eine relativ geringe Bedeutung zu. Zwar gibt es im

» oder allgemein ’gute’ Tage,”*® doch

einzelnen durchaus auch besondere Tage wie der Uposatha
spielt in vielen Fillen selbst an diesem Tag die folgende Nacht eine groRere Rolle (s.u.). Der Tag als
solcher ist explizit kein Zeitraum fiir auRergewdhnliche Ereignisse, ganz zu schweigen von
solchen, die in irgend einer Form mit Erlésung verbunden wiren.””” Ganz im Gegenteil ist er eher
der Zeitraum wiederholter Handlungen, der Routine, des geregelten 'Tages’-ablaufs. Fiir die
Monche ist der Tag ist jedoch wie die Nacht fiir den Riickzug aus der Gesellschaft der Laien
vorgesehen.”®

Der Tag ist, so wie auch die Nacht (s.u.), zeitlich strukturiert.”® Ublicherweise werden die
Tageszeiten gewdhnlich im Kompositum mit -samaya (s.u.) in den Formen ’zur Zeit des

)240 ’
’

Auf[ziehens] der Morgenréte’, "'morgens’ (pacciisasamayam zur Zeit des Fritheren [Teils des]

1 Eigentl. aha(n), aha(r), ifc. -aham; skt. ahar.

Zum 'Tag’ hauptsichlich in vedischen Texten siehe die Auseinandersetzung zwischen Arthur Berriedale Kerth
und John Faithfull FLEET in KEITH 1916a, 143-146, FLEET 1916a, 356-362, KEITH 1916b, 555-561 und FLEET 1916b,
561-567. JACOBI 1920, 247-263. Speziell zu den Wochentagen ABHYANKAR 1947, 62-68.

Adjektivisch fiir 'bei Tage’.

In {ibertragener Bedeutung kann diva auch "spit” heiRen. So wird atidiva fiir 'zu spit (am Tage)’ verwendet: SN I
432,8. Oder divataram fiir ’spiter (am Tage)’. MN 1 125,37,

z.B. “heute [ist] der Fiinfzehnte, Uposatha” (ajja pannaraso uposatho, Sn 153); “dies ist der achte Tag, der
Uposatha” (etam hi attharigikam ah’ uposatham, Sn 401); ferner im Kompositum uposathadivasa, Ja 111 52,8. Auch
Feste werden z.B. durch Tage notiert: ussava divase, Vv-a 109,25. Auch die Geburt wird mit dem Tag und nicht
mit der Nacht in Verbindung gebracht: jatadivase, Ja 111 391,29; IV 138,5.

mangaladivaso, Ja 1V 210,28.

Dies ist ein Unterschied z.B. zur frithgriechischen, insbesondere homerischen Dichtung, wo nach FRANKEL der
Tag (uep®v) stellvertretend fiir die in der spiteren Literatur ausdifferenzierten Zeitausdriicke verwendet
wird: “Der Tag ist eine geschlossene und iibersehbare Erlebniseinheit; ein Zeitelement dem sich jeder
notwendig und wissentlich einpasst. Vom Begriff des Tages her wird der griechische Zeitbegriff seine
entscheidende Ausweitung und Umwertung erfahren.” FRANKEL 1960, 5. Ahnlich groRe Bedeutung hat nach
WiLcH der Tag (yom) in der althebr., insbesondere prophetischen Literatur: “[...] that precisely 'day’ became the
most commonly used temporal expression is very significant, because the concept of time is thereby
immediately coupled with the concept of event, for every event takes place on a certain day. [...] Thus, yom,
establishes itself as the 'work-horse’ of the Hebrew concepts of time and history.” WiLcH 1969, 104-105. Aus
dem hebréischen 'Tag von Yahweh’ (yom yhwh) wird spéter der christliche kvpiakov fluep®v (FOERSTER 1095-
1096).

28 diva pavivekdya rattim patisallindya, SN 'V 398,7-8.

*pie Bezeichnung divasabhdgam ist, wie ratti-, erst postkanonisch dokumentiert (Mil 18,17; Pv-a 152,13).

Skt. prati-usas. Siehe SN 1 239,13. Eine semantische Verbindung von pacciisa- mit anderen Zeitausdriicken ist
erst in postkanonischen Stellen belegt: pacciisa-kale (Lok.) ’am Morgen’: Dhp-a IV 61,17; DN-a I 168,23. Erst
postkanonisch belegt ist -velayam (Lok.): Vv-a 105,1; 118,13, 165,10; Pv-a 61,17.
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62 2 Zeitausdriicke und Zeitformen

)% "zur Zeit des mittleren [Teils des Tages]’, 'mittags’

Tages’, 'vormittags’ (pubbanhasamayam
(majjhantikasamayam),”*> und ’zur Zeit des Abends’ (sayanhasamayam)**> verwendet. In dieser
Einteilung des Tages driickt sich die tdgliche Routine aus. Ein Beispiel solcher Routine ist die
Nennung der drei Tageszeiten Vormittag, Mittag und Abend bei der Kritik brahmanischer
Rituale.”** Auch in Fillen, in denen Mdnche mutwillig von den vorgeschriebenen Essenszeiten
abweichen, sind diese die Routine markierenden Tageszeiten von Bedeutung.”* Zwar kommen der
Tag und die Tageszeiten auch in Bezug auf meditative Praxis vor.”*® Auch werden Tag und Nacht
oft zusammen genannt, oft zur Betonung aulergewdhnlicher Leistungen wihrend der Nacht.”’
Anders als die Entwicklungsstufen der Nacht sind die Tageszeiten jedoch fiir den meditativen
Fortschritt unerheblich. Die Tageszeiten sind als Einheiten zwar nicht austauschbar, aber doch
von einander unabhingige Einheiten, in denen unabhdngige und insbesondere wiederholte

Tatigkeiten vollzogen®® oder geistige Aktivitdten konstant ausgeiibt werden.”*” Auch hier steht die

241 7 B.SN1172,15.

SN 1V 240,7-8; mit -kale: thite majjhantike kale SN 1 13,18.

sayanhasamayam, DN 1I 205,3; MN 1 147,11; ferner Vin I 21,35; -kale findet sich nur Ja IV 120,9; majjhantikam wird
aber auch alleine verwendet, so SN IV 240,7-8 in der Variante der Kopenhagener und Pariser singh. Mss; ferner
Vin IV 273,23.

pato majjhantikam sayam tikkhattum divass‘ aham / otarim udakam sotam Gaydya Gayaphagguya // yam maya pakatam
papam pubbe afifiasu jatisu / tan danidha pavahemi evamditthi pure ahum // Th 345-346. Oder auch: ime kho Cunda
dasa akusalakammapatha. imehi kho Cunda dasahi akusalehi kammapathehi samannagato kalass* eva vutthahanto ‘va
sayanamha pathavim ce pi amasati, asuci yeva hoti. no ce pi pathavim amasati, asuci yeva hoti. [...] sayayatiyakam ce pi
udakam orohati, asuci yeva hoti. no ce pi sayatatiyakam udakam orohanti, asuci yeva hoti. tam kissa hetu ime Cunda dasa
akusalakammapatha asuci yeva honti asucikarana ca, AN V 266,1-15.

“Wir nehmen, Freund, zum Abend, am Morgen und am Tage, zur Unzeit Essen ein (mayam kho avuso sayafi ¢* eva
bhufijama pato ca diva ca vikale, MN 1 474,2-3). Keine andere Verwendung von diva spricht dafiir, diva hier mit
"am Mittag’ zu {ibersetzen, wie in MN transl. TWRhD I 215 und MN transl. NEUMANN II 284, MN transl. NANAMOLI
& BopHi 577 hat “in the day”.

so kho aham Anuruddha appamatto atapi pahitatto viharanto obhdasam hi kho safijanami na ca ripani passami; ripani hi
kho passami na ca obhasam safijanami kevalam pi rattim kevalam pi divasam kevalam pi rattindivam, MN III 161,3-6.
Vom Buddha wird gesagt: yena sudam samanta yojanam passati diva c* eva rattifi ca, DN 1I 20,13-14. Oder beim
Beschreiben des ’Vierfachen Entstehens der Konzentration’ (catasso samadhi-bhavana): “Wenn, Freund, ein
bhikkhu einen Lichteindruck hat, den Tages[licht]eindruck aufrechterhilt und Licht beibehilt, wie am Tage so
auch in der Nacht, wie in der Nacht so auch am Tage und so mit offenem ungetriibtem Bewusstsein einen
strahlendes Bewusstsein erzeugt.” (idh‘ avuso bhikkhu alokasafifiam manasikaroti, divasafifiam adhitthati yatha diva
tathd rattim yatha rattim tatha diva, iti vivatena cetasa apariyonaddhena sappabhasam cittam bhaveti, DN III 223,3-5).
Ahnlich ist es bei dem Vergleich des bhikkhu mit einem Ladenbesitzer: “Drei Eigenschaften besitzend ist der
Ladenbesitzer unfahig, Wohlstand zu erlangen, den er noch nicht hatte, zu halten, was er bekommt, zu
vermehren, was er hat. Welche drei? Morgens, bhikkhus, ist der Ladenbesitzer nicht konzentriert bei der Arbeit,
mittags ist der Ladenbesitzer nicht konzentriert bei der Arbeit, abends ist der Ladenbesitzer nicht konzentriert
bei der Arbeit.” (tthi bhikkhave argehi samannagato papaniko abhabbo anadhigatam va bhogam adhigantum
adhigatam va bhogam phatikatum. katamehi tihi. idha bhikkhave papaniko pubbanhasamayam na sakkaccam
kammantam adhittati, majjhantikasamayam na sakkaccam kammantam adhittati, sayanhasamayam na sakaccam
kammantam aditthati, AN T 115,15-21). Entsprechendes gilt fiir den bhikkhu, der sich zu den drei Tageszeiten
nicht auf das samadhinimitta konzentriert (AN 115,24-34). Ahnlich wird eine Ubung beschrieben, in der der
Ménch sich je nach Tagesabschnitt in eines der Sieben Weisheitsglieder (bojjhariga) versetzt, wie ein Konig oder
Adeliger sich je nach Tageszeit aus seiner Garderobe entsprechend ein Gewand aussucht: imesam khvaham avuso
sattanam bojjhanganam yena yena bojjhangena akankhami pubbanhasamayam viharitum, tena tena bojjhatigena
pubbanhasamayam viharami. yena yena bojjhangena akarikhami majjhantikam samayam viharitum, [...] seyyatha pi
avuso rafifio vd rdjamatamattassa va nandrattanam dussanam dussakarandako piiro assa, so yafnfiadeva dussayugam
akarikheyya pubbanhasamayam pdrupitum, tan tad eva dussayugam pubbanhasamayam pdrupeyya. yafifiadeva
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2.5 diva und ratti 63

Routine im Vordergrund. Ein weiterer Ausdruck, der oft Abweichungen von den vorgeschriebenen
Tageszeiten, etwa dem Zeitpunkt der Riickkehr vom Bettelgang, markiert, ist das Adverb atidiva,
'spit am Tage’.”°

Dariiber hinaus wird durch die Tagesabschnitte und die in ihnen wiederholten Tatigkeiten
Bestdndigkeit und Nachhaltigkeit ausgedriickt. Das betrifft sowohl besonders verdienstvolle

meditative Téatigkeiten®' als auch besonders leidhafte Zustinde.”?

Dagegen scheinen die
Leistungen, die am Tage und insbesondere zu den drei Tageszeiten vollbracht werden, nicht
soteriologisch konnotiert, zumindest nicht auf die Ziele der asketischen Bemiihung, sondern
vielmehr auf Gliick und Wohlbefinden im alltdglichen Leben ausgerichtet zu sein.””® Das mag damit

zusammenhingen, dass sich Angaben zu Tagesaktivititen oft an Laien richten.

dussayugam akarikheyya majjhantikam samayam parupitum, SN V 71,7-29. Auch hier steht die Tagesroutine im
Vordergrund.

Im Rahmen der zweiten der 'Vier Entwicklungen von Versenkung’ (catasso samadhi-bhavana, DN III 222,17) soll
das 'Tages[licht]bewusstsein’ (divasafifia) hergestellt werden, ebenso in der Nacht wie am Tage (DN III 223,5-6 =
AN 11 45,10-11).

#0qti- vor Adjektiven und Adverbien denotiert ’sehr’, "allzw’, s.v. ati- CPD, bzw. “very much, too much” s.v. ati-
NPED. Der bhikkhu Nagadatta geht 'sehr zeitig’ (atikdlena) ins Dorf und kommt ’spit am Tage’ (atidiva) zuriick.
Eine devatda ermahnt ihn: kale pavisasi Nagadatta / diva ca agantva ativelacari / samsattho gahattehi /
samanasukhadukkho. // SN 1 432,14-17. Ein entsprechender Ausdruck ist ’spdt (am Abend)’, atisayam, DN III
185,12. Vgl. auch das neutralere "spiter am Tage’ (divataram, MN I 125,27). Fiir die Einteilung des Tages in nicht
zu iiberschreitende Fristen siehe weiter unten vela (Abschnitt 2.12, S. 114-116).

2L «sollte, bhikkhus, irgendeiner eine Spende von 1 000 ukkas am Morgen, [...] am Mittag, [...] am Abend geben oder
einer, selbst wenn es so wenig [kurz?] wire wie ein Zug an einer Kuhzitze (Kommentar: gaddhuhanamattam pi)
am Morgen [...], am Mittag [...], am Abend [...] mettacitta ausiiben wiirde, wire dieses [letztere] das Ergiebigere.”
(yo bhikkhave pubbanhasamayam ukkhasatam danam dadeyya, yo majjhantikasamayam [...], yo va sayanhasamayam
[...], yo va pubbanhasamayam antamaso gaddhuhamattam pi mettacittam bhaveyya, yo va majjhantikasamayam [...], yo
va sayanhasamayam [...], idam tato mahapphalataram, SN 1 264,20-28). Nachhaltigkeit und Wirksamkeit einer den

Tag liber betriebenen Titigkeit wird auch anhand von Gleichnissen ausgedriickt, in denen verschiedene fir die

Dauer eines Tages aufgeheizte (divasasantatte) Objekte (Topf, Eisenstange, Eisenkugel) eine groRe Wirkung

haben: MN I 453,5-454,6; SN 1 362,13-363,2; IV 190,12-17; V 283,13-15; AN IV 70,19-23.

Ein Beispiel dafiir ist ein Gleichnis {iber das im Niraya erfahrene Leid: yavaficidam bhikkhave upama pi na sukhara

yava dukkhd niraya ti. [...] seyyatha pi bhikkhu coram agucarim gahetva rafifio dasseyyum, [...] tam enam rdja evam

vadeyya gacchatha bho imam purisam pubbanhasamayam sattisatena hannathdti, tam enam pubbanhasamayam
sattisatena haneyyum. atha raja majjhantikam samayam evam vadeyya ambho katham so puriso ti. tath’ eva deva jivat ti.
tam enam rdja evam vadeyya gacchatha bho tam purisam majjhantikam samayam sattisatena hannathati, [...] atho raja

sdyanhasamayam evam vadeyya ambho katham so puriso ti, MN III 165,19-34.

Welche Wesen niamlich, bhikkhus, morgens, mittags und abends Gutes mit Korper, Rede und Geist verrichten,

solche haben einen frohen Morgen, Mittag und Abend; ein gliickbringender, festlicher, froher, gesegneter

Morgen, ein guter Augenblick, eine gute Stunde, [ist es] wenn heiligen Menschen Spenden gegeben werden,

wenn rechtschaffene Taten, Worte, Gedanken, rechtes Streben denen gliickverheifenden Nutzen bringen, die

sie vollbringen; froh [sind], die solchen Nutzen haben, gedeihend auf dem Weg, also sei [du] gedeihend auf dem

Weg, frei von Krankheit und froh mit allen Verwandten.” (ye hi bhikkhave satta pubbanhasamayam kayena

sucaritam caranti, vacaya sucaritam caranti, manasa sucaritam caranti supubbanho bhikkhave tesam sattanam, ye

bhikkhave majjhantikasamayam kayena sucaritam caranti ... pe ... manasa sucaritam caranti sumajjhantiko bhikhave
tesam sattanam, ye bhikkhave satta sayanhasamayam kdyena sucaritam caranti ... pe .. manasd sucaritam caranti
susdyanho bhikkhave tesam sattanan ti. sunakkhattam sumargalam suppabhatam suvutthitam / sukhano sumuhutto ca
suyittham brahmacarisu / padakkhinam kayakammam vacakammam padakkhinam / padakkhinam manokammam
panidhiyo padakkhina / padakkhinani katvana labhat* atthe padakkhine / te atthaladdha sukhita viralha buddhasasane /
daroga sukhita hotha saha sabbehi fiatibhi ti. // AN 1 294,16-30)
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64 2 Zeitausdriicke und Zeitformen

Der frithe Morgen ist oft die Zeit des Aufbruchs nach der nichtlichen Meditationstatigkeit, fiir
den Gang ins Dorf oder zu einer Behausung sowie die Zeit zu essen.”* Hufig wird er auch mit dem
Adverb divadivassa bezeichnet.”>® Narratives Moment in vielen Texten ist dabei, dass diese Zeit oft
zu frith’ fiir den Bettelgang erscheint und stattdessen eine alternative Handlung vorgenommen
wird: “Nachdem der Erhabene sich frithmorgens angekleidet hatte, seinen Uberwurf und seine
Schale genommen und fiir den Bettelgang die Stadt betreten hatte, da dachte er, ’Es ist zu friih fiir
mich auf den Bettelgang durch Anupiya zu gehen, ich mag zum Hain gehen, wo Bhaggava, der
paribbdjaka, sich aufhilt.”.”® Generell wird von Téitigkeiten, die den morgendliche Aktivitdten
folgen, oft in der Standardformel gesagt, dass der bhikkhu den Tag unter einem Baum sitzend
'verbringt’ (viharati,”” bzw. atinameti*®®). Dabei ist es wichtig, dass diese Tageszeiten nicht
tiberschritten werden: atidiva bezeichnet dabei, wie bereits gesehen, das Verschleppen oder
Ausdehnen einer Tatigkeit, die eher ’frither’ als ’spdt am Tage’ zu auszuiiben ist. Die Mittagszeit
kommt im Unterschied zum Morgen selten isoliert vor und ist dann hiufig eine Zeit, die von
Naturereignissen geprigt ist.”>” Der Tag mit dessen Abschnitten und Z&suren ist also die Zeit, in

24 okam samayam bhagava Sakkesu viharati Kapilavatthusmim Nigrodharame. atha kho bhagava kismificid eva pakarane

bhikkhusangham panametva pubbanhasamayam nivasetva pattacivaram ddaya Kapilavatthum pindaya pavisi.

Kapilavatthusmim pinddya caritva pacchabhattam pindapatapatikkanto yena mahavanam tenupasarikami divaviharaya,
mahavanam ajjhigahetva veluvalatthitdaya mile divaviharam nisidi, SN 111 91,4-12. Dieselbe Struktur findet sich in SN
111 94,26-95,3 und SN 1V 122,19-23.

Vgl. MN II 100,25; MN II 112,17; SN I 201,9; 206,3; SN I 216,15 und 19; AN V 185,4. Oft wird nach dem Grund eines
frithen Besuches gefragt: handa kuto nu bhavam Pingiyani agacchati divadivassa ti. ito *ham bho dgacchami samanassa
Gotamassa santika ‘ti, AN III 237,2-4. Migaras Mutter Visakha sucht den Buddha frith am Tage auf, worauf der
Buddha nach dem Grund fiir diese Zeit fragt: atha kho Visakha Migdramata divadivase yeva yena bhagava ten’
upasarikami, upasarkamitva bhagavantam abhivadetva ekamantam nisidi, ekamantam nisinnam kho Visakham
Migaramataram bhagava etad avoca: handa kuto nu tvam Visakhe dgacchasi divadivassa ‘ti, Ud 18. Ud-transl.
MASEFIELD, 29, Anm. 73 nimmt bei divadivase eine Emendierung (“Reading divadivassa with Be and Ud-a for
text's divadivase yeva, Se divadivass‘ eva; cp. Ud 14 above.”) vor, der in Hinblick auf das zwei Zeilen weiter
unten folgende, in allen Versionen belegte divadivassa zuzustimmen ist. Doch leuchtet seine Ubersetzung mit
‘in the daytime’ nicht ein, denn nicht dass Visakha tagsiiber kommt, sondern dass sie frith kommt, ldsst den
Buddha fragen.
atha kho bhagava pubbanhasamayam nivasetva pattacivaram adaya Anupiyam pindaya pavisi. atha kho bhagavato etad
ahosi atippago kho tava Anupiydya pindaya caritum, yan ninadham yena Bhaggavagottassa paribbdjakassa aramo yena
Bhaggavagotto paribbajako ten’ upasamkameyyan ti, DN III 1,1-8.

So antwortet Sariputta auf das Angebot eines Brahmanen: katam me ajja bhattakiccam. amukhasmim me
rukkhamiile divaviharo bhavissati, tattha agaccheyydsi ti, MN 11 186,10-13. Oder im Fall der bhikkhkuni Soma:
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283,5-7. An anderer Stelle lautet eine Frage: katamendyasma Sariputto ajja viharena vihasi ti, SN 11l 235,22-23; so auch
Sn 679; Th 1241 = SN I 415,13; SN I 290,7. Abweichend ist auch der Ausdruck divaviharagato hoti, SN 1 146,16
belegt. DN I 112,5 hat die Variante divasaseyyam. PED hat s.v diva-vihara spezifischer 'the day-rest, i.e. rest
during the heat of the day’. Dass hier ausschlieRlich Ruhezeit gemeint sein soll, scheint mir nicht zwingend.
258 Dabei ist der Tag auch eine Zeit, in der bestimmte Pflichten vernachldssigt werden konnen. Der
nachldssige bhikkhu “verbringt den Tag damit, nichtige Dinge zu tun und versdumt, sich zuriickzuziehen”
(appamattakena kammena divasam atinameti rificati patisallinam, AN 111 116,23-24); ausfiihrlicher: so tena lobhena
abhijjasahagatena cetasda divasam atinameti. evam kho Visakhe gopalakiiposatho hoti. evam upavuttho kho Visakhe
gopalakiposatho na mahapphalo hoti na mahdanisamso na mahdjutiko na mahavippharo, AN 1 206,2-6. Oder so taya
dhammapariyattiya na divasam atinameti, na rificati patisallanam, ananuyufijati ajjhattam cetosamatham, AN 111 86,28-
30.
Es scheint die Zeit zu sein, in der die Sinneseindriicke besonders stark sind. In folgendem Beispiel wird dies als
eine Bedrohung beschrieben: “Es ist die Zeit des Mittags. / Die Végel schweigen. / Es rauscht der tiefe Wald. /
Als etwas Bedngstigendes erscheint er mir. // (thite majjhantike kale / sannisinnesu pakkhisu / sanate va
maharafifiam / tam bhayam patibhati manti. // SN 1 438,3-6). Die Wiederholung dieser Verse hat dann als
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der die natiirliche oder soziale Welt mit ihren Rhythmen und Vorschriften das Handeln des Laien,
aber auch des bhikkhu dominiert, als dass hier die Befreiung vom Weltlichen betrieben oder
verwirklicht wiirde. Der Tag wird isoliert dariiber hinaus eher in seiner inneren Struktur und aus
einer Innenperspektive dargestellt.

Dennoch findet sich auch die Zeitform einer Folge von Tagen. Im Plural wird diva unter
anderem zur Bezeichnung der 'Woche’ verwendet, den ’Sieben Tagen’ (satta divasani).*® Die
RegelmidRigkeit iiber lingere Zeit wird mit divase divase ausgedriickt und steht so divaratti und
verwandten Ausdriicken (sieh unter 2.13.3.1, kdlena kalam, 128-130 oder suve suve, thoka-thoka)
nahe. divase divase findet sich insbesondere bei der Beschreibung von lange andauernden und
durch Wiederholung besonders leidhaften Zustinden.**" Alternativ findet sich im selben Sinne die
Wendung suve suve (‘'morgen [und wieder] morgen’).?** Haufiger aber wird, wie als nichstes zu
zeigen ist, zur Darstellung des Vergehens von Zeit die serielle Abfolge von Nichten oder Nachten
und Tagen verwendet.

2.5.2 ratti

Bei ratti muss viererlei Gebrauch unterschieden werden. Erstens kommt ratti eigenstdndig als
dunkle Hélfte des Tages vor. Zweitens bildet der Ausdruck zusammen mit dem Ausdruck fiir Tag
eine Einheit. Drittens kann der Ausdruck, so wie das deutsche Wort 'Tag’ oder das englische ’day’,
alleine im metonymischen Sinne selbst fiir die zusammengesetzte Einheit von Nacht und Tag
stehen. Viertens kann ratti in einem weiter abstrahierten Sinne fiir eine jeweils bestimmte
zeitliche Dauer stehen.

Die Nacht ist einerseits spielt im Rahmen des Erleuchtungsereignisses aber auch des
parinibbana des Buddha in den Texten eine wichtige Rolle. Sie ist einerseits das zentrale Ereignis
der buddhistischen histoire sacrée. Als solche markiert sie die Prdsenz des Buddhas und seiner
Wirkung. Der heilbringende Zeitraum der Verkiindung des dhamma wird von der einen zur
anderen Nacht gemessen.”” Die Nacht, insbesondere die weit fortgeschrittene (abhikkanta), ist

Uberwindung dieser Herausforderung als letzten Halbvers “Als etwas Liebes erscheint er mir” (s rati patibhati
manti // SN 1438,11). So lautet der Text wdrtlich auch in darauffolgendem sutta mit dem Titel Majjhantiko bzw.
Sanika als Dialog zwischen devatd und bhikkhu, auBerdem im Vanasutta 12. Der Mittag ist an anderer Stelle die
Zeit, zu der man deutlich sieht: seyyatha pi bhikkhave gimhanam pacchime mase thite majjhantike kale maricikd, tam
enam cakkhuma puriso passeyya nijjhdyeyya yoniso upaparikheyya, SN III 141,8-10. Oder es ist die Zeit, in der im
Herbst die Sonne besonders kriftig scheint: yo va vassanam pacchime mase saradasamaye viddhe vigatavalahake
deve abhido majjhantikasamayam suriyo, MN 1I 35,3-5.

sattame divase, Sn 109. Mehrere Tage konnen selbstverstindlich auch eine unbestimmte lange Zeit meinen:
purimani bhante divasani purimatarani Licchaviputto yenaham ten‘ upasamkami upasamkamitva mam etad avoca, DN
11 2,11-13.

“Eher wiirde ich sterben Tag fiir Tag von Speeren hundertmal durchbohrt / Einhundert Jahre lang, wenn dies
dem Leid ein Ende setzen wiirde.” (divase divase ti sattisatani navanava pateyyum kayamhi / vassasatam pi ghato
seyyo dukkhassa c* eva khayo. // Thi 437). In diesem Sinne von Bestdndigkeit wird aber auch divasa, Ja IV 310,15
verwendet.

“Der aber, den die Weisen preisen, beobachtet Tag fiir Tag,” (yam ca vififid pasamsanti anuvicca suve suve / Dhp
229a).

“Was immer der Buddha zwischen der Nacht seiner Erleuchtung und der Nacht seines parinibbana sagt,
ausspricht, erklirt, all das ist so und nicht anders, daher heit er 'tathagata’. Der tathdgata, bhikkhus, ist einer,

260

261

262

263



66

2 Zeitausdriicke und Zeitformen

auch oft der Zeitraum, in dem Gottheiten (devatds) erscheinen.?® Sie ist auch eine Zeit, in der z.B.

Konige besonderes erleben, wobei die Nacht entweder schmerzlich (dukkha)*®® oder gliicklich

(bhadda)**® sein kann. bhadda ist hier zu verstehen als ein Gliick, das im Sinne der buddhistischen

Lehre der Erlgsung forderlich ist.”*” Nichte sind jedoch nur unter bestimmten Bedingungen

gliickbringend, was sich an der nicht ausschlieflich buddhistischen Vorstellung zeigt, dass

bestimmte, mit Reinheit konnotierte Nédchte unreinen Praktiken verbieten.”® Das gliickbringende

Ereignis schlechthin ist die Erleuchtung des Buddha.**® Die als gliicklich verstandene Nacht
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der spricht wie er handelt, der handelt wie er spricht [und] insofern er einer ist, der so spricht wie er handelt
und so handelt wie er spricht, heit er "tathagata’.” (yafi ca bhikkhave rattim tathagato abhisambujjhati yafi ca rattim
parinibbayati yam etasmim antare bhasati lapati niddisati sabbam tam tatth* eva hoti no afifiathd, tasma tatagato ti
vuccati. yathavadi bhikkhave tathagato tathakari yathakari tathavadi iti yathavadi tathakari yathakari tathavadi, tasma
tathdagato ti vuccati ti, AN 1T 24,2-9). AN transl. WArDER (1957) II, 25 sowie n. 2, {ibersetzt hier im {ibertragenen
Sinne “day”. Vgl. DN III 135,11-16.

Der erdffnende Standardformel eines sutta, in dem eine devatd erscheint lautet z.B.: evam me sutam ekam
samayam bhagava Savatthiyam viharati Jetavane Anathapindikassa arame. atha kho afifiatara devata abhikkantaya
rattiyd abhikkantavannd kevalakappam Jetavanam obhasetva yena bhagava ten’ upasarikami, SN I 1,10-14. Vgl. z.B. DN
11 220,3-8; MN 1 142,13-18; SN 1 323,11-15; AN IV 74,24-75,3.

Angesichts einer militirischen Niederlage des Konigs Pasenadi sagt der Buddha: “ "Heutselbst, bhikkhus, wird
der Kdnig Pasenadi-Kosala sich in dieser Nacht als Besiegter leidvoll niederlegen.” (ajj’ eva bhikkhave raja
Pasenadi Kosalo imam rattim dukkham sessati pardjito ti, SN 1189,10-11.)

Das Samafifiaphalasutta beginnt nach den einleitenden Zeilen: “Einst saR der Kdnig von Magadha, Ajatasattu
Videhiputta, zum Uposatha, am Fiinfzehnten, zum Komundi, dem Vollmondtag des vierten Monats, nachts, bei
Vollmond auf dem oberen Terrassendach, umgeben von seinen Ministern An diesem geheiligten Tag nun sang
der Koénig von Magadha, Ajatasattu Videhiputta folgende Freudeshymne: 'Wie angenehm ist die
Vollmondnacht, wie schén [...], lieblich [...], heilsam [...], welch groRes Zeichen ist die Vollmondnacht, wer ist
der Asket, der heute Nacht gerufen, unser Herz zu befriedigen vermag?”” (tena kho pana samayena raja Magadho
Ajatasattu  Vedehiputto tadahu ‘posathe pannarase Komudiya catumdsiniyd punndya punnamdya rattiyd
rajamaccaparivuto uparipasadavaragato nisinno hoti. atha kho raja Magadho Ajatasattu Vedehiputto tadahu ‘posathe
udanam udanesi: ramaniya vata bho dosind ratti, abhiriipa [...], dassaniya [...], pasadika [...], lakkhafifia vata bho dosina
ratti. kam nu kh* ajja samanam va brahmanam va payirupaseyyama, yam no payirupdsato cittam pasideya ti, DN I 47,5-
13).

Analog zur letzten Stelle findet sich Sn 153 die gleiche Nacht als himmlisch’ (divya) und als Gelegenheit, den
Buddha aufzusuchen: “’Heute ist der Fiinfzehnte, Uposatha,” sagte der yakkha Satagira. / ’Es ist eine himmlische
Nacht, / Lasst uns den ’Vollkommen’ genannten Lehrer Gotama sehen’ (ajja pannaraso uposatho iti Satagiro
yakkho / divya ratti upatthitd, / anomanamam sattharam handa passama Gotamam // Sn 153).

Im Bhayabheravasutta erzihlt der Buddha von seinen asketischen Erfahrungen als Bodhisattva: “Es gibt
gewisse aullergewdhnliche Nichte am vierzehnten, fiinfzehnten oder achten des Halbmonats. Was wire, wenn
ich in so beschaffenen Néchten mich an so schrecklich, haarstraubend beschaffenen Orten wie Hain-, Wald-
und Baum-Heiligtiimern aufhielte? Ich wiirde wohlméglich Angst und Schrecken erleiden.” (yan nindham ya ta
vanacetiyani rukkhacetiyani bhimsanakani salomahamsani tathdrtipesu sendsanesu vihareyyam, app‘ eva nama tam
bhayabheravam passeyyan ‘ti, MN 1 20,27-32).

Der Titel des “(Ersten) Bhaddekarattasutta” (siche Anhang, Text 7, S. 207-210) ist wiederholt diskutiert worden.
Diese Diskussion kreist um die soteriologische Bewertung der Nacht. MN-a V 1,9-10 erkldrt
vipassananuyogasamannagatta bhaddakassa [bzw. bhaddassa im birman. Ms] ekarattassa (“fiir eine Nacht
gliickverheifend wegen des aktuellen Auftretens der Ausiibung von vipassana”). MN transl. HORNER IIT xxvi
schwankt bez. bhadda zwischen “happy” und “auspicious”, tibersetzt den Kommentar mit “happy”, den sutta-
Text aber mit “auspicious” (MN transl. Horner IIT 233) und verzichtet pauschal auf die Wiedergabe von ekaratta
(“I thought it best to translate only the first part of the baffling compound, ...”, xxvii). Diese Ubersetzung
versteht “auspicious” “not in the sense of betokening success but in that of prosperous, prospering. For the
sage who comes to be at peace has prospered ...”, (xxvii). bhadda wird als Zustand und Folge des Erfolgs, nicht
als seine Bedingung verstanden: “His position is not due to luck, a happy chance of fortune’s favours; it is due
to his own successful efforts, ...” (xxvii). Die Behandlung von ekaratta ist problematischer. Mit Recht wird MN
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qualifiziert ratti. Es handelt sich also auch bei ratti, dhnlich wie schon bei utu, nicht um eine blo

durch Dauer gekennzeichnete Zeiteinheit, sondern auch um einen Zeitraum, in dem ganz

bestimmte Ereignisse oder Handlungen stattfinden. Wahrend es sich bei utu jedoch um naturhafte

Ereignisse handelt, sind es bei ratti von religidsen Inhalten gepragte Handlungen. Die Nacht ist wie

der Tag fiir die Monche die Zeit der Zuriickgezogenheit”® und stirker als der Tag die Zeit fiir

Meditation. So findet sich ratti in Ermahnungen, bestimmte Vorschriften einzuhalten.”’* Die Nacht

ist entsprechend der meditativen Phasen eingeteilt in gewdhnlich drei Wachen (yamas
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Entsprechend strukturiert sind Beschreibungen von Erleuchtung und von auBergewdhnlichen
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transl. Neumann III 427 “Gliicksiligeinsam”, wiedergegeben als “lonely blissfulness”, als inakzeptabel
zuriickgewiesen und als eine Verwechslung mit ekatta erkldrt. Vergleichbare Wendungen sind die in stédrker
narrativen Kontexten gebrduchlichen ekarattena, Ja I 64,11 aber auch ekarattim, Ja I 6,24 und analog ekadivasena
Ja 159,31 oder ekadivase, Ja 111 391,23. Zu beachten ist die Unterscheidung zwischen ratta als Zeitspanne einer
Nacht’ und ratti als 'Nacht’. Das Hauptproblem sieht HornER darin, dass “ekaratta usually means "for one night””
(xxvi-xxvii), die Dauer der in den gathds beschriebenen Leistung aber nicht als “for so little as one night”
gelten kdnne, da es in den gathas selbst “he who abides ardently and unweariedly day and night” (ahorattam
atanditam, MN 187,29) heife und dieser Zustand “some consecutive time lasting longer than 'one night™
ausmachen miisse. Es stellt sich die Frage, ob die Bedeutung mit dem durativen “for” nicht bereits zu eng
gefasst sei und man, wenn nicht gar mit “wahrend” oder “zu”, vielleicht vorsichtiger mit “in Bezug auf”
operieren sollte. Allgemein ist es zweifellos problematisch, zwischen einem idiomatischen Ausdruck wie
ahoratta aus dem Kontext einer Anleitung zur Meditation und einer Bezeichnung fiir einen muni ein
durchgingiges ZeitmaR anzunehmen, welches darliber hinaus eine spezifische mentale Aktivitit bestimmen
konnte. Die Tatsache, dass bhaddekaratta durch ti am Ende des Textes als Bezeichnung markiert ist, spricht eher
gegen die Notwendigkeit, die Bedeutung aus dem Vorausgegangenen erschliefen zu miissen und dafiir, dass es
sich um eine Ehrenbezeichnung statt um einen terminus technicus handelt. Wenn MN transl. HorRNER III 233 mit
“auspicious” iibersetzt, wird dem der Intention nach auch vollkommen Rechnung getragen (so auch VETTER
2000, 145). Dieser Linie folgend miisste ekaratta in seiner Bedeutung von den temporalen Beschreibungen in
den vorausgehenden gathds abgekoppelt werden und nach dem Zusammenhang von Nacht, Einzigartigkeit und
dariiber hinaus moglicherweise Meditation gesucht werden. Von dieser Warte aus erscheint der rein durative
Aspekt von “eine Nacht lang” eher unwahrscheinlich oder zumindest mit enthalten in der stirkeren
Vorstellung von der “einen” Nacht als der kairologisch verstandenen, soteriologisch gesehen ’gliicklichen’
Zeitspanne, in der 'GliicksverheiRendes’” geschieht bzw. der diese Zeit Nutzende oder Erfahrende durch dieses
Geschehen die Qualitit des "Gliicksverheifenden’ erst erhilt.

Vom ariyasavaka wird gesagt: so tena buddhe aveccappasadena santuttho na uttarim vayamati diva pavivekdya rattim
patisallanaya, SN V 398,6-8.

“Nicht um lange zu schlafen, ist die Nacht, umkréinzt mit Sternengirlanden, / Zur Wachsamkeit fiir den Weisen
ist sie da. //” (na tava supitum ev* esa ratti nakkhattamalini, / patijaggitum ev* esa ratti hoti vijanata // Th 193). Oder:
“Fiinf, bhikkhus, schlafen nachts wenig, [sondern] sind viel wach. Welche fiinf? Eine Frau, bhikkhus, die nach
dem Mann verlangt [...], ein Mann, bhikkhus, der nach einer Frau verlangt[...], ein Dieb, bhikkhus, der nach Beute
verlangt [...], ein Kénig, bhikkhus, der iiber kéniglichen Angelegenheiten sitzt [...], ein bhikkhu, bhikkhus, der
nach Befreiung verlangt, schlift nachts wenig, [sondern] ist viel wach.” (pafic‘ ime bhikkhave appam rattiya
supanti bahum jagganti. katame parica? itthi bhikkhave purisaddhippaya [...], puriso bhikkhave itthadhippayo [...], coro
bhikkhave adanadhippayo [...], rajayutto bhikkhave rajakaraniyesu yutto [...], bhikkhu bhikkhave visamyogadhippayo
appam rattiya supati bahum jaggati, AN 111 156,6-14.).

Dass die Dreiteilung der Nacht nicht spezifisch buddhistisch ist, dokumentieren die Texte selbst. Als der
Buddha zu Uposatha den Brahmanen Janussoni nach einem gewissen Ritual (brahmanakulassa, AN V 234,9)
befragt, beschreibt dieser es ihm: te tam rattim tikkhattum paccutthaya pafijalika aggim namasanti paccorohama
bhavantam, paccorohama bhavantan ti, pahutena ca sappitelena navanitena aggim santappenti, tassa ca rattiyd accayena
panitena khadaniyena bhojaniyena brahmane santappenti, AN V 234,14-19). Die Bezeichnung 'Nacht-Abschnitte’
(rattibhaga) ist mdglicherweise frither dokumentiert als divasabhdga (Tagesabschnitte), ndmlich Ja I 43,17, aber
dann auch Mil 18,17 zusammen mit divasabhaga.
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23 Andererseits

Leistungen, welche Ereignisse aus der Hagiographie Buddha zum Vorbild haben.
sind auch technische Anweisungen belegt.”’* Neben diesen Standardformulierungen finden sich
Stellen, die das Phdnomen mentaler Verkiirzung extrem langer Dauer formulieren: “Ich erinnerte
500 kappas in einer Nacht.” (pafica kappasatan’ aham ekarattim anussarim, Th 165).””> Oft wird aber
auch vom ’gréRten’ (bahud-) [Teil] der Nacht gesprochen, der in einer gewissen Weise verbracht
wurde, bevor sie endet.”’® Eine andere Einteilung benennt die 'Hilfte der Nacht’: Dabei stehen eher
addharatta, addharatta®” als addharatti®’® fiir ‘Mitternacht’. Andererseits tritt die Nacht auch in einer
Folge von Nichten auf, die ebenfalls einen meditativen Prozess beschreibt.”” Am Ende der Nacht
und der meditativen Tatigkeit steht der morgendliche Aufbruch ins Dorf** oder aber der Besuch
beim Buddha, den man, nach einigen Stellen, nachts nicht aufsuchen soll.?*' Die Besuche von zum
Essen Mdnchen bei Laien finden in der Regel statt, sobald die Nacht voriiber ist (rattiya
accayena).”® Dennoch ist auch langes nichtliches (bahudeva rattim) Lehren bezeugt.”” In vielen
Fillen ist auch das Ende der Nacht bestimmt durch eine sich an sie anschlieRende Handlung.**

273 “wihrend die erste Wache der Nacht verstrich, erinnerte ich mich an vergangene Geburten, wihrend der

mittleren erschien das Himmlische Auge, wihrend der letzten zerriss die Masse des Dunkels.” (rattiya purime
yame pubbajatim anussarum / rattiya majjhime yame dibbacakkhum visodhayum / rattiyd pacchime yame
tamokkhandham padalayum, Thi 120; vgl. 172-173, 179f-180).

“Und wie, Freund, ist Aufmerksamer achtsam? [...] nachts wihrend der ersten Wache tut er ebenso, in der
mittleren Wache der Nacht auf seiner Rechten liegend, nimmt er die Lowenhaltung ein, einen Ful auf den
anderen setzend, und so gesammelt und gefasst lenkt er seine Gedanken darauf, wieder aufzustehen, wahrend
der letzten Wache, frithmorgens lduft er auf und ab, setzt sich dann nieder, sein Herz reinigend von den
dhammas, die avaraniyas sind.” (kathafi cavuso jagariyam anuyutto hoti. [...] rattiya pathamam yamam carikamena
nisajjaya avaraniyehi dhammehi cittam parisodheti, rattiya majjhimam yamam dakkhinena passena sthaseyyam kappeti
pade padam accadhdya sato sampajano utthanasafifiam manasikaritva, rattiya pacchimam ydmam paccutthaya
carikamena nisajjaya avaraniyehi dhammebhi cittam parisodheti, SN IV 104,30-105,5). Parallelen sind MN I 273,37-
274,6; MN 1II 135,4-10; SN IV 177,13-20; AN II 40,16-24. Zu AN I 114,11-21 bemerkt AN trans. WARDER (1957) I,
98: “Acc. to Comy. he divides the day and night into six watches, and is awake in five of them.”

Die Nacht kann aber auch im metaphorischen Gebrauch als lang erfahren werden: dighda jagarato ratti digham
santassa yojanam / Dhp 60a. Siehe dafiir weiter unten die Diskussion von digha unter addhan (Abschnitt 2.14.2, S.
146).

atha kho bhante ime Isidatta-Purand thapatayo bahudeva rattim dharmiyd kathaya vitinametva, MN II 124,4-5, oder
iiber den Buddha: “Nachdem der Erhabene einen GroRteil der Nacht so sitzend verbracht, erhob er sich und
ging zum vihara.” (atha kho bhagava bahudeva rattim nisajjaya vitinametva utthayasana viharam pavisi, AN 111 299,8-
10). Eine Variante findet sich u.a. Ud 59. Dort bemerkt Ud transl. MASEFIELD, 1994, 105, n 107: “AN I 241 states
that after entering the vihara, he spent the middle watch in the lion posture, rose towards dawn and then
seated himself, knowing that Sona had had sufficient time to give his body the rest it needed. The 'best part of
the night’ (bahudeva rattim) must therefore here denote merely the first watch; whereas at Ud-a 419f it is
explained as far exceeding one-and-a-half watches.” So auch tattha viAfiatasaddhammo pabbajjam samarocayi /
Sujato tihi rattihi tisso vijja aphassayi. (Thi 322).
Mit -samaya ist folgende Wendung belegt: abhido addharattam bhattakalasamaye, AN 111 407,19.

addharattisamaya ist erst postkanonisch belegt: Pv-a 155,8; Vv-a 255,4. Vv-a 315,24-25 fiigt die Mitternacht in
das Schema der yamas ein und definiert addharatti als majjhimayamasamaya. BHS ardharatri.

“In der dritten Nacht erlangte Sujata das dreifache Wissen. //” (Sujdto tihi rattihi tisso vijja aphassayi, Thi 322)
“So soll er am Ende der Nacht zu einem Dorf gehen” (tato ratyd vivasane gamantam abhihdraye / Sn 710a).

Die Standardformel lautet z.B. atha kho Mahanamo Sakko tassa rattiya accayena yena bhagava ten upasankami, AN 1
277,26-27. Eine Variante findet sich in der Vorgeschichte zum Tod des Anathapindika, der seinen nichtlichen
Besuch beim Buddha verschiebt, darauf von einer Begribnisstitte und Tageslicht traumt und dabei dreimal
aufwacht (SN I 455,12-457,16).

atha kho Ambapali-ganika tassa rattiya accayena sake arame panitam khadaniyam bhojaniyam patiyadapetva bhagavato
kalam arocdpesi kalo bhante nitthitam bhattan ‘ti, DN 11 97,21-24. Oder: atha kho Cundo kammadraputto tassa rattiyd
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Die Nacht insbesondere im Plural kann aber auch metonymisch und insbesondere in der
poetischen Sprache der Thi die gesamte Einheit von Tag und Nacht bezeichnen (rattindiva, s.u.
Abschnitt 2.5.4, S. 87-89).”*° Diese Bedeutung ist ganz deutlich bei der Tageszdhlung,?® kann aber

auch fiir 'Tag und Nacht’ im Sinne von ’tagaus tagein®’

stehen. Ferner werden die vergehenden
"Néchte’ zur Beschreibung vergehender Zeit verwendet.”*®

ratti ist die Zeitform, in der die drei fiir die vorliegende Untersuchung kritischen Aspekte,
ndmlich ’kosmisch-natiirliche Zeiteinheit’, ’personal erfahrbare Dauer’ und ’Zeit der Erldsung’
zusammenkommen,. Sie ist fiir die zeitliche Ordnung der Welt in den genannten Reihen ebenso
grundlegend ist wie in den Beschreibungen herausragender religidser, soteriologisch gepragter
Ereignisse. In dieser Synchronisation unterschiedlicher Zeitbereiche ist diese Zeitform ein
wichtiges Beispiel zur Bestimmung des Verhiltnisses von Person, Welt und Erldsung. Hier wird auf
der Ebene der Semantik greifbar, wie unzureichend und wie irrefithrend die Unterscheidung
personaler und kosmischer Zeit ist. Eine Zeitform, die urspriinglich kosmisch ist, wird zur Zeit
personal erfahrener Erlésung, also einem religidsen Ereignis, das vom kosmischen, unpersonalen
Ablauf der Zeit befreit. Kosmische Zeit ist gleichzeitig personale Zeit, die von kosmischer Zeit
erlgst. Dabei werden die Ausdriicke Kosmos und Person aber selber problematisch. Was ndmlich
Erlosung ausmacht, ist nicht so sehr die Befreiung von einer einheitlichen, mit dem Kosmos
identifizierten Zeitform, sondern von der Struktur der einzelnen sich abwechselnden
Zeiteinheiten, wie Jahr, Nacht und Tag. Ebenso gilt, dass was das Personale angeht, Erlésung nicht
das Betonen einer starken Person gegeniiber der unpersonlich ablaufenden Zeiteinheiten ist,

accayena sake nivesane panitam khadaniyam bhojaniyam patiyadapetva pahutafi ca sukaramaddavam bhagavanto kalam
arocapesi kalo bhante nitthitam bhattan ‘ti, DN II 127,3-6.

“Daraufhin lehrte der Erhabene einen GroRteil der Nacht den Pava Mallas den dhamma, sie einweisend,
erhellend, ermunternd, erfreuend” (atha kho bhagava Paveyyake Malle bahudeva rattim dhammiya kathaya
sandassetva samadapetva samuttejetva sampahamsetva uyyojesi, DN IIT 209,4-7).

“Die Nacht ist fast voriiber, Hausviter, es ist Zeit, das fiir euch Anstehende zu tun.” (abhikkanta kho gahapatayo
ratti, yassa dani kalam mafifiathati, DN 1I 86,24-25).

KEITH 1916,143-145 hat eine solche Synekdoche bereits im RV (z.B. IV,16,19 und VIII,26,3) nachgewiesen. Gegen
FLEETs Annahme, dieses sei eine Anomalie, steht das hier untersuchte buddhistischen Material. Bereits Kerth
hatte ein indogermanisches Substrat vermutet und verweist auf den altgriech. Ausdruck vux6rpepov. GriMm
1875/78, 590-591 fiihrt eine Zdhlung in Nichten bei den Germanen (nec dierum numerum sed noctium computant,
sit constituunt, sic condicunt, nox ducere diem videtur, Germania c.11) auf den Mondkalender zuriick. Dafiir
sprechen im brahmanischen Kontext Ausdriicke wie dassardatra oder navaratri fiir festliche Zeitrdume, die auch
die Tage umfassen.

“Zur achten Nacht war der Durst aus mir verbannt, /” (tassa me atthami ratti tanha mayham samithatd / Thi 38a); vgl.
ajja me sattami ratti yato tanhd visositd, Thi 41.

pubbarattapararattam bodhipakkhikanam dhammanam bhavananuyogam ananuyuttassa viharato, AN 111 70,3-5; ganz
dhnlich AN III 300,23-26.

“Die Zeiten vergehen, Nichte treiben voran, / Lebensphasen gehen von uns, eine nach der anderen. / “ (accenti
kala tarayanti rattiyo / vayoguna anupubbam jahanti / SN 1 5,5-6 (= SN I 5,9-10). Den Néchten kommt hier durch
das Kausativum eine aktive Rolle zu. Sie geschehen oder vergehen nicht nur, sondern betreiben als
eigenstindige Kraft das Vergehen der Zeit. Es sind Zeiteinheiten oder einzelne Zeitformen, die auf bestimmte
zeitliche Sachverhalte hindeuten, niemals wird ’Zeit’ als ein zu Grunde liegendes Substrat genannt. Im
Unterschied zu den Texten der brahmanischen Tradition wie im AV oder im Mbh, die kala eine schépferische
und zerstorerische, gottliche, impersonal-schicksalsgleiche, eigenstindige Macht zuschreiben und dem
sogenannten kalavada zugeschrieben werden, sind die Beschreibungen in den hier untersuchten Texten
durchgingig metaphorisch.
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sondern, wie zu zeigen sein wird, die Reduktion der Person auf die in dieser ablaufenden Prozesse
und damit auf die diese Prozesse markierenden zeitlichen Strukturen. Diese Strukturen sind es, die
weiter unten in der Dreiteilung der Zeit in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft untersucht
werden sollen. Die Nacht ist somit nur ein Beispiel, einer in Einheiten aufgebrochenen bzw.
groRere Einheiten zusammensetzenden Zeitform, gleichzeitig auch vielleicht diejenige, die am
deutlichsten die zeitlich zusammengesetzte und auseinanderfallende, lebenszeitlich
verstreichende Zeit benennt. Ebenso ist sie aber auch die Zeitform, in der die Einsicht in das
zusammengesetzte und knappe Wesen der Zeitformen moglich wird und dank der angemessenen

mentalen und moralischen Einstellung tiberwunden werden kann.

2.5.3 ratta

Die metonymische Verwendung von ratti fiir die Einheit von Tag und Nacht oder als die
wahrnehmbare, die Lebenszeit strukturierende Zeiteinheit schlechthin kommt der Bedeutung des
Ausdrucks ratta (nt. oder ratta, f.) nahe, der noch allgemeiner fiir Zeitdauer steht.”®® Gewshnlich
nur als Hinterglied eines Kompositums, ist ratta nur an einer, moglicherweise sogar korrupten
Stelle als eigenstdndiges Lexem in der Bedeutung von 'Nacht’ belegt.”” Eine seltene Verwendung
ist die von -ratta im Kompositum zur Bezeichnung einer bestimmten Jahreszeit.””* Ein sehr
geldufiger Ausdruck, in dem ratta vorkommt und seine wortliche Bedeutung verloren hat, ist
digharattam, mit der selteneren und vornehmlich in Dichtung belegten Variante cirarattam.
Gemeint ist hier eindeutig nicht ’eine lange Nacht’ oder ’viele Nichte’, analog zu bahiini vassani,
sondern ’eine lange Dauer,” "lange Zeit’.*”* Der duflerst hdufige Gebrauch von digharatta in ganz
unterschiedlichen Zusammenhingen verleiht dem Ausdruck meistens die v6llig unemphatische
Bedeutung ’lang”,”” digharatta bezeichnet jedoch immer eine lange Dauer, die durch Ereignisse
oder Handlungen gefiillt ist und die erfahren wird. Charakteristisch ist weiterhin die enge
Verbindung mit erinnerter oder antizipierter Lebenszeit, also personal erfahrener oder zu

4

erfahrender Dauer. Das konnen Leiderfahrungen sein, wie bei den Hdllenwesen,”* aber auch

allgemein das Erfahren von Leid aufgrund falscher Ansichten (ditthis).””” In Th bezieht sich

89 PED erklirt s.v. ratta® sehr erratisch “Semantically an abstr. formation in collect. meaning ’the space of a

night’s time,” hence ’interval of time’ in general.”; skt. ratra.

tanhakkhayam nattamahabhipassa, Sn 1071b. Nur das birm. Ms. hat rattamaha fiir rattamaho. Sn-a 11 25-26 hat
ebenfalls nattamaha, aber erldutert es als rattindivam. Nd 11 538,6-7 hat rattam und erldutert rattam vuccati ratti
aha ti divaso rattifi ca divafi ca.

In Ja belegt ist vassaratta, Ja IV 74,9.

Nahe an dieser Wendung ist der Gebrauch in den oben zitieren Versen dighd jagarato ratti digham santassa
yojanam / digho balanam samsaro saddhammam avijanatam // Dhp 60. Zwar meint hier ratti wortlich die Nacht,
steht jedoch metaphorisch fiir eine Zeitdauer, die durch leidhafte Erfahrung lang wird. Siehe unten die
Diskussion von digha (Abschnitt 2.14.2, S. 143-148).

api ca me avuso sattha paricinno digharattam mandpeneva no amandpena, etam hi avuso savakassa patiripam, SN IV
57,23-25.

atha lohamayam pana kumbhim / agginisamam jalitam pavisanti, / paccanti hi tasu cirarattam / agginisamasu
samuppilavasu, / Sn 670. Vgl. te digharattam niraye samappita hafifiante dukkhita, Thi 451. Auch Th 1220 und Sn 665.
Etwa in der Ermahnung des Buddha an Konig Payasi: patinissajj‘ etam Rajafifia papakam ditthi-gatam. ma te ahosi
digharattam ahitaya dukkhayati, DN 11 342,4-6; 346,24-27; 348,3-5; 349,9-11. Vgl. luddho panayam Bhaddiya purisa
puggalo lobhena abhibhiuto pariyadinnacitto panam pi hanti adinnam pi adiyati paradaram pi gacchati musa pi bhanati
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cirarattam auf lange schidliche Phasen innerhalb einer einzelnen Biographie.””® Andererseits wird
auch lang anhaltendes Gliick so in einer Standardformel bezeichnet: ’zu Nutzen und Gliick fiir eine
lange Dauer’ (digharattam hitaya sukhaya).”” Analog werden auch lang zuriickliegende moralische

Errungenschaften gekennzeichnet.”®

Das lange Leben als Gottheit wird analog zur Zeit in der Hélle
ebenfalls charakterisiert.””” Einen Bezug zu langer Lebenszeit ist in dem Ausdruck immer wieder zu
finden, auch wenn z.B. iiber die Zeit gesprochen wird, die Ananda in der Gemeinschaft des Buddha
verbracht hat.**

Im abstraktesten Sinne kommt ratta im Kompositum rattafifiu, auch rattanutd, vor. Der
Ausdruck steht fiir eine Person oder eine Institution, die gekannt wird oder bekannt ist (-Afia) seit
einer [gewissen] Zeitdauer, der also aufgrund lang zuriickreichender Anerkennung Autoritdt
bescheinigt wird.”*! Der Ausdruck kommt in einer standardisierten Reihe mit anderen Attributen

303

zur Beschreibung einer herausragenden Personlichkeit vor.** Aber auch der samgha®® oder

param pi tathataya samadapeti yam sa hoti digharattam ahitaya dukkhaya ti, AN II 191,12-16. Vgl. auch III 349,25 und
351,4-5; oder te digharattam socanti itthiripavasanuga, 68,14-15.

“Die lange Dauer, die ich in Gedanken verbrachte, brennend, den dhamma zu begreifen, / gab es fiir das Herz
keinen Frieden [...].” (cirarattam vatapi dhammam anuvicintayam / samam cittassa nalattham [...] // Th 747ab). Vgl.
manapathamhi samucchito vippatisari hutva cirarattam // Th 1219, sowie die Variante SN I 404,2-3. karato te
miyyate papam cirarattaya antaka / Th 1207a; digharattanusayitam cirarattapatitthitam / buddho me panudi gantham
visadosapavahano ti / Th 768

ovadatu no bhavam Gotamo anusdsatu no bhavam Gotamo yam amhakam assa digharattam hitaya sukhdya ti, AN 1
155,12-14 (= SN V 407,6-8; 111 1,18).

tatha hi pandyasmato Sariputtassa digharattam ahamkara-mamamkara-mananusaya susamihatd, SN 111 236,1-2. Vgl.
dabbo cirarattam samahito akuhako nipako apihalu / Th 1218a.

“Die tugendhaften Gebenden “bleiben fiir eine lange Dauer im Dreimal-Zehn-[Himmel] (vgl. Th 534: tidivasmi,
“one of the names of the next world”, AN transl. WARDER III, 32, Anm. 1), sich an der Gesellschaft der devas
erfreuend / “ (te digharattam tidive patitthita devanam sahavyagata ramanti te / AN 1T 40,19-20).

bhavam hi Anando tassa bhoto Gotamassa digharattam upatthako santikavdcaro samipacari, DN 1 206,1-2 oder
digharattam kho te Ananda tathagato paccupatthito mettena kdayakammena hitena sukhena advayena appamanena, DN
11 144,15-17. Ganz dhnlich lautet die Aussage eines Konigs, die Kdnigin habe ihn iiber eine lange Zeit hinweg
mit guten Worten belegt: digharattam kho mam tvam devi itthehi kantehi manapehi samudacaritvd, DN II 192,11-12,
oder die eines yakkha, der liber sein Leben nachdenkt: digharattam kho aham bhante avinipato avinipatam
sarijanami, DN 11 206,11-12.

DN-a I 143,10-11 erklirt es als “er kennt nach dem Aufbrechen viele verstrichene Néchte” (pabbajjato patthaya
atikkanta bahi rattiyo janati ti rattafifiu). Sn-a 423,32-424,2 hat abweichend zwei Deutungen: “das Juwel kennend”
(ratanafifiu) oder “viele Nichte kennend” (bahurattividid). DN transl. WatsHe zB. 91 oder 291 hat “of long
standing”, MN transl. NANAMoLI & BobHr z.B. 549 “of long-standing renown”. Zu AN III 114,19 hat AN transl.
WARDER 111, 90 “time-honoured”.

Z.B. titthakaro sadhusammato bahujanassa rattafifiti cirapabbajito addhagato vayo anuppatto, DN 1 47,17-18. Von
gewissen verdienstvollen Menschen heift es: ime kho pana pi ahesum Magadhaka paricaraka bahii c* eva rattafifiai ca
abbhatita kalakatd, DN 1I 201,35-202,2. Oder therd rattafifii cirapabbajita, Sn 120,36-122,1 (= AN III 114,29; AN III
114,19). In einer Liste auRergewdhnlicher bhikkhus wird Afifidkondafifia als rattafifiinam bezeichnet (AN I
23,16). Keine Parallelstelle stiitzt die Wiedergabe mit “knowing the time” wie in AN transl. WArDER I 18, was nur
als ungerechtfertigte Ubertragung von kalaifii zu erkldren ist.

“Diese Dinge, Bhaddali, die die Grundlage fiir Makel sind, zeigen sich nicht hier im samgha, bis nicht [...] der
samgha [dauernde] Anerkennung erreicht hat.” (na tava Bhaddali idh‘ ekacce asavatthaniya dhamma sarighe
patubhavanti yava na [...] sangho rattafifiiitam patto hoti, MN I 445,18-21). Hier kommt rattafifiu als Abstraktum und
abweichend mit -i- vor.
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Verhaltensnormen® kdnnen rattafifiu sein. Der Ausdruck dhnelt oberfldchlich der weiter unten
(2.13.3.1, S. 132-134) zu behandelnden Bezeichnung kalafifiu fiir jemand, der die Zeit fiir eine
bestimmte Handlung kennt nahe. ratta fiir sich besitzt hier jedoch die Bedeutung ’lange Dauer’. In
der Verwendung mit konkreten natiirlichen Zeiteinheiten wie in vassaratta steht ratta schlieflich
einfach fir Zeitraum.

Es liegt nahe anzunehmen, dass digharattam, ratta und ihre Varianten synonym mit digham
addhanam (s.u. Abschnitt 2.14.2, S. 143-149) verwendet werden. Das trifft aber nur begrenzt zu,
denn ratta wird sehr viel variabler eingesetzt. Der Ausdruck hat in seiner abstrakten Bedeutung die
Konnotation 'Nacht’ vollkommen verloren und ist soteriologisch sehr schwach belegt, bedeutet
generell ganz neutral 'lange Dauer’. Wie die angefiihrten Beispiele zeigen, sind die fiir ratta
bestimmenden Merkmale vielleicht noch Erfahrung und Lebenszeit, aber auch dieses in einem
sehr schwachen Sinne. Wie noch zu zeigen sein wird, verhilt es sich mit addhanam ganz anders,
insofern diese ganz deutlich in soteriologischen Kontexten verwendet wird und damit ein "langer
Zeitabschnitt’ benannt wird, der weit tiber den Zeitraum der Einzelexistenz hinausreicht und
damit die Eingebundenheit der Einzelexistenz in den Geburtenkreislauf beschreibt.

2.5.4 divaratti, ahoratta, rattindiva

%% oder ahoratti, hiufiger rattindiva, bedeutet wortlich

Das Dvandva divaratti, seltener ahoratta
'Tag und Nacht’, bzw. 'Nacht und Tag’. In den ab- oder aufsteigenden Reihen bezeichnet es eine
zeitliche Einheit.”®® Sehr hiufig wird es aber zur Bezeichnung der Dauer einer iiber lange Zeit
hinweg konstant wiederholten Handlung verwendet. Dabei tritt die konkrete Bedeutung von
Nacht und Tag zugunsten der abstrakteren Bedeutung 'immer wieder’, 'bestidndig wiederholt’
zuriick.

Meist werden so Handlungen charakterisiert, die der vorbildliche Mensch im Sinne des dhamma
wiederholt und ohne Unterbrechung iiber eine lange Zeitdauer vollzieht. In erster Linie ist es das
Denken an den Buddha und den dhamma.** Oft handelt es sich auch um andere Formen

meditativer Leistung,*® insbesondere 'Ubung’ (sikkha)*® und rechtes Handeln.’'® Dabei ist der

304 . IS 7] . ’ = ¢ . . - o= g, ~n= J— V1. -
Z.B. die ’'Vier ariyavamsas” cattdro ‘me bhikkhave ariyavamsa aggafifid rattafiia vamsafifia porand asankinnd

asankinnapubba na sankiyanti na sankiyissanti appatikuttha samanehi brahmanehi vififiahi, AN 11 27,16-19. Hier wird
der Plural gebildet, als laute der Wortstamm auf -fifia aus.

BHS ahordtra, z.B. AvS 1209,6.

Zu der Kontroverse zwischen FLeeT und KEiTH (s.0. S. 73, Anm. 74) iiber die Reihenfolge von Nacht und Tag ist
aus Sicht der untersuchten Text zu bemerken, dass es zwar durchaus eine Tendenz gibt, die Nacht an erster
Stelle zu nennen. Die Verwendung solcher Ausdriicke wie divaratti und ahoratta aber spricht dafiir, dass
durchaus auch eine alternative Reihenfolge von Tag und Nacht verbreitet war.

“Die Schiiler des Gotama sind immer wohlerwacht, in denen Tag und Nacht bestindig die Achtsamkeit des
Buddhaweges ist.” (suppabuddham pabujjhanti sada gotamasavaka / yesam diva ca ratto ca niccam buddhagata sati. //
Dhp 296).

“Wer Tag und Nacht gehorsam liebe Formen aufgibt, der gribt die Wurzel der Ubels aus, den Kéder des Todes,
so schwer zu meiden.” (ye ve diva ca ratto ca appamatta jahanti piyarapam, / te ve khananti aghamiilam maccuno
amisam durativattan ti, Ud 15); oder yassa sabbam ahorattam / ahimsaya rato mano / mettam so sabbabhiittesu / veram
tassa na kenaciti // SN 1448,5-8)

ahorattanusikkhina kusalesu dhammesu, MN 111 294,27-28; tato tuyham bhikkhu ya ratti va divaso va agamissati vuddhi
yeva patikarikha kusalesu dhammesu no parihani ti, SN V 187,28-30; evam khandhe avekkheyya / bhikkhu araddhaviriyo
/ divavaya divarattim / sampajano patissato. // SN IIT 143,8-9.

305
306

307

308

309



2.5 diva und ratti 73

Ausdruck dquivalent mit anderen Lexemen wie sadd, ’stindig’.*"" Die Bestdndigkeit verweist dabei
z.T. metaphorisch auf Naturprozesse.’’* Andererseits werden auch Zustinde oder Handlungen
beschrieben, die leidhaft sind oder zu Leiden fithren.?*

In Stellen, an denen stérker auf den natiirlichen Charakter von bestindigem Vergehen, Leben
und Tod, Tag und Nacht rekurriert wird, macht sich eine Bedeutungsverschiebung bemerkbar. Es
geht nicht mehr so sehr um die Bestdndigkeit einer bestimmten Handlung, insbesondere einer
positiven, erldsungsfoérderlichen, sondern um die Bestidndigkeit des Unbestdndigen, das Fortlaufen
von Verdnderung: “Welches ist der ins Unheil fiihrende Weg? / Was wird Tag und Nacht zerstdrt?
/ Was befleckt das brahmacariya? Was [ist] Waschung, wo [es] kein Wasser [gibt]? / Leidenschaft ist
der ins Unbheil fithrende Weg. / Das Lebensalter wird Tag und Nacht zerstort. /.” (kim su uppatho
akkhato / kim su rattindivakkhayo®'* / kim malam brahmacariyassa / kim sinanam anodakan ti. // rago
uppatho akkhato / vayo rattindivakkhayo / itthi malam brahmacariyassa / etthdyam sajjate paja / SN 1
83,20-84,5). Auler fiir die Darstellung der Briichigkeit und Verginglichkeit des Lebens, sind Tag
und Nacht Metapher fiir zeitliche Kurzlebigkeit der Geisteszustdnde.’** Haufiger noch sind Tag und
Nacht Metaphern fiir die das Leben (ayu) durchziehende Unbestandigkeit. Tag und Nacht sind kein
Zyklus bestdndiger Erneuerung, sondern sie skandieren die Frist der ablaufenden Lebenszeit.”*® Thr

310 gham p* ajja imafi ca rattim imafi ca divasam pandtipdtam pahdya pandtipdtd pativirato nihitadando nihitasattho lajji

dayapanno sabbapanabhitahitanukampi viharami. imina pi angena arahatam anukaromi uposatho ca me upavattho
bhavissati, AN 1211,20-24.

“Bei denen, die immer wachen, lernen Tag und Nacht, / aufmerksam mit nibbana als Ziel, [ver]gehen die
asavas.” (sada jagaramananam ahorattanusikkhinam / nibbanam adhimuttanam attham gacchanti asava // Dhp 226).
ahoratta, divaratti oder rattindiva kommen dabei oft in Zusammenhingen vor, in denen man in brahmanischen
Texten skt. nitya (pa. nicca) erwarten wiirde. Wihrend nitya die Kontinuitit der vollzogenen rituellen Tétigkeit
bezeichnet, klingt bei ahoratta jedoch deutlicher der zeitliche Wechsel an, der als Kontrast zur kontinuierlichen
Aktivitat wirkt.

“Wessen Verdienst wichst Tag und Nacht fortwihrend? / [...] / Pflanzer von Hainen und Obstbdumen, [...]
deren Verdienst wichst Tag und Nacht fortwahrend.” (kesam diva ca ratto ca / sada pufifiam pavaddhati / [...] /
aramaropd vanaropad / ye jana setukaraka / [...] / tesam diva ca ratto ca / sada pufifiam pavaddhati / SN 1.33,7-17) oder
tesam diva ca ratto ca sada pufifiam pavaddhati / saggafi ca kamati thanam kammam katvana bhaddakan ti // AN 11
65,19-20. Die negative Variante lautet: tassa ya ratti va divaso va dagacchati vuddhiyeva patikarnkha kusalesu
dhammesu no parihani. seyyath api bhante junhapakkhe candassa ya ratti va divaso va agacchati, vaddhateva vannena
mandalena vaddhati abhaya vaddhati, SN 11 206,31-207,1.

Oft besteht das unablissige Leiden in der Trauer um einen Verstorbenen: “Zerstért wurden einst dir die
gestorbenen Séhne, / du hast Tag und Nacht dich zermartert.” (petani bhoti puttani khadamana tuvam pure /
tuvam diva ca ratto ca ativa paritappasi // Thi 312); so Bhaddaya deviya piyapdyena neva nhdyati na vilimpati na
bhattam bhufijati na kammantam payojeti rattindivam Bhaddaya deviya sarire ajjhomucchito, AN 11l 57,24-27.

SN transl. CRHD I 53, n. 2: “... may read as What is destruction of both night and day, or, as we take it, What is
night-and-day-destruction? The night, says B. [SN-a I 94,6-7 A.d.V.], perishes by, or in the day (and viceversa).”
Die wiedergegebenen Erkldrung (rattindivehi rattindivesu va khiyati) ist charakteristisch fiir die spitere Haltung
der Kommentare, Zerstérung als etwas darzustellen, was die Zeit an sich selber, also an ihren eigenen
Zeitabschnitten macht. Vgl. dafiir auch die Deutung der Ja-Stelle in Anm. 306.

315 yam ca kho etam bhikkhave vuccati cittam iti pi mano iti pi vififidnam iti pi, tam rattiyd ca divasassa ca afifiad eva
uppajjati afifiam nirujjhati, SN II 95,1-4.

“Die Tage und Nichte vergehen nicht, nicht 16st sich unser Leben auf, es dreht sich die Lebensdauer der
Sterblichen, wie um die Achse der Ring des Rades. // Die Tage und Nichte vergehen, das Leben erschépft sich,
die Lebenszeit der Sterblichen trocknet aus, wie Regenwasser in kleinen Rinnsalen.” (ndccayanti ahoratta /
jivitam niparujjhati / dyu anupariyati maccanam / nemiva rathakubbaran ti. // accayanti ahoratta / jivitam uparujjhati /
dyu khiyati maccanam / kunnadinam va odakan ti. // SN 1 242,18-243,4). Diese Gegeniiberstellung sich gegenseitig
widersprechender Lehren, wobei die erste, vom Redakteur Mara in den Mund gelegt wird, die letzte die
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Wechsel ldsst den Sinn und Zweck des Lebens fraglich erscheinen.’”” Auf die vorbildliche geistige

Haltung gegeniiber dem Leben wird ebenfalls mit diesem Ausdruck Bezug genommen.’*® Auch

hierfiir finden sich Metaphern aus Natur und Landwirtschaft.’*’

317
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buddhistische ist, kénnte ein weiterer Beleg fiir die Auseinandersetzung mit Ajivika-Lehren zu sein (s.o. S. 71,
Anm, 72). Dass es hier um Lebenszeit geht, zeigt, dass der Redakteur dieses sutta mit dyu betitelt hat.

““Wie werden von mir Tage und Nichte verbracht?” so sollte vom Aufgebrochenen &fters gepriift werden.”
(kathambhiitassa me rattindiva vitipatanti ti pabbajitena abhinham paccavekkhitabbam, AN V 88,12-13).

“Weder Néchte noch Tage rufen Reue in mir hervor. / Kein Leidzufiigen sehe ich in der ganzen Welt. / So mag
ich schlafen mit Liebe zu allen Dingen.” (rattindivd nanutapanti mamam / hanim na passami kuhifci loke / tasma
supe sabbabhiitanukampiti // SN 1247,5-7)

“So wie der Stier leicht den Pflug entlang der Furche zieht, / So gleiten fiir mich Nacht und Tag vorbei, /
Seitdem ich reine Seligkeit gewonnen.” (yatha pi bhaddo djafifio nangalavattani sikhi / gacchati appakasirena, evam
rattindiva mama / gacchanti appakasirena sukhe laddhe niramise ‘ti // Th 16).
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2.6 muhutta

Die im folgenden untersuchten Zeitausdriicke, muhutta, laya, akkhara und khana aber auch
samaya, gehdren zu einem Feld von Lexemen, die in erster Linie sehr kurze Dauer quantitativ
bezeichnen, also ebenfalls, zumindest in bestimmten Bedeutungsaspekten noch in die Kategorie
der Zeiteinheit fallen. In anderen Bedeutungsaspekten sind diese Ausdriicke aber nicht so sehr
quantitativ bestimmend, sondern bezeichnen stiarker noch als z.B. die Nacht (ratti) eine Zeit, die
fiir bestimmte Handlungen geeignet ist und sich unabhingig von ihrer spezifischen Zeitdauer aus
dieser Qualifikation heraus definieren ldsst. Sie stellen insofern eine Ubergangsform zu
Zeitausdriicken wie thana, vela oder kala dar, die wie gezeigt werden soll, nicht quantitativ als
Zeiteinheiten, sondern qualitativ als 'richtige Zeiten fiir’ definiert werden miissen.

320

muhutta®®® schwankt je nach Kontext in seiner Bedeutung generell zwischen einem ’extrem

kurzen’, also in einem absoluten Sinne ’kiirzest moglichen Zeitraum’ einerseits und einem

’

‘begrenzten’, 'relativ kurzen ’, also in Hinblick auf einen ’'vergleichsweise lingeren Zeitraum’
andererseits. Generell bezeichnet der Zeitausdruck durchaus eine gewisse Dauer, weil er ’kriftig
und schnell’ oder ’kurz und schnell’ ausgefiihrte Handlung konnotiert, die aber immer durch ihre
Kiirze definiert wird. Wie zu erwarten ist, findet sich im untersuchten Material nichts, was einer

chronometrischen Definition der Dauer dieses Ausdrucks entsprechen wiirde.**

2.6.1 muhutta als ’sehr kurze Zeit’

Der locus classicus ist die Beschreibung, wie der Ruf der Erd-(bhumma-)devas nach der ersten
Predigt des Buddha in Gegenwart der ersten fiinf bhikkhus verkiindet, dass der Ehrwiirdige
Kondafifia das "Auge der Wahrheit’ erhalten hat: “So erreichte in diesem khana, in diesem laya, in
diesem muhutta der Laut Brahmaloka, und dieses tausendfache Weltensystem bebte und erbebte
erneut, wurde hin und her geriittelt, ein unermesslicher, michtiger Glanz erschien, der [selbst]

320 skt. muhdrta. KEWA leitet den Ausdruck von mithu- "plétzlich, sofort’ ab. muhiirta ist bereits RV 111, 33, 5 belegt

und hat dort ebenso schon die Bedeutung ’kurze Zeit: rimadhvam me vdcase somiydya ftavarir rpa muhiirtdm
évaih / prd sindhum dcha brhati manisd avasyur ahve kusikdsya sanith // (“Haltet meine somagleichen Rede auf
einen muhirta in eurem Laufe still, ihr ImmerflieBenden. Auf den Fluss ergeht ein hohes Ansinnen.
Schutzsuchend habe ich, des Kusika Sohn [Vi$vamitra], gerufen.” RV transl. GELDNER 1951, I 373). Im SB findet
sich die Etymologie, dass, insofern sie schnell (muhu) erretten (trai), die Zeiteinheiten ‘muhiirtah‘’ heifen und
insofern sie Welt (loka) fiillen (pitr), sie zusitzlich lokampiirnah genannt werden (SB X, 4, 2, 18). 10 800 fiillen ein
Jahr ($B X, 4, 2, 20). Einer dhnlichen Vorstellung entspricht auch das Abzdhlen des Veda muhiirta fiir muhtirta
zur Gewinnung der Silbe (aksara). (SB X, 4, 2, 25). Manu I 64 fiihrt aus, dass 18 nimesas ein kasthd, 30 kdsthds ein
kald, 30 kalds ein muhiirta und “ebensoviele” muhiirtas einmal Tag und Nacht sind. Siehe auch TaiB III, 10, 1.

In der Frage der Ubersetzung geht z.B. AN transl. NYANATILOKA I 466 fiir khana von “Augenblick” und fiir muhutta
fiir “Stunde” aus und erldutert Anm. 1 bzw. 2: “Ein Khana entspricht der Zeitdauer von ungefdhr drei
Sekunden” und “Ein Muhutta hat ungefihr achtundvierzig Minuten.” Dagegen aber AN transl. NYANATILOKA VII
276 “Augenblick” bzw. “Minute”, womit immerhin die Relation gewahrt bleibt. Zum Vergleich hat AN transl.
WARDER 1 272 viel weiter gefasst fiir khana bzw. muhutta "day” bzw.” time”, oder AN transl. WARDER IV 92
“moment” bzw. “second”.
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den ibertraf, welcher durch die gottliche Kraft der devas hervorgebracht wird.”*** (iti ha tena
khanena tena layena tena muhuttena yava Brahmaloka saddo abbhuggacchi, ayafi ca dasasahassi lokadhatu
samkampi sampakampi sampavedhi appamano ca uldaro obhdso loke paturahosi atikamma devanam
devanubhavam,Vin 1 12,11-15).”* muhutta ist hier die kiirzest denkbare Dauer in der die
groftmogliche Wirkung erzielt oder in der die soteriologisch bedeutsamste Handlung umgesetzt
wird.”* Die anderen aufgefiihrten Ausdriicke miissen an dieser Stelle z.T. im Unterschied zu ihrer
abweichenden Verwendung an anderer Stelle (Abschnitt 2.7, S. 95 fiir laya, Abschnitt 29.1, S. 97-99
fiir khana) wohl als Synonyme gedeutet werden.

Die Verbindung von muhutta mit minimaler Dauer und maximaler Wirkung findet sich haufig.
So spielt sie eine Rolle an einer Stelle im Sn, wo die Gegenwart des Buddha fiir so wertvoll erachtet
wird, dass die Trennung selbst fiir einen muhutta abzulehnen ist.**® Noch deutlicher wird es in
einer Reihe von Versen im Dhp. Dort ist davon die Rede, dass schnell (khippam) erkannt wird
(vijanati), wenn ein Kluger sich auch nur fiir einen muhutta bei einem Weisen aufhilt.*”® Im
Sahassavagga des Dhp (100-115) werden bestimmte rituelle oder routinemdRigen Aktivititen
genannt, die man Uiber einen lange Zeitraum (generell vassasatam, aber auch mase mase) wiederholt
und die doch weniger Verdienst einbringen, als solche die man nur fiir einen muhutta aber dafiir
gemil dem dhamma durchfiihrt.’” Hier markiert muhutta eigentlich nur eine Zeitform, bei der

322 Vin transl. TWRhD & OLDENBERG I, 360: “Thus in that moment, in that instant, in that second”; SN transl. CRhD V

360: “Thus at that very hour, at that very moment, in an instant of time.”

Dasselbe Ereignis ist auch im AN dokumentiert, wo das Blithen des Kovilara-paricchattaka-Baumes der
Tavatimsadevas mit der Entwicklung eines bhikkhu verglichen wird und die Erd-devas zu diesem Anlass rufen
(eso itthannamo dayasma itthannamassa ayasmato saddhivihari [...] asavanam khaya ... pe ... sacchikatva upasampajja
viharati ti, AN IV 119,13-16), worauf alle Gruppen von devas den Ruf weitergeben (asavanam khaya andsavam
cetovimuttim pafifiavimuttim ditth‘ eva dhamme sayam abhififia sacchikatva upasampajja viharati ti, AN IV 119,22-24),
welcher entsprechend Brahmaloka erreicht: iti ha [120] tena khanena tena muhuttena [PHAYREs Ms hat an dieser
Stelle stattdessen tena layena] yava Brahmaloka saddo abbhugacchati, AN 1V 119,24-120,2. Eine Parallele findet sich
SNV 424,3-7.

Dieselbe Bedeutung findet sich im Lob Mahamoggallanas durch Sariputta wieder: “Welcher in einem muhutta
tausendfach die Welt erblickt, dieser ist, als wire er Brahma. / Dieser bhikkhu sieht in iibernatiirlicher
Begabung die Gétter bei [ihrem] Entstehen und Vergehen zur [vorgesehenen] Zeit. // “ (yasse muhutte
sahassadha loko samvidito sa Brahmakappo / vasi iddhigune cutupapate kale passati devata sa bhikkhu // Th 1181). Vgl.
Th 909.

Mit Erlésung verbunden ist eine Stelle in Sn, in welcher der bhikkhu Pingiya gefragt wird, ob er sich denn
iberhaupt auch nur einen muhutta von den Buddha trennen kdnne (kin nu tamha vippavasasi muhuttam api
Pingiya / Gotama bhuripafifiand, Gotama bhirimedhasa. // Sn 1139), was jener verneint (naham tamha vippavasami
muhuttam api brahmana / Sn 1140).

“Selbst wenn nur fiir eine kurze Zeit ein Kluger einer weisen Person beiwohnt, / Erkennt er schnell den
dhamma, wie die Zunge den Geschmack eines Currys.” (muhuttam api ce vififia panditam payirupdsati / khippam
dhammam vijandti jivha saparasam yatha.// Dhp 65).

“Monat fiir Monat mit Tausenden mag man hundertmal opfern / Und ein [anderer] mag einen
Selbstbeherrschten verehren nur fiir eine kurze Zeit, / Wahrlich diese Verehrung sei besser als das hundert
Jahre lang Geopferte. //” (mase mase sahassena yo yajetha satam samam / ekam ca bhavitattanam muhuttam api
piijaye / sa yeva pdjand seyyo yam ce vassasatam hutam. // Dhp 106; vgl. GDhp 310 nur a-b; Uv 24.21-29). Oder
“Sollte ein Lebewesen hundert Jahre im Wald ein Feuer unterhalten, / Und ein [anderes] einen
Selbstbeherrschten nur einen muhutta verehren, / Wahrlich diese Verehrung sei besser als das hundert Jahre
Geopferte.” (yo ca vassasatam jantu aggim paricare vane / ekam ca bhavitattanam muhuttam api pijaye / sa yeva
pijana seyyo yafi ce vassasatam hutam. // Dhp 107; vgl. GDhp 319-320; Uv 24.16). Darin, den Akk. bhavitattanam
nicht adverbiell, sondern als Gegenstand der Verehrung zu lesen, folge ich Dhp transl. Norman 16. Vgl. auch yo
ca vassasatam jive dussilo assamahito / akaham jivitam seyyo silavantassa jhayino // Dhp 110 (vgl. Uv 24,3); Dhp 111-
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Dauer und Wiederholung keine Rolle spielen. Primdr geht es auch gar nicht um die Zeitform,
sondern um die Handlung, die muhutta kennzeichnet. Bei dieser Handlung sind Dauer und
Wiederholung unwichtig. Die Handlung kann theoretisch kurz und einmalig durchgefiihrt werden.
Solange sie z.B. einem Selbstbeherrschten (bhavitattanam) gilt, oder fiir ihn, der einsichtig ist
(pafifidvantassa, Dhp 111b) geschieht, ist ihre Wirksamkeit nicht zu iibertreffen. GemiR der
buddhistischen Lehre von der Bedeutung der Intention einer Handlung, macht nicht die Zeitdauer
oder die Wiederholung in der Zeit die Handlung zu einer verdienstvollen, sondern der geistige
Zustand, in dem sie vollzogen wird. muhutta bedeutet also nicht nur kurze, sondern prinzipiell
neutrale und potentiell soteriologisch wertvolle Zeitdauer, deren Dauer weniger wichtig ist als
deren Gehalt.

In derselben Reihe wie in der Vin-Stelle findet sich muhutta noch im Arakasutta des AN*%, in
dem das menschliche Leben in seiner Verginglichkeit und Kiirze mit einem Gebirgsstrom
verglichen wird: “ein Gebirgsstrom, weithin flieBend, schnell flieRend, auf Schritt und Tritt
reifend, nicht fiir einen khana oder laya oder muhutta verweilt, sondern immerzu [dahin]geht,
immerzu sich [fort]bewegt, immerzu flieBt” (nadi pabbateyya dirangama sighasota haraharini natthi so
khano va layo va muhutto va yam sa aramati atha kho sa gacchat’ eva vattat’ eva sandat’ eva, AN IV
137,18-22).°” Hier steht muhutta wie die anderen Zeitformen fiir die kiirzest denkbare Dauer und
fiir die Unbestdndigkeit des Lebens, das selbst {iber der denkbar kiirzesten Zeitreinheit hinweg
nicht zum Stillstand kommt. muhutta driickt auch hier vernachléssigbare Dauer aus. Der Ausdruck
dient in diesem Zusammenhang aber nicht der Beschreibung vorbildlichen Handelns, sondern der
Negativitdt des menschlichen Lebens. muhutta ist als Zeitausdruck soteriologisch neutral und kann
ebenso mit Aktivitdten der Erldsung wie mit Prozessen der Vergénglichkeit konnotiert werden.

2.6.2 muhutta als 'begrenzte Zeit’

muhutta kann aber auch fir lingere Zeitdauer stehen, deren Kiirze sich nur durch den Kontrast
mit ldngeren Zeitrdumen ergibt und dadurch unscharf begrenzt wird. Dabei bleibt auch hier die
genaue Dauer der Zeitform unbestimmt, zumal der Ausdruck bei der Beschreibung ganz
unterschiedlicher Handlungen erscheint und kontextabhingig variiert. In einem Fall sitzt der

330 oder ein

Buddha nach dem Essen einen muhutta lang, ’einen Augeblick lang’ schweigend da,
Hausherr bittet einen bhikkhu, sich fiir einen muhutta, eine kurze Weile’ in die Bedeutung des
Buddhawortes vertiefen zu diirfen.®" Im bereits behandelten sutta Vepullapabbatam, in dem der
Verfall des Berges iiber einen sehr langen Zeitraum beschrieben wird, findet sich eine absteigende

Reihe von Zeiteinheiten. Wihrend die Vélkerschaften der entfernten Vergangenheit jeweils vier

115 fihrt wie oben fort. Ein nicht-temporales Beispiel ist sahassam api ce vaca anatthapadasamhita / ekam
atthapadam seyyo yam sutva upasammati. // Dhp 100. Dhp 101-102 hat dasselbe mit gathds als Beispiel.

Siehe Anhang, Text 4. S. 199-202.

Die Assoziation von muhutta mit Fluss und mangelndem Stillstand deckt sich mit der in RV 111,33,5.

so bhuttani muhuttam tunhi nisidati, na ca anumodanassa kalam atinameti. so bhuttavi anumodati, no tam bhattam
garahati, na afifiam bhattam patikankhati, MN 11 139,22-23.

tena hi bhante muhuttam dgamehi yavasa attham pekkhami ti. atha kho Citto gahapati muhuttam tunhi hutva
ayasmantam Kamabhum etad avoca, SN 1V 291,28-31.
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Tage (catuhena) benétigen, um ihn zu besteigen und wieder herabzukommen, brauchen die
Magadhaer nur jeweils einen muhutta.® Hier kdnnte entweder einfach 'wenig Zeit’ oder
metaphorisch 'im Handumdrehen’ gemeint sein. Am weitesten ist die Bedeutung bei der im Vinaya
belegten Typologie von Beziehungen von Ménchen zu Frauen, von denen eine muhuttika heift und
mit 'vorlbergehend, fiir eine gewisse begrenzte Dauer’ wiedergegeben werden kann.*** Eine
definierte Dauer und damit die Bedeutung als fest umrissene Zeiteinheit sowie dann im weiteren
als Zeitrahmen fiir den Erfolg bestimmter, oft ritueller Handlungen findet sich nur bei muhutta als
astrologischem Fachausdruck in der spiteren Literatur.*

Obwohl muhutta von seiner Herleitung aus Vorstellungen der Dauer und spiter in seiner
Einbindung in astrologische Praxis ein Ausdruck ist, der verwandt ist mit natiirlichen,
kosmologisch vorgegebenen Zeiteinheiten, so kommt er in den untersuchten Texten doch in
erster Line als Grenzbezeichnung vor, also als Zeitform, in der Dauer quantitativ an ihre untere
Grenze stoRt. Der Ausdruck wird nicht verwendet, um die Erfahrungen und Pflichthandlungen des
Alltags zeitlich zu bestimmen und ebenso wenig um das alltdglich wahrnehmbare Vergehen der
Lebenszeit zu beschreiben, wie das bei ratti der Fall ist. Dagegen wird muhutta verwendet, um
einerseits Lebenszeit noch weiter als nur auf Tag und Nacht zu reduzieren, ndmlich auf die
alltdglich schon nicht mehr wahrnehmbare Geschwindigkeit, mit der das Leben vergeht.
Hingewiesen wird so auf dessen Verginglichkeit, die jenseits alltdglicher Erfahrung nur durch
iberzeichnende Metaphern wie in der des nicht einmal fiir einen muhutta haltenden
Gebirgsstromes wiedergegeben werden kann. Zum anderen ist muhutta die Zeitform, in der
heilbringende Handlung stattfinden kann und die fiir eine Handlung ausreicht, um heilbringend
zu sein. Diese von sich aus neutrale Zeitform ist also gleichzeitig Kennzeichen fiir Vergénglichkeit
wie fiir Erlésung. Im ersten Fall ist sie ein einziger, einmaliger zeitlicher Punkt in einer Reihe in
einem unpersdnlich, objektiv ablaufenden Prozess, also die untere Grenze von Zeiteinheiten, im
zweiten ist sie die knappe Zeit, die fiir eine soteriologisch relevante Handlung, die dem
erlosungsfahigen Menschen zur Verfligung steht, also eng mit subjektiver Handlungsfihigkeit
verbunden. Die Unterscheidung kosmisch/personal macht hier wenig Sinn, zumal muhutta keine
iberdimensional-kosmischen Zeitdimensionen beschreibt und andererseits ebenso auf ein
kosmisches Ereignis (z.B. Klang, sadda) wie auf eine personale Handlung (z.B. das verinnerlichte
Opfer, puja) angewendet werden kann. Sinnvoller ist hier die formale Unterscheidung zwischen
einer quantitativ gefassten Minimaldauer zur Beschreibung der Verginglichkeit und einer
qualitativ gefiillten Frist als Zeitrahmen fiir Erldsung. Diese Unterscheidung wird weiter unten
auch bei der Behandlung von khana (2.9, S. 97-104) relevant werden.

32 Magadhaka bhikkhave manussa Vepullam pabbatam muhuttena arohanti muhuttena orohanti, SN 111 192,20-27.

Vin III 139,18; Vv-a 73,4.

Erst Ja-a und Pv-a (Mitte des 6. Jh.n.Chr., siche NoRMAN 1983,137, von HINUBER 1996, 149) weisen muhutta als
astrologischen Begriff aus, wenn er als "gliicklich’ bezeichnet wird (nakkhatta-muhuttamangalani, Ja-a IV 366,20~
21) und er zur Bestimmung von jatakamma in prézisierender Reihenfolge nach rdsi, nakkhatta und thiti als
vierter erscheint (Pv-a 198,21-24). Hier ist muhutta nicht nur leere Zeiteinheit, sondern primir der Zeitrahmen
einer astrologischen Konstellation. Fiir die Bedeutung von muhutta in der brahmanischen astrologischen
Literatur siehe TURsTIG 1980, 116-117, fiir die Rolle der Zeitform in der astrologischen Praxis siehe die
Monographie LEUTGEB 2000.
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2.7 laya

laya® kommt auBer in der oben unter muhutta eingangs bereits behandelten formelhaften
Reihe (muhutta, laya, khana, Vin 1 12,11-15 und AN IV 137,18-22) nur auRerhalb des Kanons*° bzw.
in einem technischen, nicht religidsen Sinne vor.** Es liegt nahe an den genannten Stellen fiir laya
eine synonyme Bedeutung wie fiir muhutta anzunehmen. Als Zeitausdruck oder Zeitform, spielt es
in den untersuchten Texten keine Rolle.

2.8 acchara

Nicht in den oben genannten Reihe enthalten®® ist acchara im Kompositum mit -
samghdtamattam. Etymologisch leitet der Ausdruck sich vom Fingerschnipsen ab.** In der
Verwendung ist acchard aber kaum von muhutta zu unterscheiden. Das zeigt sich z.B. an folgender
Stelle, an der auch muhutta stehen kénnte: “Wenn, bhikkhus, auch nur fiir die Dauer einer acchara
ein bhikkhu das Bewusstsein der Giite ausiibt, so einer, ihr bhikkhus, ist bhikkhu zu nennen.”
(accharasanghatamattam pi ce bhikkhave bhikkhu mettacittam asevati ayam vuccati bhikkhave bhikkhu,
AN 10,18-19).** Analog zur Verwendung von muhutta in Bezug auf das unbestindige Leben, heiflt
es iiber das Bewusstsein (citta): “Vor 25 Jahren bin ich aufgebrochen, / Nicht fiir die Dauer einer
acchara [ist] fiir das Bewusstsein Beruhigung erlangt [worden]. //” (pannavisati vassani yato
pabbajita aham / accharasamghatamattam pi citass’ upasam’ ajjhagam // Thi 67).**' Anders als muhutta,
dessen Dauer dehnbar bleibt, bezeichnet acchara ausschlieBlich kiirzest mégliche Dauer. acchara

3% Nach KEWA von lindti, li- ’sich ducken, sich verstecken, kauern sich anschmiegen’, daher laya, m.

('Verschwinden, Untergang’) und pralaya.

Ein dhnlicher Gebrauch findet sich in der Formulierung khane khane laye Buddho sabbalokam avekkhati, Dip 1
16,11-12. Fiir die Beschreibung eines geistigen Aktes findet der Ausdruck sich auch bei Buddhaghosa: isakam
[PTS-Ed. hat isakam] pi layam yantam pagganheth’ eva manasam, Vism 136,5.

Spezifisch kommt laya als musiktheoretischer Terminus fiir eine rhythmische Einheit Dhatv IV 50,13 vor. laya
wird dort im Sinne von 'musikalisches Tempo’ verwendet. Fiir die Klassifizierung von 3 layas, ndmlich ‘schnell*
(druta) , ‘mittelschnell* (madhya), und ‘langsam‘ (vilambita), sowie den Ausdruck kala-kala-laya siehe AbhinBh
31.1. Dazu ROWELL 1978, 189-191.

Bestimme Zeitausdriicke, insbesondere solche zu ’kurzer Dauer’, die in der vedischen Literatur belegt sind,
kommen in den untersuchten Texten gar nicht oder erst in spiteren Werken vor. So taucht nimesa (oder nimisa,
skt. nimisa oder nimesa) als nimesantaram erst in Miln 194,2 auf. Nicht belegt scheint eine Pali-Entsprechung des
ved. Ausdrucks abhika ('augenblicklich, rechtzeitig, gleichzeitig’) zu sein. Siehe hierfiir SiLBURN 1955, 9-11 und
WESSLER 1995, 64-65.

Vgl. KEWA s.v. aksara. Dazu passt die in nur, aber dafiir hiufig in den Ja belegte Wendung 'mit den Fingern
schnipsen’ (accharam paharati, Ja 11 447,28-29; Ja V 314,14). Aber auch als MaR kommt acchara vor, z.B. als
acchara-samgahdta-mattam, AN 1 10,25; 34,29; 38,18; AN IV 396,1; Th 405; Thi 67. Th-a 76,22 erklirt dies als
ghatika-mattam pi khanam (’StockmaR-Augenblick’) angulipothanamattam pi kalam (‘'FingerschnipsenmaR-Zeit’)
(vgl. postkanonisch ekaccharamatta Dhp-a I 274,15, sowie BHS acchatdsanghata, Divy C142,20). Auch in
Verbindung mit khana ist es erst postkanonisch als ek’accharakkhane, Miln 102,11, ferner Vin-a II 99,30 belegt.
Die birm. Tradition nennt das sutta AN I 38,11-43,11 ab 38,18 'Aparaccharasanighatavaggo’, welches demnach
folgendermaRen beginnt: accharasanghdtsgabeamattam pi ce bhikkhave bhikkhu pathamam jhanam bhaveti ayam
vuccati bhikkhave, AN I 38,18-19.

“Wie, bhikkhus, ein kleines bisschen Mist einen {iblen Geruch hat, so schitze ich, bhikkhus, das Werden nicht
auch nur ein kleines bisschen, auch nur fiir die Dauer eines Fingerschnipsens.” (seyyatha pi bhikkhave
appamattako pi githo duggandho hoti evam eva kho aham bhikkhave appamattakam pi bhavam na vannemi antamaso
accharasarnghdatamattam pi ti, AN I 34,27-30.).
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besitzt niemals die messende Funktion von muhutta und bleibt in seiner Verwendung
metaphorisch.’** Die kanonischen Texte sind reich an Metaphern fiir extrem verkiirzte Dauer. So
wie die Vin-Stelle beschreiben sie meistens iibernatiirliche Handlungen einen den Kosmos
durchdringenden Klang oder Blick oder die Translokation des Buddha oder der arhants zu weit
entfernten Orten. Sie beschreiben die Leichtigkeit und Schnelligkeit, mit der tibermenschliche
Taten vollbracht werden. Am hiufigsten belegt ist das Bild von dem seinen Arm beugenden und
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streckenden starken Mann.’*> Weitere Vergleiche mit einem kriftigen Mann als Akteur sind das

Fingerschnipsen (acchara),’** das Spucken (vamati)**® oder der Augenaufschlag (ummileti/nimileti).>*°
Dargestellt wird in solchen Metaphern die auch die Leichtigkeit und Geschwindigkeit, mit der
bestimmte meditative Zustinde (z.B. die 'Hochste Entwicklung der Fahigkeiten’, anuttara

indriyabhavana, MN 111 299,1) erreicht werden.**’

2.9 khana

2.9.1 khana als ’sehr kurze Zeit’

khana®*® kommt als Zeitausdruck im Kontrast zu seiner Bedeutung in der spdteren
buddhistischen Literatur’* und verglichen mit anderen Zeitausdriicken im Kanon verhiltnismiRig

32 Ein vergleichbarer Ausdruck mit der Bedeutung von Augenblicklichkeit und der Ableitung von einer Titigkeit

mit kurzer Vollzugsdauer ist gaddhithana. MN-a IV 195,20-21 Vin-a I 293,32 und 1I 224,19-20 (eka pi gayi eka pi
nacci eka pi accharam pahari) erkldren es als die Zeit, die man benétigt, um einen Tropfen Milch aus der Zitze
einer Kuh zu melken (die Skt.-Entsprechung wére dadrighna). Belegt ist es in der Frage von Acela Kassapa an
Bakkula nach dessen Gesundheit: “Ich bin mir [...] keiner aufkommenden Krankheit bewusst, nicht einmal so
lange, wie man zum Melken eines Tropfens Milch benétigt.” (nabhijanami [..] abadham uppannapubbam,
antamaso gaddhahanamattam pi, MN 111 126,26-127,2); ganz dhnlich formuliert AN IV 395,11-13.

“Dann, so schnell wie ein starker Mann einen gebeugten Arm streckt oder einen gestreckten Arm beugt, so
verschwand der bhikkhu aus Brahmaloka und erschien vor mir.” (atha kho so Kavaddha bhikkhu seyyatha pi nama
balava puriso sammifijitam va baham pasareyya, pasaritam va baham sammifijeyya, evam eve Brahmaloke antarahito
mama purato patur ahosi, DN 1 222,114-117. So schnell begibt sich DN 1I 89,17-20 der Buddha von einem
Gangesufer zum anderen, Brahma Sahampati AN 1I 20,31-21,4 aus Brahmaloka vor den Buddha, Mahdbrahma
DN II 37,5-9 und 46,10-14 aus Brahmaloka vor Vipassi sowie diverse devatas DN II 253,17-254,2 aus dem Himmel
Suddhavasa vor den Buddha.

“wie, Ananda, ein starker Mann mit den Fingern schnipsen mag” (seyyathd pi Ananda balava puriso appakasirena
accharikam pahareyya, MN III 299,25-26. Vgl. dt.im Handumdrehen’.

“wie, Ananda, ein starker Mann eine Ansammlung Speichel, nachdem er sie auf der Zungenspitze konzentriert
hat, mit wenig Anstrengung ausspucken mag” (seyyatha pi Ananda balava puriso jivhagge khelapindam samyihitva
appakasirena vameyya, MN III 300,6-9). So auch AN IV 137,23-25.

“wie ein Mann, der Augen hat, [sie] schlieRen mag, nachdem er [sie] gedffnet hat, [sie] 6ffnen mag, nachdem er
[sie] geschlossen hat,” (seyyatha pi Ananda cakkhuma puriso ummiletva va nimileyya nimiletva ummileyya, MN III
299,15-18. Das Bild des Augenaufschlags (dt. ’Augenblick’) entspricht etymologischen Deutungsversuchen von
Ausdriicken wie ksana und nimesa (einschligig s.v. KEWA).

MN III 300,5-25. Hier findet sich auch die Metapher des rasch verdampfenden Wassertropfens in einem
erhitzten Topf (seyyatha pi Ananda puriso divasam santatte ayothale dve va tini va udakaphusitani nipateyya dandho
Ananda udakaphusitanam nipdto atha kho tam khippam eva parikkhayam pariyadanam gaccheyya evam eva [...], MN
111 300,19-23.

Skt. ksana. Fiir die ausfiihrlichste etymologische Untersuchung sieche KEWA s.v. ksana, wo MAYRHOFER das Wort
von aksan- ('Auge’) ableitet und auf eine Herleitung von 'Augenaufschlag’ und *Zwinkern’ abzielt. Alternativ
dazu, aber semantisch entsprechend PW von iksana (Auge’). Wie von RosPATT 1995, 95, Anm. 211 vermutet,
folgen SiBURN 1955, 278 (“le sens premier du terme ’ksana’ est destruction”) und TripATHI 1990, 328 der
Traditionslinie der nirukti aus Nyavart 837,14, die ksana auf ksaya zuriickfithrt. Der aktuellste Beitrag zur
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selten vor. khana ist in seiner Verwendung in einer Reihe mit muhutta (und laya) in Vin 1 12,11-15
und AN 1V 137,18-22 ebenfalls synonym als ’kurze Dauer’, 'wenig Zeit’ zu verstehen. Die Bedeutung
deckt sich auch in einigen wenigen anderen Stellen mit der von muhutta: “Nacheinander wiirde
der Weise, Stiick um Stiick, von einem Zeitpunkt zum nichsten / Den eigenen Flecken auspolieren
wie ein Schmied den Flecken am Silber.” (anupubbena medhavi thokathokam khane khane / kammaro
rajatasseva niddhane malam attano // Dhp 239). khana wird hier analog zu anupubba ('nacheinander’)
und thoka-thoka ('Stiick um Stiick’, wortl. 'wenig um wenig™*°) verwendet und bezeichnet nicht viel
mehr als eine wunbestimmte, sehr kurze Zeiteinheit, die sich wiederholt.*®' Der
Wiederholungscharakter in dieser Stelle unterscheidet khana von muhutta. Letzterer ist nirgends
in den untersuchten Texten iterativ belegt und kommt tendenziell in Verbindung mit einmaligen
Handlungen vor. In einer weiteren Stelle finden sich khana und muhutta als Synonyme
beieinander: “[Unter einem] guten Stern [stehend], festlich, einen guten Morgen (suppabhatam),
ein gutes Aufstehen (suvutthitam), / Ein guter khana, ein guter muhutta [ist es, wenn] denen, die
gemiR dem brahmacariya leben, gut gespendet (suvutthitam) [wird]. /” (sunakkhattam sumarngalam
suppabhatam suvutthitam / sukhano sumuhutto ca suyittham brahmacarisu / AN 1 294,24-25).** Hier
geht es um die Zeit des Bettelgangs am Morgen, wenn die Laien nach dem Aufstehen (vutthitam)
den bhikkhus und bhikkhunis spenden (yittham). Der Akt der Monchsspeisung wird auf einen kurzen
Zeitraum reduziert. Er macht die Zeit, in der er vollzogen wird, zu 'guter’ Zeit, die sich sogar
astrologisch ausdriickt.”® Dariiber hinaus wird dank dieser Handlung wiahrend eines kurzen
Zeitraums der gesamte Tagesabschnitt zu einer guten Zeit.””* Hiermit erhalten die beiden
semantisch neutralen Zeitformen eine soteriologische Bedeutung. Diese war bereits schwach in
muhutta belegt, wenn vom Zusammenhang von richtiger innerer Haltung und Handlung die Rede

Etymologie ist HAMP 1995, 396, der ksan-a- als Thematisierung von Lok. *ksdn oder vom schwachen Stamm *ksn’-
erklirt. Fiir eine differenzierte Untersuchung der diversen Definitionen und Verwendungen von ksana in
buddhistischen Quellen siehe von RosPATT 1995, 94-110.

Den aktuellen Forschungsstand stellen die Arbeiten von Kim 2000 fiir den Theravada und von RosPATT 1995 fiir
den Yogacara dar.

Vgl. Dhp 121

Dhp-a III 340,6-11, dem Dhp transl. NormaN 38 folgt, erkldrt khane khane hier mit 'von Gelegenheit zu
Gelegenheit’ (okdse okase) und deutet hier khana statt als ’kurze Zeit’ stirker in Richtung 'Gelegenheit’. Diese
Deutung ist nicht zwingend und kontextuell eher erkldrungsbediirftig. In spiteren Texten, in denen sich
bereits die vollstindig entwickelte Augenblicklichkeitslehre findet, liegt bei khane khane der entsprechend
definierte Begriff zu Grunde, z.B. Vism 143,19.

Alle drei Zeitausdriicke mit der Qualifikation su- finden sich in kada sukkhano sulayo sumuhutto bhavissati, Vin 111
129,13.

Den Bezug auf die nakkhatta hat auch MN-a I 10,30: sukkhano sunakkhattam ma atikkami ti. Von einer
Beeinflussung der Mondhiuser durch die fromme Handlung, also eine mdgliche Umkehrung der kausalen
Richtung kann hier nicht die Rede sein. TURSTIG 1980, xi-xv sowie 69 hat auf den Entsprechungscharakter der
indischen Astrologie in Bezug auf den Menschen hingewiesen und den Beeinflussungsaspekt in beiderlei
Richtungen relativiert.

Die oben unter diva besprochene Stelle ist ein wichtiges Beispiel fiir qualitativ gewertete Zeit: "Tatsidchlich
haben, bhikkhus, diejenigen Wesen, die vormittags mit dem Kérper gute Taten vollbringen, mit der Rede gute
Taten vollbringen [und] im Geiste gute Taten vollbringen, diese Wesen haben, bhikkhus, einen guten
Vormittag.” (ye hi bhikkhave satta pubbanhasamayam kdyena sucaritam caranti vacaya sucaritam caranti manasa
sucaritam caranti supubbhanho bhikkhave tesam sattanam, AN 1 294,16-18. Dasselbe gilt fiir die beiden anderen
Tagesabschnitte (AN 1294,18-23).
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war. Doch lag dort der Schwerpunkt auf dem Wert der Handlung, die als zeitlich kurz beschrieben
wurde. In dieser Stelle nun wird die kurze Zeitdauer selbst gewertet. Auch ist es hier nicht eine
beliebige Zeitdauer, sondern eine kurze Zeitspanne zu einer bestimmten Zeit, ndmlich am Morgen,
wenn die Gelegenheit besteht, eine bestimmte gute Handlung zu vollziehen, nimlich den bhikkhus
und bhikkhunis zu spenden. Eine bestimmte Zeit ermdglicht eine gute Handlung, die wiederum
diese bestimmte Zeit gut macht. Wie kurz diese Zeitdauer ist, wird auch hier nicht scharf
bestimmt. Ahnlich wie schon in anderen Stellen bei muhutta wird in diesem Falle auch die Kiirze
des khana relativiert. Die einzige andere Zeitform, auf die sich in dieser Stelle khana und muhutta
beziehen kénnen, ist der Morgen (pabhdtam). Damit liegt nahe, dass khana und muhutta in diesem
Falle die Dauer des Morgens bezeichnen. Praziser muss jedoch gesagt werden: Sie bezeichnen hier
gar nicht Dauer, sondern, indem sie qualifizierte, gewertete Zeit bedeuten, vielmehr die
soteriologische Bedeutung des Morgens. Dafiir spricht auch der Ausdruck khanafifiu fiir
"denjenigen, der den khana kennt’: “Er sei einer, der die Alten ehrt, nicht neidisch [ist], / Ein die
[richtige] Zeit Kennender in Bezug auf das Aufsuchen des Lehrers. / Als einer, der den khana kennt,
soll er gewissenhaft die guten Spriiche horen.” (vaddhapacayi anusuyyako siya / kalafifiu c’assa
garunam dassandya / dhammim katham erayitam khanafifia / suneyya sakacca subhdsitani // Sn 325).

Diese auffallend uneinheitlich iiberlieferte Stelle®*®

ist einer der deutlichsten Belege, wie eng kala
(s.u. insbes. 2.13.3, S. 134 zu khanafifiu) und khana in den fritheren sprachlichen Schichten des

Suttapitaka semantisch beieinander liegen.**

2.9.2 khana als 'richtige Zeit’

Diese Qualifizierung von kurzer Zeit liegt bei der Verwendung von khana in der Wendung vor,
“Lasse den khana nicht an dir voriiber gehen. / Diejenigen ndmlich, an denen der khana
voriibergegangen ist, klagen” (khano ve ma upaccaga®’ / khanatita hi socanti). Belegt ist sie in einer
Reihe von Versen, die in Dhp, Sn und Th/Thi regelmiRig wiederkehren und mit diversen anderen
Versen kombiniert werden: “Wie eine Grenzstadt, bewacht sowohl von auRen wie von innen, / So
bewacht euch selbst, lasse dir den khana nicht entgehen, / Diejenigen, an denen der khana
voriibergegangen ist, klagen, der Holle ausgeliefert. //” (nagaram yatha paccantam guttam
santarabahiram / evam gopetha attanam khano ve ma upaccaga / khanadtita hi socanti nirayamhi
samappitd // Dhp 315). Worauf sich khana in diesen unterschiedlichen Stellen bezieht, variiert und
ist nicht immer eindeutig. Meist sind es Aufforderungen, die vor der Wendung stehen, etwa die,
sich selbst zu bewachen (Dhp 315; Th 1005), dem Buddhawort zu folgen (Th 403),® das Anhaften
zu iiberwinden (Sn 333; Th 653),*° das Joch des dhamma auf sich zu nehmen (Thi 5).>° An

3% Fiir 10 der 15 Worter in diesen vier Versen gibt es in den diversen Mss Formvarianten.

Vgl. die Ausdriicke kalafifiu (s.u.) und rattafifiu (s.o.).

upati-gacchati, 'voriibergehen’.

karotha buddhavacanam khano ve ma [...], Th 403a.

“Woran gebunden und wonach verlangend devas und Menschen verharren, / Dieses Haften iiberquere. Lasse
dir den khana nicht [...]” (yaya deva manussa ca sita titthanti atthika, / tarath etam visattikam, khano ve ma [...] Sn
333ab.). Ebenso Th 653, wo lediglich der letzte Vers fehlt.

Thi 5 beginnt mit Tisse yufijassu dhammehi khano tam ma...] //.
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deutlichsten ist der zeitliche Kontext in Th 1004,**' wo es heiRt, dass Sterben ’hinter’ und Nicht-
Sterben ’'vor’ einem liege und der Wunsch geduRert wird, dass die angesprochen Person
aufbrechen, nicht sterben und vielmehr den khana ergreifen solle. Der khana ist hier, wie in den
Stellen davor, der kurze Zeitraum, in dem die Entscheidung fiir ein Leben gemdR dem dhamma
getroffen werden soll.

Ein Text, der khana in diesem Sinne besonders bedeutsam verwendet, ist das bereits besprochene
Akkhanasutta (AN IV 225,22-228,14),°* das aus einem Prosa- und einem gatha-Teil besteht. Der
Text ist oben in Abschnitt 1.3 (S. 49-51) bereits thematisch untersucht worden und soll hier noch
einmal gezielt auf die Bedeutung von khana hin genauer betrachtet werden. Die Verwendung von
khana in den gathas (AN IV 227,19-228,14) des suttas deckt sich weitgehend mit der in den bereits
zitierten Stellen. Nur ist sie hier stirker kontextuell eingebettet. Dem Hinweis, dass man sich
hinreichend bemiiht, wenn man nach dem wahren dhamma fragt (alam vayamitum tattha
zitierte Standardwendung khano ve ma upaccaga / khanatita hi socanti (AN 1V 228,1-2).*** Den khana
zu verpassen, heillt, den Weg des dhamma zu verfehlen (idha-m-eva nam viradheti saddhammassa
niyamatam, AN 1V 228,3) und hat zur Konsequenz, dass man nach dieser Gelegenheit noch “lange
Zeit trauert wie ein Hindler, dem der Gewinn entgangen ist.” (vanjjo va atitattho cirattam
anutapessati, AN IV 228,3-4). Einige Verse spdter wird noch einmal auf khana eingegangen: Wenn
diejenigen, die, zu eine Zeit, zu der der saddhamma wohl gelehrt wird, das Menschsein erlangt
haben, / Das Wort des Lehrers befolgt haben (akamsu), befolgen werden (karissanti) oder befolgen
(karonti), / [dann] haben [diese] / in der Welt (loke) die richtige Zeit (khanam) [und] das
uniibertroffene brahmacariya durchdrungen (paccavidhum), / [dann sind dies] solche, die den vom
tathagata gelehrten Weg beschritten haben. /” (ye ce laddha manussattam saddhamme suppavedite
akamsu satthu vacanam karissanti karonti va khanam paccavidhum loke brahmacariyam anuttaram, ye maggam
patipajjimsu tathagatappaveditam.,/ AN 1V 228,7-10). Hier ist keine Rede von khana als kurzer
Zeitdauer. khana markiert hier vielmehr eine Situation, eine Konstellation von unbestimmter
Dauer, in der eine Entscheidung mdéglich ist. Es geht nicht darum, wie lange diese Situation anhalt,
sondern dass sie entscheidend ist fiir Gewinn oder Verlust im Sinne des dhamma “in der Welt”
(loke). Wichtig ist nicht, wie lange sie dauert, denn die Gelegenheit, gemiR dem brahmacariya zu
leben, besteht ein ganzes Leben lang. Wichtig ist, welchen Raum sie erdffnet. Bei khana in diesem

Sinne konnte man also eher von ’Zeitraum’, Zeitrahmen’ oder "Zeitfenster’ als von ’Zeitdauer’

3! Eine komplexere Zusammenstellung hat Th 1004 (mit einem unregelmiRigen oder gemischten Metrum statt

des iiblichen sloka): “Auf den beiden Seiten ist Sterben und nicht Nicht-Sterben, davor oder danach. / Mégest
du aufbrechen, mégest du nicht vernichtet werden. Lasse dir den khana nicht entgehen. //” (ubhayenam idam
maranam eva namaranam paccha va pure va / patipajjatha ma vinassatha khano ve ma upaccaga //).; dann noch
einmal weiter wie oben: nagaram yatha paccantam [...] hi socanti nirayamhi samappita // Th 1005.

Siehe Anhang, Text 5, S. 203-205.

Ein paar Verse zuvor findet sich die Variante: “[Und] diejenigen, die richtige Zeit (khana) nicht erfassen, diese
lassen die richtige Zeit verstreichen. /” (ye khanam nadhigacchanti atinamenti te khanam /, AN IV 227,20).
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sprechen.’® Es geht nicht darum, wie lange etwas besteht, sondern dass es prinzipiell einmalig
und zeitlich begrenzt ist, d.h. Chance und Frist zum Handeln drdngen. Dass dafiir ein Zeitausdruck
gewdhlt wird, der fiir extrem kurze Dauer steht, ist ein Zeichen metaphorischer Sprache.*® Die
anderen zeitlichen Angaben wie cirarattam oder karoti in den drei Tempora sind fiir die Bedeutung
von khana nur in einem sekundéren Sinne wichtig. Sie benennen, was von khana aus méglich ist.
Bei der Entscheidung gegen dhamma ist die Zeit danach lang und schmerzlich. Die Entscheidung
fir den dhamma dagegen wird eingefiigt in ein zeitlich strukturiertes und geordnetes Ganzes,
insofern sie in Vergangenheit, Zukunft und Gegenwart méglich ist. Das Verhiltnis zum khana als
Entscheidungssituation, in der Figuren mit Vorbildcharakter wie arhants schon gehandelt haben
oder man selbst gehandelt hat, gerade handelt oder vor hat zu handeln, strukturiert die Zeit
entsprechend dem Imperfekt, Futur oder Prisens der Wurzel kar, karoti. ’Zeit’ ist nicht nur lang
und erlitten, sondern weist hagiographische Beispiele auf und ist soteriologisch planbar.

Inhalt des sutta ist die genauere Definition des khana, ausgehend von dem, was ak-khana ist.
Zum khana fiir das Leben gemdR dem brahmacariya gehdren nach den zitierten gathas die beiden
Bedingungen, dass man als Mensch geboren und dass von tathdgatas der saddhamma gelehrt wird.
Beides ist selten. Ein paar Verse zuvor wird das seltene Erscheinen von Buddhas in der Welt
hingewiesen®® und auf den Prosateil angespielt, der acht akkhanas und nur einen khana auflistet.
Neben dem Erscheinen eines Buddha als erste Bedingung ist fiir den khana folgendes notwendig:
“ein Mensch [d.h. 2. nicht ein Héllenbewohner, 3. nicht ein Tier, 4. nicht ein preta, 5. nicht ein
Gott] wird in den Mittleren Ldndern [6.] geboren und ist verstindig, nicht dumm, nicht
taubstumm [7.], fahig, den Sinn einer guten oder schlechten Aussage zu erkennen [8.].” (ayafi ca
puggalo majjhimesu janapadesu paccajato hoti so ca hoti pafifiava ajalo anelamiigo patibalo
subhasitadubbhasitassa attham affiatum, AN IV 227, 14-17).*’ Bei allen acht akkhanas ist eine dieser
Bedingungen nicht gegeben. Hauptmerkmal dieser Liste ist die Seltenheit einer Geburt unter den
richtigen Bedingungen. akkhanas sind weitaus hiufiger und wahrscheinlicher als der khana. Eine
zeitliche Dimension erhilt die Liste der akkhanas nur vor dem Hintergrund, dass viele Geburten
tiber eine sehr lange Zeit und viel gutes karman nétig sind, um diese acht Bedingungen zu erfiillen
und dass Buddhas nur dann und wann erscheinen. Von einem dominanten Rekurs auf diese
zeitliche Dimension kann hier aber nicht die Rede sein. Der Bezug auf die rdumliche (Holle,
Gotterwelt, majjhima janapada) oder modale (tierisch, dumm, uneinsichtig) Dimension der
Seltenheit einer glinstigen Konstellation ist mindestens ebenso stark. Es geht hier also eher um ein
Zusammenwirken von zeitlichen, rdumlichen und modalen Elementen. khana bedeutet hier nicht

364 : . . . .
In einem Kommentar zu dieser meiner Analyse duferte Alexander von Rospatt den Gedanken, dass man hier

sogar von einer gewissen ,,Zeitlosigkeit” des intendierten Maglichkeitcharakters sprechen kénne (persénliche
Bemerkung).

Fiir die Bedeutung von Metaphern in den suttas des Pali-Kanons siehe GoMBRICH 1996, 64-95.

“Vielfach werden falsche Zeiten genannt, Hindernisse fiir die Menschen. / [Nur] dann und wann erscheinen
tathagatas in der Welt. /” (bahthi akkhana vutta puggalass’ antarayika. / kadaci karahaci loke uppajjanti tathagata / ,
ANV 227,20-22).

Im Sangitisuttanta DN III 263,31-265,18 finden sich neun akkhanas bzw. asamayas, dem brahamacariya gemiR zu
leben. Die Zahl ergibt sich aus der Hinzufligung von asura-kayam uppanno hoti. Auch DN III 287,11-15 hat neun
akkhanas: katame attha dhamma duppativijjha. atth® akkhana asamaya brahmacariyavasaya ... ime attha dhamma
duppativijjha, DN III 287,11-15.
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vorrangig 'Augenblick’, denn er ist weder nur zeitlich noch wirklich kurz. Auch die akkhanas, sind
keine 'Nicht-Augenblicke’, sondern Zeitformen, die eine ungute Lage bezeichnen, ’falsche Zeiten’.
Der khana benennt im Gegenzug die seltene und befristete Situation, in der sich der
aufgeschlossene Horer des dhamma befindet. Es ist das Privileg, aufgrund karmischen Verdienstes,
in Hinsicht auf die Erlgsung, unter den besten aller Bedingungen zu leben, zur ’richtigen Zeit’. Er
ist hier nicht die kurze Zeit, sondern der ’seltene, befristete und gute Umstand’ oder als akkhana
der ’hidufige, lange und ungute Umstand’. khana als ’kurze Zeit’ oder ’Augenblick’ ist lediglich
Metapher fiir eine soteriologische Konstellation, deren Dauer so lang ist wie dieses Leben als
Mensch in der Gegenwart des Buddhaworts. Der so verstandene khana ist selten, weil samsara lang
ist, und er ist befristet, weil das Leben kurz ist. Darin liegt in diesem Zusammenhang die zeitliche
Bedeutung von khana.

Zuletzt sei noch auf den Ausgangspunkt dieses sutta zuriickgekommen. Dieser ist die Kritik an
einem Spruch, moglicherweise einer Redewendung: “ "Das Gebot der richtigen Zeit [hier vielleicht:
"der Stunde’, bestimmt] die Welt, das Gebot der richtigen Zeit ['der Stunde’, bestimmt] die Welt,’
so, bhikkhus, spricht der Nicht-Zuhorende, der Gemeine, und weder kennt er die richtige Zeit noch
die falsche Zeit.”**® (khanakicco loko, khanakicco loko ti bhikkhave assutava puthujjano bhasati no ca kho
so janati khanam va akkhanam va, AN 1V 225,18-20). Worauf sich der zitierte Spruch genau bezieht,
ist schwer zu bestimmen. Die vorliegende Stelle ist der einzige Beleg im gesamten Kanon fiir diese
ungewdhnliche Form.*” Offensichtlich handelt es sich hier um die buddhistische Neu- und

t,°  einer

Umdeutung, eine Praxis, die den untersuchten Texten hiufiger belegt is
umgangssprachlich oder traditionsiibergreifend verwendeten, nichtbuddhistischen Aussage. Die
Neudeutung wird dadurch begriindet, dass man tiberhaupt erst zu kldren miisse, was der khana sei.
Es ist moglich, dass sich der Text auf populdre Vorstellungen von konventionell oder astrologisch
festgesetzter, rechter Zeit oder stirker relativiertem, situationsspezifischem Handeln abhingig
von Zeit und Gelegenheit bezieht. Wichtig fiir unsere Fragestellung ist, dass der Spruch und seine
buddhistische Neudeutung Augenblick und Welt zusammen nennen. Der eben bereits erwdhnte

Hinweis in den gathas desselben sutta, dass khana und dhamma ’in der Welt’ (loke) seien, kénnte

3% AN transl. WoopwaRrD IV 152 iibersetzt “Timely for action is the world.”, wihrend AN transl. NYANATILOKA IV 125

“Im rechten Augenblicke wirkt die Welt ihre Werke.” hat. Beide geben kicca (skt. krtya; Morris’ birm. Ms hat
kacco) neutral bzw. frei mit Aquivalenten von 'Tétigkeit’ wieder und lassen die gerundivische Bedeutung dieser
Form (GEIGER 1994, §202; NPED s.v. karoti, kicca) auRer Acht, die z.B. in Dhp 276a mit ’Aufgabe, Pflicht’
wiedergegeben werden muss. Ein Kompositum, das khanakicca nahekommt, ist bhattakicca: “[Fiir] heute habe
ich die Pflicht meines Mahls erledigt” (katam me ajja bhattakicca, MN II 186,10). Auch das Verhiltnis zwischen
khanakicca und loka scheint bei beiden Ubersetzungen nicht ohne weiteres geklart: Bei NYANATILOKA ist die Welt
der tatsdchliche 'rechtzeitige’ Akteur. Woopwarp ist vorsichtiger, iibersetzt weniger stark interpretierend
khanakicca als attributive Apposition, die die Welt charakterisiert, ohne diese gleich zum Agens zu machen,
macht aber nicht deutlich, in welchem Verhiltnis die Welt zu dieser Rechtzeitigkeit steht und was die T4tigkeit
ist. Der vorliegende Ubersetzungsvorschlag deutet die Welt als etwas, das gekennzeichnet und geprégt ist
durch den khana, den giinstigen Zeitraum, mit dem Tétigkeit als das Zu-Tuende in Verbindung steht, genauer,
in dem das Zu-Tuende lokalisiert wird.

Das in den Kommentarabschnitten (vannands) zu den héheren nipatas ohnehin sehr zuriickhaltende AN-a geht
auf khanakicca nicht ein.

Vgl. die Kosmologie des Aggafifiasutta (GomericH 1996, 83-86) oder die gathas SN I 242,18-243,4 (siche oben
Abschnitt 2.5.4; S. 89, Anm. 158).
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darauf anspielen. Die Neudeutung mag ein Versuch sein, den khana und damit dessen Verhiltnis
zu loka neu zu bestimmen. Demnach sollte khanakicca das Gebot sein, sich von der Welt zu befreien,
bzw. ein andere Haltung einzunehmen, statt sich in seinem Handeln an Zeitpunkten zu
orientieren, die gar nicht oder falsch verstanden werden.

In Abschnitt 1 war der hier behandelte Text auf die Frage hin untersucht worden, ob hier nicht
die personale Zeit des individuellen Menschenlebens und die kosmische Zeit der periodisch
erscheinenden Buddhas auf Erlésung hin synchronisiert werden, was positiv beantwortet werden
konnte. Personale und kosmische Zeit gehen in dieser soteriologischen Konstruktion ineinander
tiber. Ausgehend von der Untersuchung der Bedeutung von khana ergibt sich jedoch, dass das mit
khana Bezeichnete auch ohne die Begriffe von Person und Kosmos verstindlich ist. Tatsdchlich ist
der kosmische Aspekt des Erscheinens eines Buddha sicherlich vorhanden, in diesem Kontext aber
nicht von primirer Wichtigkeit. Andererseits ist auch der Begriff der Person, welche hier auf die
Aufnahmefihigkeit des dhamma reduziert wird, in diesem Kontext nicht weiter von Bedeutung.
SchlieRlich geht es auch nicht ausschlieRlich um Zeit, sondern um Bedingungen, zu denen unter
anderem auch zeitliche Kriterien gehdren. Dagegen ldsst sich die mit khana bezeichnete Zeitform
und die darauf aufbauende Konzeption des akkhana viel besser aufgrund der Kriterien ’kurze Zeit’,
richtige Zeit’ und ’zeitliche, rdumliche, modale Gelegenheit’ bestimmen. Dabei wird kurze Zeit’
als Metapher fiir das menschliche Leben verwendet, wird ’richtige Zeit’ auf das hin qualifiziert,
was gutes karman oder Erlosung verspricht und werden in 'Gelegenheit’ die Bedingungen genannt,
die die kurze Zeit zur richtigen machen. Die Bestimmung von khana als nicht ausschlieflich
zeitlich verstandener Gelegenheit weitet die Idee des Guten, des der Erlosung Forderlichen auf
rdumliche und andere Kriterien aus, relativiert somit die Bedeutung von Zeit fiir den
Erlésungsprozess und verbindet Zeit gleichzeitig mit den anderen Bedingungen menschlicher
Existenz. Diese Umdeutung der Zeitform khana ist mit den Kategorien personale und kosmische
Zeit nicht angemessen zu beschreiben. Mit khana wird eine Zeitform metaphorisch verwendet, die
in ihrem neutralen Sinne objektiv, quantitativ gebraucht wird und in ihrer Kiirze mit der
Negativitdt der unerlosten Existenz assoziiert ist. Verwendet wird sie jedoch zur Konstruktion
einer anderen Zeitform, die im Gegenteil subjektiv ist, weil hier Zeit auf das Subjekt religiésen
Handelns hin verstanden wird, das innerhalb eines individuell zu koordinierenden Zeitrahmens
handelt und dies wiederum subjektiv zu seinem eigenen Wohl tut, welches schlieRlich die
Erldsung von jener ersten Zeitform ermgglicht.

2.10 samaya

samaya gehort nicht in die Kategorie von Ausdriicken, die in einem technischen oder
metaphorischen Sinne als Einheiten fiir extrem kurze Dauer verwendet werden und in Reihen
vorkommen wie khana, laya und muhutta. Dennoch steht samaya fiir einen relativ kurze Zeitraum,
der jedoch auffillig unbestimmt bleibt. Das erste wichtige Kennzeichen von samaya ist insofern
eine begrenzte unbestimmte Dauer, eine Bedeutung, die dt. am besten mit ’eine Weile’
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wiederzugeben ist, so im Instrumental samayena® oder bei der Wendung aparena samayena.’”* In

diesem Sinne ist die Wendung samayavimutta, fiir eine Weile erlost’,””® oder in der Wendung 'noch

)*7* zu verstehen.’”

nicht einmal fiir eine Weile Erldsung erlangt’ (samayikam ’pi vimuttim na labhati
Dagegen ist mit jemand, der 'nicht [nur] fiir eine Weile erldst ist’ (a-samayavimutta), ein endgiiltig
Erloster gemeint.*”®

Kiirze und Unbestimmtheit machen samaya zu einem Zeitausdruck, der in Ubersetzungen oft
mit Prapositionen oder Konjunktionen wie ’einmal’ oder 'wenn’ wiedergegeben wird und durch
den gegebenen Umstand erst bestimmt wird. Hier zeigt sich, das samaya als vage umrissener
Zeitraum durchaus auf niher bestimmte Ereignisse angewendet werden kann, die ihm dann
funktionale Schirfe verleihen. Das ist der Fall bei einer narrativen Formel wie evam me sutam. ekam

samayam bhagava, “So habe ich gehdrt. Zu einer gewissen Zeit [...] der Erhabene”.*”” Ein weiteres

371 pindafi ca bhikkhu samayena laddha / eko patikamma raho niside, ajjhattacinti na mano bahiddha / nicchdraye

sarigahitattabhavo. // Sn 386-388. Eine Variante findet sich SN IV 193,18-194,6.

“So verbrachte, bhikkhus, der Bodhisattva Vipassi nun eine Weile alleine, abgeschieden von der Menge.” (atha
kho bhikkhave Vipasst bodhisatto aparena samayena eko ganasma vipakattho vihasi, DN 1I 30,19-20); “Und fiir eine
Weile hielt der Ehrwiirdige Sona dann die Kraft im Gleichgewicht, erreichte das Gleichgewicht seiner
Fihigkeiten und erfasste dort den Gegenstand.” (atha kho @ayasma Sono aparena samayena viriyasamatam adhitthahi
indriyanafi ca samatam pativijjhi tattha ca nimittam aggahesi, AN Il 376,1-3). AN transl. WoobwarD 1951 III, 268
“and presently” ist irrefiihrend. AN transl. NYANAPONIKA & BoDHI 168 gibt es nicht wieder.

AN III 173,17-29 und AN III 173,20-174,2 hat fiinf einen samayavimutti hindernde und fiinf ihn férdernde
dhammas. Nach AN III 173,27 ist der letzte dhamma die Vergegenwirtigung der Art und Weise, wie der Geist
Erlésung erreichte (yathavimuttam cittampaccavekkhati)..

“Diese "Sechs Personen’ gibt es in der Welt, Ananda. Welche sechs? Bedenke, Ananda, einen wohlbeherrschten,
eine gute Person, in deren Gesellschaft seine Gefdhrten im brahmacariya sich erfreuen, bei der (der dhamma) zu
hoéren aber keine Folge hat, viel Lernen keine Folge hat, in der keine Durchdringung des Blicks besteht, die
nicht einmal samayavimutta erlangt hat, sie fillt beim Verfall des Korpers, steigt nicht, auf dem Weg des Fallens,
nicht des Steigens. [...]" (cha yime Ananda puggala santo samvijjamana lokasmim. katame cha. idh‘ Ananda ekacco
puggalo sorato hoti sukhasamvdso, abhinandanti sabrahmacari ekattavasena. tassa savanena pu akatam hoti,
bahusaccena pi akatam hoti, ditthiya pu appatividdham hoti, samayikam [belegt sind hier in Morris’ singh. Ms.
samayikam und im thai. samayikam, in TURNOUR’s aber auch samdsakam; mit Sn 54b ist hier wohl samayikam zu
lesen] pi vimuttim na labhati. so kayassa bheda parammarana hanaya pareti no visesaya, hanagami yeva hoti no
visesagami [...], AN IIT 349,8-16); siche auch AN V 139,17-23.

Dass die Idee der 'voriibergehenden Erlgsung’ keine ,spite” Entwicklung ist, zeigt eine Stelle im Sn: “Es ist
unmdglich fiir einen, der in Gesellschaft sich erfreut, / Auch nur fiir eine Weile Erldsung zu erlangen.” (atthana
tam samganikaratassa, / yam phassaye samayikam vimuttim // Sn 54ab). Vgl. auch MN III 110,28-32, wo samayikam
und asamayikam kontrastiert werden und wozu der Kommentar erklért, dass im ersten Falle piti-pamojjam nicht
erlangt werde.

seyyathd pi Nandiya bhikkhu asamayavimutto karaniyam attano na samanupassati katassa va paticayam evam eva kho
Nandiya ya ta devatda, AN V 336,25-28. AN-a V 120,3-6 erkldrt hier abweichend abhisamaya-vimuttiya vimutto
khinasava und leitet von abhisameti 'verstehen’ ab. SN-a I 182,28-183,3 dagegen fiithrt samaya auf khana zuriick..
Z.B. evam me sutam. ekam samayam bhagava antara ca Rajagaham antard ca Nalandam addhanamaggapatipanno hoti
mahata bhikkhusamghena saddhim paficamattehi bhikkhusatehi, DN I 1, 1-4, u.v.a. Fiir eine Diskussion der Angaben
zu Zeit und Ort der gehaltenen Predigt sieche ScHoPEN 1997, 71-72 sowie SILK 1989, 158-163 und HOFFMANN
1992,13-24. Konrad Ktaus hat darauf hingewiesen, dass die Angabe von Zeit und Ort das kanonische sutta nicht
als Predigt, sondern als Protokoll einer Predigt kennzeichnet (KLaus, persénl. Mitteilung). samaya markiert hier
also nicht so sehr die wirkliche oder fiktive Zeit, sondern den Zeugnischarakter des Protokolls. Eine weitere
Formel findet sich meist in den Ja, wenn in der atitakatha die Inkarnationen “in jener Zeit” (tena samayena)
bestimmt werden: “ ’Gewiss muss der samana Gotama zu jener Zeit der K6nig oder der Brahmane gewesen sein,
der das Opfer zelebriert hat.” “ (addha samano Gotamo tena samayena rdja va ahosi mahavijito yafifiasami, purohito va
brahmano tassa yafifiassa yajetd ti, DN I 143,19-21).
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Beispiel ist hoti so bhikkhave samayo, “es gibt, bhikkhus, eine Zeit, da”.”® In diesem Sinne ist samaya
in Komposita dann auch die Bezeichnung fiir konkrete Jahres-,” Monats-** oder Tageszeiten.”®" In
dieser Verwendung ist der Ausdruck beinahe gleichbedeutend mit kala (2.13.11, S. 118-119).**
Dasselbe trifft zu, wenn asamaya in einem Kontext mit akdla verwendet wird. Hier erscheint samaya
an zweiter Stelle hinter kala und in einem abgeschwichten, moglicherweise stirker
situationsspezifischen als temporalen Sinne.*®* Adelheid METTE 1991 hat {iberzeugend samaya von
"Vereinbarung’, 'Konvention’ her abgeleitet und die Zeitform als 'vereinbarte’, 'festgelegte’,

o«

"abgesprochene Zeit’, als “convention regarding a date in the sense of ’a fixed time’ “ (METTE
1991,70) definiert. Diese Definition mag helfen, samaya an bestimmten Stellen nicht als
Zeitausdruck, sondern als Wort fiir "Ubereinkunft’ in einem vertraglich-legalistischen Sinne zu
erkennen.*®* Sie mag andererseits auch die Herkunft des Zeitausdrucks erkldren und an manchen
Stellen noch deutlich zu identifizieren sein.”® Sie ist aber in den behandelten Stellen nicht
durchzuhalten. Praktikabel scheint allein eine Eingrenzung auf die Bedeutung 'Gelegenheit’ hin
und auf eine Bestimmung, die stirker von Umstdnden und Bedingungen als von verbalen oder
institutionellen Vereinbarungen geprigt ist. Daflir spricht auch die ebenfalls von METTE 1991
angefiihrte Semantik von sam-i als ’zusammen-kommen’, also des zeitlich definierten

"Zusammentreffens’ von Umstdnden und Bedingungen wihrend eines spezifischen Ereignisses.

378 tin‘ imani bhikkhave amataputtikani bhayani ti assutava puthujjano bhasati. katamani tini. hoti so bhikkhave samayo

yam mahd-aggidaho vutthati. maha-aggidahe kho pana bhikkhave vutthite tena gama pi dayhanti nigama pi dayhanti
nagard pi dayhanti. [...] puna ca param bhikkhave hoti so samayo yam mahamegho vutthati. [...] puna ca param
bhikkhave hoti so samayo yam bhayam hoti atavi-sankhepo cakkasamarlha janapada pariyayanti, AN 1 178,1-30.
379 “pber, Herr, die Winternichte sind kalt, die dunkle Hilfte des Monats [ist] die Zeit des Schneefalls.” (sita bhante
hemantika ratti antaratthako himapatasamayo, AN 1 136,31; vgl. MN [ 79,24-25). Oder seyyatha pi bhikkhave
saradasamaye thullaphusitake deve vassante udake bubbulam uppajjati ceva nirujjhati ca, SN 1II 141,5-7; 1 150,9; III
141,5; 155,19; siehe auch DN 11 183,23; MN I 115,30; AN IV 102,6; V 22,14.
“Zu keiner Zeit auRer zum Ende der Menstruationsperiode / Hatten Brahmanen Geschlechtsverkehr.” (afifiatra
tamha samaya utuveramanim pati / antara methunam dhammam ndssu gacchanti brahmana. // Sn 291).
ye hi bhikkhave satta pubbanhasamayam kdyena sucaritam caranti, vacaya sucaritam caranti, mandasa sucaritam caranti
supubbanho bhikkhave tesam sattanam, ye bhikkhave majjhantikasamayam kayena sucaritam caranti ... pe ... manasa
sucaritam caranti sumajjhantiko bhikkhave tesam sattanam, ye bhikkhave satta sayanhasamayam kayena sucaritam,
caranti ... pe .. manasa sucaritam caranti susayanho bhikkhave tesam sattanan ti, AN 1 294,16-23. Siehe einzeln
paccusasamayam: SN 1 239,13; pubbanhasamayam: SN 1 76,15; IV 123,20; postkanonisch majjhantikasamayam: DN-a [
251,29-20; dagegen sayanhasamayam, DN II 205,2; MN 1 147,11.
Z.B. werden mit samaya Zeitformen genannt, in denen bestimmte landwirtschaftliche Aktivititen wie die Ernte
vollzogen werden: seyyathd pi bhikkhave vassanam pacchime mase saradasamaye kitthasambdadhe gopalako gavo
rakkheyya, MN 1 115,29-31. Es ist samaya als Zeitform der Jahreszeit, von der die Ergebnisse abhingen: atha kho
bhikkhave hoti so samayo yam tassa kassakassa gahapatissa tani dhafifiani utuparindmini jayanti pi gabbhini pi honti
paccanti pi, AN 1 240,5-8.
“Es ist noch nicht Zeit fiir dich, den Erhabenen zu besuchen; zuriickgezogen hilt sich der Erhabene auf; die
geistig aktiven bhikkhus zu besuchen, ist jetzt nicht angemessen.” (akalo kho tava bhagavantam dassanaya;
patisallino bhagavanta; manobhavaniyanam pi bhikkhitnam asamayo dassandya, MN 11 23,4-6). Oder AN III 260,1-8:
fiir Wortlaut und Ubersetzung siehe unter kala, Abschnitt 2.13.3.1, S. 130. Der Ausdruck bhattakalasamaye, Ja IV
292,12 wire jedoch durchaus als ‘Gelegenheit der Essenszeit’ zu deuten.
Dies ist etwa bei der Verwendung in zwei Felsenedikten A$okas der Fall in der Formulierung sasvatam samayam
als “lasting convention” (METTE 1991, 72) oder in Vin IV 77,21-22 und Vin III 212,28-31 mit gilanasamayo als
“convention regarding a sick person” (METTE 1991, 73).
Dies trifft zu bei der Erkldrung von parinirvanasamaya MPS 208 = Vorgang 16,2, 4,6,10 fiir Pali parinibbanakalo
oder zur Deutung der entsprechenden Zusammensetzung parinirvanakalasamaya, Divy 202,4c als die Zeit, die
der Buddha in Vereinbarung mit Mara fiir sein parinirvana bestimmt hatte (MeTTE 1991, 70).
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Ein weiteres Beispiel fiir die Schwierigkeit, samaya zu bestimmen, ist eine Stelle in der
Auseinandersetzung des Buddha mit dem Nigantha Nataputta. Hier stellt der Buddha die
rhetorische Frage, wenn ein Mensch Tag und Nacht und samayena samayam téte, welcher samaya
der hiufigere (bahutara) sei, der, in dem er tdtet oder der, in dem er nicht totet.’® Es ist
keineswegs falsch, hier samaya ganz wortlich und allgemein mit 'Zeit’ zu iibersetzen.’® Das passt,
wenn wir sagen, “wenn ein Mensch Tag und Nacht, von Zeit zu Zeit tétet”.*® Doch bei bahutaram
zu sagen, “welche Zeiten sind hdufiger” oder “welche Zeit ist mehr, die in der er totet oder die in
der er nicht tétet” ist schon schwieriger. Hier klingt Zeit wie ein abstraktes homogenes Medium
fir Handlung. Angemessener wire es wohl, zu fragen, welche ’Augenblicke’ oder welche
‘Gelegenheiten’ hiufiger seien. Was in der meines Erachtens unzulidssig verallgemeinernden
Wiedergabe mit 'Zeit’ verlorengeht ist die Verwobenheit von Zeit und Handlung, die hier
gewohnheitsmiRiges, karmisch relevantes Handeln ausdriickt. Genauer wire “was ist 6fter, wenn
er totet oder wenn er nicht tétet” oder “welcher Umstand ist der hiufigere, der, dass er totet oder
der, dass er nicht tétet”. Entsprechend miisste dann konsistenterweise auch samayena samayam
mit, “von Mal zu Mal” oder “von Gelegenheit zu Gelegenheit” wiedergegeben werden.*® Dieser
situationsspezifische Aspekt von samaya soll im folgenden noch verdeutlicht werden.

samaya ist im Akkhanasutta (siehe oben 2.9.2, S. 100-103) gleichbedeutend mit khana. Die acht
Ungiinstigen Zeitpunkte (akkhanas) werden auch asamayas, der eine giinstige khana wird auch
samaya genannt.”® Der Ausdruck wird aber lediglich erlduternd verwendet, spielt keine
eigenstdndige Rolle und kommt auch in den angeschlossenen gathas nicht vor. In keiner anderen
Stelle beinhaltet samaya dieselbe soteriologische Dringlichkeit wie khana. Dennoch tendiert die
Bedeutung von samaya ebenfalls zu ’Gelegenheit fir’, ’glinstiger Umstand’ und ’giinstige

Konstellation’, die samaya im Akkhanasutta mit khana teilt.**!

Generell ist samaya aber wie schon in
seiner Bedeutung als 'Weile’ auch in seiner Bedeutung als ’Gelegenheit’ ein eher schwacher,

unbestimmter und in seiner Bedeutung stark kontextabhéngiger, oft in standardisierten Formeln

386 . s . . . e o= = s - - 1=
tam kim mafifiasi gamani yo so puriso pandtipati rattiyd va divasassa va samaya samayam updadaya katamo bahutaro

samayo yam va so pdnam atimati yam va so panam natimdpeti ti, SN IV 318,3-6.

SN transl. Woopwarp 111, 224 hat “If a man takes life by night or by day or from time to time, which of the three
times is the most habitual to him”. WoopwarD hat ein “or” zuviel und ergénzt dadurch in der Wiedergabe von
upadaya (“von diesen”) unnétigerweise “three”, was auch auf die Antwort hin keinen Sinn macht. Es geht um
keine drei Zeiten, sondern mit rattiyd va divasa v um 'Tag und Nacht, fortwihrend, rund um die Uhr’ und tiber
diesen Zeitraum 'von Zeit zu Zeit’.

Vgl. auch idha pan‘ Ananda ekaccassa puggalassa kodhamano adhigato hoti, samayena samayafi ¢* assa lobhadhamma
uppajjanti, AN III 350,9-15.

Vgl. kalena kalam (siehe unten 2.13.3.1, S. 126-130).

atth’ ime bhikkhave akkhana asamaya brahmacariyavasaya, AN IV 225,20-21; eko 'va bhikkhave khano ca samayo ca
brahmacariyavasaya, AN 1V 227,8-9.

An anderer Stelle finden sich sechs Gelegenheiten (samayas), zu denen ein im Geiste weitentwickelter bhikkhu
aufzusuchen sei: kati nu kho bhante samayd manobhavaniyassa bhikkhuno dassanaya upasankamitun® ti, AN III
317,25-26, oder dassandya atikkante nanaverajjake bahti / ma varayittha sotaro passantu samayo mamam // Th 1037.
Ahnlich verhilt es sich auch in folgender Stelle, in der Udayin nicht irgendeine noch eine bestimmte
festgelegte Zeit meint, sondern eine unbestimmte giinstige Zeit: “Sie [eine Frau des Verahaccani-Klans] sprach
zu Udayin: 'Lehre mich dhamma.’ 'Die Gelegenheit dafiir wird kommen, Schwester,’ sagte er, erhob sich, ging
fort.” (Udayim etad avoca: bhana samana dhammanti. bhavissati bhagini samayoti vatva utthdyasana pakkami. dutiyam
pi kho so manavako yenasma Udayi tenupasarikami, SN IV 122,20-25).
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vorkommender Zeitausdruck, der in Verbindung mit bestimmten Handlungen steht und den
Zeitraum vollzogener Handlungen oder bestehender Bedingungen umfasst.

Eine solche hiufig verwendete Formel findet sich in Relativsatzgefiigen mit Lokativ als yasmim
samaye [...] tasmim samaye [...], wie z.B.: yasmim samaye panatipatam pahdya pandtipata pativirato hoti,
ekantasukhi va tasmim samaye atta hoti, MN 11 36,5-7. Wortlich kénnte man hier tibersetzen mit “zu
einer Zeit, zu der er das Toten von Lebewesen aufgegeben hat und das Tdéten von Lebewesen
unterlésst, zu solch einer Zeit ist er selbst da ganz gliicklich [...]”. Diese Konstruktionen finden sich
besonders hdufig bei Beschreibungen geistiger Zustinde und Vorginge.”” Ein anderer Kontext
sind gesellschaftliche Bedingungen, die negative Konsequenzen haben.” Es ist jedoch
unwahrscheinlich, dass hier der temporale Aspekt tatsdchlich so stark betont ist. Vielmehr steht
der konditionale Aspekt einer gesetzmiRigen Konsequenz im Vordergrund der Aussage, die besser
mit den Konjunktionen “Wenn [...], dann [...]” oder “Immer wenn [...], dann [......]” wiederzugeben
wire. Auch hier spielt der zeitliche Aspekt noch eine gewisse Rolle, doch geht es hier nicht um
bestimmte Zeiten, zu denen bestimmte Handlungen geschehen, sondern um bestimmte
Handlungen, die zu gewissen Zeiten stattfinden. Der zeitliche Aspekt mag bei der Koordinierung
und der regelhaften Wiederkehr des kausalen Gefiiges relevant sein, nicht aber bei der Effektivitit.

samaya ist somit einer der Zeitausdriicke, in denen der konstruierte, konventionelle Charakter
einer Zeitform am deutlichsten hervortritt. Die Verbindung von Handlung und Zeitform, die
wiederum, vergleichbar mit khana im Kontext der akkhanas, nur ein Aspekt von Konditionalitt ist,
machen samaya zu einem Beispiel fir eine starke Durchdringung von Zeitformen seitens
subjektiver und handlungsorientierter Elemente einerseits und eine Tendenz, Zeitformen auf
situationsspezifische und kausale Zusammenhinge zu reduzieren andererseits. In diesen Fillen
stehen der Triger einer Handlung und deren Kontext im Zentrum der Zeitform. Es soll hier auf die
funktionale Verwandtschaft von stark handlungsbestimmten Zeitformen betont werden, die
samaya z.B. zu kala aufweist. Fiir eine solche mogliche Tendenz in den untersuchten Texten ist
samaya jedoch bestimmt kein starker Beleg, insofern der Ausdruck meist in einem so schwachen,
idiomatischen Sinne gebraucht wird, dass sich an ihm keine konzeptionellen Ausarbeitungen
anschlieRen, er sich vielmehr eher als Synonym an andere, stirkere Ausdriicke anlehnt. Das ist
auch der Fall bei der Verwendung eines solchen Ausdrucks in soteriologischen Zusammenhéangen.
In diesem Sinne eng verwandt sind die im folgenden untersuchten Ausdriicken.

392 7 B. yasmim kho aham samaye ripanimittam amanasikaritva obhdsanimittam manasikaromi, obhasam hi kho tamhi

samaye safijjanami na ca rupdni passani. yasmim panaham samaye obhdsanimittam amanasikaritva rapanimittam
manasikaromi, ripani hi kho tamhi samaya passami na ca obhasam safijanami kevalam pi rattim kevalam pi divasam
kevalam pi rattindivan ti, MN III 161,11-18.

393 yasmim bhikkhave samaye cora balavanto honti rdjano tasmim samaye dubbald honti, tasmim bhikkhave samaye rafifio
na phasu hoti atiyatum va niyyatum vd paccantime va janapade anusafifidtum brahmana-gahapatikanam pi tasmim
samaye na phdsu hoti atiyatum va niyyatum va bahirani va kammantani pativekkhitum, AN 1 68,21-26.
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2.11 okasa/avakasa, otara und thana

Zur Abgrenzung von samaya gegeniiber Ausdriicken, die ebenfalls Gelegenheit konnotieren und
einen mehr oder weniger stark bestimmten Zeitgehalt aufweisen, sei kurz auf die Lexeme okdsa
und avakdasa, avasdra, otara und thana eingegangen.

2.11.1 okdsa und avakdsa

okasa und avakdasa erhalten ihre Bedeutung aus Konnotationen von Schein, Licht und
Sichtbarkeit.*®* Das kann im Falle von okasa konkret rdumlich*** oder im Falle von avakasa stirker
wahrnehmungsspezifisch®®® gemeint sein. Beide iibersteigen gewdhnlich aber diese konkrete
Bedeutung und sind dann bedeutungsgleich. In folgender Stelle ist die Verbindung mit samaya
gegeben und die visuelle Konnotation beim ‘Gewahren (kar, karoti) von Ansicht’ prisent: “Viele
Menschen aus verschiedenen Gegenden kommen zum Sehen, / Wehre sie nicht ab als Horer,
mdgen sie mich bei Gelegenheit sehen. / Viele Leute aus verschiedenen Gegenden kommen zum
Sehen, / Der Lehrer gewihrt Ansicht, der mit Sicht Begabte wehrt nicht ab.” (dassanaya atikkante
nanaverajjake bahi / ma varayittha sotaro passantu samayo mamam // dassandya atikkante nanaverajjake
puthi / karoti sattha okasam na nivareti cakkhuma // Th 1037-1038). Gewdhnlich ist die Verwendung
abstrakter im Sinne von 'Gelegenheit geben zu’ im Sinne von ’Erlaubnis erteilen zu” wie in ’die
Gelegenheit geben zu fragen’ (sace me bhagava okasam karoti pafihassa veyyakaranaya ti, DN 1 52,3-
5,).”” Eine Standardformel weist die Negation von avakdsa auf “es gibt keine Gelegenheit”, “es ist
nicht moglich” (atthanam etam anavakdaso).**® Die zeitliche Bedeutung tritt hier sehr stark zuriick
gegeniiber der Regelhaftigkeit, dass etwas nicht der Fall sein kann. okasa und avakdsa driicken
entweder Erlaubnis oder Regelhaftigkeit aus und sind insofern weit von der temporalen

Bedeutung von samaya entfernt.**

2.11.2 otara

Ein weiterer Ausdruck, der der Bedeutung von Gelegenheit nahekommt, ist otdara. Der Ausdruck
heiflt wortlich "Herabkunft, Abstieg’*® und wird metaphorisch verwendet fiir die Gelegenheit, als

394 . -7 ) .
Beide skt. avakasa,skt. ava-kas, hervor-scheinen.

Z.B. in ananto okdso fiir den Luftraum; vgl. CPD s.v. akasa.

akkhuddavakaso dassanaya, DN I 114,5.

Z.B. sa ce no bhavam Gotamo okasam karoti pafihassa veyyakarandyati, SN 1I 19,10-11. An einer Stelle bemerkt
Sabhiya den auRergewdhnlichen Umstand, dass der Buddha im Unterschied zu anderen Asketen, ihm die
Gelegenheit zu sprechen gibt: acchariyam vata bho, abbhutam vata bho, yam vataham afifiesu samanabrahmanesu
okasamattam pi nalattham tam me idam samanena Gotamena okasakammam katan’ ti attamano pamodito udaggo
pitisomanassajato bhagavantam pafiham pucchi, Sn 94,11-16. Vgl. katokdso, Sn 1031a, okasam akdsi, DN I 205,21 und
MN II 142,25 sowie okasam karoti, SN IV 57,29,

atthanam etam anavakaso yam ekissa lokadhatuya dve arahanto samma-sambuddha apubbam acarimam uppajjeyyum. n
etam thanam vijjatiti, z.B. DN III 114,14-27; 1 225,3-9; AN I 27,38-28,3; AN V 169,12-15,

Der verwandte Skt.-Ausdruck avasara, 'Gelegenheit’, der auch als Kompositum mit Lok. -kale oder Akk. -velayam,
belegt ist (MoniER-WiLLIAMS s.v.), kommt in den behandelten Texten gar nicht und auch in spiteren nur selten
vor: so tassa avasaram adatva, Th-a I 171,30; sallekhavuttino ca vivadassa avasaro eva n’atthi ti, Th-a 11 115,27.

Pa. o-tar, otarati; skt. avatdara von skt. ava-tr.
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"Weg abwirts und hinein’, die Mara nutzen kann, um Schaden zuzufiigen.*”* otara als terminus
technicus ist erst spater belegt.””” Auch hier findet sich ein urspriinglich raumlicher Ausdruck zur
Bezeichnung fiir Gelegenheit.

2.11.3 thana

thana ist die Gelegenheit im Sinne von Bedingung oder eines Ensembles von Bedingungen. In
seiner zeitlichen Bedeutung steht dieser urspriingliche rein rdumlich konnotierte Ausdruck
samaya am nichsten. thana kann einfach "Ort’, "Stelle’ oder 'Bereich’ heifen.*”® An manchen Stellen

44 und kann dann auch abstrakt

kommt seine Verwendung der von ’Sachverhalt,” 'Tatsache’ nahe
als 'Standpunkt’ oder "Position’ wiedergegeben werden. Das Wissen des Buddha um Ursache und
Tatsache wird mit thanam ausgedriickt.” Auch die Bedeutung ’'Grund’, 'Ursache’ ist hiufig
belegt.*

Es finden sich jedoch auch Stellen, in denen thana zusétzlich zu dieser raumlichen, faktischen
und kausalen Bedeutung eine zeitliche Dimension aufweist. In Th kommt die Bedeutung der von
khana und samaya nahe: “Wer das frither zu Tuende spdter zu tun wiinscht / Verliert die
gliicklichen Gegenstinde, soll spiter bereuen. //” (yo pubbe karaniyani paccha so katum icchati /

7

sukha so dhamsate thana pacchda cam®” anutappati. // Th 225.°® Es wird hier kein eindeutiger

9 na lacchati Maro otaram na lacchati Mdro arammanam, DN 11 58,21. Oder in Maras eigener Rede: “Sieben Jahre lang

habe ich den Erhabenen Schritt um Tritt verfolgt, / Ich habe keine Gelegenheit erhalten zum Schaden des
Vollkommen Erleuchteten, des Andenkenden.” (satta vassani bhagavantam anubandhim pada padam / otaram
nadhigacchissam sambuddhassa satimato. // Sn 446). Die Bewegung der Herabkunft wird in einem Gleichnis vom
Raubvogel beschrieben, der eine Wachtel ergriff, als diese sich auf offenem Feld befand: “So ergeht es, bhikkhus,
einem, der aulerhalb des eigenen Bereichs sich bewegt in den Besitz anderer; solchen, bhikkhus, bei solchen,
die so sich bewegen, tritt Mara auf, bekommt Mara eine Gelegenheit.” (gocare bhikkhave caratha sake pettike
visaye. gocare bhikkhave caratam sake pettike visaye na lacchati Maro otaram na lacchati Maro arammanam, SN V
147,26-28). Die Verwendung von otdra in Bildern ist hiufig: yato kutoci ce pi nam puriso adittaya tinukkhaya
upasarikameyya labhetheva aggi otaram labhetha aggi arammanam, SN 1V 185,23-25 (= SN II 268,10-11).
Standardisiert ist die Verwendung von otdara mit Ausdriicken des Suchens und Sehens: otdaragam vesamana
otaram na labhimsu, Dh-a III 21,4-5 und otardpekkha, z.B. SN 1122,29. Vgl. BHS avatdrapreksin, Divy 322,22.

Hier ist otara die Gelegenheit fiir die geistige Verfehlung (otinnacitta): vissase sati otaro otinnacittassa etam
bhikkhuno patikarikham, Vin V 132,26.

Vgl. Skt. sthana. Im Gebrauch zeigt sich diese Bedeutung in folgenden Versen:. ahimsaka ye munayo niccam
kdyena samvuta / te yanti accutam thanam yattha gantva na socare // Dhp 225. Vgl. auch die cattari thanani
dassaniyani in der Hagiographie des Buddha (z.B. DN II 140,17-21) oder die Form dibbani thanani (SN 1 45,4).
seyyathd pi bhikkhave salisukam va yavasukham va micchapanihitam hatthena va padena va akkantam hattham va
pdadam va bhindissati, lohitam va uppadessati ti n‘etam thanam vijjati, SN V 10,20-4; AN I 8,1-23. Oder yan tam jatam
bhiitam sarikhatam palokadhammam tam vata ma palujji ti netam thanam vijjati, SN V 163,1-3. Vgl. yasmim etani
thanani samvijjanti ‘dha puggale, AN IV 31,22. Bei Aufzidhlungen werden die aufgelisteten Gegenstidnde oder
Punkte (engl. items) oft als thana bezeichnet, z.B.: paficimani bhikkhave thanani dullabhani akatapufifiena
matugamend, katamani parica, SN 1V 249,2-3.

“Der tathdgata, bhikkhus, weil gemiR dem Seienden, was Tatsache und was tatséchlich, was nicht Tatsache und
nicht tatséchlich, idha bhikkhave tathdgato thanafi ca thanato atthanafi atthanato yathabhtitam pajanati, AN V 33,11-
12.

Z.B. puna ca param bhikkhave tathagato atitanagatapaccupannam kammasamddanam thanaso hetuso vipakam
yathabhitam pajanati, AN V 33,18-20. AN transl. WoobwARD 1951 V, 24 hat “both in their causal occasion and in
their conditions”.

So in der PTS-Edition. PHAYRES, das Pariser und SUBHUTIs singh. Mss. haben alle ca.

Analog Th 261.

402

403

404

405

406

407
408



2.12 vela 93

Zeitausdruck verwendet, sondern es ist von einem lokalisierbaren und greifbaren, méglicherweise
gegenstdndlich gedachten Sachverhalt die Rede, der jedoch mit der Zeit verloren geht, falls nicht
in der richtigen zeitlichen Reihenfolge gehandelt wird. Ganz dhnlich ist es in folgender gatha:
“Solange das Schlechte nicht gereift ist, glaubt der Dumme, 'Dies ist der Gegenstand,” aber sobald
das Schlechte gereift ist, ergeht es ihm leidvoll” (thanam hi maffati balo / yava papam na paccati /
yada ca paccati papam / atha balo dukkham nigacchati. // SN 1 193,3-6'). Hier kdnnte man ohne
weiteres mit 'Gelegenheit’ oder auch ’Situation’ iibersetzen, zumal yava eine zeitliche Dimension
erdffnet. Einen &hnlich situationsspezifischen Sinn hat thana, wenn in Listen von mentalen
Haltungen die Rede ist, die unter bestimmten Bedingungen (thanehi) eingenommen werden
sollten.*

Der Ablativ von thdna, thanaso, wird auch zur adverbiellen Formulierung einer eindeutig
zeithaltigen Aussage verwendet, die kurze Dauer denotiert und in Bildung und Bedeutung mit dem
deutschen Ausdruck "auf der Stelle’ oder dem englischen "on the spot’ zu vergleichen wire. So
wird von bestimmten meditativen Téatigkeiten gesagt, dass sie unférderliche dhammas

1

verschwinden lassen,”™ vom Glauben an den Buddha, dass er Schmerzen beende,*? und von

bestimmten devatds, dass diese ihre Gestalt verindern konnen,*’® in allen diesen Fillen ’auf der
Stelle’.*™

2.12 vela

vela*” ist ein Zeitausdruck, der auch rdumliche Bedeutungen trégt. In den untersuchten Texten

1416 1417

oder als "Ufer’, 'Kiiste

kommt er als 'befestigte Abgrenzung vor. Der Grenzcharakter mag also

9 1ch folge wie bei allen Belegen aus SN I auch in dieser korrupten Stelle dem Text der neuen PTS-Edition von SN

I von G.A. SOMARATNE 1998. FEERs alte PTS-Edition hat mafifiati und gibt zusétzlich mafifiati ti aus dem singh. Ms.
aus dem British Museum an.

“Unter drei Bedingungen, bhikkhus, ist eine Anstrengung zu unternehmen. Unter welchen drei? Um das
Aufkommen nicht aufgekommener schlechter, unheilsamer dhammas zu vermeiden, [...].” (tihi bhikkhave thanehi
atappam karaniyam. katamehi tihi. anuppannanam papakanam akusalanam dhammanam anuppadaya, [...] AN T 153,5-
8). Vgl. AN 11 118,1-8 und 120,6-7.

ayam pi kho bhikkhave anapanasatisamadhi bhavito [..] uppannuppanne ca papake akusale dhamme thanaso
antaradhdpeti vipasameti. seyyatha pi bhikkhave gimhanam pacchime mase ihatam rajojallam tam enam mahd
akalamegho thanaso antaradhapeti vipasamati, SN V 321,21-24; vgl. SN V 50,5-20.

In einer vergleichbaren Stelle verspricht der Buddha dem Anathapindika, sein Glaube wiirde seinen Schmerz
auf der Stelle beenden: tafi ca pana te buddhe aveccappasadam attani samanupassato thanaso vedand
patipassambheyyum, SN V 381,28-30 (= SN V 384,4-6); AN III 297,30-298,4.

mayam bhante Anuruddha mandpakayika nama devata tisu thanesu issariyam karema vasam vattema mayam bhante
Anuruddha yadisakam vannam akankhama tadisakam vannam thanaso patilabhama yddisakam saram akankhama
tadisakam saram thanaso patilabhama yadisakam sukham akarnkhama tadisakam sukham thanaso patilabhama, AN 1V
262,29-263,6.

Der zeitliche Gehalt eines Ausdrucks, der von 'Stehen’ abgeleitet ist, zeigt sich in der Verwendung von thana in
der musikalischen Bedeutung von 'Pause’. Der Kommentar zu AN III 375,8-9 (tam kim mafifiasi Sona kusalo tvam
pubbe agarikabhiito vinaya tantissare ‘ti. evam bhante) erkldrt: “Sieben Noten, drei Tonleitern und einundzwanzig
Téne, / Neunundvierzig Pausen, das ist der Umkreis des Tons.” (satta sard tayo gama mucchand ekavisati / thana
ekanapafifiagsam icc* ete saramandalam. // ).

Die Etymologie ist nach KEWA s.v. skt. véla- (siche dort auch die Bibliographie) noch immer strittig.
Erkldrungsversuche gehen einerseits von einem Ursprungslexem aus, das entweder zeithaltig ist (got. waila
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durchaus als Element dieser Zeitform erhalten sein. In spiteren Texten wird veld in Komposita
analog zu -kala und -samaya gebraucht, etwa zu Bezeichnung von Grenzzeiten wie Essenszeit
(bhattavela)*'® oder der Morgenstunde (paccisavela).**’

Die bekannteste frithe Verwendung von veld ist zur zeitlichen Notierung von Ausspriichen des
Buddha. Anders als samaya, das den groben zeitlichen Handlungsrahmen eines ganzen sutta
bezeichnet, ist vela der prézise Zeitpunkt, an dem der Buddha zu sprechen anhebt, meist nach
einer Erzdhlung, die vorgeschaltet ist, um dieser AuRerung einen Kontext zuzuordnen. In Ud und
in Vin ist der folgende Satz standardisiert und regelmiRig wiederholt: “Nachdem der Erhabene
diese Angelegenheit durchdacht hatte, machte er zu diesem Zeitpunkt diese Aussage” (atha kho

bhagava etam attham viditva tayam velayam imam udanam udanesi, z.B. Ud 1,18-19 und Vin I 2,1-2).*°

1

Dies spricht dafiir, veld hier mit ’Zeitpunkt’ eher als mit ’Zeit’ wiederzugeben.”' Der

Zusammenhang zwischen veld und Sprechen zeigt sich auch an folgender Stelle, in der vela mit ati-

422 423
t t.

préfigiert*”” und negiert erscheint.*” Als Antwort auf die Frage, wie der vorbildliche bhikkhu seine
Rede gestalten solle (kydssa byappathayo assu /, Sn 961a), antwortet der Buddha: “Er sollte eine
Aussage machen, [welche] verdienstvoll [ist], nicht die Zeitgrenze iiber[schreitet] / “. (vacam
pamufice kusalam nativelam / Sn 973c).*** Vergleichbar sind an anderer Stelle die Anweisungen
beziiglich des Umgangs mit der Bettelschale.*”® Ein ausfiihrlicheres Beispiel findet sich als

Ermahnung einer wohlmeinenden devata an einen bhikkhu, der sehr zeitig (atikalena, siche unten

nach BrucMAN und MERINGER), oder eine Wende- (*vrtman- nach Tepexo) bzw. eine Wellenbewegung (*veda nach
Kuiper und TURNER) bezeichnet.

So bei der Beschreibung eines brahmanischen Rituals, der 'Herabkunft des Brahmanenklans’ (paccorohani
brahmanakulassa), in dem die Schlafstdtte (seyyam) zwischen dem Wall (velam) und der Feueropfer-Hiitte
(agyagaram; skt. agnyagaram) eingerichtet wird (nallena gomayena pathavim opufjitva haritehi kusehi pattharitva
antard ca velam antara ca agyagaram seyyam kappenti, AN V 234,13-14). Der Kommentar erklért vela hier mit
"Sandhaufen’. Th 762 verwendet vela metaphorisch im Sinne von 'Wall’ oder 'Deich’ zum Schutz gegen die
Stréome (velam karotha bhaddante sotanam sannivaranam / ). Dieser Gebrauch findet sich spiter in Dhs 299 im
Begriff silaveld, 'Einddmmung in Hinblick auf das (tugendhafte) Verhalten’.

puna ca param bhante mahdsamuddo thitadhammo velam nativattati, AN IV 198,13-14 = Ud 55,1-2. Im Skt. ist diese
Bedeutung erst im Epos belegt. Amg. hat vili, 'Welle’ (KEWA s.v. vela).

Z.B.Sn-a 111,20.

Postkanonisch ist es Vv-a 165,8 belegt, auch als ’Zeitpunkt fiir das Heraufsteigen der Morgenrote’
(arunuggamanavelaya, Pv-a 109,28).

atha kho ayasma Anando rahogato patisallino vimuttisukham patisamvedi tayam velayam imam udanam udanesi, MN I
104,18-20; atha kho bhagava etam attham viditva tayam velayam imd gathayo abhasi, SN 1 192,18. Die Bedeutung des
Zeitpunkts ist etwa bei der Beschreibung der Ereignisse vor dem parinirvana deutlich: atha kho bhagava Capale
cetiye sato sampajano ayusankharam ossaji. ossatthe pana bhagavata ayusamkhare mahabhimicalo ahosi bhimsanako
lomahamso, devadundubhiyo ca calimsu. atha kho bhagava etam attham viditva tayam velayam imam udanam udanesi,
SN V 262,21-26. Diese Formel wird nicht nur in Bezug auf den Buddha verwendet: atha kho ayasma Anuruddho
arahattapatto tdyam veldyam ima gathayo abhasi, AN IV 235,18-19.

Ich folge darin von HINUBER 1996,45 “at this moment (the Buddha) made this utterance.” gegen z.B. Ud-transl.
MASEFIELD 4 mit “gave rise at that time to this Udana”.

ati- vor Substantiven denotiert “...” s.v. CPD, bzw. “abundance, excess, superiority, transgression, the going
beyond (the reach of)” s.v. NPED.

Fiir die spitere dogmatische Erlduterung von ativeld sieche Nd I 504.

Sn transl. CHALMERs 233 hat “speak / succinctly to the point”.

“Er stellt die Schale, aus der er gegessen, nicht gleich auf den Boden, nicht zu weit weg, nicht zu nah, er hebt
sie nicht zwecklos auf und er behilt sie nicht iiber eine bestimmte Zeitgrenze hinaus [in den Hinden].” (so
bhuttavi pattam bhamiyam nikkhipati natidiire naccdsanne, na ca anatthiko pattena hoti, na ca ativelanurakkhi
pattasmim, MN 11 139,10-12.)
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2.13.3.1, S. 126) ins Dorf geht und spit am Tag (atidiva, siche oben 2.5.1, S. 75) zuriickkehrt:**®
“Zeitig, Nagadatta, gehst du los / [und] tagsiiber kehrst du wieder, als einer, der jenseits der
Zeitgrenze umherwandert / [und] Gemeinschaft [pflegt] mit Laien, in Freud und Leid. / “ (kale
pavisasi Nagadatta / diva ca agantva ativelacart*”’ / samsattho gahatthehi / samanasukhadukkho. // SN 1
432,14-17). Die strenge Begrenzung des Bettelgangs macht deutlich, dass bei veld noch die
Konnotation der 'Grenze’ mitschwingt, die wiahrend des Tagesablaufs den bhikkhu von Freud und
Leid des Laienlebens schiitzen soll wie ein Deich vor den mit dem Tod**® assoziierten Strémen.*”

Im Unterschied zu den Zeitformen von samaya bis thana, die ein groRes Spektrum von
Handlungen markieren und mit einem hohen Grad an Beliebigkeit und zeitlicher Unbestimmtheit
anzuwenden sind, finden wir mit vela eine Zeitform vor, die eine zeitliche Markierung fiir eine
ganz bestimmte Handlung relativ prizise vornimmt. In ithrem Vorschriftcharakter dhnelt diese
Zeitform samaya, in ihrer Strenge kala (siehe unten in der priskriptiven Form von kala als
richtiger Zeit fur’, 2.13.3.1, S. 125-135). Tatsichlich ist vela Kriterium fiir ’gute’ oder ’schlechte’
Handlungen. Ahnlich wie muhutta und khana ist veld daher eine qualitativ bestimmte Zeitform, die
eine Vorlage fiir bestimmte Handlungen liefert und an der sich der Handelnde orientiert. Auf die
Reihe objektiver Zeiteinheiten wie Tagesabschnitte greift diese Zeitform in ihrer Anwendung
kontextuell zuriick, um die Kriterien 'zu frith’ und 'zu spit’ zu bestimmen. Insofern veld aber in
einen Regelkodex eingebunden ist, der alltdgliche Handlungen organisiert, ist sie als Zeitform nur
tiber die alltdgliche Ansammlung guten karmans mit Soteriologie verbunden. Das ’Gute’ oder
"Schlechte’ der bemessenen Handlung ist lediglich eines, das sich tendenziell auf eine Optimierung
monastisch bestimmten Handelns beschrinkt. Auch die soteriologisch wichtige Darstellung von
Verginglichkeit und Kiirze des menschlichen Lebens ist kein Kontext fiir veld, was dessen
Bedeutung fiir die diese Untersuchung leitende Fragestellung relativiert.

26 tena kho pana samayena dyasma Nagadatto atikalena gamam pavisati atidiva patikkamati, SN 1 432,7-8. Vgl. auch

atisayam, DN 111 185,12 "spit (am Abend)’; Th1231.

Morris’ singh. sowie von HINUBERs nordthai. Ms (siehe SN, L1) haben ativelam cari.

bhayami Nagadattam suppagabbham kulesu vinibandham / ma h’eva maccurafifio / balavato antakassa vasam eyya ti,
SN 1432,18-433,1.

Dass ein *aveld nicht belegt ist, spricht ebenfalls fiir die vorherrschende Bedeutung von ’Zeitgrenze’. Eine
Handlung, die veld nicht einhilt, bedeutet méglicherweise immer ein Uberschreiten und nicht ein Verfehlen,
meint also konkret immer ’zu lang’ (ati-) und nicht nur zum falschen Zeitpunkt’, ‘zur Un- (a-) Zeit’.
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2.13 kala

kala nimmt dagegen als Zeitausdruck dank seiner duRerst hdufigen Verwendung und seiner
groRen inhaltlichen Bedeutung in der Thematisierung von Zeit im untersuchten Material eine
dominierende Rolle ein. Die hédufige Verwendung in sehr verschiedenen Kontexten macht kala zu
einem Ausdruck, der auf eine &duBerst differenzierte und komplexe Zeitform verweist.
Vorausgreifend kann gezeigt werden, dass kala mit drei verschiedenen Sachverhalten in
Beziehung steht: erstens mit natiirlichen Ereignissen, zweitens mit dem Tod und drittens mit
menschlichen Handlungen. Diese Zeitform ist in jedem der drei Fille in einer je spezifischen Weise
mit Ereignissen oder Handlungen verbunden, genauer, sie ist jeweils die Zeit eines Ereignisses
oder einer Handlung. Dieses Verhiltnis von Zeit und Ereignis oder Handlung ist dadurch
bestimmt, dass es die Zeit 'fiir’ das Ereignis oder die Handlung ist, die Zeit also, zu der das jeweilige
Ereignis gesetzmdRig und ordnungsgemiR stattfindet oder stattzufinden hat. Das Naturereignis
und der Tod ereignen sich unausweichlich zu einer bestimmten Zeit, der Mensch dagegen ist
angehalten, sich in seinem Handeln an kala zu orientieren und diesem zu entsprechen. Mag dieses
Schema einer engen, entweder pradeterminierten oder praskriptiven Verbindung von Zeitform
und Ereignis oder Handlung in einem abgeschwichten Sinn ohnehin fiir alle bisherigen
Zeitformen mehr oder weniger der Fall sein, fiir kala trifft der durch Naturrhythmen
prideterminierte und durch menschliche Konventionen praskriptive Sinn, wie aus dem folgenden
hervorgehen wird, gleichzeitig und in einem besonders starken MaRe zu.
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2.13.1 kala als 'vergehende Zeit’

2.13.1.1 kala als 'natiirlicher Zeitpunkt’ und 'Phase’

kala bezeichnet einerseits Tageszeiten wie den Morgen,”® den Mittag”' und den Abend,*?
andererseits die Jahreszeiten*’ die warme,”* die regnerische*” und die kalte.”*® kala wird in diesen
Fillen auf den ersten Blick ebenso verwendet wie ratta, samaya oder veld. Dennoch gibt es
Hinweise, dass kdla andere Aspekte benennt. Ein Ereignis, das dieser zeitlichen Ordnung nicht
entspricht, wie etwa eine Wolke, die auBerhalb der iiblichen Zeit erscheint, gilt als akala,”” aber
nicht als asamaya.”® kala wird nicht zur Bezeichnung ausgeprdgt soteriologisch ’richtiger’
Zeitpunkte wie khana oder samaya verwendet. Der Zeitausdruck hat als Zeit natiirlicher Ereignisse
daher, dhnlich wie samaya, oft einen neutraleren, schwicheren, gewissermafen weniger
"ideologischen’ Sinn als andere Zeitausdriicke. Darin gleicht er den Zeitausdriicken, mit denen es
zusammen verwendet wird, wie Jahr und Tag. kala ist eine naturhafte und kosmologisch
bestimmte Form, die sich dem menschlichen Einfluss entzieht, an der sich menschliches Handeln,
ob im Jahreszyklus der Landwirtschaft oder des samgha oder in der Tagesroutine orientiert und
durch die es zeitlich bestimmt wird. Eine dhnliche Funktion hat kala bei der Bezeichnung des
Alters eines Menschen.”” Die Dauer von kala kann demnach von einer Tageszeit bis hin zum
Umfang eines Jahres reichen. Bestimmend ist, wie schon bei Bedeutungsaspekten von muhutta,
khana und samaya, nicht die Dauer. Sie ist die Zeit (-kala) eines in sich schon zeitlich bestimmten
Zeitpunktes oder Zeitraums (z.B. majjhantika-, vassa-) und bezieht sich damit oft auf dasjenige, was

% Erst in den Kommentaren findet sich pacciisa-kdle, Dhp-a IV 61,17 und DN-a I 168,23. Die Friithe bezeichnet auch

kala im Gen. (kalassa), dhnlich der dt. Entsprechung ’zeitig’. Der Vorsteher Bhadraka spricht zum Buddha
folgendermaRen: atthi me bhante Ciravasi nama kumdro bahi-avasathe pativasati. so khvaham bhante kalasseva
vutthaya purisam uyyojemi gaccha bhane Ciravasim kumaram janahiti, yava kivafica bhante so puriso nagacchati, tassa
me hoteva afifiathattam ma heva Ciravasissa kumarassa kifici abadhayessati, SN 1V 329,4-9. Vgl. dariiber hinaus Pv II
9,41.

“Wie, bhikkhus, im letzten Monat der Trockenzeit zur Mittagszeit eine Luftspiegelung” (seyyatha pi bhikkhave
gimhanam pacchime mase thite majjhantike kale maricika, SN 11T 141,18-19); vgl. auch SN 1438,3-11.

Ja 1V 120,9.

Fiir die begriffsgeschichtliche Entwicklung ist zu bemerken, dass von AV und den Brahmanas an kala das &ltere
rtu (“bestimmte Zeit, Ordnung, Regel”) ablést und dieses, auch in der Form pa. utu, in den Bereich der
Saisonalitdt abdringt (vgl. SLAJE 1995, 107-106).

gimha-kale, Saddh 275,3.

vassa-kdle, Ja IV 55,2. Vgl. fiir die Entwicklung von kdla in Richtung Saisonalitdt im Neuindischen TURNER CDIAL
S.V.

chavipapaka cittabhaddaka Moghardja satatam samahito / hemantikasitakalarattiyo bhikkhu tvam ’si katham karassasi
// Th 207 (“[Du] von schlechter Haut, von gutem Geist, Mogharaja, [du] immer Gleichmiitiger, / In den Néchten
der kalten Winterzeit, — du, bhikkhu, — was wirst du machen?”). Die Mss. von PHAYRE und SUBHUTI verkiirzen
das ungewshnliche Kompositum um sita: hemantikakalarattiyo (°ya in PHAYREs Ms), das birm. Pariser Ms. hat
hemantikasitakalarattiko, wihrend die singh. Mss in Kopenhagen hemantikasitakalarattiyo und hemantaka
sitakalarattiyo 'ti pi patho aufweisen.

seyyathd pi bhikkhave gimhanam pacchime mase thatam rajojallam tam enam maha akalamegho thanaso antaradhapeti
vipasamati, SN V 321,25-27.

38 *aratta oder *aveld sind nicht belegt.

Vgl. auch kala als Bezeichnung fiir ein erreichtes Alter wie z.B. vaya-patta solasa-vassa-kale, Ja 11 421,13,
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darin geschieht oder getan werden soll.**° Die Gesetzhaftigkeit dieser natiirlichen 'Regelzeit’ ist
schwach bestimmt,**' denn es kann natiirliche Abweichung geben und sie kann, missachtet und
tibertreten werden. Ein Ubertreten muss nicht notwendigerweise geahndet werden und Strafe
nach sich ziehen, kann aber den Erfolg des Handelns nachhaltig beeintrichtigen.

2.13.1.2 ’kommende’ und 'gehende Zeit’

kala ist als Zeit eines Ereignisses auch die Zeit, die kommt und die voriibergeht und als Subjekt
mit entsprechenden Verbformen verwendet wird. Belegt sind z.B. Formen des Verbs upa-kas, upa-
kasati, ’herankommen, nahen’ in Bezug auf die Essenszeit, “als die Zeit nahegeriickt war”
(upakatthe kale, Vin 1V 175,9),** sowie auf andere Tages- und Jahreszeiten.*** Ublich sind auch
Wendungen mit dem Verb gacchati im Sinne von 'vergehen’ oder 'voriibergehen’ In Bezug auf die
Jahreszeit heilt es z.B. vassam upetha gacchatha, SN V 152,16.*** Voriibergehende Zeit muss nicht
unbedingt ein besonderes Ereignis haben. Sie kann auch in einem bestimmten geistigen Zustand
"verbracht’ werden. So heifft es in einer Stelle {iber die 32 Merkmale eines GroRen Mannes
(mahapuriso) unter anderem: “Nach dem Essen sitzt er [fiir eine] kurz[e Dauer] (muhuttam)
schweigsam da, doch nicht zur Befriedigung tiberbriickt er die Zeit (kalam atindameti), es geniigt ihm
gespeist zu haben, weder tadelt er das Mahl, noch verlangt er erneut.” (so bhuttavi muhuttam tunhi
nisidati, na ca anumodanassa kalam atinameti. so bhuttavi anumodati, no tam bhattam garahati, na afifiam
bhattam patikankhati, MN 11 139,12-14). kala hat hier die Dauer eines muhutta. Das Verb atinameti
wird tiblicherweise auf das Verstreichenlassen von Zeit in einem bestimmten Geisteszustand
angewendet.””® Eine soteriologische Wertung erhidlt kala in einem anderen Sinne auch in

40 Eine deutlich soteriologische Bedeutung hat kala in folgender Stelle: “Und getragen von der Flut des Begehrens,

das Begehren nicht vollstindig verstehend, / [Erhalten sie] zu einer bestimmten Zeit diese oder jene
gewordene Existenz innerhalb von samsara durch frithere Taten.” (tesam kamoghavilhanam kame aparijanatam /
kalam gatim bhavabhavam samsdarasmim purakkhatd, AN 1II 69,9-10"). kala ist also nicht nur natiirlich oder
konventionell alltdglich, sondern bezeichnet auch die Zeit der gereiften Tatvergeltung, wie ja der karmische
Kontext auch sowohl Naturprozessualitit wie konventionelles Handeln umfasst.

Vgl. dafiir den Begriff niyama, der sich ifc. als utuniyama, bijanaiyama, kammaniyama, cittaniyama und
dhammaniyama, DN-a 11 432,3-4 als Erlduterung von kala in DN II 11,3 wiederfindet. Fiir den Zusammenhang von
Naturgesetz und Weltbild im populdren Buddhismus siehe GomBricH 1971, 144-155.

Ppp. upakattha von skt. upa-kars.

“bis die Mittagszeit sich naherte” (yava upakatthamajjhantika, Ja IV 213,30) oder “als der Beginn der
regnerischen Jahreszeit sich ndherte” (upakatthdaya vassipanayikaya, Vin I 253,5-6).

Bzw. vassam upagafichi oder nach den birm. Mss gacchati, -ti, 152,21. Interessanterweise findet sich die
Verbindung von kala mit Formen von gam/ga, gacchati weder in den vier groRen nikayas noch in den ilteren
kleineren Werken und ist mdglicherweise eine spitere Prigung, so etwa in der Wendung “als die Zeit so
verging” (evam kale gacchante, Ja 111 52,56). Postkanonisch findet sich evam gacchante kale, Pv-a 54,24-25; Pv-a
56,20 erklirt gacchati mit paleti; vgl. Pv-a 75,18. Ebenso postkanonisch belegt ist gacchante gacchante kale, Dhp-a I
319,6.

Kaus. v. ati-namati, eigtl. ati-nameti, "verursachen sich hiniiberzubeugen’. Fiir namenti vgl. Sn 1143b, wo es
n'apenti heifen muss (NPED s.v. namati). Im Gleichnis vom uposatha des Kuhhirten etwa wird ein ganzer Tag mit
Verlangen verbracht: so tena lobhena abhijjhdsahagatena cetasd divasam atindmeti, AN 1 206,2-3. Die in
postkanonischen Texten dokumentierte Verwendung des Ausdrucks kalantara (in Pv-a als kalantarena, Pv-a
13,11, "zwischenzeitlich’ oder na kalantare, Pv-a 19,4 "unverziiglich’) sollte gedeutet werden als "zwischen (dem
einen) Zeit(punkt und dem nichsten)’. antara hat oft selbst schon zeitlichen Sinn, wie etwa im Ausdruck von
der "Zeit zwischen [dem Erscheinen eines] Buddha und dem nichsten’, buddhantaram z.B. Pv-a 10,2-3, 14,12 und
21,21.
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folgenden, bereits unter ratti besprochenen (siehe oben Abschnitt 2.5.2, S. 83, Anm. 130) Versen,
wo dessen Verstreichen (acceti) zum Kennzeichen fiir das menschliche Leben wird: “Die Zeiten
vergehen, Néchte treiben uns voran / Lebensphasen gehen von uns, eine nach der anderen. / Der
diese Todesfurcht sich vor Augen Haltende / Mag gute Taten vollbringen, die ihm Gliick bringen.”
(accenti kala tarayanti rattiyo / vayoguna anupubbam jahanti / etam bhayam marane pekkhamano /
pufiiani kayiratha sukhavahani ti // SN 1 5,5-8). Hier steht kala wie die Nichte (rattiyo)**® und
Lebensabschnitte (vayo-guna)*’ im Plural und meint die verschiedenen Zeiten hier nicht
genannter Ereignisse.””® Im Vordergrund steht an dieser Stelle nicht wie sonst das Ereignis der
jeweiligen Zeit, sondern die Abfolge unbestimmter Einzelzeiten** als Metapher fiir das
vergehende Leben und die Vergegenwirtigung des kommenden Todes. Selbst wenn keine
Ereignisse genannt werden, vergeht kdala doch nicht allgemein im Sinne eines flieRenden
einheitlichen Kontinuums, sondern es sich abwechselnder, differenzierbarer Einheiten. Es fehlt
jeglicher Bezug auf ein diese Ereignisse und Abschnitte iibersteigendes zeitliches Ganzes.

2.13.2 kala als "Todeszeit’

Die zweite Bedeutung von kala ist die von 'Tod’ oder 'Zeit des Todes’. Der am haufigsten
verwendete Ausdruck ist hierbei die Verbindung von kala mit Formen von kar, karoti (machen) wie
etwa kalam karoti**® (wortlich: “er, sie, es macht, vollbringt die Zeit”*') im Sinne von “er, sie, es
stirbt.”** In den gathas kommt kalakata etwa in Gleichstellung mit dem iibertragenen Ausdruck

453

abbhatita (dahingegangen) als Intensivierung von atita®’ und damit im emphatischen Sinne von

6 vgl. fiir die Verwendung von accenti auch accayanti ahorattd jivitam uparujjhati / dyu khiyati maccanam

kunnadinam va odakam // Th 145.

Vgl. vao acceti jovvanam ca jivite, Ayar 1,2,1,3.

Fiir den Versuch, kala etymologisch auf kala ('kleiner Teil’, gewdhnl. '1/16’) zuriickzufiihren siehe NEisser 1930,
58. KEWA s.v. kala betrachtet eine Herkunft aus dem Umkreis von (Zeit-) Abschnitt zumindest als ungesichert.
KEWA s.v. kaldh vertritt mit KUIPER 1929, 241-243 die Position einer Herkunft von *wert- ’sich drehen’ zu *qwel-,
womit auch cdrati (bewegt sich’, 'wandert’) zusammenhingt, gegen WACKERNAGEL 1932, 20-23 von krndti als
“Zustandekommen, Ziel”, WUsT 1926, 164-166 mit kaldyati als “Treiber” und die tamil. Option von PARPOLA 1975-
76, 361-363 mit *kal als “Ful, Viertel, Zeit”. Dies stiitzt RV transl. KUIPER 1929, 243 : “wenn die Reihe an ihn
kommt”, sowie RV transl. GELDNER 197 (utd prahdm atidivya jayati kritdm ydc chvaghni vicindti kalé, RV 10,42,9 ab,
des einzigen Beleges fiir kala in RV), was die Verwendung von kala im Kontext des Wiirfelspiels plausibel
macht. Die Positionen von HIRT 1921, 248 (*qwo(i)l6- got. hveila) und GUNTERT 1923, 232, der iiber *kari- und kara-
unter Erhaltung des dialektischen -I- in unterscheidender Funktion die Verwandtschaft zu altgr. kaipdg sieht
und dem sich SiLBUrRN 1955, 9 (“I'instant du success”) anschlieRt, beurteilt KEWA nicht. Fiir eine ausfiihrliche
Diskussion der etymologischen Deutung vgl. auch WEssLER 395-401.

Z.B. Sn 343.

PED s.v. kalam karoti “he does his time = he has fulfilled his time.”

Eine Untersuchung einzelner Stellen wire interessant fiir die Frage nach Todesvorstellungen im Suttapitaka
interessant. Die Wendung selbst wird aber semantisch schon so stark mit Tod und héchstens implizit oder im
weitesten Sinne mit Zeit konnotiert, dass der Kontext zumindest was die Bedeutung von kala betrifft, zu einer
Klirung dessen temporalen Gehalts nicht weiterhilft. Eine andere Frage wire die nach der temporalen
Relevanz und Bedeutung des Todes liberhaupt im Suttapitaka, deren Umfang jedoch den Rahmen des
gegenwirtigen Vorhabens sprengen wiirde. Grundlegend und wegweisend VETTER 1995, 211-230, rezenter
CIURTIN 2003-2004.

Ppp. von abhi-dti-i. SN II 183,4 fiihrt es zusammen mit atikkanta an. Als nt. abbhatitam kann es das Vergangene
bedeuten, so etwa in Ja 111 169,19.

447
448

449

450
451
452

453



100 2 Zeitausdriicke und Zeitformen

744 yor.* kalakata wird dann aber auch als feste Wendung gleichbedeutend mit

“gestorben
‘gestorben’ (mata) gebraucht.”® Substantiviert erscheint die Form kalakiriya als Ausdruck fiir
Sterben und Tod.*” Oft geschieht dies in Zusammenstellung mit marana, etwa in den Diskussionen
um ein gliickliches Sterben (bhaddika kalakiriya, bhaddakam maranam).””® Ein weiterer dieser
idiomatischen Fille ist die Wendung pacchime kale (wortl. 'in der spiteren Zeit’), in der der
Ausdruck kala in Hinblick auf die "letzten Stunden’ oder das Lebensende hin genauer bestimmt
wird.”’? Sieht man einmal von der Verwendung von kala auf bestimmte konkrete Todesereignisse
ab und betrachtet im Gegenzug die von kala als Tod allgemein, stellt sich die Frage nach dem
temporalen Gehalt des Todesbegriffs priziser. Diese allgemeinere Bedeutung findet sich im
Kompositum kala-vasa (wortl. ‘Gewalt der Zeit’), das die Gewalt, Macht oder Herrschaft der
Todeszeit benennt.*” Diese Situation fordert eine konstante Todeswahrnehmung,*! auch in Form

eines Wartens auf das Ereignis des Todes* zur Abwehrung dieser Herrschaft.*”® In der Ausiibung

** In den gathas findet der Ausdruck sich in diesem Sinne Th 1035, in der Prosa MN I 464,35; SN IV 398,16.

te abbhatita kalakata patta te tividam sukham / Th 242a.

6 “Ein bhikkhu, Herr, der safifidvedayitanirodha erlangt hat, wie unterscheidet sich dieser von einem Gestorbenen,
einem, der seine Zeit vollendet hat? In einem Toten, einem der seine Zeit vollendet hat, hat die Aktivitit des
Korpers aufgehort, ist beruhigt, ebenso die der Rede und des Bewusstseins, sie haben aufgehért, sich beruhigt,
die Lebensdauer ist abgelaufen, die Lebenshitze ist erloschen, die Sinne sind verstreut; bei dem, der
safifiavedayitanirodha erreicht hat, hat die Aktivitat des Korpers aufgehdrt, ist beruhigt, ebenso die der Rede und
des Bewusstseins, sie haben aufgehért, sich beruhigt, die Lebensdauer ist nicht abgelaufen, die Lebenshitze ist
nicht erloschen, die Sinne sind erhellt.” (yvayam bhante mato kalakato yo cayam bhikkhu safifiaveditanirodham
samdpanno imesam [..] kim nanakarananti. yvayam gahapati mato kalakato , tassa kdyasankharo niruddho
patipassaddho vdcisankharo niruddho patipassaddho cittasankharo niruddho patipassaddho ayu parikkhino usma
vipasanta indriyani viparibhinnani, yo ca khvayam gahapati bhikkhu safifiaveditanirodham samapanno, tassa pi
kayasankharo niruddho patipassaddho vacisankharo niruddho patipassaddho cittasankharo niruddho patipassaddho ayu
aparikkhino usma avipasanta indriyani vippasannani, SN IV 294,11-22).

Z.B. MN 11 108,28-109,25; AN I 22,22;177,10; IV 320,13; Sn 694.

“Insofern, Freund, ein bhikkhu solchermaRen ein Leben fiihrt, widerfahrt ihm dadurch nicht ein gliickliches
Sterben, nicht ein gliickliches Die-Zeit-BeschlieRen. Und wie fiihrt, Freund, ein bhikkhu ein Leben, dass ihm
dadurch nicht ein gliickliches Sterben, nicht ein gliickliches Die-Zeit-BeschlieRen widerfahrt?” (tatha tatha
avuso bhikkhu viharam kappeti, yathd yatha ’ssa viharam kappayato na bhaddakam maranam hoti, na bhaddika
kalakiriya. kathafi cavuso bhikkhu tathd tatha viharam kappeti, yatha yatha ’ssa viharam kappayato na bhaddakam
maranam hoti, na bhaddika kalakiriya, AN 111 293,3-8; so auch I 261,29.).

DN transl. TWRhD II 152, 162 und 163: “in his last hour.” Vgl. DN 1I 139,20-26; Thi 517.

“Zu einer gewissen Zeit der Herrschaft des Todes unterworfen, in die Gewalt des Werdens und Vergehens
geraten, / Gehen die Menschen zu dukkha, dann wahrlich klagen die Leute. //” (kale kalavasam patta
bhavabhavavasam gata / nara dukkham nigacchanti te ‘dha socanti manava // Th 661). Eine Schwierigkeit stellt hier
die doppelte Verwendung von kala dar. Der leichter erschlieBbare Ausdruck ist kala-vasa, der parallel zu bhava-
abhava-vasa konstruiert wird und kala als das meint, von dem Herrschaft oder Gewalt (vasa) ausgeht. Im
Unterschied zu Herrschaft und Gewalt von Werden und Vergehen (bhava-abhava), die temporal nicht bestimmt
zu werden braucht, ist es wahrscheinlich, dass die Herrschaftsgewalt des Todes in ihrer Wirksamkeit hier doch
im Zusammenhang mit einer bestimmten Zeit verstanden wird, sie sich also nicht unbestimmt iiber die
gesamte Lebenszeit erstreckt, sondern sich zu einer bestimmten Zeit (kale) zeigt, nimlich angesichts des
Sterbens. Siehe hierfiir auch EDGERTON 1927, 19-25.

“Im vihdra sitzend war mir Angst, / Nun bin ich auf diesen schlechten Weg in die Gewalt von tanha gelangt. //
Gering ist mein Leben, Alter und Krankheit zermalmen. / Bevor der Leib (kdya) zerbrochen wird, darf der Tod
(kala) von mir nicht auRer acht gelassen werden.” (tassa me ahu samvego nisinnaya viharake / ummaggapatipanna
'mhi tanhdya vasam agata // appakam jivitam mayham jara byadhi ca maddati / purayam bhijjati kayo na me kalo
pamajjitum // Thi 94-95),

“[Wer] auf den Tod wartet [als einer, der sich] entwickelt hat, dieser [ist] gezihmt.” (kalam karikhati bhavito sa
danto // Sn 516. Vgl. “Ich erfreue mich nicht am Sterben, ich erfreue mich nicht am Leben, / Ich warte auf
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dieser Herrschaft bleibt kdla in den untersuchten Texten stark unbestimmt. Generell wird weder

der Zeitgehalt genauer gefasst, noch die Gestalt des Todes weiter ausgefiihr

t 464

kala als 'Zeit des Todes’ steht gewissermaRen zwischen kala als Ereigniszeit und kala als

Handlungszeit. Der Tod ist kein naturhaftes oder kosmologisches Ereignis wie Tages- oder

463

464

(patikankhami) den Tod wie der TagelShner (bhataka) auf den Lohn (nibbisa) / Ich erfreue mich nicht am
Sterben, ich erfreue mich nicht am Leben, / Achtsam, gedankenvoll warte ich auf den Tod.” (nabhinandami
maranam nabhinandami jivitam / kalafi ca patikankhami nibbisam bhatako yatha // nabhinandami maranam
nabhinandami jivitam / kalafi ca patikankhami sampajano patissato ’ti // Th 606-607)

“Welche fortwdhrend auf dem Weg des Lehrers voranschreiten, / o Vendu,” sagte der Erh., / [Als solche, die]
in jhana versunken [sind], / Werden, [als solche, die] angesichts des Todes [kale] nicht achtlos [sind], / Nicht in
die Gewalt des Todes [maccu-vasa] geraten.” (ye pavutte satthipade / - Venhii ti bhagava - / anusikkhanti jhayino /
kale te appamajjanta / na maccuvasanga siyun 'ti. // SN 1119,1-5)

Die Ausnahme bildet ein auBergewdhnlicher Vers, der sich in Ja findet und sich in dieser Form durchaus auch
in einem auRerbuddhistischen Kontext wiederfinden lieRe: “kala frisst alle Wesen und sich selbst / Wer aber
kala frisst, der kocht den Koch der Wesen.”kalo ghasati [das birm. Ms. hat yapati] bhitani sabban’eva sah’attana /
yo ca kalaghaso [die alternativen Kopenhagener Mss haben beide haben kaloghaso] bhiito sa bhiitapacanim paci ti //
Ja 11 260,20-21). Gegen eine Ubersetzung von kala mit Tod im Sinne der oben untersuchten Stellen spricht die
stark abweichende Sprache. Weder ist dort in Bezug auf kdla von “fressen” noch von “kochen” die Rede. Auch
die Formulierung “alle Wesen” passt nicht zur Sprache der gathds, in denen stets der Mensch, prioritir sogar
eher der bhikkhu das Subjekt darstellt. Auch sind Motive der Personifizierung und Apotheose von kdla
vergleichbar mit der von Vassiikov 1999, 23 beschriebenen Verwischung der Grenze zu Yama, Antaka oder
Mrtyu, wie sie im Epos belegt sind, hier nicht auszumachen. Eher erinnert die unpersonliche, eigengesetzliche
Wirkungsweise von kala ebenso wie der Stil des Verses an Stellen in den Upanisads. Fiir eine sehr nahe
Entsprechung dieser Stelle siehe die in MaitriU 6,14,15 als autoritativ zitierten Verse: kalah pacati bhatani
sarvany eva mahdtmani / yasmin tu pacyate kalo yas tam veda sa vedavit //. Fiir den ersten Halbvers siehe ebenso
MBh 17,1.3. Fiir das Motiv vom Tod als dem Fressenden siehe z.B. naiveha kimcandgra asit. mrtyunaivedam avrtam
asit asanayaya asandya hi mrtyuh, BAU 1,1,1; oder: yad idam sarvam mrtyor annam ka svit sa devata yasyd mrtyur
annam iti, BAU 3,2,10. Oder im Epos: kalah sthapayate sarvam kalah pacati vai tatha, MBh 12,217.39¢cd. Fiir den
Zusammenhang von pacati, kala und vratya-Ritual vgl. HEESTERMANN 1967, 34 u. VASSILKOV 1999, 22.Vgl. auch den
vegetalen Gebrauch von pacati (reifen) in folgender Stelle: naham karta na karta tvam karta yas tu sada prabhuh /
so 'yam pacati kalo mam vrkse phalam ivagatam // MBh 12,220,84. Die Verbindung von Tod (mrtyu) und Zeit wird
aber auch in der upanisadischen Literatur vollzogen, ohne dass notwendig auf kala rekurriert wird. Stattdessen
ist von Tag und Nacht (ahoratra) oder von der fritheren und der spiteren Monatshilfte (pirva-paksa-apara-
paksa) die Rede: yajfiavalkya iti hovaca yad idam sarvam ahoratrabhyam aptam sarvam ahoratrabhyam abhipannam
kena yajamano ’horatrayor aptim atimucyata iti, BAU 3,1,4a, oder yad idam sarvam puarva-paksa-apara-paksabhyam
aptam, BAU 3,1,5a. Erst Sankaras Kommentar macht daraus viparinama-hetuh kalah. Vgl. dazu yad idam sarvam
mrtyundptam, BAU 3,1,3a.

Auch in den frithesten jinistischen Texten findet sich eine Verbindung von Tod und Zeit, die der dogmatischen
Linie der jinistischen Lehre eher fremd ist und an Vorstellungen erinnert, die zur Zeit der Verfassung jener
Textteile zum gesamtindischen Gedankengut gehért haben miissen. Ein Beispiel ist folgende Passage aus Ayar:
attda vi samta aduva pamattd ahdsaccam inam ti bemi. nd ndgamo maccumuhassa atthi icchapanita vamkanikeya
kalaggahita [B hat kalagahita] nicae nivittha pudho pudho jaim pakappemti, Ayar 1,4,2,2.

Der buddhistische Kommentar zu den Ja-Versen deutet kala ganz unkosmologisch und untheologisch anhand
von Beispielen aus der Reihe der Tageszeiten. MN-a I 58,1327 zitiert und kommentiert Ja I 260,20-21 wie folgt:
“kala’ bezieht sich auf solche Gegenstinde wie die Frithere [purebhattakalo] oder die Spitere Essenszeit
[pacchabhattakalo]. 'Wesen’ heiflt Seiendes. kala verbraucht die Wesen nicht, indem sie dieser, nachdem er
ihnen Haut und Fleisch heruntergerissen hat, frisst, sondern er frisst und verbraucht sie, indem er ihre
Lebenszeit (ayu), Schonheit und Kraft aufzehrt, ihre Jugend zerstért und ihre Gesundheit beschidigt. [...] Er
hinterlésst nichts, sondern frisst alles auf, nicht nur die Wesen, sondern auch sich selbst (attanam); die Friihere
Essenszeit erreicht nicht die Spitere Essenszeit, ebenso was die Vollendung der Spiteren Essenszeit betrifft.
"Wer kala frisst’ ist ein Epitheton fiir den Erleuchteten, insofern er die Zeit des Wiederwerdens in Zukunft
[ayatim] durch den Edlen Pfad aufbraucht und auffrisst. [...] 'Der kocht den Koch der Wesen’ [bedeutet, dass er]
tanha, welches Wesen in Niraya kocht, gekocht, verbrannt, in Asche gelegt hat.”). Fiir Zeit und Gottheit in einer
vergleichenden Perspektive siehe von SCHEFTELOWITZ 1926, WESENDONCK 1931, PRZYLUSKI 1938, BRANDON 1965.
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Jahreszeit, die der Mensch nur erfihrt und mit der er umgeht. Es ist aber auch keine Handlung, die
der Mensch nach bestimmten Vorschriften synchronisieren und konventionell einhalten soll, wie
das bei der Form von kala im folgenden Abschnitt zu sehen sein wird. Sie ist aber eine Zeit, die ihn
in ihrer Regelhaftigkeit einbindet in den zeitlichen Lauf der Welt und unter deren Herrschaft er
steht. kala als Todeszeit ist so unabdnderlich wie die Zeit der natiirlichen und kosmologischen
Zyklen und so fordernd wie Zeiten, die eingehalten werden miissen und mit denen menschliches
Handeln rechnen muss. In kala als Todeszeit treffen sich die beiden Bedeutungen von kala als
naturhafte Zeit und zwingende Zeit, die sich in der Zeit der Handlung wiederfindet.

2.13.3 kala als 'richtige Zeit fiir’ Handlungen

kala ist an dritter Stelle die Zeit fir eine bestimmte menschliche Handlung. Wahrend das
Verhiltnis von kdla und naturhaftem, kosmologischem Ereignis tendenziell ein untrennbares,
notwendiges und unabinderliches ist, sind die menschlichen Handlungen sehr viel stdrker
Abweichungen und UnregelmiRigkeiten unterworfen. Die Zeit einer bestimmten Handlung ist
vorgegeben, soll eingehalten werden, wird es aber oft nicht. Insofern ist im Bereich von kala als
Handlungszeit die Einhaltung der angemessenen Zeit und die Abweichung einer Handlung von der
angemessenen Zeit ein wichtiger Teil der Verwendung von kala, bzw. deren Negationen akala und
vikala. Die Beschreibung richtigen Handelns sind daher oft solche des Handelns zur richtigen Zeit
und ein wichtiger Bestandteil buddhistischer Soteriologie. Das war bereits in einem jeweils
spezifischen Sinn bei Zeitformen wie khana, samaya und veld, aber auch ratti und diva der Fall. kala
aber deckt den bei weitem groRten Teil der beschriebenen Handlungen ab.**®

2.13.3.1 Zeitlich bestimmte Handlungen

Grundlegend ist dabei die Einteilung bestimmter Tatigkeiten nach Jahreszeit oder nach Nacht
und Tag, auf die bei der Besprechung von utu, ratti und diva sowie samaya bereits hingewiesen
wurde. Diese treffen zwar meistens fiir Laien zu, als Gliick und Wohlstand von dieser Disziplin
abhingen, werden aber metaphorisch auf die Disziplin des bhikkhu angewendet.**® Insbesondere

*5 Fine etymologische Herleitung von kdla aus dem semantischen Umkreis von Handlung ist mehrfach versucht

worden. Beide in EWAia s.v. kald- vorgeschlagenen Deutungsvorschlige (s.o. auch KEWA) belegen diese
Tendenz. Die erste folgt GUNTERT 1923, 232, in der Riickfiihrung von kald- auf die -I-Form von kdrd-, welche sich
z.B. in jdyema karé puruhiita karino 'bhi tistema dadhyah, RV 8,21,12ab, als “entscheidende Handlung” oder
“Erfolg(s-Augenblick)” iibersetzen lieRe, was eine Verbindung zur 'richtigen Zeit’ (vgl. altgriech. kaipdq) leisten
konnte (siehe WACKERNAGEL 1932, 20-23). Die zweite von MAYRHOFER selbst formulierte und fiir eine Herkunft
von *wert- “sich drehen” zu *qwel- und cdr plddierende Position, zielt auf spitere, in der Epik belegte
Vorstellungen vom Drehen des kalacakra ab, findet aber schon viel friiher in der in KEWA (s.0.) angefiihrten RV
transl. KUIPER 1929, 243: “wenn die Reihe an ihn kommt” zu utd praham atidivya jayati kritdm ydc chvaghni vicindti
kalé, RV 10,42,9ab, einen konkreten Beleg fiir den Wechsel des Wiirfelns von einem Spieler zum nichsten “nach
der Reihe”, “turnusgemaR”, also fiir regelhaften Wechsel in Form einer Handlung in fester Reihenfolge und zur
rechten Zeit ihren Niederschlag. Siehe weitergehend hierfiir FALk 1986, 108-111 und MAGNONE 1995.

Ein Beispiel sind die vorbereitenden Pflichten (pubbe karaniyani) eines Bauern, die dann mit denen des bhikkhu
verglichen werden: “Der Bauer [und] Haushilter muss, bhikkhus, als erstes das Feld gut pfliigen und harken,
nachdem er das Feld gut gepfliigt und geharkt hat, muss er den Samen zur rechten Zeit sihen, nachdem er den
Samen zur rechten Zeit gesit hat, leitet er gelegentlich das Wasser ein und wieder ab.” (idha bhikkhave kassako

466
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das Unterwegssein zur Unzeit, meist nachts, gilt als abtriglich.*” Die Zeit des Aufstehens
(utthanakala) findet sich zwar in ihrem wortlichen Sinne belegt, erhilt aber in ihrer Verwendung
oft einen {ibertragenen Sinn, der sich exemplarisch auf rechte Lebensfithrung bezieht.**®

Was in Bezug auf das Umhergehen zur rechten und unrechten Zeit in allgemeinem Sinne
gesagt wird, trifft in einem spezifischen Sinne auf die zeitliche Regelung, insbesondere
Begrenzungen (vela) des Bettelganges zu,* also nicht zu frih (atikala)””® aufzubrechen und sich
nicht zu spat (atidiva) wieder zuriickzuziehen.*”' Zeitlich zentral ist dabei das Erhalten des
Almosens (pinda) und das Beenden des Bettelgangs als Ausdruck fiir die Ziigelung der Sinne.*”?
Aufmerksamkeit widmen die Texte insbesondere dem Versdumnis, sich zur richtigen Zeit
zuriickzuziehen (rificati patisallanam).

Verbunden mit dem Bettelgang ist auch die Vorstellung, dass die Spende eine ist, die zur
richtigen Zeit (kalena) geschieht.””” Zwar finden sich Erlduterungen beziiglich der Notwendigkeit,

gahapati patigacc’ eva khettam sukattham karoti sumatikatam, patigacc’ eva khettam sukattham karitva sumatikatam
kalena bijani patitthapeti, kalena bijani patitthapetva samayena udakam abhineti pi apaneti pi, AN 1 229,34-230,1).
akkhittiyo varuni naccagitam / divasappam paricariya akalam, DN IIT 184,26-27. Der Prosateil nennt sechs Wege,
Reichtum zu verlieren (cha bhoganam apayamukhani). Der zweite Weg ist der, zur Unzeit unterwegs sein:
vikalavisikhdcariyanuyogo bhoganam apdayamukham, DN III 182,23-24. Vgl. auch Gesundheit als zu gefdhrdendes
Gut: pafic’ ime bhikkhave dhamma andyussa. katame parfica. asappayakari hoti, sappaye mattam na jandati, aparinatabhoji
ca hoti akalacari ca abrahmacari ca, AN 111 145,8-10 .

“Wer zur Aufstehenszeit nicht aufsteht [und, obwohl] ein Junger [und] Starker, von Faulheit durchdrungen
[ist], / [Dessen] Geist und Gedanken miide [sind], [der] unbeweglich, trége [ist] , [der] findet nicht den Weg der
Weisheit. // “ (utthanakalamhi anutthahano yuva bali dalasiyam upeto / samsannasamkappamano kusito pafifidya
maggam alaso na vindati. // Dhp 280). Das Vorbild allen rechtzeitigen Aufstehens ist die in folgendem locus
classicus wiedergegebene Haltung des Buddha: atha kho bhagava dakkhinena passena sthaseyyam kappesi, pade
padam accadhdya, sato sampajano utthana-[135]safifiam manasikaritva, DN 11 134,29-135,1; ebenso DN III 209,21-23,
“Ein bhikkhu sollte nicht zur falschen Zeit umherwandeln, / Sondern sollte zur rechten Zeit fiir Almosen ins
Dorf gehen. / Anhaftungen heften sich an den zur falschen Zeit Gehenden. / Daher wandeln Buddhas nicht zur
falschen Zeit. // Formen, Klidnge, Geschmicker, Geriiche, Beriihrungen, / Berauschen das Seiende. / Sein
Verlangen nach diesen Dingen mdge er ablegen / [Und] zum Morgenmahl zur rechten Zeit eintreffen. /
Almosen zur rechten Zeit empfangen habend, / Allein zuriickgekehrt, sollte der bhikkhu allein sitzen, mit nach
innen gerichtetem Geist sollte er seinen Geist nicht nach auRen gehen lassen, / Seinen Kérper wohl beherrscht
habend. // “ (na ve vikale vicareyya bhikkhu, / gamafi ca pinddaya careyya kale / akalacarim hi sajanti sanga, / tasma
vikale na caranti buddha. // riapa ca sadda ca rasa ca gandha / phassa ca ye sammadayanti satte, / etesu dhammesu
vineyya chandam / kalena so pavise patarasam. // pindafi ca bhikkhu samayena laddha / eko patikamma raho niside
ajjhattacinti na mano bahiddha / niccharaye sangahitattabhavo. // Sn 386-388).

STACHE-ROSEN 1968, 227 gibt in threm Glossar akala mit 'vorzeitig’ wieder, was kontextuell stimmen kann.

Einen Uberblick iiber mégliche Fehler beziiglich der Zeit beim Ausfiihren des Bettelgangs gibt folgende Stelle
aus dem AN, in der die Fiinf dhammas, die zur Verschlechterung des Status eines bhikkhu fithren, genannt
werden. Der vierte dhamma lautet: “Des Weiteren, bhikkhus, betritt der auszubildende bhikkhu das Dorf zu frith
und verlésst es zu spit, versdumt, sich zuriickzuziehen, bemiiht sich nicht um inneren Bewusstseinsfrieden.”
(puna ca param bhikkhave sekho bhikkhu atikalena gamam pavisati atidiva patikkamati, rificati patisallanam,
nanuyufijati ajjhattam cetosamatham, AN T1II 117,3-5). Davor wird in einem Text zum selben Sachverhalt ein
weiterer dhamma genannt: “Er [der bhikkhu] verbringt den Tag mit dem Verrichten nichtiger Dinge und
versdumt, sich zuriickzuziehen.” (appamattakena kammena divasam atinameti, rificati patisallanam, AN 1II 116,23~
24 ). Fiir dieselben Kriterien siehe auch MN I 469,27-34; SN I 201,6-8.

“Nachdem er Speise und Kleidung zur rechten Zeit erhalten hat, / Sollte er das MaR der Zufriedenheit kennen,
/” (annafi ca laddha vasanafi ca kale / mattam so jafifid idha tosanattham, Sn 187).

“Solche, die ohne Anhaften in der Welt wandeln, / Nichts besitzend, vollkommen, mit geziigeltem Selbst,
denen sollte man zur rechten Zeit spenden, denen sollte ein Brahmane, der Verdienst sucht, opfern. // “ (ye ve
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das Spenden zu wiederholen”* sowie zur unmittelbaren’”” wie ldngerfristigen®’® zeitlichen
Wirkung der Spende, doch wird ihre zeitliche Bestimmung nicht weiter ausgefiihrt.*”
Moglicherweise schwingt in kala der Imperativ mit, das Spenden nicht zu vernachléssigen, es
regelmiRig zur rechten Zeit, also am Morgen oder an Feiertagen zu absolvieren. Wiederum zu den
zeitspezifischen Regelungen des Monchslebens gehéren die Stellen, in denen vom Essen zur
rechten wie zur unrechten Zeit die Rede ist.*”® Die Zeit, zu der ebenso wie nicht umhergelaufen so
auch nicht gegessen werden soll, ist die Nacht.*”” Tatsdchlich wird aus dogmatischer Sicht das
wiederholte Essen zur Unzeit als Gewohnheit und Normalfall bei den meisten Individuen
angesehen.”® In einigen Fillen ist diese Regelung Gegenstand von Dissens innerhalb des samgha.*®!
Dass das buddhistische Verbot des Essens nach Mittag nicht unkontrovers gewesen ist und
argumentativ in bestehende Rhythmen integriert werden musste, belegt eine Stelle, in der fiinf
Argumente gegen das Essen am Nachmittag aufgezihlt werden, die alle zeitspezifische oder

asattd vicaranti loke / akificana kevalino yatatta, / kalena tesu havyam pavecche, / yo brahmano pufifiapekho yajetha. //
Sn 490)

“Sauberes, Ausgewdihltes, zur rechten Zeit, geeigneten Trank und Speise gibt er wiederholt.” (sucim panitam
kalena kappiyam panabhojanam / AN IV 244,5).

“Er gibt Sauberes, gibt Ausgewdhltes, gibt zur rechten Zeit, gibt mit Sorgfalt, gibt wiederholt, Geben beruhigt
sein Bewusstsein, nachdem er gegeben hat, ist er freudig.” (sucim deti panitam deti kalena deti kappiyam deti
viceyya deti abhinham deti dadam cittam pasadeti datva attamano hoti, AN 1V 244,1-3).

In einer Reihe von 'Fiinf guten Gaben’ heiflt es dhnlich wie in den bereits zitierten Stellen: “Nachdem er zur
rechten Zeit gegeben hat, bhikkhus, reift so und so die volle Wirkung jener Gabe, kommen Reichtum, Schitze,
groRer Besitz, und die zu ihm zur richtigen Zeit kommen, sind vielzdhlig.” (kalena kho pana bhikkhave danam
datva, yattha yattha tassa danassa vipako nibbattati, addho ca hoti mahaddhano mahabhogo, kalagata ¢’ assa attha
pacurd honti, AN I 172,21-23); so auch AN II 64,15-28; 32,17-27; 66,1-13, 111 172,7-11; Dhp 24 und 303.

Das Geben zur rechten Zeit definiert sich nicht abstrakt, sondern wird hier durch duRere Faktoren bestimmt, 1.
durch Personen, denen aufgrund ihrer temporiren oder notleidenden Status zu geben ist (agantuka, gamika,
gilana), 2. durch sich ergeben habende Umstinde, unter denen zu geben ist (dubbhikkha), und 3. durch spezielle
Gaben, die nur zu einer bestimmten Zeit verfiigbar sind (navasassani navaphalani): pafic’ imani bhikkhave
kaladanani. katamani parica. agantukassa danam deti, gamikassa danam deti, gilanassa danam deti, dubbhikkhe danam
deti, yani tani navasassani navaphalani, tani pathamam silavantesu patitthdapeti. imani kho bhikkhave pafica kaladanani
ti. kale dadanti sappafifia vadafifia vitamacchara / kale dinnam ariyesu ujubhiitesu tadisu / vippasannamanda tassa vipula
hoti dakkhina // AN 1II 41,13-21.

Vergleichbare Vorschriften finden sich auch in den Brahmanas. $B erwihnt, dass die Menschen am Morgen
und am Abend essen, Tiere hingegen zur Zeit und zur Unzeit (SB II 4,2,3-4). Als eine negative Folge wird die
Gewichtszunahme genannt (SB 11, 4, 2, 6). Bez. des Essens tagsiiber siehe SB 11 1,4,1 u. I 3,1,12.

“Der Asket Gotama nimmt ein Mahl am Tag, isst nicht bei Nacht, enthilt sich des Essens zur Unzeit.” (eka-
bhattiko samano Gotamo rattiparato, vikala-bhojana pativirato, DN 1 5,5-6) oder “Nachts soll kein Essen zur Unzeit
eingenommen werden” (rattim na bhufijeyya vikalabhojanam // Sn 400c). Ein Novize vergleicht dies mit seiner
bisherigen Gewohnbheit, nach der er sowohl zur rechten wie zur unrechten Zeit diese verschiedenen
Tétigkeiten ausgeiibt habe (z.B. kale pi khadama vikale pi khadama, MN 1 461,9-10) und beschreibt das Verhalten
der bhikkhus, die ihm bei einem Besuch bei Laien zur Mittagszeit gleichsam den Mund versperrten (tattha p’ ime
mukhavaranam mafifie karonti, MN 1 461,13).

evam eva kho bhikkhave appaka te satta ye vikalabhojana pativirata, atha kho ete bahutara satta ye vikalabhojana
appativiratd, la, SN V 470,6-9. Die Beschrinkung in der tdglichen Mahlzeit wird auch als Qualitét eines von "Vier
Menschentypen’ genannt: so bijagamabhiitagamasamarambha pativirato hoti, ekabhattiko hoti rattiparato, virato
vikalabhojana, naccagitavaditavisikhadassand pativirato hoti, AN 11 209,18-20. Vgl. AN I 295,8-296,15; MN I 342,23
342,20.

“Wir essen, Freund, am Abend, am Tag, zur Unzeit [und] durch das Essen am Abend, am Tage [und] zur nicht
festgelegten Zeit bewirken wir Freiheit von Krankheit und Schwicheln, Gesundheit, Kraft und ein angenehmes
Leben.” (mayam kho avuso sayari ¢’ eva bhufijama pato ca diva ca vikale, te mayam sayafi ¢’ eva bhufijamand pato ca diva
ca vikale appabadhatari ca safijanama appatankatafi ca lahutthanafi ca balafi ca phasuviharas ca, MN 1 474,4-5).
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physiologische Grundlagen haben.*® Technischere und auf den monastischen Bereich hin
konzipierte zeitliche Fristen fiir bestimmte Speisen sind im Vin festgelegt.”® Zur Bezeichnung
wiederholter Handlungen wird sehr oft die Wendung kalena kalam gebraucht. Einige Stelle zeigen
jedoch, dass die Ubersetzung mit dem unbestimmten und schwachen “von Zeit zu Zeit”, die sich
konventionell und hiufig in &lteren Ubersetzungen findet und oft standardgemiR verwendet
wird,”®* die Nuancen des jeweiligen Kontextes nicht immer richtig trifft. Tatsdchlich handelt es
sich oft um Handlungen, die nicht 'von Zeit zu Zeit’ im Sinne von ’gelegentlich’ oder "dann und
wann’ vollzogen, sondern regelmiRig, zu bestimmten Zeiten wiederholt und eventuell sogar
innerhalb einer bestimmten Frist absolviert werden miissen. Das ist der Fall z.B. bei der Lehre oder
der Beschiftigung mit dem dhamma,”® Besuchen bei Lehrern** oder bei Ermahnungen.*’ In alle
drei Fillen macht die schwache Ubersetzung zwar Sinn, gibt aber nicht die zeitliche Fixierung

82 “Es gibt, bhikkhus, Fiinf Nachteile in einem Klan, der speist, wenn die Sonne den Zenit iiberschritten hat.

Welche fiinf? Sie verehren Besucher und Giste nicht zur rechten Zeit, sie verehren die Darreichungen
erhaltenden devas nicht zur rechten Zeit, sie verehren nicht zur rechten Zeit die nur ein Mahl am Tage
habenden, in der Nacht nicht essenden, sich vom Essen zu unrechter Zeit enthaltenden Asketen und
Brahmanen. lThre Sklaven, Arbeiter und Menschen arbeiten widerwillig. Was zur falschen Zeit gegessen wird,
ist nicht stirkend.” (paric’ ime bhikkhave adinava ussirabhatte kule. katame parica. ye te atithi pahund, te na kalena
patipiijenti. ya ta balipatiggahika devata, ta na kalena patipiijenti. ye te samanabrahmana ekabhattika rattiparata viratd
vikalabhojand, te na kalena patiptjenti. dasakammakaraporisa vimukha kammam karonti. tavatakam yeva asamayena
bhuttam anojavantam hoti, AN I 260,1-8). Das Essen auf den Tag zu beschrédnken, scheint eine verbreitete
stidasiatische asketische Regel zu sein. Jinistische Quellen sprechen von einem Zusammenhang zwischen
richtiger Verdauung und Sonnenlicht, so TSPC transl. JoHNSON V, 270-272. Siehe aulerdem MaHias 1985, 106-
109 und WiLLiaMs 1963, 107-110, die auf die in der Kommentarliteratur verbreitete Erklarung hinweisen, dass
aufgrund abnehmenden Lichtes Kleinstlebewesen (nigodas) verschluckt werden kénnten.

Dort findet sich folgende Unterscheidung regulierender Zeit fiir spezifisch festgelegte Nahrung: 1. yamakalika
“fiir eine bestimmte, relativ kurze Zeit”, wortl. “fir die Zeit einer Nachtwache”, aber lidnger als yava-kalika
(“zwischenzeitig, voriibergehend”); 2. sattahakalika (fiir die Zeit von sieben Tagen”) und 3. yavajivika, yavajivam
“fiir die Zeit des eigenen Lebens, lebenslang”. Siehe dafiir Vin IV 83,1-2, IV 86,9-13, IV 176,19-20 und IV 311,27-
36. Vin I 251,7-24, wo das Verhiltnis dieser Fristen zueinander diskutiert wird, fiigt als 4. Kategorie yava-kalika
hinzu: kappati ... yavakalikena, yamakalikam na kappati, kappati yavakalikena sattaha kalikam na kappati usw. bzgl.
yavajivikam und kappati yamakalikena, sattahakalikena na kappati, kappati sattahakalikena yavajivakena, na kappati;
Die Antwort des Buddha lautet entsprechend: yavakalikena yamakalikam tadahu patiggahitam kale kappati vikale na
kappati; weiter ebenso mit sattahakalikam und yavajivikam, darauf yamakalikena ... sattahakalikam und yavajivakam;
sattahakalikena ... yavajivikam.

So CPD und NPED s.v. kalena kalam. Die problematische Anfithrung von kalena kdalam PED s.v. kala unter der
Rubrik “b) time in general” verdeutlicht, dass es nétig ist, in Bezug auf den handlungsspezifischen Sinn von
kala stirker kontextuell zu differenzieren.

tasma ti ha vo Dhammadinna evam sikkhitabbam. ye te suttantd tathagatabhdsita gambhira gambhirattha lokuttara
sufifiatapatisamyuttd, te kalena kalam upasampajja viharissama ti. evam hi vo Dhammadinna sikkhitabban ti, SN V
407,9-13 und SN V 407,10-15. AN transl. WoobwaRD V 407 “from time to time will spend our days learning”. Vgl.
seyyatha pi Udayi udakarahato ubbhidodako [...] devo ca na kalena kalam sammadharam anuppaveccheyya, MN 11 16,1,
wo durchaus schwach "von Zeit zu Zeit’ iibersetzt werden (MN transl. WaLsHE 641 “replenished from time to
time”, wo aber durchaus die Zeit der Jahreszeit (vgl. "die Wolke auRerhalb der [Jahres]zeit,” akalamegho, SN V
321,26) mitgemeint sein kann. Im Vin findet sich z.B. kalena kalam dhammiya kathaya sandassetum, Vin 1303,15.
yasmim avdse thera bhikkhii viharanti bahussuta agatagama dhammadhara vinayadhara matikadhara, tasmim dvdase
vassam upeti, te kalena kalam upasankamitva paripucchati paripafihati idam bhante katham, imassa kvattho ’ti, AN III
361,22-27 und AN IV 152,1-8. Hier hat AN transl. WARDER III 257 “visiting them from time to time”; NYANATILOKA
111 69 “von Zeit zu Zeit.”

“Wohl, wohl, Hausherr, genau so haben irrende Menschen zu gegebener Zeit rechtmiRig von dir berichtigt und
ermahnt zu werden.” (sadhu sadhu gahapati evam kho te gahapati moghapurisa kalena kalam saha dhammena
sunniggahitam niggahetabba, AN V 188,27-28).
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wieder. Wie weiter unten zu sehen sein wird, ist sowohl fiir die Zeit des Besuches als auch die Zeit
des Ermahnens das Wissen um die richtige Zeit nétig. Deutlich wird die Notwendigkeit einer
pointierten Ubersetzung in Texten, die in Gleichnissen auf berufsspezifische Handlungen
verweisen. So wird z.B. eine unbestimmte, aber durch den Rahmen finanzieller Konventionen und
Entwicklungen (Kreditbedingungen, Investitionen, Solvenz des Schuldners) eingegrenzte Frist mit
kalena  kalam  wiedergegeben,”®  oder  landwirtschaftliche®®  und  handwerkliche
Bearbeitungsprozesse,” die jeweils mit entsprechend ausgefiihrten Téatigkeiten der bhikkhus
gleichgesetzt werden. In den technischen Beispielen geht es weniger um eine bestimmte
festgelegte Zeit, als um die Beriicksichtigung zeitlicher Ordnung innerhalb des Arbeitsablaufs.
Besonders deutlich wird der definierte Sinn von kala in kalena kalam in einer Stelle {iber die
buddhistische Internalisierung des Feueropfers. Dort beschreibt der Buddha die Drei Feuer in ihrer
buddhistischen Umdeutung, ndmlich jeweils die Feuer des Ehrwiirdigen, des Hausvorstehers und
des zu Beschenkenden, (ahuneyyaggi, gahapataggi, dakkhineyyaggi, AN IV 45,1). Zum rituellen
Umgang mit diesem Feuer sagt der Buddha: “Dieses Holzfeuer, Brahmane, hat zu einer
vorgeschriebenen Zeit regelmiRig (kalena kalam) entziindet zu werden, hat fiir eine
vorgeschriebene Zeit regelmifig unterhalten, zu einer vorgeschriebenen Zeit regelmiRig
geldscht, hat nach einer vorgeschriebenen Zeit regelmiRig beiseite gerdumt zu werden.” (ayam
kho pana brahmana katthaggi kalena kalam ujjaletabbo kalena kalam ajjhupekkhitabbo kalena kalam
nibbapetabbo kalena kalam nikkhitabbo ti, AN IV 45,22-24).*" Gerade in rituellen Kontexten miissen,
selbst wenn im Rahmen einer Um- und Neudeutung die Vorschriften ablaufstechnischer
Chronometrie ignoriert oder iiberdeckt werden, bei der summarischen Skizzierung des Rituals der
Ablauf und die Phasen desselben erhalten bleiben. Die Verehrung des Feuers ist selbst in diesem
antiritualistischen Text nichts, was man hin und wieder vollzieht, sondern was, nun moralisch
gewendet, einem strengen Zeitplan folgt, in dem Konsekutivitdt und timing essentiell sind. In
diesem Sinne muss kalena kalam hier noch stdrker als in vorausgehenden Beispielen, in dem
technische Ausgewogenheit in der Zeit sich mit der rechten Zeit fiir gewisse Eingriffe die Waage

*® Im oben bereits besprochenen Gleichnis vom Ladenbesitzer (AN I 116,20-118,3) wird als eine der Bedingungen

fiir wirtschaftlichen Erfolg das Erhalten von (finanzieller) Unterstiitzung (nissayasampanna) genannt, er kénne
“in regelméRigen/vorgeschriebenen Fristen (kalena kalam) entsprechend (anuppa- ) geben.” “ (papaniko [...] ca
kalena kalam anuppadatun ti, AN 1117,1-6). AN transl. NYANATILOKA I 110 gibt anuppadatum mit “Zinsen zu zahlen’
wieder, so wie AN transl. WoopwaRrD I 100-101 “to pay us interest”, wobei beide dem Kommentar folgen, wo
anuppadatum erklirt wird als gahita-dhana-malikam vaddhim.

Beim Ziehen von Pflanzen: seyyathd pi bhikkhave taruno rukkho, tassa puriso kalena kalam milani palisajjeyya, kalena
kalam udakam dadeyya. evafihi so bhikkhave taruno rukkho tadaharo tadupadano vuddhim virilhim vepullam dpajjeyya,
SN II 89,19-22.

Beim Unterhalten von Feuer: seyyatha pi bhikkhave dasannam va katthavahanam [85] visaya va katthavahanam
timsaya va katthavahanam cattarisaya va katthavahanam maha aggikkhandho jaleyya. tatra puriso kalena kalam
sukkhani ceva tinani pakkhippeyya, SN 11 84,31-85,4; die Skt.-Parallele lautet: k[a]lena kalam utkilayet k[a]lena kalam
$[itosna], NidSa 1.4,84. WALDSCHMIDT 1957, 394 iibersetzt mit “der Zeit gemaR” bzw. “zur (rechten) Zeit”. Ein
weiteres Beispiel ist das des Goldschmieds: seyyatha pi bhikkhave suvannakaro va suvannakdrantevasi va ukkam
bandhati ukkam bandhitva ukkamukham alimpeti ukkamukham alimpetva sandasena jataripam gahetva ukkamukhe
pakkhipitva kalena kalam abhidhamati, kalena kalam udakena paripphoseti, kalena kalam ajjhupekkhati, AN 1 257,9-28.
Hier verweist der Kommentar ebenfalls auf die Konnotation 'richtige’ (yutta-) Zeit: kalena kalan ti kale kale, aber
auch yuttakale ti, AN-a Il 364,7-8.

Vgl. AN transl. WARDER IV 27 “from time to time”; AN transl. NYANATILOKA IV 30 entsprechend “von Zeit zu Zeit”.
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hielt, die Bedeutung “zu einer vorgeschriebenen Zeit regelmiRig” oder “zur jeweiligen (dafiir
vorgesehenen) Zeit” haben.*

Angaben zu zeitlichen Bestimmung bestimmter Handlungen die nicht zu téglich verrichteten
Dingen gehoren, finden sich in den erzdhlenden Passagen der suttas. Eine ist der Besuch beim
Lehrer.*” Ein Grundmotiv der narrativen suttas ist die zeitliche Koordinierung eines Besuches
beim Buddha.** Die rechte Zeit fiir eine Frage an eine Autorititsperson, bzw. an den Buddha
selbst*”® wird im Suttapitaka nie explizit thematisiert. Dennoch finden sich wiederholt Stellen, an
denen eine Figur eine Frage aufwirft, ihr die Antwort aber verweigert wird. Dies folgt nicht
aufgestellten Regeln, sondern ist abhdngig vom Zeitpunkt bzw. der Gelegenheit, zu der die Frage
gestellt wurde, und oft mit dem Hinweis, dass die Frage zu einer anderen Gelegenheit beantwortet
werde.””® Eine andere Handlung, die oft mit rechter Zeit koordiniert werden soll, ist die
Besprechung (sakaccha) des dhamma.*” Andererseits wird das Héren von dhamma zur rechten Zeit
oft in Form von Forderungen ausgesprochen. Im Th etwa wird der Wunsch geduRert: “Mdgen
meine Feinde zur rechten Zeit den dhamma héren.” (sunantu dhammam kalena tafi ca anuvidhiyantu /
Th 875).*® Der bekehrte Unhold Angulimala andererseits spricht folgendes udana: “Die
Weltgegenden wahrlich héren meine Rede von Nachsicht, das Lob des Hindernislosen, den

% 5o wird kala im rituellen Sinne fiir die 'Zeit der Kremierung’ (dhtimakdle, Ja-a 11 422,14) und in der Wendung

"dauernd bis zur Zeit der Eindscherung’, dhiimakalikam, Vin 11 172,15, 18 und 23 sowie II 288,20.

Als kalafifiu bzw. khanafifiu (Sn 325b) wird jemand bezeichnet der: kalena gacche garunam sakasam / thambham
niramkatva nivatavutti, / attham dhammam samyamam brahmacariyam / anussare ¢’ eva samdcare ca // Sn 326.
Gewdhnlich findet sich in den erzihlenden Prosapassagen in Zusammenhang mit der Zeit, zu der insbesondere
der Buddha aufzusuchen ist, z.B. folgende Situation: atha kho Paficakango thapati Savattiya nikkham divadivassa
bhagavantam dassandya. atha kho Paficakangassa thopatissa etad ahosi: akalo kho tava bhagavantam dassanaya,
patisallino bhagavanta, manobhavaniyanam pi bhikkhiinam asamayo dassandya, MN 11 23,2-5.

Dass dieses Problem gesamtindisch hiufig thematisiert wurde, zeigt sich daran, dass es Eingang in die
Spruchdichtung gefunden hat: vicarya velam prastavyah samdeho nanyatha tatha / drstanta ’tra
svargadhenupucchalagnajativrajah // (Indische Spriiche 6060). Hier wird fiir kala der bereits erwdhnte Ausdruck
vela verwendet. Das angedeutete Beispiel von den Schiilern, die schlieRlich vom Himmel fallen, weil der
oberste, sich an der svargadhenu festhaltende auf die Frage nach der GréRe des Himmlischen Kuchens dies mit
seinen Hinden anzeigt, ist volkstiimlich.

Z.B. atha kho ayasma Lakkhano ayasmantam Mahamoggalanam etad avoca: ko nu kho avuso Mahamoggalana hetu ko
paccayo sitassa patukammayati. akalo kho avuso Lakkhana etassa pafihassa, bhagavato mam santike etam pafiham
pucchati, SN 11 254,10-28. Vgl. auch SN II 19,1-25, wo es heilt “Es ist nicht die rechte Zeit fiir deine Frage,
Kassapa. Wir befinden uns [unterwegs] zwischen Hiusern.” (akalo kho tava Kassapa pafihassa antaragharam
pavitthamhati, SN 11 19,12-13). Zur zeitlich-rdumlichen Bedeutung von antara- in Bezug auf diese Stelle siehe
BHAPAT 1938, 81-82. Die Skt.-Version hat statt kala an einer Stelle avakasa: prcchama bho gautama kaficid eva
pradesam. saced avakasam kuryat prasnasya vyakarandya. akalas tavat tava kasyapa prasnasya vyldalka[21.2]ranaya.
rajag[rlham tava(t] pindaya caritvyam. bahir aramam gaccha. tatra te kalo bhavisyati prasnasya vyakarandya, NidSam
20.3-5; 171.

“Vorsorge treffen, Bescheidenheit, wenn berichtigt, Asketen zu sehen, Diskussion des dhamma zur rechten Zeit,
dieses ist hochstes Gliick.” (khanti ca sovacassata samananafi ca dassanam / kalena dhammasakacchd, etam mangalam
uttamam. // Sn 266). Systematischer ist ein thematisch dhnlicher Text aus dem AN: cattaro 'me kala. katame
cattaro. kalena dhammasavanam, kalena dhammasakaccha, kalena samatho, kalena vipassand. ime kho bhikkhave cattaro
kala ti, AN II 140,9-12; gleichlautend ist AN III 380,18-20.

Vgl. auch “Da dachte der Ehrwiirdige Ananda: 'Der Feldherr Vidiidhaba ist der Sohn von Kénig Pasenadi von
Kosala und ich bin der Sohn des Erhabenen, dieses ist die Zeit, dass der Sohn durch den Sohn belehrt wird.” “
(atha kho ayasmato Anandassa etad ahosi: ayam kho Vidiadhabho sendpati rafifio Pasenadissa Kosalassa putto; aham
bhagavato putto. ayam kho kalo yam putto puttena manteyyati, MN 11 130,25-28).
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dhamma zur rechten Zeit und handeln entsprechend.” (disa hi me khantivadanam
avirodhappasamsinam / sunantu dhammam kalena tafi ca anuvidhiyantu. // MN 1I 105,1-2). Hier steht
der Wunsch nach der Verbreitung des dhamma durch sein Gehdrtwerden gleichsam bereits unter
dem Vorzeichen, dass die Zeit des Horens von dhamma gar nichts anderes sein kann als die rechte
Zeit. Mehrere Stellen, an denen in Form einer Aufreihung die fiir das richtige Sprechen relevanten
Merkmale behandelt werden, fithrt auch die richtige Zeit auf.*” Dabei ist es méglich, dass die
richtige Zeit als Merkmal fiir richtiges Sprechen ein spiterer Zusatz ist.>®

In Texten, in denen es um das Sprechen zur richtigen Zeit geht, tritt der Ausdruck "derjenige,
der die richtige Zeit kennt’ (kalafifiuta) auf. Systematisch angewendet findet sich diese Reihe in
einer Kategorisierung von vier Menschentypen, die Lob und Tadel angesichts einer
einzuschitzenden Situation unterschiedlich verteilen (AN II 100,1-100,33).°* In allen vier Fillen
wird Tadeln und Loben als bhiitam taccham kalena bezeichnet.*® Sowohl derjenige, der sich ganz
des Lobes und des Tadels enthilt als auch derjenige, der Lob und Tadel richtig verteilt, werden als
hochst bewundernswert und selten (abhikkantatari ca panitataro ca, 101,6) eingeschétzt, insofern
der erste gleichmiitig (upekha, 101,7) und der zweite einer ist, der von Fall zu Fall die rechte Zeit
kennt®” (tattha tattha kalafifiuta, 101,16°). Diese letzte Qualitét trifft auch bei jemand zu, der die
Fahigkeit zu 'vertraulicher Rede’ (rahovada) hat.”” In der standardisierten und oft wiederholten
Charakterisierung des Buddha als Sprechenden wird dieser als einer bezeichnet, der zur richtigen
Zeit spricht (kalavadin).*®® Konkret betrifft das Wissen um die richtige Zeit die Zeit von

499 “Fiinf Redeweisen, bhikkhus, mit denen die anderen euch gegeniiber die Rede formulieren mégen: zur rechten

Zeit oder zur unrechten Zeit, wahr oder unwahr, héflich oder unhéflich, mit dem Ziel verbunden oder nicht
mit dem Ziel verbunden, liebevoll oder bésartig. “ (evam-eva kho bho bhikkhave pafic’ ime vacanapatha yehi va pare
vadamand vadeyyum: kalena va akdlena va bhiitena va abhiitena va sanhena va pharusena va atthasamhitena va
anatthasamhitena va mettecitta va dosantard va, MN 1 128,36-129,7). Vgl. “Wenn der Weise zu sprechen wiinscht,
die rechte Zeit kennend, / Mége er Reden [halten], die mit dem Ziel des dhamma verbunden, [von] edlen
Handlungen [sind]. /” (sace ¢’ assa kathakamo kalam afifidya pandito / dhammatthapatisamyutta ya ariyacarita katha /
AN1199,5-6).

Folgende Stelle im Sn enthdlt alle Merkmale bis auf kala/akala: catahi bhikkhave angehi samanndgata vaca
subhadsita hoti na dubbhdsitd anavajja ca ananuvajja ca vififiinam, katamehi catthi: idha bhikkhave bhikkhu subhdsitafi
fleva bhasati no dubbhasitam, dhamman fieva bhasati no adhammam, piyafi fieva bhdsati no appiyam, saccafi fieva
bhasati no alikam. imehi kho bhikkhave catithi angehi samannagata vaca subhasitda hoti na dubbhdsitd anavajja ca
ananuvajjd ca vifinunan ti, Sn 78,8-16.

cattaro 'me Potaliya puggala [...] lokasmim. katame cattaro. idha Potaliya ekacco puggalo avannarahassa avannam bhasita
hoti bhiitam taccham kalena no ca kho vanndarahassa vannam bhasita hoti bhiitam taccham kalena, AN II 100,5-7. [...]
idha pana Potaliyo ekaccho puggalo avanndrahassa avannam bhitam taccham kalena no pi vannarahassa vannam
bhasita hoti bhitam taccham kalena, AN 11 100,14-16. [...] imesam Potaliya catunnam puggalanam yvayam puggalo
avannarahassa ca avannam bhasita hoti bhiitam taccham kalena vannarahassa ca vannam bhasita hoti bhiitam taccham
kalena ayam imesam catunnam puggalanam abhikkantataro ca panitataro ca. tam kissa hetu. abhikkanta h’ esa Potaliya
yadidam tattha tattha kalafifiuta ti, AN 11 101,10-16.

AN transl. WoopwarD 11, 108 zieht die Wendung zusammen: “saying seasonably what is fact and true”.

AN transl. WoopwaRD I, 109: “his discrimination of proper occasions is admirable”.

Vgl. paccuppannari ca yo dhammam tattha tattha vipassati, MN 111 187,25.

tatra kalafifia tassa tassa rahovadassa vacandya, AN 11 234,10-11)

“Geschwitz von sich weisend hilt sich der Asket Gotama fern von Geschwiitz, er ist einer, der zur rechten Zeit
spricht, tibereinstimmend mit den Tatsachen, das Ziel betreffend, beziiglich dhamma, beztiglich vinaya, er ist
einer, der behaltenswerte Worte spricht zur rechten Zeit, begriindet, bestimmt, verbunden mit dem Ziel.”
(samphappalapam pahaya samphappalapa pativirato samano Gotamo kalavadi bhitavadi atthavadi dhammavadi
vinayavadi nidhanavatim vacam bhdsita kalena sapadesam pariyantavatim atthasamhitan ti, DN 1 4,29-5,1); auch in
der Typologie AN II 209,11-17; DN III 134,1-135,6. Ein entsprechendes Negativbild findet sich MN I 287,1-4.
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Handlungen, die in dieser Sektion Gegenstand der Untersuchung waren. Im AN findet sich die
ausfihrlichste Definition: “Und inwiefern ist er einer, der die richtige Zeit kennt? Dadurch,
bhikkhus, dass ein bhikkhu die richtige Zeit kennt, mit den Worten ’Dieses ist die Zeit fiir den
Vortrag (uddesa), die Zeit fir Fragen (paripuccha), die Zeit fiir Anstrengung (yoga), die Zeit fiir
Zuriickgezogenheit (patisallana). [...] So jemand wird einer genannt, 'der die richtige Zeit kennt’.
“%7 Ein solcher kalafifiu ist sowohl der ’Gute Mensch’ (sappurisa, DN III 252,13-15), der
Weltenherrscher (cakkavattin)®® als auch der tathagata.>®” Das Wissen um kala als die fiir eine
Handlung passende Zeit hat intrinsisch gewiss nichts mit dem Wissen um den dhamma zu tun. Es
ist vielmehr ein allgemeines Wissen, das denjenigen, der den dhamma kennt, insbesondere den
‘Guten Menschen’ zusitzliche auszeichnet, ein Wissen das, dem dhamma entspricht, das im
weiteren Sinne zum dhamma gehdrt und zur Implementierung des dhamma beitragt. kala ist die
richtige Zeit fir’ in einem sehr unspezifischen, nicht in erster Linie soteriologischen Sinne. Sie
aber durchaus in eine Soteriologie wie den Buddhismus aufgenommen und kontextuell auf
bestimmte Handlungen hin gedeutet werden. Des Buddhas Allwissen im Allgemeinen und
Erlosungswissen im besonderen schlieBt das Wissen um kala mit ein, sei es das Wissen um
soteriologisch kaum relevante richtige Zeiten oder um solche, die fiir Erlgsung entscheidend sind.
Nur in einigen wenigen Stellen ist die Bedeutung von kala und khana anndhernd
deckungsgleich.”® Der Bezeichnung kalafifiu fiir jemanden, der weil, wann er den Lehrer

! Hier lbernimmt khana die

aufzusuchen hat, entspricht z.B. der Ausdruck khanafifiu.”'
handlungsanweisende Funktion, die kala sonst hat. Andersherum ist es in den gathas (SN I 18,8-
20,14) des Samiddhisutta.’*? In einem Dialog zwischen einer devata und dem bhikkhu Samiddhi

behauptet die Gottheit, der bhikkhu bettle (bhikkhasi), ohne in den Genuss gekommen zu sein

Abgesehen von der Bezeichnung kalavada fiir die verstreuten Zeugnisse eines auf kala zentrierten spekulativen
Substrats innerhalb der brahmanischen Tradition (Vassitkov 1999, 25 u. 31.), findet sich in der epischen
Literatur der Ausdruck kalavid als Bezeichnung fiir Krsna insofern er den Zeitpunkt seines Todes sieht (MBh
16.5.17), sowie Ausfithrungen zum kalavid als demjenigen, der die Zeichen (nimitta) richtig zu deuten weil (Mbh
6.4ff.). Siehe auch SCHNEIDER 1982, 38-49; MALINAR 1996, 300 sowie Anm. 23-24.

idha bhikkhave bhikkhu kalam jandati ayam kalo uddesassa ayam kalo paripucchdya ayam kalo yogassa ayam kalo
patisallanaya ti. [...] tasma kalafifiii ti vuccati, AN IV 114,20-28.

idha bhikkhave raja cakkavatti atthafifii ca hoti dhammafifiti ca mattafifia ca kalafifia ca parisaffid ca, AN 111 148,2-4.
%9 idha bhikkhave tathagato araham sammasambuddho atthafifiii ca hoti dhammaifia ca mattafifia ca kalafifiii ca parisafiii
ca, AN III 148,15-16. AN-a III 283,18-20 gibt als Beispiele die rechte Zeit fiir Zuriickgezogenheit (patisallana),
Versenkung (samapatti), Lehren des dhamma (dhammadesana) und Bereisens des Reiches (janapadacarikaya) an.
Allgemein ist auch hier eine Analogisierung zu den Titigkeiten des Konigs versucht worden. Titigkeit 1 und 2
entsprechen den kéniglichen Vergniigungen, 3 impliziert wie das Regieren Ordnung und Offentlichkeit und 4
stimmt wortlich tiberein und iibertrigt vielleicht am stirksten die Qualitit des Kéniglichen auf den Buddha.
Dariiber hinaus finden sich die Fiinf atthas, die Vier dhammas, die Vier Bedingungen (paccaya) fiir den Umfang
des Unterhalts (patiggahanaparibhogamatta) als MaR und wie beim Kénig die acht parisas fiir die Versammlung,
Fir eine Untersuchung des Verhiltnisses von kala und ksana mit besonderer Beriicksichtigung der
ayurvedischen Literatur siehe CIURTIN 2003-2004.

Ein vorbildlicher bhikkhu ist “einer, der die richtige Zeit kennt, um den Lehrer aufzusuchen. / Einer, der den
glinstigen Zeitpunkt kennt fiir die dem dhamma gemiR vorgetragene Erzihlung, [der] soll gewissenhaft die
guten Spriiche héren.” (kalafifiu c’assa garunam dassanaya / dhammim katham erayitam khanafifii / suneyya sakacca
subhasitani // Sn 325).

Siehe Anhang, Text 6, S. 206-207. Das gesamte sutta kommt als Variante in Ja II 56,21-58,20 als Samiddhijataka,
auch unter dem bezeichnenden Titel Kalajataka im Dukanipata II 7 vor.
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(abhutva)®", worauf sie ihn auffordert, doch erst zu geniefen und dann zu betteln (bhutvana
bhikkhu bhikkhassu), auf dass die Zeit (kala) nicht an ihm voriibergehe®* (ma tam kalo upaccaga ti,
19,4). Darauf folgt Samiddhis Antwort (19,6-9), in der er erklirt, dass er kala nicht kenne (kalam
vo’” "ham na janami, 19,6) und, insofern verborgen (channo, ppp. chadeti, 'bedecken’), sich nicht
zeige (na dissati, 19,7). Er fiigt 19,8-9 hinzu, dass er, ohne genossen zu haben, bettle, damit kala
nicht an ihm vortibergehe (ma mam kalo upaccaga ti, 19,9). 19,4 und 19,8, einmal von der devata,
einmal von Samiddhi gesprochen, sind fast gleichlautend und entsprechen der Wendung khano ve
ma upaccagd, z.B. Dhp 315b, womit kala hier, die Zeit ist, die sich gleichsam wie khana als "Frist’ oder
"Zeitfenster fiir’ mogliche Handlungen und zu erreichende Ziele relativ gesehen einmalig bietet.
Eine solche Zeitform meinen sowohl die devata wie der bhikkhu, wenn sie von kala sprechen. Die
konkrete ’Zeit fur’ ist ebenfalls in beiden Fillen die Jugend (so der folgende Abschnitt bhaddena
yobbanena samanndgato pathamena vayasd, 19,12-13). Der Unterschied ist, dass das Zeitfenster je
durch eine andere Handlung und ein zu erreichendes Ziel bestimmt wird: bei der devata durch
Genuss entsprechend dem grhasthdsrama, bei Samiddhi durch Wanderaskese entsprechend dem
Geliibde des brahmacarin. Die Verse, die der bhikkhu spricht, ergdnzen den personalen Bezug (mam)
und deuten kala um. In dieser soteriologisch gewendeten Bedeutung ist kdla als die 'richtige oder
festgelegte Zeit fur’ nicht nur die im Tagesablauf oder Lebenslauf vorgeschriebene
Routinehandlung, sondern auch jeweils eine relativ gesehen einmalige Gelegenheit, Verdienst zu
sammeln.”'® Schwierig macht die Verse schlieflich noch die Feststellung Samiddhis, kala nicht zu
kennen (19,6).°"” Zwar findet sich auch im darauf folgenden Prosateil keinerlei Hinweis, an dem
sich die Bedeutung von kala hier festmachen lieRe, doch herrscht in der einheimischen wie in der
buddhismuskundlichen Literatur weitgehend Einigkeit dariiber, dass hier von ’Tod’ oder
'Todeszeit’ die Rede ist.”*® Ungewdhnlich ist der starke Bedeutungswechsel innerhalb eines so
knappen Textes, der mit diesen Bedeutungsverschiebungen zu spielen scheint.’*’ kala als die

> SN transl. CRhD I 15: “Ne’er having had thy fill.”

SN transl. GEIGER I 15 “damit dir die Zeit nicht entkommt” ist zu unspezifisch; besser ist SN transl. CRhD I 15: “Let
not the hour slip by!”
vo ist hier nipata; SN transl. CRhD I 15 iibersetzt “your hour”; SN transl. GEIGER {ibergeht es.
Ahnlich wire kalavipassin, It 41 zu deuten,
SN transl. CRhD I 15 versucht einen Bezug herzustellen, indem die Differenz zwischen einem kala der devata
und einem kala Samiddhis ausgesprochen wird “Naught of thine hour’ know I. Mine hour is hid, / Not
manifest.” Statt von dem kala der devata zu sagen, dass man sie nicht kenne und daraufhin zu behaupten, dass
kala allgemein verborgen sei, ist es konsistenter, 19,6 und 19,7, also na janami, channo und na dissati
zusammenzunehmen und kala allgemein als 'unbekannt’ zu erkldren.
SN 140,27 hat maranakalam. Dass hier die Todeszeit gemeint ist, wird durch ko jafifia maranam suve, MN 111 187,27
suggeriert und erinnert andererseits an die gesamtindische Vorstellung von der Unvorhersehbarkeit der
Zukunft im allgemeinen und des Todeszeitpunkts (vgl. lat. ultima latet oder mors certa hora incerta) im
besonderen, wie sie sich z.B. auch in folgendem subhasita wiederfindet: ko jfianite kada kasya mrtyukala bhavisyati
/ adyaiva dharmasilah syadanityam khalu jivitam // (Indische Spriiche 7507). SN transl. GeiGer I 15 iibersetzt mit
“Zeit”: “Die Zeit kenne ich nicht; verhiillt ist die Zeit, man sieht sie nicht,” fithrt aber Anm.1 aus: “Hier in dem
Sinne ’die mir bestimmte Frist, die Zeit des Todes, der Tod’. [...] Das Wort kala kann nahezu 'Tod’ bedeuten.”
Entsprechend SN transl. CRhD I 15, Anm. 1. Mit der Betonung auf Zeit iibersetzt CorLiNs 1992, 229: “I do not
know (when will be) the time (of my death); the time (of death) is hidden.” Eindeutig auf Tod hin deutet
BRONKHORST 1985, 188: “Here kala refers to 'death’.”
SN transl. GEIGER I 15 nennt die Stelle “fiir uns kaum tibersetzbar” und CoLLins 1992, 230, Anm. 31 spricht von
“humour and nuance”.
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stindig drohende Todesstunde in 19,6 wird daher die Begriindung fiir den bhikkhu Samiddhi, kala
in 19,9 als 'richtige Zeit fiir’ soteriologisch neu zu besetzen, also keine wertvolle Zeit an das
Weltliche zu verlieren und auf den unvorhersehbaren Tod vorbereitet zu sein.

2.13.3.2 kalika/akalika: zeitlich bestimmt und nicht zeitlich bestimmt

Ein wichtiger Ausdruck, der in diesem Zusammenhang besprochen werden muss, ist kalika,
bzw. dessen ofter belegte Negation akalika, der in einer Standardformel zur Beschreibung des
dhamma vorkommt: sanditthiko ayam dhammo akaliko ehipassiko opanayiko paccattam veditabbo, SN 1
20,2-4.°* Die Ubersetzer der PTS-Editionen folgen der Kommentartradition.*®' In SN-a wird kala in
den gathas gedeutet als Tod*** und in Bezug auf Jugend,’” wihrend kalika als durch ein zeitliches

t524

Intervall gekennzeichnet erkldr und akalika entsprechend als ohne Zwischen (anantara)

bezeichnet wird.’” Zuletzt haben sich Johannes BRONKHORST 1985 und Steven COLLINS 1992 anhand

%0 Die Formel findet sich in unterschiedlichen Zusammenhingen wieder, z.B. svakkhdto kho pana tassa bhagavato

desetaram, imind p’ angena samanndgatam sattharam, n’ eva atitamse samanupassama, na pan’ etarahi afifiatra tena
bhagavata, DN III 222,21-26. Vgl. auch SN IV 41,19-22 und AN I 156,26-157,24, wo sie eine Erweiterung von
sanditthiko dhammo darstellt (BRONKHORST 1985, 187 Anm. 1). Neben dem dhamma werden auch das brahmacariya
(Sn 567a) und nibbana (z.B. AN I 158,36-37) so bezeichnet. Die vollstindige Form hat im Vergleich zu einer
Reihe von Stellen betrachtet zu werden, bei denen nur die ersten beiden Eigenschaften des dhamma bzw. des
brahmacariya vorkommen und die als Varianten und mdglicherweise Vorstufen der vollstindigen Reihe
eingeschitzt werden konnen. Solche Beispiele finden sich hauptsichlich in gathas wie z.B. svakkhatam
brahmacariyam Sela ti bhagava / sanditthikam akalikam, yattha amogha pabbajja appamattassa sikkhato ti. // Sn 567.
Vgl. kin nu tamha vippavasasi muhuttam api Pingiya / Gotama bhiiripafifiand, Gotama bhiirimedhasa, // yo te dhamma
adesesi sanditthikam akalikam / tanhakkhayam anitikam, yassa n’ atthi upama kvaci. // naham tamha vippavasami
muhuttam api brahmana / Gotama bhuripafifiand, Gotama bhirimedhasd, // yo me dhamma adesesi sanditthikam
akalikam / tanhakkhayam anitikam, yassa n’ atthi upama kvaci. // Sn 1138-1139. Eine weitere Variante der Formel
lautet folgendermaRen: imind tvam gamani dhammena ditthena viditena akalikena pattena pariyogdlhena atitanagate
nayam nehi, SN 1V 328,21-22.

CRhD I 15 Anm. 2 hat fiir kalika neutral “lit. "time-ish’”, erklirt akalika “the Pathgraduate has his heaven at
hands, not as postmortem events.” und verweist auf griech. xpéviov (sieche dazu FRANKEL 1960, 2 u.10). AN
transl. HARE 11 206 interpretiert dhnlich. Er {ibersetzt dort unklar “a view for this life, not for this only” und
erldutert in Anm. 1 akalika “’not-time-ish’ means for life in another world reckoned by kalpa, not by kala.” (Vgl.
AN transl. HARe II 253 “for this life, for other worlds”, dagegen aber abweichend AN transl. HARe 11T 179 “one to
be seen here and now, not for other times”. Hier scheint HAre die Opposition kala/kalpa nach der Vorlage der
platonisch-christlichen Opposition xpévog vs. awwv konstruieren zu wollen). Woobwarp iibersetzt allgemeiner
und ohne sich festzulegen AN transl. WoobwARD V 125 “not limited by time”, bzw. AN transl. WoobwArD V 210
“unhindered by time”. In dieser Tradition steht auch CoomArRASWAMY 1939, 117-118, der noch weiter geht und
akdlika mit “not in time” wiedergibt. Er vertritt damit die problematische Position, dass in den betreffenden
Texten die dualistische Vorstellung von “in der Zeit” und “auferhalb der Zeit” zu belegen sei.

kalo ’pi imasmim yeva kale maritabbam na afifiasmin’ti, SN-a [ 40,33.

tarunayobbanakale pan’etam sabbam sakka katun’ti, SN-a I 41,25-26.

vuttanayena samohitasampattind pi kal’antare pattabba, SN-a 1 43,6-7.

SN-a erklért akalikena pattend als ’keine Zeit zwischen Zeiten’, 'unvermittelt’ und ’Zeit, die nicht voriibergeht’
(na kal’antarena pattena. kalam anatikkamitva ti, SN-a III 108,9-10). Der Zusatz pattena bezeichnet den dhamma in
Hinblick auf sein Erlangtwerden als akalika. Fiir die Deutung von akalika siehe Vism 216,16-23, wo von der
Wirkung des dhamma gesagt wird, es brauche “nicht fiinf bis sieben Tage Zeit” (na paficahasattahadibhedam
kalam) um einzutreten, sondern dies geschehe “nach dem Erscheinen ohne Zwischen(zeit)”
(pavattisamanantaram). Vgl. damit die Definition 'bloR fiir eine gewisse Zeit’, tavakalika,Vism 95,4-5.
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>*® mit diesem Ausdruckspaar auseinandergesetzt und es

des soeben besprochenen Samiddhisutta
von unterschiedlichen Positionen aus gedeutet. BRONKHORST iibersetzt gegen die
Kommentartradition kalika von 'Tod’ her und deutet entsprechend akalika als ’das, was nicht mit
Tod verbunden ist’ (“not connected with death”, 188). CoLLINS dagegen {ibersetzt kalika mit "was
Zeit braucht’ (“what takes time”, “what involves time”, “what is temporal”, 229) und deutet akalika
entsprechend als ’keine Zeit benétigend’ (“ not taking time,” in the sense of 'immediate’ “, 229).
COLLINS (230, Anm, 31) sieht sich da in Ubereinstimmung mit SN-a. Problematisch ist bei dieser
letzteren Deutung und der Verwendung von kal'antara, dass eine bereits abstrahierte, umfassende
und tendenziell vereinheitlichende Verwendung von kala zu Grunde gelegt wird, die sich erst in
den Kommentaren allgemein und im Vism insbesondere findet. Dort taucht kala als Oberbegriff
auf, wenn von Zeit gesprochen wird.””” In den nikayas findet sich noch keine Spur eine solchen
terminologischen und systematischen Entwicklung. kala ist, wie oben gezeigt wurde, ein
Zeitausdruck unter vielen, der in keinen hierarchischen oder irgend einem anderen erkennbaren
systematischen Verhdltnis zu anderen Zeitausdriicken steht.””® Wichtiger aber noch ist, dass die
Interpretation von CoLLINS auf der Bedeutung von kala als primidr vergehende, dauernde, d.h.
ausgedehnte Zeit fult. Diese Bedeutung ist aber, wie die untersuchten Stellen gezeigt haben, in
den Texten vor der Kommentarphase nicht zu finden oder zumindest nicht primér. kala als
Ereignis- oder Handlungszeit, bei der Dauer sekundir ist und Vergehen als Reihe von Zeiten
vorkommt, bezeichnet nichts, das Zeit "braucht’, sondern etwas das seine eigene Zeit "hat’, was
nach dem natiirlichen Lauf der Zeiteinheiten oder den damit verbundenen Vorschriften eine
‘bestimmte’ bzw. 'vorgeschriebene’ Zeit ist. BRONKHORST orientiert sich insofern mit seiner
extremen These von kala als 'Todeszeit” und akalika als 'nicht den Tod betreffend’ in diesem Sinne
sehr viel ndher an der verbreiteten Verwendung kala von ereigniszentrierter Zeit als COLLINS.
Dieser fiihrt dennoch (CoLLINS 1992,230, Anm. 32) mit Recht gegen BRONKHORST die Stelle kim
samditthikam hitva kalikam anudhavissama, MN 1 474,6 an, wo kalika tatsdchlich keinesfalls mit "den
Tod betreffend’ iibersetzt werden kann.*® CoLLINS’ Ubersetzung mit “why should we give up what
is before our eyes and go running after what takes time?”, mag kontextuell oder interpretierend
richtig sein,”® wortlich ist sie nicht. Tatsdchlich kann CoLLiNs auch keine Stelle anfiihren, in der
kala in erster Linie bedeutet, die Zeit, 'die soundsolange dauert’ oder ’die etwas braucht, um....
Dauer ist fiir die Bedeutung von kdla in den untersuchten Stellen sekundir, wenn nicht sogar

3% siehe Anhang, Text 6, S. 206-207.

Ein gutes Beispiel dafiir, ist das Ersetzen von z.B. addhan (s.u.) durch kala etwa im bhavacakkassa tayo kald
bezeichneten Abschnitt Vism 578,16-35, insbes. atitapaccuppanndagata c’assa tayo kald, Vism 578,31, Auch die
Betonung des durativen Aspekts von kdala kann mit dieser Tendenz in der Kommentarliteratur
zusammenhingen, kala als Oberbegriff fiir Zeitformen allgemein zu verwenden, eine Verwendung, die sich in
den kanonischen Texten noch nicht findet. Es ist denkbar, dass sich ein solcher Gebrauch im Laufe einer
Auseinandersetzung mit brahmanischen philosophischen Lehrmeinungen zu kala herausgebildet hat.

Fiir eine Untersuchung der Hierarchisierung von Zeitbegriffen in der jinistischen Dogmatik siehe EMMRICH 2001,
73-84 und EMMRICH 2003, 53-68.

mayam kho avuso sayari ¢’ eva bhufijama pato ca diva ca vikale, te mayam sayafi ¢’ eva bhufijamand pato ca diva ca vikale
appabadhatari ca safijanama appatankatani ca lahutthanafi ca balaf ca phasuviharari ca, te mayam kim sanditthikam
hitva kalikam anudhavissama, sayafi ¢’ eva mayam bhufijissama pato ca diva ca vikale ti, MN [ 474,4-7.

Ahnlich interpretieren MN transl. NEUMANN 1922 II 284 “einem Kiinftigen nachzujagen” und MN transl.
NANAMOLI & BobHi 577 “to pursue [a benefit to be achieved] at a future time”.
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irrelevant. In Ubereinstimmung mit den oben untersuchten Bedeutungen von kala als Zeit, 'zu der
etwas geschieht’ oder "zu der etwas zu tun ist’ ist die plausiblere Ubersetzung hier: “Warum sollen
wir das, was sich uns [jetzt] unmittelbar darbietet, aufgeben und dem nachfolgen, was zu einer
bestimmten Zeit [d.h. mdglicherweise erst spater] geschieht?” oder stirker “zur vorgeschriebenen
Zeit zu tun ist?” Der Streitpunkt, um den es in dieser Stelle geht, das Einhalten der Essenszeiten,
legt nahe, dass es bei kala um festgelegte Zeiten geht, an die sich die abweichlerischen bhikkhus
nicht halten wollen. Ahnlich wie in den gathas des Samiddhisutta geht es um den Gegensatz
zwischen unmittelbarem Genuss und dem Einhalten einer Zeitordnung, die im Rahmen der
monchischen Disziplin Erlésung verspricht. Das Einhalten bestimmter Zeiten impliziert natiirlich,
dass diese abgewartet werden miissen und dafiir Zeit vergeht, sich eine Zwischenzeit (antara)
ergibt. Das ist aber nur eine sekundidre Konsequenz, die sich aus dem Verstidndnis von kala als
vorgeschriebener Zeit ergibt und die von den Kommentaren interpretierend betont wurde. Der
dhamma ist insofern akalika, als es fiir ihn, anders als fiir die Jahreszeit oder die monastische
Routine, keine natiirliche oder vorgeschriebenen Zeit gibt, auf die man warten muss. Das
Verkiinden und Horen von dhamma ist immer schon "zur richtigen Zeit’ (kala), aber nicht abhingig
von einer bestimmten 'richtigen Zeit fiir’ (kalika), der er entsprechen miisste. Der dhamma ist zwar
akalika, aber niemals akala. Das bedeutet dann auch, dass es beim dhamma keine Zeitverzégerung
gibt, das man nicht auf eine ihm zugewiesene, gar Tages- oder Jahreszeit Zeit warten muss, dass er
vielmehr etwas ist, das unvermittelt vor Augen tritt (samditthika),”®' potentiell stets gegenwértig
ist und idealerweise jederzeit tatsdchlich vergegenwirtigt wird.

Zusammenfassend ergeben sich also drei verschiedene Bedeutungen fiir den Zeitausdruck kala,
die alle von der Grundbedeutung 'Zeit fiir’ ausgehen, also einer Zeit, die kommt und vergeht und
zu und wihrend der etwas regelhaft geschieht, erstens 'Zeit fiir ein natiirliches Ereignis’, zweitens
"Zeit fiir den Tod” und drittens 'Zeit fiir eine vorgeschriebene Handlung’. Gerade bei einer so
komplexen Zeitform wie kala lieRe sich durchaus eine Unterscheidung in kosmische und personale
Aspekte vornehmen. Tatsdchlich scheint die regulierende, regelhafte und in den
unterschiedlichsten Bereichen vorkommende Bedeutung von kala dafiir zu sprechen, hier eine
tiberpersonale, naturhafte Zeitform anzunehmen, die sich in den Rhythmen des Weltenlaufs
wiederfindet. Es wire demnach die Zeit der Naturrhythmen und damit verbunden die Zeit des
naturhaft iiber den Menschen hereinbrechenden Todes. Gegen eine Bezeichnung von kala als
kosmischer Zeit spricht jedoch, dass die Verwendung des Zeitausdrucks in diesem Sinne niemals
auf ein geordnetes Ganzes bezogen wird. Es fehlt jeglicher Ansatz, die Zeit der Jahres- oder
Tageszeiten auf eine einheitliche Zeitordnung hin zusammenzufiihren. Die einzelnen mit kala
bezeichneten Zeitformen sind vollkommen individuell und jeweils fiir sich eine konkrete "Zeit’, die
nichts mit der anderen teilt als, dass sie auf eine andere folgt oder aus anderen Zeitformen
zusammengesetzt ist. Gerade im Unterschied zur frithen kala-Spekulation in Atharvaveda,

>3 Fiir eine solche Verwendung von kalika sprechen Parallelen aus der jinistischen Literatur. Dort existiert eine

Kategorisierung von Texten entsprechend, ob sie, wie z.B. das Uttarajjhayanasiitra, 'zu einer festgelegten Zeit’
(kalika) oder, wie z.B. das Dasaveyaliyasiitra, 'zu beliebiger Zeit” (utkalika) studiert werden diirfen. Siehe dafiir
BRUHN 1987, 102 sowie KAPADIA 1941, 43.
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Upanisads und Epos findet sich in den untersuchten Texten keine Spur eines durchgingigen,
einheitlichen, kosmisch gedachten zeitlichen Prinzips dieses Namens. Stattdessen wird implizit
auf ein vages, nicht spekulatives, zu Grunde liegendes Verstindnis von kala im oben genannten
Sinne rekurriert. Angesichts der Bedeutung von Handlungen und Lebensfilhrung in den
untersuchten Texten wundert es auch nicht, das kala hiufiger als auf Naturereignisse auf
menschliche Aktivitdten und auf den Tod angewendet wird. In diesem Sinne ldsst sich kala auch
besser einerseits {iber Handlung und andererseits tiber Lebensfrist definieren als iiber den Begriff
der Person. Zwar kdnnte man behaupten, dass mit dieser Deutung kala einen weiteren Beleg einer
personalen Belegung kosmischer Zeitformen in den untersuchten Texten darstellt, doch sind auch
hier die Kategorien kosmisch/personal zu durchléssig und unklar, dass sie nicht zu bestimmen
helfen, welche Rolle kala im Verhiltnis von Welt und Erlgsung spielt.

Tatsdchlich ist die Rolle von kala in Bezug auf Soteriologie trotz der Verbreitung seiner
Verwendung relativ unspezifisch und beschrinkt. Tatsdchlich sind die mit kala markierten
Handlungsanweisungen wie bei vela meist Routinehandlungen von Personen, die in den suttas
vorkommen, meist bhikkhus und bhikkhunis, und das Wissen um diese Zeit bloR ein Aspekt des
dhamma, vor allem aber wichtig, um die Wichtigkeit der Lehre und das Wissen des Buddha zu
betonen. Das Beachten der zeitlich definierten Handlungsanweisungen tragt zum Sammeln guten
karmans bei, womit der zeitliche Aspekt einer Handlung ein Aspekt ihrer karmisch guten Wirkung
ist und nicht mehr. Den einzigen starken Bezug zu Erldsung besitzt kala als Tod und kala als
"Zeitfenster’ oder ’gute Zeit fiir’ analog zu khana. Dabei erhilt erstere Verwendung von kala ihre
Bedeutung aus der naturhaften, letztere ihre Bedeutung aus der handlungsanweisenden zeitlichen
Vorschrift. kala als Tod ist die Vorgabe, die Erlosung dringlich macht; kala als die zu nutzenden
knappe Zeitspanne, ist die Zeit, die man kennen muss, um erfolgreich und pflichtgemiR zu
handeln und sich um sein Wohl zu bemtihen. Wie bei anderen Zeitausdriicken zuvor auch wird ein
natiirliche Zeitform, die eine objektiven Bedeutungshintergrund hat, auf das eigen Leben und die
eigene Handlungsfihigkeit bezogen. Die objektive Zeit ablaufender und sich wiederholender
Ereignisse wie Jahreszeiten und der Tod allgemein ist soteriologisch gewendet subjektive,
endgiiltig sich verknappende Zeit, der eigene Tod. Die generell zu beachtenden, passenden Zeiten
wie fiir Bettelgang, Sprechen und Ruhen bilden den Hintergrund fiir die soteriologisch gewendete
Zeit, die im Rahmen des eigenen Lebens zum eigenen Wohl einzuhalten und nicht zu verpassen ist.

2.14 addhan

2.14.1 addhan als 'Lebensspanne’ und Lebensfiihrung’

addhan oder addhana>® ist ein Ausdruck, der in einem tbertragenen Sinne fiir Zeit verwendet
wird.”” In gegenstdndlicher Verwendung bezeichnet addhan gewdhnlich die StraRe.”* Selten ist

32 Fiir die etymologische Behandlung siche KEWA s.v. ddhvd. Die Formen von addhan sind unregelmRig: N. addha,

ablautend G.D. addhuno und 1. addhund sind Beispiele von Labialisierung (GEIGER 1994, 19.2, 92.3). A. verlangt, wie
bei pkt. addhano (vgl. pkt. muddhano), die vom starken ana-Stamm abgeleitete Form addhanam (GEIGER 1994, 92.2;
vgl. von HINUBER 2001, 244 zu G. addhanassa); L. addhani; pl. addhana; im Kompositum je addha- oder addhana-;
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die kosmologische Bedeutung ’(Planeten)bahn’.**®* Im {ibertragenen Sinne bezeichnet er hiufiger

den 'Weg’ in Bezug auf das individuelle menschliche Leben. Das menschliche Leben erhilt durch

diese Ubertragung eine religidse Bedeutung. In diesem Sinne ist addhan das Leben oder genauer

der Lebensweg, insofern er in der buddhistischen Lehre eine Rolle spielt. addhan ist darin

Ausdriicken wie patha, magga, patipada oder auch von gam/gd, gacchati abgeleiteten Formen

vergleichbar, die in unterschiedlicher Weise den religiés verstandenen Weg oder das religits

verstandene Gehen und insbesondere die richtige religiése Handelnsweise bezeichnen. addhan ist

aber auch die Lebensfithrung, der Lebenswandel und in diese Sinne soteriologisch belegt. Es ist die

Art und Weise, wie jemand lebt und handelt.”®® Eine iibertragene Bedeutung findet sich in der
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skt. adhvan. Einen starken semantischen Wandel hat skt. ddhva im I. adhun; hin zur Bedeutung ’jetzt, plétzlich’
vollzogen.

Die Verwendung von Wegmetaphorik ist in religiosen Traditionen verbreitet. Sie findet sich in initiatorischen,
eschatologischen, biographischen und handlungsanweisenden sowie kognitiven Zusammenhingen wieder.
Vgl. dazu neben den auf indologischem Gebiet einschligigen PoTTER 1963 und Gonpa 1975 den
religionswissenschaftlichen Klassiker HEemer 1961, dariiber hinaus KroiL 1931 und Becker 1937 fiir
altgriechische, PascHer 1931 fiir gnostische, de Groor 1918 fiir chinesische Beispiele, fiir aktuelle
Forschungsansitze in der Altorientalisik VITTMANN 1999 und ZEHNDER 1999.

evam me sutam. ekam samayam bhagava antara ca Rajagaham antara ca Nalandam addhanamaggapatipanno hoti
mahata bhikkhusamghena saddhim paficamattehi bhikkhusatehi, DN I 1,1-4. DN transl. TWRhD I 1 hat “high road”,
PED fiihrt s.v. “a path, road”, CPD s.v. “a long way”, “a long road”. NPED hat “a path, road” aber auch “a
journey” und definiert zuvor zutreffend “an extent of space or time”. Vgl. auch tena kho pana samayena
bhikkhave adhvan manussehi saddhim addhanam gacchanti, Vin IV 72,35-73,1 und weiter unten anujanami
bhikkhave addhanagamanasamaye gana bhojanam bhufijitum, Vin IV 73,5-6. Fiir den stidtebaulichen Kontext siehe
SCHLINGLOFF 1968, 8, Anm. 5 sowie 23-24; hier werden auch verwandte Ausdriicke angefiihrt wie rathya oder
vithi, aber auch mahdarathya, mahdapatha (HauptstraRe’) und rajamarga (Kénigsweg). Vgl. auch Kautilya
Artha$astra (KA) 2,4,1.

Diese findet sich in einem mit patha- gebildeten Kompositum: ’auf dem Weg der Bahn der Mond’ (pathaddhuno
pannarase va cando, Ja IV 384,20 (=Ja V 137,20), was Ja IV 384,20 mit akdsa-patha-sankhatassa addhuno majjhe thito
und Ja V 137,23-24 mit pathaddhagato addha-pathe gaganamajjhe thito erklirt wird. Fiir die astronomische
Verwendung von adhvan finden sich reichhaltige Belege im Veda. Dort heilt es iiber den Weg der Sonne:
“gelangt ist die Sonne zur Mitte ihrer StraBe”, THIEME 1938, 116 (jagama siiro ddhvano vimadhyam, RV 10, 179, 2b);
oder: “Der Sonnengott, der wie der Gedanke in kiirzester Frist seine Wege geht, RV-transl GELDNER I 94 (mdno nd
y6 ddhvanah sadyd éti [...] saro [...], RV 1, 71, 9a); oder “welchem (Siirya) die Aditya die StraRen bahnen” THiEME
1938, 116 (ydsma adityd ddhvano rddanti mitré aryamd vdrunah sajésah // RV 7, 60, 4cd) als einzige Stelle mit
ddhvan als Objekt von rad; dagegen finden sich Stellen mir pdntha, da bei Schépfung der Sonne der Weg erst
gebahnt werden musste (7, 87, 1a; 1, 24, 8ab). THiEME weist auBerdem auf eine Parallele mit av. adva im Avesta
hin: “Wer hat geschaffen die StraRe der Sonne und der Sterne?” Tieme 1938, 116 (kas nd xu,ng str,m ¢a dat
advanem, Yasna 44, 3c).

Eine frithe Stelle im Dhp fiihrt das Gehen und addhan in einem Kompositum zusammen. Hier wird von dem
arahat als dem gataddhin, dem der den Weg gegangen ist, gesprochen: “Fiir den, welcher den Weg gegangen, der
frei von Sorge, in jeder Hinsicht erl8st ist, / Der alle Fesseln zerrissen hat, gibt es kein Brennen.” (gataddhino
visokassa vippamuttassa sabbadhi / sabbaganthappahinassa parilaho na vijjati // Dhp 90). Hier hat addhan wiederum
eine tibertragene Bedeutung und wird eindeutig positiv verstanden als der zur Erlsung fithrende Weg. addhan
findet sich moglicherweise in diesem Sinne auch an drei Stellen im SN, wo das “Ziel des Kennens von addhan”
als das Wofiir des brahmacariya genannt wird: addhanaparififiattham kho avuso bhagavati brahmacariyam vussati ti,
SN V 28,16-17. SN-a V 89,21-22 kommentiert, addhan sei hier der Weg zu nibbana. Das ist ungewdhnlich, weil
hier anders als in den meisten Stellen addhan die Bedeutung des Erldsungsweges annimmt und so mit magga
und patha parallelisiert wird. Es stellt sich die Frage, warum gerade hier nicht magga verwendet wird. Dafiir,
dass addhan hier eine soteriologische Bedeutung zukommt, spricht das Vorkommen in einer Reihe mit
weiteren soteriologisch wichtigen Begriffen. Zu erkldren wire dieses interessante Vorkommen als Verweis auf
das Erkennen des rechten Weges, oder als auBergewdhnliche Verwendung von addhan. Eine eindeutige
Verbindung der beiden Stellen gibt es nicht.
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Verwendung des Ausdrucks addhagi 'der den Weg Gehende’, ’der Wanderer’, 'der Reisende’,””’ der
oft ein Bild der Miihsal wiedergibt.>*®

addhan ist in einem neutralen Sinne allgemein 'das Leben’, der Lebensweg’, insofern 'lang’ und
in dieser Lange religios relevant. Diese Verwendung ist hiufig und tritt z.B. in formelhaften Reihen
mit den Ausdruck addhagata, 'der den Weg Gegangene’, ’Alte’ auf. In diesem Sinne ist addhan>*’ die
natiirliche Lebensdauer des Menschen, die von sich aus religiés indifferent ist, hohes Alter
kennzeichnet, aber in einem bestimmten Kontext soteriologisch von Bedeutung sein kann.>*® Der
Ubertrag von einer rdumlichen zu einer zeitlichen Bedeutung wird besonders deutlich, wo der
rdumliche Aspekt weniger relevant zu sein scheint als der zeitliche. Die Rede ist gar nicht mehr
von etwas, was urspriinglich rdumlich gedacht ist, sondern was nur zeitlich erfahrbar ist, aber
metaphorisch rdumlich gefasst wird. Ein zentraler Inhalt des Bedeutungsspektrums von addhan
tritt sowohl in der Bedeutung von Alter als auch in der Bedeutung von Lebensspanne erstmals in

seiner temporalen Bedeutung klar hervor: lange Zeit.**!

37 “wayfarer, traveller, journeyman” PED s.v. addhagii. Im RV werden die auf dem adhvan Reisenden (adhvagd) mit

fliegenden hamsas verglichen: hansdv iva patatho adhvagdv sémam sutdm mahisévdva gachathah / [...] RV VIII, 35,
8ab. BHS ist der Ausdruck adhvagata, Mvu 11 150 belegt.

Im Dhp wird die Negativitit der Reise durch dukkha gekennzeichnet: “Schwer [ist es] wegzugehen, schwer sich
zu erfreuen, [insofern sie] schwer zu bewohnen [sind, sind] Hduser leidhaft. / dukkha [ist es,] mit Ungleichen zu
leben. Reisende sind gefangen in dukkha. / Deshalb sei [man] kein Reisender. Sei [man] nicht gefangen in
dukkha.” (duppabbajjam durabhiramam duravasa ghara dukha / dukkho ‘samanasamvaso dukkhanupatit* addhagi. /
tasma na c* addhagi. siya na ca dukkhanupatito siya // Dhp 302). addhagi ist hier im {ibertragenen Sinne verwendet
und negativ belegt. Ahnlich verhilt es sich in tafi ca appativaniyam asecanakam ojavam / pivanti mafifie sappafifia /
valahakam iv’addhaga. ti // SN 1212,1-7, wo die Stelle neben addhagi. die Variante iva panthagi. ti aufweist.

Eine weitere Stelle dokumentiert, dass addhdna alleine auch fiir Alter stehen kann. Beziiglich na
upasampadetabba heillt es: addhanahino arngahino vatthuvipanno karanadukkatako aparipiro, Vin V 129,12.

Der Ausdruck addhagata ist eine Umschreibung von ’alt’, die in einer Standardformel bei der Beschreibung von
Personen vorkommt, die aufgrund ihres hohen Alters ein besonderes Gewicht bei ihrem Auftritt oder bei ihrer
Begegnung mit dem Buddha haben, daher besondere Ehrerbietung verlangen. Im Samaffiaphalasutta etwa
spricht der Minister zum Konig Ajatasattu iiber Piirana Kassapa und analog tiber alle weiteren mit dem Buddha
konkurrierenden titthakaras: “Herr, dies ist Pirana Kassapa, einer, der viele Anhdnger hat und Lehrer einer
Schar [ist], wohlbekannt, beriihmt, ein titthakara, von vielen Menschen hochverehrt, ein rattafifiii. [sieche oben
Abschnitt 2.5.3, S. 86], lange schon ein pabbagjita, ein seinen Lebensweg Gegangener, das Alter erreicht
Habender.” (ayam deva Parano Kassapo samghi ¢ eva gani ca gandcariyo ca fato yasassi titthakaro sadhusammato
bahujanassa rattafifid. cirapabbajito addhagato vayo anuppatto, DN 1 47,15-18). Im Mahaparinibbanasuttanta spricht
der Buddha in denselben Worten iiber sich selbst: aham kho pan‘ Ananda etarahi jinno vuddho mahallako addha-
gato vayo anuppatto, asitiko ma vayo vattati. seyyatha pi Ananda jara-sakatam vegha-missakena yapeti, evam eva kho
Ananda vegha-missakena mafifie Tathagatassa kayo yapeti, DN 11 100,11-16. Vgl. des Weiteren DN 1I 232,29-233,1; III
125,15-17, MN 1I 66,15-17; 133,11-13; 141,28-29; SN I 217,1-3; 1II 1,13-16; V 72,10-12; V 153,26-28; AN I 155,7-9;
159,28-31; 11 248,17-19; 11 22,8-18;.

Eine fiir die Bestimmung des Gebrauchs von addhdna (pkt. addhana) in asketischer Praxis wichtige Stelle
auerhalb des buddhistischen Kontextes findet sich im Vavaharasutta der jinistischen Chedasttras, welches
u.a. das Wandern wihrend der regenfreien Zeit regelt. Dort heiflt es, dass ein Mdnch nur soviel Lagerstreu
(sejja-samtharagam) mit sich tragen soll, wie er fiir den Zeitraum und die Wegstrecke von einem Tag (egaham
egaham addhanam) bis zu drei Tagen mit einer Hand (egenam hatthenam) selber tragen kann: se ya ahalahusagam
sejja-samtharagam gavesejjd, jam cakkiya egenam hatthenam ogijjha java egaham egaham addhanam parivahittae, ‘esa
me vasa-vasdasu bhavissai’. se ahalahusagam sejja-samtharagam gavesejjd, jam cakkiya egenam hatthenam ogijjha java
egaham va duyaham va tiyaham va addhanam parivahittae, esa me hemanta-gimhasu bhavissai’. [...] jaejja, jam cakkiya
egenam hatthenam ogijjha java egaham va duyaham va tiyaham va cauyaham va pancagaham va addhanam
parivahittae, ‘esa me vuddha-vasasu bhavissai’, Ch 42, Hier wird der rdumlich gedachte konkrete Wanderweg des
Ménches in Tagen gemessen. Eine Deutung in Richtung einer metaphorischen Ubertragung ldsst dieser
technisch konzipierte Text nicht zu.
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2.14.2 digham addhanam als "lange Zeit’

addhan ist, wie die Fille oben gezeigt haben, generell lang. Dennoch wird die Dauer von addhan
gewdhnlich zusitzlich mit den Adjektiven cira oder digha oder beiden qualifiziert. Auch hier sind
zwei Verwendungen zu unterscheiden.

ciram addhanam oder stdrker ciram digham addhanam bezeichnen die Linge von natiirlichen
Vorgdngen. Meistens sind es solche, die als Beispiel zur Illustration eines Lehrinhalts dienen. In
diesen Fillen hat die ’lange Zeit’ fiir sich keine soteriologische Bedeutung. Sie soll lediglich einen
soteriologischen Zusammenhang erldutern helfen, bei dem lange Dauer eine untergeordnete Rolle
spielt.>* Zeitlich langes Bestehen in diesem Sinne kommt der Vorstellung von gliickhaftem

543

Gedeihen nahe.®* Wie schon die Bedeutung von addhan als Lebensweg und sein Gebrauch in

42 «[ 1 gleichsam, bhikkhus, wie eine lodernde Feuermasse von [der GréRe von] zehn, zwanzig, dreiRig oder
vierzig Ladungen Scheiten. Dort hinein wiirde ein Mann jeweils zu gegebener Zeit [d.h. nacheinander] trockene
Griser werfen oder trockenen Kuhmist werfen oder trockene Scheite werfen. Wahrlich diese so gespeiste, so
unterhaltene groRe Feuermasse wiirde eine gute, lange Zeit brennen.” ([...] seyyatha pi bhikkhave dasannam va
katthavahanam visaya va katthavahanam timsaya va katthavahanam cattarisaya va katthavahanam maha
aggikkhandho jaleyya. tatra puriso kalena kalam sukkhani ceva tinani pakkhippeyya, sukkhani ca gomayadni
pakkhippeyya, sukkhani ca katthani pakkhippeyya. evarihi so bhikkhave maha aggikkhandho tadaharo tadupadano ciram
digham addhdnam jaleyya, SN 1I 84,31-85,7). Analog wird nach den Konventionen des buddhistischen Vortrags
diesem Folgeschema und dem illustrativ angegliederten Vergleich die Variante der Zerstérung von tanhd mit
all ihren konditionalen Folgen entgegengesetzt und die umgekehrte Wirkung ebenso illustriert (SN 1I 85,8-11).
Daraus ergeben sich zwei Konsequenzen: Erstens ist digham addhanam keine ausschlieflich soteriologische
Formulierung, auch wenn sie in jenem Kontext ihre gréRte Bedeutung und hiufigste Verwendung findet und
daher die soteriologische Bedeutung Einfluss auf ihre sonstige Verwendung haben mag. Zweitens haben wir
hier einen Beleg dafiir, dass digham addhanam auch in einem rein temporalen Sinne verstanden wird. Die
rdumlichen Bewegungsvorstellungen sind hier vollkommen abwesend, die soteriologische Konnotation des
Gehens durch samsdara macht in Bezug auf das Bild vom Feuer keinen Sinn. Vgl. auch seyyatha pi bhikkhave telam
ca paticca vattim ca paticca telappadipo jhayeyya, tatra puriso kalena kalam telam asificeyya vattim upasamhareyya.
evarihi so bhikkhave telappadipo tadahdro tad upadano ciram digham addhanam jaleyya, SN 11 86,9-13. SN II 87,1-19
beginnt jeweils mit dem Vergleich und fiigt dann den Abschnitt aus dem paticcasamuppada zum Schluss an. Das
Bild der Lampe fiir die zeitliche Gestalt der menschlichen Existenz kommt in buddhistischen Texten hiufig vor.
Ein anderes Beispiel ist seyyatha pi bhikkhave maharukkho, tassa yani eva malani adhogamaniyani ca tiriyangamani
sabbaii tani uddham ojam abhiharanti. evari hi so bhikkhave maharukkho tadaharo tadupadano ciram digham addhanam
tittheyya, SN 11 87,26-30. Die Skt.-Parallele lautet entsprechend: evam hi sa mahavrksas tadaharas tadupadano
dirgha] [39.10]-m adh[v]anam tisthati, NidSam 87. Ausfiihrlich wird die Technik der Rodung beschrieben, wie der
Baum gefillt, seine Wurzeln bis auf die Fiden ausgegraben werden, er gespalten, in Scheite und Spine gehackt,
verbrannt, in den Wind oder in einen Fluss gestreut wird, bis er mit dem bekannten Palmenstumpf verglichen
wird, der in Zukunft nicht wieder wachsen wird (SN 1I 88,5-16). Noch stirker abgewandelt tritt uns dieses Bild
schlieRlich in dem darauffolgenden sutta entgegen (SN II 89,15-90,15), wo die Rodung umgekehrt wird in die
Titigkeit des Pflegens eines Schésslings (taruno rukkho), der bei entsprechender Pflege gedeiht. Die zeitliche
Dimension von Dauer in der Formulierung fehlt hier ginzlich zugunsten des Aspekts von Wachstum und
GroRe.

So finden wir im Payasisuttanta des DN das Lob von rechtschaffenen und tugendhaften (silavanto kalyana-
dhamma) samanas und Brahmanen, die Unreifes reifen lassen, auf das Ausreifen warten (apakkam paripdcenti,
paripakam agamenti pandita). Von ihnen wird gesagt, dass sie Verdienst sammeln (bahum pufifiam pasavanti), fiir
viele Vorteile schaffen (bahujana-hitaya ca patipajjanti) und eine lange Zeit bestehen (ciram digham addhanam
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pufifiam pasavanti, bahujana-hitaya ca patipajjanti bahujana-sukhaya lokanukampakaya athaya hitaya sukhayo deva-
manussanam, DN Il 332,2-11. DN transl. TWRhD II 358 hat nicht ganz verstidndlich, vermutlich auf ayu
anspielend “In proportion to the length of time”. An anderer Stelle spricht der Gétterkonig Sakka das
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addhagata zeigte, steht addhan somit, dhnlich wie auch kappa (siehe oben Abschnitt 2.1, S. 63-67),
in unmittelbarer Nihe des Begriffs der Lebensdauer ayu.>**

Die Bezeichnung dighassa addhuno benennt speziell lange Dauer, die in Passagen vorkommt, die
ebenfalls nicht unmittelbar soteriologisch sind, sondern Weltzeitalter und kosmische Ereignisse in
Vergangenheit oder Zukunft beschreiben. Diese ’lange Zeit’ iibersteigt den menschlichen
Zeithorizont. Thre Dauer wird weder vom Menschen erfahren, noch wird sie direkt mit dessen
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Erldsung in Verbindung gebracht.’® Die Beschreibung von Vorgédngen, die in ihr stattfinden, sind

kosmographisch und vermutlich metaphorisch. Sie dienen in erster Linie dazu, einen Lehrinhalt
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zu illustrieren, in dem Zeit nur sekundédr eine Rolle spielt.”* Des weiteren ist dighassa addhuno aber

durchaus auch soteriologisch belegt, denn der Ausdruck bezeichnet etwa die Zeit, die selbst ein

buddhistische Dogma aus: “Wahrlich, meinesgleichen, moge der Selige frei von Beschwernis, frei von
Krankheit eine lange Zeit bestehen.” (aho vata marisa so bhagava appabadho appatariko ciram digham addhanam
tittheyya, DN 1I 225,5-7, wobei er mit der {iblichen Formel (tad assa bahujana-sukhaya lohanukampakdya atthaya
hitdya sukhdya deva-manussanan'ti) endet.

Tatséchlich findet sich auch eine Stelle im AN, die sich im Wortlaut an die soeben untersuchten anlehnt: “[...]
lebe ich lange, habe ich eine lange Lebensspanne” ([...] ciram jivami digham addhayum palemi, AN 1I 66,8). Doch
dieses ungewdhnliche tautologische Kompositum aus addhan ('Lebensweg’) und dyu ('Lebensspanne’), das wohl
als Genitiv-Tatpurusa gedeutet werden miisste, ist nur an dieser Stelle belegt, die in der birm. und thai.
Kanonausgabe auch noch die Variante digham ayum kennt. Fiir die Wendung addhayu ciram digham addhanam sei
auch auf das nach von HINUBER 1996,61 spit-kanonische (siehe Th-a I Woopwarp vii; Th-a transl. NorMAN 90) Ap
321,19 verwiesen. Es findet sich dieselbe Wendung bei Erwdhnung der Lebenszeit der Wesen in Abhassura in
Absehung von dyu: “Es geschieht, bhikkhus, dass zu einem Zeitpunkt zu dieser oder jener Zeit, nach dem
Verstreichen einer langen Zeit diese Welt sich kontrahiert, und wihrend der Kontraktion werden die Wesen
groRtenteils in der Abhassara-Welt wiedergeboren [...] und dort bleiben sie fiir eine lange Zeit.” (hoti kho so
bhikkhave samayo yam kadaci karahaci dighassa addhuno accayena ayam loko samvattati. samvattamane loke
yebhuyyena satta Abhassarasamvattanika honti. [...] ciram digham addhanam titthanti, DN 1 17,18-23). Hier bezieht
sich dighassa addhuno accayena auf die Lebensspanne der Welt (loka). Analog ist die Beschreibung eines
Lebensabschnitts der Wesen bei Weltentstehung gemiR dem Aggafifiasutta, wo der Buddha iiber die Wesen
(satta) und ihre Entwicklung spricht: “Und fiir diese Wesen, Vasettha, entstand zu dieser oder jener Zeit, nach
dem Verstreichen einer langen Zeit, die schmackhafte Erde auf dem Wasser.”) (atha kho tesam Vasettha sattanam
kadaci karahaci dighassa addhuno accayena rasa-pathavi udakasmim samatani, DN III 85,9-11). Spéter heift es dann:
“Nachdem diese Wesen, Vasettha, sich von der schmackhaften Erde ernidhrt hatten, existierten sie so sich
erndhrend, so sich verhaltend fiir eine lange Zeit.” (atha kho te Vasettha satta rasa-pathavim paribhufijanta tam-
bhakkha tad-ahara ciram digham addhanam atthamsu, DN III 86,11-13).

Das dutiyabhanavara des Brahmajalasutta, DN I 17,11-32,3, beginnt mit einer Kritik der sassatavadins, deren
Irrglaube durch die scheinbare Bestindigkeit von Brahma (nicco dhuvo sassato, 18,35) erkldrt wird, den die
Wesen nach ihrer Wiedergeburt als zuerst wiedergeborenes Wesen vorfinden und fiir das Urwesen schlechthin
halten (18,31-19,2). Um diesen Irrtum zu begriinden, beginnt die Erklirung mit einem gewissen Zeitpunkt (hoti
kho so bhikkhave samayo, 17,18) zu der einen oder anderen Zeit (yam kadaci karahaci, 17,18) nach dem
Verstreichen einer langen Zeit (dighassa addhuno accayena, 17,19), zu dem sich die Welt zuriickentwickelt
(samvattati, 17,19), und zudem die meisten Wesen in Abhassara wiedergeboren werden. In einem zweiten
Schritt wird ein zweites Mal ein gewisser Zeitpunkt nach dem Verstreichen einer langen Zeit genannt, zu dem
sich die Welt wieder entfaltet (hoti kho so bhikkhave samayo yam kadaci karahaci dighassa addhuno accayena ayam
loko vivattati, 17,24-25). Hier ist weder vom rechten Weg noch vom Lebensweg und auch nicht von gehenden
Wesen die Rede, sondern vom zeitlich begrenzten, wenn auch den menschlichen Horizont iibersteigenden
Gang der Welt (loka) im Hinblick auf die Dauer ihres Bestehens. Die Zielrichtung ist hier weiterhin ausgepragt
soteriologisch, nur in kosmologisch deskriptiver Form. In diesen Beschreibungen ist die soteriologische Spitze
die Verschriankung der Vorstellungen von langer Dauer und Verginglichkeit. Die das menschliche
Fassungsvermdgen Ubersteigenden kosmischen Dimensionen und die durch den Geburtenwechsel den
wiederkehrenden Wesen auferlegten mentalen Beschrinkungen liefern eine Erkldrung fiir eine triigerische
Ansicht (ditthi) mit Konsequenzen von dhnlich unabsehbaren AusmaRen.

Vgl. Suriyasutta AN IV 100,1-106,6 (Anhang, Text 2, S. 195-198).
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tugendhaftes Wesen beim Umhergehen im samsara braucht, um die menschliche Existenz als
Bedingung fiir eine gottliche oder fiir Erlésung zu erwirken.’* Es ist auch ein Zeitraum, den der
Buddha selbst erfahren hat und von dem er weil: Der Buddha erinnert sich aufgrund seiner
ibermenschlichen mnemonischen Leistungskraft beispielsweise an Suddhavasa, einen
Aufenthaltsort gewisser Wesen (sattavaso), wohin leicht zu gelangen sei (sulabharapo) und den er
seit einer langen Zeit nicht als Aufenthaltsort gehabt habe.’* Sie dienen hier der Hypostasierung
seiner meditativen Leistung, sowie der Positionierung des Buddha innerhalb des zeitlich
gedehnten Weltenablaufs. Hier und im weiteren tritt der Bedeutungsaspekt von addhan hervor,
der in Abschnitt 1 in all den Féllen besprochen wurde, in denen es um die kosmische Uberdehnung
des Personalen zu soteriologischen Zwecken ging. Wichtig ist es festzuhalten, dass addhan, wie die
anderen Zeitausdriicke oben, eben nur teilweise soteriologisch konnotiert ist.

Auch ciram digham addhanam oder einfach digham addhanam bedeuten von sich aus in einem
neutralen Sinne ’lange Zeit’, die je nach Kontext positiv oder negativ belegt wird. Tatsdchlich
bezeichnen die beiden Wendungen neben gliickhaftem Gedeihen viel hiufiger leidhaft erfahrene
lange Dauer,’” wie es die Wendung ausdriickt, auf die oben bereits in Bezug auf die Linge von
kappa, ratti und ratta (Abschnitt 2.1, 2.2.4.2 und 2.2.4.3) hingewiesen wurde: “Wer mit Kindskdpfen
Umgang pflegt, seufzt fiir lange Zeit./” (balasamgatacari hi digham addhana socati / Dhp 207a). Die
‘lange Zeit’, die sich in dieser Stelle als personale Erfahrung des ’Ertragens’ und ’Duldens’
schlechter Gesellschaft oder ihrer Auswirkungen dargestellt, erscheint im Uberstieg iiber die

Einzelexistenz meist formelhaft als die Dauer von samsara.>* Fiir die Bestimmung von samsara ist

% In einem anderen Zusammenhang spricht der Buddha von einem Menschen, der aufgrund guten Verhaltens

schlieBlich in einer Himmelswelt wiedergeboren werde, nachdem er die ndtigen Voraussetzungen erbracht
hat: “Falls dieser Weise, bhikkhus, zu der einen oder anderen Zeit nach einer sehr langen Zeit Menschsein
erlangt, ...” (sa kho so bhikkhave pandito sace kadaci karahaci dighassa addhuno accayena manussattam agacchati, MN
Il 177,25-26). Auch hier wird die Formel verwandt, um soteriologische Zusammenhinge zu beschreiben.
dighassa addhuno ist die Dauer, die selbst ein tugendhaftes Wesen beim Umhergehen in samsara braucht, die
menschliche Existenz als Bedingung fiir die géttliche oder fiir Erlosung zu erwirken. Zum Wissen des Buddha
gehort somit auch das Wissen um die Schwierigkeit, eine menschliche Existenz zu erlangen, und um die damit
verbundene Dauer von samsdra auf dem Weg dorthin. Die sicherlich berithmteste Illustration dieser
Schwierigkeit findet sich im oben 1.3.2, S. 50, Anm.76 bereits besprochenen Bild von der auf einem Auge
blinden Schildkréte (kana kacchapa), MN 11T 169,5-28.

na kho so sattavdso sulabhariipo yo maya andvutthapubbo imina dighena addhuna afifiatra Suddhavasehi devehi, DN II
50,6-8.

Selten ist es auch der rdumliche Weg: idha bhikkhave bhikkhu ya sa disa agatapubba imina dighena addhuna [...]
nibbanam tam khippam yeva ganta hoti, AN II 118,6-10.

In den Upanisads ist adhvan in Vorstufen der Wiedergeburtenlehre ausgehend von ritualistischen Kontexten
z.B. der kreisférmige kosmische Weg der Opfernden von einer Gestalt zur nichsten, in denen adhvan gebraucht
wird. In ChU 5,10,3 fithrt der Weg der Opfernden iiber den Rauch, die Nacht, die spatere Monatshilfte bis zu
den sechs Monaten, “in denen die Sonne siidwirts geht”, ohne dass sie das Jahr erreichen. Darauf gelangen sie
iiber pitrloka und den Luftraum zum Mond (5,10,4): “Dort, solange etwas iibrig bleibt, verweilen sie und kehren
wieder auf gerade dem Weg zuriick zum Luftraum, vom Luftraum zum Wind; zu Wind geworden, wird er
Rauch, Rauch geworden, wird er Nebel.” (tasmin yavat sampatam usitva ‘thaitam evadhvanam punar nivartante
yathetam akasam akasad vayum vayur bhitva dhiimo bhavati dhiimo bhiitva ‘bhram bhavati, ChU 5,10,5). Fiir diesen
locus classicus siehe auch BAU 6,2,14ff, Vgl. fiir auch die Wortbildung deva-yana und pitr-yana. Auch hier ist 'Weg’
im {ibertragenen Sinne gebraucht. AuRerdem ist er durch die Verwandlungen des individuellen Elements im
Menschen ein zeitlicher und misst die Dauer zwischen Tod und Wiederkehr aus.
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die "lange Zeit’ das Hauptmerkmal.>*! Sie ist das, was samsara das soteriologische Gewicht verleiht.

2 als auch Merkmal des

Die ’'lange Zeit’ ist sowohl Merkmal eines kosmologischen Prozesses™
personalen Unerldstseins,” das moralisch begriindet wird®* und dem durch das Erkennen der
Vier Edlen Wahrheiten ein Ende gesetzt werden kann.””® In diesem Sinne die individuelle
gegenwirtige Existenz iibersteigenden Sinn ist die ’lange Zeit’ etwas anderes als die alltdgliche
oder biographische tiber Zeitrdume wie Tage, Monate und Jahre erfahrene Dauer, wie sie mit
digharattam (siehe oben S. 85-86) ausgedriickt wird. ciram digham addhdnam ist prinzipiell auf
samsdra hin und so auf die Ausweitung des Individuums auf die Reihe seiner Existenzen hin zu
verstehen. Es ist eine lange Dauer, die vorgestellt und konstruiert wird, um dem Leiden (dukkha)
eine kosmische Dimension zu verleihen. Als Zeitform lingstmdglicher Dauer zur Beschreibung von
samsdara steht addhan der Zeitform kappa nahe. Die Nihe zu kappa suggeriert, dass addhan,
insbesondere in der Wendung dighassa addhuna accayena, fiir die Lebensdauer der Welt steht. In
seiner soteriologischen Bedeutung ist addhan aber nicht in einem objektiven Sinne lang. Markiert
kappa die Dauer der Expansionen und Kontraktionen des Kosmos und ist so eine an der
‘Lebensdauer’ der Welt ausgerichtete Zeiteinheit, so ist addhan hier tiberhaupt keine Zeiteinheit,
sondern in einem emphatischen Sinne die 'zu’ lange Zeit, welche vom Menschen in seiner
religiésen Haltung als solche empfunden wird.**® Die Kongruenz zwischen Mensch und Welt ist
eine negative, weil der Mensch so lange leidet, wie es die Welt gibt und das ist, nimmt man als
Mafstab fiir Leid, das was der Mensch in einem Leben erfdhrt, zu lang. Der Mensch erfahrt Leiden
in einem disproportionalen Sinne, wenn ihm in den Texten vor Augen gefiihrt wird, dass er und
die Welt im Hinblick auf den Geburtenkreislauf zeitlich kongruent sind. Disproportionalitdt und
Kongruenz zusammen wirken, besser als ein hypothetisches Auseinanderfallen von Person und
Kosmos, als stirkste Begriindung fiir die Dringlichkeit von Erlgsung.

31 Die Dhp-Stelle fahrt fort: “[...] Lang ist samsara fiir die Kindsk&pfe, die den wahren dhamma nicht kennen.” ([...]

digho balanam samsaro saddhammam avijanatam. // Dhp 60b). Zu MaRen von zeitlicher und rdumlicher
Ausdehnung beziiglich dieses Verses siehe SKILLING 1998, 149-170.

“Eine lange Zeit [ist] samsara / Nachdem du schéne und unschéne Formen angenommen hast, [ist jetzt] genug
davon, Schlechter, / Niedergeworfen bist du, Ender!” (samsaram digham addhanam / vannam katva subhasubham /
alan-tena papima / nihato tvam asi antaka ti // SN 1104,12-15)

“Eine lange Zeit bin ich im samsdra in Existenzen umhergekreist / Gewdshnlich, blind, die Edlen Wahrheiten
nicht sehend. //” (samsaram digham addhanam gatisu parivattisam / apassam ariyasaccani andhabhiito puthujjano //
Th 215). Th 646 nennt digha nicht als Eigenschaft von addhan, sondern eines anderen hier temporal
verstandenen Ausdrucks, ndmlich antara: “Lasst uns die Geschépfe schlagen, téten, zu dukkha geleiten: / Nicht
sei dies mein Entschluss in dieser langen Zwischen[-zeit]. // “ (ime hafifiantu vajjhantu dukkham pappontu panino
/ samkappam nabhijanami imasmim dighamantare // Th 646).

“Ein vom Durst begleiteter Mensch, der im samsara fiir eine lange Zeit / Zu dieser oder jener Daseinsform geht,
iberwindet samsara nicht.” (tanhadutiyo puriso digham addhana samsaram / itthabhavafifiathabhavam samsaram
nativattati // Sn 740).

“Aufgrund des Nichtverstehens, Nichterfassens der Vier Edlen Wahrheiten bin ich und seid ihr, bhikkhus, diese
lange Zeit umhergegangen, umhergelaufen.” (cattunnam bhikkhave ariya-saccanam ananubodha appativedha evam
idam digham addhanam sandhavitam samsaritam mamapi ¢’ eva tumhaka#i ca, DN 11 90,9-91,5)

THEUNISSEN 2000, 25 schreibt in seiner Interpretation des homerischen Ausdrucks ’viel Zeit’ (moAAoDv xpévov ).
“Nun ist ihre Uberlinge kein rein quantitatives Merkmal mehr. UbermiRige Dauer zeigt eine
Erfahrungsqualitdt an. Ob eine Zeit kurz oder lang ist, mag unbeachtet bleiben. Als zu lang wird sie
notwendigerweise empfunden. Die Empfindung einer zu langen Zeit schlieft aber Indifferenz aus. Ein
indifferentes Verhiltnis zu einer solchen Zeit ist unméglich, weil sie zwangsldufig bedriickt. Eine zu lange Zeit
iibt eine bedriickende und letztlich unterdriickende Herrschaft aus.”
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addhan bezeichnet hier aber auch, darin wieder kappa dhnlich, eine Dauer, bei der sich
kosmologische Fragen nach Anfang und Ende stellen. Im Falle von samsara ist der Anfang wie oben
(Abschnitt 1.2.1, S. 45-46) bereits diskutiert, nicht bestimmbar.””” Das voriibergehende Ende ist die
Gegenwart, von der aus auf die 'zu lange Zeit’ zuriickgeblickt wird. In diesem Sinne ist addhan hier
die bisher vergangene Zeit, d.h. nicht die ’ganze Zeit’, sondern nur die vergangene, die als
bedriickend wahrgenommen wird. Wir haben hier also einen Kontext, in dem addhan zur
Aufteilung der 'ganzen Zeit’, bzw. der Differenzierung von Zeit in Zeitabschnitte verwendet wird,
ohne dass es eine Bezeichnung fiir die 'ganze Zeit’ gibt. Sprachlich benannt wird die Zeit nur in
ihren Teilen. Ahnlich wie kala oben gezeigt wurde, wird auch bei addhan das Fehlen einer zu
Grunde liegenden, verbindenden Einheit aller Zeiten’ offenbar. addhan ist, wie die Herleitung von
"Wegstrecke’ nahelegt und wie im folgenden Teilabschnitt noch zu sehen sein wird, Ausdruck fiir
segmentierte Zeit schlechthin. So wie bei der Lebenszeit addhan den bisher zuriickgelegten
Lebensweg benennt, so benennt ciram digham addhanam hier die bisher durchlaufene Reihe von
Geburten.

2.14.3 tayo addha als die 'Drei Zeitabschnitte’

Die hidufigste Verwendung von addhan ist die als Ausdruck fiir die drei Zeitformen des
'vergangenen’, 'zukiinftigen’ oder ’gegenwairtigen Zeitabschnitts’ (atitam addhanam, anagatam
addhanam oder paccuppannam addhdnam) je einzeln oder als Gefiige der 'Drei Zeitabschnitte’ (tayo
addha). Die Ubersetzung von addhan durch TWRhD®*® mit “period” und die Angabe “division of
time” in PED** ist angemessener als Versuche, die Konnotation des Weges zu reproduzieren.*® Fiir
die Wiedergabe mit 'Zeitabschnitt’*" spricht, dass addhan niemals das mogliche Ganze, das
Anfangs- oder Endlose der Zeit bezeichnet, sondern immer eine quantitative Bestimmung
verlangt. Entsprechend gibt es kein absolutes addhan, wovon die Spezifizierung atita oder anagata
ein Teil widre. Vielmehr ist addhan eine Zeitform, zu der Begrenzung gehdrt, also erstens
Aufteilung und zweitens Perspektivitit. Das Modell der Drei Zeitabschnitte orientiert sich an einer
von der Gegenwart ausgehenden Perspektive. Diese Orientierung an einem zeitlichen Standpunkt
und der Entwurf eines zeitlichen Horizonts’ ist schon gegeben, wenn von addhan als der bisher
vergangenen Zeit gesprochen wird oder auch zukiinftige Ereignisse mit 'nach einer langen Zeit’
(ciram digham addhanam) bezeichnet werden. Erst mit der dreifachen Qualifizierung von addhan
aber wird die Orientierung an der Gegenwart explizit. In dieser expliziten Form wird es dann auch
systematisch zur Benennung von Ereignissen und Handlungen, zur Klassifizierung von mentalen

Akten oder Gegenstinden der Lehre (dhammas) angewendet. Systematisch finden sie sich im

%7 Die Anfangsformel der suttas im Anamataggasamyutta SN II 178,1-193,24 ist durchgehend anamataggayam

samsaratam, z.B. SN 11 178,8-10.

DN transl. TWRhD III 209: “three periods”.

S.v. tayo addha “three divisions of time”; CPD hat keine entsprechende Ubersetzung.

Z.B. AN transl Woopwarp 111, 221: “on the long road of the past”, bzw. “future”.

STACHE-ROSEN 1968, 72 schldgt m.W. als erste die Ubersetzung “drei Zeitabschnitte” vor; fiir “Zeitabschnitt” vgl.
STACHE-ROSEN 1968, 43, 295 und 423.
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Sangitisuttanta als Trias,”*®* wihrend an anderen Stellen auch nur zwei auftreten. Der Ausdruck
paccuppannam addhdnam an der letzten Stelle ersetzt hier alternative Ausdriicke, die in anderen
Stellen fiir die Gegenwart stehen, wie etarahi®® oder paccuppanna ohne addhana. Damit wird die
Gegenwart analog zu atita und andgata als addhanam aufgefasst, also als Zeitabschnitt und nicht
bloR unbestimmt als "gegenwirtig’ (paccuppanna) oder ’jetzt’ (etarahi). Die Bezeichnung fiir den
gegenwirtigen Zeitabschnitt iibernimmt aber dennoch die dritte Position innerhalb des
dreiteiligen Ganzen von etarahi und bewahrt so implizit dessen perspektivischen und
gegenwartszentrierten Charakter.”** Sicherlich hat sich das Modell der Drei Zeitabschnitte bis zu
seiner Fixierung im Sangitisuttanta entwickelt. An zahlreichen Stellen im untersuchten Material
finden sich Vorformen dieser Konstruktion, die lediglich aus zwei Zeitabschnitten oder anderen
gegentiibergestellten Zeitformen bestehen und in denen teilweise andere Zeitausdriicke verwendet
werden.*®

In Bezug auf zeitliche Dauer stellt sich die Frage, welche zeitliche Ausdehnung die Drei
Zeitabschnitte jeweils haben und auf welche Gegenstinde sie sich konkret beziehen lassen.*®
Angewendet finden sie sich durchgingig im gesamten untersuchten Material, insbesondere in den
zu Systematik tendierenden Passagen. Diese Anwendung findet sich ausfiihrlich im Niruttipatha
SN 111 71,13-73,7°¥ als "Grundlagen der Rede’ (kathavatthini), dort jedoch ohne die Bezeichnung der

Drei Zeitabschnitte. Diese terminologische Fixierung geschieht zeitlich moglicherweise erst im

> tayo addha. atito addha andgato addhd paccuppanno addha, DN 111 216,16-17.

Beschreibungen in dieser Form kontrastieren oft vergangene und kiinftige Handlungen mit denen der
Gegenwart. Beispiele hierfiir sind MN I 339,13-21; MN III 109,5-13; SN V 98,13-26; SN V 255,29-256,14; SN V
257,2-23; DN 1200,20-22; DN 1 201,9-12; Ud 66,22-23; Th 179-180.

Die analoge Aufstellung in Vism 578,26-35 lautet atitapaccuppannandgata c’assa tayo kald, Vism 578,31. Hier wie
auch schon in DN-a fillt die verinderte Reihenfolge sowie die Verwendung von kala statt addhan auf. Die
Reihenfolge passt sich in Vism 578,26-35 dem dort als bhavacakka beschriebenen paticcasamuppdda an, dessen
Elemente in einer fortlaufenden Linie als vergangene, gegenwirtige und zukiinftige klassifiziert werden: tesu
Paliyam sartipato dgatavasena avijja sankhdra cd ti dve angani atitakalani. vififianadini bhavavasanani attha
paccuppannakdlani. jati c’eva jaramaranafi ca dve andgatakalani ti veditabbani, Vism 578,31-35. Der konditionale
Nexus verbietet eine perspektivische Herauslosung des Gegenwirtigen und dessen Positionierung an letzter
Stelle. Wichtiger fiir die Geschichte der Verwendung von addhan ist, dass im Wechsel von den suttas zur
Kommentarliteratur, kala eine sehr viel umfassendere Rolle zukommt und dieser Ausdruck zu einem
dominierenden Begriff fiir Zeit wird, auch indem er dort verwendet wird, wo in den suttas addhan steht.

Eine Form, die 'Vergangenes’ mit ‘Gegenwirtigem’ konfrontiert, wird durch eine Reihe von Korrelationen
ausgedriickt: 1. 'frither’ vs. ’jetzt’ (pubbe...etarahi), 2. ’damals’, wdrtl. ’in alter Zeit’ vs. ’heute’ (poranam...ajja) und
3. ’damals’ vs. 'jetzt’ (purana..etarahi). Ein zweiter Typ von Aussagen stellt 'Vergangenes’ gegen ’Kiinftiges’:
"damals’, vs. "demnichst’ (purana..dyati oder ayatika). Ein drittes Typ von Aussagen kontrastiert Gegenwértiges
mit Kiinftigem: ’heute’ vs. ‘hinausgehend’ (ajja..sampardyika), ’sichtbar’ vs. ’dariiber hinausgehend’
(dittha...abhisamparaya), sowie 'gegenwirtig’ vs. demnichst (paccuppanna...dyatim). Eine weitere sehr verbreitete
Zeitform, die stark narrativ eingebettet ist und sich schwer an starken Zeitausdriicken festmachen ldsst, ist
eine Einteilung, die nicht in das dreiteilige Modell passt und stattdessen Handlungen und Entwicklungen in
frither’ und "spiter” oder ’erst’ und "dann’ einteilt; pure...pacchd, pubbe...pacchd, pubba...carima.

DN-a III 991,21-31 unterscheidet an dieser Stelle bez. addhan zwischen suttanta- und abhidhamma-pariydya. Bei
addhan gemiR suttantapariydya beziehen sich die drei Formen jeweils auf den Zeitabschnitt des gegenwirtigen
Lebens (paccuppannam addhanam), den Zeitabschnitt davor (atitam addhanam) sowie den Zeitabschnitt nach dem
Tod in diesem Leben (anagatam addhanam). GemiR abhidhammapariyaya stellen die tayo addha die drei khanas
dar, fiir deren Dauer und Abfolge ein Gegenstand bestehen kann, ndmlich ’khana des Entstehens’ (uppada-
khana), ’khana des Bestehens’ (thiti-khana) und ’khana der Zerstérung’ (bharnga-khana).

Siehe Anhang, Text 8, S. 211-213.
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Sangitisuttanta.>®® Die Anwendung der Drei Zeitabschnitte ist aber nicht nur eine sprachliche
Konvention, sondern ermdglicht es, Formen der sinnlichen oder mentalen Wahrnehmung von
Gegenstinden im Verhdltnis zum Wahrnehmungsakt temporal, d.h. im Laufe des
Wahrnehmungsprozesses einem der drei Zeitabschnitte zuzuordnen. Ein hiufiges Beispiel ist die
kausale Beschreibung der Wahrnehmungsschritte und die abschlieRende zeitliche Bestimmung
des Gegenstands.”® Die temporale Bestimmung erfolgt hier mit dem dreiteiligen Dvandva-
Kompositum atita-andgata-paccuppannesu, das stets ohne addhanam vorkommt. Diese Form findet
ihre haufigste Verwendung in der bekannten Formel, durch die wiederum in erster Linie die
khandhas beschrieben werden: “ob vergangen, zukiinftig [oder] gegenwirtig, ob innerlich oder
dulerlich, ob grob oder fein, ob schlecht oder gut, ob nah oder fern” (atitanagatapaccuppannam
ajjhattam va bahiddham va olarikam va sukhumam va hinam va panitam va yam dire santike va, z.B. MN
11l 16,32-34). Ebenfalls die khandhas in den Drei Zeitabschnitten gemdR dem niruttipatha behandelt
das (Erste) Bhaddekarattasutta.”” Dort wird in den gathas MN III 187,13-189,25 beschrieben, wie
eine mentale Bezugnahme auszusehen hat, je nach dem, ob ein Gegenstand (dhamma) vergangen,
kiinftig oder gegenwdrtig ist. Ein weiterer Kontext, in dem atita-andgata-paccuppannam
standardisiert vorkommt, in dem aber auch die tini kathavatthini regelmiRig Anwendung finden,
ist der Hinweis auf die vergangenen, zukiinftigen und gegenwirtigen arahants. Die bekannteste
Stelle dieser Art ist im Mahaparinibbanasuttanta DN II 82,3-83,8 zu finden.””" Die Stelle zeigt, dass
sowohl tini kathavatthiini als auch tayo addha nicht nur zur Beschreibung von Gegenstdnden im

%% “Drei Voraussetzungen fiir die Rede. Einerseits soll beziiglich der vergangenen Zeit folgendermaRen die Rede

sein [katham katheyya], 'So war es in der vergangenen Zeit, andererseits soll beziiglich der zukiinftigen Zeit
folgendermaRen die Rede sein, 'So wird es in der zukiinftigen Zeit sein,” [und] andererseits soll beziiglich der
gegenwirtigen Zeit jetzt folgendermaRen die Rede sein, 'So ist es jetzt in der gegenwértigen Zeit.” “ (tini
kathavatthiini. atitam va addhanam arabbha katham katheyya, evam ahosi atitam addhanan ti, anagatam va addhanam
arabbha katham katheyya, evam bhavissati andgatam addhan ti, etarahi va paccuppannam addhanam arabbha katham
katheyya evam hoti etarahi paccuppannan ti, DN Il 220,9-14; vgl. AN 1 197,11-17. Mit katham katheyya ist die Rede
in Form von Lehrpredigt oder Streitgesprich gemeint. Vin I 290,10 und 203,12 verwenden katham karoti in der
Form dhammikatham katva im Sinne diskursiver Rede in einem Gesprédchskontext. Diese Form wird als
inhaltliche Strukturierung innerhalb einer Serie von Fragen verwendet, um bestimmte Gegenstinde, im
Niruttipatha z.B. die khandhas, der Reihe nach abzuhandeln oder auf bestimmte Fragestellungen hin
abzufragen, wie es im Sabbamatthikatha, Kv 116,27-143,30 des Abhidhamma umfassend belegt ist.

“Durch das Sehvermdgen, Freund, und die Formen ist das Sehbewusstsein, durch das Zusammentreffen der
drei ist Beriihrung, durch die Beriihrung ist Empfindung; was man empfindet, nimmt man wahr; was man
wahrnimmt, unterscheidet man; was man unterscheidet, stellt man sich vor; mit dem, was man sich vorstellt,
als Grundlage tritt der Reihe nach an den Menschen heran das durch das Vorgestellte (paparica-) [entstandene
Paar] Idee [-safifia-] und Bezeichnung [-sarikhd] beziiglich der visuell wahrzunehmenden [cakkhuvififieyyesu]
vergangenen, zukiinftigen und gegenwirtigen Gestalten.” (cakkhufi cavuso paticca ripe ca uppajjati
cakkhuvififidnam, tinnam sangati phasso, phassapaccaya vedand, yam vedeti tam safi-[112] janati, yam safijanati tam
vitakketi, yam vitakketi tam papariceti, yam papariceti [die birm. Edtion kiirzt diesen Korrelativsatz], tatonidanam
purisam papaficasafifiasankha samuddcaranti atitandgatapaccuppannesu cakkhuvififieyyesu ripesu, MN 1 111,35-
112,4); darauf wird dasselbe Modell auf alle fiinf weiteren salayatanas angewendet (112,4-13). MN transl.
NAnamoLr & BopbHi Anm. 232 weist auf die Verbindung zwischen diesem Text und dem
Mahakaccanabhaddekarattasutta (MN III 192,1-199,28) hin. In beiden Fillen tritt Mahakaccana innerhalb des
sutta als Kommentator auf und in beiden Fillen ist das Verhiltnis zwischen dem kognitiven Prozess und den
Drei Zeitabschnitten Gegenstand des Kommentars.

Siehe Anhang, Text 7, S. 207-210.

evam-pasanno aham bhante bhagavati na cahu na ca bhavissati na ¢’ etarahi vijjati afifio samano va brahmano va
bhagavata bhiyyo ‘bhififiataro yadidam sambodhiyan’ ti, DN 1I 82,3-6.
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erkenntnistheoretischen Zusammenhang verwendet werden, sondern ebenso von Gegenstinden
von Buddhologie und Kosmologie. Wie aus dieser Art von Texten deutlich wird, impliziert das
Sprechen tiber Objekte und Ereignisse in den Drei Zeitabschnitten nicht nur das formale Wissen,
diese gemdR niruttipatha zu benennen, sondern die Kenntnis {iber die Zeitgrenzen hinweg als
Ausdruck von Allwissen.’” In diesen Beispielen kommt addhan als Ausdruck nicht mehr vor. Die
durch ihn bezeichnete Zeitform wird ausgedriickt durch die Attribute der zeitlich eingeordneten
Objekte oder durch die Tempora finiter Verben. Generell wird durch die Konstruktion eines
dreifachen Zeitabschnitts mittels des Ausdrucks addhan aus einer gegenwartszentrierten
Perspektive eine Systematisierung zeitlicher Erfahrung geleistet, die sich ebenso fiir eine
Wahrnehmungslehre wie fiir eine kosmisch ausgeweitete Lehre von den verschiedenen Buddhas
eignet. Keine andere Zeitform ist etwa im Abhidhamma und dartiber hinaus in der spiteren
buddhistischen Literatur so hdufig und systematisch verwendet worden wie diese.

Die grundlegende Zeitform von addhan ist demnach der prinzipiell undefiniert lange
Zeitabschnitt. Zusammen mit der Konnotation von 'Weg’, die immer auch mit der Vorstellung
eines auf diesem Weg Gehenden verbunden bleibt, scheint dem Ausdruck die Lokalisierung des
Gehenden auf dem Weg inhdrent zu sein. Das trifft auf die Bedeutung ’Planetenbahn’ wie auf
"Lebensweg’ und 'Lebensfithrung’ zu wie auf die Verwendung von addhan zur Bezeichnung ’langer
Zeit’. Die benannte Zeit ist immer lang ’seit’, 'von an’ oder ’bis zu’ einem bestimmten Ereignis, von
dem aus gesprochen wird. Die zeitliche Grenzziehung ist nicht immer deutlich und bleibt oft
unbestimmt. Auch die Perspektivitit ist als Merkmal oft lediglich implizit wie in der Verwendung
von addhan in nicht-soteriologischen Zusammenhingen. Tatsdchlich scheint zu addhan eine
gewisse Abschattung und Unbestimmtheit prinzipiell dazuzugehtren: Mindestens ein Ende, ein
Limes der zeitlichen Strecke bleibt offen. Dagegen ist aber das andere Ende oft gerade der
Standpunkt, von dem aus sich die Perspektive ergibt. Je stdrker aber der soteriologische Gehalt
oder der systematisch-technische Funktion von addhan ist, desto stirker wird auch im
Bedeutungsspektrum von addhan das Element der Perspektivitét. Die "lange Zeit ist zu lange’ fiir
den angesprochenen Menschen und reicht bis in seine gegenwirtigen Existenz hinein. Die Drei
Zeitabschnitte sind auf Gegenwartiges hin zentriert und dridngen Vergangenes und Zukiinftiges an
die Peripherie. Mit der Perspektivitit ist auch die erfahrende, wahrnehmende, erleidende, aber
auch bestimmende, aktiv gestaltende Teilnahme am zeitlichen Geschehen gegeben, die generell
religiéser Weg-Metaphorik innewohnt.””

Mit addhan liegt nun zum Abschluss von Abschnitt 2 als letztem untersuchten Zeitausdruck
eine Zeitform vor, von der in Hinblick auf die Fragestellung in Abschnitt 1 zweierlei gesagt werden
kann. Erstens wird anhand von addhan noch einmal die Problematik einer Unterscheidung

372 50 ist, Cunda, der tathdgata ein betreffend der vergangenen, zukiinftigen und gegenwirtigen dhammas die Zeit

Nennender, ein das Tatsdchliche Nennender, ein das Ziel Nennender, ein den dhamma Nennender, ein den
vinaya Nennender.” (iti kho Cunda atitanagatapaccuppannesu dhammesu tathagato kalavadi bhitavadi atthavadi
dhammavadi vinayavadi, DN 111 135,4-6). Fiir die in diesem Zusammenhang relevante Passage siche Anhang, Text
9, S. 213-214. Ganz dhnlich wird in der frithen jinistischen Literatur auch das Allwissen des Jina beschrieben.
Ausfithrlich hat dariiber SiNnGH 1974 gearbeitet. In Bezug auf eine Mythologie der Allwissenheit im
Mahalankarasitra und dessen Umkreis s. GRIFFITHS 1990, 85-120.

573 Siehe z.B. ZEHNDER 1999, 25-33.
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zwischen personaler und kosmischer Zeit sowie die Verwendung dieser Kategorien selbst deutlich.
Hatte sich in Abschnitt 1 schon die Argumentation gegen ein Auseinanderfallen von
Diskursebenen und fiir eine mdgliche Personalisierung des temporalen Diskurses auf die
Uberdehnung des Personalen ins Kosmische am Beispiel der 'langen Zeit’ (digham addhanam)
gestiitzt, so untermauern die hier untersuchten Stellen dies noch weiter. Zusitzlich wird klar, dass
auch bei der Verwendung von addhan nirgendwo weder von einem einheitlichen kosmischen
Gebilde noch von Personalitit die Rede sein kann. Vielmehr werden Bereiche wie der samsara und
die Folge in der Welt erscheinender Buddhas einerseits, sowie die Wahrnehmung von Zustinden
und Gegenstdnden in der Zeit gleichermaRen in temporal konzipierte Wegstrecken aufgebrochen
und um ein auf Erldsung ausgerichtetes Wahrnehmen und Handeln herum zeitperspektivisch
angeordnet. Hier kann nicht von einer Person die Rede sein, an der sich diese Zeitform ausrichtet
und sie zu einer personalen macht. Vielmehr steht dahinter die Intention, Zeitformen formal und
pragmatisch so anzuordnen, dass Erlésung moglich wird. Die Drei Zeitabschnitte sollen nicht die
personale, subjektive Zeiterfahrung modellhaft, phinomenologisch wiedergeben, sondern
umgekehrt diese Zeiterfahrung aufgrund der Kriterien, die der buddhistischen Lehre zur
Verfiigung stehen, konzeptuell so strukturieren, dass sie genutzt werden kann, um die
vorgeschriebenen Ziele erfolgreich zu realisieren, das heilt die 'zu lange Zeit’ zu beenden und
einen Zustand zu erreichen, in dem Zeitformen keine Rolle mehr spielen.

Ausgehend hiervon zeichnet sich zweitens zum Ende dieses Abschnitts am Beispiel von addhan
ab, dass der Umgang der untersuchten Texte mit Zeitformen zum Teil selber ein formaler und
pragmatischer ist und daher die Kriterien zur Unterscheidung von Zeitformen in den Texten
selber formal und pragmatisch ausgerichtet sein miissen, wenn sie dieser Vorgehensweise in den
Texten nahe kommen wollen. Formal ist ein Vorgehen, das nicht inhaltliche Begriffe wie Kosmos
und Person zur Deutung von Zeitformen heranzieht, sondern, wie in diesem Abschnitt geschehen,
untersucht, in welcher Art Zeiterfahrung sprachlich organisiert wird, welche Modelle die Texte
selber anbieten und in Analogie zu welchen anderen Vorgingen sie den Umgang mit Zeit
gedanklich gestalten und regeln. Pragmatisch ist es, zu verstehen, dass diese formale Organisation
von religidser Zeiterfahrung einem soteriologisch-pragmatischen Zweck folgt, ndmlich dem der
Entwicklung forderlichen karmans und letztendlich Erlosung, und sie nicht eine reine
Beschreibung naturhafter oder seelischer Vorginge darstellt. Anhand von addhan hat sich gezeigt,
dass die untersuchten Texte selbst einen solchen formalen und pragmatischen Ansatz aufweisen,
der im Falle von addhan deutlich hervortritt.

Neben addhan fanden sich in diesem Abschnitt zwei weitere Typen von Zeitformen. Die eine
stellt in ihrer Dauer quantitativ bestimmbare sich abwechselnde oder wiederholende, natiirliche
Zeitabschnitte dar, die auch als Zeiteinheiten fungieren. Darunter fallen Formen wie kappa,
samvacchara, masa, addhamdsa, diva und ratti. Formen dieses Typs kdnnen als ’qualitative
Zeitformen’ bezeichnet werden. Der zweite Typ versammelt Zeitformen, die in ihrer Dauer
unbestimmt, individuell und je unterschiedlich, prinzipiell nicht wiederholbar und durch das
gepragt und begrenzt sind, was zeitlich in ihnen regelhaft stattfindet, getan wird oder werden soll.
Sie werden dadurch qualifiziert, dass sie 'richtige Zeit fiir’ etwas sind, kénnen also als "qualitative



126 2 Zeitausdriicke und Zeitformen

Zeitformen’ bezeichnet werden. Dazu gehdren in erster Linie kala und veld, in denen Handlung
bestimmt oder vorgeschrieben wird, was aus den ’qualitativen’ zusitzlich ’priskriptive’
Zeitformen macht. samaya, okdsa und thana gehdren auch zur qualitativen Gruppe, sind sie doch
auch in erster Linie durch das in ihnen Stattfindende bestimmt. Nur schreiben sie nicht vor,
sondern bieten lediglich Gelegenheiten und Bedingungen, fiir das, was in ihnen geschieht. Sie sind
daher "qualitative’ und ’konditionale’ Zeitformen. Kontrastierend ist das Hauptmerkmal des ersten
Typs die natiirlich vorgegebene Zeitdauer, das Hauptmerkmal des zweiten das Ereignis oder die
Handlung. Die iibrigen behandelten Zeitformen sind nicht eindeutig zuzuordnen, teilweise wegen
unterschiedlichen Bedeutungsaspekten, teilweise weil sie bestimmte Aspekte der beiden Gruppen
besonders betonen oder Untergruppen darstellen. So sind muhutta und khana eindeutig als
kleinstmdgliche Zeiteinheiten sowohl der ersten, als "gute’ und ’richtige Zeit’ oder ’Zeitfenster’
aber der zweiten Gruppe zuzuordnen. utu hat ebenfalls als sich zyklisch wiederholende Zeiteinheit
Eigenschaften der ersten Gruppe, zusitzlich aber als die Zeit, zu der bestimmte landwirtschaftliche
oder monastische Aktivititen vorzunehmen sind, solche der zweiten. Ahnlich verhilt es sich, wie
gezeigt wurde, mit Zeitformen wie diva und insbesondere ratti: Auch diese sind erst einmal
wiederkehrende Zeiteinheiten, zusitzlich und unabhingig davon sind sie mit bestimmten
vorgeschriebenen Handlungen verbunden und kénnen im Falle von ratti eben auch einmalige,
unwiederholbare und letztlich erlésende Erfahrungen mit einschlieRen.

addhan schlieBlich stellt einen dritten Typus dar, bei dem einerseits dhnlich wie bei den
qualitativen Formen die Dauer dominiert, wobei die Dauer jedoch nicht in Zeiteinheiten messbar
ist, sondern empfunden wird. Dariiber hinaus ist addhan anders als der quantitative Typ keine
Zeitform, die sich wiederholt und ebenso wenig eine, die an bestimmte Geschehen und
Handlungen gebunden ist. Besonders bei addhan ist zeitliche Perspektivitdt klar ausgepragt. Beim
quantitativen Typ scheinen die Zeitformen objektiv und unabhingig von der Wahrnehmung
abzulaufen. Beim qualitativen scheint es, als ob nur das Handeln in Beziehung zu bestimmten
Bedingungen zdhlt und sich der Handelnde in einem einmaligen, homogenen Zeitraum ohne
Zdsuren befindet. Wie diese drei Typen zeitlicher Formen sich in ihrer soteriologischen Bedeutung
zueinander verhalten, soll im nidchsten Abschnitt behandelt werden.

Im ndchsten Abschnitt der vorliegenden Untersuchung wird daher die Frage ins Zentrum
riicken, wie anhand des Modells der Drei Zeitabschnitte im untersuchten Material eine solche
Rationalisierung zeitlicher Erfahrung geleistet wird. Es soll aber insbesondere gefragt werden, wie
die anderen Zeitformen aus Abschnitt 2 zu erkldren sind, ob sie sich auf die Form der Drei
Zeitabschnitte beziehen lassen, ob sie sich von diesem absetzen oder alternative Formen
darstellen. Dafiir soll auf ein Modell aus der modernen Zeitphilosophie zuriickgegriffen werden,
das in folgenden dargestellt wird.



3 A-Reihe, B-Reihe und die richtige Zeit

3.1 Das Modell von A- und B-Reihe

Die sprachanalytische Philosophie behandelt ’Zeit’ nicht als metaphysisches, sondern als
sprachliches Problem, nicht als Wesenheit, sondern als Art und Weise, tiber "Zeit’ zu sprechen und
entwickelt Methoden, Typen temporaler Beschreibung zu unterscheiden. Der Beginn der
sprachanalytischen Beschiftigung mit Zeit wird durch das Werk des britischen Sprachanalytikers
John McTaggart Ellis MCTAGGART markiert, der in einem einflussreichen Aufsatz “The Unreality of
Time” (1908)°”* versucht hat, 'Zeit" als Produkt eines metaphysischen Sprachspiels zu entlarven
und die "Unwirklichkeit der Zeit” aufzuzeigen. Er schldgt vor, zwei Formen zu unterscheiden, in
denen generell iiber Zeit gesprochen wird, die ’A-Reihe’ (A-series) und die 'B-Reihe’ (B-series).
Diese Modell hat seitdem die Diskussion iiber Zeit insbesondere in der angelsdchsischen
Philosophie bestimmt.*”

Die A-Reihe wird auch ’tensed time’ genannt, abgeleitet von der Bezeichnung fiir das
grammatikalische Tempus. Mit 'tense’ werden aber nicht die Tempora selber bezeichnet, sondern
die durch sie benannte Aufteilung der Zeit in drei 'Dimensionen’ oder 'Modi’.*’® Die A-Reihe
unterscheidet zwischen einer Gegenwart und den sich daran anschlieRenden zeitlichen Modi
Vergangenheit und Zukunft. Sie ist somit gegenwartszentriert und legt die menschliche
Binnenperspektive sozusagen 'von innerhalb der Zeit’ zu Grunde. In dieser Reihe verdndern alle
Ereignisse, vergangene, gegenwirtige oder zukiinftige, ihren zeitlichen Status je nach dem,
welches Ereignis gerade als gegenwirtiges wahrgenommen wird: Wenn, wie es umgangssprachlich
heiflt, 'die Zeit vergeht’, werden ehemals zukiinftige Ereignisse zu gegenwirtigen, ehemals
gegenwdrtige zu vergangenen. Aussagen Uber zeitliche Gegenstidnde in Form der A-Reihe (z.B.
“Gegenwdrtig sehe ich die Gestalt, ripa.”) sind wahr, abhidngig davon, wann sie gemacht werden
(also in dem Beispiel nur dann, wenn der Sprecher die Gestalt wirklich zum Zeitpunkt der Aussage
sieht). Von dieser Reihe wird auch gesagt, dass sie Zeitrelationen zwischen Subjekt und Objekt
beschrieben. Insofern ein in der Gegenwart positioniertes Subjekt durch Empfindung (sensation)
oder Erinnerung (memory) Objekte wahrnimmt, spricht man auch von 'mentaler Zeit’ (mental
time).>”’

Die B-Reihe wird dagegen als ’tenseless time’ bezeichnet. Sie unterscheidet eine Sequenz
gleichférmiger Einheiten, Zeitpunkte oder Zeitabschnitte, wie Augenblicke, Sekunden, Tage, Jahre,
die sich auf einer fiktiven Zeitgeraden allein durch ihr Lokalisierung nach den Kriterien 'frither
als’, ’spiter als’ oder ’gleichzeitig mit’ temporal differenzieren. Sie sieht vom menschlichen

7% Der Aufsatz wurde spiter als Kapitel V aufgenommen in sein Hauptwerk *Philosophical Studies’ (MCTAGGART

1934) aufgenommen.

RUSSELL 1915, JJC SMART 1949, DUMMETT 1960, PRIOR 1967, von WRIGHT 1968, BIERI 1972, MELLOR 1981. Wieder
aufgeflammt und weiterentwickelt hat sich die Diskussion mit den Beitrdgen SWINBURNE 1990 und OAKLANDER
1991.

Eine systematische Behandlung des Begriffs 'Zeitmodus’ im Rahmen der Linguistik findet sich bei BSHME 1966.
RUSSELL 1915, 212,
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Standpunkt ab und stellt ein unabhingiges Zeitmal zur Verfiigung, das sich gewissermalRen von
aulen an das zu Messende anlegen ldsst. Nach diesem ZeitmaR sind Objekte, unabhingig von der
vergehenden Zeit und dem aktuell gegenwirtigen Erfahrung, immer {iber eine bestimmte
Zeiteinheit gleichbleibend zu identifizieren und in Bezug auf ein Vergleichsobjekt immer
entweder 'friher als’, 'spiter als’ oder ’gleichzeitig mit’. B-Reihen bestimmen Sukzession oder
Gleichzeitigkeit. Aussagen, die in Form von B-Reihen gemacht werden (z.B. “Die Regenzeit kommt
nach dem Sommer und vor dem Winter.”), sind immer wahr, unabhingig davon, wann sie
gemacht werden. Insofern hier von Relationen zwischen Objekten die Rede ist, wird diese Reihe
auch 'physikalische Zeit’ (physical time) genannt.*”®

In der Geschichte des A-und-B-Reihen-Modells ist abwechselnd die eine oder die andere Reihe
von verschiedenen Autoren aus unterschiedlichen Griinden als die grundlegende behauptet
worden. Vertreter der A-Reihe stehen oft nicht in der sprachanalytischen Tradition und
thematisieren die B-Reihe erst gar nicht als eine mogliche eigenstindige Form der
Zeitbeschreibung oder kritisieren ihre Dominanz im Rahmen von Technikkritik als ,,uneigentlich®.
Die B-Reihe gilt ihnen als konstruierte, konventionalistische Zeit, die von der eigentlichen, zu
Grunde liegenden Zeiterfahrung abstrahiert.””” Befiirworter einer Prioritdt der B-Reihe bestehen
dagegen oft darauf, dass nur die B-Reihe von den perspektivischen Verzerrungen des Subjekts
oder der Alltagssprache freie, "objektive Zeit’ darstelle.’® Das Argument von McTaccart 1908 (1934)
dass Zeit irreal sei, geht davon aus, dass die B-Reihe, auf der die A-Reihe aufbaue, letztere jedoch
selber auf einem logischen Widerspruch basiere und deswegen nicht Wirklichkeit beschreiben
konne. Erst neuere Autoren haben gegen McTAGGARTs urspriingliche These von der Unwirklichkeit
der Zeit argumentiert, diese beruhe auf der Annahme, dass sich die B-Reihe auf die A-Reihe
reduzieren lieRe, welche letztere wiederum unwirklich, weil subjektiv sei. Dagegen wird
behauptet, dass die Frage der Realitdt von Zeit in dieser Weise nicht beantwortet werden konne,
da die beiden Reihen alternative Formen sprachlicher Zeiterfahrung darstellen. Die Reihen
bestehen sprachlich und logisch unabhingig voneinander, ohne dass die eine auf die andere zu
reduzieren wire oder eine von beiden die grundlegendere Form darstelle.’®' Die Zeit der Uhr oder
des Kalenders ist nicht bloR die ’'uneigentliche’, domestizierte Form einer ’urspriinglichen’,
existentiell grundlegenden dreigeteilten Zeit. Unsere Wahrnehmung von den drei Tempora muss
nicht zwingend als ’bloR metaphorische’ Konstruktion logisch auf eine Kette von gleichlangen
Zeitabschnitten hin reduziert werden. In der modernen westlichen Theoriebildung setzen sich
beide Reihen klar voneinander ab und stellen jeweils alternative oder konkurrierende Modelle zur
Darstellung zeitlicher Sachverhalte dar. So tendieren die hermeneutisch orientierten Traditionen

578 RusstLL 1915, 212.

Zur 'Uneigentlichkeit’ physikalischer Zeit siehe HEDEGGER 1979; fiir eine theologische Analyse der 'Dominanz’
physikalischer Zeit siehe PicHT 1975.

PrIOR 1968 und MELLOR 1981 bestitigen McTAGGARTs Argumente fiir der Unwirklichkeit der A-Reihe, kehren
jedoch das Abhdngigkeitsverhiltnis um und sprechen sich fiir die B-Reihe und tenseless time als 'real time’ aus.
MELLOR gilt dabei als 'gemdRigter’ Vertreter, insofern er tensed time eine wichtige Bedeutung fiir Handlung und
Verstdndigung zuspricht. Eine Kritik von "tenseless time” haben SmiTH 1987 und SWINBURNE 1990 vorgebracht.
Eine umfassende Studie zu dieser Frage legte BIEr1 1972 vor, auf die sich auch THEUNISSEN 1991, 302 bezieht.
ScHMITZ 1992 arbeitet ebenfalls mit der Typologie der beiden Reihen, spricht aber statt von "A-’ und 'B-Reihe’
entsprechend von 'Modalzeit’ bzw. "Lagezeit’.
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3.2 Die B-Reihe und die vergehende Zeit 129

wie die Phidnomenologie®®* oder die Theologie®® eher zur Beschreibung von A-Reihen, wihrend
naturwissenschaftliche Disziplinen wie die philosophische Physik®® oder Neuro- und
Kognitionspsychologie®® stirker B-Reihen thematisieren. Wenn wir dagegen nach diesen beiden
Reihen in vormodernen Traditionen wie im antiken Griechenland®® oder schriftlosen Kulturen
suchen,’® lassen diese sich in unterschiedlichen Kontexten, mit unterschiedlichen Funktionen
identifizieren.’®® Auch hier zeigt sich, dass sie sich gegenseitig weder ersetzen noch ausschlieRen,
sondern alternative Formen temporaler Beschreibung darstellen.

Das Modell der Unterscheidung von A-Reihe und B-Reihe ist auf buddhistische
Zeitbeschreibung bisher schon von MCDERMOTT 1974 und WILLIAMS 1977 zur Analyse von
Diskussionen der Existenz von Gegenstinden in den drei Zeitabschnitten in der Vibhasa der
Sarvastivadins angewandt worden.’® Im Unterschied zu WiLLiaMs und McDERMOTT soll das Modell
hier jedoch nicht zur Erkldrung von Argumentationsstrategien herangezogen werden, sondern
helfen, Formen temporaler Beschreibung, ndmlich einerseits personal-mentale und andererseits
kosmisch-physikalische Formen, zu identifizieren und zu unterscheiden. Dariiber hinaus soll
dieses Vorgehen eine Zeitform zu fassen helfen, die weder von der einen noch der anderen Reihe
klar bestimmt wird, ndmlich die Zeitform der vorgeschriebenen, richtigen Zeit oder Gelegenheit,

die, wie gesehen, einen zentralen Platz unter den untersuchten Zeitformen einnimmt.

3.2 Die B-Reihe und die vergehende Zeit

In Bezug auf das Modell der B-Reihe, stellt sich die Frage, inwiefern man tiberhaupt von einem
objektivierenden, modernistisch gesprochen ’physikalischen’ Sprechen iiber Zeit in den
untersuchten Texten reden kann. Nichts in den Texten entspricht der objektivierenden Funktion
von beispielsweise Kalenderdaten oder historischen Zeitrechnungen. Vergleichbares findet sich
nur in Hagiographien und Erzdhlungen, in denen es eine biographische Linearitdt sowie Fritheres
und Spéteres gibt. In den spdteren Chroniken finden sich dagegen systematisch verwendete
objektive Zeitmale, etwa wenn die Folge von koniglicher Regierungszeiten oder
Ordinationsreihen beschrieben wird. Die traditionelle Beschiftigung mit der Datierung des nirvana

582 HysserL 1966, HEIDEGGER 1979, RICOEUR 1983-1985, GADAMER 1987.

BULTMANN 1926, FUCHS 1960, P1cHT 1971.

Eddington 1928, Prigogine 1979, Hawking 1988.

Piaget 1946, Fraisse 1957, Poppel 1985.

Fiir einen Vergleich antiker Kulturen in dieser Frage siche die BRADLEY 1993 gesammelten Beitrége..

GELL 1992,149-174.

THEUNISSEN 1991, 304-305.

Insbesondere bei WiLLiaMs erweist sich die Unterscheidung als hilfreich, weil sich Argumente fiir und wider die
Sarvastivada-Position der Existenz der dhammas in den Drei Zeitabschnitten aus einer Vermischung von A- und
B-Reihe, also personal-subjektiver und kausal-objektivierender Darstellungsweise erkldren lassen. Vgl. fiir die
sprachlich-formale Interpretation von asti und dessen Diskussion in der buddhistischen Scholastik auch
MCDERMOTT 1969. Auf beide Arbeiten wiirde jedoch die Kritik von HALBFASs an von RospATT (siehe Einleitung,
Anm, 1) zutreffen, denn beide Autoren reduzieren Zeit weitgehend auf die Existenz von Gegenstinden in der
Zeit. Fiir eine vergleichbare Untersuchung von B-Reihen im japanischen Buddhismus bei Dogen siehe
VOHRENKAMP 1995,
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des Buddha®* und millenaristische Berechnungen im Zusammenhang mit der Ankunft der Buddha
Metteya®®' sind Beispiele einer ausgepridgten Tradition objektivierender Chronologie und
Geschichtsschreibung.””

Auch in den untersuchten Texten spielen Zeiteinheiten eine Rolle, die zwar nicht auf einer
historischen Skala fixiert werden, die jedoch objektiv aufeinander folgen und bei deren
Beschreibung von der Wahrnehmung und der zeitlichen Position eines wahrnehmenden Subjekts
abgesehen werden kann. Entsprechend der in Abschnitt 1 untersuchten Zeitausdriicke beginnen
sie mit dem kappa und reichen liber die kosmologisch bestimmten Einheiten vom Jahr
(samvacchara), Jahreszeit (utu), Monat und Halbmonat (mdsaddhamdsa) bis zu Nacht und Tag
(rattindiva) und den Wachen der Nacht (yama) sowie den Abschnitten des Tages. SchlieRlich bilden
muhutta, khana und laya auf der Ebene extrem kurzer Dauer ebenfalls die Einheiten einer B-Reihe.
Sie entsprechen dem quantitativen Typus von Zeitformen. Diese Zeitformen wechseln sich ab und
haben, wie die Jahres- oder Tageszeiten individuelle Bezeichnungen und Eigenschaften sowie eine
feste Reihenfolge. Sie sind aus ihrem Verhiltnis zu den jeweils kleineren oder gréReren Einheiten
definiert, aus denen sie zusammengesetzt sind oder die sie ihrerseits bilden. Sie gehorchen darin
einer kosmischen GesetzmiRigkeit. Dariiber hinaus folgen die Einheiten jeweils zwei Mustern,
einem linearen und einem zyklischen. Fiir sich intern folgen diese Zeitformen einem linearen
Muster, d.h. sie durchlaufen, solange sie dauern, eine Folge von Phasen, die sich bis zum Ende der
Einheit nicht wiederholt. Das trifft auf den kappa zu, der eine lineare Untergliederung aufweist. Ein
wichtiges Element von Linearitdt ist die dem kappa inhidrente Verfallsgeschichte. Im Jahr
(samvacchara) kommt als Jahreszeit (utu) der Sommer vor der Regenzeit und diese vor dem Winter.
Am Tag (diva) kommt die Morgenzeit vor der Mittagszeit und diese vor dem Abend und ebenso fiir
die Nachtwachen (yama). khana, muhutta und laya sind zu kurz, um ihre potentiell lineare Dauer zu
bestimmen.*” Dariiber hinaus ist fiir diese Zeitformen bestimmend, dass sie sich wiederholen und
diese Wiederholungen zyklische Serien darstellen. Auf diese zyklischen Struktur wird in der
Darstellung der Zeitformen besonderes Gewicht gelegt. Bei der Abfolge der sich wiederholenden
Nichte oder der sich abwechselnden Lebensphasen wird zweierlei dargestellt: die
Veridnderlichkeit des menschlichen Geistes und die Kiirze der Lebensdauer.

Fir die Verdnderlichkeit der mentalen Faktoren des Menschen ist folgende Formulierung
charakteristisch: “Was man, bhikkhus, Willensregung oder Geist oder Bewusstsein nennt, dieses
entsteht und vergeht abwechselnd bei Nacht und bei Tag.” (yam ca kho etam bhikkhave vuccati cittam
iti pi mano iti pi vififianam iti pi, tam rattiyd ca divasassa ca afifiad eva uppajjati afiiam nirujjhati, SN 11
95,1-4). Die Kiirze der Lebensdauer findet sich dagegen in Versen wie “Die Zeiten vergehen,
Néchte treiben uns voran / Lebensphasen ziehen nacheinander an uns voriiber. / Der diese

590 BECHERT 1986; BECHERT 1991.

FRASCH 2001.

THAPAR 1991 und 1996, 25-37.

Dennoch wire auf der metaphorischen Ebene selbst das Fingerschnipsen des acchara, der Augenaufschlag des
nimesa oder, nach einer bestimmten Etymologie (S. 97, Anm. 190), des khana eine lineare Bewegung. Auch die
spétere, scholastische Definition, méglicherweise jinistischer Herkunft, der Dauer eines khana als die Zeit, die
ein sich bewegende Einheit (dharma) braucht, um von einem von einem Atom (paramanu) eingenommenen
Raumpunkt zum nichsten zu gelangen (gacchan va dharmo yavata paramanoh paramanvantaram gacchati, AKBh
176,12-13), impliziert Linearitit. Siehe dafiir von RosPATT 1995, 103, Anm, 232-233.
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Todesfurcht sich vor Augen Haltende / Mag gliickbringende, gute Taten wirken.” (accenti kala
tarayanti rattiyo / vayoguna anupubbam jahanti / etam bhayam marane pekkhamano / pufifiani kayiratha
sukhavahani ti // SN 1 5,5-8). Mit dieser objektivierten bloRen Folge von sich gleichférmig
wiederholenden Zeitabschnitten wird das Vergehen des menschlichen Lebens als etwas Negatives
dargestellt. Der Mensch ist passives Objekt von Zeiteinheiten, die sich als aktive (accenti, tarayanti,
Jjahanti) wirksame zeitliche Krifte zeigen, die der Mensch nacheinander (anupubbam) erfihrt. Die
knapp werdende Lebenszeit und implizit damit der nahende Tod wird in B-Reihen dargestellt,
analog zu den sich wiederholenden Zeitformen der natiirlichen und kosmischen Rhythmen. Ganz
dhnlich wird in den folgenden gathas formuliert (siche oben S. 89, Anm. 158): “Die Tage und
Nichte vergehen nicht, nicht 16st sich unser Leben auf, es dreht sich die Lebensdauer der
Sterblichen, wie um die Achse der Ring des Rades. // Die Tage und Nichte vergehen, das Leben
erschopft sich, die Lebenszeit der Sterblichen trocknet aus, wie Regenwasser in kleinen
Rinnsalen.” (ndccayanti ahoratta / jivitam n-uparujjhati / ayu anupariyati maccanam / nemi va ratha-
kubba-ran-ti. // accayanti ahoratta / jivitam uparujjhati / dyu khiyati maccanam / kunnadinam va odakan-
ti. // SN I 242,18-243,4). Diese Stelle kontrastiert zwei verschiedene Modelle natiirlicher Zeit, das
zweite buddhistisch, das erste ein vom buddhistisch Standpunkt zu kritisierendes, beide
dargestellt in der B-Reihe von Tag und Nacht: einerseits zyklische Wiedererneuerung, in der
nichts vergeht, weil das Leben identifiziert wird mit der Reihe, die in sich selber zuriickmiindet,
andererseits lineares Verstreichen der Frist, in der das Leben endet und deren Verstreichen die
Wiederholungen der Reihe skandieren. Die an sich neutrale natiirliche Zeit als B-Reihe wird hier
unterschiedlich gedeutet. Ausschlaggebend sind die gegensitzlichen Vorstellungen von Leben als
Erneuerung und Leben als Frist.™ Die Zusammenstellung von Zeiteinheiten und natiirlichen
Prozessen findet sich ebenso in den Gleichnissen im Arakasutta AN 136,17-139,27°%°. Im ersten Teil
dieses sutta, in dem es generell um die menschliche Lebenszeit (ayu) geht, werden Gleichnisse fiir
‘gering’ (appa), 'ein Rest’ (paritta)®*® und ’knapp’ (lahukam) genannt. Formal stellen diese einerseits
die kurze Dauer dar, wie die des spuckenden starken Mannes (balava puriso jivhagge khelapindam
safifithitva appakasiren’ eva vameyya, 137,24-25%), verdunstenden Tautropfens (tinagge ussavabindu
suriye uggacchante khippam yeva pativigacchati na ciratthitikam,137,2-4°%%), der Linie auf der
Wasseroberfliche (udake dandardji khippam yeva pativigacchati na ciratthika hoti, 137,14-15°%), des

%% Neben dyu spielt hier der Ausdruck vaya (Lebensabschnitt) eine wichtige Rolle, so etwa in folgenden, bereits bei

der Behandlung von diva/ratti (Abschnitt 2.54; S. 88) zitierten Versen, die das Motiv von Zeitenfolge und
Zerstorung wiederholen: “Welches ist der ins Unheil fithrende Weg? / Was wird Tag und Nacht zerstért? / [...]
Leidenschaft ist der ins Unheil fiilhrende Weg. / Das Lebensalter wird Tag und Nacht zerstort. / “ (kim su
uppatho akkhato / kim su rattindivakkhayo / [...] // rago uppatho akkhato / vayo rattindivakkhayo / SN 1 83,20-84,5).
Siehe Anhang Text 4, S. 199-202.

Vgl. dakkho kevatto va kevattantevasi sukhumacchikena jalena parittam udakadaham otthareyya, DN 1 45,29-31; BHS.
paritta (Divy C204,3 und C498,29). Moglw. handelt es sich um eine Riickiibersetzung von pa. paritta, welches skt.
prarikta, ppp. pra-ric that which is exceeded i.e. left over or behind’ PED s.v.; vgl. parittapafifia, Sn 61 und 390,
also “klein, gering” im Sinne von “rest-haft, tibrig”.

MN II 300,6-8

MN 111, 299,33-300,2; vgl. aulerdem Ja IV 122,2; Sn-a 458,29-30,. Fiir na ciratthikam vgl. AN IV 339,13,

Vgl. udakalekhiipamo puggalo, AN T 283,31 im Kontext der 'Drei Menschentypen’ (tayo puggald), von denen der
vorbildliche und bei Anfeindungen unbetriibte mit einer Spur auf dem Wasser verglichen wird.
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verkochenden Fleischstiicks (divasasantatte ~ayokatahe mamsapesi pakkhitta khippam yeva
pativigacchati na ciratthika hoti, 137,27-29°°) oder der Wasserblase im Regen (thullaphusitake deve
vassante udake udakabubbulam khippam yeva pativigacchati na ciratthitikam hoti, 137,8-10°".). Dasselbe
Bild der Kiirze wird mittels Zeiteinheiten in einem Bild vom Gebirgsbach (siehe oben unter
muhutta, 2.6, S. 92SN 1 242,18-243,4; siehe oben 2.6, S. 92) dargestellt, das ebenfalls, wie oben, eine
Flussmetapher verwendet und das menschliche Leben mit einem Naturprozess vergleicht: “ein
Gebirgsstrom, weithin flieRend, schnell flieRend, auf Schritt und Tritt reifend, verweilt nicht fiir
einen khana oder laya oder muhutta, sondern geht immerzu [dahin], bewegt sich immerzu sich
[fort], flieRt immerzu” (AN IV 137,18-22). Im Unterschied zu den vorausgegangenen Bildern liegt
hier beim talwérts donnernden Fluss der Schwerpunkt statt auf der Kiirze auf der Geschwindigkeit
des verrinnenden Lebens. Von einer Darstellung der B-Reihe kann hier keine Rede sein. Immerhin
wird hier jedoch ein Bild des Lebens gezeichnet, das sich objektiv in der Natur wiederfindet und
sich nicht personal zentriert aus perspektivischen Zeitabschnitten zusammensetzt. Der Vergleich
des subjektiv erfahrenen Lebens mit einer objektiven, natiirlichen GesetzmiRigkeit fordert auf,
tiber bestimmte naturgesetzliche Eigenschaften des eigenen Lebens nachzudenken und dessen
negative Eigenschaften deutlicher zu sehen.®® Ndher an der Form aufeinander folgender Einheiten
und ablaufender Lebenszeit ist das Gleichnis von der Kuh, die mit jedem Schritt dem Schlachtplatz
niher kommt (gavi vajjha aghatanam niyyamand yari fiad eva padam uddharati santike 'va hoti vadhassa
santike 'va maranassa, 5-7°”’). Der darauf folgende zweite Teil des sutta bildet eine eigenstdndige
Einheit und scheint nach der Komposition des ersten Teiles angefiigt worden zu sein. Hier wird
eine standardisierte Reihe von Menschengeschlechtern prisentiert, deren Verfallsgeschichte an
abnehmender Lebensdauer (ayu) illustriert wird.®* Die ideale Lebensdauer der Menschen wird wie
tiblich®® mit 100 Jahren (vassasatayuka) bestimmt, wobei in einem zweiten Schritt (AN IV 138,27-
139,22), dieser Zeitraum in die jeweils kleinere Zeiteinheit aufgebrochen wird. Dies geschieht in
absteigender Reihenfolge von Jahren zu Jahreszeiten (utu, hemanta, gimha, vassa) iber Monate
(mdsa), Monatshilften (addhamadsa), nach Jahreszeiten unterschiedenen Nichten (ratti) sowie 'Tag
und Nacht’ (rattindiva)®® bis hin zu Mahlzeiten (bhatta) bei entsprechend steigender Zahl von

%9 MN 11T 300,19-23; vgl. auBerdem mit der Variante "Wassertropfen’ MN I 453,26-29 und MN III 300,20-23; SN IV

190,12-16.

Vgl. SN II 190,29-192,27, bei der Beschreibung der Vélker um den Berg Vepulla oder die Ubersicht des Verfalls
von Lebenszeit DN II 3,23-4,5 im Mahapadanasuttanta sowie Dhp 170. Abweichend ist DN III 75,4-5, wo es heif3t,
dass Madchen mit 500 die Geschlechtsreife erreichen, wihrend die Menschen 80 000 Jahre alt werden.

Die Problematik der Metapher vom 'Fluss der Zeit’, die eine Verrdumlichung zeitlicher Zusammenhinge
bedeutet und gleichzeitig die Perspektivitdt von Zeit seitens des Individuums auer Acht ldsst, hat fiir den
Theravada-Buddhismus CoLLiNs 1982, 200-213 untersucht. In der sprachanalytischen Philosophie (z.B. SMART
1949, 483-499) ist 'the river of time’ das Paradebeispiel fiir die sprachlich verursachten Probleme beim
Verstdndnis von Zeit.

TURNOURs singhales. Ms hat fiir "Schlachtplatz’ vajjham. Die birman. Mss. aus Mandalay und von PHAYRE haben
vaddhassa, 'Leine’, statt vadhassa, welches das Bild eine am Strick (vgl. Yamas pasa) zum Schlachtplatz gefiihrten
Kuh suggerieren wiirde. AN transl. WARDER IV 92 hat gemdR PTS-Ausgabe vadhassa “nearer to destruction”, und
interpretiert das Bild als Progression. AN transl. NYANATILOKA III 278 iibersetzt freier, 1dBt vaddha ganz auRer
Acht und hat “ganz Nahe am Rande des Todes”.

Fiir dieses Motiv vgl. SN I1 190,21-193,8

yo ciram jivati so vassasatam appam va bhiyyo, AN IV 138,26.

Das Mandalay-Ms. sowie das thailand. Ms. haben statt rattindiva nur diva.
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Einheiten.*” Auf der untersten Ebene definiert sich die Lebensdauer als Summe von 72000
Mabhlzeiten. Ausdriicken soll diese Ubung die Kiirze des Lebens. Der Hinweis (139,13-17), dass bei
dieser Zahl das Stillen durch die eigene Mutter (mdtuthafifia) sowie die aus diversen Griinden
ausgesetzten Mahlzeiten (bhattantara) mit eingerechnet seien, ist ein zusitzliches Gedankenspiel,
das die Zahl der sich bewusst vorstellbaren Zeiteinheiten des eigenen Lebens noch einmal
reduziert. Die Schrittfolge lduft iiber eine Parallelisierung menschlicher und natiirlicher Prozesse
hin zur Darstellung der Zeiteinheiten gemdR der B-Reihe. Aus der Kiirze der einzelnen Einheiten
und der Zusammensetzung der Lebensdauer aus diesen Einheiten wird die Kiirze der Lebensdauer
abgeleitet. Gerade angesichts dieses letzten Beispiels spricht viel dafiir, dass das Aufbrechen der
menschlichen Lebenszeit in natiirliche Zeitreihen einer meditativen Ubung gleichkommt. Eine
ganz dhnliche Ubung, nicht angewendet auf die Lebenszeit des Menschen, sondern gewissermafen
auf Lebenszeit des Kosmos, findet sich im (oben 1.2.2, S. 39-40) bereits besprochenen pralaya des
Suriyasutta (AN IV 100,2-103,22). Dort wird der Verfall des Weltmeeres und des Weltenberges als
den bestdndigsten Elementen der Welt dadurch beschrieben, dass die Auswirkungen der Sieben
Sonnen sich in kleinen Schritten vollziehen. Nach dem Eingehen der Pflanzen und dem Versiegen
der Flusse wird der Wasserstand des Weltmeeres in immer kleiner werdenden MaReinheiten
verfolgt (102,19-14), vom yojana iiber die Tiefe der FuRabdrucks einer Kuh (gopada), in der sich der
Regen sammelt, bis hin zu menschlichen MaRe wie dem Hand- und FingermaR (gopphaka-
angulipabbamattam). Wie bei der menschlichen Lebensdauer Zeiteinheiten, so werden bei der
Ausdehnung des Kosmos kleine, zusammengesetzte Raumeinheiten verwendet, um den
zusammengesetzten, in seinen Bestandteilen nichtigen und letztlich verginglichen Charakter
grolRer Gegenstinde zu verdeutlichen.

Bei der Verwendung von kappa wird die Linge dieser Serie fiir die Dauer der Welt
hervorgehoben. Die Lange des kappa wird generell in Kontexten thematisiert, in denen es um die
Unerldstheit des Menschen im Geburtenkreislauf (samsara) geht, wie im Anamataggasamyutta des
SN. Wie in Abschnitt 1 in der Diskussion von Person und Kosmos gesehen, wird dort aus
kleinstmdglichen und unzdhlbar vielen Einheiten (z.B. Senf- oder Sandkérnern,
Seidentuchschldgen, Zweigen, Tranen, Erdballchen) lingstmégliche Dauer konstruiert, die sowohl
Vorstellungkraft wie Zahlbarkeit tibersteigt. Es ist gewissermaRen der umgekehrte Vorgang wie
bei der Auflésung der menschlichen Lebensdauer in kleinstmdgliche aber zdhlbare Einheiten, wo
im Gegenteil etwas auf Kiirze hin quantifiziert wird.

Zur Beschreibung des kappa kommt auch eine Einheit vor, die nicht eigentlich eine Zeiteinheit
ist, aber ebenfalls diesen Wiederholungs- und Seriencharakter aufweist, ndmlich die Geburt (jati).
Auch hier findet sich ein linearer Inhalt innerhalb einer sich wiederholenden Einheit. Der lineare
Inhalt hier ist das Altern und die zunehmende Gefdhrdung durch den Tod, das Ausmessen der
Lebensspanne (ayu). Dadurch dass die Einzelexistenz zur Einheit wird, die sich in einer B-Reihe
darstellt, wird diese wie die naturzeitlichen Zeitformen objektiviert. Existenzen kénnen nach
ihrem Vorher und Nachher benannt werden wie andere Zeiteinheiten. Damit kann man von der je
eigenen Existenz und der Position innerhalb des samsara abstrahieren. Die Zeitform kappa liefert

%7 Fiir eine analoge Reihe vgl. Saddhp 21,89.



134 3 A-Reihe, B-Reihe und die richtige Zeit

die kosmische Dimension von samsara. kappa ist sowohl ein MaR fiir die Dauer und die Entwicklung
der Welt (lIoka), als auch eines fiir die Dauer des Wesenskreislaufs (samsdra). Ein weiterer Ausdruck
fir die Dauer von samsara ist die ’lange Zeit’ (digham addhanam). Diese ’lange Zeit’ wird
objektivierend anhand von Geburten oder kappas dargestellt. Ebenso wie die sich abwechselnden
und sich wiederholenden Zeitformen ist die iibermiRig lange Dauer eine soteriologisch gepragte,
objektivierende und entfremdende Beschreibung der menschlicher Existenz als Geburtenfolge.

In Wiederaufnahme der Terminologie von Abschnitt 1 kdnnte man sagen, dass in der B-Reihe
als Abfolge natiirlicher Zeitabschnitte Zeitformen des Kosmos beschrieben werden. Diese
Einteilungen entstammen einer kosmischen Ordnung, die in ihrem Ablauf vom Menschen
unabhingig ist. Sie sind aber in den untersuchten Texten nie ohne einen Bezug zum Menschen.
Der Mensch ist mit den B-Reihen konfrontiert und ist stets Teil von ihnen. Er erfihrt seine
Existenz als durch diese Zeitformen gestaltet. So wird ihm das Verstreichen der Zeitabschnitte
leidhaft vorgehalten als Verrinnen seiner Lebenszeit in einer Reihe von sich wiederholenden
Zeiteinheiten oder die Abfolge seiner wiederholten Geburten als kosmisches Verhdngnis in einer
zu langen Zeit. Hier wird gewissermafen von aulen objektivierend auf die menschliche Existenz
geblickt und sie wird den anderen natiirlichen zyklischen Einheiten formal angepasst. Die
menschliche Existenz wird so naturalisiert und wie die anderen zeitlichen Gegenstinde wird sie
etwas, das dem Menschen widerfahrt und womit er wiederum umgehen muss. Thematisch ist nur
das serielle Verrinnen einer ohnehin zu kurzen Lebenszeit und eine undifferenzierte serielle lange
Zeit des Leidens, also eine leidhafte Vergangenheit oder eine bedrohliche Zukunft, jedoch nicht
eine Zeitform mit dem Menschen und der von ihm wahrgenommenen Gegenwart im Zentrum.
Damit bleibt der Mensch in der B-Reihe des samsara gefangen bzw. erkennt es in seiner
Leidhaftigkeit. Die zu knappe Lebenszeit und die zu lange Zeitdauer der Wiedergeburten sind
Zeitformen, die subjektiv erfahren werden und im Rahmen einer Erlgsungslehre auf den
Menschen in seiner subjektiven Wahrnehmung bezogen werden miissen. Die zitierten Stellen
leisten gerade das. Sie fithren die Negativitdt menschlicher Zeiterfahrung unter den Bedingungen
der Verstrickung mit den natiirlichen Abldufen vor. Einen Weg darzustellen, der aus diesem
Zustand herausfiihrt, ist mit den Zeitformen der B-Reihe nicht méglich. Befreien kann er sich nur,
in dem er als Wahrnehmender und Akteur in das Zeitgeschehen eingreift und die natiirliche B-
Reihe fiir sich anders strukturiert. Dies kann aber nur mit den Drei Zeitabschnitten als Form der A-
Reihe geleistet werden.*®

%% Hier zeigt sich abermals, dass die leidhaft erfahrenen Zeitformen nicht durch die Unterscheidung

personal/kosmisch identifiziert werden kénnen, weil sie immer auch beides sind, kosmisch vorgegeben und
personal erfahren. Auch die Unterscheidung linear und zyklisch ist ungeeignet fiir eine Bestimmung von
Zeitformen fiir die Frage nach Welt und Erldsung, da Linearitit und Zyklizit4t unterschiedliche Aspekte ein und
derselben Zeitformen darstellen kénnen. Person und Kosmos, Linie und Kreis sind Elemente, die in die
Beschreibung aufgenommen werden sollten und helfen, Fragen genauer zu formulieren, aber keine deskriptive
Grundlage darstellen kénnen.
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3.3 Die A-Reihe und die Drei Zeitabschnitte (tayo addha)

Beschreibungen, in denen das Modell der A-Reihe klar dominiert, sind solche, die mit den Drei
Zeitabschnitten (tayo addhd) operieren, also perspektivische Zeitformen. In diese Texten wird
mehr oder weniger deutlich eine Reihe entworfen, in der die Gegenwart als die Zeit des
Sprechenden eine zentrale Rolle spielt. In dieser Gegenwart finden sich Gegenstinde, zu denen
tiber die Wahrnehmung ein Verhiltnis hergestellt wird. Ahnlich verhilt es sich mit Gegensténden,
die bereits vergangen sind, also aus dem Feld der Wahrnehmung verschwunden sind oder sich
verandert haben, also nur erinnert werden kénnen. Nicht zuletzt besteht ein Verhiltnis zu den
Gegenstdnden, die sich noch auBerhalb des Wahrnehmungsfelds befinden und méglicherweise
kiinftig erwartet werden.

3.3.1 Die A-Reihe als Form zeitlicher Wahrnehmung

Eine Stelle, in der die Drei Zeiten explizit auf Wahrnehmung hin erwadhnt werden, sind die zu
Anfang des (Ersten) Bhaddekarattasutta (MN III 187,13-189,25)°” zitierten gathds.’® Diese
beginnen mit einer doppelten Gegeniiberstellung von atitam und andgatam: “Das Vergangene [ist
etwas], das man nicht veranlassen sollte, zuriick zu kommen®" (atitam nanvagameyya), und das
Zukiinftige [ist] nicht herbeizuwiinschen (nappatikarikhe anagatam)”. Vorgestellt wird hier also ein
mentaler Akt, der das Vergangene, moglicherweise durch mentale Aktivitaten wie Trauer, Reue
oder Erinnerung, ’zuriickholt’, prasent macht. Einfacher verhilt es sich mit dem Kiinftigen, das
man sich nicht wiinschen (karikhati) soll.*’* Diese erste gatha ist praskriptiv und bestimmt die
mentale Haltung gegeniiber Vergangenem und Zukiinftigem. Die zweite gatha (187,22) hingegen
benennt einen Tatbestand: Das Vergangene ist aufgegeben (yad atitam pahinan tam), das Zukiinftige
ist nicht erlangt (appattari ca anagatam). Hier wird das Ziel und Ergebnis mentaler Lésung von den
Gegenstidnden feststellt.” Tatsdchlich liegen hier Préskription und Deskription nah beieinander.
MN 187,24-25 fiihrt den gegenwirtigen, hier als Bewusstseinsgegenstand verstandenen dhamma
ein: “Doch wer (ca yo) [einen] gegenwirtigen dhamma (paccuppannam dhammam) hier und dort
beobachtet (tattha tattha vipassati),” und MN 187,26 setzt den Satz fort: “ohne festgehalten
(asamhiram) [und] ohne bewegt (asamkuppam) [zu werden], diesen [den gegenwirtigen dhammal]
erkennt (tam vidva), mag den [eigenen] Geist aufbauen (manubrihaye).” Wihrend das Vergangene

9 siehe Anahng, Text 7, S.205-208.

Chinesische Parallelen finden sich nach Akanuma T.26.165-167 (696b-700b).

MN transl. HORNER III 233, Anm. 3 bemerkt “The meaning of anvagameti appears to be to cause to come back, i.e.
to recall, because of craving and wrong view.” und folgt MN-a V 1,14 na-anugaccheyya : “The past is not to be
followed after, [...].”

MN transl. NEUMANN III 427 hat im Rahmen buddhistischer Terminologie problematisch “Hoffen”.

VETTER 2000,145 ist mit “is not yet reached” hier préziser als MN transl. HorNER III 233 mit “has not come”. In
Bezug auf das Vergangene haben beide “is got rid of”. Unentschieden ist in diesen Ubersetzungen, ob es sich in
diesen Benennungen um einen Tatbestand handelt, der auf die Gegenstidnde in den Zeitabschnitten ohnehin
zutrifft oder ob jene Merkmale schon das Ergebnis mentaler Loslgsung darstellen. Wihrend “rid of” beider
Ubersetzungen fiir letzteres spricht, da es bedeutet, dass damit ein Zuriickkommen nicht mehr verursacht
wird, scheint das “yet” in VETTER einen Tatbestand zu benennen, der ohnehin fiir Zukiinftiges zutrifft, selbst
wenn es herbeigewlinscht wird.
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und Zukiinftige in Ausdriicken von Loslésung und Abwesenheit beschrieben werden, wird der
gegenwdrtige Gegenstand in das Zentrum der meditativen Aufmerksamkeit geriickt.®’* Dabei
driickt tattha tattha die rdumliche oder zeitliche Bewegung, Pluralitdt und Relativitdt der dhammas
aus,’” der die Tétigkeit von vipassati entgegensteht. Erst 187,26 hat zwei mit 187,22 vergleichbare
negative Bestimmungen, die sich auf den gegenwirtigen Gegenstand beziehen, nidmlich die
Forderung, von diesem nicht festgehalten und nicht bewegt zu werden®® und ihn statt dessen,
positiv gewendet, zu erkennen. Es erfolgt also gewissermafen eine Umkehrung der Aktivitit,
indem der hemmende und destabilisierende Einfluss des gegenwirtigen dhamma ausgeschaltet
und statt dessen zum Objekt (tam) des kognitiven Bezugs erlgsungsrelevanten Wissens (vidva)
wird. Die beschriebene Haltung fithrt zur Entwicklung der eigenen mentalen Fihigkeiten (manu-
brithaye).®”’ Abgeschlossen wird die Beschreibung durch den Appell (MN III 187,27), diese
Anstrengung (atappam) sei noch heute (ajj’eva) zu erledigen (kicca), denn wer wisse (ko jafifia), ob er
nicht morgen sterbe (maranam suve). Die technische Belehrung wird in den Kontext pragmatischer
Umsetzung gestellt und die anstehende Handlung présentisch fiir "heute’ gefordert. Der Tod wird
anders als in den B-Reihen der kurzen Lebensdauer, wo er mit dem Enden des Lebens

zusammenfillt, hier mit ‘'morgen’ (suve) futurisch benannt. **®

14 MN transl. Horner III 23 hat “has vision” (vgl. dort auch Anm. 4: “that is, in meditation”), MN transl. NEUMANN

11T 428 stark temporalisierend: “gewdrtig”; ich folge VETTER 2000, 145: “observes”.

MN transl. NEUMANN III 427 interpretiert hier pluralisierend: “Ding um Ding”.

Asamhiram und asamkuppam, welche als Verbaladjektive sowohl passivische wie aktivische Bedeutung tragen
kénnen, kommen in derselben Bedeutung in Bezug auf citta in folgender gatha vor: asamhiram asamkuppam
cittam amodayam’ aham / brahmaviharam bhavemi akapurisasevitam // Th 649. MN transl. HorNER 233 {ibersetzt
‘immovable, unshakable’ als Synonyme, ohne die Differenzierung zu markieren. AuRerdem bezieht diese
Ubersetzung beides auf paccuppannam dhammam “knowing that it is immovable, unshakable”, wodurch der
Gedanke wiedergegeben wird, der einzelne dhamma, welcher ja andererseits mit tattha tattha beschrieben ist,
sei “nicht festgehalten” (immovable?) und “unbeweglich” (unshakable) (vgl. analoge Ubersetzungsvorschlige
PED s.v. samhira, sowie MN transl. NEUMANN III 428: “was keiner rauben, riitteln kann.”). Hiermit wiirde in
Absehung der mentalen Ebene jedoch auf eine statische ontologische Verfassung des gegenwirtigen dhamma
abgerzielt, die schwer zu begriinden wire und weniger schliissig zu den Beschreibungen davor und danach
passt. MN transl. HORNER III 234 gibt weiter unten im Prosateil selber samhirati mit “drawn away among” wieder
und erldutert entsprechend Anm. 1: “drawn into or to be caught”. VETTER 2000,145, dem wir uns hier
anschlieRen, hat “knowing it without being caught, without being moved”.

Skt. brithayati, Kaus. von brith, 'vermehren, aufbauen’. So heiRt es: “Baue den Weg zum Frieden aus, / zum vom
Wohlgegangenen gelehrten nibbana.” (santimaggam eva brithaya / nibbanam sugatena desitam / Dhp 285. Sn 324
verwendet es in einem dhnlichen Sinne wie oben bez. der Handlungen: kimsilo kimsamdcaro kammani brithayam /
naro sammanivitth’ assa utthamatthar ca papune.

Ganz dhnlich lauten Verse, die der Redakteur des Samyuttavagga des SN den Buddha sagen 148t und begriinden
sollen, weshalb die bhikkhus so gesund aussehen: “Sie klagen nicht [na-anusocanti] iiber das Vergangene, /
Begehren nicht [na pa-jappanti] das Zukiinftige, / Leben [yapenti] von dem Gegenwirtigen. / Daher haben sie so
eine Hautfarbe. // Durch das Begehren des Zukiinftigen / [Und] das Klagen iiber das Vergangene / Trocknen
die Dummen aus, / Wie abgeschnittenes griines Gras. // “ (atitam nanusocanti / nappajappanti ‘nagatam /
paccuppannena yapenti / tena vanno pasidati ti. // anagatappajappaya / atitassanusocand / etena bala sussanti / nalo va
harito luto ti. // SN 1 9,12-19). Die Wortwahl fiir die mentale Bezugnahme auf die Gegenstinde in den Drei
Zeitabschnitten ist hier jedoch weniger abstrakt als im Bhaddekarattasutta und enthilt die Konnotation von
Erndhrung und Unterhalt (z.B. jappati oder japati bzw. cappati von capp wie auch cappeti, skt. Kaus. carvayati von
carv, 'zerkleinern, kauen, saugen’, also 'verursachen zu kauen’; siehe auch CPD s.v. japati.). Vgl. auch Ja VI 25,8~
9.
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3.3.2 Die A-Reihe als Form zeitlicher Beschreibung

Die Prosapassagen, die den eigentlichen Korpus des Bhaddekarattasutta darstellen, sind ein
Kommentar zu den eben behandelten gathds. Die exegetischen Passagen MN III 188,1-189,16°"
nehmen aus den gathas nur die Problematik des dreidimensionalen Zeitbezuges auf.®*® Der Text
bezieht sich auf 1. das Vergangene (atitam), 2. das Zukiinftige (anagatam) und 3. die gegenwértigen
Gegenstdnde (paccuppanna dhamma), indem er in Bezug auf jeden der drei Punkte zwei Fragen
stellt, ndmlich 1. wie man das Vergangene verursache, [auf einen] zuzukommen (kathafi ca
bhikkhave atitam anvagameti, 188,1) bzw. wie man verursache, dass es nicht [auf einen] zukomme
(188,9), 2. wie man das Zukiinftige herbeiwiinsche (kathafi ca bhikkhave andgatam patikankhati,
188,15) bzw. wie man dieses nicht herbeiwiinsche (188,21) und schlieRlich 3. wie man von den
gegenwdrtigen Gegenstdnden festgehalten (paccuppannesu dhammesu samhirati, 188,27-28) bzw. wie
man nicht von ihnen festgehalten werde (189,6-7). Fiir die Beantwortung jeder der sechs Fragen
wird die vollstdndige Liste der Flinf khandhas herangezogen. Dabei kommen Drei Zeitabschnitte in
einer standardisierten Form zu Anwendung. Der negative Vergangenheitsbezug (atitam
anvagameti) driickt sich dadurch aus, dass man denkt, “Von solch einem khandha war ich im
vergangenen Zeitabschnitt” (z.B. evariipo ahosim atitam addhanam ti, 188,1-2) und dariiber Freude
empfindet (tattha nandim samanvaneti, 188,2)%*', was fiir alle khandhas einzeln behauptet wird. Fiir
den positiven Vergangenheitsbezug (atitam nanvagameti) wird diese Formulierung einfach in ihre
Negation fiir alle khandhas wiederholt. Analog wird der negative Zukunftsbezug (anagatam
patikankhati) erldutert, der sich dadurch ausdriickt, dass man denkt “Von solch einem khandha
werde ich im zukiinftigen Zeitabschnitt sein” (z.B. evariipo siyam andgatam addhanam ti, 188,16), mit
derselben mentalen Einstellung (tattha nandim samanvaneti, 188,16-17), und dies ebenfalls im
einzelnen fiir alle khandhas, wobei analog zu oben fiir den positiven Zukunftsbezug (anagatam
nappatikanikhati) wiederum auf die blofe Negation rekurriert wird. Im Abschnitt iiber den
negativen Gegenwartsbezug (paccuppannesu dhammesu sambhirati) variiert der Text. Dort wird
derjenige, dem dieser fehlerhafte Bezug eigen ist, mit Standardbezeichnungen gesondert
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benannt®” und darauf die Formel von der Identifizierung des Selbst (atta) mit den einzelnen

khandhas eingesetzt (z.B. rupam attato samanupassati rapavantam va dttanam attani va rapam
rapasmim va attanam, 188,26-27). Der positive Gegenwartsbezug (paccuppannesu dhammesu na

samhirati) ist wieder analog zu oben die negative Version des vorausgegangenen Abschnitts.**

%1% Eine chinesische Parallele fiir den Prosateil, die jedoch dem Lomasakangiyabhaddekarattasutta MN III 199,19~

202,10 gleicht, findet sich T.26.166, eine weitere, dem Anandabhaddekarattasutta MN III 189,26-191,31
gleichende T.26.167.

Die Abschnitte zu atitam (MN III 188,1- 14) und andgatam (MN III 188,15-26) haben mit der Variante
samanvagameti fiir samanvaneti eine Parallele in Nidd I 33-34 als Kommentar zu pacchd pure va pi apekkhamand,
Sn 773c.

MN-a V 3,19 erkldrt samanvaneti als anupavattayati (verursachen, weiter auf etwas hinzurollen’).

idha bhikkhave assutava puthujjano ariyanam adassavi ariyadhammassa akovido ariyadhamme avinito sappurisanam
adassavi sappurisadhammassa akovido sappurisadhamme avinito, MN 111 188,28-31.

Anandabhaddekarattasutta MN IIT 189,26-191,31, Mahakaccanabhaddekarattasutta MN IIT 192,1-199,18 sowie
Lomasakangiyabhaddekarattasutta MN IIT 199,19-202,10 gehen alle von Bhaddekarattasutta als vom Buddha
gelehrten Kerntext aus. Im ersten der drei Texte wiederholt der begliickte Ananda dem Buddha seinen Vortrag
jenes sutta. Im zweiten wird der bhikkhu Samiddhi von einer devatd nach jenem Lehrinhalt gefragt, worauf
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MN III 188,1-189,16 reduziert die Komplexitit der gathas durch eine Vereinheitlichung der
Terminologie bei der Benennung der temporalen Beziige. Nur anvdgameti, patikankhati und
samhirati werden als spezifische Formen beibehalten, das neutrale samanupassati wird hinzugefiigt,
pahinam, appattam, vipassati, samkuppam, aber auch vidva und manubrihaye fallen weg. Die
Reduktion der Komplexitdt wird dariiber hinaus vor allem dadurch erzielt, dass die positiven
temporalen Beziige rein durch Negationen der drei oben genannten Formen denotiert werden. Die
bestimmende Intention ist nicht die der Lehrdichtung eigene Beschreibung von mentaler
Verstrickung und Losldsung, wofiir die einzelnen Akte temporalen Bezuges klar, differenziert und
kontrastiv benannt werden missen, sondern 1. die Kategorisierung der mentalen Akte nach den
Kriterien férderlich und nicht férderlich in Vorwegnahme der Unterscheidung kusala/akusala, 2.
die Auffiillung der mdglichen Bezugsobjekte durch die Gegenstandsliste der khandhas und 3. die
Anwendung der tini katthavatthiini als Konstruktion eines zeitlichen Bezugsrahmens zur
standardisierten Erfassung von Unbestindigkeit. Weggefallen sind auch alle appellativen Inhalte
der gathas, zugunsten der katechetischen Folge von standardisierten Fragen und Antworten.
Analog zur Herausbildung des dreidimensionalen Modells und der Form des Sprechens iiber
Gegenstdnde in den Drei Zeitabschnitten wird auch hier deutlich, dass das Interesse der
systematischen Texte nicht so sehr in der Bestimmung des jeweiligen spezifischen Zeitbezuges
liegt, sondern darin, ebenso wie die Begriffe fiir die Zeitabschnitte, so auch die Verben des
Zeitbezuges zur Benennung und Systematisierung der dhammas und in einem besonderen Male
der khandhas bzw. der ayatanas (MN 111 195,32-198,5)%** zu verwenden.

Der Text, an dem sich diese Form der Beschreibung orientiert und der den Gebrauch der A-
Reihe als 'Drei Grundlagen der Rede’ (tini kathavatthini) kanonisch vorschreibt, ist das
Niruttipathasutta (SN III 71,13-73,7).°” Der relevante Teil des Niruttipathasutta besteht aus drei
Abschnitten, in denen exemplarisch jeweils fiir die Fiinf khandhas die Redeweise vorgefiihrt wird,
wenn ein jedes der khandhas (riipa, vedanad, safifia, samkhara, vifiiana) 1. vergangen, zerstoért und
verdndert (atitam niruddham viparinatam), 2. nicht entstanden und nicht eingetreten (ajatam
apatubhttam) sowie 3. entstanden und eingetreten (jatam patubhiitam) ist. Die Formen, die auf die
Fille 1-3 angewendet werden, heifen Bezeichnung (sarkha), Kennzeichen (sam-afifia) oder
Bestimmung (pafifiatti). Im ersten Fall wendet man Aorist Indikativ von bha, bhavati ’er, sie, es war’
bzw. “sie waren” (ahosi bzw. ahesum) an, im zweiten Fall Futur Indikativ derselben Wurzel “er, sie
es, wird sein” bzw. “sie werden sein” (bhavissati bzw. bhavissanti), im dritten Prisens Indikativ von
as “er, sie, es ist” (atthi®®®). Fiir jeden einzelnen khandha und jeden einzelnen Fall werden im

dieser sich die unkommentierten Verse vom Buddha vortragen ldsst und den Kommentar von Mahakaccana
erfragen muss, der statt der khandhas die saldyatanas als Gegenstinde erldutert. Im dritten Text schlieBlich
erinnert sich im Unterschied zum bhikkhu Lomasakarngiya die devatd Candana der vom Buddha unter den
Tavatimsadevas gelehrten gadthas, aber nicht der Erliduterung, worauf der bhikkhu vom Buddha das vollstindige
sutta mit den khandhas als Gegenstinden vorgetragen bekommt.

MN-a V 5,22-6,2 benennt khandhas und dyatanas als die matikas der jeweiligen suttas.

Siehe Anhang, Text 8, S. 211-213. Fiir Kurzversionen siehe DN III 220,9-14 und AN 1 197,11-17.

Inkonsistenzen finden sich hier in allen in der PTS-Ausgabe beriicksichtigten Mss. in den auf sankhara
angewendeten Verbformen. So haben 71,30 alle na tesam sarikha bhavissati ti. 72,14 findet sich in allen Mss
korrekt bhavissanti ti teyam sarikha, auer in B, das konsequent bhavissati ti setzt. 72,15 haben ebenfalls alle Mss
na tesam sankha atthi ti, was sich im fiir jatd patubhuta sarikhara relevanten Absatz 17 durchgingig in atthi ti tesam
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3.3 Die A-Reihe und die Drei Zeitabschnitte (tayo addha) 139

Anschluss an die richtige Form die unrichtigen Formen negiert. Die Verwendung der khandhas als
Gegenstinde der temporalen Beschreibung steht in Ubereinstimmung mit der Aufnahme dieses
Textes in den Khandhavagga des Samyuttanikaya.®” Zu bemerken ist an dieser Regelung, dass die
Bestimmung der khandhas nicht iiber Bezeichnungen fiir Zeitdimensionen, sondern 1. iiber ihre
Beschreibung in Begriffen von Verdnderung und Existenz erfolgt und 2. iiber die drei Arten, wie
von ihnen zu sprechen sei (tayo niruttipatha). Ersteres geschieht hier nicht tiber das Konstrukt
satta/mogha, sondern iiber Attribute von Voriibergehen (atita), als dem einzigen rein temporalen
Ausdruck, Zerstdrung (niruddha) und Verdnderung (viparinata) fir das Vergangene, Attribute von
‘Geburt’, d.h. Entstehen (jata) und dem Einsetzen von Existenz (patubhita) fiir das Gegenwértige
und fiir das Zukiinftige, deren Negation als Ausdruck fiir eine noch ausbleibende Realisierung der
fiir das Gegenwirtige angewendeten Begriffe. Auch bezieht sich diese Beschreibung weniger auf
einen kategorisierten Status der khandhas als auf ihre deskriptiv erfasste materielle Beschaffenheit
im Zeitraum ihrer Abwesenheit, ihres Entstandenseins oder ihres in Verdnderung Vergangenseins,
benannt nicht mit prézisen Kategorien, sondern mit Attributen in drei- oder zweifacher
Abwandlung. Es geht hier nicht so sehr um Statuswechsel, sondern um die sprachliche Erfassung
eines Gegenstandes im Zeitraum seines Erscheinens und seiner Verdnderung, d.h. um die
Einfilhrung nicht kategorisierender, sondern deskriptiver Kriterien zur sprachlichen
Strukturierung eines scheinbar unstrukturierten Wandlungsprozesses. Dabei geht diese
Darstellungsform der Frage nach dem existentiellen Status konsequent aus dem Weg, indem sie
jeden einzelnen Status fiir sich charakterisiert. So ldsst das Kriterium jata/ajata die Frage nach
einer existierenden Substanz ebenso offen wie jata/viparinata oder atita. Stirker aber vermeidet
die Form der tayo niruttipatha die Gefahr der Substantialisierung, geht es hier doch um sprachliche
Regelung, nicht um ontologische Begriindung. Das heiflt nicht, dass es nicht auch um real
angenommene Existenz geht, zumal die korrekte Redeform ja dazu dient, von den khandhas zu
sagen, dass sie sind bzw. waren und sein werden; vielmehr geht es um eine zeitlich qualifizierte
Existenz und die Konvention, den einen Zustand von dem anderen klar zu unterscheiden, also sie
nicht miteinander gleichzusetzen und insbesondere den Gegenstand in seiner aktuellen und das
heiflt in erster Linie gegenwirtigen Verfassung richtig zu benennen. Tatsdchlich geht es hier nicht
um eine generelle Beschreibung von Zeit oder die Bestimmung des Verhiltnisses von Gegenstand
und Zeit, sondern um die Bestimmung des gegenwirtigen Gegenstands zur Entwicklung einer
meditativen Haltung und Aktivitit, wie sie das Bhaddekarattusutta vorschreibt, die also nicht dem
Vergangenen nachhingt oder Zukiinftiges herbeisehnt, sondern sich auf die einzelnen dhammas
konzentriert, die einer nach dem anderen gegenwirtig werden.

Diese Tendenz zur Formalisierung in der Anwendung und die daraus resultierende
Kategorisierung gehen Hand in Hand mit Texten, die deutlich machen, dass man sich dieser
Tendenz und der daraus erwachsenden Moglichkeiten durchaus bewusst war. Im Potthapadasutta
des DN fragt Citta Hatthisariputta nach atta, worauf mit einer Ausfithrung zu den tayo attapatilabha

sankha atthi ti tesam samafifid atthi ti tesam pafifiatti, 72,29-30 {ibertrigt, wobei aber 72,30-31 mit na tesam sankha
ahesun ti na tesam sankha bhavissanti ti fortgefahren wird.

%7 7ur Frage der Kategorisierung der Sammlung nach Lehrinhalten siehe BRONKHORST 1985, 316.
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(dem ’Dreifachen Erhalten des Selbst’) geantwortet wird. Es heift DN I 199,22-200,11, dass ein
Mensch immer nur unter eine der drei attapatilabhas, die da sind oldrika (materiell), manomaya
(spirituell) und aripa (formlos), fallen kénne, ndmlich unter dasjenige, welches sacca (reell) und
nicht mogho (virtuell) ist.®”® Die tayo attapatilabha beziehen sich, wie darauf ausgefiihrt wird, auf
atitam addhanam, anagatam addhanam und etarahi. Das geschieht in der postulierten Frage, ob man
atitam addhanam, anagatam addhanam und etarahi existiert habe oder nicht, worauf Citta richtig
antwortet: “Ich war im vergangenen Zeitabschnitt und nicht war ich nicht, ich werde im
zukiinftigen Zeitabschnitt sein und nicht nicht, jetzt bin ich und nicht nicht.” (ahos’ aham atitam
addhanam naham ndhosim, bhavissam’ aham andgatam addhanam naham na bhavissami, atthaham
etarahi naham n’atthi ti, DN 1 200,20-22). Daran schlieft sich die Frage nach den attapatilabhas an,
dahingehend, welcher dieser, der vergangene, zukiinftige oder jetzige sacca oder mogha sei (DN I
200,24-31), worauf Citta den vergangenen attapatilabha bestimmt, “Zu dem Zeitpunkt, als ich den
vergangenen dattapatilabha hatte, war dieser reell, der zukiinftige virtuell, der jetzige virtuell.” (yo
me ahosi atito attapatilabho sveva me atta-patilabho tasmim samaye sacco ahosi mogho anagato mogho
paccuppanno, DN 1 201,7-9) und dasselbe analog fiir die beiden anderen Zeitdimensionen
vornimmt.*” Darauf folgt eine upama von den Produkten der Kuh, nidmlich Milch, Sauermilch,
Butter, Butterschmalz und Butterschmalzschaum (gava khira, dadhi, navanitam, sappi, sappimando,
201,25-27), von denen gesagt wird, dass sie jeweils im Verlauf der Verarbeitung ihre eigene
Bezeichnung tragen und nicht die der anderen (yasmim samaye khiram hoti n’eva tasmim samaye
dadhiti sankham gacchati, na navanitam ti sankham gacchati, 201,27-29). Das Fazit lautet schlieRlich
ausfiihrlich zu jedem einzelnen attapatilabha, dass ein jedes zu dem spezifischen Zeitpunkt, bzw. je
nach Umstand (yasmin samaye/tasmin samaye) seine eigene Bezeichnung trage (sarkham gacchati)
und dass diese Signifikanten ’konventionelle Namen’, ’Ausdriicke’, 'Redeweisen’, ‘Bezeichnungen’
(lokasamafifia lokaniruttiyo lokavohara lokapafifiattiyo, 202,8-9) seien, die der tathagata gebrauche,
ohne (von ihnen) eingenommen zu werden (yahi tathagato voharati aparamasan ti, 202,9). Es wird
deutlich, dass dieser Text iiber die bloRe Kategorisierung von Gegenstdnden hinsichtlich der drei
Zeitdimensionen hinausgeht und zusitzlich dreierlei zu leisten versucht: Erstens ist es sein
Hauptanliegen, den Wechsel hinsichtlich der Formen des attapatilabha, d.h. von einem Zustand
zum nichsten in den Begriffen der drei Zeitdimensionen zu formulieren. Dabei wird nicht
versucht, den Ubergang oder den kausalen Zusammenhang des Wechsels zu erklaren, als lediglich
die Verschiedenheit festzuschreiben, die den Wechsel markiert. Es geht um zeitliche Aufteilung
und Segmentierung scheinbar bestidndiger Gegenstdnde. Zusitzlich soll zweitens diesbeziiglich
begriffliche Eindeutigkeit geschaffen und schlieRlich drittens der nominalistische und
konventionelle Charakter dieser rein sprachlichen Unterscheidung herausgestellt werden.

%28 yasmim bhante samaye olariko attapatilabho hoti, mogh* assa tasmim samaye manomayo attapatilabho hoti, mogho artipo

attapatilabho hoti. olariko assa attapatilabho tasmim samaye sacco hoti. yasmim bhante samaye manomayo attapatilabho
hoti, mogh' assa tasmim samaye olariko attapatilabho hoti, mogho artipo attapatilabho hoti. manomayo assa attapatilabho
tasmim samaye sacco hoti. yasmim bhante samaye ariipo attapatilabho hoti, mogh® assa tasmim samaye olariko
attapatilabho hoti, mogho manomayo attapatilabho hoti. artipo assa attapatilabho tasmim samaye sacco hoti, DN 1
199,23-33.

yo va me bhavissati anagato attapatilabho, sveva me atta-patilabho tasmim samaye sacco bhavissati mogho atito
bhavissati mogho paccuppanno. yo me etarahi paccuppanno attapatilabho sveva me atta-patilabho sacco, mogho atito
mogho anagato ti, DN 1201,9-12.
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Ersteres versucht der Text mittels der Begriffe sacca und mogha, die je nach temporaler Aktualitat
wechseln und somit die Relativitdt des Gegenstandes, hier des attapatilabha, in Bezug auf die drei
Zeitdimensionen markieren. Die Kenntnis, wann etwas sacca und wann mogha ist, kann nur
aufgrund der Anwendung der Zeitdimensionen auf den Gegenstand geschehen. Diese Kenntnis
wird, wie oben bei der Behandlung von pubbanta/aparanta (MN 11 31,23-32,7) diejenige des
abhingigen Entstehens (32,6-7), gegen Fragen nach vergangenen und zukiinftigen Geburten als
die einzig gerechtfertigte dargestellt, impliziert sie doch fiir die aktuelle Gegenwart, allein als sacca
zu gelten, wahrend vergangene und zukiinftige Formationen den Status von mogha besitzen. Das
Problem des Ubergangs stellt sich so als eines der Bestimmung von Realitdt und Virtualitdt mittels
der bestimmenden Funktion der Zeitdimensionen dar. Um diese bestimmende Funktion zu
gewdhrleisten, ist sprachliche Prézision nétig, die den jeweiligen Gegenstand je nach seinem
zeitlichen Status durch die Wahl des Tempus des jeweiligen Verbs der standardisierten
Reihenfolge nach (Imperfekt/Futur/Prisens) benennt. Die Bestimmungen (sarikhd) selber aber
sind, insbesondere wenn sie in dem untersuchten Text atta betreffen, lokasamarifid lokaniruttiyo
lokavohara lokapafifiattiyo, also bloBe Formulierungen, und zumal solche, die loka, also
gewdhnlichem Gebrauch zuzuordnen sind, nicht aber, und dieser Unterschied wird hier durch den
Zusatz loka nur impliziert, in erster Linie dhamma betreffen wiirden.**

Inhaltlich stehen diese Beschreibungen, auch wenn nicht explizit in Beziehung gesetzt, in
engem Zusammenhang mit der vierten der Vier Grundlagen der Achtsamkeit (satipatthana),”
ndamlich der im Mahasatipatthanasuttanta des DN sowie im Satipatthanasutta des MN
beschriebenen Betrachtung der Geistigen Gegenstdnde (dhamma-anupassand).®* Der erste Schritt
der dhamma-anupassana besteht in der Betrachtung der Fiinf Hemmungen (pafica nivarana), der
vierte und fiinfte in der Betrachtung der Sieben Erleuchtungsglieder (satta bojjhariga) sowie
schlieRlich der Vier Edlen Wahrheiten (cattari ariyasaccani) als Ergebnis der vorausgegangenen
Leistungen®®, wihrend der zweite und dritte in der Betrachtung der Fiinf khandhas (DN II 301,25~
302,23; MN I 60,37-61,10) und der Sechs Inneren und AuReren ayatanas bestehen (DN II 302,14~
303,16; MN 1 61,11-31). Die in dieser Ubung beschriebene Betrachtung der khandhas geschieht am
Beispiel von riipa mit den Worten: “Auf diese Weise, bhikkhus, [denkt] der bhikkhu: 'So [ist] die
Gestalt, so [ist] das Aufgehen der Gestalt, so [ist] das Untergehen der Gestalt.” (idha bhikkhave
bhikkhu iti ripam iti ripassa samudayo iti ripassa atthagamo, DN 1I 301,29-30). Hier wird keinerlei
temporale Terminologie verwendet. Benannt werden die khandhas lediglich nach ihrem

830 JAYATILLEKE 1953, 320 weist in seiner Kritik an der Interpretation dieser Stelle (DN 1 199,23-202,9) durch Jami

1959, 99-100 richtig darauf hin, dass man hier nicht so weit gehen kénne, von einer bloR (“merely”)
sprachlichen Verfasstheit vorgeblich substanzhafter Entitdten zu sprechen: “Besides, a careful study of the
context will show that it was not the intention of the author to say that 'milk, curds, butter, ghee, etc.” are mere
words which do not denote anything real (as Jaini says) but that in the first place we should not overstep
convention by calling what comes to be called [..] 'curds’ by the names 'milk’, 'butter’, etc. and secondly
assume that 'milk’ or "butter’ is in some mysterious way present as an entity in "curds’ [...].” JAYATILLEKE 1963,
320-321.

1 Fiir einen schematischen Gesamtiiberblick SCHLINGLOFF 1962, 73-84

%2 DN 11 300,4-314,10; MN I 60,7-62,33.

33 SCHMITHAUSEN 1978 101
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ontologischen Status in Hinblick auf Bestehen, Entstehen und Vergehen. Wichtig ist aber
festzuhalten, dass es sich hier keineswegs um Gleichzeitigkeit handelt, sondern dass im Gegenteil
die Sukzession in der Wahrnehmung und Bewertung der Gegenstdnde und ihrer Zustdnde das
dominierende Merkmal des gesamten Tétigkeitskomplexes darstellt.”’* Die Betrachtung der
khandhas gemaR der exegetischen Passage des Bhaddekarattasutta scheint daher eine Anwendung
der tini kathavatthuni auf das in satipatthana vorgegebene Modell zu sein, in das zusitzlich die
mentalen Beziige als zu iberwindende oder in ihrer positiven Wendung anzustrebende Leistungen
eingeholt werden.®” In der Beschreibung der Leistung in satipatthana beziiglich der khandhas
hingegen hat die temporale Dimensionierung keinen Ort, geht es hier doch nicht um in andere
Zeitabschnitte hineinreichende Beziige, sondern nur um den Gegenstand selber, sein Kommen und
sein Gehen und nicht um diesen als Vergangenen oder Zukiinftigen. Ohne die gegenwirtige
Dimension zu benennen, die ja in systematischen Zusammenhingen niemals alleine vorkommt,
spielt sich dieser Vorgang, was seine temporale Lokalisierung angeht, gewissermafen nur
paccuppannam ab,**® obwohl es bei den beobachteten Gegenstdnden und ihrer zeitlichen Bewegung

637
t,

keineswegs nur um deren Gegenwdrtigkeit,””” sondern ebenso um ihre temporale Liminalitdt

zwischen Kommen und Gehen geht.

634 SCHMITHAUSEN 1978, 104, wo dieser Tatbestand auch fiir das sukzessive Erfassen der Vier Edlen Wahrheiten

beschrieben wird.

In MN III 25,6-28,34 findet sich eine analoge Beschreibung, bei der die dhammas entsprechend als atita niruddha
viparindta charakterisiert werden. Der Buddha preist Sariputta, dafiir, dass dieser einen halben Monat lang eine
ununterbrochene Beobachtung von dhammas der Reihe nach geleistet habe (addhamasam
anupadadhammavipassanam vipassi, 25,10-11). Dabei wird eine Beschreibung der jhanas gegeben und bez. jhana
Nr. 1. gesagt: “Diese dhammas wurden von ihm der Reihe nach festgestellt; diese dhammas entstanden, nachdem
sie gewusst wurden, bestanden nachdem sie gewusst wurden, vergingen nachdem sie gewusst wurden. Er
begriff folgendermaRBen: *So wahrlich sind dhammas, die nicht in mir waren, entstanden, gewesen vergehen
sie.” Nicht angezogen, nicht abgestoRen davon, unabhingig, nicht verzaubert, befreit, geldst, verharrt er in
einem unbeschrinkten Bewusstsein. Er begriff: 'Da ist eine Erlésung jenseits.” “ (tyassa dhamma vidita uppajjanti
vidita uppatthahanti vidita abbhattam gacchanti. so evam pajanati evam kira me dhammda ahutva sambhonti hutva
pativedentl ti. so tesu dhammesu anupdyo anapayo anissito apatibaddho vippamutto visamyutto vimariyadikatena cetasa
viharati. so atthi uttarim nissaranan ti pajanati, 25,18-25). Weiter unten heiRt es: so taya samapattiya sato vutthahati.
so tayd samapattiyd sato vutthahitva ye dhamma atita niruddha viparindta te dhamme samanupassati evam kira ‘me
dhamma ahutva sambhonti hutva pativedentiti. so tesu dhammesu anupdyo anapayo anissito appatibaddho vippamutto
visamyutto vimariyadikatena cetasa viharati. so: atthi uttarim nissaranan ti pajanati, MN III 28,16-22). Vgl. auch die
Beschreibung der ’Sechs mit Weltlichem verbundenen Trauer[zustinde]’ (cha gehasitani domanassani), die alle
durch folgende Standardformel beschrieben werden: pubbe c’eva dhamma anicca dukkha viparindamadhamma ti
evam etam yathabhiitam samappaffiaya passato uppajjati somanassam, 218,1-4, und weiter unten: “die Trauer, die
entsteht aus dem Erinnern, an was frither nicht erlangt [wurde], vergangen, auseinandergefallen, veridndert
[ist]. Ein in solcher Weise gestalteter Trauer[zustand] wird als mit Weltlichem verbundener bezeichnet.”
(samanussarato uppajjati domanassam, yam evariipam domanassam idam vuccati gehasitam domanassam, MN 11T 218,9-
13).

So erldutert es auch MN-a IV 87,20-88,14 wenn auch die interpretierende Kategorisierung in Zeitabschnitte, die
eine typische und oft hypertrophe, fiir die Kommentarliteratur charakteristische Formel ist, hier fehlt.
SCHMITHAUSEN 1981, 231 u. Anm. 117 weist in der Besprechung von MN III 25,19 auf den Ausdruck anupada-
vavatthita hin, den er gegen CPD mit “fixed immediately upon [their appearance]” wiedergibt und was sich auf
tyassa dhamma vidita uppajjanti vidita upatthahanti vidita abbhattam gacchanti, MN 1II 25,19-20, bezieht.
SCHMITHAUSEN 1981, 231 Anm. 117 bemerkt “that this sentence seems to express an aspect of observation that
goes beyond the mere noticing of the presence of the respective factors though not posterior to it in a
temporal sense.”
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Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass sich in den behandelten Zeitformen eine lineare
Zeitstruktur wieder findet. Die Gegenstinde oder Zustinde werden in linearer Abfolge als
vergangene, kiinftige oder gegenwirtige beschrieben. Sie besitzen eine der drei Eigenschaften.
Theoretisch besitzen sie alle drei Eigenschaften zu einem unterschiedlichen Zeitpunkt. Fraglich ist
jedoch, ob ein solches Modell den Vorgang des zeitlichen Wechsels eines Gegenstandes von einem
Zeitabschnitt zum nichsten in den untersuchten Texten iiberhaupt erkldren soll. Das Modell, das
sich durch die Drei Zeitabschnitte in den Texten der nikayas herausbildet und die Anwendung als
Kategorie zur Klassifizierung im Abhidhamma weiterfiihrt, scheint eher statisch zu sein. Es soll
helfen, Gegenstdnde zu kategorisieren, sie einem der Drei Zeitabschnitte zuzuordnen und den
Konventionscharakter dieser Zuordnungen zu betonen. Sollte man dieses Modell ein lineares
nennen konnen, wire es eines, das die Kontinuitdt der Zeitlinie durch Unterteilung unterbricht.
Eindeutig ist aber, dass einerseits die Wiederholung und andererseits das unstrukturierte FlieRen
der Gegenstinde, die sich, analog zu den Existenzen, dhamma um dhamma abwechseln, durch eine
strukturierte Linearitit aufgehoben werden. Um die gegenwirtigen Gegenstinde herum sind
vergangene und kiinftige Gegenstdnde angeordnet. Im gegenwairtigen Zeitabschnitt erscheinen
einzelne Gegenstinde und werden mental betrachtet (vipassati). Wenn irgendwo ein lineares
Nacheinander stattfindet, dann in der Gegenwart. Wiederholung kommt nicht vor. Dazu bedarf es
aber einer erstens sprachlichen und zweitens kognitiven Leistung im Rahmen meditativer Praxis.
Der soteriologische Zweck dieser Leistung soll im ndchsten Abschnitt behandelt werden.

Aussagen, die in Form der tayo addhd gemacht werden, thematisieren jedoch nicht
ausschlieRlich Wahrnehmung. Aussagen wie iiber die Einzigartigkeit des tathdgata in den Drei
Zeitabschnitten oder die kategorisierende Préadizierung einzelner dhammas im Zusammenhang mit
einer Reihe anderer Préadikate wie "grobstofflich oder feinstofflich’, ’innerlich oder duerlich’ usw.
scheinen weniger zur Beschreibung intentionaler Akte, also des Wahrnehmens von Gegenstdnden
gemacht zu werden. Sie dienen vielmehr zur vollstindigen Beschreibung eines Gegenstands,
wobei die A-Reihe dessen zeitlichen Aspekt benennt. Dariiber hinaus wird auf die A-Reihe
rekurriert zur Behauptung einer Dauer iiber alle Drei Zeiten hinweg, also gewissermaRen ’die
ganze Zeit iiber’. Hier fungiert die A-Reihe als Formulierung des bestdndigen Vorkommens von
Gegenstdnden der buddhistischen Lehre innerhalb eines Weltbildes, das Gegenstdnden
Bestdndigkeit aberkennt.

3.3.3 Die A-Reihe und das Wissen des Buddha

Moglicherweise in diesem selben Sinne wird die A-Reihe auch verwendet, wenn von
Gegenstinden die Rede ist, die gewShnlich auBerhalb menschlicher Wahrnehmung liegen. Solches
findet sich bei Aussagen des Buddha, in denen er sein ibermenschliches Wissen bekundet. Auch in
diesen Fillen scheint die auf ein Subjekt hin zentrierte Sprechweise bedeutsam zu sein. Hier zeigt
sich, dass die A-Reihe durchaus Ereignisse beschreiben hilft, die kosmische Ereignisse betreffen.
Sie stellt den subjektiven Bezug des Buddha und damit des sich am Buddha orientierende bhikkhu
zum Weltgeschehen her. Das kosmische Geschehen wird nicht physikalisch objektivierend in B-
Reihen dargestellt, sondern so wie es sich aus der Perspektive des erldsungbediirftigen Subjekts
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t*® und wie es der Buddha in seinem ausufernden, umfassenden Wissen

zeitlich anordne
vergangener und kiinftiger Ereignisse vor seinem geistigen Auge présent hat.

Wichtiger noch als dieser Anspruch auf universales Einzelwissen, mit dem der Buddha lediglich
in einer Tradition mit anderen steht, ist das Wissen um Erlosung. In einem Abschnitt des
Pasadikasuttanta (DN III 134,1-135,6)** wird das iibermenschliche Wissen des Buddha um
Vergangenheit und Zukunft als Erlosungswissen dargestellt. Dort reagiert der Buddha auf den
Vorwurf konkurrierender Asketen, er besitze zwar Wissen beziliglich des vergangenen
Zeitabschnitts, sage aber nichts tiber den kiinftigen Zeitabschnitt. Er entgegnet: “Beziiglich des
vergangenen Zeitabschnitts, Cunda, hat der tathdgata Bewusstsein der Erinnerung an Existenzen.
Soweit er will, kann er sich erinnern. Beziiglich des zukiinftigen Zeitabschnitts entsteht fiir den
tathagata das aus der Erleuchtung hervorgehende Wissen: 'Dieses [ayam] ist die letzte Geburt, jetzt

«

[dani] gibt es kein Wiederwerden. (atitam kho Cunda addhanam drabbha tathdgatassa
satanusdrivifiianam hoti. so yavatakam akankhati tavatakam anussarati. anagatam ca kho addhanam
darabbha tathdgatassa bodhijam fAianam uppajjati: ayam antima jati, n’ atthi dani punabbhavo ti, DN 111
134,10-13). Der Buddha bezieht in diesem Falle sein Wissen allein auf sich selbst und seinen
eigenen Erlgsungsweg. Aulerdem grenzt er sein Wissen deutlich von jeglicher Art von
Spekulation ab, indem er es einerseits beziiglich des vergangenen Zeitabschnitts auf die
grenzenlose Erinnerungskraft des erleuchteten Bewusstseins, und andererseits beziiglich des
zukiinftigen Zeitabschnitts, auf die Erldsung und auf das Wissen reduziert, dass es fiir den Erldsten
tiber die gegenwirtige Geburt hinaus keine weiteren Geburten geben wird.**® Auf diesen Abschnitt
folgt eine Passage, die liber das hinausgeht, was der Buddha beziiglich der Drei Zeitabschnitte
weil, und benennt, was der Buddha beziiglich der Drei Zeitabschnitte lehrt und was nicht. Im
Hinblick auf den vergangenen Zeitabschnitt heift es: “Das Vergangene, Cunda, welches
nichtseiend, nicht-so-seiend, nicht mit dem Zweck verbunden ist, Cunda, dieses erldutert der
tathdgata nicht. Das Vergangene, Cunda, welches seiend, so-seiend, nicht mit dem Zweck
verbunden ist, dieses erldutert der tathdgata nicht. Das Vergangene, Cunda, welches seiend, so-
seiend, mit dem Zweck verbunden ist, was das angeht, ist der tathagata ein den richtigen Zeitpunkt

17641

Kennender fiir die Erlduterung dieser Frage, und analog fiir das Zukiinftige und das

Gegenwdrtige.*”” Es geht auch hier nicht um die Erfassung der Gegenstidnde in ihrem zeitlichen

638

),

In den Worten einer Kapiteliiberschrift in GomsricHs Buch 'Precept and Practice” “the universe as seen from
Migala”, GOMBRICH 1971, 144,

Siehe Anhang, Text 9, S. 213-214.

Analog ordnen sich die im Sangitisuttanta gleich nach den tini kathavatthiini (Absatz 52) in Absatz 53 genannten
Drei Wissen[sgegenstinde] an, obgleich im sutta-Text keinerlei Hinweis auf temporale Zuordnung vorliegt:
“Drei Wissen[sgegenstdnde]. Wissen der Erinnerung fritherer Aufenthaltsorte, Wissen vom Vergehen und
Entstehen der Wesen, Wissen um die Zerstérung der asavas.” (tisso vijja. pubbenivasanussatiianam vijja sattanam
cutipapdte fidnam vijja asavanam khaye Aianam vijja, DN III 220,15-17). Wissen Nr. 1 stimmt mit DN III 134,10-13
iberein und auch Wissen Nr. 3 benennt terminologisch priziser, was DN III 134,10-13 zu punabbhava sagt.

atitafi ce pi Cunda hoti abhiitam ataccham anatthasamhitam, na tam tathagato vyakaroti. atitam ce pi Cunda hoti bhiitam
taccham anatthasamhitam, tam pi tathagato na vyakaroti. atitam ce pi Cunda hoti bhiitam taccham atthasamhitam, tatra
kalanfia hoti tathagato tassa pafihassa veyyakarandya, DN 111 134,14-19.

%42 DN III 134,19-135,4. Nur bei der Erliuterung von andgatam findet sich nach tatra kalafifid hoti tathdgato tassa
pafihassa veyyakarandya der den Satz abschlieRende Zusatz samkhittam. Vgl. z.B. 'kurz gesagt’, samkhittena, DN II
305,5; skt. samksiptena, z.B. Divy 37; als Gegenteil zu vittharena. Dies kdnnte ein Hinweis darauf sein, dass dieser
systematische Abschnitt inhaltlich dem Rechnung tragen wollte, dass der Buddha iiber den zukiinftigen
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Wechsel, sondern um die Qualifizierung der Gegenstinde der Lehre des Buddha in Hinblick auf
ihre soteriologische Relevanz und unter ihrem temporalen Aspekt. Hier wird der soteriologische
Gehalt des Wissens von den Drei Zeitabschnitten, der im ersten Teil in Antwort auf hiretische
Kritik konkret und frei formuliert wurde und sich nur auf Vergangenheit und Zukunft bezog, in
die Form der tini kathavatthiini gebracht. Mit diesem objektivierenden Abschnitt distanziert sich
der Text vom personalen Erlgsungswissen des Buddha selbst. Die Drei Zeitabschnitte werden zur
Qualifizierung des dhamma allgemein, das vom Buddha beziiglich aller Zeitmodi ausgesprochen
wird. Die personale Zeitform wird formalisiert und qualifiziert den dhamma als erlgsungsrelevant
und in dieser Bedeutung auf alle Drei Zeitabschnitte bezogen. Das zeitlich dreifache, vollstindige
und universale Wissen des Buddha wird auf den dhamma iibertragen. In seiner soteriologischen
Relevanz deckt der dhamma alle Drei Zeitabschnitte ab, in dem dieser sich nur auf das bezieht, was
mit dem Ziel verbunden ist (atthasamhitam), wihrend er das andere nicht erldutert (na vyakaroti).
Der dhamma bezieht sich nur auf bestimmte Dinge, aber er umfasst alle Zeiten. Das Allwissen des
Buddha und die Reduzierung des von ihm Gelehrten auf das Erlésungsrelevante wird somit zeitlich

anhand der A-Reihe der Drei Zeitabschnitte universalisiert.®*?

3.4 A- und B-Reihe zur Bestimmung richtiger Zeit

Ein Typ von Zeitformen scheint weder durch die A- noch durch die B-Reihe darstellbar zu sein,
ndamlich die in Abschnitt 2 so bezeichneten qualitativen Zeitformen. Dabei handelt es sich um die
Zeitausdriicke khana und samaya als konditionale Zeitformen fiir die fir Erldsung geeigneten
zeitlich gefassten Bedingungen, in Bezug auf samaya aber auch die schwicher temporal, stirker
konditional konnotierten Formen ’Gelegenheit’ und ’Bedingung’. Ebenso wenig ldsst sich die
préskriptive Zeitform vela als Ausdruck fiir 'Zeitgrenze’ zuordnen. SchlieRlich fdllt auch die

Zeitabschnitt erlésungsbedingt nicht viel zu sagen beabsichtigt. MN transl. TWRhD III 126 kiirzt hier ab (“[And
the same is to be understood as regards the future and the present.]”), so dass der abweichende Zusatz
unberiicksichtigt bleibt.

Eine interessante Parallele findet sich im Katadantasutta des DN, wo der cakkavatti folgendermaRen gelobt
wird: “[Er war] gelehrt, erfahren, weise und versehen mit der Kraft, an vergangene, zukiinftige und
gegenwirtige Ziele zu denken.” (pandito vyatto medhavi patibalo atitanagatapaccuppanne atthe cintetum, DN 1
137,29-30. DN-a 298,26-299,2 kommentiert, der K6nig sei einer, der folgendermalen denkt: “Dieser mein Erfolg
[ist] aufgrund des im vergangenen [Zeitabschnitt] (atite) Getanen.”; “Durch das jetzt getane Gute [ist es] im
zukiinftigen [Zeitabschnitt] (andgate) méoglich, Erfolg zu erlangen.”; “Diese gute Tat [ist] wahrlich vollbracht
von einem guten Mann, und so wie mir Besitztiimer [gehdren], so [gibt es] auch ein freigiebiges Herz; seht her,
ich [vollbringe] gute Taten.” Eine verwandte Stelle, in der tathagata beschrieben und dessen Wissen beziiglich
der Drei Zeitabschnitte konkretisiert wird, ist folgende: puna ca param bhikkhave tathdagato
atitanagatapaccuppannanam kammasamadandnam thanaso hetuso vipakam yathabhiutam pajanati yam pi bhikkhave
tathagato atitandgatapaccuppaccananam kammasamadananam thanaso hetuso vipakam yathabhitam pajanati idam pi
bhikkhave tathagatassa tathagatabalam hoti yam balam dgamma tathdgato asabhanthanam patijanati parisasu
sthandadam nadati brahmacakkam pavatteti, AN Il 417,24-31; eine Parallele findet sich AN V 33,18-20. Hier tritt
das Wissen um den karmischen Kausalzusammenhang klar hervor, das hinter dem Wissen von den Drei
Zeitabschnitten steht. Gleichzeitig tritt aber hier auch der zeitliche Gehalt der Aussage zuriick und gewinnt den
Charakter einer bloRen Kategorie fiir 'beziiglich aller Drei Zeitabschnitte’, der immer dann deutlich wird, wenn
die temporale Bestimmung der Gegenstinde unerldutert und in Form eines Kompositums erscheint. Vgl.
atitanagatapaccuppannam ajjhattam va bahiddham va olarikam va sukhumam va hinam va panitam va yam dire santike
va, z.B. MN 111 16,32-34.
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wichtige préskriptive Zeitform kala in ihren drei Hauptformen 'natiirliche Zeit fiir’, "Todeszeit’ und
richtige Zeit fiir’ in keine der beiden Reihen. Es kann als Defizit des Modells von A- und B-Reihe
angesehen werden, dass der handlungstheoretische Aspekt von Zeit weitgehend
unterberiicksichtigt bleibt.®** Dennoch gibt es vereinzelte sprachanalytische Ansitze, die einen
Zusammenhang zwischen A-Reihe und zeitlich koordiniertem Handeln herstellen. Dabei wird
versucht zu begriinden, weshalb die Zeitmodi zur Orientierung fiir das richtige Handeln zum
richtigen Zeitpunkt oder fiir konsistentes und regelgeleitetes Handeln iiber eine gewisse Zeitdauer
hinweg unverzichtbar sind.** Tatsichlich ist erfolgreiches Handeln nur mdglich, wenn der
Handelnde sich ’in der Zeit’ lokalisiert, also seine eigene zeitliche Bestimmtheit mit thematisiert.**°

In den untersuchten Texten wird dieser theoretische Zusammenhang niemals hergestellt.
Nirgends finden sich Stellen, in denen die eine Zeitform der A-Reihe, wie die der Drei
Zeitabschnitte, mit einer qualitativen, handlungsbestimmenden Zeitform wie khana, vela oder kala
in Zusammenhang gebracht wird. Im Gegenteil sind diese Zeitformen veld und kala nur mit solchen
der B-Reihe nachgewiesen. Die richtige Zeit fiir den Bettelgang ist der Morgen. Die richtige Zeit fiir
Rickzug und Meditation sind Mittag und Nacht. Die Nachtwachen kennzeichnen Zeitphasen
spezifischer meditativer Tatigkeit, in der die Nacht zur gliicklichen (bhadda) wird. In Gleichnissen
fiir monastische Disziplin bestimmen die Jahreszeiten die vorgeschriebenen landwirtschaftliche
Tétigkeiten. Im Falle dieser handlungsbestimmenden Zeitformen ist aber die personale Dimension
entscheidend, geht es doch um die Handlung eines Menschen, des bhikkhu oder des Bauern, zur
richtigen Zeit. Diese Zeitformen stehen also in engen Zusammenhang mit Zeitformen der B-Reihe,
welche jene bestimmen helfen. Gleichzeitig haben sie ein starkes personales Element. Sie

4 Untersuchungen gibt es lediglich zum Zusammenhang von Handlung, Kausalitit und Zeit. Die

sprachanalytische Diskussion auf diesem Gebiet orientiert sich groRtenteils an Fragen wie nach der der
Richtung von Zeit oder den theoretischen Méglichkeiten umgekehrter Kausalitt.

Zuletzt MELLOR 1981, 73-88. David H. MELLOR 1981 nimmt an, dass fiir Handlungen keine Tatsachen (facts),
sondern nur Wiinsche (desires) und Uberzeugungen (beliefs) zdhlen. Fiir erfolgreiche Handlungen muss die
Uberzeugung wahr oder richtig (true) und ihre Wahrheitsbedingungen miissen aktuell sein. Nur die A-Reihe
ermdglicht Uberzeugungen, deren Wahrheitsbedingungen nur fiir den Zeitpunkt gelten, an dem diese
Uberzeugung vorherrscht. Wahre Uberzeugungen, die auf der B-Reihe beruhen, sind immer wahr (z.B. “Die
Regenzeit kommt nach dem Sommer und vor dem Winter.”). Wahre Uberzeugungen, die auf der A-Reihe
beruhen, sind dagegen nur zu einem bestimmten Zeitpunkt wahr (zB. “Gegenwirtig sehe ich die Gestalt,
ripa.”). Damit Uberzeugung und Zeitpunkt {ibereinstimmen, muss Vergangenes und Zukiinftiges
ausgeschlossen werden zur Identifizierung der Gegenwart, iiber die eine Aussage im Prisens gemacht wird.
Dieses ist die Bedingung fiir rechtzeitiges Handeln. So MELLOR 1981, 82-83: “Something more than those two
steady states of desire and belief is needed actually to propel my finger to the switch at a specific time.
Obviously, what I also need to believe is that it is now one o’clock. Until I acquire that present tense belief I
shall do nothing, however much I want to hear the news, and however strong my tenseless belief in the
efficacy of that switch.” Siehe dazu auch JerrrReY 1965, von WRIGHT 1968 und BROCKELMAN 1977

Dariiber hinaus gibt es ethnographische Ansitze, die zu zeigen versuchen, inwiefern menschliches Handeln
und Formen der A-Reihe zusammenhingen. Pierre BoURDIEU hat in seiner Studie iiber Zeitvorstellungen in der
Kabylei (1963; vgl. auch Bourbieu 1977) iiber den Zusammenhang von zeitlicher Koordination und Praxis
geschrieben. Er vergleicht dort die B-Reihe des von den kabylischen Fellachen verwendeten westlichen
Kalenders mit der B-Reihe des einheimischen Bauernjahres und kommt zu dem Ergebnis, das sich letzterer
stirker an impliziten A-Reihen orientiert als ersterer. In der Sprache der kabylischen Bauernkultur ist die
Gegenwart und insbesondere die Dauer und Ausdehnung der Gegenwart stark bestimmt von der Dauer der
gegenwirtig durchgefithrten Titigkeit. So haben bestimmte Zeiten im Jahr, wie das Sden oder Ernten eine
variable Dauer je nach der fiir die vorgesehene Titigkeit verwendeten Zeit (BourbiEu 1977, 103). Vgl. GELL 1992,
263-313.
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synchronisieren gewissermallen personales Handeln mit apersonalen Zeitformen. Personales
Handeln ist aber in jedem Falle gebunden an personale Zeitformen, seien diese nun explizite A-
Reihen oder nicht. Im Falle von veld reicht es nicht aus zu wissen, wann z.B. die Zeit des
Bettelganges voriiber ist, es ist fiir den bhikkhu auch nétig zu wissen, wie spit es fiir ihn ’jetzt’ ist.
Dasselbe gilt fiir alle Titigkeiten, die mit kala markiert werden. Die Nacht (ratti) ist als Zeit des
Riickzugs und der Meditation nur zu nutzen, indem sie als Zeit fiir diese Tatigkeit erkannt,
eingeplant, gewihlt und Stunde um Stunde, yama um yama durchwacht wird.

Im Falle von khana und samaya im Sinne von 'Zeitfenster’ trifft das in einem sehr viel weiteren,
kosmologischen und soteriologischen Sinne zu. Der angesprochene Mensch muss diese seine
gegenwirtige Geburt als Mensch und seine Bedrohung durch den unvorhersehbaren Tod als die
Gelegenheit erkennen, in der sich ihm das Zeitfenster fiir seine Erlgsung gedffnet hat und dafiir
seine vergangenen Geburten ebenso bedenken wie die kiinftigen méglichen Aufenthalte in der
Holle, sobald der Tod ihn ereilt. Nur aufgrund dieser zeitlichen Perspektive und der dadurch zu
gewinnenden Uberzeugung ist er in der Lage, im Sinne des dhamma richtig zu handeln. Aber auch
in diesen Kontexten wird niemals auf Formen der A-Reihe rekurriert. Es gibt zwar Stellen, wie die
oben zitierte aus dem Pasadikasuttanta, in der von erlosendem Wissen beziiglich der Drei
Zeitabschnitte die Rede ist, die richtige Zeit fiir erlgsungsrelevantes Handeln, kommt darin aber
nicht vor. Tatsdchlich tendieren die Drei Zeitformen als explizite A-Reihe dazu, mégliche B-Reihen
geradezu auszuschlieRen, bzw. zu ersetzen. Im abstrakt kategorisierenden Gebrauch der Drei
Zeitabschnitte, ebenso wie in Anleitungen zu meditativer Praxis ist prinzipiell nicht mehr von
Jahren, Monaten, Jahres- oder Tageszeiten die Rede.

In beiden Fillen, bei der richtigen Zeit fiir Handlungen allgemein (kala, veld) wie bei der
richtigen Zeit fiir das Befolgen des dhamma (khana, samaya, kala), ist die A-Reihe also zwar nicht
explizit, eine personale Zeitform ist aber grundlegend. Es ist denkbar, dass Zeitformen richtiger
Zeit und A-Reihen unabhingig voneinander entwickelt und standardisiert wurden. Es ist aber
notwendig, dass Vorstellungen einer personalen Zeiterfahrung bereits in den Zeitformen richtiger
Zeit enthalten sind. Dafiir ist es nicht nétig, dass bereits ein vollstindiges Modell vergangener,
kiinftiger und gegenwdrtiger Zeitabschnitte vorliegt. Notwendig sind aber Vorformen einer
solchen A-Reihe, wie sie oben (Abschnitt 2.15.3, S. 149-150) in den Teilstiicken des dreiteiligen
Modells dargestellt wurden, also die Zeitformen, in denen eine Zukunft, eine Vergangenheit und
eine Gegenwart vorgezeichnet sind. Diese ermdglichen es, dass der Mensch auf jene B-Reihe
reagiert, die seine Zeit als in diesem Leben zu kurz und im Lauf des samsara zu lang darstellt. Das
Nicht-Verstreichenlassen, das Erfassen des khana mittels der richtig strukturierten Zeitform, ist
der soteriologisch richtige Umgang mit der B-Reihe seiner eigenen Lebenszeit. Die Vorformen der
A-Reihe erméglichen aber auch den soteriologisch richtigen Umgang mit der B-Reihe der Jahres-
und Tageseinteilungen. Auch die natiirliche vorgegebene Zeit, die fiir eine gewisse Handlung die
richtige ist, wird dadurch erkannt und genutzt. Damit ist eine Voraussetzung fiir beides gegeben,
fiir ein ordnungsgeméRes Leben nach Regeln der Tages- und Jahreszeiten, des Lebens als Laien
oder des Monchslebens ebenso wie fiir die rechtzeitige Entscheidung zu Gunsten des dhamma, die
Befreiung vom vorgegebenen regelhaften Leben und fiir ein Sterben ohne Wiederkehr.
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Mit den handlungsanweisenden, qualitativen Zeitformen scheint ein Typus von zeitlicher
Beschreibung vorzuliegen, in dem personale und apersonale Zeit, die B-Reihe und Vorformen der
A-Reihe aufeinander bezogen und miteinander verschriankt sind. In ihnen treffen sich
Vorstellungen einer Ubereinstimmung erfolgreichen Handelns mit natiirlichen Rhythmen fiir
tigliche und jahreszeitliche Arbeit und Routine (nédchtliches Wachen, Landwirtschaft), des Ideals
einer Koordinierung von asketischer Titigkeit mit der Interaktion mit Laien (Bettelgang,
Lehrtitigkeit) sowie des Aufkommens gliickverheifender Konstellationen (besondere Nichte, der
khana oder samaya, einer Geburt als Mensch und des Erscheinens des Buddha). Es ist zweifellos
eine Zeitform, die in dieser Form siidasiatischen religiosen Traditionen gemeinsam ist. In den
untersuchten Texten findet sie sich in ihrer buddhistischen asketisch-monastischen Auspragung.
Diese Zeitform hat sicherlich sehr friih in die buddhistischen Texte Eingang gefunden. In ihr ist die
Nihe von B-Reihe und A-Reihe erhalten geblieben, die sich mit der stirkeren Ausdifferenzierung
und der systematischen Etablierung der Drei Zeitabschnitte stirker aufgelost hat. In diesen
Zeitformen ldsst sich auch die enge und ausgewogene Verbindung von Person und Welt
ausmachen. Insofern stellen sie das Uberzeugendste Beispiel gegen die Behauptung einer
vollstidndigen Disjunktion von Mensch und Welt in ihrem zeitlichen Verhiltnis zueinander dar. In
der Form der richtigen Zeit und ihrer Einhaltung ist in Hinblick auf Zeit gleichzeitig die
Verbindung von Mensch und Welt gewahrt und die Méglichkeit einer Losung dieser Bindung in
Erlésung gegeben.



Zusammenfassung

Am Anfang dieser Arbeit stand die Annahme, dass sich bestimmte grundlegende Aspekte von
Erlosung anhand der Untersuchung sprachlicher Zeiterfahrung in ausgewihlten Texten des
Suttapitaka besser verstehen lassen. In dieser Annahme wurde die Ausgangsfrage formuliert: Sind
bestimmte Grundannahmen beziiglich der buddhistischen Vorstellung von Erlésung vielleicht
aufgrund eine Untersuchung der Rolle, die bestimmte Zeitformen im Streben nach Erlésung
spielen, zu revidieren?

Der erste Schritt der vorliegenden Untersuchung war, eine solche Grundannahme, namlich die
These, dass die buddhistische Erlgsung zu einer konzeptionellen Trennung von Mensch und
Kosmos fiihrt, herauszugreifen und zu sehen, wie sich diese These auf die Interpretation von
Zeitformen im Verhiltnis von Mensch und Welt in einem von Erldsung geprigten Weltbild
auswirkt. Das geschah in Abschnitt 1 “Person und Kosmos” anhand der These, dass die Trennung
von Mensch und Welt auch zu einer Spaltung in zwei distinkte und unverbundene Zeitformen
fithre. In einem nichsten Schritt wurde diese These anhand von zentralen Motiven der in den
relevanten Texten entwickelten Kosmologie und Soteriologie einer Uberpriifung unterzogen. Auf
dieser Grundlage konnte, unter der Voraussetzung, dass die methodische Unterscheidung dieser
beiden Zeitformen angesichts des untersuchten Materials iiberhaupt zuldssig und heuristisch
wertvoll sei, folgendes festgestellt werden. Erstens ist die These von einem Auseinanderfallen
einer personalen von einer kosmischen Zeitform nicht zu halten. Ganz im Gegenteil ist in
Zeitformen, die mit zentralen Lehrinhalten der buddhistischen Soteriologie verbunden sind, ein
Zusammenwirken personaler und kosmischer Elemente zu beobachten. Zweitens bestétigt
andererseits die Art und Weise, wie personale und kosmische Elemente verbunden werden eine
weitere These zur buddhistischen Erlésungslehre, ndmlich die von der Betonung der Individualitat
des Erlgsungsstrebens. Es wurde gezeigt, dass die Verbindung personaler und kosmischer
Elemente in den untersuchten Zeitformen durch eine Personalisierung kosmischer Formen
geleistet wird. Was in dieser Personalisierung eigentlich geschieht, konnte aber in diesem
Abschnitt nicht geklart werden. Es wurde festgestellt, dass die Unterscheidung zwischen "personal’
und ’kosmisch’ eine genauere Analyse der Zeitformen nicht zuldsst, gerade weil die Differenz so
schwer aufrecht zu erhalten ist und sie zweitens auf Kategorien beruht, die in der buddhistischen
Tradition selber, wie die der Person, problematisiert, oder, wie die des Kosmos, nur unscharf
gefasst werden.

Daher wurde in Abschnitt 2 “Zeitausdriicke und Zeitformen” das Material nach rein
sprachlichen und formalen Kriterien untersucht und eine Reihe unterschiedlicher Zeitformen von
einzelnen Zeitausdriicken abgeleitet. Festgestellt wurde die Rolle, welche die Zeitform in den
vorgetragenen Erzdhlungen und Lehren spielte, sowie ihre jeweilige soteriologische Bedeutung.
Auf die spezifischen Interpretationen der Ausdriicke und Formen soll hier nicht noch einmal im
einzelnen eingegangen werden. Vorgelegt wurden Einzeldeutungen, die das bisherige Verstdndnis
der Zeitausdriicke prizisieren, weil kontextuell auffachern, teilweise neu deuten oder bestehende
Interpretationen und Ubersetzungen kritisieren. Aus den sehr individuellen Formen wurde eine
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Typologie entwickelt, die es ermdglichte, ein zusammenhingendes Spektrum von aufeinander
verweisenden und in ihrer Bedeutung changierenden Zeitausdriicken zu zeichnen und ihre
jeweilige Funktion im Rahmen der Erlosungslehre zu bestimmen. Insgesamt ergaben sich drei
Typen: 1. die quantitative Zeitform, 2. die qualitative Zeitform und 3. die perspektivische Zeitform.
Quantitative Zeitformen sind in erster Linie zeitliche Dauer bestimmende Einheiten, deren Linge
durch natiirlich-kosmische Rhythmen wie Weltexpansion und -kontraktion, die Bewegung von
Sonne und Mond, aber auch eine abstrahierende, kulturspezifische Aufteilung von Zeitdauer in
bestimmte Einheiten wie Tages- und Nachtabschnitte sowie extrem kurze Zeitformen skandiert
wird. Diese Zeitformen sind unabhidngig von menschlichem Einfluss und individueller
Wahrnehmung, kénnen aber mit soteriologischen Bedeutungen belegt werden und kénnen dann
durch bestimmte wiinschenswerte oder vorgeschriebene Handlungen qualifiziert werden. Sie
ndhern sich dann qualitativen Zeitformen an. Qualitative Zeitformen sind durch Handlungen
qualifiziert, also ermdglichen bestimmte Handlungen oder schreiben sie vor bzw. schlieBen sie
aus. Diese Formen sind an Handlungen gebunden, insofern sie die ’Zeit fiir’ diese Handlung
darstellen. Je nach dem, ob sie Handlung vorschreiben oder lediglich ermdglichen, kénnen sie als
préskriptive oder konditionale Zeitformen bezeichnet werden. Die perspektivischen Zeitformen
schlieflich stellen weder Zeiteinheit noch Handlungszeit dar, sondern ordnen Ereignisse und
Handlungen zeitlich aus der Perspektive der Gegenwart und der zeitlichen Wahrnehmung und
verleihen so der Zeitform einen subjektiven Kern. Auch diese Zeitformen kénnen als qualitative
gelten, insofern sie auch Dauer beinhalten. Nur insofern Zeiteinheiten als "zu lang’ oder "zu kurz’
empfunden werden, sind sie perspektivisch. Auch qualitative Formen kénnen perspektivische
Form annehmen, wenn die Zeit der richtigen Handlung als gegenwértig oder zukiinftig bestimmt
wird, je nach dem welchen soteriologischen Sachverhalt sie erldutern sollen.

Das Ziel dieser Typologie war, die Zeitformen formal so zu gruppieren und zu unterscheiden,
dass sie kontextiibergreifend methodisch auf ihre soteriologische Funktion hin gedeutet werden
konnten. Mittels der Typologie wurde deutlich, welche Méglichkeiten es gibt, soteriologische
Inhalte zeitlich darzustellen und wie einzelne Zeitformen funktionieren. Des Weiteren wurde
dadurch sowohl die These der Spaltung von Personalem und Kosmischem weiter entkriftet als
auch die Unbrauchbarkeit der methodischen Unterscheidung ’personal/kosmisch’ verdeutlicht.
Was zum Ende von Abschnitt 2 ausstand, war eine Kldrung der Beziehung zwischen den
Zeitformen. Die Frage des Auseinanderfallens von Zeitformen und das Hauptergebnis von
Abschnitt 1, ndmlich dass sie im Gegenteil zusammenhingen, fithrte in Abschnitt 2 dazu, dass
gefragt werden konnte, wie nicht nur ausgewihlte Themenkreise wie in Abschnitt 1, sondern alle
sprachlich gefassten semantisch spezifischen Zeitformen, ob nun als personal oder kosmisch
bezeichnet, prinzipiell mit Erlésung zu tun haben.

Wie die Vielfalt, die Uberschneidung in der Form und die unterschiedlichen Typen sich zu
einander verhalten und wie sie in Bezug auf Erldsung eine Ganzes bilden und wo die Elemente des
Personalen und des Kosmischen méglicherweise noch zu verorten sind, zeigte der letzte Abschnitt
3 “A-Reihe, B-Reihe und die richtige Zeit”. Hier wurden die quantitativen, qualitativen und
perspektivischen Zeitformen mittels zweier Kategorien aus der Sprachanalyse, der A- und der B-
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Reihe, unterschieden, die Formen des Sprechens iiber Zeit darstellen und unterschiedliche
Erfahrungs- und Umgangsweisen in Bezug auf Zeit darstellen.

Das Modell von A-Reihe und B-Reihe erlaubte es, die perspektivische Zeitformen tayo addha als
die Form zu identifizieren, an der sich Meditationspraxis ausrichtet und karmische Wirksamkeit
fir den Menschen temporal einsichtig wird. In dessen Funktion als Zeitform, die fiir den
Menschen zu soteriologischem Handeln befdhigt, kommt ihr eine grundlegende und zentrale
Bedeutung zu. Dies erklirt die Dominanz des Modells der Drei Zeitabschnitte und dessen
Ubertragung auf kosmische und heilsgeschichtliche Ereignisse, die die ’alltdgliche’ personale
Zeiterfahrung weit iibersteigen. Andererseits konnten die quantitativen Zeitformen als B-Reihen
beschrieben werden, in denen sich gleichférmige Zeitabschnitte, ganz gleich ob von kosmischer
Linge oder gerade noch wahrnehmbarer Kiirze unabhingig von deren Wahrnehmung durch den
Menschen und dessen Erlgsung aneinander reihen. Gleichzeitig wird gerade diese Serialitdt der B-
Reihe zur tragenden Form und Metapher fiir die Verginglichkeit, Kiirze und Leidhaftigkeit, kurz
fiir die Unerldstheit des menschlichen Lebens. Ist die Negativitdt der B-Reihe die Form unerldster
Zeiterfahrung, so ist die Pragmatik der A-Reihe die zeitliche Form des Rationalisierens und
Analysierens von Verdnderung und ein Hilfsmittel zur Bewdltigung von Erlgsung. Personliches
und Kosmisches, nicht mehr als Kategorien, sondern als Bestandteil der Zeitformen, finden sich so
aufgehoben in der Wahrnehmungsstruktur der A-Reihe und den kosmischen Rhythmen der B-
Reihe, welche beide gewissermaRen Form personaler Zeiterfahrung und kosmischen Geschehens
darstellen. Sie sind jedoch rein durch die Vielheit der sich abwechselnden Zeiteinheiten und die
strukturierten Wahrnehmungsakte zu erkldren und setzen weder ein personales Substrat, noch
die Einheit des Kosmos voraus. Die Liicke, die zwischen den Formen erlittener und gestalteter Zeit
auf dem Weg zur Erlésung noch offen steht, nehmen die durch Handlung oder Ereignis
qualifizierten Zeitformen ein. Sie formulieren das Gebot, zur richtigen Zeit das Richtige zu tun,
was nur aufgrund der Form erlittener Zeit einleuchtend und dringlich und nur aufgrund der
Formen richtig gestalteter Zeit machbar ist. Dafiir werden auch Formen der erlittenen Zeit,
extrem kurze Dauer wie khana oder natiirliche, unaufschiebbare Zeit wie kala, als Formen
zwingender oder Méglichkeit erdffnender Zeit verwendet und zu richtiger, guter, férderlicher,
erldsender Zeit gemacht.

Die Untersuchung von Zeitformen zum Verstdndnis von Erldsung und an Erldsung orientierten
Denken und Handeln im Suttapitaka hat gezeigt, dass das buddhistische Asketenideal keineswegs
den soteriologischen Diskurs von Kosmologie abkoppelt und eine vom Weltgeschehen
unabhingige, rein asketisch ausgerichtete, individualisierte Theorie soteriologischer Praxis
betreibt. Ganz im Gegenteil ist die Zeit der Welt in all ihrer Vielfdltigkeit prédsent, wird in den
Erlésungsdiskurs mit hereingeholt und mehr oder weniger stark semantisch mit
erldsungsrelevanten Inhalten belegt. Buddhistisches, brahmanisches und gemeinhin
stidasiatisches Gedanken- und Motivgut werden im untersuchten Material unter den Vorzeichen
der buddhistischen Lehre mehr oder weniger stark integriert. Durch die mangelnde theologisch-
ritualistische Einheit der Welt wird diese Tendenz zur Integration heterogener Elemente
keineswegs beeintrichtigt. Tatsdchlich kommt der zeitlichen Heterogenitdt der sich aus
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buddhistischer Perspektive ohne starke géttliche Leitung oder vorgeschriebene rituelle Kontrolle
wandelnden Welt wiederum eine eigene soteriologische Bedeutung zu. Die Reduktion auf
Zeitabschnitte, Zeitpunkte und Zeitrahmen macht auch vor dem Individuum nicht halt, das in
seine Wahrnehmungsaspekte zerlegt und auf sein rechtzeitiges Handeln ausgerichtet wird. Von
der als irrig erwiesenen Annahme, der ’frithe’ Buddhismus sei an personaler Zeit nur hinsichtlich
des Prozesses einer Abkopplung der Zeit von der Welt, bzw. einer Loslosung des nach Erlésung
strebenden Individuums von beidem interessiert, wire es nur ein kleiner Schritt zu vermuten, die
Rolle von Zeit in der Soteriologie der Theravadins erschopfe sich in der Zeitlosigkeit des nibbana.
Die vorliegende Untersuchung soll nicht zuletzt gezeigt haben, dass zur Soteriologie der
Theravadins die Einsicht ins zeitlich Unerléste und der heilvolle Umgang damit gehoren: Damit
Tod und Wiedergeburt sich nicht mehr abwechseln, damit von Zeit nicht die Rede sein kann,
braucht es erst einmal eine lange, wenn es dann soweit ist eine kurze, vor allem und in allem aber

die richtige Zeit.



Anhang

Die hier wiedergegebenen und iibersetzten Texte aus DN, MN, SN und AN wurden darauf hin
ausgewdhlt, dass in ihnen die behandelten Zeitausdriicke exemplarisch vorkommen oder
Zeitformen ausfiihrlicher dargestellt werden, auf die in der Untersuchung gezielt eingegangen
wurde. Die ausfiihrliche Wiedergabe der suttas oder der relevanten Abschnitte mag helfen, sich
den Zusammenhang zu verdeutlichen, in dem die interpretierten Passagen stehen. Die
Ubersetzung der Zeitausdriicke hier ist unter anderem Ergebnis ihrer Besprechung und Deutung
im ersten Abschnitt. Zu ihrer Begriindung sei auf die relevanten Passagen verwiesen.

Die Wiedergabe der Texte folgt generell den Versionen der PTS-Editionen. Lediglich in der
Interpunktion und GroR- und Kleinschreibung sind gemiR den Konventionen des CPD gegentiiber
der PTS-Edition Verdnderungen vorgenommen worden. Dies beinhaltet den Verzicht auf
zusdtzliche Interpunktion wie Fragezeichen und Kommata zur Einklammerung von Vokativen.
Doppelpunkte, Semikola, Punkt und Komma werden zur Strukturierung der Syntax beibehalten.
Bis auf Namen befolgt der Text Kleinschreibung einschlieflich zu Satzbeginn. Ich folge in dieser
Verfahrensweise den Autoren Oskar von HINUBER 1996 und Tilman VETTER 2000. Seitenzahlen
erscheinen im fortlaufenden Text in NormalgréRe, Zeilenzahlen in Fiinferzahlung um drei Punkt

kleiner.

Ubersicht: Seiten
1. SN 11 190,21-193,8 (“Vepullapabbata[-sutta]m™)......ccc.cecrrverenrerrrvsrerrirsrensenns 193-195
2. AN TV 100,2-103,22 (“Suriya[Suttalm”).....cecerrrreressrssressersrnmssssssessssssenns 195-198
3. SNV 442,22-443,20 (“Suriyupama[suttam] dutiyam”) 198-199
4, AN 1V 136,17-139,27 (“Araka[Suttam]”)......ccceeervrersvrnversnserssnerersseronns 199-202
5. AN 1V 225,22-228,14 (“Akkhana[suttam]”)......c.ceerrervvrrvernnreresrrnersnnenns 203-205
6. SN 118,8-20,5 (“Samiddhisuttam”).......c.eerererrmrervvrrnerrnrersnseresserssnssennns 206-207
7. MN 111 187,13-189,25 (“Bhaddekarattasuttam pathamam”)........co.coererrrerrennns 207-210
8. SN I1I 71,13-73,7 (“Niruttipatha[suttam]”) 211-213
9. DN III 134,1-135,6 (“Pasadikasuttantam”).......c..ccceeereererrverenrenrensensessessnnens 213-214
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1. SN 11 190,21-193,8 (Vepullapabbata[sutta]m”)

ekam samayam bhagava Rdjagahe viharati
Gijjhakiite pabbate. tatra kho bhagava bhikkhii
amantesi pe [25]

bhagava etad avoca: anamataggayam bhikkhave

samsaro pubbakoti

na panfayati
sattanam

tanhdsamyojananam sandhavatam samsaratam.

bhiitapubbam  bhikkhave
pabbatassa Pacinavamso tveva samafifia udapadi.

imassa  Vepulassa
tena kho pana [191] bhikkhave samayena
manussanam Tivara tveva samaffid udapadi.
Tivaranam bhikkhave manussanam cattarisam
vassasahassani  ayuppamanam ahosi. Tivara
bhikkhave manussa Pacinavamsam pabbatam

catuhena arohanti catu- [5] hena orohanti.

tena kho pana bhikkhave samayena Kakusandho

bhagava  araham  sammasambuddho  loke
uppanno  hoti.  Kakusandhassa  bhikkhave
bhagavato  arahato ~ sammasambuddhassa

Vidhura-Sajivam nama savakayugam ahosi [10]
aggam bhaddayugam.

passatha bhikkhave sa cevimassa pabbatassa
samanfia antarahitd, te ca manussa kalamkata so
ca bhagava parinibbuto.

Anhang

Zu einer gewissen Zeit hielt sich der Erhabene
in R3jagaha am Berg Gijjhakata auf. Dort sprach
er die bhikkhus folgendermaRen an [...].

Der Erhabene sprach folgendermaRen: ’Einen
undenkbaren Anfang habend (anamatagga),
bhikkhus, [ist] der samsara, nicht erkannt wird

das frithere Ende (pubbakoti) der
herumlaufenden (sandhavatam) und
umhergehenden (samsaratam), durch

Nichtwissen behinderten, von Durst gefesselten
Wesen.

Frither (bhiitapubbam), bhikkhus, kam fiir diesen
Berg Vepulla die Bezeichnung Pacinavamsa
(Ostliche Kette) auf. Zu jener Zeit, [191]
bhikkhus, wurde den Menschen die Bezeichnung
Die
(aGyupamanam) der Tivara-Menschen, bhikkhus,
betrug 40 000 Jahre. Die Tivara-Menschen,
bhikkhus, stiegen in vier Tagen (catuhena) auf

Tivaras gegeben. Lebensspanne

den Berg Pacinavamsa hinauf und in vier Tagen
[von diesem] hinab.

Zu jener Zeit, bhikkhus, war Kakusandho, der
Erhabene, der arahat, der Héchste Erwachte in
der Welt Kakusandho, der
Erhabene, der arahat, der Hochste Erwachte,
hatte héchstes
gliickverheifendes Paar, bhikkhus, mit Namen

erschienen.

ein  Schilerpaar, ein
Vidhura und Sajiva.

Seht, bhikkhus, die Bezeichnung jenes Berges ist
verschwunden (antardhitd) und jene Menschen
sind gestorben (kdalamkata) und jener Buddha ist

ins nibbana eingegangen (parinibbuto).



evam anicca bhikkhave sankhara evam addhuva
bhikkhave
bhikkhave sankhara yavam cidam bhikkhave

[15] sankhara evam anassdsika
alam eva sabbasarikharesu nibbinditum alam

virajjitum alam vimuccitum.

bhiitapubbam  bhikkhave
pabbatassa Vankako tveva samafifia udapadi.

imassa  Vepulassa
tena kho pana bhik- [20] khave samayena
manussanam Rohitassa tveva samafifid udapadi.
bhikkhave
timsavassasahassani

bhikkhave
pabbatam tihena arohanti tthena orohanti. [25]

Rohitassanam manussanam

dyuppamanam  ahosi.

Rohitassa manussa  Vankakam

tena kho pana bhikkhave samayena Konagamano
araham  sammasambuddho  loke
hoti. bhikkhave
bhagavato arahato sammasambuddhassa Bhiyyo-

bhagava
uppanno Kondgamanassa
Suttaram nama savakayugam ahosi aggam
bhaddayugam. [30]

passatha bhikkhave sa cevimassa pabbatassa
samanfia antarahitd te ca manussa kalamkata so
ca bhagava parinibbuto. [192]

evam anicca bhikkhave sankhara - pe - alam
vimuccitum.

bhiitapubbam  bhikkhave
pabbatassa Supasso tveva samarifid udapadi. tena

imassa  Vepulassa
kho pana [s] bhikkhave samayena manussanam
Suppiyd tveva samafifid udapadi. Suppiyanam
bhikkhave manussanam visati vassasahassani
Suppiya  bhikkhave
manussd Supassam pabbatam dvihena arohanti

ayuppamanam  ahosi.

dvihena orohanti. [10]

Anhang

So verhilt es (anicca),
bhikkhus, sind die Gestaltungen, so: haltlos
(adhuva) sind die Gestaltungen, so: trostlos

sich:  Unbestdndig

(assasikd) sind die Gestaltungen. Insofern
wabhrlich, bhikkhus, besteht Grund, aller
Gestaltungen Uberdriissig, besteht Grund,

leidenschaftslos, besteht Grund, erldst zu sein.

Frither, bhikkhus, kam fiir diesen Berg Vepulla
die Bezeichnung Varkaka ('der Krumme’) auf.
Zu jener Zeit, bhikkhus, wurde den Menschen
die Bezeichnung Rohitassas Die
Lebensspanne der Rohitassa-Menschen,
bhikkhus, betrug 30 000 Jahre. Die Rohitassa-
Menschen, bhikkhus, stiegen in drei Tagen

gegeben,

(tthena) auf den Berg Vankaka hinauf und in
drei Tagen [von diesem] hinab.

Zu jener Zeit, bhikkhus, war Konagamana, der
Erhabene, der arahat, der Hochste Erwachte, in
der Welt der
Erhabene, des arahat, der Hochste Erwachte
hatte héchstes
gliickverheifendes Paar, bhikkhus, mit Namen

erschienen. Konagamana,

ein  Schilerpaar, ein
Bhiyyosa und Uttara.

Seht, bhikkhus, die Bezeichnung jenes Berges ist
verschwunden und jene Menschen sind
gestorben und jener Buddha ist ins nibbdana
eingegangen. [192]

So verhilt es sich: Unbestidndig, bhikkhus, sind
die Gestaltungen, [...] besteht Grund, erldst zu
sein.

Frither, bhikkhus, kam fiir diesen Berg Vepulla
die Bezeichnung Supassa (‘der durch Schéne
Hinge Gekennzeichnete’) auf, Zu jener Zeit,
bhikkhus, wurde den Menschen die Bezeichnung
Suppiyas gegeben. der
Suppiya-Menschen, bhikkhus, betrug 20 000

Jahre. Die Suppiya-Menschen, bhikkhus, stiegen

Die Lebensspanne

in zwei Tagen (dvihena) auf den Berg Supassa
hinauf und in zwei Tagen [von diesem] hinab.

155
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tena kho pana samayena Kassapo bhagava
araham sammasambuddho loke uppanno hoti.
bhikkhave

sammasambuddhassa Tissa-Bharadvajam nama

Kassapassa bhagavato  arahato

savakayugam ahosi aggam bhaddayugam. [15]

passatha bhikkhave sa cevimassa pabbatassa
samanfia antarahitd te ca manussa kalamkata so
ca bhagava parinibbuto.

evam aniccd bhikkhave sankhara evam addhuva
bhikkhave samkhara - pe - alam vimuccitum. [20]
etarahi kho pana bhikkhave imassa Vepullassa
pabbatassa Vepullo tveva samafifia udapadi.
Magadhaka tveva samafifia udapadi. etarahi kho
bhikkhave
Maghadakanam

imesam manussanam

bhikkhave
appakam ayuppamdnam parittam lahukam yo

pana

manussanam

[25] ciram jivati so vassasatam appam va bhiyyo.

Magadhaka  bhikkhave manussa  Vepullam
pabbatam  muhuttena darohanti muhuttena
orohanti.

etarahi kho panaham bhikkhave araham

sammasambuddho loke uppanno mayham kho

pana bhikkhave [30] Sariputta-Moggallanam

nama savakayugam aggam bhaddayugam.

bhavissati bhikkhave so samayo yd ayar
cevimassa ~ [193]  pabbatassa  samafifa
antaradhayissati ime ca manussa kalam

karissanti ahafi ca parinibbayissami.

evam anicca bhikkhave samkhara evam addhuva
bhikkhave samkhara evam anassasika bhikkhave
samkhara [5] yavam cidam bhikkhave alam eva
sabbasamkharesu nibbinditum alam virajjitum
alam vimuccitun ti.

Anhang

Zu jener Zeit, bhikkhus, war Kassapa, der
Erhabene, der arahat, der Hochste Erwachte, in
der Welt erschienen. Kassapa, der Erhabene, der
der Héchste hatte
Schiilerpaar, ein hdochstes gliickverheifendes
bhikkhus,
Bharadvaja.

arahat, Erwachte ein

Paar, mit Namen Tissa und
Seht, bhikkhus, die Bezeichnung jenes Berges ist

verschwunden und jene Menschen sind
gestorben und jener Buddha ist ins nibbdana
eingegangen.

So verhilt es sich: Unbestédndig, bhikkhus, sind
die Gestaltungen, [...] besteht Grund, erlést zu
sein.

Jetzt (etarahi), bhikkhus, kam fiir diesen Berg
Vepulla die Bezeichnung Vepulla ('der Reiche’)
auf. Jetzt, bhikkhus, wurde den Menschen die
Maghadas  gegeben.  Die
Lebensdauer der Maghada-Menschen, bhikkhus,

ist gering (appakam), ein Rest (parittam), knapp

Bezeichnung

(lahukam), wer lang lebt (yo ciram jivati), lebt
hundert Jahre oder geringfiigig mehr (appam va
bhiyyo). Die bhikkhus,
steigen in wenig Zeit (muhuttena) auf den Berg

Maghada-Menschen,

Vepulla hinauf und in wenig Zeit [von diesem]
hinab.

Jetzt, bhikkhus, bin ich, der Erhabene, der arahat,
der Hochste Erwachte, in der Welt erschienen.

Ich habe
gliickverheifendes Paar, bhikkhus, mit Namen

ein Schiilerpaar, ein hdochstes
Sariputta und Moggallana.

Es wird eine Zeit kommen (bhavissati so samayo),
bhikkhus, in der [193] die Bezeichnung dieses
Berges verschwinden wird und jene Menschen
sterben werden und ich ins nibbana eingehen

werde.
So verhilt es sich: Unbestédndig, bhikkhus, sind
die Gestaltungen, so: haltlos sind die

Gestaltungen, so: trostlos sind die Gestaltungen.
Insofern wabhrlich, bhikkhus, besteht Grund,
aller Gestaltungen iiberdriissig, besteht Grund,
leidenschaftslos, besteht Grund, erldst zu sein.
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idam avoca bhagava idam vatvana Sugato
athaparam etad avoca satthd.

Pacinavamso Tivaranam [10]
Rohitassanam Vankako
Suppiyanam Supassa ti
Magadhanam ca Vepullo

aniccavata sankhara
uppadavayadhammino [15]
uppajjitva nirujjhanti
tesam viipasamo sukho ti

2. AN IV 100,2-103,22 (“Suriya[sutta]lm”)

samayam bhagava
Vesaliyam viharati Ambapalivane. tatra kho
bhagava bhikkhii amantesi: bhikkhavo ti. bhadante
ti te bhikkha bhagavato [5] paccassosum. Bhagava

evam me sutam. ekam

etad avoca:

anicca bhikkhave sankhara, adhuva bhikkhave
sankhara anassasika bhikkhave sankhara yavar ¢’
idam bhikkhave
nibbinditum alam virgjjitum alam vimuccitum.

alam eva sabbasarikharesu

Sineru  bhikkhave  pabbata-  [10]  raja
caturdsitiyojanasahassani ayamena
caturdsitiyojanasahassani vittharena
caturdsitiyojanasahassani mahasamudde

ajjhogalho caturdsitiyojanasahassani
mahasamudda accuggato. hoti kho so bhikkhave
samayo yam bahiini vassani bahiini vassasatani

bahiini vassasahassani bahiini [15]

So sprach der Erhabene, [und] nachdem der
Wohlgegangene so gesprochen hatte, sagte der
Lehrer, dariiber hinaus:

"Pacinavamsa’ [war der Berg] fiir die Tivaras, /
Fiir die Rohitassas der "Vankaka’, /

Fiir die Suppiyas der "Supassa’, /

Und fiir die Magadhas der 'Vepulla’. /

Voll Unbestidndigkeit (aniccavata) [sind] die
Gestaltungen. /

Entstehen (uppdda-) und Vergehen (vaya-) als
[den ihm eigenen] dhamma habend,

Gehen auf und gehen unter, /

Thre Beruhigung ist Gliick.’

So habe ich gehért. Zu einer gewissen Zeit (ekam
samayam) hielt sich der Erhabene bei Vesaliya in
Ambapalis Hain auf. Dort sprach er die bhikkhus
“Bhikkhus!”
antworteten die bhikkhus dem Erhabenen. Der

folgendermaflen an: “Erhabener,”

Erhabene sprach folgendermaRen:
bhikkhus,
Gestaltungen (samkhara), haltlos (adhiiva) sind die

“Unbestdndig  (anicca), sind die

Gestaltungen, trostlos (anassasika) sind die
Gestaltungen. Insofern wahrlich, bhikkhus, besteht
Grund, aller Gestaltungen
(nibbinditum), besteht Grund,

(virajjitum), besteht Grund, erlést (vimuccitum) zu

tiberdriissig
leidenschaftslos

sein. Sineru, bhikkhus, der Konig der Berge, ist 84
000 yojanas in der Hdhe, 84 000 yojanas in der
Breite, 84 000 yojanas im Weltenmeer versenkt, 84
000 yojanas aus dem Weltenmeer herausragend. Es
gibt, bhikkhus, eine Zeit (hoti kho so... samayo), in der
viele Jahre (bahiini vassani), viele Jahrhunderte
(vassasatani), viele Jahrtausende (vassasahassani),

viele
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vassasatasahassani devo na vassati deve kho pana
bhikkhave ye
bijagamabhiitagama— osadhitinavanappatayo te

avassante keci ‘me

ussussanti vissussanti na bhavanti. evam anicca.
bhikkhave sankhara evam adhuva bhikkhave
sankhara evam anassasika bhikkhave sankhara (2]
bhikkhave
sabbasankharesu nibbinditum alam virajjitum

yavaii ¢ idam alam  eva
alam vimuccitum. hoti kho so bhikkhave samayo
yam kadaci karahaci dighassa addhuno accayena

dutiyo suriyo patubhavati.

dutiyassa bhikkhave suriyassa patubhava ya kaci
[15] kunnadiyo kussubbha ta ussussanti vissussanti
[101]
sankhara - pe - alam vimuccitum.

na bhavanti. evam aniccd bhikkhave

hoti kho so bhikkhave samayo yam kadaci karahaci
addhuno
patubhavati. [5]

dighassa dccayena tatiyo  suriyo
tatiyassa bhikkhave suriyassa patubhava ya kaci

mahanadiyo  seyyathidam  Ganga  Yamund
Aciravati Sarabhii Mahi td ussussanti vissussanti
na bhavanti. evam anicca bhikkhave sankhara ...
alam vimuccitum. hoti kho so bhikkhave samayo
yam kaddci karahaci [10] dighassa addhuno

accayena catuttho suriyo patubhavati.

catutthassa bhikkhave suriyassa patubhava ye te
mahasara yato imd mahanadiyo sambhavanti
seyyathidam Anotatta Sihapapata Rathakara
Kannamunda Kunala Chaddanta Mandakini ta
ussussanti vissussanti na [15] bhavanti. evam
anicca bhikkhave sankhara ... alam vimuccitum.
hoti kho so bhikkhave samayo yam kadaci karahaci
dighassa addhuno accayena paficamo suriyo

patubhavati.

Anhang

Jahrhunderttausende (vassasatasahassani) der Gott
nicht regnet, und da der Gott nicht regnet,
verdorren, vertrocknen und vergehen das Saatgut
und die Pflanzen, die Heilkrduter, Graser und
Bdume des Waldes. So verhilt es sich, bhikkhus:
Unbestdndig sind die Gestaltungen, haltlos sind die
Gestaltungen, trostlos sind die Gestaltungen.
Insofern wahrlich, bhikkhus, besteht Grund, aller
besteht  Grund,
leidenschaftslos, besteht Grund, erldst zu sein. Es

Gestaltungen  iberdriissig,
gibt, bhikkhus, eine Zeit, in der frither oder spiter
(kaddci karahdci) nach dem Verstreichen einer
langen Zeit (dighassa addhuno accayena) eine zweite
Sonne erscheint.

Durch das Erscheinen der zweiten Sonne, bhikkhus,
trocknen jegliche kleinen Fliisse [und] Teiche aus,
verdunsten [und] sind [101] nicht mehr. So verhilt
bhikkhus:
Gestaltungen, [...] erlést zu sein.

Es gibt, bhikkhus, eine Zeit, in der frither oder
spdter nach dem Verstreichen einer langen Zeit

es sich, Unbestidndig sind  die

eine dritte Sonne erscheint.

Durch das Erscheinen der dritten Sonne, bhikkhus,
trocknen jegliche groRen Stréme, wie die Ganga,
die Yamuna, die Aciravati, die Sarabhii und die
Mahi aus, verdunsten [und] sind nicht mehr. So
verhilt es sich, bhikkhus: Unbestindig sind die
Gestaltungen, [...] erlést zu sein. Es gibt, bhikkhus,
eine Zeit, in der frither oder spiter nach dem
Verstreichen einer langen Zeit eine vierte Sonne
erscheint.

Durch das Erscheinen der vierten Sonne, bhikkhus,
trocknen jene groRen Seen aus, aus denen jene
groflen Strome entspringen wie die Anottattd, die
Sthapapata, die Rathakara, Kannamunda, die Kunala,
die Chaddanta, [sowie] die Mandakini verdunsten
[und] sind nicht mehr. So verhilt es sich, bhikkhus:
Unbestidndig sind die Gestaltungen, [...] erldst zu
sein. Es gibt, bhikkhus, eine Zeit, in der frither oder
spdter nach dem Verstreichen einer langen Zeit

eine fiinfte Sonne erscheint.



Anhang

bhikkhave
yojana-[20] satikani pi mahasamudde udakani

paricamassa suriyassa  patubhava
ogacchanti dviyojanasatikani pi mahdasamudde

udakani  ogacchanti  tiyojanasatikani  pi
mahasamudde udakani ogacchanti .. pe

sattayojanasatikani pi mahdsamudde udakani
ogacchanti. sattatalam pi mahdasamudde udakam
santhati [25] chatalam pi paficatalam pi catutalam
pi titalam pi dvitalam [102] pi talamattam pi

mahasamudde udakam santhati.

sattaporisam pi mahasamudde udakam santhati
chaporisam pi paficaporisam pi catuporisam pi
tiporisam pi dviporisam pi porisamattam pi
addhaporisam pi katimattam pi [5] janukamattam
pi gopphakamattam pi mahasamudde udakam
santhati.

bhikkhave
deve

saradasamaye
tattha tattha

seyyatha pi
thullaphusitake vassante
gopadesu udakani thitani honti evam eva kho
bhikkhave  tattha  tattha

mahasamudde udakani thitani honti.

gopadamattani

[10] paficamassa bhikkhave suriyassa patubhdava
angulipabbamattam pi mahasamudde udakam na
honti. evam anicca bhikkhave sankhard ... alam
vimuccitum. hoti kho so bhikkhave samayo yam
kadaci karahaci dighassa addhuno accayena

chattho suriyo patubhavati. [15]

Durch das Erscheinen der fiinften Sonne, bhikkhus,
gehen die Wasser des Weltenmeeres um ganze 100
yojanas zuriick, um ganze 200 yojanas, um ganze 300
yojanas, [..], um ganze 700 yojanas zuriick. Das
Wasser im GroRen Weltenmeer stabilisiert sich
(santhati) bei [der Tiefe von] ganzen sieben
Palmenlidngen (tala-mattam), bei ganzen sechs
Palmenlingen, bei ganzen fiinf Palmenldngen, bei
ganzen vier Palmenldngen, bei ganzen drei
Palmenlidngen, bei ganzen zwei Palmenlingen,
[102] bei einer ganzen Palmenlinge.

Das Wasser im GroRen Weltenmeer stabilisiert sich

bei [der Tiefe von] ganzen  sieben
Menschen[lingen] (porisam), bei ganzen sechs
Menschen[ldngen], bei ganzen finf
Menschen[lingen], bei ganzen vier
Menschen[lingen], bei ganzen drei
Menschen[lingen], bei ganzen zwei
Menschen[lingen], bei einer ganzen

Menschen[linge], bei einer halben Menschenlidnge,
bis zur ganzen Hdhe der Hiifte, bis zur ganzen Hohe
des Knies, bis zur ganzen Hohe des FuRgelenks.

Bhikkhus, wie zur Herbstzeit (sarada-samaye) der
groRe Regentropfen habende Gott regnet [und]
hier und dort Kuh
Wasserstellen stehen [bleiben], eben so, bhikkhus,
[bleiben] im GroRBen Weltenmeer hier und da

in den Spuren einer

Wasserstellen von der Tiefe von Kuhspuren {ibrig
bleiben.

Durch das Erscheinen der fiinften Sonne, bhikkhus,
ist nicht einmal ein Fingerglied [tief] Wasser im
So bhikkhus:
Unbestdndig sind die Gestaltungen, [..] besteht

Weltenmeer. verhdlt es sich,
Grund, erldst zu sein. Es gibt, bhikkhus, eine Zeit, in
der frither oder spiter nach dem Verstreichen

einer langen Zeit eine sechste Sonne erscheint.
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chatthassa bhikkhave suriyassa patubhava ayari ca
mahapathavi Sineru ca pabbatardja dhiupdayanti
sandhiipayanti sampadhiipayanti. seyyatha pi
bhikkhave kumbhakarapako alimpito pathamam
dhiipeti sandhiipeti sampadhiipeti evam eva kho
bhikkhave chattassa suri- [20] yassa patubhava
ayafi ca mahdpathavi Sineru ca pabbataraja
dhupayanti sandhiipdyanti sampadhiipayanti.

evam anicca bhikkhave sankhara alam
vimuccitum. hoti kho so bhikkhave samayo yam
kadaci karahaci dighassa addhuno accayena

sattamo suriyo patubhavati.

[103] sattamassa bhikkhave suriyassa patubhava
ayafi ca mahdpathavi Sineru ca pabbataraja
adippanti pajjalanti ekajala bhavanti. imissa ca
bhikkhave
pabbatardjassa jhayamananam dayhamananam [s]

mahapathaviya ~ Sinerussa  ca

acci vatena khitta yava Brahmaloka pi gacchati

Sinerussa  ca  bhikkhave  pabbatarajassa
jhayamanassa  dayhamanassa  vinassamanassa
mahata tejokhandhena abhibhiitassa
yojanasatikani pi katani palujjanti

dviyojanasatikani pi .. tiyojanasatikani pi ..
catuyojanasatikani pi ... pafica- [10] yojanasatikani
ca bhikkhave

pabbatardjassa

pi katani palujjanti.  imissa

mahapathaviya — Sinerussa ca
jhayamananam dayhamananam n’ eva charika
panfidyati na masi.

seyyatha pi bhikkhave sappissa va telassa va
jhayamanassa dayhamanassa n’ eva charika
parifiayati na masi evam 15] eva kho bhikkhave
imissd ca  mahapathaviya  Sinerussa  ca
pabbatardjassa jhayamananam dayhamananam n’

eva charika pafifidyati na masi.

Anhang

Durch das Erscheinen der sechsten Sonne,
bhikkhus, steigen Rauchfiden, Rauchschwaden,
Rauchwolken sowohl aus dieser weite Erde als auch
aus dem Konig der Berge Sineru. Wie, bhikkhus, wie
wenn das von einem Topfer Gebrannte angeheizt
wird, zuerst Rauchfiden, [dann] Rauchschwaden
[und schlieRlich] Rauchwolken aufsteigen, eben so,
bhikkhus,

sechsten

steigen durch das Erscheinen der
zuerst Rauchfiden, [dann]
Rauchschwaden [und schlieRlich] Rauchwolken
sowohl aus dieser weiten Erde als auch aus dem

Sonne

K&nig der Berge Sineru auf.
So verhilt es sich, bhikkhus: Unbestindig sind die
Gestaltungen, [...] besteht Grund, erldst zu sein. Es
gibt, bhikkhus, eine Zeit, in der frither oder spiter
nach dem Verstreichen einer langen Zeit eine
siebente Sonne erscheint.

[103] Durch das Erscheinen der siebenten Sonne,
bhikkhus, entziinden sich sowohl diese weite Erde
als auch der Konig der Berge Sineru, geraten in
Brand [und] bilden eine einzige Lohe, und,
bhikkhus, der Funken[schlag] der verbrennenden
[und]

(dayhamananam) weiten Erde und des Konigs der

(jhayamananam) verglithenden
Berge Sineru gelangt vom Wind getrieben sogar bis
nach Brahmaloka.

Es verschwinden die ganze 100 yojanas, 200 yojands,
300 yojanas, 400 yojanas, 500 yojanas [messenden]
Gipfel, bhikkhus, des verbrennenden, verglithenden
[und] der Zerstérung anheim fallenden Kénigs der
Berge Sineru, hinweggefegt durch die groRe
Feuermasse. Sowohl von dieser verbrennenden
[und] vergliihenden weiten Erde als auch vom
Koénig der Berge Sineru, bhikkhus, sind [als
Riickstinde] weder Asche (chdarika) noch Staub
(masi) zu erkennen.

Wie von Ghee oder Ol weder Asche noch Staub [als
Riickstinde] zu erkennen sind, ebenso sind von
dieser verbrennenden [und] verglithenden weiten
Erde als auch vom Konig der Berge Sineru,
bhikkhus, [als Riickstinde] weder Asche noch Staub

zu erkennen.



Anhang

evam anicca bhikkhave sankhara evam adhuva
bhikkhave sarikhara evam anassasika bhikkhave
sankhara yavafi ¢’ idam bhikkhave alam [20] eva
sabbasankharesu nibbinditum alam  virajjitum
alam vimuccitum. tatra bhikkhave ko manta ko
saddhata ayafi ca pathavi Sineru ca pabbataraja
dayhissanti vinassissanti na bhavissanti ti afifiatra
ditthapadehi

So verhilt es sich, bhikkhus: Unbestindig sind die
haltlos
trostlos sind die Gestaltungen. Insofern wahrlich,
bhikkhus, besteht Grund, aller
iberdriissig, besteht Grund,
besteht Grund, erlost zu sein. Was dieses betrifft,

Gestaltungen, sind die Gestaltungen,
Gestaltungen

leidenschaftslos,

[stellt sich die Frage], wer wire wohl ein Weiser
(saddhata),
demjenigen, der die Zeichen gesehen hat [und

(manta), ein Vertrauender auler

sagt:] "Sowohl diese Erde als auch der Kénig der
Berge Sineru werden verbrennen, verglithen und

rn

nicht [mehr] sein’.

3. SN V 442,22-443,20 (“Suriyupama[-suttam] dutiyam”)

yava kivafica bhikkhave candimasuriya loke
nupajjanti neva tava mahato alokassa patubhavo
hoti mahato obha- [25] sassa, andhantamam tada
hoti
parifiayanti na masaddhamasa pafifiayanti na

andhakaratimisa neva tava rattidiva

utusamvacchara pafifiayanti.

yato ca kho bhikkhave candimasuriya loke
uppajjanti atha mahato alokassa patubhavo hoti
mahato obhasassa [443] na andhantamam tada
atha  rattidiva

hoti na andhakaratimisa

pafifiayanti masaddhamasa pafifidyanti
utusamvacchara pafifiayanti.

evam eva kho bhikkhave yava kivafica tathagato
[5] nuppajjati araham sammasambuddho neva

tava mahato alokassa patubhavo hoti mahato

obhdsassa andhantamo tada hoti
andhakdratimisa ~ neva  tava  catunnam
ariyasaccanam  dacikkhana ~ hoti  desand

pafifiapand  patthapana vivarand vibhajana
uttanikammam. [10]

“Solange, bhikkhus, wie Mond und Sonne
(candimasuriyd) nicht in der Welt erscheinen,
solange gibt es kein Entstehen von groRem
Licht (mahato dlokassa), groRem Strahlen
(mahato ohdsassa), ist da finsteres Dunkel
(andhantamam), eine Finsternis von Dunkel
(andhakaratimisd), kein Sagen (pafifidyanti) ob
Nacht oder Tag (ratti-divd), Monate oder
Monatshilften (masa-addhamasa), Jahreszeiten
oder Jahr (utu-samvacchara).

Aber, bhikkhus,
scheinen in der Welt, ist das Entstehen groRen

sobald Mond und Sonne

Lichts, groRen Strahlens, [443] kein finsteres
Dunkel, keine Finsternis von Dunkel, sondern
man kann sagen, ob Nacht oder Tag, Monate
und Halbmonate, Jahreszeiten und Jahr;

ebenso solange der tathdgata nicht in der Welt
erscheint, solange ist kein Scheinen von
grofem Licht, groRem Strahlen, da ist
finsteres Dunkel, eine Finsternis von Dunkel,
kein Verkiinden der Vier Edlen Wahrheiten,
kein Unterrichten, kein Darlegen, kein
Begriinden, kein Enthiillen, Analysieren und

Erdffnen,

161



162

yato ca bhikkhave tathagato loke uppajjati
araham sammasambuddho atha mahato alokassa
hoti
andhantamam tada hoti na andhakaratimisa

patubhavo mahato  obhasassa  na
atha kho catunnam ariyasaccanam dacikkhana

hoti desana pafifidpand patthapand vivarand

vibhajana 15] uttanikammam. katamesam
catunnam.
dukkhassa ariyasaccassa la

dukkhanirodhagaminiya patipadaya ariyasaccassa.
tasma ti ha bhikkhave idam dukkhanti yogo
ayam  dukkhanirodhagamini

karaniyo  la-pe

patipada ti yogo karaniyo ti.

4, AN 1V 136,17-139,27 (“Araka[suttam]”)

bhiitapubbam bhikkhave Arako nama sattha
ahosi titthakaro kamesu vitarago. Arakassa kho
pana bhikkhave satthuno anekani savakasatani
sattha  savakanam

ahesum.  Arako evam

dhammam desesi. [25]

appakam  brahmana jivitam manussanam
parittam lahukam bahudukkham bahiipayasam.
mantaya bodhab- [137]bam kattabbam kusalam
natthi

caritabbam  brahmacariyam jatassa

amaranam.

Anhang

sobald der in der Welt
erscheint, dann ist da ein Entstehen von

aber tathagata
groRem Licht, grofem Strahlen, da ist kein
finsteres Dunkel, keine Finsternis von Dunkel,
sondern ein Verkiinden der Vier Edlen
Wabhrheiten, ein Unterrichten, ein Darlegen,
ein Begriinden, ein Enthiillen, Analysieren und
Er6ffnen. Welche vier?

Die Edle Wahrheit von dukkha. [..] Die Edle
Wahrheit des zur Zerstérung von dukkha
fithrenden Weges.
Daher, bhikkhus,

unternommen werden mit den Worten:

muss eine Anstrengung
"Dieses ist dukkha,’ [...], muss eine Anstrengung
unternommen werden mit den Worten:
‘Dieses ist der zur Zerstérung von dukkha
fithrende Weg.”

“Frither (bhiitapubbam), bhikkhus, gab es einen
Lehrer, Araka mit Namen, ein, was die
Begierden betrifft,
tirthankara. Der Lehrer Araka, bhikkhus, hatte
viele hundert Horer. Der Lehrer Araka lehrte

leidenschaftsloser

den Horern folgendermaRen den dhamma:
"Gering (appakam), Brahmane, ist das Leben
der Menschen, ein Rest (parittam), knapp
(lahukam), von groRem dukkha, von groRer
Sorge. Durch mantras (mantaya) ist zu erken-
[137]nen, ist das Férderliche zu tun, ist [dem]
brahmacariya [gemdR] zu leben, es gibt kein
Nichtsterben fiir den Geborenen.



seyyatha pi brahmana tinagge ussavabindu
suriye uggacchante khippam yeva pativigacchati
na ciratthitikam hoti evam eva kho brahmana [5]
ussavabindupamam  jivitam  manussanam
parittam lahukam bahudukkham bahtipayasam.
bodhabbam  kattabbam  kusalam

natthi

mantdya
caritabbam  brahmacariyam jatassa
brahmana

udake

udakabubbulam khippam yeva pativigac-[10]

amaranam. seyyatha pi

thullaphusitake ~ deve  vassante
chati na ciratthittkam hoti evam eva kho

brahmana udakabubbulipamam  jivitam
manussanam parittam lahukam bahudukkham
bahtipayasam. mantaya bodhabbam kattabbam
kusalam caritabbam brahmacariyam natthi
jatassa amaranam.

seyyathd pi brahmana udake dandardji weithin
flieBend, schnell flieRend khippam yeva
pativigacchati na ciratthika hoti evam eva kho

brahmana udake dandardjuipamam jivitam

manussanam  parittam lahukam [..] natthi
jatassa amaranam.
seyyatha pi brahmana nadi pabbateyya

duarangama sighasota haraharini natthi so khano
va layo va muhutto va [20] yam sa aramati atha
kho sa gacchat’ eva vattat’ eva sandat’ eva evam
eva kho brahmana nadipabbateyyipamam
jivitam manussanam parittam lahukam [...] pe

[...] natthi jatassa amaranam.

Anhang

Wie, Brahmane, ein Tropfen Tau (ussavabindu)
an einer Halmspitze beim Aufgehen der Sonne
sich ganz schnell (khippam yeva) verfliichtigt
(pativigacchati) [und] nicht lange besteht (na
ciratthikam hoti), eben so, Brahmane, wie der
Tropfen Tau ist auch das Leben der Menschen,
ein Rest, knapp, [...] es gibt kein Nichtsterben
fiir den Geborenen. Wie wenn der grofle
Regentropfen habende Gott regnet auf dem
Wasser die Wasserblase (udakabubbulam) sich
ganz schnell verfliichtigt [und] nicht lange
besteht,
Wasserblase ist auch das Leben der Menschen,

eben so, Brahmane, wie die
ein Rest, knapp, [...] es gibt kein Nichtsterben
fiir den Geborenen.

Wie, Brahmane, eine auf dem Wasser (udake)
mit einem Stock [gezeichnete] Linie (dandaraji)
sich ganz schnell verfliichtigt [und] nicht
lange besteht, eben so, Brahmane, wie die mit
einem Stock [gezeichnete] Linie auf dem
Wasser ist auch das Leben der Menschen, ein
Rest, knapp, [...] es gibt kein Nichtsterben fiir
den Geborenen.

Wie,
pabbateyya), weithin flieRend, schnell flieRend
(sighasota), auf Schritt und Tritt mit sich

Brahmane, ein Gebirgsstrom (nadi

reiRend (hdrahdrini), nicht fiir einen khana
oder laya oder muhutta verweilt (dramati),
[dahin]geht
immerzu sich [fort]bewegt (vattati), immerzu

sondern immerzu (gacchati),
flieRt (savati), eben so, Brahmane, wie der
Gebirgsfluss ist auch das Leben der Menschen,
ein Rest, knapp, [...] es gibt kein Nichtsterben

fiir den Geborenen.
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seyyatha pi brahmana balava puriso jivhagge
khelapindam safifiihitva appakasiren’ [25] eva
kho
khelapindiipamam jivitam manussanam parittam

vameyya  evam  eva brahmana

lahukam [...] natthi jatassa amaranam.

seyyatha pi brahmana divasasantatte [138]
ayokatahe mamsapesi pakkhitta khippam yeva
pativigacchati na ciratthitika hoti evam eva kho
brahmana mamsapesipamam  manussanam
jivitam parittam lahukam [..] natthi jatassa

amaranam.

seyyatha pi brahmana gavi vajjha aghdatanam
niyyamanda yai fiad eva padam [5] uddharati
santike 'va hoti vadhassa santike 'va maranassa
evam eva kho brahmana govajjhiipamam jivitam
manussanam parittam lahukam bahudukkham
bahtipayasam. mantaya bodhabbam kattabbam
kusalam caritabbam brahmacariyam natthi
jatassa amaranan ti. [10]

Anhang

Wie, Brahmane, ein kraftvoller Mann eine
Ansammlung Speichel (khelapindam), nachdem
er sie auf der Zungenspitze konzentriert hat,
mit wenig Anstrengung ausspucken (vameyya)
die

Ansammlung Speichel ist auch das Leben der

konnte, eben so, Brahmane, wie
Menschen, ein Rest, knapp, [...] es gibt kein
Nichtsterben fiir den Geborenen.

Wie, Brahmane, ein in einen {iber einen Tag
[138]

geworfenes

(divasasantatta)
Stiick Fleisch
(mamsapesi) sich so schnell verfliichtigt [und]

hinweg erhitzten

Eisentopf

nicht lange besteht, eben so, Brahmane, wie
das Stiick Fleisch ist auch das Leben der
Menschen, ein Rest, knapp, [...] es gibt kein
Nichtsterben fiir den Geborenen.

Wie, Brahmane, eine zu schlachtende Kuh
die Schlachtplatz
(aghatanam) gefithrt wird, [ganz

(gavi  vajjha), zum
gleich]
welchen (yari fiad eva) Huf sie auch hebt, sich
in der Nihe des Schlachtens (vadha) [und
damit] in der Nihe des Todes befindet, eben
so, Brahmane, wie die zu schlachtende Kuh ist
auch das Leben der Menschen, ein Rest,
knapp, voll mit dukkha, voll mit Sorge. Durch
Weisheit ist zu erkennen, ist das Forderliche
zu tun, ist [dem] brahmacariya [gemaR] zu
leben, es gibt kein Nichtsterben fiir den

Geborenen.’



tena kho pana bhikkhave samayena manussanam

satthivassasahassani ~ ayuppamanam  ahosi.
paficavassasatika kumarika alampateyya ahosi.
tena kho pana bhikkhave samayena manussanam
chal eva abadha ahesum. sitam unham jighaccha
pipdsd uccaro passavo. so hi nama [15] bhikkhave
Arako sattha evam dighayukesu manussesu evam
ciratthikesu evam appabadhesu savakanam evam
dhammam desessati ‘appakam brahmana jivitam
manussanam parittam lahukam bahudukkham
bahtipayasam. mantaya bodhabbam kattabbam
kusalam caritabbam brahma- [20] cariyam natthi

jatassa amaranan’ ti.

etarahi kho tam bhikkhave samma vadamano
vadeyya ‘appakam jivitam manussanam parittam
lahukam bahudukkham bahipdyasam. mantaya
bodhabbam kattabbam kusalam caritabbam
brahmacariyam natthi jatassa amaranan’ ti.
etarahi kho [25] bhikkhave yo ciram jivati so
vassasatam appam va bhiyyo. vassasatam kho
pana bhikkhave jivanto tini yeva utusatani jivati:
utusatam hemantanam utusatam gimhanam
utusatam vassanam.

Anhang

Zeit,  bhikkhus,
Lebensspanne (@yuppamanam) der Menschen
60 000 Jahre. [Erst] die 500-jahrigen Madchen
waren geschlechtsreif (alampateyya). Zu jener
Zeit hatten die
Gebrechen: Kilte, Hitze, Hunger, Durst, feste

Zu jener betrug die

Menschen nur sechs
und fliissige Ausscheidung. Aber als die

Menschen  so  lange  Lebensspannen
lebten

(ciratthikesu), trotz der geringen Krankheiten,

(dighayukesu) hatten, so lange
wiirde der Lehrer Araka dennoch den Horern
dieser dhamma lehren: 'Gering, Brahmane, ist
das Leben der Menschen, ein Rest, knapp, voll
mit dukkha, voll mit Sorge. Durch Weisheit ist
zu erkennen, ist das Forderliche zu tun, ist
[dem] brahmacariya [gemiR] zu leben, es gibt
kein Nichtsterben fiir den Geborenen.’

Heute (etarahi) aber, bhikkhus, mag der Wahres
Sprechende sagen: ‘Gering, Brahmane, ist das
Leben der Menschen, ein Rest, knapp, voll mit
dukkha, voll mit Sorge. Durch Weisheit ist zu
erkennen, ist das Férderliche zu tun, ist [dem]
brahmacariya [gemdR] zu leben, es gibt kein
Nichtsterben fiir den Geborenen.” Heute
nimlich, bhikkhus, mag, wer lang lebt, 100
Jahre lang oder geringfiigig linger leben. 100
Jahre (vassasatam) lang lebend, lebt man 300
Jahreszeiten (utusatani) lang, 100 Jahreszeiten
Winter  (utusatam  hemantanam), 100
Jahreszeiten Sommer (utusatam gimhanam),
100 Jahreszeiten Regen (utusatam vassanam)

lang.
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tini kho pana bhikkhave utusatani jivanto

dvadasa yeva madasasatani jivati: cattari
masasatani ~ [139]  hemantanam  cattari
mdsasatani  gimhanam  cattari  mdsasatani
vassanam. dvadasa kho pana bhikkhave
masasatani  jivanto catuvisatim yeva
addhamasasatani  jivati  atthaddhamasatani
hemantanam atthaddhamasasatani [5]
gimhanam  atthaddhamasasatani  vassanam.
catuvisatim kho pana bhikkhave

addhamdsasatani  jivanto chattimsam yeva
rattisahassani jivati: dvadasa rattisahassani
hemantanam dvadasa rattisahassani gimhanam
ratti-  [10]  sahassani

dvadasa vassanam.

chattimsam kho pana bhikkhave rattisahassani

jivanto  dvesattatiii  fieva  bhattasahassani
bhufijatim: catuvisatim bhattasahassani
hemantanam  catuvisatim  bhattasahassani

gimhanam catuvisatim bhatta- [15] sahassani
saddhim

vassanam saddhim matuthafifidya
bhatantardyena.

tatr’ ime bhattantaraya: kupito pi bhattam na
bhufijati dukkhito pi bhattam na bhufijati
vyadhito pi bhattam na bhufijati uposathiko pi
bhattam na bhufijati alabhakena pi bhattam na
bhufijati. iti [20] kho bhikkhave

vassasatdyukassa manussassa ayu pi samkhato

maya

ayuppamanam pi samkhdtam uti pi samkhata
samvacchara pi samkhdata masa pi samkhata
addhamdsa pi samkhata ratti pi samkhata
rattindivda pi samkhata bhatta pi samkhata
battantardya pi samkhata. [25]

yam bhikkhave satthara karaniyam savakanam
hitesina anukampakena anukampam upadaya
bhikkhave
sufifiagarani.  jhayatha

katam vo tam maya. etani

rukkhamulani etani
bhikkhave ma

vippatisarino ahuvattha. ayam vo amhakam

pamadattha ma  paccha

anusasani ti.

Anhang

300 Jahreszeiten lang lebend, lebt man 1 200
Monate (dvadasa masasatani) lang, 400 [137]
Wintermonate, 400 Sommermonate, 400
Regenzeiten lang. 1 200 Monate lang lebend,
lebt man 2 400 Monatshilften (catuvisatim
addhamasatani) lang, 800
Wintermonatshilften, 800
monatshilften, 800 Regenmonatshilften lang.
2 400 Monatshilften lang lebend, lebt man 36
000 Néchte (chattimsam rattisahassani) lang, 12
000 Winternichte, 12 000 Sommernichte, 12
000 Regennichte lang. 36 000 Nichte lang
lebend, isst man 72 000 Mahlzeiten
(dvesattatim bhattasahassani), 24 000 im Winter,

Sommer-

24 000 im Sommer, 24 000 in der Regenzeit,
Stillen der Mutter
eingeschlossen die

eingeschlossen  das
[und]

ausgesetzten Mahlzeiten (bhattantardya).

(matuthafifidya)

In jenem Fall [ist es] eine ausgesetzte Mahlzeit:
Wenn man beunruhigt ist, isst man keine
Mahlzeit, wenn man trauert, isst man keine
Mabhlzeit, wenn man krank ist, isst man keine
Mahlzeit, wenn man uposatha einhilt, isst man
Mahlzeit  [und]
Nichterhalten isst man keine Mahlzeit. Mit
diesen

keine aufgrund  von

Worten sind durch mich die
Lebenszeitspanne, die Jahreszeiten, die Jahre,
die Monate, die Monatshilften, die Nachte, die
Tage und Néichte [und] die [eingenommenen]
Mahlzeiten und die ausgesetzten Mahlzeiten
eines hundert Jahre als Lebenszeit habenden
Menschen abgezihlt worden.

Bhikkhus, das, was der Lehrer fiir seine Horer
zu tun hat, um ihr Wohl bedacht, auf Mitleid
gestiitzt, das ist von mir fiir euch getan
worden. Bhikkhus, diese [sind] Baumwurzeln,
diese [sind] leere Behausungen. Meditiert,
bhikkhus, seid nicht fahrldssig, damit nicht
spiter Reue aufkommt. Dieses [ist] unsere
Belehrung fiir euch.”



Anhang

5. AN IV 225,22-228,14 (“Akkhana[suttam]”)

khanakicco loko, khanakicco loko ti bhikkhave
assutava puthujjano bhasati no ca kho so janati
khanam va [20] akkhanam va. atth’ ime bhikkhave
akkhand asamaya brahmacariyavasaya. katame
attha.

idha bhikkhave tathagato ca loke uppanno hoti
araham sammasambuddho vijjacaranasampanno
sugato lokavidii anuttaro purisadammasarathi
sattha devamanussanam [25] buddho bhagava
dhammo ca desiyati opasamiko parinibbayiko
sambodhagami sugatappavedito ayafi ca puggalo
nirayam upapanno hoti. ayam bhikkhave pathamo
akkhano asamayo brahmacariyavasaya.

“ "Das Gebot der richtigen Zeit (khana-kicco)
[bestimmt] die Welt (loko), das Gebot der
richtigen Zeit [bestimmt] die Welt, so,
bhikkhus, spricht der Nicht-Zuhdrende, der
Gemeine, und weder kennt er die richtige Zeit
(khanam) noch die falsche Zeit (akkhanam).
Tatsdchlich [gibt es] Acht Falsche Zeiten
(akkhana) [oder] Ungiinstige Gelegenheiten
(asamaya), [dem] brahmacariya [gemiB] zu
leben. Welche acht?

So, bhikkhus, erscheint ein tathagata in der
Welt, ein arahant, ein Vollkommen Erwachter,
ein im Wissen und im Handeln Vollendeter,
Weltkenner,
Wagenlenker der zu

ein Wohlgegangener,
Uniibertroffener,
bindigenden Menschen, ein Lehrer von
Gottern und Menschen, ein Erwachter, ein
Erhabener, und gelehrt wird der beruhigende,
vollkommenes Erloschen bewirkende, zum
Erwachen geleitende, vom Wohlgegangenen
ausgefiihrte dhamma und ein Mensch kommt
in der Hélle (niraya) zur Welt. Dieses, bhikkhus,
ist die erste falsche Zeit [oder] ungiinstige
Gelegenheit, [dem] brahmacariya [gemidR] zu
leben.
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[226] puna ca param bhikkhave tathagato ca loke
uppanno hoti ... pe .. Sattha devamanussanam
buddho bhagava dhammo ca desiyati opasamiko
parinibbayiko sambodhagami sugatappavedito
ayafi ca puggalo tiracchanayonim [5] upapanno
hoti ... pe ayafi ca puggalo pittivisayam
upapanno hoti ... pe ... ayai ca puggalo afifiataram
dighayukam devanikayam upapanno hoti ... pe ...

ca puggalo paccantimesu janapadesu

ayar

natthi gati bhik- [10] khiinam bhikkhuninam
updasakanam upasikanam ... pe ...

ayafi ca puggalo majjhimesu janapadesu paccajato
hoti so ca hoti micchaditthiko viparitadassano
natthi dinnam natthi yittham natthi hutam natthi
sukatadukkatanam kammanam phalam vipako
natthi ayam loko [15] natthi paro loko natthi mata
natthi pitd natthi satta opapatika

loke
sammapatipannd ye imafi ca lokam parafi ca lokam

natthi samanabrahmana  sammaggata
sayam abhififia sacchikatva pavedenti ti ... pe ..
ayafi ca puggalo majjhimesu janapadesu paccajato
hoti [20] so ca hoti duppafifio jalo elamiigo na
patibalo subhdsitadubbhasitassa attham afifiatum.
ayam bhikkhave sattamo akkhano asamayo

brahmacariyavasaya.

Anhang

Oder ein anderes Mal erscheint, bhikkhus, ein
tathagata in der Welt, [..] ein Lehrer von
Gottern und Menschen, ein Erwachter, ein
Erhabener, und gelehrt wird der beruhigende,
vollkommenes Erldschen bewirkende, zum
Erwachen geleitende, vom Wohlgegangenen
ausgefiihrte dhamma und ein Mensch kommt
in einem TierschoR zur Welt. [..] und ein
Mensch kommt im Reich der Gestorbenen zur
Welt. [..] und ein Mensch kommt in der
Gemeinschaft langlebiger Gétter zur Welt. [...]
und ein Mensch wird in angrenzenden
Lindern geboren, unter besinnungslosen
Barbaren, wohin weder ein bhikkhu noch eine
bhikkhuni, weder ein Laienanhinger noch eine
Laienanhingerin kommt, [...]

in den Mittleren
hat

verkehrte

und ein Mensch wird

Lindern = geboren  und eine
Ansicht, die

Meinung ’Es gibt keine Gabe. Es gibt keien

entgegengesetzte

Spende. Es gibt keine Opfergabe. Es gibt kein
Reifen des Ergebnisses einer gut oder schlecht
vollbrachten Tat. Es gibt nicht diese Welt. Es
gibt nicht jene Welt. Es gibt keine Mutter. Es
gibt keinen Vater. Es gibt keine unveranlasst
entstandenen Wesen.

Es gibt in dieser Welt keine Asketen oder
Brahmanen, ausgezeichnet durch rechten
Gang [und] rechtes Gelangen, welche sowohl
diese als auch jene Welt durch -eigene
Geisteskraft gesehen habend verkiinden. [...]
und ein Mensch wird in den Mittleren
Lindern geboren und er ist schwachsinnig,
dumm, taubstumm (ea-miigo), nicht fahig, den
Sinn einer guten oder schlechten Aussage zu
erkennen. Dieses, bhikkhus, ist die siebente
falsche Zeit [oder] ungiinstige Gelegenheit,
[dem] brahmacariya [gemaR] zu leben.



Anhang

puna ca param bhikkhave tathdgato ca loke
anuppanno hoti araham sammasambuddho ... pe ...
[25] sattha devamanussanam buddho bhagava
[227]
sambodhagami

dhammo ca na desiyati  opasamiko

parinibbayiko sugatappavedito
ayafi ca puggalo majjhimesu janapadesu paccajato
hoti so ca hoti pafifiava ajalo anelamiigo patibalo
subhasitadubbhdsitassa attham afifiatum. ayam [5]
bhikkhave akkhano

brahmacariyavasaya.

atthamo asamayo

ime kho bhikkhave attha akkhand asamaya
brahmacariyavasaya.

eko 'va bhikkhave
brahmacariyavasaya. katamo eko. [20]

khano ca samayo ca

idha bhikkhave tathagato ca loke upanno hoti
araham sammasambuddho vijjacaranasampanno
sugato lokavidii anuttaro purisadammasarathi
sattha buddho
dhammo ca desiyati opasamiko parinibbayiko

devamanussanam bhagava
sambodhagami sugatappavedito ayaii ca [15]
puggalo majjhimesu janapadesu paccdjato hoti so
ca hoti pafifiava ajalo anelamiigo patibalo
subhasitadubbhdsitassa attham afifidtum. ayam
bhikkhave eko
brahmacariyavasaya ti.

va khano ca samayo ca

Oder ein anderes Mal erscheint, bhikkhus,
nicht ein tathdgata in der Welt, ein arahant, ein
Vollkommen Erwachter, [...] ein Lehrer von
Gottern und Menschen, ein Erwachter, ein
Erhabener, und gelehrt wird der beruhigende,
vollkommenes Erldschen bewirkende, zum
Erwachen geleitende, vom Wohlgegangenen
ausgefithrte dhamma [227] nicht lehrt, und ein
Mensch wird in den Mittleren Lindern
geboren und ist verstindig, nicht dumm, nicht
taubstumm, fihig, den Sinn einer guten oder
schlechten Aussage zu erkennen. Dieses,
bhikkhus, ist die achte falsche Zeit [oder]
ungiinstige Geelegenheit, [dem] brahmacariya
[gemdR] zu leben. Dieses, bhikkhus, sind die
Acht Falschen Zeiten [oder] Acht ungiinstigen
Gegelegenheiten, [dem]  bbrahmacariya
[gem&R] zu leben.

Aber, bhikkhus, eine Zeit und Gelegenheit gibt
es, [dem] brahmacariya [gemidR] zu leben.
Welche eine?

Hier, bhikkhus, erscheint ein tathdgata in der
Welt, ein arahant, ein Vollkommen Erwachter,
ein im Wissen und im Handeln Vollendeter,
ein Wohlgegangener, Weltenkenner,

uniibertroffener ~ Wagenlenker  der  zu

bindigenden Menschen, ein Lehrer von
Gottern und Menschen, ein Erwachter, ein
Erhabener, und gelehrt wird der beruhigende,
vollkommenes Erloéschen bewirkende, zum
Erwachen geleitende, vom Wohlgegangenen
ausgefiihrte dhamma und ein Mensch wird in
den Mittleren Lindern geboren und ist
verstindig, nicht dumm, nicht taubstumm,
fahig, den Sinn einer guten oder schlechten
Aussage zu erkennen. Dieses, bhikkhus, ist die
Zeit [dem]
brahmacariya [gemiR] zu leben.

einzige und  Gelegenheit,
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manussalabham laddhana saddhamme suppavedite
[20]

ye khanam nadhigacchanti atinamenti te khanam.
bahiihi akkhana vutta puggalass’ antarayika.
kaddaci karahaci loke uppajjanti tathagata.

tayidam  sammukhibhitam  yam  lokasmim
sudullabham

manussapatilabho ca saddhammassa ca desana
[[25]

alam vayamitum tattha atthakdmena jantund.

upaccaga.

khanatita hi socanti nirayamhi samappita.

idha-m-eva nam  viradheti  saddhammassa
niyamatam.

vanijo va atitattho cirattam anutapessati. [5]

jatimaranasamsaram ciram paccanubhossati.

Anhang

Diejenigen, die das Menschsein erlangt haben,
wenn der saddhamma wohl gelehrt wird, /
[Und] die richtige Zeit (khanam) nicht erfassen
(na adhigacchanti), diese lassen die richtige Zeit
(khanam) verstreichen (atinamenti). /

Vielfach werden falsche Zeiten (akkhand)
genannt, Hindernisse fiir die Menschen. /

[Nur] dann und wann (kaddaci karahaci)
erscheinen tathdgatas in der Welt. /
Dann ist das vor Augen  wahr

(sammukhibhiitam) [geworden], was in der Welt
ganz besonders schwer zu erlangen ist:/

das des

(manussapatilabho) als auch die Unterweisung

sowohl Erlangen Menschseins
im saddhamma. /

Dieses Geschdpf [soll], insofern er das [Heils-]
Ziel  begehrt,

hinreichend (alam) bemiihen: /

sich  folgendermafen

[228] Wie ist der sadhamma zu erkennen? Mége

genau diese richtige Zeit (khano) nicht

voriibergehen (ma upaccaga)! /

Zeit
voriibergegangen ist (khana-atitd), die klagen,

Diejenigen, an denen die richtige
der Hélle (niraya) verschrieben. /

Wer gerade hier [d.h. in dieser Welt] (idha-m-
eva) diesen (nam) Weg (niyamatam) des
sadhamma verfehlt (viradheti), /

Trauert wie ein Hindler, dem der Gewinn
entgangen ist, spater noch lang (cirattam). /
Der von Unwissen verhiillte Mensch, der den
saddhamma Ubertretende /

Wird [den durch] Geburt und Tod
[gekennzeichneten] lange

samsara (ciram)

erleiden. /



Anhang

laddha
suppavedite

ye ce manussattam  saddhamme
akamsu satthu vacanam karissanti karonti va

khanam  paccavidhum loke  brahmacariyam
anuttaram. [10]

ye maggam patipajjimsu tathagatappaveditam.

ye samvard cakkhumata desitadiccabhandhuna
tesu gutto sadd sato viharetha anavassuto.
sabbe anusaye chetva Maradheyyasaranuge

te ve paragata loke ye patta asavakkhayan ti.

6. SN 118,8-20,5 (“Samiddhisuttam”)

evam me sutam. ekam samayam bhagava Rajagahe
viharati Tapodarame. atha kho ayasma Samiddhi
rattiya paccusasamayam paccutthaya yena tapoda

tenupasankami  gattani parisificitum. tapode

gattani  parisificitvd  paccuttaritva  ekacivaro

atthasi gattani sukkhapayamano.

Wenn diejenigen, die, zu eine Zeit, zu der der
saddhamma wohl gelehrt wird, das Menschsein
erlangt haben /

Das Wort des Lehrers befolgt haben (akamsu),
befolgen werden (karissanti) oder befolgen
(karonti), /

[dann] haben [diese] / in der Welt (loke) die
Zeit  (khanam) [und] das
uniibertroffene brahmacariya durchdrungen

richtige

(paccavidhum), / [dann sind dies] solche, die
den vom tathdgata gelehrten Weg beschritten
haben.

Welche Ziigelungen (samvard) vom mit
[Weit]sicht begabten (cakkhumata)
Verwandten der Sonne (adiccabandhuna)

gelehrt wurden, / In diesen mdge der
Unbesudelte bewacht [und] stets achtsam
verweilen. /
Diejenigen, welche, nachdem sie alle
Neigungen zerstort haben, das Versiegen der
dem Strom zu Maras Reich folgenden
Einstrémungen erreicht haben, /

Diese sind fiirwahr in der Welt (loke) zum

anderen Ufer gelangt (paragata). //

So habe ich gehdrt. Zu einer gewissen Zeit
hielt sich der Erhabene in Rajagaha im Park
der Heilen Quelle auf. Nachdem der
Ehrwiirdige  Samiddhi Zeit  der
Diammerung von der Nachtruhe aufgestanden

zar

war, begab er sich zur heifen Quelle, um die
Glieder zu benetzen. Nachdem er in der
heilen Quelle die Glieder benetzt hatte und
herausgetreten war, blieb er stehen, mit nur
einem Gewand bedeckt, die Glieder trocknend.
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atha kho afifiatara devata abhikkantdya rattiya

abhikkantavanna kevalakappam tapodam
obhasetva yen’ ayasma Samiddhi ten’ upasankami.
thita

Samiddhim gathaya ajjhabhasi.

upasankamitva  vehdsam dyasmantam

[19] abhutva bhikkhasi bhikkhu
na hi bhutvana bhikkhasi
bhutvana bhikkhu bhikkhassu
ma tam kalo upaccagas ti.

[5] <Samiddhi:>

kalam vo *ham na janami
channo kalo na dissati
tasma abhutva bhikkhami

ma mam kalo upaccaga ti.

[10] atha kho sa devata pathaviyam patitthahitva
ayasmantam Samiddhim etad avoca: daharo tvam

bhikkhu pabbgjito susu kalakeso bhaddena

yobbanena samanndgato pathamena vayasa
anikilitavi kamesu. bhufija bhikkhu manusake
kame. ma sanditthikam hitva [15] kalikam

anudhavi ti.

Anhang

Nachdem eine devata

iberragender Schonheit beim Schwinden der

gewisse von
Nacht (abhikkantaya rattiya) die gesamte heiRle
Quelle hatte erstrahlen lassen, kam diese zu
der Stelle, wo sich der Ehrwiirdige Samiddhi
aufhielt. Dorthin gekommen, sprach sie in der
Luft schwebend den Ehrwiirdigen Samiddhi
mit einer gathd an:

[19] "Ohne in den Genuss gekommen zu sein,
bettelst du, bhikkhu, /

Nicht aber bettelst du, nachdem du in den
Genuss gekommen bist. /

Nachdem du in den Genuss gekommen bist,
bhikkhu, bettle, auf dass die Zeit (fiir den
Genuss) (kala) nicht an dir voriibergehe.’
[Samiddhi antwortete:] 'Die Zeit fiir (den
Genuss) (kala) kenne ich {iberhaupt nicht. /

Die Todeszeit (kdla) [insofern] verborgen, ist
nicht auszumachen. /
Daher bettle ich,

gekommen zu sein, /

ohne in den Genuss
Auf dass die Zeit (fiir die Befreiung vom Tod)
(kala) nicht an mir voriibergehe. //’
Da sagte die devata, welche auf dem Erdboden
zu stehen gekommen war, zum Ehrwiirdigen
Samiddhi: ’Als Minderjdhriger bist du in den
Orden eingetreten, ein schwarzhaariger Junge
mit gliickverheilender Jugend, im ersten
Lebensabschnitt, ohne zu spielen inmitten der
bhikkhu, die
Begierden. nicht,
nachdem du aufgegeben hast, was man vor

Begierden. O genielle

menschlichen Folge
Augen hat (sanditthika), dem nach, was an eine
bestimmte Zeit gebunden ist (kalika).’



Anhang

evam vutto <Samiddhi bhikkhu> tam devatam etad
avoca: na khvaham avuso sanditthikam hitva
kalikam anudhavami. kalikafi ca khvaham avuso
hitva sanditthikam [20] anudhdavami. kalika hi
avuso kama vutta bhagavata [20] bahudukkha
ayam dhammo akaliko ehipassiko opanayyiko
paccattam veditabbo vififitihi ti.

Nachdem so gesprochen war, sagte [der
bhikkhu Samiddhi] zur devata: ’[Nicht folge ich
Ehrwiirdige, nachdem ich, was man vor Augen
hat (sanditthika), aufgegeben habe, dem nach,
was an eine bestimmte Zeit gebunden ist
(kalika). Sondern nachdem ich das aufgegeben
habe, was an eine bestimmte Zeit gebunden ist
(kalika), folge ich dem nach, was man vor
Augen hat (sanditthika). [20] Als an eine
bestimmte Zeit gebunden (kalika) wurden vom
Verehrte, die
Begierden, reich an dukkha, an Verzweiflung,

Erhabenen  bezeichnet,
voll Gefahr. Etwas, was man vor Augen hat, ist
dieser dhamma, nicht an ene bestimmte Zeit
(akalika), Erblicken
auffordernd, heranfithrend, vom Wissenden

gebunden zum

von sich selbst aus zu verstehen.’

7. MN 111 187,13-189,25 (“Bhaddekarattasuttam pathamam”)

evam me sutam. ekam samayam bhagava Savatthi-
[15] yam viharati Jetavane Andthapindikassa
arame. tatra kho bhagava bhikkhii amantesi:
bhikkhavo ti. bhadante ti te bhikkhii bhagavato

paccassosum. bhagava etad avoca:
bhaddekarattassa vo bhikkhave uddesafi ca
vibhanigafi  ca  desissami.  tam  sunatha

manasikarotha bhdsissami ti. [20] evam bhante ti
kho te bhikkhi bhagavato paccassosum. bhagava
etad avoca:

So habe ich gehdrt. Zu einer gewissen Zeit
hielt sich der Erhabene bei Savatthi im Jeta-
Hain in Anathapindikas Park auf. Dort sagte
der Erhabene zu den bhikkhus: “Bhikkhus”.
“Verehrter”, bestdtigten die bhikkhus. Der
Erhabene sprach folgendes: “Des In-ein-und-
derselben-Nacht-GliickverheiRenden

(bhaddekarattassa), bhikkhus, Ausfiihrung und
Erlduterung werde ich lehren. Hért zu, seid

» o«

aufmerksam, ich werde sprechen.” “So sei es,
Ehrwiirdiger”, bestdtigten die bhikkhus. Der

Erhabene sprach folgendermaRen:
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atitam nanvagameyya
nappatikankhe anagatam.

yad atitam pahinan tam
appattari ca andgatam.

paccuppannar ca yo dham-[25] mam
[24] tattha tattha vipassati

[26] asamhiram asamkuppam
tam vidva manubrihaye.

ajj’ eva kiccam atappam
ko jafifia maranam suve.
na hi no samgaran tena
mahdasenena maccund.
evamviharim atapim
ahorattam atanditam [30]
tam ve bhaddekaratto ti
santo dcikkhate muni ti.

[188] kathafi ca bhikkhave atitam anvagameti.
evartipo ahosim atitam addhanan ti tattha nandim
samanvaneti. atitam

addhanan ti

evamvedano  ahosim

tattha nandim  samanvaneti.
evamsanifio ahosim atitam addhdanan ti tattha [5]
nandim samanvaneti. evamsamkharo ahosim
atitam addhanan ti tattha nandim samanvaneti.
evamvififiano ahosim atitam addhdnan ti tattha
nandim samanvaneti. evam kho bhikkhave atitam

anvagameti.

Anhang

'Das Vergangene (atitam) [ist etwas], das man
nicht veranlassen sollte zuriickzukommen
(nanvagameyya), das Zukiinftige (andgatam)
[ist] nicht herbeizuwiinschen.

Was vergangen [ist], das [ist] zuriickgelassen
(pahinam) und das Zukiinftige [ist] unerlangt
(appattam).

Doch wer (ca yo) [einen] gegenwirtigen
(paccuppannam) dhamma hier und dort (tattha
tattha) beobachtet (vipassati),

Ohne festgehalten (asamhiram) [und] ohne
bewegt (asamkuppam) [zu werden], diesen
erkennt (tam vidvad), mag man gedeihen lassen
(anubriihaye).

Gleich heute (ajj'eva) [sei] die Anstrengung zu
erledigen;

Wer weil, ob morgen (suve) [einem nicht]
Sterben [bevorsteht]?

Nicht einmal Kampf [gibt es] mit dem

groflen Heer des Todes.

Den entsprechend Beharrenden, Bemiihten,
Tag und Nacht (ahorattam) Unermiidlichen,
Diesen wahrlich nennt man den In-ein-und-
derselben-Nacht-GliickverheiRenden,

Den bezeichnet man als den zur Ruhe
gekommenen Weisen.

[188] Und wie, bhikkhus, veranlasst man das
Vergangene, auf einen zuzukommen? ’Solch
Gestalt hatte ich
vergangenen Zeitabschnitt (atitam addhdnan)’,

eine (evariipo) im
mit solchen Worten empfindet er dariiber
Freude. 'Solch eine Empfindung (evamvedano)
hatte ich im vergangenen Zeitabschnitt’, mit
solchen Worten empfindet er dariiber Freude.
"Solch eine Wahrnehmung (evamsafifio) [...J
"Solch ein Bewusstsein (evamvififidno) hatte ich
im vergangenen Zeitabschnitt’, mit solchen
Worten empfindet er dariiber Freude. So,
bhikkhus, veranlasst man das Vergangene

nicht, auf einen zuzukommen.



Anhang

kathai ca bhikkhave atitam nanvagameti. evarapo
[10] ahosim atitam addhanan ti tattha nandim na
samanvaneti.  evamvedano  ahosim  atitam
addhanan ti tattha nandim na samanvaneti.
evamsarnno evamvifinano ahosim  atitam
addhanan ti tattha nandim samanvaneti. evam kho

bhikkhave atitam nanvagameti. [15]

kathaii ca bhikkhave anagatam patikankhati.
evartipo siyam andgatam addhanan ti tattha
samanvaneti.  evamvedano

addhanan ti  tattha

nandim siyam

andgatam nandim
samanvaneti. evamsafifio ...

addhanan  ti

evamvifiniano siyam

andgatam tattha  nandim
samanvaneti. [20] evam kho bhikkhave anagatam

patikarkhati.

kathafi ca bhikkhave anagatam nappatikankhati.
evartipo siyam andgatam addhanan ti tattha

nandim [na]®*’

e pe  .—.
evamsamkharo siyam ... pe ... .evamvififidno siyam

samanvaneti. evamvedano siyam
evamsanfio siyam .. pe

[25] andgatam addhanan ti tattha nandim [na]®*®

samanvaneti. evam kho bhikkhave anagatam [nap-

1**patikarikhati.

%7 Fehlt in PTS-Ed.
48 Fehlt in PTS-Ed.
%49 Fehlt in PTS-Ed.

Und wie, bhikkhus, geht man nicht auf das
Vergangene zu? 'Solch eine Gestalt hatte ich
im vergangenen Zeitabschnitt’, mit solchen
Worten fithrt er sich darin keine Freude zu.
"Solch
vergangenen Zeitabschnitt’,

eine Empfindung hatte ich im

mit  solchen
Worten fithrt er sich darin keine Freude zu.
"Solch eine Wahrnehmung [..]' ’Solch ein
Bewusstsein hatte ich im vergangenen
Zeitabschnitt’, mit solchen Worten fiihrt er
sich darin keine Freude zu. So, bhikkhus, geht
man nicht auf das Vergangene zu.

Und wie, bhikkhus, wiinscht man sich das
Zukiinftige herbei? ’Solch eine Gestalt mdge
ich im kiinftigen Zeitabschnitt (anagatam
addhanan) haben’,

empfindet er dariiber Freude. ’Solch eine

mit solchen Worten

Empfindung moge ich im kinftigen
Zeitabschnitt haben’, mit solchen Worten
empfindet er dariiber Freude. ’Solch eine
Wahrnehmung [..]" 'Solch ein Bewusstsein
moge ich im kiinftigen Zeitabschnitt haben’,
mit solchen Worten empfindet er dariiber
bhikkhus,

Vergangene herbei.

Freude. So, wiinscht man das
Und wie, bhikkhus, wiinscht man nicht das
Zukiinftige herbei? ’Solch eine Gestalt mdge
ich im kiinftigen Zeitabschnitt haben’, mit
solchen Worten fiihrt er sich darin keine
Freude zu. ’Solch eine Empfindung mdge ich
haben’,
solchen Worten fiihrt er sich darin keine

im kiinftigen Zeitabschnitt mit
Freude zu. 'Solch eine Wahrnehmung [...]’
"Solch ein Bewusstsein moge ich im kiinftigen
Zeitabschnitt haben’, mit solchen Worten
fithrt er sich darin keine Freude zu. So,
bhikkhus, wiinscht man nicht das Zukiinftige
herbei.
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kathaii ca bhikkhave paccuppannesu dhammesu
samhirati. idha bhikkhave assutava puthujjano
ariyanam adassavi  ariyadhammassa akovido
ariyadhamme avinito [30] sappurisanam adassavi
sappurisadhammassa akovido sappurisadhamme
avinito rupam attato samanupassati riupavantam
va attdnam attani va rupam rupasmim va
attanam.  vedanam  attato  samanupassati
vedanavantam va attdnam attani va vedanam

vedandya va attanam.

safifiam attato [35] samanupassati safinavantam va
attanam attani va safiiam sanifidya va attanam.
[189]
samkharavantam va attanam attani va samkhdre

samkhare attato  samanupassati

samkhdresu va attanam. vififidnam  attato
samanupassati vifindnavantam va attanam attani
va vifiianam vififidnasmim va attanam. evam kho
bhikkhave

sambhirati.

paccuppannesu  dhammesu  [5]

kathaii ca bhikkhave paccuppannesu dhammesu
na samhirati. idha bhikkhave sutava ariyasavako

ariyanam  dassavi  ariyadhammassa  kovido
ariyadhamme  vinito  sappurisanam  dassavi
sappurisadhammassa ~ kovido  sappuri-  [10]

sadhamme vinito na riipam attato samanupassati
na riipavantam va attanam na attani va rijpam na
ripasmim va attanam.

Anhang

Und wie, bhikkhus, wird man festgehalten
(samhirati) bei den gegenwirtigen dhammas
(paccuppannesu Was
betrifft, bhikkhus, so betrachtet einer, der
nicht vernommen hat, ein Gewdhnlicher, der
nicht auf die Edlen achtet, der den dhamma
der Edlen nicht kennt, der im dhamma der

dhammesu)? dieses

Edlen ungeiibt ist, der nicht auf die Guten
achtet, der den dhamma der Guten nicht
kennt, der im dhamma der Guten ungetibt ist,
die Gestalt als das Selbst betrachtet oder das
Selbst als Gestalt besitzend oder die Gestalt als
im Selbst oder das Selbst als in der Gestalt, die
Empfindung als das Selbst oder das Selbst als
Empfindung besitzend oder die Empfindung
als im Selbst oder das Selbst als in der
Empfindung,

die Wahrnehmung als das Selbst oder das
Selbst als Wahrnehmung besitzend oder die
Wahrnehmung als im Selbst oder das Selbst
der die

Geistesformationen (samkhare) als das Selbst

als in Wahrnehmung,
[189] oder das Selbst als Geistesformationen
besitzend oder die Geistesformationen als im
Selbst das  Selbst
Geistesformationen, das Bewusstsein als das
Selbst oder das Selbst als Bewusstsein habend
oder das Bewusstsein als im Selbst oder das
Selbst als
bhikkhus, wird man bei den gegenwirtigen

oder als in den

im Bewusstsein. Wahrlich so,
dhammas festgehalten.

Und wie, bhikkhus, wird man nicht bei den
gegenwirtigen dhammas festgehalten? Was
dies betrifft, bhikkhus, so betrachtet einer, der
gehort hat, ein Horer der Edlen, der auf die
Edlen achtet, der den dhamma der Edlen
kennt, der im dhamma der Edlen geiibt ist, der
auf die Guten achtet, der den dhamma der
Guten kennt, der im dhamma der Guten gelibt
ist, der nicht die Gestalt als das Selbst
betrachtet das Selbst Gestalt
besitzend oder die Gestalt als im Selbst oder
das Selbst als in der Gestalt,

oder als



Anhang

na vedanam ... pe ... . na safifiam ... pe ... . na

samkhdre ... pe na vifildnam attato
samanupassati na vifinanavantam va attanam na
attani va viAfianam na [15] vififianasmim va
attanam. evam kho bhikkhave paccuppannesu
dhammesu na samhirati.

atitam nanvagameyya
nappatikankhe anagatam.
tam ve bhaddekaratto ti

santo dcikkhate muni ti. [20]

bhaddekarattassa vo bhikkhave
vibhangafi ca desissami ti iti yan tam vuttam idam

uddesafi  ca

etam paticca vuttan ti.

idam avoca bhagava. attamana ti bhikkhi

bhagavato bhasitam abhinandun ti.

die Empfindung nicht [...], die Wahrnehmung
nicht [..], die Geistesformationen [...], das
Bewusstsein nicht als das Selbst oder das
Selbst als
Bewusstsein als im Selbst oder das Selbst als

Bewusstsein habend oder das

im Bewusstsein. Wahrlich so, bhikkhus, wird
man nicht bei den gegenwirtigen dhammas

festgehalten.
'Das Vergangene [ist etwas], das man nicht
veranlassen sollte, zuriickzukommen, das

Zukiinftige [ist] nicht herbeizuwiinschen

[..] Diesen wahrlich nennt man den In-ein-
und-derselben-Nacht-GliickverheiBenden, /
Den bezeichnet man als den zur Ruhe
gekommenen Weisen. //’

Was mit dem Ausspruch ’'Des In-ein-und-
derselben-Nacht-GliickverheiRenden,
bhikkhus, Ausfiihrung und Erlduterung werde
ich lehren,” gesagt wurde, wurde in Bezug auf
jenes gesagt.”

So sprach der Erhabene. Begeistert erfreuten
sich die bhikkhus an dem vom Erhabenen
Gesprochenen.
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8. SN 111 71,13-73,7 (“Niruttipatha[suttam]”)

Savatthi. tatra, voca. [15]

tayo me bhikkhave niruttipatha adhivacanapatha
pafifiattipathd asamkinnd asamkinnapubba na
samkiyissanti  appatikuttha

samkiyanti  na

samanehi brahmanehi vififiahi. katame tayo.

yam hi bhikkhave ripam atitam niruddham vipari-
[20] natam ahosi ti tassa sankha ahosi ti tassa
samafifid ahosi ti tassa pafifiatti. na tassa sankha
atthi ti na tassa sarkha bhavissati ti.

ya vedana atita niruddha viparinata ahosi ti tassa
sankha ahosi ti tassa samafind ahosi ti tassa
pafifiatti[25] na tassa sankha atthi ti na tassa
sankha bhavissati ti.

ya sanfia.

Anhang

[So habe ich gehért. Zu einer gewissen Zeit
hielt sich der Erhabene bei] Savatthi [im Jeta-
Hain in Anathapindikas Park auf.] Dort sagte
[der Erhabene zu den bhikkhus: “Bhikkhus”. Mit
dem Wort “Herr”, richteten die bhikkhus ihre
Aufmerksamkeit auf ihn. Der Erhabene] sprach
[folgendes]:

“Diese drei Formen (-pathd) der Rede (nirutti-),

Formen des Benennens (adhi-vacana-), Formen

des  Beschreibens  (pafifiatti-),  [welche]
unvermischt [sind] und [auch] bisher
unvermischt [waren], werden  nicht

verwechselt, noch werden sie verwechselt
werden, die tadellosen, unter wissenden
Asketen und Brahmanen. Welche drei?

Wahrlich, welche Gestalt vergangen (atitam),
zerstort (niruddham), verandert (viparinatam)
[ist], deren Bestimmung (sarikha) [lautet] ’Sie
war’ (ahosi ti), deren Bezeichnung (sam-afifid)
[lautet] “Sie
(pafifiatti) [lautet] ’Sie war’. Weder [lautet]

war”, deren Beschreibung
deren Bestimmung ’Sie ist’, noch [lautet] deren
Bestimmung ’"Sie wird sein’.

Welche
zerstort (niruddham), verdndert (viparinatam)

Empfindung vergangen (atitam),
[ist], deren Bestimmung (sarikhd) [lautet] ’Sie
war’ (ahosi ti), deren Bezeichnung (sam-afifid)
[lautet] “Sie

(parifiatti) [lautet] ’'Sie war’. Weder [lautet]

war”, deren Beschreibung
deren Bestimmung ’Sie ist’, noch [lautet]
deren Bestimmung ’Sie wird sein’.

Welche Wahrnehmung [...]



Anhang

ye sankhara atita niruddha viparinata ahesunti
tesam sankhd ahesunti tesam samarifia ahesunti
tesam pafifiatti. na tesam sankhd atthi ti na tesam
sarikha bhavis- [30] sati ti.

[72]
viparinatam ahosi ti tassa sarnkha ahosi ti tassa

yam  vifiidnam  atitam  niruddham
samafifia ahosi ti tassa paffiatti. na tassa sankha

atthi ti na tassa sankha bhavissati ti. [5]

yam bhikkhave rapam ajatam apatubhiitam
bhavissati ti tassa sankhd bhavissati ti tassa
samafifia bhavissati ti tassa pafifiatti. na tassa
sankha atthi ti na tassa satikha ahosi ti.

yad vedand agjatda apdatubhiita bhavissati ti tassa
sankha [10] bhavissati ti tassa samafifia bhavissati
ti tassa pafifiatti. na tassa sankha atthi ti na tassa
sankha ahost ti.

ya sanfia pe.

ye sankhara ajata apatubhiita bhavissanti ti tesam
sankha bhavissanti ti tesam samaffia bhavissanti
ti [15] tesam pafifiatti. na tesam sankha atthi ti na
tesam sankha ahesun ti.

Welche  Geistesformationen
zerstort, verandert [sind], deren Bestimmung
[lautet]
[lautet]

[lautet] ’Sie waren’. Weder [lautet] deren

vergangen,

‘Sie  waren’, deren Bezeichnung

‘Sie  waren’, deren Beschreibung
Bestimmung ’Sie sind’, noch [lautet] deren

Bestimmung ’Sie werden sein’.

[72] Welches Bewusstsein vergangen, zerstort,
verdndert [ist], dessen Bestimmung [lautet] 'Es
war’, dessen Bezeichnung [lautet] 'Es war’,
dessen Beschreibung [lautet] 'Es war’. Weder
[lautet] dessen Bestimmung ’Es ist’, noch
[lautet] dessen Bestimmung 'Es wird sein’.
Bhikkhus, welche Gestalt nicht geboren (gjata),
nicht in Erscheinung getreten (apatubhiitam)
[ist], deren Bestimmung [lautet] 'Sie wird sein’
(bhavissati ti), deren Bezeichnung [lautet] ’Sie
wird sein’, deren Beschreibung [lautet] 'Sie
wird sein’. Weder [lautet] deren Bestimmung
"Sie ist”, noch [lautet] deren Bestimmung ’Sie
war’,

Welche Empfindung nicht geboren, nicht in
Erscheinung getreten [ist], deren Bestimmung
[lautet] ’Sie wird sein’, deren Bezeichnung
[lautet] ’Sie wird sein’, deren Beschreibung
[lautet] “Sie wird sein”. Weder [lautet] deren
Bestimmung ’Sie ist’, noch [lautet] deren
Bestimmung ’Sie war’.

Welche Wahrnehmung [...]

Welche Geistesformationen nicht geboren,
nicht in Erscheinung getreten [sind], deren
Bestimmung [lautet] 'Sie werden sein’, deren
Bezeichnung [lautet] 'Sie werden sein’, deren
Beschreibung [lautet] 'Sie werden sein’. Weder
[lautet] deren Bestimmung ’Sie sind’, noch
[lautet] deren Bestimmung 'Sie waren’,
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yam vififidnam gjatam apdatubhutam bhavissati ti
tassa sankha bhavissati ti tassa samanfd

bhavissati ti tassa pafifiatti. na tassa sankha atthi ti
na tassa sankha [20] ahosi ti.

yam bhikkhave ripam jatam patubhitam atthi ti
tassa sankha atthi ti tassa samafifid atthi ti tassa
parifiatti. na tassa sankha ahosi ti na tassa sankha
bhavissati ti. [[25]

ya vedana jata patubhuta atthi ti tassa sankha
atthi ti tassa samaffid atthi ti tassa pafifiatti. na
tassa sarikhd ahosi ti na tassa sankha bhavissati ti.
ya sanfia.

ye sankhara jata patubhiitd atthi®® ti tesam

sankha [30] atthi®' ti tesam samaffa atthi®? ti
tesam pafifiatti na tesam sankhd ahesun ti na

tesam sankha bhavissanti ti.

yam vifiianam jatam patubhatam atthi ti tassa
sankha atthi ti tassa samafifid atthi ti tassa
parifiatti na tassa sankha ahosi ti na tassa sankha
bhavissati ti. [35]

80 50 in PTS-Ed.

So in PTS-Ed.
So in PTS-Ed.

651
652

Anhang

Welches Bewusstsein nicht geboren, nicht in
[ist],
Bestimmung [lautet] 'Es wird sein’, dessen

Erscheinung getreten dessen
Bezeichnung [lautet] 'Es wird sein’, dessen
Beschreibung [lautet] 'Es wird sein’. Weder
[lautet] dessen Bestimmung ’Es ist’, noch
[lautet] dessen Bestimmung “Es war”.

Bhikkhus, welche Gestalt geboren (jata), in
Erscheinung getreten (patubhitam) [ist], deren
Bestimmung [lautet] 'Sie ist’ (atthi ti), deren
[lautet]
Beschreibung [lautet] ’Sie ist’. Weder [lautet]
deren Bestimmung ’Sie war’, noch [lautet]

Bezeichnung Sie ist’, deren

deren Bestimmung ’Sie wird sein’.

Welche Empfindung geboren, in Erscheinung
getreten [ist], deren Bestimmung [lautet] 'Sie
ist’, deren Bezeichnung [lautet] 'Sie ist’, deren
Beschreibung [lautet] 'Sie ist’. Weder [lautet]
deren Bestimmung ’Sie war’, noch [lautet]
deren Bestimmung ’Sie wird sein’.

Welche Wahrnehmung [...]

Welche Geistesformationen geboren, in
Erscheinung  getreten  [sind],  deren
Bestimmung [lautet] ’Sie sind’, deren
Bezeichnung [lautet] ’Sie sind’, deren

Beschreibung [lautet] "Sie sind’. Weder [lautet]
deren Bestimmung ’Sie waren’, noch [lautet]
deren Bestimmung ’Sie werden sein’.

Welches Bewusstsein geboren, in Erscheinung
getreten [ist], dessen Bestimmung [lautet] 'Es
ist’, dessen Bezeichnung [lautet] 'Es ist,
dessen Beschreibung [lautet] Es ist’. Weder
[lautet] dessen Bestimmung 'Es war’, noch
[lautet] dessen Bestimmung 'Es wird sein’.



Anhang

bhikkhave
adhivacanapatha

ime  kho tayo  niruttipathd

pafifiattipatha  asamkinnd
asamkinnapubbd na samkiyant[i]**® [73] na

samkiyissanti appatikuttha samanehi brahmanehi

ye pi te bhikkhave ahesum ukkalavassabhafifia
ahetuvada akiriyavada natthikavada te pi me tayo
nirut- [5] tipathe adhivacanapathe pafifiattipathe
na garahitabbam na patikkositabbam amafifiimsu.

tam kissa hetu nindavyarosa-uparambhabhaya ti.

9. DN III 134,1-135,6 (“Pasadikasuttantam”)

thanam kho pan’ etam Cunda vijjati yam
afifiatitthiya paribbajaka evam vadeyyum: atitam
kho addhanam arabbha samano Gotamo atirakam
fianadassanam pafiiapeti no ca kho anagatam
addhanam arabbha [5] atirakam fAdnadassanam
pafifiapeti; tayidam kim su tayidam katham si ti.

ten’ eva afifiatitthiya paribbajaka afifiavihitakena
fianadassanena afifiavihitakam fAdnadassanam

pafifiapetabbam marifianti, yathariva bala avyatta.

53 Fehlt in PTS-Ed.

Bhikkhus, diese drei Formen der Rede, Formen
des Benennens, Formen des Beschreibens,
[welche] unvermischt [sind] und [auch] bisher
nicht
verwechselt, [73] noch werden sie verwechselt

unvermischt [waren],  werden
werden, die tadellosen, unter wissenden

Asketen und Brahmanen.

Bhikkhus, auch die Ukkalas, die Vassas [sowie]
Ahetuvadins, die

die Natthikavadins,

auch diese hielten diese drei Formen der Rede,

die  Bhafias, die
Akiriyavadins [sowie]

Formen des Benennens, Formen des

Beschreibens fiir unabweisbar, fiir
unkritisierbar.
Aus welchem Grund? Aus Furcht vor Kritik,

Zorn und Ablehnung.”

“Es ist moglich, Cunda, dass Wanderasketen
mit anderen Ansichten folgendes behaupten:
‘Beziiglich des vergangenen Zeitabschnitts
(atitam kho addhdanam) verkiindet der Asket
Gotama Wissen und Einsicht, die uferlos
(atirakam) sind, nicht aber verkiindet er
beziiglich des zukiinftigen Zeitabschnitts
(anagatam addhanam) Wissen und Einsicht, die
uferlos sind, was dieser sei, wie dieser sei.’

Das hieRe, die Asketen mit anderen Ansichten
meinten, dass Wissen und Einsicht, die sich
[Zeitabschnitt]
aufgrund von Wissen und Einsicht, die sich auf

auf den einen beziehen,
den anderen [Zeitabschnitt] beziehen, zu
verkiinden seien, so wie ungebildete Dumme

[meinen wiirden].
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atitam kho Cunda addhanam arabbha tathaga-
[10] tassa satanusarivifiianam hoti. so yavatakam
akankhati tavatakam anussarati. anagatan ca kho
addhanam arabbha tathagatassa bodhijam fianam
uppajjati: atthi
punabbhavo ti.

ayam antima jati n’ dani

atitaii ce pi Cunda hoti abhiitam ataccham
[15]
vyakaroti. atitam ce pi Cunda hoti bhiitam taccham

anattha- samhitam. na tam tathdgato

anatthasamhitam, tam pi tathagato na vyakaroti.

Cunda hoti

atthasambhitam tatra kalafifii hoti tathagato tassa

atitam ce pi bhiutam taccham

parihassa veyyakaranaya.

andgatam ce pi Cunda [20] hoti abhiitam ataccham
anatthasamhitam na tam tathdgato vyakaroti.
andgatam ce pi Cunda hoti bhiutam taccham
anatthasamhitam tam pi tathdgato na vyakaroti.
andgatam ce pi Cunda hoti bhiutam taccham
atthasambhitam tatra kalafifii hoti tathagato tassa
parihassa [25] veyyakarandya samkhittam.

Anhang

Beziiglich des vergangenen Zeitabschnitts,
Cunda, hat der tathdgata Bewusstsein der
Erinnerung Existenzen.

an [vergangene]

Soweit er will, kann er sich erinnern.

Beziiglich des zukiinftigen Zeitabschnitts
entsteht fiir den tathagata das aus der
Erleuchtung hervorgehende Wissen: ’Dieses
[ayam] ist die letzte Geburt, jetzt [dani] gibt es
kein Wiederwerden.’

Falls nun ’das Vergangene’, Cunda, etwas ist,
was nicht-seiend, nicht-so-seiend, nicht mit
dem Zweck verbunden [ist], Cunda, dann
erldutert dieses der tathagata nicht. Falls nun
"das Vergangene’ (atitam), Cunda, etwas ist,
was seiend, so-seiend, [aber] nicht mit dem
Zweck verbunden ist, dann erldutert dieses
der tathagata [auch] nicht.

Falls nun ’das Vergangene’, Cunda, [aber]
etwas ist, was seiend, so-seiend, mit dem
Zweck verbunden ist, dann ist der tathagata
ein den richtigen Zeitpunkt Kennender
(kalafifii) fiir die Erlduterung dieser Frage.
Falls nun 'das Zukiinftige’ (andgatam), Cunda,
etwas ist, was nicht-seiend, nicht-so-seiend,
nicht mit dem Zweck verbunden [ist], Cunda,
dann erldutert dieses der tathdgata nicht.

Falls nun ’das Zukiinftige’, Cunda, etwas ist,
was seiend, so-seiend, [aber] nicht mit dem
Zweck verbunden ist, dann erliutert dieses
der tathdgata [auch] nicht. Falls nun ’'das
Zukiinftige’, Cunda, [aber] etwas ist, was
seiend, so-seiend, mit dem Zweck verbunden
ist, dann ist der tathdgata ein den richtigen
Zeitpunkt Kennender fiir die Erlduterung
dieser Frage.



Cunda hoti
ataccham anatthasamhitam na tam tathagato

paccuppannam ce pi abhtutam
vyakaroti. paccuppannam ce pi Cunda hoti bhiitam
[135] taccham anatthasamhitam tam pi tathagato
na vyakaroti. paccuppannam®* ce pi Cunda hoti
bhiutam taccham atthasamhitam tatra kalafifiu
hoti tathagato tassa parihassa veyyakaranaya.

iti kho Cunda atitanagatapaccuppannesu [5]
bhitavadi
vinayavadi.

dhammesu kalavadi

atthavadi

tathagato
dhammavadi tasma

tathagato ti vuccati.

Falls nun 'das Gegenwirtige’ (paccuppannam),
Cunda, etwas ist, was nicht-seiend, nicht-so-
seiend, nicht mit dem Zweck verbunden [ist],
Cunda, dann erldutert dieses der tathdgata
nicht. Falls nun ’das Gegenwirtige’, Cunda,
etwas ist, was seiend, so-seiend, [aber] nicht
mit dem Zweck verbunden ist, dann erldutert
dieses der tathagata [auch] nicht. Falls nun 'das
Gegenwirtige’, Cunda, [aber] etwas ist, was
seiend, so-seiend, mit dem Zweck verbunden
ist, dann ist der tathdgata ein den richtigen
Zeitpunkt Kennender fiir die Erlduterung
dieser Frage.

Daher ist, Cunda, betreffend vergangener,
kiinftiger und gegenwirtiger dhammas der
tathagata ein den Zeitpunkt Nennender
(kalavadi), ein das [in Wahrheit] Seiende
Nennender, ein den Zweck Nennender, ein
den dhamma Nennender, ein den vinaya
Daher wird er

Nennender. ‘tathagata’

genannt.”.
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