Die Weltentsagung der Iksvaku-Konige

Ryutaro TSUCHIDA

Bei der Lektiire der alt- und mittelindischen Texte beobachten wir,
daB eine Anzahl der Konige, die aus dem echten ksatriya-Stand stammen,
im Greisenalter ihr Herrscheramt freiwillig niederlegend den weltlichen
Freuden entsagen und dann der Askese und der Meditation obliegen. In
den #lteren Schichten der vedischen Literatur, die unter die Kategorie
éruti fallen, kénnen wir noch kein eindeutiges Beispiel eines ksatriya-
Entsagers antreffen. Solche Beispiele von Konigen, die der Welt entsagen,
begegnen uns erst in der episch-puranischen Literatur und der kavya-
Dichtung sowie in der Brhatkatha und dergleichen Erzdhlungs-
sammlungen. Besonders wichtig unter diesen Texten ist das groBe Epos
Mbh, in dem die Weltentsagung einiger hervorragender Xksatriya-
Herrscher ausfithrlich erzéahlt wird. Auch der jinistische und der
buddhistische Kanon enthalten einige Schriften bzw. Kapitel, die die
Lebensweisen der Asketen von koniglicher Abstammung darstellen.

Weltentsagung ist jedoch nicht gleichbedeutend mit dem Eintritt in
das Asketenleben. Unter Entsagung und Asketentum soll man zwei
urspriinglich verschiedene Sachen, die erst im Verlauf der Zeit
miteinander in Verbindung gebracht worden sind, verstehen®, Aus den
Untersuchungen, die von J. F. Sprockhoff tiber KathérUp 2, 3; MSS 8,25
und andere verwandten Stellen (KauUp, 2, 15; BAUp 1, 5, 17) angestellt
wurden, geht hervor, daB der rituelle Akt der Entsagung (samnyasa)
eigentlich nicht nur fiir diejenigen Hausviter galt, die gerade ins

Asketendasein eingehen wollten, sondern auch fur diejenigen, die schon
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am Sterbebett lagen oder eines freiwilligen Todes sterben wollten(®. Es
ist erst in relativ jungen Texten, daB das Wort “Entsager” (samnyasin)
fast als Synonym von Wanderasketen gebraucht wird®. Was nun die
Weltentsagung der ksatriyas angeht, die wir in den oben genannten
Literaturgattungen dargestellt finden, steht sie schon im engen
Zusammenhang mit dem Asketentum. Diese ksatriya-Herrscher, die ihre
weltlichen Pflichten erfiillt und auf irdisches Gliick génzlich verzichtet
haben, widmen ihren Lebensabend der Askese oder dem Einsiedlerdasein,
falls sie nicht gleich nach ihrer Abdankung aus freien Willen in den Tod
gehen.

DaB verschiedenartige Asketengruppen schon in der frithvedischen
Zeit existierten, wird durch mehrere vereinzeite Stellen in der Samhita-
und der Brahmana-Literatur bezeugt, in denen diese Asketengruppen
namentlich erwidhnt und beschrieben werden™. Die Spirlichkeit solcher
Stellen sowie die Undeutlichkeit der darin angewandten Darstelllungs-
weise erschwert uns den Versuch, eine zusammenhangende
Frithgeschichte des altindischen Asketentums zu  entwerfen.
Ebensowenig kann man an diesen alten Asketengruppen irgendeine
besondere Beziehung zu den ksatriya-Entsagern, die nur in relativ jungen
Texten auftreten, wahrnehmen.

Erst in den Dharmasitras finden wir verschiedene Regeln iiber das
Leben mehrerer Asketentypen ordnungsgemiB dargestellt. Was bei
diesen Darstellungen jedem Dharmasiitra-Redaktor als Rahmen dient, ist
die Theorie der vier aéramas, die den Lebensweisen von Vedastudent
(brahmacarin), Hausvater (grhastha), Waldeinsiedler (Vaikhanasa,
vanaprastha) und Wanderasket (parivraj, parivraja(ka), bhiksu, yati)
entsprechen. Nach der in den Dharmastitras vorgelegten aérama-Theorie
soll ein Zweimalgeborener bald nach dem Abschluf3 seines Veda-Studiums
irgendeinen asrama als seine lebenslingliche Lebensweise wdihlen,
wahrend dieselben vier aSramas in den élteren Dharmasmrtis und

spiateren  Werken  grundsdtzlich als vier aufeinanderfolgende
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Lebensstufen, die ein und derselbe Zweimalgeborene durchzulaufen hat,
vorgestellt werden®. Bisher wurde der Entsagung und dem Asketenleben
der ksatriyas keine gebiihrende Aufmerksamkeit geschenkt. Diese
Vernachldssigung scheint vor allem darin ihre Ursache zu haben, daB bei
der Anwendung der uns geldufigen aérama-Theorie, d. h. der Theorie der
vier aufeinanderfolgenden Lebensstufen, die erstmals in der MSm ihren
Niederschlag findet, die ksatriya-Asketen sich auf den ersten Blick leicht
mit vanaprasthas gleichsetzen lassen. Das aérama-System umfaBt
jedoch keineswegs alle geschichtswirklichen Lebensweisen der
Zweimalgeborenen. Es ist kaum in Zweifel zu ziehen, daB dieses System
von denjenigen Brahmanen-Theoretikern ausgebaut wurde, welche das
Idealbild der arischen Gesellschaft nach ihrer eigenen Welt- und
Lebensanschauung zu entwerfen versuchten®. Diese Brahmanen-
Theoretiker lieBen es sich nicht angelegen sein, irgendeine anderen
sStinden eigentiimliche Einrichtung im ganzen in ihr eigenes System
cinzubeziehen. Auf die Standpunkte der ksatriyas und der vaiéyas
nehmen sie nur gelegentlich Riicksicht. AuBerdem kann das langjihrige,
regelrechte  Veda-Studium, das bei dem asrama-System immer
vorausgesetzt wird, nur fir Brahmanen einen praktischen Sinn haben.

Immerhin ist es nicht zu leugnen, daB die Asketen der koéniglichen
Abstammung mehrere Ziige mit Waldeinsiedlern gemeinsam haben; im
Mbh finden sich einige Stellen, die den Begriff vanaprastha zur
Bezeichnung solcher  wichtiger ksatriva-Asketen wie  Yayati
verwenden'”. Jedoch kann man die Gleichsetzung der Asketen-Kénige
mit vanaprasthas, die bisher meistenfalls ohne Bedenken angenommen zu
sein scheint, nicht ohne weiteres gelten lassen, wenn man den soeben
beobachteten Grundcharacter des a§rama-Systems, in dessen Rahmen fast
alle vanaprastha-Darstellungen gemacht worden sind, in Betracht zieht.
Vielmehr miissen wir alle Fragen, die das Verhilinis der ksatriya-
Entsagung zu anderen Tvpen des altindischen Asketentums betreffen,
einstweilen offen lassen und die ksatriya-Entsagung als Thema einer
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selbstindigen Untersuchung aufgreifen. Nur aufgrund der Ergebnisse
einer solchen Untersuchung werden wir es vermogen, ein klareres Licht
auf die undurchsichtige Lage zu werfen, in welcher sich die
Weltentsagung der ksatriyas innerhalb der altindischen Kulturgeschichte
befindet.

Bei den Forschungen iiber die Weltentsagung der Kénige und andere
Probleme, die mit dem ksatriya-Stand in Zusammenhang stehen, finden
wir uns mehreren Schwierigkeiten gegeniibergestellt. Die groBte
Schwierigkeit besteht darin, daB kein Korpus, der ksatriya-Literatur
genannt werden konnte, auf uns tbherkommen ist. Kein Text, der einem
ksatriya-Autor entstammt, ist heute erhalten. Wir sind auch nicht im
Besitz irgendeines altindischen Werkes, in dem Anschauungen der echt
alten ksatriyas oder Details ihres Lebens systematisch dargestellt
sind®, Denn unter Ausschluf3 der Literaturen, die unter den Anhingern
des Jina und des Buddha entstanden, kann man wohl sagen, daB3 alle
altindischen Werke, die uns erhalten geblieben sind, entweder von
Brahmanen verfaBt oder von ihnen {iberarbeitet wurden. Eben als
Resultat solcher Uberarbeitungen erlangten die beiden groBen Epen Mbh
und Ra, auf die wir bei unserer Forschung hauptsichlich angewiesen sind,
ihre heutige Gestalt und Umfang. Deswegen miissen wir bei unserer
Forschung iiber die Entsagung und die Askese der alten ksatriya-Helden
immer damit rechnen, daB auch die Motive, die die unentbehrlichen
Elemente der alten ks,atriya—tberlieferungen ausmachen, vom EinfluB der
Brahmanisierung nicht ganz verschont geblieben sind.

Die Brahmanen unterzogen ihr geistiges und gesellschaftliches
Gedankengut mehrmaligen Prozessen der Kodifizierung bzw. der
Kanonisierung. Das altindische Rechtsschrifttum ist eben als Ergebnis
dieser Kodifizierung anzusehen. Dagegen Kkoénnen wir in der uns
zuginglichen Literatur nur schwerlich besondere Spuren solcher
Kodifizierungen ausmachen, die die Angelegenheiten der ksatriyas

behandeln. Vielleicht waren die ksatriyas als sozialwirklicher Stand schon
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in einer verhéltnismé&Big frithen Zeit im langsamen Untergang begriffen,
ohne daB sie vorher irgendeine Gelegenheit zur Kodifizierung ihrer
eigenen Gedanken und Gebriduche gehabt hitten. Was uns also heute bei
den Forschungen iiber die Weltentsagung und dergleiche wichtige
Gebriduche des ksatriya-Standes zur Verfiigung steht, ist im Wesentlichen
kaum mehr als die bruchstiickhaften Uberreste einer lingst verlorenen
alten Tradition. Diese Bruchstiicke der alten Tradition, die jetzt an
vereinzelten Stellen der Epen, der Purdnas und einiger Dichtwerke
anzutreffen sind, miissen einmal gesammelt, je nach Thema in Ordnung
gebracht und einer griindlichen Analyse unterzogen werden. Bei einer
solchen Analyse soll man allerdings die Daten i{iber die entsprechenden
Einrichtungen der Brahmanen stets zum Vergleich heranziehen.

Unter diesen Umstédnden ist es verstdndlich, daB bisher nur wenige
Forscher eingehende Betrachtungen iiber die Probleme der ksatriya-Kaste
angestellt haben. Der lange und ausfiihrliche Artikel, den E. W. Hopkins
beztiglich der beiden groBen Epen iiber die Stellung der Herrscherkaste
verfaBte®, licfert uns reichliche Materialien sowie wichtige Anhalts-
punkte fiir die Untersuchung {iber die Verhaltensweisen der ksatrivas
und einzelne andere Aspekte ihres Daseins9,

Der Inbegriff der idealen Lebens- und Verhaltensweisen der
Herrscherkaste heiBt ksatradharma (ksatradharma, ksatrasya dharma).
Das Wort ist im MbhUD zahlreich belegt. Allerdings findet man kein
systematisches Standesgesetz, sondern lediglich einzelne Elemente des
alten sittlichen Gefiiges, das wohl bei seiner Uberlieferung nie einen
bewuBten Versuch der Kodifizierung erfahren hatte. Der erste Gelehrte,
der seine Aufmerksamkeit auf den ksatradharma richtete, ist M. Hara.
Dank seiner sorgfiltigen Analyse derjenigen epischen Stellen, die den
ksatradharma erwihnen oder darlegen’?, gewinnen wir einen guten
Einblick in einige &duBerst wichtige Grundsidtze des altindischen
Kriegerstandes. Was man bei dem ksatradharma hervorgehoben findet,
sind solche kriegerischen Tugenden wie Tapferkeit, Furchtlosigkeit,
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Draufgingertum und Ausdauer. Nach den Kriterien dieses dharma
werden praktisch alle Taten eines Kriegers einschlieBlich solcher wie
Mord, Raub und Entfithrung gerechtfertigt, falls sie sich als AuBerungen
der wahren Minnlichkeit oder Tapferkeit zeigen(®,

Bei der Betrachtung des ksatradharma muB man stets seinen
wesentlichen Unterschied zum rdjadharma im Sinne behalten, obwohl im
Mbh die beiden Termini nicht selten miteinander verwechselt werden.
Denn nur in einer alten instabilen Gesellschaft, wo mehrere
Herrscherstimme miteinander rivalisierten, konnte der ksatradharma in
seiner Gesamtheit aufrecht erhalten werden, w&hrend wir beim
rijadharma die zentralisierte Kénigsmacht {iber ein weites Territorium,
die erst in einer jiingeren Zeit ins Dasein trat, voraussetzen missen. Der
rajadharma, der sich aus heterogenen Elementen zusammensetzt, ist im
Wesentlichen als FErgebnis der Gedankenarbeit der Theoretiker zu
betrachten. Beim Entwurf des rdjadharma versuchten diese Theoretiker,
angesichts der sozialen und kulturellen Wandclungen, die mit dem
allgemeinen Untergang der alten ksatriya-Stdimme und der Entstehung
des neuen Staatswesens einhergingen, ein der verdnderten Umgebung
angepaBtes [dealbild des Monarchen aufzustellen. Den Untergang der ksa-
trivas als eines festen Standes in der Gesellschaft, der ohne Zweifel schon
vor Buddhas Geburt cingesetzt hatte, tiberlebten jedoch der ksatriya-
Begriff und die ksatriyva-Idee, die weiterhin als autoritativ gelten konnten,
weil die varna-Theoric auch in jingeren Zeiten die Grundlage fiir das
immer weiter entwickelte Kastensystem bildete. Unter diesen Umstdnden
wurden ein paar Elemente des ksatradharma, (z.B. Beschiitzung des
Volks, Huldigung der Brahmanen)@4, die auch den Erfordernissen des
neuen Konigsideals entsprachen, fast unversehrt in den rajadharma
eingegliedert. Diese Assimilation, die zwischen den beiden, cigentlich
verschiedenen Idecensystemen bis zu einem gewissen Grad vollzogen
werden konnte, hatte zur Folge, daB sich im klassischen Indien der

urspriingliche Unterschied zwischen dem ksatriya-Dasein und dem
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Konigsamt oft verwischt hat.

Bei unserer Forschung tiber die Weltentsagung der ksatriva-Konige
miissen wir den soeben auseinandergesetzten komplizierten Charakter der
ksatriya-Fragen, stets im Auge behalten. Die Gesichtspunkte, unter denen
das Thema der ksatriya-Entsagung zu betrachten ist, lassen sich mit den
folgenden vier Fragen zusammenfassen:

1. Hatte sich die Weltentsagung als eine Institution schon in einer

alten Zeit bei den ksatriyas eingewurzelt?

2. War diese Entsagung innerhalb der Lebensmilieus der ksatriyas

spontan entstanden oder anderswoher iibernommer?

3. In welchem Verhéltnis steht diese Entsagung zum ksatradharma?

4. Wie und wieweil wurde diese Entsagung der ksatriyas von

derjenigen der Brahmanen beeinflu3t?

In dem begrenzten Umfang des vorliegenden Artikels fillt es uns
schwer, jeder dieser Fragen eine befriedigende Antwort zu geben. Nur
etwaige Schliissel zu ihrer Losung werden wir auffinden kénnen, wenn
wir einzelne Fille der ksatriya-Entsagung anhand der uns verfiigbaren
Textdaten genau priifen. Die Aufgaben, die uns nun bevorstehen, sind die
Sammlung und Priifung der Textstellen, die die Weltentsagung der ksa-

triyas zur Sprache bringen.

Im Hinblick auf die Weite und die Kompliziertheit der Fragen um den
ksatriya-Stand und sonstige Schwierigkeiten miissen wir einstweilen
darauf verzichten, den Ursprung und die gesamte Entwicklungsge-
schichte der Weltentsagung der ksatriyas unter Beriicksichtigung aller
einschldgigen Textistellen darzustellen. Bevor solche umfassende
Darstellungen unternommen werden, miissen wir, wie oben gesagt, {iber
alle wichtigen Einzelfdlle der ksatriya-Entsagung eingehende
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Untersuchungen anstellen. Als wichtige Figuren von ksatriya-
Abstammung, deren Verzicht auf irdisches Gliick in den groBen Epen
erzihlt wird, kann man z. B. Yayati, Pandu und Dhrtarastra aufzihlen.
Die ksatriya-Figuren, deren Weltentsagung im vorliegenden Artikel als
Thema aufgegriffen wird, sind jedoch nicht die soeben genannten,
sondern die Koénige vom Iksvaku-Stamm, deren Taten im Raghuvamsa,
einem vom Kalidasa verfaBten mahakavya, verherrlicht werden.

Obwohl Konig lksvdku und einige seiner Abkdmmlinge schon an
vereinzelten Stellen der Veda-Texte namentlich erwihnt werdent®, so
werden doch erst in der episch-purdnischen Literatur und dem Rv, daB
man lingere zusammenhidngende Geschichten iiber das Iksvaku-
Geschlecht erzidhlt. AuBer im mahakavya des Kalidasa bestehen diese
geschichtlichen Darstellungen groBtenteils aus genealogischen Angaben.
Nach dem Stammbaum, der in der episch-puranischen Literatur
aufgestellt wird, fithrt das Iksvaku-Geschlecht seinen Ursprung auf den
Sonnengott zuriick, weil der Stammbegriinder Iksvaku dort als Sohn des
Manu Vaivasvata und mithin als Enkel des Vivasvat (Sarya) erachtet
wird.

Die verschiedenen Fassungen der Genealogie vom Iksvaku-Gechlecht,
die man in den beiden Epen und etwa dreizehn Puramas(!® sowie im Rv
findet, weisen zwar in bezug auf die Linge und den Inhalt zahlreiche
Abweichungen voneinander auf; aber, wie bereits von F.E.Pargiter
festgestellt, stimmen alle diese Versionen im groBen und ganzen
iiberein(!” auBer denjenigen im Ra, die in Verworrenheit geraten zu sein
scheinen. Zweifellos geht diese Gruppe der genealogischen Textteile aus
verschiedenen Puranas auf eine gemeinsame Quelle zurlick. So ist es
ungefdhr dieselbe Textgruppe, die W. Kirfel als Material diente, als er den
Text des Iksvakuvaméa, ndmlich des zweiten Kapitels des Vam
danucarita- Abschnitts in seinem Purdnapancalaksapa zu rekonstruieren
unternahm. Kalidasas Darstellung beginnt mit der Ara des Dilipa I1 und
endet ziemlich abrupt mit dem Tod des Agnivarna. Die genealogischen
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Elemente des Rv entsprechen also ungefidhr der zweiten Hilfte des
Iksvakuvamsa-Kapitels des VamSanucarita. Aufgrund dieser
Entsprechung kann man es fiir wahrscheinlich halten, daB irgendeine
Fassung des VamSanucarita-Texts, der zusammen mit anderen
Abschnitten des Puranapancalaksana wohl die dlteste Schicht der heute
erhaltenen Purana-Literarur ausmacht, dem Dichter des Rv schon zu
Gebote gestanden habe®, Was fiir diejenigen Kapitel des Rv, in denen
die Heldentaten des Rdma besungen werden, demselben Dichter als
Unterlage diente, ist sicher das Werk des Valmiki einschlieBlich des
letzten Buches, d. h. Uttarakanda. Diese Kapitel enthalten nichts, was vom
Inhalt des groBen Epos abweicht(9,

Andererseits ist das mahidkavya auBerordentlich reich an solchen
Episoden und Motiven (z. B. Dilipas Huldigung der himmlischen Kuh,
Indumatis Gattenwahl und ihr plétzlicher Tod, Agnivarnas Liebeslust),
die in keinem anderen uns verfiigbaren Texte aufzufinden sind, wahrend
das Vams$anucarita und die damit verwandten Textteile in den Epen und
Puranas groBtenteils aus eintdonigen Angaben tiber die Abfolge der Konige
bestehen. Da wir nur schwer annehmen koénnen, daf alle diese Episoden
und Motive von Kalidasa selber erdichtet worden sind, so unterliegt es
keinem Zweifel, daB der Dichter auf eine zu seinen Lebzeiten noch
vorhandene inhaltsreiche Sammlung von ("Jberlicfcrungsgesehichten
des Iksvaku-Geschlechts, zuriickgreifen und diese Sammlung neben dem
Epos des Valmiki zur Grundlage seiner Dichtkunst machen konnte. So
bezieht sich Kalidasa wohl auf solche alten Uberlieferungen, wenn er
seinem Rv die folgende Einleitungsstrophe vorausschickt:

atha va krtavagdvare vamée 'smin parvasiribhib/

manau vajrasamutkirne sttrasyevasti me gatih//(Rv 1,4)20

Oder gleicht mein Gang durch dieses Kénigshaus, dessen Tor schon
von alten heiligen [Dichtern] aufgemacht worden ist, dem Gang
einer Schnur durch einen Edelstein, der bereits von einem

Diamantenstifte durchbohrt worden ist@D,
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Das Wort “purvasuri”, das hier in der Mehrzahl vorkommt, bezieht sich
nicht nur auf Valmiki sondern auch auf andere Dichter, deren Namen
und Werke nicht auf uns gekommen sind. Von den alten Uberlieferungen,
die hier von Kaliddsa den purvasiiris zugeschrieben werden, scheinen
auch die im Rv befindlichen Erzdhlmotive der Weltentsagung
herzuriihren.

Uber die Details von Kilidasas Leben wissen wir nur wenig. Sein
Lebensdatum, fiir das es keinen festen Anhaltspunkt gibt, wird von
mehreren Forschern nur ungefihr in der Zeit vom vierten bis zum flin(ten
Jh. n. Ch. angesetzt22, Ebensowenig sind wir imstande, Licht in Kalidasas
Methodik und seine Vorlagen zu bringen. Es fehlt uns jegliches Kriterium
fiir das Urteil dariiber, wie originalgetreu die alten, heute verlorenen
Uberlieferungen in seinem Werke wiedergegeben sind. Jedenfalls sind wir
bei unserer Forschung stets auf den Rv angewiesen, da die Art uind Weise
der Weltentsagung und wichtige Einzelhciten Gber Diiipa, Raghu und
andere lksvaku-Konige gerade durch dieses mahakavys gefiltert auf uns
{iberkomrien sind.  Jedse darin  vorkomnwenc:  Erwidhnung  bzw,
Andeutung der Weltentsagung muBd sorgfiltig gepriift werden. Erst nach
solcher Priifung, die gleich unten versucht wird, werden wir vielleicht
etwaige Ansitze zur ErschlieBung des Verfahren des Kaiidasa mit seinen

Materialien auffinden konnen.

In den ersten drei Kapiteln des Rv werden mehrere Ereignisse, die in
der Herrschaft des Konigs Dilipa stattfanden, vor allem die Geburt und
Aufwachsen seines Sohnes Raghu, lebhaft geschildert. In der gleich unten
zitierten Strophe, die sich ganz am Ende des dritten Kapitels befindet,
wird erzihlt, wie derselbe Konig im Alter dem Throne zugunsten seines
hercits als auBerordentlich tapfer und tiichtig erwiesenern Sohnes
abdankte, um im Wald der Einsiedler seine letzien Jahre zu verbringen.
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atha sa visayavyavrttatma yathavidhi stinave
nrpatikakudam yune dattva sititapavaranam/
munivanatarucchayam devya taya saha Siérive
galitavayasim lksvaktnam idam hi kulavratam//(Rv 3,70)
Dann {ibergab er, dessen Seele sich von Sinnengegenstinden
abgewandt hatte, seinem jungen Sohn nach der Vorschrift den
welBen Scnnenschirm, der das Abzeichen des Konigs war, und
nahm in Begleitung der Konigin Zuflucht unter dem Schatten der
Bidume in dem von den Heiligen bewohnten Wald, Denn dies galt als
Familiengeliibde fiir die hochbetagten Tksvakul-ilerrscher].
Dilipa war also nicht alleine sondern begleitet von seiner treuen
Lebensgefdhrtin - Sudaksina, als er den Palast verlieB.  Solches
Zusammenleben der alten Eheleute nach ihrer Weltflucht wird von
Kalidasa innnerhalb des Rv einzig in der angefiihrten Strophe deutlich

zum  Ausdruck gebracht aber nicht an anderen Stellen, die i{iber den

Eintritt der alten Konige in das Rinsiedlertum berichter.

Ob Dilipa mit seiner Frau, wie es bei vielen epischen Einsiedlern der
tall ist, in einer Laubhiitte (parnakuti, parnasila) oder blo unter dem
Schatten eines grof3en Baumes lebte, 14Bt sich aus der Strophe nicht
ersehen. Jedenfalls licB er sich in einem Walde als seinem stiindigen
Wohnort nieder, wo das alte Ehepaar nicht ganz einsam sondern im
Umgang mit anderen Asketen, die vom Dichter als munis bezeichnet
werden, leben konnte.

Laut Kalidasa folgte der alte Konig bel seinem EntschluB zum
Kinsiedlertum nur dem Beispiel seiner Vorviter, Mit dem wichtigen Wort
“kulavrata”, das daraaf hinweist, daB die Weltentsagung als
Familientradition unter den Iksvakus praktiziert wurde, werden wir uns
nnten auseinandersetzen.

Gleich mnach seiner Thronbesteigung unternahm Raghu  einen
groBartigen Ieldzug gegen die feindseligen Konige. Mit diesem Feldzug,
der im vierten Kapitcl ausfiihrlich dargestelll wird, errichtete Raghu
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Oberherrschaft iiber die ganze Erde. Am Anfang des achten Kapitels
berichtet Kalidasa, wie Raghus Sohn Aja, dessen Erlangung der Braut
Indumati und dessen Hochzeit mit dieser Prinzessin in den zwei
vorausgehenden Kapiteln erzdhlt sind, auf den Wunsch seines Vaters sich
zum Konige weihen lieB3.

An die Strophen, die die Zeremonie dieser Koénigsweihe schildern,
schlieBt sich diejenige an, welche Raghus Entschlu3 zur Entsagung des
irdischen Gliicks folgendermaBen darstellt:

atha viksya Raghuh pratisthitam prakrtisv dtmajam dtmavattaya/
visayesu vina$adharmmisu tridivasthesv api nihsprho "bhavat//
(Rv 8,10)

Nachdem nun Raghu wahrgenommen hatte, daB sein Sohn bei
seinen Untertanen einen festen Stand hatte, hegte er infolge
seiner Selbstbeherrschung kein Verlangen mehr nach den
Sinnesgegenstinden, die ja dem Gesetz des Vergehens unterworfen
sind, wenn sie sich auch im Himmel befinden.

Was Raghu bei seiner Weltentsagung zum Ziel hatte, ist nicht das
vergangliche Gliick im Himmel sondern, wie das letzte Strophenviertel
andeutet, das ewige Heil, das wohl in der endgiiltigen Befreiung des
Selbstes von der individuellen Existenz besteht.

DaB Raghu bei seinem Eintritt in das Asketenleben gleich nach der
Ubergabe der Kénigsmacht an den Sohn nur die von alters her gebrachte
Sitte seines Geschlechts befolgte, hebt der Dichter in der folgenden
Strophe hervor:

gunavatsutaropitadriyah pariname hi DilipavamsSajah/

padavim taruvalkavasasam prayatih samyaminam prapedire//

(Rv 8,11)

Denn im Alter iibergaben alle in Dilipas Stamm geborenen [Konige]
ihren [koniglichen] Glanz dem tugendhaften Sohne und schlugen
den Weg der Selbstbeherrschung iibenden [Asketen] ein, die sich in

Baumbastgewinder hiillten.
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Raghus Verlassen des Konigspalastes erfolgte nicht ohne Widerstand
von seiten seiner Angehdorigen. Aja warf sich vor Raghu nieder, der nur in
einem entlegenen Walde seine Zuflucht zu finden wiinschte (Rv 8,12a: .....
aranyasamdasrayonmukham), und bat seinen Vater mit Trdnen, ihn (Aja)
nicht zu verlassen. Alle Bitten und Tridnen Ajas konnten Raghu zwar
nicht von seinem festen EntschluB3 zur Weltentsagung abbringen, aber sie
veranlaBBten diesen schlieBlich dazu, wie die beiden folgenden Strophen
andeuten, eine gewisse Nachsicht auf seinen Sohn zu {iben.

Raghur aérumukhasya tasya tat krtavan ipsitam atmajapriyab/

na tu sarpa iva tvacam punah pratipede vyapavarjitam $riyam//

(Rv 8,13)

sa kiladramam antyam aérito nivasann avasathe purad bahih/

samupasyata putrabhogyaya snusevavikrtendriyah ériya//

(Rv 8,14)

Ihm [Aja], dessen Antlitz mit Trinen bedeckt war, gewihrte

Raghu den Wunsch, weil er seinen Sohn liebte; den kodniglichen

Glanz aber, den er bereits verlassen hatte, nahm er nicht wieder an,

wie die Schlange nicht wieder in die alte Haut schliipft, von der sie

sich einmal losgeldst hat. Dieser [Raghu]l, der seinen Wohnsitz

auBerhalb der Konigsstadt nahm, befand sich auf der letzten

Lebensstufe. Thm, dessen Sinnesorgane nicht mehr in Aufregung

gebracht wurden, huldigte die konigliche Herrlichkeit, die

[eigentlich nur] von seinem Sohne zu genieBen war, in solcher

Weise wie die Schwiegertochter [dem Vater huldigte].
Was den Inhalt des Wunsches (ipsita), den Raghu seinem Sohne
gewdhrte, ausmacht, ist vom Dichter nicht deutlich zum Ausdruck
gebracht. Aus seinen Rv 8,14-25 gemachten Schilderungen aber kann man
wohl darauf schlieBen, daB8 Raghus Anderung des zuvor gemachten
Entsagungsplanes sich hauptsichlich auf den Wohnort bezieht. Denn die
letzte Hilfte von Strophe 14 deutet indirekt darauf hin, da3 Raghu, der

zuerst als Bewohner eines von der Stadt weit entfernt liegenden Waldes

117



SIS 58 133 i

oder einer Eindde sich dem Umgang mit der menschlichen Welt gédnzlich
hatte entziehen wollen, durch das Flehen des Sohnes aber dazu bewegt
wurde, sich in einem Ort, der zwar schon auf3erhalb der Stadt aber noch
innerhalb des EinfluBbereichs der kdniglichen Macht lag, niederzulassen.
Diese Anderung ermoglichte es dem zuriickgebliebenen Sohn, sich
stindig nach dem Befinden des bejahrten Vaters zu erkundigen und ihm
notigenfalls Beistand zu leisten. Es ist gerade diese Besorgnis des jungen
Konigs um seinen Vater, die vom Dichter in der letzten Hélfte von Strophe
14 der Huldigung der Sri metaphorisch gleichgesetzt wird.

Die Form, die Raghus Leben schlieBlich annahm, ist im ersten Viertel
von Strophe 14 als “a8ramam antyam” bezeichnet. Beim Gebrauch dieser
Bezeichnung wird das wohlentwickelte A§rama-System vorausgesetzt,
und zwar nicht der vikalpa-Typ, der in den Dharmasitras dargelegt ist,
sondern der samuccava-Typ desselben Systems, der erst in der MSm
seinen Niederschlag findet und weiterhin als eine wichtige Norm fiir die
arische Gesellschaft angesehen wird®®. Nach dem Prinzip dieses
wohlbekannten Types des dérama-Systems hat ein Zweimalgeborener die
vier verschiedenen Lebensstufen (d§rama) als Veda-Student, Hausvater,
Waldeinsiedler und Wanderasket in dieser Reihenfolge zu durchlaufen.
Obwohl Manu diesen Typ des dérama-Systems nicht als das einzig richtige
Lebensmodell fiir Zweimalgeborene vorschreibt sondern einige andere
Moglichkeiten als deren Lebensplan gelten 148t, so kann man doch bei
dem Ausdruck “48ramam antyam” an kaum anderes denken als das Leben
des Wanderasketen, das nach dem Schema des genannten Types gerade
der vierten d. h.,, der letzten Lebensstufe entspricht. Die Namen, die in
dharma-Texten dieser Klasse von Asketen beigelegt werden, sind
parivraj, parivraja(ka), bhiksu, yati und samnyasin. Unter dicsen ist es
das Wort yati, das wir im Rv als Bezeichnung des alten Raghu belegt
finden. So sagt der Dichter Rv §,16a, da3 der ehemalige Konig nach
seiner Entsagung die Kennzeichen des yati trug, wihrend Rv 8,25cd
diejenigen Asketen, die gleich nach dem Tode des Raghu als seine
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Gesellen die Totenfeier verrichteten, kollektiv als yatis benannt sind.

Sowohl die Kommentatoren als auch die modernen Ubersetzer
scheinen den “letzten &8rama” ohne Bedenken mit demjenigen des
Wanderasketen gleichzusetzen. Diese Gleichsetzung aber erweist sich
durch wunsere Priifung der einschligigen Rv-Stellen als &duBerst
unwahrscheinlich. Denn die darin von Kalidasa gemachten Beschreibun-
gen Uber einzelne Ziige von Raghus Askese passen nur schlecht in das in
der Rechtsliteratur vorgestellte Bild des Wanderasketen hinein. AuBer in
der Regenzeit ziehen Wanderasketen stets herum, ohne sich irgendwo
ansdssig zu machen®®, Dagegen lebte der alter Raghu, wie aus Rv
8,14b,25 hervorgeht, in einem Wohnort (dvasatha) und zwar nicht alleine
sondern in Gemeinschaft mit anderen Asketen.

Aus dem Inhalt des Rv 8,11 ergibt sich, daB die aus Dilipas Haus
stammenden Asketen Gewinder aus Baumbast (taruvalka) trugen.
Unmittelbar auf diese Strophe folgen zwar diejenigen (8, 12-14), die den
verinderten Verlauf von Raghus asketischem Leben beschreiben; aber die
Anderung dabei bedeutet wohl nicht den UIbergang von der von ihm
zuerst vorgesehenen Lebensart zu einer davon wesentlich verschiedenen,
sondern sie bezieht sich, wie bereits oben angedeutet, hauptsichlich
auf den Wohnort und dessen Entfernung vom Konigspalast. Man
konnte wohl annehmen, daB Raghu mit dem Beginn seiner Askese in
Baumbastgewidndern gekleidet ging. In den Epen wird meistens das
Baumbastgewand neben dem Antelopenpelz als Kleidung der
ansissigen Einsiedler erw#hnt®%. Die Kleidung der Wanderasketen
besteht dagegen nicht aus solchen Naturprodukten sondern grundsétzlich
aus abgenutzten Kleidern und verworfenen Fetzen, die sie als LLendentuch
tragen, nachdem sie sie vielleicht irgendwie zusammengeflickt
haben (26,

Kalidasas Beschreibungen sprechen also gegen die Annahme, daf3 der
Kénig im Greisenalter die Lebensweise des Wanderasketen, die in der

MSm und jungen Texten als der vierte und letzte arama vorgestellt wird,
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gewdhlt hatte. Die Frage, aus welchen Griinden der Dichter den Ausdruck
“d4éramam antyam” zur Bezeichnung der Lebensweise des alten Raghu
verwendet hat, bleibt nach wie vor unbeantwortet. Uber das Problem von
Raghus dSrama-Zugehorigkeit wird unten noch Niheres zu sagen sein.

Kalidasa fihrt in seinen Schilderungen von Raghus letzten Jahren
weiter fort. An Rv 8,15, wo der ehemalige und der neugekronte Konig mit
dem bereits untergegangenen Mond und der gerade aufgegangenen Sonne
verglichen werden, schlieBt sich die folgende Strophe an, in welcher
dargelegt wird, wie jeder der beiden, ndmlich Raghu und Aja nach seinem
eigenen Ziel strebte.

yatiparthivalingadharinau dadréite RaghuRaghavau janaih/
apavargamahodayarthayor bhuvam ams$av iva dharmayor gatau
//(Rv 8,16)
Raghu und Raghus Sohn, von denen der eine die Kennzeichen des
yati und der andere diejenigen des Konigs trug, wurden beide von
dem Volke so angesehen, als wiren sie die auf die Erde
gekommenen Teilinkarnationen des Dharma-paares, von denen die
eine Erlosung und die andere groBes Gedeihen sich zum Ziel gesetzt
hatte.
Das Ziel, wonach Raghu als yati strebte, ist also nicht etwa die Geburt im
Himmel (svarga) sondern die endgiiltige Befreiung (apavarga) vom
Geburtenkreis.

In sechs weiteren Strophen stellt der Dichter Raghus geistige
Ubungen jeweils den glorreichen Taten seines Sohnes zum Vergleich
gegeniiber. Von diesen Strophen werden die auf Raghu beziiglichen Teile
im Ifolgenden angefiihrt:

anapayipadopalabdhaye Raghur aptaih samiyaya yogibhih//
(Rv 8,17cd)
Raghu kam [indessen] mit zuverlassigen yoga-Adepten zusammen,
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um zur unverginglichen Stellung [des Erlésten] zu gelangen.
paricetum upaméu dharanam ku$apitam pravayas tu vistaram//
(18cd)
Der bejahrte [Konig saB] dagegen auf einem durch ku$a-Griser
geheiligten Sitz, um sich fern [von anderen] in die Praxis der
dharana einzuiiben.

Der andere [ d. h. Raghu unterwarf] die fiinf Winde, deren Bereich
der Leib ist, durch die Ubung des Nachsinnens [iiber den Schépfer].
itaro vavrte svakarmmanidm dahane jhdnamayena vahnini//

(20cd)

Der andere [d. h. Raghu] beschiftigte sich damit, [die Friichte]
seiner Taten [in fritheren Existenzen] durch das Feuer, das aus
Wissen besteht, auszubrennen.

Raghur apy ajayad gunatrayam prakrtistham samalostakancanah
//(2lcd)

Raghu, fiir den das Gold dem ErdkloB gleich war, besiegte auch die
drei Grundeigenschaften, die auf der Natur [des Weltalls] beruhen.
na ca yogavidher navetarah sthiradhir dparamatmadar$anat//

(22cd)

Der alte [ Raghul], dessen Geist stets unbewegt war, [gab] auch
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seine yoga-Praxis nicht [auf], bis er das hochste Selbst erblickte.
Rv 8,23 berichtet Kalidasa, daB sowohl Raghu als auch Aja ihre oben Rv
8,16 angegebenen Ziele ndmlich apavarga und mahodava erreichten. In
der im folgenden zitierten Strophe, faf! der Dichter zuriickblickend
Raghus Erleuchtungsweg nach seiner Entsagung zusammen:

atha kascid ajavyapeksaya gamayitva samadaréanah samah/

tamasah param dpad avyayam purusamvogasamadhind Ragh:h /

/(Rv 8,24)

Dann gelangte Raghu durch meditative Konzentration bei der

yoga-Praxis zur [Einheit mit] dem unverginglichen, jenseits dex

Finsternis befindlichen Allgeist; nachdem er, auf alle Wesen mit

gleichem Blick schauend, [aber] auf Aja®? doch Riicksichi

nehmend, einige Jahre [als yogin] zugebracht hatte.
Wie die erste Halfte dieser Strophe uns zu verstehen gibt, erfolgte es vor
allen Dingen aus Raghus zidrtlicher Nachsicht auf seinen Sohn, daB er
nach seinem Ausgang aus dem Palast nach melirere Jahre am Lelen bliet
Nach Rahgus erster Absicht, von welcher =r allerdings durch die Trines
seines Sohnes abgebracht worden war, wellte er vielleizht bald rnach de:
Eintritt in Wildnis seinem Leben durch Friitod selber des Ende setzen. 1o
dieser Strophe also findet man den Freitod als eine urnter den lksvakis
Herrschern {ibliche Sitte der Entsagung arzedeutet,

In Wirklichkeit aber starb Raghu cines naifirlichen Todes in siner
Siedlung der yogin, unter denen er sich der maediativen Praxis hingal:
bis er dadurch schlieBiich die Vereiniging mit demn: allerhidckstes; Wese:
worin die Erlésung besteht, erlangte.

Die Lebensberichte Giber Raghu bringt Kaaddsa mit den solgendes
Strophen zum AbschluB, die die Totenfeier fiir denselbenn Kénig
beschreiben:

Srutadehavisarjanah pitu$ ciram adrizni vimucya Raghavah/
vidadhe vidhim asya naisthikam yatibhih sarddham anagnim
agnicit// (Rv 8,25)
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akarot sa tadaurdhvadaihikam pitrbhaktya pitrkaryakalpavit/
na hi tena patha tanutyajas tanayavarjitapindakanksinah// (26)
sa parardhyagater aé‘ocatarn pitur uddi§ya sadarthavedibhih/
Samitadhir adhijyakarmmukah krtavan aprati$éasanam jagat// (27)
Als Raghus Sohn erfuhr, daB3 sein Vater den Leib aufgegeben hatte,
vergoB3 er lange Zeit Trianen und verrichtete dann zusammen mit
den yatis die letzte Feier fiir den [Toten], die von keinem Feuer
begleitet war, obwohl er selber die heiligen Feu@raltére errichtet
hatte. Nur aus Hingabe an den Vater fiihrte er dann als Kenner des
Manenkulies die Totenopferriten aus. Denn die [Heiligen], die auf
dem Wege [der yoga-Praxis] ihren Ieib aufgegeben haben,
wiinschen nicht [mehr] die MehlkloBe, dic von ihren Séhnen
dargebrachit werden. Sein Herzeleid wurde besinftigt von den
[Heiligen], die um die Wahrheit wuBten, indem sie ihn darauf
hinwiesen, daf3 sein Vater, der bereits ins Jenseits gelangt war,
nicht [mehr] zu betrauern sei. Er bespannte dann seinen Bogen mit
der Sehne und brachte die Welt in solchen Zustand, daf sie dem
Befehl keines anderen gehorchte.

Das Wort anagnim, das Rv 8,25d vorkommt, weist darauf hin, da8
der Leichnahm des Raghu nicht verbrannt sondern beerdigt wurde(®.
Ferner wird Rv 8,26 impliziert, daB er der Ahnenopfer, die sein Sohn aus
Pietdt darbrachte, eigentlich nicht bedurft hitte®®. Mit diesen beiden
Strophen hebt der Dichter hervor, da3 Raghu als yogin, der sein hochstes
Ziel erreicht hatte, gestorben war.

Das achte Kapitel des Rv beginnt mit den soeben gepriiften
Schilderungen {iber Raghus letzte Jahre. Was den Hauptinhalt desselben
Kapitels ausmacht, ist jedoch die Trauer des Konigs Aja iiber den
unerwarteten Tod seiner allerliebsten Gattin Indumati. Sein Klagelied (Rv
8,44-69) bildet gleichsam den Hohepunkt des ganzen Kunstepos. Bei allen
trostenden Worten des weisen Vasistha konnte sich Aja von seinem
Jammer nicht ginzlich erholen. Nach acht Jahren iibergab er seinem
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Schne DaSaratha das Konigsamt und faBte auf dem Krankenbett den
Entschluf3, durch Fasten (prayopaveSana) in den Tod zu gehen. Er starb
jedoch nicht zu Hause sondern er begab sich schlieBlich nach dem heiligen
Orte, wo Ganga und Sarayu zusammenflieBen, um sich dort ins Wasser zu
werfen. Diese Ereignisse sowie Ajas Wiedervereinigung mit Indumati
werden in den folgenden beiden Strophen, die das achte Kapitel
beschlieBen, kurz erzihlt :
samyagvinitam atha varmmaharam kuméram
adidya raksanavidhau vidhivat prajanam/
rogopasrstatanudurvasatim mumuksuh
prayopavedanamatir nrpatir babhtva//(Rv 8,94)
tirthe toyavvatikarabhave JahnukanyaSarayor
dehatyagad amaraganandlekhyam asadya sadyah/
porvvakaradhikatararuca samgatah kdntayasau
lilagaresv aramata punar Nandanabhyantaresu// (95)
Nachdem der Konig darauf dem gut erzogenen Kronprinz, der
schon Ristung zu tragen fihig war, das Amt zur Beschiitzung der
Untertanen vorschriftsgemif anvertraut hatte, entschloB3 er sich,
bis zum Tode zu fasten, indem er seinen schlechten Wohnsitz in
CGestalt des von Krankheit ergriffenen Korpers zu verlassen
wiinschte. Sobald er am heiligen Badeplatz, wo Jahnus Tochter und
Sarayd mit ihrem Wasser ineinanderfloBen, seinen Leib aufgab,

erhielt er ein Dokument, durch das er den unsterblichen [Gottern]

heigezih!t wurde. Er wurde dann vereint mit seiner Geliebten, die
in noch schénerem Glanz ihrer Gestalt als frither strahite, und
ergotzte sich mit ihr wieder in den innerhalb des Gartens Nandana
befindlichen Lusthdusern.

Mit dem neunten Kapitel beginnt derjenige Teil des Rv, der dem

ht. Dieser

dgemelinen Inhalt nach dem groBen Epos des Valiniki entspri

I'eil, der bis zum Ende des vierzehnten Kapitels reicht, hat
z, daR er mehr als Drittel des ganzen Rv ausmacht.
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Rv 12,14 wird der Tod des Kénigs DaSaratha beschrieben. In dieser

,7.

einzigen Strophe findet man gleichsam den ganzen Inhalt von Ra 2,57-5
kurz und geschickt zusammengefadt. Im Unterschied zu seinen Vorvitern
starb dieser Kénig nicht als Entsager. Das Wort “S8ariratyaga”, das von
Kalidasa in der genannien Strophe verwendet ist, bedeutet sicher nicht
ein solchen Freitod, wie es bel Aja der Fall gewesen ist. Denn sowohl nac!
Rv 12,14 als auch nach Ra 2,568-59 starb der Konig kurz nach der
Verbannung des Kronprinzen Rama vor Gram {ber die Trennung von
seinem allerliebsten Sohne. In Ra 2,59 wird es lebhaft geschildert, wie am
ndchsten Morgen die Hofdienerinnen zu ihrem Schrecken den alten Konig
auf seinem Lager gestorben fanden.

Rama lebte in Verbannung mit seiner Gattin Sitd und seinem
jingeren Bruder Laksmana wie ein Waldasket. Aus Rv 12,8 ersieht man,
daB seine Kleidung aus zwel Baumbastgewidndern (valkala) bestand.
Beachtenswert fiir uns ist nun die folgende Strophe, in welcher die
Lebensart, die Rama als Verbannter annahm, dem Geliibde, an dem die
Iksvaku-Herrscher in ithrem Alter festzuhalten hatten, gleichgesetzt wird.

Ramo 'pi saha Vaidehya vane vanyena vartayan/

cacara sanujah éanto vrdhEksvakuvratam yuva// (Rv 12, 20)
Indem Rama sich im Seelenfrieden mit der Koénigstochter von
Videha und seinem jiingeren Bruder mit den im Walde erhiltlichen
Naturprodukten nidhrte, erfiallte er als Jiangling schon dasjenige
Gelithde, das fiir bejahrte lksvakul[-Helden bestimmnt] war.

Rv 14,22-15,103, das die Taten Ramas nach seiner siegreichen
Heirokehr von Lanka erzdhlt, weist dem Inhalt nach eine weitgehende
Entsprechung zum Uttarakanda des groBen Epos auf. Es unterliegt kaum
einem Zweifel, daB3 das letzte Buch des Ra zu Lebzeiten des Kalidasa schon
vorhanden war und ihm als Hauptquelie fir den genannten Teil seines
mahikivya diente30,

Was Kalidasa tiber den Tod des Konigs Rama erzahlt, stimmt mit dem
Inhalt der entsprecherniden Kapitel des Uttarakdnda wesentlich tiberein. In
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den beiden Werken geht der Freitod Laksmanas, welcher von Kalidasa
folgendermafBen geschildert wird, demjenigen seines &lteren Bruders
voraus.
sa gatva Saraytutiram dehatyagena yogavit/
cakaravitatham bhratuh pratijnam pirvajanmanah// (Rv 15,95)
Darauf ging er [d. h. Laksmana], das rechte Verfahren kennend®D,
zu dem FluB Sarayidi und brachte [dort] durch Aufgeben seines
eigenen Leibes das Versprechen seines édlteren Bruders zur
Erfiillung®2.

Infolge des Todes von Laksmana, der in Wahrheit ein Viertel des
gottlichen Selbstes von Konig Rama ausmachte, ging schon die
Standfestigkeit seiner Weltherrschaft verloren. Nachdem der Konig seine
Zwillingssohne Ku$a und Lava auf Throne von Ku8avati und Saravati
gesetzt hatte, trat er seine letzte Reise an.

udak pratasthe sthiradhih sanujo ‘gnipurahsarah/

anvitah pativatsalyad grhavarjam Ayodhyaya// (Rv 15,98)

Mit den heiligen Feuern, die ihm vorangingen, und begleitet von

seinen jiingeren Briidern brach er festen Entschlusses nach Norden

auf; aus Zuneigung zu ihrem Herrn folgte ihm ganz Ayodhya mit

Ausnahme der Hiuser.
Nach Rv 15,99 sind es nicht nur die Untertanen sondern auch die Affen
und die raksasas, die Rama das Geleit gaben. In den vier Strophen (Rv
15,100-103), mit denen Kalidisa die Lebensgeschichte des Helden
abschlieBt, werden Ramas Himmelfahrt mit seinen Anhingern sowie
scine Rickkehr zu seiner urspriinglichen Gottesnatur grandios dargestellt.
Diese Strophen mit Ausnahme der letzten, in welcher der Dichter die
Vernichtung des Ravana als das von Gott Visnu selber vollendete Werk
verherrlicht, werden nun angefiihrt:

upasthitavimanena tena bhaktanukampina/

cakre tridivanihérenih Sarayar anuyayinam//(Rv 15,100)

yad gopratarakalpo 'bhiit sammardas tatra majjatam/
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atas tadakhyaya tirtham pavanam bhuvi paprathe//(101)
sa vibhur vibudhaméesu pratipannatmamirtisu/
tridadibhiitapauranam svargantaram akalpayat//(103)
Weil er [Ramal, bei dem ein himmlischer Wagen [schon zum
Empfang] angelangt war, mit den ihm treu Ergebenen Erbarmen
fiihlte, machte er [den FluB] Sarayu zur Leiter in die Gotterwelt
fir diejenigen, die ihm folgten. Weil der Andrang der Leute, die
dort badeten, demjenigen der Rinder in einer Furt ganz #hnlich
war, ist der heilbringende Badort unter den Namen
[“Rinderfurt”] auf der [ganzen] Erde berithmt geworden. Als
diejenigen, die Teilinkarnationen der Gétter gewessen waren®,
ihre urspriinglichen Gestalten annahmen, schuf er fiir die
Stadtbewohner, die jetzt zu Gottern geworden waren, die andere
himmlische Welt.

In den letzten vier Kapiteln des groBen Epos des Valmiki d. h. Ra
7,97-100, in denen die letzte Reise Ramas bis zu seiner Riickkehr in den
Himmel ausfiihrlich erzéhlt wird, findet man nichts, was nach dem Inhalt
und der Handlungsabfolge von Kalidasas Darstellungen in Rv 15,96-103
wesentlich abweicht. Vom rituellen Aspekt derselben Reise, der von
Kalidasa Rv 15,98 nur ganz kurz mit dem Auskruck “agniprahsarah’
angeriihrt wird, findet man in Ra 7,99 einigermaRBen detaillierte Angaben.
Nach Ra 7,99,1-2 ndmlich ordnete Rama kurz vor seiner Abreise dem
Hofpriester Vasistha an, das Agnihotra mit dem mit Butterschmalz
gendhrten Feuer solle seinem Aufmarsch vorangehen (vgl auch Ra
7,99,12). Des weiteren wird Ra 7,99,4 erzihlt, daB der Koénig in ein weiBes
Linnengewand gekleidet ku$a-Halme in beide Hinde nahm und aufbrach,
indem er heilige Spriiche (brahman) rezitierte. Auf seinem Weg zu dem
FluB Sarayl wurde er nicht nur von seinen Freunden und Untertanen
sondern auch von den Vedas, der Savitri-Strophe, dem vasat- und dem
om-Laut begleitet, die menschliche Gestalten angenommen hatten (Ra
7,99,7-8).

127



BASAYHIZE . 58 133 I

Ganz wichtig fiir uns ist der Begriff “mahaprasthanikavidhi”, mit dem
Ra 7,99,3 alle diese rituellen Elemente zusammengefaBt werden. Mit dem
Wort “mahaprasthana” d. h. “groBer Aufmarsch” wird diejenige Reise
gekennzeichnet, welche man antritt, wenn man der Welt ganzlich entsagt
und freiwillig in den Tod geht. Die Himmelsrichtung, die man dabei
einschligt, ist entweder Norden oder Osten. So wird Rv 15,98 gesagt, daB3
Rama auf der letzten Reise seinen Weg nach Norden einschlug (udak
pratasthe). Nach dem siebzehnten Buch des Mbh, das Mahéaprastha-
nikaparvan genannt wird, gingen alle Pandava-Briider mit ihrer Gattin
Draupadi auf ihrem Marsch zum Freitod zuerst ostwirts (Mbh 17,1,27)
und wanderten dann um den ganzen Kontinent am Strande, bis sie
schlieBlich zum Berg Meru gelangten. Alle Briider bis auf Yudhisthira
stiirzten sich dort vom Felsen, um in den Himmel einzugehen. Die
Berichte iiber Yudhisthiras Schicksal werden darauf im Svargarohana-
parvan, d. h. dem letzten Buch des ganzen Mbh weitergefithrt. Dort wird
erzdhlt, wie Yudhisthira, nachdem er von Gott Dharma auf eine Probe
gestellt worden war, durch das Bad in der himmlischen Ganga einen
gottlichen Leib erhaiten und sich mit den Seinigen im Himmel wieder
vereinigen konnte. Bei ihrer Abreise verrichteten die Pandavas, die
bereits ihren ganzen Reichtum aufgegeben (Mbh 17,1,12) und Pariksit auf
den Thron gesetzt hatten (1,7-8), das letzte Wunschopfer (naisthiki isti)
und warfen die heiligen Feuer ins Wasser (1,20). Sie waren alle in
Baumbastgewinder gekleidet (1,18-19). An der Kiiste des Laubitya-
Ozeans wurde Arjuna von Gott Agni aufgefordert, seinen Bogen Gandiva
ins Wasser zu werfen (1,32-40) 639,

Auf eine eingehende Analyse dieser rituellen Elemente unter
Beriicksichtigung aller darauf beziiglichen Textstellen muf3 man einer
spaterenr Gelegenheit vorbehalten. Wir miissen uns einstweilen mit
der Bemerkung begniigen, daf3 die rituellen Elemente, die im
Mahaprasthanikaparvan berithrt werden, einerseits von dem im
Uttarakanda des Ra dargelegten mahdprasthanikavidhi  erheblich
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abweichen, und andererseits zu den in einigen Stutra-Texten und Sam-
nyasa-upanisads ausgefithrten Entsagungsritualien (samnyasavidhi) eine
gewisse Parallelitdt aufweisen.

Die Schicksale, die dem lksvdku-Stamm nach Ramas Tode
widerfuhren, werden in den letzten sechs Kapiteln des Rv dargestellt. In
diesem Teil des mahakavya folgen verhdltnismiBig kurze Lebensbeschrei-
bungen einzelner Konige aufeinander. Nur von etwa sechs Nachkommen
Ramas, deren Zahl zweiundzwanzig betrdgt, berichtet Kalidasa -- in den
meisten Fillen nur knapp -- tber die Todesart, die sie nach der
Machtiibergabe wihlten, oder iiber die Lebensform, die sie im Alter als
Entsager annahmen.

Wie Nala der GroBenkel des Ku3a lebte, nachdem er die Konigswiirde
an seinen Sohn Nabhas iibergeben hatte, wird Rv 18,7 folgendermaBen
dargestellt:

tasmai niyujyOttarakosalanam
dharmottarah svaprabhave prabhutvam/
mrgair ajaryyam jarasopadistam
adehabandhéaya punar babandha// (Rv 18,7)
Nachdem er [Nala], der dem Recht hingegeben war, seinem Sohne
[Nabhas] die Herrschaft {iber das Uttarakosala-Reich anvertraut
hatte, schloB er mit den Gazellen Freundschaft, die ihn das Alter
lehrte, um nie wieder an einen Leib gefesselt zu werden.
Aus dem letzten Viertel der Strophe 188t sich deutlich ersehen, daB3 das
Ziel von Nalas Entsagung nicht in der Wiedergeburt in der Gotterwelt
sondern, wie es bei Raghu der Fall gewesen ist, in der endgultigen
Befreiung von dem Geburtenkreis bestand.

AuBer der Freundschaft mit wilden Tieren (mrgair ajaryyam) sagt
der Dichter nichts {iber die Einzeiheiten von Nalas Entsagungsleben.
Dieses friedliche Verhiltnis zu sciner Umwelt sollte man jedoch wohl
nicht mit “abhayadéna” in Verbindung bringen. Indem ein samnyasin
unmittelbar vor seinem Auszug in die Wildnis eine besonderc Fomel
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ausspricht, schenkt er allen Lebewesen Furchtlosigkeit {abhayadana)
um dieselbe Furchtlosigkeit vor ihnen zu erlangen.®®, Der Ausdruck
“jarasopadistam” (vom Alter gelehrt) weist vielmehr darauf hin, daB
Nalas Freundschaft mit wilden Tieren nicht durch einen rituellen Akt
sondern durch Milde und Reife eines Alten verwirklicht worden sei. Bei
den im Mbh gemachten Schilderungen der Einsiedelei (a8rama) wird das
friedliche Zusammenleben der Bewohner mit Raubtieren manchmal
hervorgehoben®®. Eine solche Eintracht zwischen Menschen und Tieren
wird auch von Kalidasa an einer Stelle des Rv veranschaulicht. Nach Rv
14,79 nidmlich nahm Valmiki Ramas Gattin Sita in seinen a$rama mit, wo
wilde Tiere sich um den Opferplatz friedlich niederkauerten®?, Nach
Kalidasas Vorstellung ist es vielleicht ein solcher 4§rama, wo Konig Nala
seine letzten Jahre zubrachte.

Uber die Weltentsagung des Vi§vasaha eines Nachkommen des Rama

berichtet Kalidasa folgendermafBen:

pitad pitfnim anrnas tam ante vayasy anantani sukhani lipsuh/

rdjanam ajanuvilambibdhum krtva krti valkalavan babhava// (Rv

18,26)

Nachdem der Vater [d.h.Vi§vasaha], den Manen gegeniiber

schuldfrei geworden war, machte er am seinem Lebensabend im

Wunsch nach dem unendlichen Gliick ihn [d.h. Hiranyanabhal,

dessen Hinde bis zu den Knien herabhingen, zum Konig; er selber,

der schon seine Pflichten erfiillt hatte, legt sich dann das

Baumbastgewand an.
Diese Strophe sagt {iber die Einzelheiten von Visvasahas Entsagungsleben
nichts auBBer seiner Kleidung. Das Wort “valkala” das hier vorkommt aber
deutet darauf hin, daB er vielleicht wie sein Vorfahre Dilipa sein Leben als
Einsiedler beschlof.

Uber Viévasahas Enkel Kausalya erzihlt Kalidasa in der folgenden

Strophe:

ya$obhir abrahmasabham prakasah

130



Die Weltentsagung der Iksvaku-Konige
sa brahmabhuyam gatim ajagama/
Brahmistham adhaya nije ‘dhikare
brahmistham eva svatanuprasiitam// (Rv 18,28)
Er [d. h. Kau$alyal, der mit einem bis zur Brahman-Welt
reichenden Ruhm glinzte, gelangte zur Einheit mit dem brahman
als seinem endgiiltigen Zustand, nachdem er seinen SproBling
Brahmistha, der volistdndige Kenntnis tiber das brahman besaB, in
sein [Fonigs-]amt eingesetzt hatte.
Kalidasa sagt hier wiederum nichts iiber die Einzelheiten des
Entsagungslebens. In Betracht dessen, daf3 die Einheit mit dem hochsten
Wesen, die der Dichter als brahmabhiiya bezeichnet, erst durch
irgendwelche meditative Praxis erreicht werden kann, ist wohl
anzunehmen, dafl Kau$alya wie Raghu als yogin starb.
Den Tod seines Nachfolgers Brahmistha schildert Kalidasa
folgendermaBen:
vamé&asthitim vam$akarena tena
sambhavya bhavi sa sakha Maghonah/
upasprian spar§anivrttalaulyas trih Puskaresu trisu $antim apa//
(Rv 18,32)
Nachdem er {d.h.Brahmistha], der spiter ein Freund des
groBmiitigen [Indra] werden solite, durch einen Fortsetzer des
Stammes [ndmlich seinen Sohn Putra] die Fortdauer des Stammes
gesichert hatte, mahm er, der keine Begierde mehr nach
Sinnesgeniissen hatte, in drei Puskara-Badeorten jeweils drei Biader
und fand [dort] seinen Seelenfrieden.
Zwar sagt der Dichter nicht ausdriicklich, daB Brahmistha eines freien
Todes starb®®, aber man kann wohl aus dem Kontext ersehen, daB er
sich wie Aja und Laksmana am heiligen Badeort ins Wasser warf, um in
der Gotterwelt wiedergeboren zu werden.
Die asketische Lebensweise, die Pusya, Brahmisthas Enkel nach
seinem Riickzug aus dem Konigspalast wéihlte, wird Rv 18,33
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beschrieben:

mahim mahecchah parikirya siinau manisine Jaiminaye 'rpitatma/

tasmat sayogadd adhigamya yogam ajanmane ’kalpata

janmabhiruh // (Rv 18,33)

Nachdem er [Pugyal die Erde seinem Scohne iibergeben und sich

dem weisen Jaimini anvertraut hatte, lernte er aus Furcht vor der

[Wieder-]geburt den yoga bei diesem yoga-kundigen [Heiligen]

und gelangte zu [der Erldsung, die von Wieder-]geburten frei war.
Obwohl der Dichter {iber den Wohnort Pusyas als yogin keine Angabe
macht, so ist doch aufgrund des Lehrer-Schiiler-Verhaltnisses zwischen
ihm und Jaimini anzunehmen, daf der alte Konig seine letzten Jahre in
einer Siedlung verbrachte, wo mehrere Asketen sich um den heiligen rsi
Jaimini gesammelt hatten. Pusya starb also wahrscheinlich als Einsiedler
in einem asrama.

DaB Sudar$ana, der Vater des Konigs Agnivarpa, in seiner
Zuriickgezogenheit ebenfalls als dérama-Bewohner lebte, geht aus dem
Inhalt der folgenden beiden Strophen hervor.

Agnivarnam abhisicya Raghavah sve pade tanayam agnitejam/
sidrive §rutavatam apa$cimah paécime vayasi Naimisam vasi// (Rv
19,1)

tatra tirthasalilaih dirghikas talpam antaritabhomibhih ku$aih/
saudhavasam utajaié ca vismrtah samcikaya phalanihsprhas
tapah//(2)

Nachdem Raghus Sprof8 [SudarSana] fiir seinen Sohn Agnivarna,
der den Glanz des Feuergottes besafl, zum [Nachfolger] seines
Thrones geweiht hatte, hegab er, der nicht der letzte unter den
[vedischen] Gelehrten war, sich an seinem Lebensabend als
Selbstbezwinger in [den Wald] Naimisa. Dort vergal er durch das
Wasser der heiligen Badeplitze die Teiche [im Palast], durch die
auf den BRoden gestreuten kuda-Griser das Lager und durch die
Laubhiitten den mit Stucco versehenen Palast; und er hdufte [dort
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das Verdienst] der Kasteiung auf ohne den Wunsch nach seinen

Friichten.
Nach éilteren Veda-Texten ist Naimisa eine wichtige Ritualstitte, wo
Heilige, die Naimi$iyalh], NaimiSyalh] oder Naimisiya[h] genannt
wurden, lange Opfersitzungen (satra) abzuhalten pflegten®®, Im Mbh
wird derselbe Ort mehrmals als d$rama bezeichnet. In der Einleitung
desselben Epos ist es eben Naimisaranya, wo der ganze Text von Sauti
anliBlich der von Saunaka veranstalteten zwoOlftdgigen Opfersitzung der
Schar der versammelten Heiligen und Asketen vorgetragen wurde“®, Die
soeben angefithrten Strophen des Kalidasa, in denen das Wort “a§rama”
nicht vorkommt, lassen uns doch kaum dariiber in Zweifel, daB3 er sich
Naimisa als einen asrama vorstellt. Wahrscheinlich gesellte sich
Sudaréana zu den heiligen Sehern (rsi) und Asketen (tapasvin), die sich
dort niedergelassen hatten. Solche Ausdriicke wie Badeplatz (tirtha),
Grashiitte (utaja) und das Bett aus ku$a-Halmen gewihren uns den
Einblick in einige Aspekte des entsagungsvollen Lebens, das Sudaréana in
Naimisa flhrte.

Das Leben des Sudardana als Einsiedler, das wir uns anhand dieser
Ausdriicke ungefihr vorstellen kénnen, ist kaum verschieden von
denjenigen der Brahmanen-Asketen, die in den beiden Epen als
asrama-Bewohner auftreten, Das letzte Viertel von Rv 19,2 zeigt uns, daB
auch Sudar$ana sich der Kasteiung hingab. Der Ausdruck “ohne den
Wunsch nach seinen Friichten” (phalanihsprha) aber 148t uns vermuten,

daB Sudardanas Ziel die endgtltige Befreiung vom Geburtenkreislauf war.

Obwohl Kalidasas spérliche Angaben liber die Weltflucht der Tksvaku-
Konige zu einer genauen Kategorisierung nicht ausreichen, so konnen wir
doch aufgrund der bereits oben gemachten Beobachtungen diese Konige
beziiglich der gewihlten Entsagungsart in folgende zwei Gruppen
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einteilen:

Gruppe I : Die Konige, die als Einsiedler ihr Leben beschlossen.

Zu dieser Gruppe gehoren Dilipa, Raghu, Nala, Viévasaha, KauSalya,
Pusya und Sudar§ana. Alle diese scheinen einen festen Wohnisitz gehabt
zu haben. Zur Bezeichnung der Wohnorte von Dilipa und Raghu findet
man die Worter “munivana” und “avasatha” verwendet, wihrend
Sudar$ana und Pusya als Bewohner des Naimisa-Waldes bzw. als Schiiler
des heiligen Jaimini vorgestellt sind. Zumindest diese vier Figuren kann
man als aérama-Bewohner betrachten, obwohl das Wort a§rama im Sinne
von Einsiedelei nirgends in bezug auf diese Konige gebraucht worden ist.
Diese vier lebten also nicht alleine sondern jeder in einer
Asketengemeinde, deren Mitglieder wohl gréB8tenteils aus Brahmanen
bestanden.

Bei der Angabe oder der Andeutung dessen, was die Konige dieser
Gruppe sich bei ihrem Asketenleben zum Ziel setzten, bedient sich
Kalidasa ganz unterschiedlicher Ausdriicke (apavarga, paramatma-
dar$ana, purusa, parardhyagati, adehabandha, anantasukha, brahma-
bhiiya, ajanman, phalanihsprha). All diese Ausdriicke deuten jedoch
darauf hin, daB diese Konige, auf das Glﬁék in der Gotterwelt verzichtet
hatten und nach der vollkommenen Befreiung vom Geburtenkreislauf
strebten. Zur Verwirklichung dies Erlosungswunsches, die nur durch die
Vereinigung mit dem hochsten Wesen (purusa, paramatman, brahman)
oder wenigstens durch die wahre Erkenntnis dieses Wesens in Erfiillung
geht, muBten sich die Kénige den geistigen und kérperlichen Ubungen,
die mit dem Begriff yoga zusammenzufassen sind, unterziehen. Die
voga-Ubungen, denen Raghu sich hingab, sind von Kalidasa bis in alle
Einzelheiten ausgefiihrt. Auch bei der Beschreibung von Pusyas Leben
spricht der Dichter von seiner yoga-Praxis.

Gruppe II: Die Kénige, die ihrem irdischen Leben durch Freitod ein
Ende setzten, nachdem sie ihre Nachfolger in die Herrschaft

eingesetzt hatten.
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Zu dieser Gruppe gehdren Aja, Laksmana und vielleicht auch Brahmistha.
Nach Kalidasa begab sich jeder dieser Kénige an einem heiligen Badeorte
zum Sterben ins Wasser. Auch Rama, der zwar in Wirklichkeit ohne
Freitod in den Himmel auffuhr, aber bei seiner Entsagung fast dasselbe
Modell wie die soeben genannten Koénige befolgte, fillt gewi3 unter diese
Gruppe. Beachtenswert fiir uns ist, daB alle diese Konige bei ihrer
Entsagung nicht die endgiiltige Erlosung anstrebten. Im Rv wird ihr
Freitod als die Leiter zur Gotterwelt (amaragana, nika, tridiva)
beschrieben. In dieser Hinsicht bilden die Konige der Gruppe II einen
augenfilligen Gegensatz zu denjenigen der Gruppe [, dic auf gottliches

Gliick véllig verzichteten™“D,

Abgesehen von dem Ausdruck “ad§ramam antvam”, der Rv 8,14
vorkommt, gebraucht Kalidasa in seinen Schilderungen der Weltentsa-
gung der Kénige nirgends das Wort ddrama. Seine Bekanntschaft mit der
dSrama-Lehre 1363t sich jedoch in der folgenden Halbstrophe deutlich
ersehen:

kalo hy ayam samkramitum dvitiyam

sarvvopakaraksamam a§ramam te//(Rv 5,10cd)

Denn es ist Zeit fiir dich, in den zweiten Lebensabschnitt

liberzugehen, der allen [anderen Stinden der Zweimalgeborenen]

Nutzen bringt.
Kautsa, ein Schiiler des heiligen Varatantu, der mit dieser Strophe von
Konig Raghu angeredet wurde, hatte gerade sein Veda-Studium
abgeschlossen und kam zum Konig, um von ihm den Lehrerlohn zu
ersuchen. Hier wird der Ubergang des Kautsa von der Studentenschaft
zur Hausvaterschaft als dem zweiten d8rama unmiBverstindlich zum
Ausdruck gebracht. Dieser Ubergang von einem aérama zum anderen
setzt diejenige asrama-Theorie voraus, nach welcher ein Zweimal-
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geborener die vier déramas als aufeinanderfolgende Lebensstadien zu
durchlaufen hat. Innerhalb der heute erhaltenen Rechtsliteratur findet
man diesen Typ der aérama-Theorie erstmals in der MSm dargelegt,
wihrend in den Dharmasttras, die ihr Lhronologlsuh vorausgehen, die
vier a8ramas noch als die Lebensformen vorgestellt werden, die einem
Zweimalgeborenen beim Abschiufd seines Veda-Studiums zur freien Wahl
gestellt werden®2,

Manu wird von Kilidasa in der folgenden Halbstrophe als Gesetzgeber

erwahnt. Wiederum ist von adrama die Rede:

nrpasya varpdéramapdlanam yat sa eva dharmo Manund pranitah

//(Rv 14,67ab)

Das Schiitzen [laller Angehorigen der vier] Kasten und

[ebensovieler] Lebensstufen -- diese Pflicht des Kdnigs wurde einst

von Manu verkiindet.
In der MSm ist in der Tat ein Vers (7,35) aufzufinden, wo der Koénig
ebenfalle als Schiitzer von varpas und aéramas dargestellt wird“®.
Dieselben beiden Begriffe findet man auch Rv 17.65
neheneinandergestellt. Diese Belege des d5rama im Sinne der Lebensstufe
im Rv zeigen, daf3 das asrama-System -— und zwar der sogenannte
samuccaya-Typ desselben — unter den Zeitgenossen des Kalidasa schon

als eine autoritative Theorie gelten konnte.

—

Obwohl das aérama-System, wie bereits oben gesagt (S.107), im

ntlichen von Brahmanen-Theoretikern von  ihren  eigenen
Standpunkten konzipiert wurde, so galt es doch in der reinen Theorie
auch fiir die anderen zwel Stinde der Zweimalgeborencn, Aus einigen
Stellen seiner Dichtwerke geht es deutlich hervor, daR Kalidasa die
klassis

Abstammung gelten 148t 5o sagt z. B. Konig Puriiravas im flinften Akt

che Theorie des aSrama auch fir Personen der ksatriya-

Vi zu seinem Sohn, der sein Studium bei Cyavana gerade vollendet
hat, er solle nun vom ersten zum zweiten aérama Ubergehen™®. AS 2,14
wird gesagt, dafl Kdnig Dugvanta gerade im zweiten aérama lebt, der
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voller Geniisse ist.

Bei dieser Betrachtungsweise verdient Kalidasas Behandiung der
tksvaku-Entsager in ihrem Verhéltnis zu der dSrama-Theorle eine genaue
Priifung®®. Die Kénige der Gruppe Il kénner wir dabei auBer acht lassen,
da der Akt des Freitodes sich keinem Lebensabschnitt zuordnen Ja8t48,

Dagegen kann man die Konige der Gruppe I, wenn man sie im
Rahmen der vier aéramas betrachtet, in keinen anderen als den dritten
aérama des vanaprastha einordnen. Denn ganz im Gegensatz zu dem
vierten asrama, d.h.dem asrama des Wanderasketen, der ohne sich
irgendwo niederzulassen immer herumlduft, hatten diese Koénige ihren
festen Wohnort, Die sehr kurzen Beschreibungen, die Kalidasa iiber die
Weltentsagung dieser Konige gibt, erschweren zwar unseren néheren
Vergleich ihrer Lebensweisen zu dem im Rechtsschrifttum niedergelegten
vanaprastha-Dasein ;aber die im Rv geschilderten Einsiedler-Konige
weisen kein einziges Charakteristikum auf, das mit der vanaprastha-
Regelung im klaren Widerspruch steht.

Andererseits tritt im Rv kein Konig auf, der sich als Wanderasket
identifizieren liede. Diese Entfremdung von dem Wanderasketentum bzw.
dem vierten aérama beschrinkt sich nicht auf die Tksvaku-Konige; sie
kann vielmehr als eine allgemeine Tendenz bei den in der epischen und
klassischen Literatur auftrctenden ksatriva-Entsagern hervorgehoben
werden.

Dabeil ist allerdings nicht die ginzlichc Abwesenheit von
Wanderasketen mit ksatriya-Herkunft, gemeint. Pandu z. B.hatte sich
zuerst zu dem Leben des Wanderasketen, der als muni bezeichnet wird
{(Mbh 1,110,7), entschlossen, bevor er den Tridnen und Bitten seiner
beiden Gattinnen nachgab und mit ihnen ins vanaprastha-Leben eintrat.
Dieses muni-Leben, das Pandu Mbh 1,110,6-21 lobpreist, entspricht im
groBen und ganzen dem vierten asrama‘?”. In dem groBen Umfang der
Sanskrit-Literatur kénnen wir sicherlich weitere Beispiele von ksatrivas
auffinden, die ihr Leben als Wanderasketen fiithrten oder in enger
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Verbindung mit Wanderasketen standen.

Solche Beispiele kénnen jedoch nur als Ausnahmefille vorgebracht
werden, wenn man sie der lberwéltigenden Mehrheit der ksatriya-
Entsager gegeniiberstellt, die in der Literatur entweder ihr Leben als
Waldbewohner beschlieBen oder eines freiwilligen Todes sterben. Diese
Waldbewohner lassen sich bei der Anwendung der klassischen
asrama-Theorie — wenigstens auf den ersten Blick — wie die Iksvaku-
Koénige der Gruppe I leicht als vanaprasthas identifizieren. Die Wege, die
die ksatrivas bei ihrer Weltentsagung einschlugen, werden also in den
beiden Gruppen der Tksvaku-Konige ziemlich treu widergespiegelt. Is ist
wahrscheinlich die Becbachtung dieser Wege, die einige Thearetiker dazu

veranlafite, in den Schemata, die sie iber das Verhilinis der varnas zur

den a8ramas aufstellten, den ksatriya-Stand von der vierten Asrama baw,
dem Wanderasketentum auszuschlieBen™®, Nach VaiSm$ 8,1,11 wird es
nur dem Brahmanen erlaubt, alle vier d§ramas zu durchlaufen, wahrend
es fiir den ksatriya nur die ersten drei aéramas gibt“?9, Dicselbe Ansicht
findet man auch Mbh 12, 61, 2;62, 2. Ferner wird VmP 14,2 gesagt, da
das gesamte System der vier asramas (caturdsramya; nur einem
Brahmanen zur Ausiibung vorgeschrieben sei(,

Die Weltentsagung der Iksvaku-Koénige der Gruppe II stecht von vorn
herein auBerhalb des a$rama-Systems, und bei keinem Konig der Gruppe
I kdbnnen wir eine regelrechte Abfolge der vier a$ramas feststellen. Der
Tatbestand, daB die im Rv dargestellten Lebensweisen der Iksvikus sich
nicht in die Kklassische Norm des dérama-Systems einfiigen lassen, kann
wohl zur Bekraftigung unserer Ansicht dienen, daB Kalidasa bei seinen
Schilderungen der Weltentsagung der Iksvakus aus alten Quellen der
ksatriya-Tradition reichlich schopfen konnte. Denn diesec Entsagung
wiirde weitaus ndhere Entsprechungen zu dem von Manu
vorgeschriebenen dérama-System aufgezeigt haben, wenn der Dichter sie
ohne Grundlage der alten Uberlieferungen nur aus Eigenem erdichtet
héatte.
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Jedoch gibt es im Rv einige Stellen, die darauf schlieBen lassen, daB
Kilidasa sich bemiihte, die Lebensweisen der Iksvdkus und das
aSrama-System irgendwie in Einklang zu bringen ungeachtet ihrer
Unstimmigkeiten. In einer der Einleitungsstrophen spricht der Dichter
von den vier Lebensperioden der Iksvakus:

SaiSave ‘bhyastavidyanam yauvane visayaisinam/
varddhake munivrttinim yogenante tanutyajam//(Rv 1,8)
Llch werde das Geschlecht von Raghu und seinen Nachkommen
besingen,] die sich in der Kinderzeit den Wissenschaften hingaben,
in der Jiinglingszeit den Gegenstinden [der Geniisse] nachgingen,
im Alter das Leben der Heiligen fiihrten und am Ende [ihres
Lebens] durch yoga-Praxis ihren Kérper aufgaben.
Mit dieser Strophe, in welcher die ganze Laufbahn der Kénige der Gruppe
I kurz zusammengefaBt wird, versucht Kalidasa offensichtlich, dieselbe
Laufbahn in den Rahmen der vier d8ramas einzuzwingen®bV.

Was bei dem hier aufgestellten Schema dem vierten asrama
entspricht, ist das Verlassen des Korpers durch yoga-Praxis, was sich
doch eigentlich kaum als Lebensabschnitt begreifen 148t. Wir wissen nur
wenig fiber die wirkliche Lebensweise derjenigen, die yogins genannt
werden. Ebensowenig 148t sich von uns die genaue Stellung ermitteln, die
der yoga und der yogin innerhalb des asrama-Systems einnehmen.
Vielmehr scheint es, daB der yogin nach der Ansicht der Dharmasiitra-
Verfasser eine selbstindige Kategorie bildet, die auBerhalb der vier
aramas stehen®?, So beobachten wir, daB die Vorschriften fiir den yogin,
die man ApDhS 1, 8,22-23: VaDh$ 25,8-10: VaiSmS 8,10 zusammengestellt
findet, in keinen besonderen Zusammenhang mit irgendeinem ASrama
gebracht worden sind.

Andererseits stehen in solchen dlteren Smrtis wie MSm, YaSm und
ViSm der vierte aSrama und das yogin-Dasein als Themen nebeneinander.
In der MSm némlich folgt diec Versgruppe iiber den yogin (MSm 6,65-85)
unmittelbar auf die Vorschriften fiir den Wanderasketen (6,33-64). Dieses
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Nebeneinandersetzen der beiden Asketenkategorien im sechsten Kapitel
der MiSm 148t sich leicht mit einer Gleichsetzung der beiden verwechseln.
Infolge des ziemlich lockeren Zusammenhangs der beiden gewinnt man
beim Uberblicken des Kapitels leicht den Eindruck, der yogin sci ein dem
Warniderasketen untersteliter Asket.

Es sind héchst wahrscheinlich diese Umsténde, die Kalidasa dazu
veranlaften, Raghu und die anderen Konige so darzustellen, als ob die
letzte Phase ihres Lebens dem vierten asrama entspriache. Der Rv 14,67
gemachte Hinweis auf Manu alleine gentigt nicht zu der Annahme, daB
Kalidasa mit dem Inhalt der MSm schon veriraut war. Dennoch wird
diesselbe Annahme m. E. bekriftigt ecinerseits durch die soeben
1

festgestellten Verhaltnisse im sechsten Kapitel der MSm, die indirekt Rv

1,8 reflektiert zu sein scheint, und andererseits durch einen besonderen
Gebrauch des Wortes yati, der dem Rv und der MSm eigentiimlich zu sein

scheint. Raghu als alter vogin, dessen Lebensweise Kalidasa aushilfsweise

dern vierton ma gleichsetzt, ist Rv 8,16 als yati bezeichnet. Unter den

alteren dharma-Texten ist es nur MSm, wo das Wort yati zur Bezeichnung

des vierten ama verwendet wird®®, In dem GDRS, dem ApDhS, dem
BIILS,
bezichu

d der YaSm wird der Wandersaket als aSrama

shiksw, parivr suka genannt. Auch
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Die Weltentsagung der Iksvaku-Konige

der asrama-Theorie als vanaprastha-Dasein begreifen lieBe, auf recin
gedanklicher Ebene in zwel verschiedene Lebesabschnitte, nimlich den
dritten und den vierten dérama, indem er manche wichtige Kriterien fiir
die dsrama-FEinteilung absichilich ganz auler acht 148t. Nach diesem
Aullerst kiinstlichen und erzwungencn Ideenverfahren, das nur als
Notbehelf dient, muf das Leben des Raghu in seinem yogin-Aspekt
unvermeidlich in die Kategorie des vierten, d. h. des letzten #dérama
eingerciht werden, obwohl er keinerlel Kennzeichen eines Wanderasketen
irdgt. Der Ausdruck “G8ramam antyam”, der sich also als Produkt der
bloflen Sophisterei herausstellt, entspricht keineswegs dem wesentlichen
Charakter irgendeines Iksvaku-Entsagers.

Weitaus wichtiger fiir unser Verstindnis der Weltentsagung der
Ikesvakus ist das Wort “kulavrata” das Rv 3,70 vorkommt. Der Ausdruck
“vrddhEksvakuvratam” in Rv 12,20 bedeutet ebenfalls Starnmgeliibde der
Tksvakus. Unter kulavrata ist wohl keine einzelne Observanz gemeint;
nach dem Inhalt der beiden Rv-Strophen zu urteilen, sollte man es
ku-

Herrscher zur Weltflucht nach seiner Abdankung verpflichtet. Das cinzige

vielmehr als Familiengesetz auffassen, das jedsn bejahrten Iksv

duflere Kennzeichen des Entsagers, das mit diesemn vrata in Verbindung
gebracht wird, ist das Anlegen des Baumbastgewandes (taruvalka,
valkala). Innerhalb des Rv wird das Baumbast hauptsichlich in
Zusammehang mit den Kondgen der Gruppe 1 erwidhnt, Andererseits wird
Mbh 17,1,18-18 berichtet, dafl die Pandavas bei ihrem “grofien
Aufrnarsch” (mahaprasthina) in Baumbastgewinder gekleidet waren.

Wenn wir diesen Fall der Pandavas zur Untersuchung iiber das lksva-

kukulavrata heranziehen, so miissen wir annchmen, daB das vrata nicht
ur fir die Einsiedler (Gruppe ) sondern auch fiir die der

itf von kulavrata,

Gruppe I, die den Freitod wihlten, giiltig war. Der I
der im Rv ganz unabhingig von der &dsrama-Theotie zum Ausdruck
gebracht wird, ist keine Erfindung des Dichters. Ohne Zweifel war er
schon in alten lksvaku-Uberlieferungen vorhanden, die Kalidasa bei
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Abfassung seines Rv zur Grundlage nahm.

Auch in anderen Texten als dem Rv finden wir einige Angaben iber
diejenigen lksvaku-Herrscher, die der Welt entsagten. Die Weltentsagung
von zwei Iksvaku-Konigen, deren Namen im Rv nicht vorkommen,
nimlich Trayyaruna und Anamitra, wird in den Vams$anucarita-Texten
kurz berichtet®. Nach diesen Texten zogen sich diese beiden Konige im
Alter in den Wald zuriick. Mbh 3,190 erzdhlt Markandeya die Geschichte
von einem Iksvaku namens Pariksit. Nach dieser Prosaerzdhlung ging
diesr Konig nach der Abdankung ebenfalls in den Wald®®, Mbh 3,106,40
wird der Riickzug des Dilipa I in den Wald angeschnitten®®, wihrend
Mbh 3,193,6-7 die Askese des Brhadasva kurz erzdhlt, der nach der
Ubergabe des Herrscheramts ebenfalls in den Wald eintrat. Ferner findet
man unter den Asketen koniglicher Abstammung, die in Uttarajjhaya
18 aufgezdhlt werden, einen Konig des Iksvaku-Geschlechts
(Ikkhagarayavasabha) namens Kunti®?,

Das Einsiedlerleben im Walde nach der Weltentsazung beschrinkt
sich nicht auf den Iksvaku-Stamm. Mechrere Stellen des Mbh verweisen
auf Kénige anderer Dynastien, die nach ihrer Abdankung dieselbe
Lebensweise angenommen haben. Hier seien nur die folgenden Stellen
angegceben: Mbh 1,81,1-2;12,29,91 (Yayati);1,92,23 (Pratipa); 1,94,18
(Santanw) ; 2,17,22-23 (Brhadratha). Das Einsiedlertum der drei wichtigen
Konige des Puru-Geschlechts wird unten kurz diskutiert.

In kavya-Werken findet man einige Berichte von Kénigen, die ihre
letzten Jahre im Aérama eines rsi verbringen. So erzdhlt Dandin gegen
Ende seines Dkc, wie Rajahamsa, der alte Vater der zehn Prinzen, im
dérama des heiligen Vamadeva die lLebensweise eines vénaprastha
annimmt®®_ In einer Strophe im vierten Akt von Kalidasas AS sagt rsi
Kanva zu seiner Pflegetochter Sakuntala, daB sie eines Tages mit ihrem
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Die Weltentsagung der lksvaku-Kénige
Gatten Dusyanta, wenn dieser den Konigsthron an seinem Sohn
abgetreten habe in den aérama zuriickkommen solle®®, Im Urc des
Bhavabhuti tritt Janaka, Sitds Vater als alter Vaikhanasa auf(€o,

Die wichtigsten Figuren unter den Einsiedlern der ksatriya-Herkunft
sind ohne Zweifel Yayati, Pandu und Dhrtarastra, deren Taten und
Einsiedlertum im Mbh mit Ausfiihrlichkeit geschildert werden, Wie oben
gesagt (8.107), wird Yayati als vanaprastha bezeichnet. Auch Pandu wird
in seiner Zuriickgezogenheit mit seinen zwei Gattinnen als vanaprastha
dargestellt, obwohl das Wort vanaprastha, das Mbh 1,110,34 vorkommt,
sich nicht direkt auf ihn bezieht. Die Beschreibung des Einsicdlerlebens,
die Mbh 1,110, 30-33 dem Pandu in den Mund gelegt ist, stimmt mit den
in der brahmanischen Rechtsliteratur enthaltenen vanaprastha-
Regelungen im allgemeinen inhaltlich {iberein. Beachtenswerterweise
wird dieses vanaprastha-Leben Mbh 1,110,26 als eine der wahlfreien
Lebensformen (a§ramas) verstanden®D,

Im finfzehnten Buch des Mbh, das aSramavasikaparvan heiB3t, wird
das tragische Schicksal, das dem alten Dhrtarastra nach dem Tod seiner
hundert S6hne widerfuhr, bis ins Detail erzihlt. Die Bezeichnung, die dort
fiir das Asketenleben des Dhrtarastra immer wieder verwendet wird, ist
ein ganz einfacher Ausdruck, nimlich vanavasa d. h. “Wohnen im Walde”.

Auf jeden Fall verdienen die epischen Darstellungen aller genannten
ksatriva-Einsiedler einmal zum Gegenstand einer eingehenden Analyse
gemacht zu werden®2. Fiir jetzt 14Bt sich von uns zum Verstindnis des
ksatriya-Einsiedlertums nichts anderes erdenken, als daB wir vorliufig
drei Kategorien, ndmlich vanavasa der ksatriyas, dSramavasa der rsi-
Brahmanen und vanaprastha-Dasein aufstellen; und dann die Gleichheit
oder Ungleichheit einer dieser Kategorien zu den beiden anderen zur
Klarheit zu bringen versuchen. Dabei soll das komplizierte Verhiltnis des
vanaprastha-Lebens zum asramavisa einstweilen dahingestellt bleiben.

Eine tiefere Einsicht in das Wesen des vanaprastha-Lebens wird
dadurch erschwert, daB der Begriff “vanaprastha” sich von uns nicht
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genau festlegen liBt, sondern in bezug auf seine Ausdehnung je nach dem
Text groBere oder kleinere Abweichung aufweist. Der vanaprastha-
Begriff aber scheint bei allen seinen Wandlungen mit der Lebensweise
einer gewissen Asketenklasse, die Vaikhanasa hieB, in direkter oder
indirekter Beziehung zu stehen. Im GDhS kommt das Wort vénaprastha

noch nirgends vor;dort wird der dem vanaprastha entsprechende

Eins

siedler einfach Vaikhanasa genannt®®. Zumindest den vanaprastha-

ellungen in dem BDhS und der MSm liegt eine alte

=t

tensarmnmlung fiir Vaikhianasas zugrunde®® ;und vielleicht ist

(BDhS  26,11,15) als cine ganz kurze

der Text GDhS
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Die Weltentsagung der lksvaku-Konige

Zentrum der nach dem érauta-Ritual orientierten Opferpriesterschaft, die
sich gleichsam auf dem Gipfel der vedischen Kultur befand, allmihlich
von den Dorfern in die Wildnis verlagerte®®®, Die opferkundigen

rahmanen, die nun in der Wildnis ihre FEinsiedeleien (agrama)
errichteten, oblagen dort nicht nur der rituellen und wissenschaftlichen
Tétigkeiten sondern auch der Askese und der Meditation. Zumindest ein
Teil dieser Brahmanen war verheiratet und zeugic Kinder in den
Einsiedlerorten. Die aérama-Bewohner waren also nicht nur Alte, Dagegen

scheinen die in den Wald zurlickgezogenen, greisen ksatrivas auch beim

Zusammensein

Lebensgefdhirtinnen  am engeny  Zbiihat

stgehalten zu haben. Was das Opferpriestertiom angent, kommt

o Oy e e
RN VOIHUsseiz

Mhbh, das

i2

21

shichilichen  Entwicklung  mehrm

TIATICH U
aind  wah
Gleichsetzung

3Ty
IR

a-Bewohne

Walde nicht

ywnemene Lebensweise war:

-~

alters her itherk

14

<



RSP AT R 5 133 Ot
rajarsinam purananam anuyatu gatim nrpah/
rajarsinam hi sarvesam ante vanam upaérayah //(Mbh 15,8,5)
Ein Kénig muB3 den Spuren der alten heiligen Konige folgen.
Wahrlich suchten alle heiligen Konige am Ende des Lebens ihre
Zuflucht im Walde.
Denselben Gedanken duBert der Konig in einem anderen Vers, indem cr
den Eintritt in den Wald als Familiensitte hervorhebt:
ucitam nah kule tata sarvesam Bharatarsabha/
putresv ai§varyam adhaya vayaso 'nte vanam nrpa//{Mbh 15,5,21)
Mein Lieber, [der Eintritt in] den Wald ist bei unserem Geschlecht
althergebracht;dorthin  gehen wir alle am Ende unserer
Lebensspanne, nachdem wir unseren Séhnen die Kénigsmacht
anvertraut haben, Oh Heldenkénig vom Bharata-Geschlecht! (vgl.
auch Mbh 15,6,16)
Der Hauptpunkt dieses Verses ldBt sich am besten mit dem Wort
kulavrata, das uns schon in Rv 3,70 begegnet ist, ausdriicken. Der
vanaviasa der ksatriyas, der sich schon in alter Zeit bei den
Herrscherstimmen als ihr kulavrata eingewurzelt hatte, ist also dem
Ursprung nach eine ganz andere Institution als der d§ramavasa und das

vanaprastha-Leben.

Obwohl im Rv das Wort mahaprasthana nirgends vorkommt, konnen
wir doch aufgrund von Ra 7,79,3, das das Ritual bei Ramas letzter Reise
als mahaprasthanikavidhi bezeichnet, mutmaBen, daB vielleicht auch
andere Konige der Gruppe II ihren Tod in gleicher Weise als
IEntsagungsakt vollzogen. Die Iksvaku-Konige begaben sich zu einem
FluBufer, um sich dort ins Wassen zu werfen, wihrend die Pandava-
Briider, wie im Mahaprasthanikaparvan des Mbh erzdhlt wird, sich am
Ende der groBen Reise von Felsen stiirzten.
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Die Weltentsagung der Iksvaku-Koénige

Nach Kss, der groBen Erzihlsammlung, wurde diese Todesart der
Pandavas von ihren Nachfolgern, d. h. den Konigen von Kau$ambi
iibernommen. Kss 9,5-7 wird Satanika als Sohn des Janamejaya, mithin
als Nackkomme des Arjuna vorgestellt®. Nach Kss 11,27 brach er mit
seinen Gattinnen und Ministern zum mahaprasthana nach Himagiri auf,
nachdem er seinen Sohn Udayana auf den Thron gesetzt hatte. Udayana
suchte ebenfalls den Freitod. Nach Kss 111,79-84 zog er bald nach der
Konigsweihe seines Sohnes Naravihanadatta mit seinen Gattinenn und
Ministern von der Residenz aus und stiirzte sich von einem  KIiff
(prapata), um dann in der Gotterwelt (svarga) wiedergeboren zu werden.

Ebenso findet man ein paar Beispicle vom Freitode anderer
Weltentsager, die vermutlich nicht zur Klasse der ksatriyas gehéren. Im
Ra 3,4 wird erzihlt, wie cin Waldasket namens Sarabhanga sich ins Feuer
warf. Der Tod eines Kalanos, der sich aus eigenemn Willen auf dem
Scheiterhaufen verbrennen lie, wird von griechischen Autoren
herichtet(6?,

Das Lebensende des vanaprastha besteht nach den Regeln der alten
dharma-Texten meistens in dem Fasten bis zum Tode®® . Eine andere Art
des Freitodes wird MSm 6,31 dargelegt. Diesem Vers zufolge soll ein
Waldeinsiedler, der sich dem Tode nahe fiihlt, nach Nordost immer
geradeaus fortgehen, bis er schlieBlich dem Hunger und der Ermattung
erliegt®®_ An dieser Stelle findet man nicht das Wort mahaprasthéna,
dessen sich mehrere Kommentatoren des MSm zur Erlduterung desselben
Verses  bedienen. Diese  mahéaprasthana-artige  Todesart gilt
wahrscheinlich nicht fir alle vanaprasthas sondern wohl nur fiir eine
bestimmte Unterklasse von Waldasketen, deren Lebensweise ApDhS
2921,18-225; MSm 6,25-32; YSm 3,54-55; VabhS 9,11 vorgeschricben
wird. Diese Unterart der vanaprasthas, die .. Skurzak als “ascétes errants
dans la forét” bezeichnet{™®, 14Bt sich leider mit ksatriya-Asketen in
keine besondere Verbindung bringen.

Zwar gehoren mahaprasthana und dergleichen Formen des
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Lebensendes, bei denen man eines gewaltsamen Todes stirbt, nicht
ausschliefllich dem ksatriya-Stand; es ist aber kaum zu leugnen, daB
unter einigen hervorragenden Kriegerstimmen mahaprasthana als eine
der ihrem cigenem Stand geziemenden, ehrenhaftesten Todesarten ublich
gewesen war(™2, Diese Sachlage ist fiir uns um so interessanter, als
Selbstmord im  Brahmanismus und Hinduismus auBer in einigen
Sonderfillen, wo es sich um besondere Bedingungen und bhestimmie
religitse Beweggriinde handelt, iro allgemeinen verdammt oder miBhilligt
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Die Weltentsagung der Iksvaku-Kdnige
MSm wird diese Todesart als eine Form der Weltentsagung fiir den Konig
folgendermafBen dargestellt:
dattva dhanam tu viprebhyah sarvadandasamutthitam/
putre rajyam samisrjya kurvita prayanam rane//(MSm 9,323)
Aber [ein Kénig, der dem Tode nahe ist,] soll den Brahmanen
seinen Reichtum, der aus Strafgeldern angesammelt worden ist,
schenken, seinem Sohne die Konigsmacht {ibergeben und dann
seinen Tod auf dem Schlachtfeld suchen.
Die wichtigsten Tugenden, die von einen ksatriya verlangt wurden, sind
Tapferkeit und Furchtlosigkeit. Auf dem Schiachtfeld soll er bis zum
letzien Blutstropfen mutig kimpfen, ohne Ricksicht auf Sieg und
Niederi

chrenhafte

m Ideal gemiR ist der Tod im Kampf der

einen gen ist es seine grofle Schrmach,

wern or 7 Hause von seinen weinenden Angehirigen umgeben elnes

jen Halbvers,

3

s trey bleiben will, im Kamnpf fallen

in Haus verias:

auf dem Schlachifeld aber bleibt solehen erfolgre

Helden wis Pandava-Bridern und Kanig Rama praktisch versagt, weil sie

en. Was sich diesen Helden

iedem Kampf als Sieger hervortreten mi

als Alternative bietet, ist eben mahaprasthana. Wie in Mbh 17-18 und Ra

7 ausfihriich erzdhlt wird, unternahmen sie an ibrem Lebensende eine
e We

hachtungen  kdnnen  wir iradhvan und

gelangten durch den Freitod in die himmliss

sthana als dicjenigen Entsagungsformen auffassen, die mit

Lebensprinzipien des ksatriva-Standes im engen Zusammenhang stehen,
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Auf der anderen Seite werden manchmal der heldenhafte Tod in einer

Schlacht und das Waldeinsiedlertum gewissermaBen als zwei
gleichwertige, ideale Formen des Lebensendes fiir ksatriyas
nebeneinandergestellt. So wird z. B. in den folgenden Worten, die
Duryodhana vor seinem Aufbruch zur entscheidenden Schlacht gegen dic
Pandavas ausspricht, nicht nur Heldentod sondern auch Einsiedlertum
dem natiirlichen Tode vorangestellt,

grhe yat ksatriyasyapi nidhanam tad vigarhitam/

adharmah sumahan esa yac chayyamaranam grhe//(Mbh 9,4,30)

aranye yo vimufceta samgrame va tanum narah /

kratin ahrtya mahato mahiméanam sa gacchati.//(31)

Der Tod eines ksatriya, der in seinem Hause stattfindet, wird

getadelt. Derjenige, der nach der Veranstaltung der groBen Opfer

entweder in der Wildnis oder beim Kampf seinen Kérper verlidBt,

gelangt zu GroBe.
Ebenfalls wird in einem der Verse, mit denen Dhrtardstra seinen festen
EntschluB zur Weltentsagung ausspricht, das Leben im Walde und der
Tod auf dem Schlachtfeld als der hochste dharma fiir Konige verhérrlicht.

esa eva paro dharmo rajarsinam Yudhisthira/

samare va bhaven mrtyur vane vi vidhiparvakam//(Mbh 15,8,12)

Das hochste Gebot fiir die heiligen Konige lautet : ihr Tod solle nach

der Verrichtung des Rituals entweder auf dem Schlachtfeld oder im

Walde stattfinden, O Yudhisthira!

Wie bereits oben (SS. 142-146) festgestellt, wird im Mbh das Leben

im Walde als die fiir den ksatriya-Stand geeigneteste bzw. gewdhnlichste
Art der Entsagung hervorgehoben. Im Gegensatz zu virddhvan scheint
der vanavasa auf den ersten Blick in keiner besonderen Beziehung zum
ksa-triva-Ethos zu stehen. Ebensowenig wissen wir iber die Todesart der
koniglichen Waldbewohner. Wir konnen bloB vermuten, daB diese
koniglichen Waldbewohner wie die vanaprasthas ihrem Leben durch

Fasten oder andere Formen des Freitodes selber das Ende setzten.
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Die Weltentsagung der Iksvaku-Kénige

Das Verhiltnis des vanavasa zum ksatradharma beobachten wir
besser von einem anderen Gesichtspunkt. Das andere wichtige
Lebensprinzip der ksatriyas, das hierbei in Betracht zu ziehen ist, lautet:
Man darf nicht um etwas, das man haben will, betteln, sondern man muf3
es immer erkdmpfen(’®. An mehreren Stellen des Mbh wird das fiir den
ksatriya-Stand giiltige Verbot des Empfangens (pratigraha) und Bettelns
(yacfia) zum Ausdruck gebracht®, Auch in denjenigen Abschnitten der
dharma-Texte, wo die Rechte und die Pflichten der vier varnas
schematisch dargestellt werden, wird das Recht des Empfangens
(pratigraha) den Brahmanen vorbehalten®?. Eben in diesem Verbot des
Empfangens und Bettelns, das ein ganz wichtiges Element des ksa-
tradharma ausmacht, liegt ohne Zweifel ein Grund dafiir, daB der ksa-
atriya-Stand vom Leben der Wanderasketen beinah ausgeschlossen wird,
da diese sich grundsitzlich von erbettelten Almosen ernahren. Im
Gegensatz zu den Wanderasketen leben die bejahrten Konige, die sich in
den entlegenen Wald zuriickgezogen haben, hauptsdchlich von Wald-
friichten und Wildpflanzen. Der Selbstunterhalt und die Selbstindigkeit
8D, die das vanavasa-Leben erfordert, paBt vortrefflich zun Ethos des
ksatriya-Standes.

Zwischen dem vanavéasa der alten ksatriyas und dem véanaprastha-
Leben wird in der klassischen Literatur keine deutliche Grenze gezogen,
obwohl! die beiden Lebensarten, wie oben auseinandergesetzt (S. 144),
als urspriinglich verschiedene Einrichtungen anzusehen sind. Diese
Unbestimmtheit hat ihre Ursache vor allen Dingen in den dufBerlichen
Gemeinsamkeiten, die dic beiden Formen des Waldasketentums in bezug
auf die Art und Weise der Versorgung, Erndhrung, Wohnung
aufweisen(®?, Offensichtlich ist es diese Gemeinsamkeiten, die die
Verschmelzung bzw. die Gleichsetzung des ksatriya-vanavisa mit dem
vanaprastha-Dasein bewirkte.

Wie wir sehen, spiegelt sich das Ideal des alten ksatriya-Standes in den
diskutierten drei Formen der Entsagung, d. h. virddhvan, mahaprasthana
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und vanavdsa deutlich wider. Zwar ist es durchaus moglich, daB3 diese
Entsagungsformen bei ihrer Gestaltung einzelne Elemente aus den
religitsen Ideen und Praxen der Brahmanen und anderer Volksschichten
entlehnt haben; aber aus den bisher getroffenen Erkenntnissen kann man
den SchluB ziehen, daR die Sitte der Weltentsagung der alten ksatriyas im
Wesentlichen aus ihren eigenen Lebensmilieus entstanden war. Weil diese
Sitte in den dlteren Schichten der vedischen Literatur kaum bezeugt ist,
148t es sich von uns nur schwer erkennen, wieweit ihre Entstehungszeit
zuriickreicht. Auf jeden Fall muB die Weltentsagung der ksatriyas, die
sich nun als eine gewisse Erweiterung des ksatradharma heraus
kristalisiert hat, schon vor der Geburt Buddhas, als die ksatiryas ihr
eigenes Wertsystem fiir ihr tégliches Leben zur vollen Geltung bringen

konnten, in Gang gekommen sein.

Anmerkungen

(1) Vgl. Bronkhorst 1993, p.274.

(2) Vgl. Sprockhoff 1979, pp. 386-398.

(3) Vgl Qtivelle 1981, p.274.

(4) Vgl Macdonell/ Keith 1912, e.v. Muni, Yati, Vala-khilya, Vaikharnasa,
gl Olivelle 1974, p. 27 ; 1993, pp. 74-77, 130-134.

/gl Olivelle 1993, pp. 96-97.

sl Mbh 1,81,1,12.

[

solche systematischen Darsieliungen findet man heute w=ur in den

Abschnitten der dharma-Texte, die die

denjenigen der anderen Sténde aulzihlen.

{5 Hopkins 1889,

N

(i0) Das Buch von R. Garbe “Beiiri;

e” (Berlin

ischen Kultur Cesc

1803), in dem iiber mehrere Probleme des ksatriya-Standes diskutiert wird,

ist mir leider nicht zugdnglich.
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(11) Mbh 2,49,13; 3,152,9; 3,252,25; 6,15,60-61; 6,584; 6,103,90; 6,103,96; 7,168,11;
9,15,20; ()15,_a 12,22,2: 12.22,10; 12,24,29; 12,75,20; 12,192,73; 13,142,23; 14,1,7;
14,75,8; 14,83,23-24 etc.
(12) Hara 1968-69.

(13) Nach der Ansicht der dharma-l.ehrer, die im brahmanischen

Rechtsschrifttum dargelegt wird, ist die Brautentfihrung, die dort als raksa-
sa-Heirat bezeichnet wird, eine der dem ksatriya-Stand eigenen Heiratsformen.
Vgl Hara 1974.

(14) Vgl Hara 1968-69, L, pp.2-8.

15) Vgl. Macdonell/ Keith 1912, s. v. Iksvaku.

(16) Uber verschiedene Fassungen der Iksvaku-Genealogie vgl. Pargiter 1922, p.
90, n.2.

{(17) Vgl Pargiter 1922, pp. 90-93.

(18} Nach Brockington (1984, p. 243) steht die Iksvaku-Genealogie, die dem Rv
zugrunde liegt, derjenigen i ViP nahe.

(19) Vgl Brockington 1984, p.243.

(20) Das Zitat des Rv wird nach der Ausgabe von R. P. Dwivedi gemacht.

(21) Bei meiner deutschen Wiedergabe der Rv-Strophen zog ich die {Therstetzung
von O. Walter standig zu Raie und Gbernahm an vielen Stellen seine
Ausdriicke.

(22) Vgl Hillebrandt 1921, pp. 13-27; Winternitz 1920, pp. 40-46; Lienhardt 1984,

p. 116,

Uher den vikalpa- und den sa 1va-Typ des dérama-Systems vgl. Olivelle

TCCH

1974, pp. 27-28.
{24) Vel GDhS 3,13; BDhS 26,11.20; ApDhS 2,9,21,10; MSm 6,43
(25) Vgl Shee 1986, pp.292-298.

(26) Vgl GDhS 3,18-19; PDKE 26,1118 ApDhS 29,2111; MSm 6,44,

{275 Bei dem Nomen “aja” in Rv 8,24a haudelt es sich um ein Wortspiel, Es bezieht
sich sowohl auf Raghus Sohn als auch den Ungeborenen {Allgeist, d. h.
purusa),

(28} Vgl Caland 1896, pp. 93 et seq. Sprockiioff 1985, pp. 282-284.

gi, Caland 1883,

(30% Vgl Brockington 1984, p.243.

—
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(31) Vgl. PW s. v. yoga 1.

(32) In Ra 7,93-96 wird die Ursache fiir Laksmanas Tod wie folgt erzdhlt : Rama
versprach zu dem Todesgott Kala, der eines Tages in Gestalt eines Asketen mit
ihm ein heimliches Gesprich hielt, daB jeder, der ihr Zusammensein
beobachtet hitte, umgebracht wiirde. Laksmana, der zuféllig drauBen stand,
wurde vom jdhzornigen rsi Durvasas, der sich durch ihn beim Konig
unbedingt anmelden lassen wollte, dazu genétigt, das heimliche Gespriich zu
unterbrechen. Infolge dieser Tat entschloB sich Laksmana, selber in den Tod
zu gehen, damit er Ramas Versprechen erfiillen kénne. Diese ziemlich lange
Erzdhlung gibt Kalidasa verkiirzt als Rv 15,92-95 wieder.

(33) Unter vibudhams$a sind Sugriva, Hantmat, Vibhisana und andere gemeint.

(84) Interessanterweise werden die Pandavas, die sich auf dem Weg in den
Freitod befanden, als “yogayuktalh]” (Mbh 17,1,28,44) bzw. "yogadharmin-
ali’ (Mbh 17,2,1) bezeichnet.

(35) Uber abhayadana vgl. Sprockhoff 1985, pp. 275-276.

(36) Mbh 1,64,18; 15,34,9. Vgl. auch Shee 1986, pp. 313-315.

(87)  anugrahapratyabhinandinim tam

Valmikir adaya dayardracetah /
sayam asramam $antamunim ninaya//(Rv 14,79)
Mallinatha liest das letzte Viertel “- §antamrgam---” statt
“e+ §aAntamunim -+,

(38) Eine andere Lesart des letzten Strophenviertels lautet: tripuskaresu
tridivatvam apa. Nach dieser Lesung erlangte Brahmistha gleich nach dem
Tode den Rang eines Gottes.

(39) Siehe. z. B. KathS 10,6; JB 1,363. Vgl. auch Macdonell/ Keith 1912 s.v.
Naimiéiya, Naimisiya.

(40) Vgl. Mbh 1,1,1,3.

(41) Fiir Rama, der sowohl im Uttarakanda als auch im Rv als Inkarnation
Vismus aufgefaBBt wird, bedeutet die Himmelfahrt nichts anderes als die
Riickkehr zu seinen urspriinglichen Wohnort. Von mehreren Forschern ist
schon darauf hingewiesen, daB weder die Idee von der Wiedergeburt noch
diejenige von der Erlosung (moksa) im Epos des Valmiki in einer deutlichen

Weise vertreten sind. Vgl. Khan 1965, pp. 120-121; Brockington 1984, p. 197;
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Sharma 1986, p. 223.

(42) Uber die Entstehung und Entwicklung der asrama-Theorie vgl. Olivelle
1993, pp. 73-82, 131-148.

(43) Vgl Tucci 1971, p. 10.

(44) Vgl. Vu. p, 149,

(45) Die Belege des Worles “a4srama” (Lebensabschnitt) im Rv sind von Olivelle
(1998, p. 173) indiziert.

(46) Von Manu wird jeder der vier dsramas als “Lebensteil” (dyuso bhagaly)
aufgefaBt. Vgl. MSm 4,1 ; 5,169 ; 6,33.

(47) Vgl. Shee 1986, pp. 147-156.

(48) Vgl HDhS 1I-2, pp. 923, 924,

(49) Diese Ansicht ist im Kontext des VaiSmS mit dem Mythos {iber die
Entstehung der vier Stidnde, der RV 10,90,12 erzdhli wird, in Verbindung
gebracht. Vgl Olivelle 1993, p.192.

(50) Uber das Verhiltnis zwischen varnas und asramas vgl, Olivelle 1993, pp.
191-192.

(61) Vgl Olivelle 1993, pp. 195-196 et n. 41.

(52) Vgl Tsuchida 1996, p. 477.

(53) Vgl. MSm 6,55,56,69,86,87. MSm 6,41,43 findet man das Wort muni als eine
andere Bezeichnung fiir den vierten asrama.

(b4) Vaméanucarita Kap. 2, Tg. 1A, 106; B, 3; Kap. 2, Tg. 11, 74.

(55) Vgl. Mbh 3,190,43.

(56) Dieser Dilipa, der als Vater des Bhagiratha vorgestellt wird, ist nicht
identisch mit dem gleichnamigen Konig, dessen Taten in den ersten drei
Kapiteln des Rv besungen werden. Vgl. Ra 1,41,3.

(57) Nach Jacobi (1895, p. 85, n.5) ist unter diesem Namen vielleicht Kakutstha
der dritte Kénig der Iksvaku-Linie gemeint.

(68) Vgl. Dkc, Uttarapithika, p. 216.

(59) A§ 4,22 (p.97).

(60) Vgl. Urc 4, p. 77.

(61) Vgl. auch Shee 1986, pp. 156-157.

(62) Uber Yayati und Pandu als Asketengestalten ist schon von Shee eine

eingehende Analyse angestellt worden. Siehe Shee 1986, pp. 144-186. Uber
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Yayatis Einsiedlerleben vgl. auch Buitnen 1968,

(63) Vgl. GDhS 3.2,26.

(643 Vgl. BDhS 2,6,11,14; MSm 6,21.

(65) Vgl Tsuchida 1991, pp. 66-67.

(66) Auch nach den genealogischen Angaben in den Furdnas entstammen
Satanika und Udayana dem Pandava-Geschlecht. Vgl. Pargtiter 1913, p. 7.

(67) Vgl Wirth/ Hiniiber 1985, pp. 535, 582-583. Vgl. auch VaDh$ 29,4,

(68) Vgl. ApDhS 2,9,22,13; 23,2, MSm 6,31 ; YSm 3,55.

{(69) Vgl auch Y5m 3,55.

(70) Vgl Skurzak 1948, pp. 12-16, 37-39, 49-54.

(71) Vgl. Krick 1977, p. 102.

72) Vgl VaDhS 23,14-16. Vgl. auch Thakur pp. 54-65 ; HDhS 1I-2, pp. 924-925.

(73) Krick diskutiert an einigen Stellen ihres Artikels {iber den Narayanabali die
beiden Arten des Freitodes, d. h. mahaprasthana und viradhvan. Sie scheint die
beiden Todesarten als Opfertode aufzufassen. Vgl Krick 1977, pp. 110,113-114,
128. Vgl auch Bronkhorst 1993, p. 24.

(74) Auf den Listen der Arten des Freitodes in KathérUp findet man vrd-
dhasrama (Wohnort der Alten?) hinzugefiigt. Bine dhnliche Liste findet man
auch MSS §2515. In dieser Liste, an deren Ende gleichfalls vrddhaérama

vorkommt, fehlt mahaprasthana. Auf das enge Verhdltnis zwischen dem

samnvasavidhi-Abachnitt des MSS (8,28) und KathérUp verweist bereits
Sprockhoff (1987).

(78) Vgl Clivelle 1978, pp. 37-39. Dieser Ansicht von Olivelle stimmt Sprockhoff
nicht génzlich zu. Vgl Sprockhofl 1987, p. 25¢, n.55.

(76) Vgl Hara 1968-69 1, pp. 5-7.

(77) Vgl Hara 1965-69 1, pp. 7-8; Hopkins 1889, pp. 187-188, 193.

(78) Vgl Hara 1968-69 1, pp. 19; Hara 1985, p.p. 310-314.

(79) Vgl Hara 196869 1, pp. 19-22.

(80> Vgl GDhS 10,2; BDhS 1,10,18,2; ApDhS 25104; VaDhS 2,13-14; MSm

(%1) Nach Mbh 1,111,2ab mihte sich (parakrantaly Yayati, mit seinen eigenen
Lehenskraften (svena viryena), in den Himmel (svarga) zu gelangen.

(582) Uber die Selbstversorgurg des vianaprastha vgl. GDhS 8,26,28,32; BDhS
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2.6,11,15: ApDhS 2,9,22,17: MSm 6,3,5,11,13,16.
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