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ZUR UMSCHRIFT UND AUSSPRACHE

Sanskrit-Laute wurden in der internationalen Umschrift geschrieben
auller das vokalische 1, das der besseren Lesbarkeit wegen durch ri
wiedergegeben wurde. Das gutturale n wurde nicht bezeichnet. Ein-
gebiirgerte Worter wurden lateinisch geschrieben.

J ist wie weiches dsch, ¢ wie tsch, y wie j in ja, § und s wie sch zu
sprechen, e und o sind stets lang und tragen den Ton ebenso wie die
einfachen langen Vokale.
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EINLEITUNG

Die indischen Sagen beruhen wie die Hymnen des Veda auf
dem Mythos des androgynen kosmischen Menschen, aus dessen
Selbstbegattung oder Opferung die Welt hervorgeht und in den
sie wieder zurlickkehrt. Der kosmische Mensch erscheint auch
als der sterbende und auferstehende Gott, der durch seine weib-
liche Hilfte, die sowohl Tochter wie Mutter wie Geliebte fiir ihn
sein kann, in die Welt hinabsteigt, ihr verféllt und schlieBlich
durch sie wieder aus der Welt befreit wird.

Der Weg zur Befreiung (moksa) erscheint fiir die Beteiligten
und fiir die Zuschauer als ein Kampf zwischen gottlichen und
ddmonischen Kriften oder, religionsphilosophisch gesehen,
als der Gegensatz von Gut und Bose, der jedoch nicht absolut,
sondern Teil des kosmischen Spieles des gottlichen Urpaares
ist, durch das sich die Welten entfalten und wieder auflésen.
Die Wahrheit ist am Anfang oft nicht auf der Seite der Guten.
Meist setzt sie sich erst am Ende durch. Inzwischen gehen die
Menschen, die fiir sie eintreten, durch eine Zeit der Erniedrigung
und der Not wie es in den Sagen von Nala und Damayanti, von
SavitrT und US$inara beschrieben wird. Die Welt nimmt oft die
Gestalt einer schonen Frau an, die der Held iiberwinden mulf3,
ob sie verflihrerisch ist oder abweisend. Dieses Thema wird in
den Sagen von Risyasringa, der Froschprinzessin, von Cyavana
und Agastya behandelt. Auch wenn sie an ihre eigenen Ziele
denkt, wird die Frau hier zur Erloserin des Mannes.

Der wahre Held ist der, der in der Welt seine Tugend, seine Inte-
gritit, seine Potenz bewahrt, sei die Welt nun ein Ort des Leidens
oder der Freude fiir ihn, wobei die Freude meist nur die Kehrseite
des Leidens ist und daher stets wieder in Leid umschlagen kann.
Es gibt nur eine Kraft, sic wird durch bdse Taten geschwicht,
durch gute Taten vermehrt. Das Gute wichst, indem es das Bose
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schwicht. Zur hochsten Potenz gelangt, wer das Gute und das
Bose und auch die anderen Gegensitze wie die zwischen Freude
und Leid, méinnlich und weiblich, als Teil des Spieles des einen
Geistes mit sich selbst erkennt. Dadurch iiberwindet er sogar den
Tod wie es in der Sage von SavitrT berichtet wird.

Die hier vorgelegte Auswahl von indischen Sagen ist dem
Waldbuch, dem dritten Buch des Mahabharata, entnommen.
Das Mahabharata, das etwa zwischen 300 vor und 400 n. Chr.
entstanden ist, ist nicht nur das groBte indische Epos, sondern
der gesamten Weltliteratur. In seinen 18 Biichern berichtet es
vom groB3en (maha) Geschlecht der Bharatas, den Nachkommen
des Konigs Bharata, der schon im Veda erwidhnt wird, und nach
dem sich heute das Land Indien benennt.

Das Hauptthema des Mahabharata ist der Kampf zwischen
den verfeindeten Vettern Yuddhisthira und Duryodhana um
die Thronfolge. In Buch VI, unmittelbar vor der Entscheidungs-
schlacht, belehrt der gottliche Held Krisna seinen Freund
Arjuna, den dritten Bruder Yuddhisthiras, {iber das Wesen des
kosmischen Menschen und die Notwendigkeit, den Kampf mit
Hilfe des Yoga besonnen zu fiihren. Diese Belehrung ist unter
dem Namen Bhagavadgita weltbekannt geworden.

Der Wald ist der Ort, an dem sich der Mensch auf den Ursprung
der Welt besinnen kann, wo er seine schwindenden Krifte erneu-
ern, wo er gleichsam seine zweite, die innere Geburt erfahrt.
AuBerdem bereitet sich der Yogi dort auf das endgiiltige Verlassen
der Welt vor. Doch ist der Wald in der indischen Literatur auch
ein Ort der Liebe.

Konig Nala begibt sich aus Sehnsucht nach Damayanti in den
Wald, weil er allein sein will. Dort begegnet er den Wildgénsen,
dem Symbol der Askese wie der Liebe, deren verwandte Ge-
stalt als Schwan Zeus annahm, um eine Menschentochter zu
verfilihren.
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Der Wald ist auch ein Ort der Gefahr und der Gefahrdung:
Damayantt gerit dort in die Gewalt einer Schlange und wird von
einem Jéger, der sie davor gerettet hat, bedroht, eine Karawane
wird von wilden Elefanten vernichtet und Damonen nutzen die
Dunkelheit und Einsamkeit des Waldes, um die Opferrituale zu
storen. Dazu kommen die inneren Anfechtungen durch das
Nachdenken iiber die Ungunst des Schicksals und die fritheren
Fehler. Hiergegen helfen die Erzédhlungen der Weisen.

Der Seher erfiillt als Sagendichter und Erzdhler dieselbe Auf-
gabe wie in der vedischen Zeit der Hymnendichter und Sanger:
Er stellt die Verbindung zwischen Géttern und Menschen her, in
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. In der Nala-Sage wird
dies am Beispiel des Erzdhlers und der beiden Seher Parvata
und Narada sichtbar, die zwischen Himmel und Erde hin und
her wandern. Auch der Seher Damana, durch dessen Gnade
Damayantt geboren wird, erfiillt eine Vermittlerrolle. Und der
Seher Lomasa, der Yuddhisthira auf einer Wallfahrt begleitet,
kommt gerade vom Himmel. Der Weise Markandeya, der die
letzten vier Sagen dieser Auswahl erzéhlt, ist durch sein un-
gewohnlich hohes Alter mit dem Ursprung, dem kosmischen
Menschen, verbunden. Es wird erzihlt, dal3 er sich beim Un-
tergang der Welt in einem fritheren Zeitalter im Bauch des kos-
mischen Menschen aufgehalten hat, der hier den Namen Visnu
tragt. Dagegen ist der Weise Vrihadasva, der die Nala-Sage
erzahlt, vergleichsweise irdisch. Er gilt als ein Nachkomme des
sagenhaften Weisen Salihotra, der die Kunst der Rosselenkung
begriindet hat, wie im 20. Kapitel der Nala-Sage erzihlt wird.
Dennoch ist diese Geschichte die langste und schonste Sage
des III. Buches und des Mahabharata tiberhaupt.

Hier zeigt sich auch die hohe Bedeutung, die das Pferd in der
indischen Kultur hatte. Das Pferd ist nicht nur das Zugtier am
Wagen, sondern es ist auch Ersatzopfer fiir den kosmischen
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Menschen oder den heiligen Konig. Der ASvamedha, das Pferde-
opfer, wird sowohl bei der Konigsweihe wie fiir die Fruchtbarkeit
des Landes dargebracht. Dabei legte sich die Konigin zu
dem geopferten Pferd und lie sich symbolisch begatten. Im
Ramayana, dem zweitgroB3ten indischen Epos, das vermutlich
noch etwa 300 Jahre dlter ist als das Mahabharata, wird erzéhlt,
dafB3 nach einem solchen Opfer Visnu als Rama geboren wurde.
Dieser Ritus dient jedoch auch als Mittel fiir die Ausbreitung der
Aryas nach Siidindien und die Reinigung von Schuld, die damit
eintreten soll, wird bereits im Ramayana durch ein Bad in der
Ganga ersetzt. Heute gilt dieses Opfer als inhuman und sogar
obszon, aber in den vedischen Kultur stehen sich Mensch und
Tier noch ndher. Stier und Pferd galten als heilig und mit ihrer
Hilfe konnte die Einheit von Makro- und Mikrokosmos wieder
hergestellt werden. Damit hangt auch zusammen, daf3 Tier und
Mensch miteinander sprechen konnten.

In noch dlterer Zeit wurde der Purusamedha, das Opfer des kos-
mischen Menschen, durch das Opfer des Konigs oder seines Sohnes
vollzogen. Hiervon berichten die Savitr- und die Ustnara-Sage.
Im ersten Teil der Usinara-Sage opfert sich der Kénig anstelle
einer Taube, wihrend man in spéterer Zeit die Taube oder ein
anderes Tier, meist einen Widder, anstelle des Konigs opferte. Im
zweiten Teil wird der Sohn des Konigs durch den Vater geopfert,
aber unmittelbar darauf in einem &dtherischen und damit wirk-
licheren Leib wiederbelebt oder wiedererweckt, wie es auch in
den christlichen Auferstehungslegenden geschieht.

Die Usmara- und die Savitri-Sage enthalten das wahrscheinlich
ilteste Uberlieferungsgut dieser Sammlung. Die Usinara-Sage wird
im Mahabharata in zwei Versionen erzéhlt, einmal von Lomasa
und einmal von Markandeya, aber in der zweiten Fassung kommt
ithre mythische Bedeutung besser zur Geltung. Der zweite Teil, das
Sohnopfer, ist nur in der Markandeya-Fassung erhalten.
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Die Savitri-Sage enthilt das altertiimliche Motiv der Opferung
des heiligen Konigs nach Ablauf eines Jahres. SavitrT rettet ihren
Gatten vor dem Tod, indem sie bereit ist, sein Los auf sich zu
nehmen. Diese Tat steht im Gegensatz zur Unterweltsfahrt der
akkadischen Gottin IStar, die ihren Geliebten Dumuzi der Todes-
gottin, ihrer Schwester Ereskigal, als Ersatzmann ausliefert, um
sich selbst zu retten.

Die grof3e Flut ist nach dem Gilgames-Epos ebenfalls eine Tat
Istars. Im Alten Testament wird sie dem Gott Jehova zuge-
schrieben. In der indischen Uberlieferung ist die Flut ebenso
wie die Rettung des Menschen mit dem kosmischen Menschen
verbunden. Die Flut ist ein Aspekt der immer wiederkehrenden
Schopfung und Vernichtung der Welt.

Die Rettung des Menschen wird durch den kosmischen Menschen
bewirkt, indem er die Gestalt eines Fisches annimmt, der sich
zunéchst als der Gott Brahma, in spéteren Versionen der Sage als
Visnu zu erkennen gibt. Aber urspriinglich ist der Fisch wie die
Flut weiblicher Natur. Dies zeigt sich zum einen darin, daf3 er in der
indischen Flutsage Zuflucht sucht wie die Taube bei U$tnara, zum
anderen in seiner Umschreibung als mondsichelgleich. Die Mond-
sichel ist liberall in den alten Kulturen ein Zeichen der Grof3en
Gottin. In einer dlteren Version der Flutsage, die im Satapatha
Brahmana erzahlt wird, erscheint die Grofle Gottin unter dem Na-
men SavitrT als Tochter Manus bei dessen Opfer und hilft ihm bei
der Neuschopfung der Welt. Dieser Schluf3 fehlt in den spéteren
Versionen. Es wird auch nirgends gesagt, daf3 die Wasser weiblicher
Natur sind. Dies ist jedoch dem indischen Horer aus dem Veda
bekannt. Nur das Schiff, das mit einem betrunkenen Weib vergli-
chen wird, weist deutlich auf die Grof3e Go6ttin hin, wenn auch mit
negativem Unterton, wie es der Furcht des Mannes vor der Macht
der Frau entspricht.
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In ihrer jugendlichen Gestalt erscheint die Géttin in der Sage von
der Froschprinzessin. Auch diese trdgt einen bdsen Zug: Thre
Verfiihrungskunst verdirbt die Manner. Der Sumpf, in dem die
Frosche leben, gilt auch als das Reich der Groflen Mutter. Die
,triitben Quellen des Mythos® sind noch heute metaphorische
Umschreibung ihres Reiches im androzentrischen Denken. Das
Austrocknen des Sumpfes und das T6ten der Frosche, das der durch
das Verschwinden seiner Geliebten erziirnte Konig befiehlt, ist
aus androzentrischer Sicht eine Kulturtat. Deshalb gelingt es
dem Konig, die Frau zuriickzuholen.

Die bosen Folgen dieser Tat zeigen sich bei den Nachkommen des
Konigs. Thnen erscheint die Gottin in Gestalt zweier gedanken-
schneller Pferde. Es wird von dem Koénig, der sie auf Wunsch
seiner Frau von ihrem Besitzer, dem Brahmanen Vamadeva,
entleiht, erwartet, daf3 er sie zurlickgibt, nachdem er sein Ziel,
eine Gazelle, erreicht hat. Da er dazu nicht bereit ist, verwirkt er
sein Leben. Auch sein Bruder, der ihm auf dem Thron nachfolgt,
wird vom Tod bedroht, aber schliellich durch seine Gattin
gerettet. Der bose Aspekt der Frau wird so durch ihren guten
Aspekt iiberwunden. Der Brahmane ist mit der Gattin des Konigs
in einer geistigen Verbindung. Er ist nicht Feind des weiblichen
Prinzips, sondern durch seine Askese Herr dariiber. Darum ge-
horen ihm die Pferde zu Recht und nicht dem Koénig, wenngleich
das Pferd mit dem Konigtum in enger Verbindung steht, wie
es sich beim A§vamedha zeigt. In dhnlicher Weise stehen sich
in einer anderen Sage, die im Ramayana ausfiihrlich berichtet
wird, der Seher Vasistha und der Konig Visvamitra gegentiber.
Hier geht es um die Kuh Vasisthas, die wie die Wunschkuh die
Féhigkeit hat, alle Dinge hervorzubringen. Die Kuh ist ebenfalls
eine Gestalt der Go6ttin, wobei es sich nicht um eine Kuh im
natiirlichen Sinn handelt wie westliche Kommentatoren dieser
Sage angenommen haben.
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Die Muttergéttin spielt auch in den vier von Lomasa auf der
Wallfahrt der Briider erzéhlten Sagen eine grof3e Rolle, obwohl
sie in der Astavakra-Sage nur in geistiger Form als die Gottin
Sarasvati, die Gottin der Weisheit, erscheint. Mit ihrer Hilfe
wird der Knabe Astavakra zum Erl6ser seines Vaters. Auch
in der Risyasringa-Sage ist die Hauptfigur ein Knabe. Diese
Sage hat eine gewisse Ahnlichkeit mit der Enkidu-Episode
des Gilgames-Epos, wo der zwar bereits erwachsene, aber in
Liebesdingen noch unerfahrene Enkidu durch die Vereinigung
mit einer sakralen Hure gottgleich wird. Hure und Jungfrau
sind in den alten Kulturen beides Gestalten der Muttergottin.
In der Risyasringa-Sage zeigt sich die Géttlichkeit des Knaben
Risyasinga darin, daf3 er Indra, den Gétterkonig, dazu veranlassen
kann, Regen zu senden. Risyasringa entschuldet dadurch den
sakralen Konig, der durch MiBBachtung der Brahmanen eine
Diirre hervorgerufen hat.

In der Agastya-Sage, die auf die vedische Hymne I.179 zuriick-
geht, wird die Jungfrau Lopamudra von Agastya erschaffen,
indem er von allen Wesen den besten Teil nimmt. Mit ihrer Hilfe
errettet er seine Viter. Die Schopfung wird auf diese Weise im
Geist des Sehers von der Vielfalt in die Einheit zuriickgefiihrt.
Weil Lopamudra die Erloserin ist, fiihrt auch ihr scheinbar lust-
betonter und vom Ursprung wegfiithrender Wunsch nach einem
koniglichen Lager fiir die Begattung zu einer Herausforderung
der Ddmonen und endet mit dem Sieg der Wahrheit. In der
Astavakra-Sage unterliegt kein Ddmon, sondern ein auf sein
Wissen iiberméBig stolzer Brahmane im Wortkampf einem
Knaben, weil dieser ihm im hdheren Wissen iiberlegen ist.
Wenn das Kind in diesen Sagen auch eine grof3e Rolle spielt, so
sind sie dennoch nicht fiir Kinder in der biologischen Bedeutung
des Wortes gemacht, sondern fiir Erwachsene, aber fiir solche Er-
wachsene, die nicht vom Virus des Rationalismus befallen wurden,
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also nicht alles auf friihkindliche Phasen zuriickfiihren wie die
Psychologen oder tiberall Mif3brauch wittern wie die Feministinnen.
Wenn man heute annimmt, Mérchen seien in erster Linie fiir
Kinder, ist Folge der Verchristlichung der alten Mythen. Indem
man die Mythen zum Marchenstoff fiir Kinder umformte, konnte
man zugleich die Prioritdt des Christentums und damit des
geschichtlich-rationalen Denkens tiber den Mythos herstellen.
Jedoch ist das Christentum selbst eine Form des Mythos vom
sterbenden und wieder auferstehenden Gott, wie auch das
Leben des Nazorders Jesu verlaufen sein mag. Auferstehung
und Jungfrauengeburt sprengen in der Darstellung des Neuen
Testamentes den historischen Rahmen und miissen als Wunder
geglaubt werden. Wiirde man aber das ganze Leben Jesu zum
Mythos erkldren, wére die Einzigartigkeit und Hoherwertigkeit
des Christentums in Frage gestellt. Dennoch trigt das Chri-
stentum fiir eine geschichtliche Religion bemerkenswert unge-
schichtliche Ziige; nicht einmal die Sprache, die sein Griinder
gesprochen hat, wurde liberliefert, weil sie der Entstehung einer
Weltreligion nicht dienlich war.

Man konnte dies auf sich beruhen lassen, wiirde nicht die
Verdriangung des Mythos ebenso wie die damit zusammen-
hingende Verdringung der Sexualitdt zur Bildung von
hybriden Formen des Mythos fiihren, die sich fiir das
Gedeihen der Menschheit im Ganzen wie als Individuum
als sehr geféhrlich erwiesen haben. Das geschichtliche,
antimythische Denken, das angeblich fiir Humanitdt und
Fortschritt eintritt, stellt die grote Gefahr fiir die Humani-
tdt und den geistigen Fortschritt dar, wie ein Blick auf die
Waffenkammern unserer Zeit lehrt. Es ist daher dringend
geboten, den Mythos in seiner urspriinglichen Gestalt wie-
der zu erkennen und anzuerkennen. Hierzu soll mit dieser
Ubersetzung indischer Sagen, in denen der Mythos noch in



