
Erlauterungen zum Text des Malh-Jnata

§ 1. MJ 1, Jai nam bhante Samanenam Bhagavayd Mahavirenam java sampat­

tenam, Mahavira erlangte nach dem Ay. 2.15, (1020)1 auBerhalb der Stadt Jamb; 

hiyagama, am nordlichen Ufer der Ujjuvaliya, auf dem Felde des Hausherrn 

Samaga, norddstlich vom Caitya Veyavatta, in der Nahe eines Salabaumes 

Allwissenheit (kevala-vara-nana-damsane samuppanne).

Die vollstandige Liste der Epitheta Mahaviras enthalt Nay. 1.52, es heiBt da 

am SchluB: . . . savvannenam savvadarisind siva-m-ayala-m-aruya-m-ananta-m- 

akkhaya-m-awabdha-m-apunar-dvattiyam sdsayam thanam uvagaenam . . . evam 

khalu Jambu Samanenam Bhagavayd Mahavirenam java sampattenam . . .. 

Eine Parallelstelle Anfang des Samavae lautet mit einigen Abweichungen am 

SchluB: savvannuna, es folgt danach derselbe Text bis, apunar-avitti-siddhi-gai- 

namadheyam thanam sampdviu-kdmenam ime duvalas’ arige ganipidage 

pannatte.3 sampdviu liegt unserem sampattenam im Wortlaut naher.

§ 2. MJ 1, Zu naya bemerkt Sch. S. 634: „Unter einem ndya versteht man (Than. 

253 b, Dasav. nijj. 51-85) eine beispielbildende Erzahlung, unter dhammakaha 

eine Predigt." Nandisuttam 50 auBert sich ebenfalls zu nayadhammakaha. Der 

Text ist in der Einleitung wiedergegeben.

§ 3. MJ 2, Nach K.5 S. 229 liegt der Mahavideha Weltteil in der mittelsten Zone. 

Auf einer Tabelle seines Buches S. 215 ist das Nisadha Gebirge in Ubereinstim- 

mung mit unserem Text als zur Mahavideha oder Videhavarsa (dasselbe) Zone 

gehdrig bezeichnet. In dieser Zone ist der Berg Meru liegend gedacht, der in 

Jambudvipapr. 5 u. in unserem Text den Namen Mandara fiihrt.

§ 4. MJ 2, Suhavaha. Vaidya6 sieht darin in seiner Ubersetzung S. 23 ein 

Adjektiv zu Vakkhdrapavvayassa und iibersetzt: „to the West of the pleasant 

Vaksara mountain".

Aus der Parallelitat zu Nisadhassa Vasaharapavvayassa aber ist zu folgern, 

daB es sich bei Suhavahassa Vakkha° ebenfalls um einen Eigennamen handeln 

muB.

1 Zitiert nach Suttagame, Pupphabikkhuna sampadio, Jainasthanak, Railway Road, 

Gurgaon, Purvaparijab, 1953: p. 94. Abk.: Sutt.

2 Nayadhammakahao, The Sixth Ahga of the Svetambara Jain Canon, critically ed. by 

N. V. Vaidya, Poona, 1940, p. 2.

3 Zitiert nach Sutt. p. 316. Den Stellennachweis verdanke ich der freundlichen Mittei- 

lung Seiner Heiligkeit Acarya Atma Ramji Maharaj in Ludhiana, geistliches Ober- 

haupt der Sthanakvasi Svetambara Jainas in Indien. Samavaya ist der 6. Ahga im 

Svetambara Jaina Kanon.

4 Walter Schubring, Die Lehre Der Jainas, Berl. u. Lpz. 1935.

5 W. Kirfel, Kosmographie der Inder, Bonn 1920.

6 N. V. Vaidya (V.) Nayadhammakahao, Chapters IV-VIII, Poona.
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Tatsachlich erwahnt eine Tabelle bei K. S. 241 Suhavaha in der Provinz Sali- 

lavati mit der Hauptstadt Vltasoka, welche Feststellung den Angaben in 

unserem Text entspricht. Es ist damit Suhavaha als Eigenname eines 

mythischen Berges gesichert.

SchlieBlich weist der AMg. Kosa7 Suhavaha nach „A mountain on the West 

bank of the Sltoda river“ unter Hinweis auf Thana 8,1 und gibt die Bedeutung „A 

Vakkhara mountain on the Western boundary of Nalina territory44 unter Beru- 

fung auf Jambudvipaprajnapti (Jamb.) u. Nayadhammakahao (Nay.) 8, i.e. 

unsere Stelle! Vgl. die von mir unter den Varianten 2, 1 angefiihrte, vom Kom. 

zitierte Lesart Nalinavatl fur Salilavati.

Die Hindlubersetzung von Sth. faBt Suhavaha wie V. falschlich als Eigen- 

schaftswort auf:

sukhavah vaksar parvat kl pascim me, 

aber: nisadha nam ka varsadhar parvat se uttar me.

§ 5. MJ 3, cch u. ttha werden aus palaographischen Griinden oft miteinander 

verwechselt. Nach Pischel (Pi.) § 307 werden sta u. stha zu ttha, es ist deshalb 

statt vicchinna - vitthinna = vistlrna zu lesen. Dasselbe gilt fur paccatthima u. 

puratthima in MJ 2, welche Pi. § 6028 aus *pratyastima u. purastima erklart, abge- 

leitet von den Adverbien *pratyastam u. purastdt.

§ 6. nam, in AMg. haufig vorkommend wie in MJ 1. Jal nam, MJ 2. ettha nam, 

MJ 6, 7, tae nam, ist nach Pi. § 150 = nunam, wobei die anlautende Silbe abge- 

fallen ist, Pi. verwirft die gewbhnliche Herleitung aus nanu, s. He. 4,283, u. auch 

Webers Ansicht, AMg. nam als Rest eines pronominalen Stammes na anzu- 

sehen. (Weber, Bhag. 1, 422 ff.).

§ 7. ettha, MJ 2, geht nach Pi. § 150 weder auf atra zuriick (He. 1,57) noch auf 

*itra oder *etra, sondern verhalt sich zu iha, wie tattha zu taha, jattha zu jaha, 

steht also fur *ittha = Vedisch ittha.

§ 8. Thera, MJ 8, Pi. erklart § 166 e in Thera als Kontraktion von a u. Udvrtta -i 

aus *thaira = sthavira. Nach Pi. § 308 fmdet sich neben thera ofters thera = stha- 

vira. Ka. gibt den Namen des Thera: Dhammaghosa. Thera ist plur. maj. In Ka. 

haben die auf Thera beziiglichen Partizipia von samparivude bis samosadhe die 

Endung -e also Nom. Sing., wiihrend in MJ 12, Mhe. im Unterschied zu Ka. 

samosadha auf lang-u an Thera angeglichen hat.

Eine Parallelstelle dazu bietet das 16. Kapitel der Nay. auf S. 163 der Ges. A. 

Vaidyas9: Tenam kalenam 2 Dhammaghosa namam Thera java bahu-parivara 

jen’ eva Campa nayarl jen’ eva Subhumi-bhage ujjane ten’ eva uvagacchanti 2 

aha-padiruvam java viharanti. Parisa niggaya. Dhammo kahio. Parisa padigaya.

An Stelle des Indrakumbha Gartens in MJ 8, 10, ist hier der Garten 

Subhumi-bhaga in Zusammenhang mit Dhammaghosa genannt. In der Jainali- 

teratur auBerhalb des MJ ist gewohnlich der Subhumi0 Park in Zusammenhang

7 An Illustrated Ardhamagadhl Dictionary, by Ratnachandra, 1932.

8 R. Pischel, (Pi.), Grammatik Der Prakritsprachen, StraBburg, 1900.

9 Nayadhammakahao, critically edited, by N. V. Vaidya, (Ges. A. V.), Poona, 1940.
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mit Dhammaghosa ang^fiihrt. So z.B. Kathakosa, translated from Skt. Mss. by 

C. H. Tawney, London 1885, wo Dhammaghosa an drei Stellen im Subhumi- 

Park predigend erwahnt ist (s. Index zu dessem Werk.).

Warum gerade im MJ der Name Indrakumbha eine solch ausschlieBliche 

Verwendung findet, glaube ich in meinen Erlauterungen zum Namen der Malli 

erklart zu haben (s. S. 187-188).

§ 9. Samhiccae, MJ 9. Nachdem die 6 Konige aufgezahlt worden sind, die mit 

Mahabala, dem spateren Arhat Malli zur gleichen Zeit zur Welt kamen, heiBt 

es: „. . . sahajayaya java samhiccae (v.l. samhicca E.) nitthariyavve tti kattu ann- 

m-annassa eyam attham padisunenti. Ka. hat sambaddhiyate fiir samhiccae. 

Alle mir vorliegenden Hss. u. Textausgaben bieten nitthariyavve, orthogr. 

Abweichungen in Sth. nicchariyavo u. in Ka. nitthiriyave. (Uber part. nec. s. Pi. 

§ 570).

Der Gesamtzusammenhang und damit das, was wir in Wirklichkeit in den 

Text zu setzen haben, wird aus dem 3. Kap. der Nay. S. 59, Ges. A.V., klar: 

„Tattha nam Campae nayarte duve satthavaha-daraga parivasanti tam-jaha: Jina- 

dattaputte ya Sagaradattaputte ya sahajayaya sahavaddhiyaya sahapamsu- 

klliyaya saha-dara-darisi anna-m-annam anuratta anna-m-annam anuvvaya 

anna-m-anna-cchandanu-vattaya anna-m-anna-hiya-icchiya-karaya anna-m- 

annesu gihesu kammaim (v.l. kiccaim E.B.) karanijjaim paccanubbhavamana 

viharanti.

Tae nam tesim satthavaha-daraganam annaya kayai egayao sahiyanam samu- 

vagayanam sannisannanam sannivittkanam im’ eyaruve miho-kaha-samullave 

samuppajjittha: jam-nam devanuppiya amham suham va duham va pavvajja va 

(pavvaya v.l. C.) videsa-gamanam va samupajjai tarn nam amhehim egayao 

samecca (v. 1. samhicca Kom.) nitthariya warn ti kattu anna-m-annam eyaruvam 

samgaram padisunenti sa-kamma-sampautta jaya yavi hottha.“

Dort in Campa lebten zwei junge Kaufleute: Jinadattaputra u. Sagaradatta- 

putra. Sie waren zur gleichen Zeit geboren, gemeinsam aufgewachsen, waren 

Spielgefahrten, ehelichten zur gleichen Zeit10, liebten einander, waren einander 

zugetan, kamen einander ihren Wiinschen entgegen, erfullten gegenseitig die 

Wiinsche ihrer Herzen, u. gingen standig wechselseitig in ihren Hausern ihrem 

Tagewerk nach.

Da entspann sich einst unter diesen Kaufmannssohnen, als sie gerade 

beisammen waren, sich zusammengefunden hatten, sich zusammen hingesetzt 

und niedergelassen hatten, folgendes Gesprach: Was sich uns, o Gottergeliebte, 

fugt, sei es gliickliches oder ungliickliches, Auszug als Asket in die Fremde oder 

Reise in ein fremdes Land, das ist von uns gemeinsam zusammenkommend11 

(v.l. in Gemeinschaft vereint - gemeinsam) zu bewerkstelligen, mit diesen 

Worten sicherten sie sich einander solches Zusammenwirken zu und gingen 

jeder seiner eigenen Beschaftigung nach.“

10 Wortl.: sich zu gleicher Zeit mit Frauen vorstellend.

11 Kom. pathantare samhicca’tti samhatya saha sambhuya.
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Die Hss. Ca., F. zum MJ haben samhiccae nitthariyavve im Unterschied zur Les- 

art samecca (v.l. samhicca) nitthariyavvam der soeben erwahnten Stelle in 

Nay. 3., p. 59, op. cit.

V. erklart samhiccae in seinen Notes zum MJ p. 15 mit samhatya, PSM 

samhicca ebenfalls mit samhatya. Fur samhatya gibt das PW die Bedeutung: 

„sich zusammentuend, in Gemeinschaft, vereint, zusammen“.

Ich mochte dieses Verb eher mit samdha, samdadhdti „to join together, to 

connect", Pass, samdhiyate „to be put together, joined, connected" (MW) in 

Zusammenhang bringen, da fur das Mittelindische im Pali neben sandhaya 

sandahitvd bezeugt ist (s. PTSD).

Nach dem PW ist zu dadhdti im Simplex dhitva (Sat. Br.) u. hitva bei Panini12 

belegt. (S. P. 7, 4, 42-43).12

Es scheint mir deshalb zulassig, samhicca aus *samhitva liber *samhitya zu 

erklaren, da nach Pi. § 280 Dentale in Verbindung mit ya palatalisiert worden 

sind. Nach Pi. § 587 liegt Ubergang von -tvd in -tyd von-*tvdnam in-*tydnam vor, 

der sich auch sonst noch in AMg. findet. (vgl. Pi. § 299). Aus Pi § 587 seien hier 

zur Erlauterung folgende Beispiele aus der AMg. angefiihrt: hocca = *bhutya = 

bhutva, kicca = *krtyd - krtva, hiccd = *hityd = hitva zu ha.

Danach erscheint mir samhicca aus *samhitya aus *samhitvd = Pali sanda- 

hitva zur Wurzel dhd gehdrig gesichert, zumal auch im Sanskrit das Absolutiv 

hitva beiden Wurzeln ha u. dhd gemeinsam ist (vgl. Whitneys roots). DaB wir 

samhicca nicht mit samhatya zu erklaren berechtigt sind, darauf weist AMg. 

dhacca = dhatya hin, bei Pi. § 591 belegt.

Nun heiBt es aber im MJ samhiccae u. nicht samhicca. Nach Pi. § 593 werden 

in der AMg. ofters Formen auf de als Absolutiva gebraucht. So z.B. ay de, das zu 

adaya gehort.

Pi. glaubt unter Anfiihrung von Beispielen wie utthae utthenti, daB diese 

Formen urspriinglich Instr, zum Femininum auf -a waren, die auch als Verbal- 

formen verwendet wurden. Aus dem Gesamtzusammenhang von MJ 9 unter 

Beriicksichtigung der Parallelstelle im 3. Kap. von Nay. ist jedenfalls klar, daB 

samhiccae als Absolutiv gebraucht ist. Die Endung -ae wird analog zu Formen 

wie dyde, msae, ananae, aparinnde (Pi. § 593) zu denken sein.

V. hat samecca (Pi. § 591: samecca = sametya, also kurzer -a Auslaut) gefolgt 

von nitthariyavvam, in den Text der Parallelstelle Nay. 3, op. cit. p. 59 gesetzt, 

welches samhiccae im MJ gegeniiber als die leichtere Lesart erscheint. Das nicht 

mehr ganz gelaufige samhiccae ist offensichtlich in einigen Hss. u. Texten durch 

leichter verstandliches samecca u. samhicca ersetzt worden. Ich wiirde deshalb 

auch samhiccae an Stelle von samecca in den Text der Parallelstelle op. cit. p. 59 

einsetzen.

Aus dem Vergleich der beiden Textstellen MJ 9 u. op. cit. p. 59 ergibt sich 

noch folgendes fur die Textkritik: In op. cit. p. 59 stellt nitthariyavvam (N.Sing. 

Neutr.) innerhalb der Satzkonstruktion die eine Form dar. Der Auslaut auf -e

12 dadhaterhi 742/ padani: dadhateh hih, jahates ca ktvi 743/ padani: jahateb ca ktvi.
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in den Hss. zu MJ ist nicht falsch, da das Neutr. in der AMg. im N.A.Sing. auf -e 

auslauten kann (Pi. § 357). Die gelaufigere Endung -am steht unter dem EinfluB 

westlicher Prakrits. Die Endung auf -e, die der AMg., und Mg. naher steht, ist als 

die ursprimgliche anzusehen.

Es erscheint mir deshalb im Gegesatz zu meiner friiheren Auffassung, 

gerechtfertigt, nitthariyavve in den entsprechenden Stellen des MJ u. Nay. 3 

einzusetzen.

Der Kommentar des Abhayadevasuri gibt keine Erklarung. Die Textausgaben 

Ka. Sth. bieten nur sambaddhiydte „zusammen aufgewachsen seiend“, ersetzen 

also nur samhiccae durch ein Verb, welches uns schon in der Parallelstelle 

op. cit. S. 59 begegnet ist.

Auch diese Stellen zeigen, daB die Schreiber dem schwierigen samhiccae 

lieber aus dem Weg gegangen sind.

In § 500 behandelt Pi. die Flexion von dha. Samhiccae ist hier nicht erwahnt.

Hemacandras Grammatik der Prakritsprachen u. Hemacandras Desmama- 

mala enthalten nichts uber den vorstehend erorterten Gegenstand.

§ 10. tti kattu, Unter Bezugnahme auf das als Absolutivum gebrauchte AMg. 

aladdhuyam = *alabdhukam, halt es Pi. fur wahrscheinlich, daB die als Absolu- 

tiva gebrauchten Formen auf -ttu, -itfu in AMg., JM. urspriinglich Infinitive sind, 

also nicht auf Skt. -tvd zuriickgehen, das regelmaBig als -tta erscheint (Pi. § 577). 

§11. jam navaram, Jacobi setzt in seinen „Ausgewahlte Erzahlungen“ auf 

S. 119 fur navaram u. navari die Bedeutung: „sofort“, „darauf‘ an. In § 184 hat Pi. 

noch die Bedeutung „nur“ auBer „darauf, sofort“, wie bei Jacobi.

Weder Pischel noch Jacobi betrachten jam navaram als Ganzes, welches in der 

AMg. Literatur als feststehende Redewendung in Korrelation mit spater 

folgenden tao so haufig vorkommt. Eine Parallelstelle in V.Ges.A. pp. 188-189 

laBt die Bedeutung von jam navaram in ihrer Urspriinglichkeit deutlicher 

erkennen: Tae nam se kanhe vasudeve kontipiucchim evam vayasl jam navaram 

piuccha devale devie katthai suim vd java labhami to nam aham payaldo vd 

bhavanao vd addhabharahdo vd samantao devdim devim sdhatthim uvanemi tti 

kattu kontipiucchim sakkarei sammdnei java padivisajjei. Darauf sprach Krsna 

Vasudeva zu seiner Tante KuntI folgendes: Tante, wenn ich nur irgendwo 

Nachricht Oder ... bis.. . fiber die Konigin Draupadl her bekomme, dann will 

ich sie, sei es aus der Hoile, sei es vom Himmel, sei es aus Ardhabharata oder 

von iiberall her eigenhandig herbei schaffen, mit diesen Worten erwies er seiner 

Tante Achtung und Ehrerbietung . . . bis . . . und entlieB sie. (Aus 16. Kap. 129 

der Nayadh.). Aus dieser Textstelle ist die Bedeutung von Jam navaram - to“ 

klar erkennbar: „Wenn ich nur - dann“.

In anderen Beispielen, die mit Jam navaram - tao“ zu einer stehenden Reden- 

sart geworden sind, tritt die sukzessive Aufeinanderfolge von Taten deutlicher 

hervor: Zunachst tue ich das, dann das.

In Jacobis Erz. ist in der Udayana-Geschichte S. 33, Z. 12 folgendes zu lesen: Tae 

nam Uddyane Mahavlrassa antie dhammam soccd hattha-tutthe evam vayasl: Jani 

navaram jetthaputtam rajje ahisincdmi, tao nam tubbham antie pavvaydmi.
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Als Udayana darauf nun die Lehre von M. gehort hatte, sprach er freudig und 

entziickt folgendes: „Zunachst will ich den altesten Sohn zur Konigsherr- 

schaft weihen, dann will ich bei euch in die Hauslosigkeit des Monchslebens 

ziehen.“

Auch hier kann wortlich iibersetzt werden: Wenn ich nur (erst) den altesten 

Sohn zur Konigsherrschaft geweiht haben werde, dann . . .

Hier ist deutlich ein vorzeitiges Verhaltnis in der Zukunft gedacht ausgedriickt, 

wofiir die AMg. kein besonderes Tempus verwendet.

P. Steinthal erwahnt in seinem Glossar zu Specimen der Nayadhammakaha, 

Lpz. 1881 navari u. navaram, aber ohne Stellenangabe. Auf S. 32 seines Textes 

fmdet sich unter Nr. 133 (St. hat hier irrtiimlich Nr. 133 zweimal verwendet) 

folgendes: Jam navari devanuppiya ammapiyaro apucchami tao paccha mumde 

bhavitta nam pavvaissami (v.l. zu navari, navaram). - Zunachst, Gottergeliebte, 

will ich mich von den Eltern verabschieden, dann will ich geschoren in die 

Hauslosigkeit des Monchslebens ziehen.

Diese Beispiele geniigen, um zu zeigen, daB jam navaram - tao inhaltlich festge- 

legt ist: Zunachst habe ich die weltlichen Dinge zu erledigen, dann ziehe ich in 

die Hauslosigkeit.

In dem ersten Beispiel, welches ich aus dem 16. Kap. derNayadh. anfiihrte, ist 

diese straffe sukzessive Aufeinanderfolge von Geschehnissen noch nicht so in 

die Augen fallend. In diesem Sinne wird in unserem Beispiel nicht das streng die 

Aufeinanderfolge charakterisierende tao verwendet, sondern das schwachere to 

als Korrelat zu jam navaram.

Diese Parallelstellen helfen uns zu erkennen, was wir in den stark gekiirzten jam 

navaram Stellen in MJ 8, 10 einzusetzen haben, wo der mit tao beginnende Satz 

einfach durch das abkiirzende java ersetzt ist.

§ 12. Saehim 2 rajjehim thdveha. Hier steht der Instr, fur den Lokativ. Pi. notiert 

in § 371 diese Erscheinung zusammenfassend mit den Worten: Im Sinne des 

Lokativ steht der Instrumental auch in AMg.

§ 13. durudha, P.p.p. zu duruhai. In § 118 erkart Pi. AMg. JM. duruhai aus 

*uduruhai, also mit Teilvokal u. Abfall des anlautenden „u“. Er kommt zu der 

Gleichung: duruhai = *udruhdti = udrohati.

§ 14. vahinio, in MJ 12 heiBt es: purisa-sahassa-vdhinio'3 sly do durudha. V. iiber- 

setzt p. 24: „Mounted in palanquins carried by thousands of men“. (Vgl. 16. Cap. 

Nay. V. p. 199).

Im XVI. Cap. der Nay., V. Ges. A. p. 169, lautet eine Parallelstelle: purisa- 

sahassa-vdhiniyam siyam duruhavei u. iibersetzt „made him ride in a palanquin, 

that was carried by a thousand men.“ (p. 23, V. s. Ubersetzung). In seinen Notes, 

p. 22 erklart V. diese solenne Formel indem er wortlich iibersetzt: „which was to 

be borne by one thousand men.“ V. faBt also 'vdhiniyam als Part, necessitatis auf.

13 Bezieht sich auf Anmerkungen S. 163. Die auf S. 161 im AMg. text der Beschreibung 

der Sanfte angegebenen Ziffern 17, 18, 19, 20 beziehen sich auf die Anmerkungen 

S. 161-163.
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Nach Pi. § 571 gibt es in AMg. neben darisanijjam noch Formen wie darisa- 

niyam. Ein Part. nec. auf ’iniyam ist nirgendwo belegt.

Eine andere Lesart fur den Akk.Sing. bietet das 1. Cap. Nay., V. S. 32, Z. 12: 

purisa-sahassa-vahinim (v.l. ‘niyam C.) siyam parivahaha. Ebenso in der Parallel- 

stelle 20. Cap. Nay. V. S. 223, Z. 6 v.u. heiBt es: purisa-sahassa-vahinim siyam 

duruhei. Im Ayar. 1011, Sutt. p. 92 steht: . . .samohanittd egam maham candap; 

pabham siviyam sahassa-vahinim viuvvai und Ayar. 1013: candappabham siviyam 

sahassavdhinim thavei (Sutt. p. 93).

Diese Beispiele zeigen, daB wir es mit einem Adj. auf -in und nicht mit einem 

Part. nec. zu tun haben!

Wir haben also neben der Lesart 'vahiniyam siyam noch die Lesart ’vahinim 

oft mit siviyam zusammenhangend vor uns.

Im Pali, Jataka VI, 126, (541) liegt folgende Parallstelle vor: Sahassayuttam 

hayavdhim*dibbam ydnam adhitthito ydyamdno maharaja addd devasabham idan 

ti.

Ubersetzung: „Auf dem mit Pferden dahinfahrenden, himmlischen Wagen, 

stehend, an den Tausende von Pferden angeschirrt worden waren, reiste der 

Konig und erblickte die Gotterversammlung dort.“

Eine andere Parallelstelle, welche den Gebrauch von 'vahin in diesem Zusam- 

menhang wiedergibt, enthalt Nalopakhyanam, 3.66.19-21: DamayantI spricht, 

„yadi capi priyam kimcin mayi kartum ihecchasi I 

vidarbhan yatum icchami sighram me yanam adisa //19//

Die Koniginmutter antwortet,

„badham ity eva tarn uktva hrsta matrsvasa nrpa I

guptam balena mahata putrasyanumate tatah Z/20/Z

„prasthapayad rajamata srimata nara-vahina /

yanena bharatasrestha sv-annapanaparicchadam Z/21//14

Das PW iibersetzt nara' „von Menschen gezogen“.

Diese Parallelstellen zeigen klar, daB wir vahiniyam, vdhinim u. vdhinio als 

Adjektiv auf -in aufzufassen haben.

Die wortliche Ubersetzung von MJ 12 purisasahassa-vahinio siydo durudhd 

lautet dementsprechend: „Sie bestiegen die Sanften, dahinfahrend mittels 

tausenden von Mannern“, i.e. „getragen von Tausenden von Mannern“. (vgl. 

auch -nivvdhi divvam iana-vimanam, Jamb. 5.115, erwahnt in Erl. z.T. Anm. 20 

S. 163)

Die Formen vdhinio, vahiniyam vdhinim sind bei Pischel nicht notiert. Nach 

Pi. § 405 kommt die Endung -io bei den Stammen auf -in, -min, -vin in 

Nom.Akk.pl. in den Prakrits kaum vor. Edgertons Feststellung in BHSG 10.1, 

daB fur BHS eine klare Trennung zwischen i, i und zzt-Stammen nicht moglich 

sei, ist fur das Prakrit der AMg. durch die oben angefuhrten Formen nun eben-

14 Zitiert nach Aranyakaparvan, vol. IV, part 1, ed. by Sukthankar, Bhandarkar Oriental 

Research Institute, Poona.

Nom.Akk.pl
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falls belegt. Vgl. noch BHSG 10. 170-172, unter den angefuhrten Beispielen: 

gurviniyo.

Weitere Nominative auf io von z«-Stammen sind in Than. 2.3 (S. 197 Sutt.) 

belegt: do-pauma-ddaha-vasinlo siri-devio, do-mahapaumaddaha, domahapau- 

maddahavasinlo hirio, evam java do-pundariya-ddaha, do-pundariya-ddaha- 

vasinlo lacchio devio, doganta-ppavaya-ddaha java doratta-vai-ppavaya-ddaha 

do-rohiyao java do-ruppa-kulao do-gahavaio do-pahkavaio, do-tattajalao, do- 

matta-jalao, do-ummatajalao do-khlroyao, do-siha-soyao, do-antovahinio, do- 

ummi-malinio, do-phena-malinlo, do-gambhlra-malirrio, . . .15

BHSG 10.63 gibt keinen Akk.Sg. auf -iyam, wie in vahiniyam u. maliniyam (s. 

folgenden Text), in den AMG. Texten belegt, sondern nur Akk.Sg. -iyam fur 

BHS.

Die Lange des i in den AMg. Beispielen ist in Analogic zu Nom.Akk.Pl. -io 

und -iyo (s:BHSG 10.172) zu denken.

Dabei fallt auf, daB in den AMg. Texten die Variante vahiniyam bevorzugt 

wird, wenn es mit der Lesart siyam zusammensteht, dagegen vahinim, wenn 

siviyam anstelle von siyam daneben vorkommt.

Siya, im Pali sivikd, ist nach Ausfall der Konsonanten durch Kontraktion 

zustande gekommen. Pi. § 165 erwahnt AMg. siya und siviyd als eines der 

Beispiele, wo i, i mit Udvrtta -i, i kontrahiert worden sind.

Die Beschreibung einer solchen Sanfte fmdet sich im 1. Kapitel der Nay. (V.

Ges. A.: S. 30-31). Der Text lautet:

„Tae nam se Seme raya kodumbiyapurise saddavei 2 evam vayasi: khippam eva 

bho devanuppiya anega*-khambha-saya-sannivittham lllatthiya-salabhafh 

jiyagam16 ihamiya-usabha-turaya-nara-magara-vihaga-valaga* 17-kinnara-ruru-

15. Pi. behandelt in § 405 die Stamme auf -in, -min, -vin. Zur Endung -io erklart Pi.: „Sehr 

selten, u. wohl falsche Lesart ist die Endung -io in S.: samio = svdminah". Vahinim 

Oder vahinio von Pi. nicht erwahnt.

16 lilatlhiya-sdlabhanjiya, -a in Illa ist nach Pi. § 156 u. § 83 vor Doppelkonsonanz gekiirzt. 

AuBerdem wird nach Pi. § 97 langer schlieBender Vokal haufig in der Fuge eines 

Kompositums gekiirzt.

Nach dem PW ist Salabhanjikd eine Statue aus dem Holz der Vatica robusta u. die 

Bezeichnung eines best. Spieles. J. Ph. Vogel hat indes in Acta Orientalia, vol. VII, 

1929, pp. 201 ff. in seinem Aufsatz: „The Woman and Tree or salabhanjikd in Indian 

Literature and Art", gezeigt, daB es falsch sei, in dem ersten Glied des Kompositums 

irgendeinen Hinweis auf das Material, aus dem die Statue gemacht sein konnte, zu 

sehen, namlich aus dem Holz des Sala Baumes (p. 206), sondern daB sdlabh. eine 

technische Bezeichnung fur die „national-indische Pose“ (Griinwedel) des mit erho- 

benem Arm in die Zweige eines Baumes greifenden Madchen-Baum Motives 

darstellt, welches nicht nur in Holz, sondern sehr oft auch in Stein zu kiinstlerischer 

Ausfiihrung gelangt. Obwohl dieses Motiv in der bildenden Kunst keineswegs auf den 

Sala Baum ausschlieBlich beschrankt ist, iibersetzt Vogel salabhanjikd mit „the 

woman breaking the sal bough" (p. 206).

Es besteht aber noch eine andere Moglichkeit der Interpretation von sdla in sdlabhan- 

jiyd. Sdla kann auch sala der Zweig sein, wobei im Prakritkompositum das schlie- 

Bende -a vor bhanjiyd gekiirzt worden ist (s. Pi. § 97). Vogel hat in seinem Aufsatz das

Nom.Akk.Pl
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sarabha-camara-kunjara*-vanalaya-paumalaya-bhatti-cittam* ghantavali-mahm 

ra-manahara-saram* subha-kanta-darisanijjam* niunoviya-misi-misenta-mani; 

rayana-ghantiyajala-parikkhitt*am18 abbhuggaya-vaira-veiya19-parigayabhira= 

mam* vijjahara-jamala-janta-juttam piva acci-sahassa-malimyam (V. falsch 

mala-)*, ruvaga-sahassa-kaliyam (Dreit.), bhisamanam bhibbhisamanam*, cakk=

iiberaus haufige Vorkommen dieses Terminus in den AMg. Texten nicht beriicksich- 

tigt u. gibt nur Beispiele aus der Sanskritliteratur. Es scheint mir sehr wahrscheinlich, 

dab Pkt. salabhanjiyd mit kurzem -a in der Fuge des Kompositums einfach in dieser 

Form aus dem Prakrit ins Sanskrit ubernommen wurde und so die Deutung als Sala 

Baum nahe legte.

Ich habe mich deshalb fur die Ubersetzung „Zweig herabbiegende Madchen Statue“ 

entschieden. In einem spateren Aufsatz werde ich ausfiihrlicher ilber salabhanjiyd 

handeln. Inzwischen erschienen, s. Literaturverzeichnis.

Said in der Bedeutung „Zweig“ kommt in den AMg. Texten sehr haufig vor. In Ray. 

sind z.B. neben mohanagharagd, sdla-gharaga „Zweighauser, Zweiglauben" erwahnt 

(Ray. No. 114), wo gleichfalls schlieBendes -a in der Fuge des Kompositums gekiirzt 

ist.

Unter den von Vogel zitierten Sdlabhanjikd Stellen aus der buddh. Sanskrit- und 

sonstigen Erzahlungsliteratur, ist kein einziger Beleg, in dem eine solche Statue 

genauer beschrieben wurde.

Unter den AMg. Belegen fur salabhanjiyd bietet Ray. No. 101 die ausfiihrlichste 

Beschreibung. In einem spateren Aufsatz wird diese Stelle eingehender behandelt 

und in ihrem Verhaltnis zur 53. Geschichte des Avaddnasataka von Vogel zu Beginn 

seines Aufsatzes zitiert, untersucht werden.

Soviel sei aber erwahnt, daB im Ray. sdlabhanjiydparivddlo „Reihen von Zweig herab- 

biegenden Madchenstatuen“ genannt sind, wobei unter den aufgefiihrten Eigen- 

schaften, die folgenden als besonders charakteristisch hervorzuheben sind: sdlabhah- 

jiyao lilatthiyao - „in der Pose des tandelnden Liebesspieles befindlich“, . . . Tsirp 

asogavarapdyavasamutthiyao „leicht an einen Asoka Baum gelehnt“, vamahatthagga- 

hiyaggasalao - „diese, durch welche die Zweig e an den Spitzen mit der linken Hand 

ergriffen werden“. Der Ko. dazu: vdmahastena grhitam agram sdldydh sdkhdydh arthdd 

asokapadapasya yakabhis td vdmahastagrhitdgrasdldh.

Bemerkenswert an dieser Stelle ist, daB hier der Asoka-Baum ausdriicklich und nicht 

der Sa/a-Baum erwahnt ist.

17 Die im AMg. Text mit * bezeichneten Stellen beziehen sich auf die Parallelstellen im 

Ayare 2.15, 1011, welche auf S. 164 angefuhrt sind.

18 Ein solches Glockengeflechtmuster erscheint tatsachlich in der altindischen Kunst in 

Bharhut, wo unterhalb von Jatakadarstellungen Glockengeflechtmuster-Friese 

entlanggefuhrt sind, u. das Geflecht, an dem die Glockchen hangen, deutlich zu sehen 

ist. Die Originale konnte ich im Indian Museum in Calcatta studieren. Fur Abbildun- 

gen s. V. A. Smith, A History of Fine Art in India and Ceylon, second ed., Oxford 1930, 

Pl. 6 und A. Foucher: The Beginnings of Buddhist Art, Paris 1917, Rev. and transl. by 

L. A. Thomas and F. W. Thomas, Pl. VI, 1-6 Bharhut. Auch fur im Text erwahntes 

ghantavali - Glockchenreihe, konnen aus der Jaina Kunst Beispiele aus der Friihzeit 

angefuhrt werden. Z.B. s. den Glockenfries in Pl. LXXVII abgebildet in V. A. Smiths 

Buch „The Jaina Stupa and other antiquities of Mathura, Allahabad 1901.“

19 Unter vaira-veiyd = vajra-vedikd vermute ich eine steinzaunartige Balustrade, in der 

die vertikalen Pfeiler mit den horizontalen Leisten keilformig verklammert sind, wie 

das in Sanchi beispielsweise erkennbar ist. (S. Monuments of Sanchi by J. Marshal 

and Alfred Foucher, vol. 2, Pl. VIII: Details of Beam and Stairway Balustrades).
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hulloyana-lessam (Dreit.)*, suha-phasam, sa-ssiriya-ruvam, siggham, turiyam, 

cavalam, veiyam, purisa-sahassa-vahiniyam siyam20 uvatthaveha.

Ubersetzung: „Darauf laBt der Konig Srenika seine Befehlsausfuhrenden21a 

rufen und sprach folgendes: Holt schnell eben, ihr Gottergeliebte, die von 

tausenden von Mannern getragene Sanfte herbei, die auf mehreren hundert 

Saulen ruht, an der sich Statuen Zweig herabbiegender Madchenb, in der Pose 

des tandelnden Liebesspieles stehend, befmden, mit Bilddarstellungen in der 

dekorativen Verteilung von Ihamrgatieren, Stieren, Pferden, Menschen, 

Delphinen, Vogeln, Schlangenc, Halbmensch-Halbtierwesen, Hirschen, Sarab= 

hahirschen, Yak-Antilopen, Elefanten, Waldlianen, Lotussen und Lianen, mit 

dem lieblichen und bezaubernden Gelaut von Glbckchenreihen, schon und 

reizend anzuschaun, umrahmt von einem Glockengeflechtmuster aus 

kunstvolld bearbeiteten glitzernden Juwelen und Edelsteinen, lieblich umzaunt 

von einer hohen Vajrabalustrade, mit maschinell beweglichen Luftgenien- 

paaren ausgestattete, gleichsam umkranzt von tausenden von Lichtstrahlen, mit 

Tausenden von Goldmiinzen ausgelegt, erstrahlend, ungewohnliche Lichtre- 

flexe wiedergebendf, mit Lichtteilchen versehen wie sie nur im Blick des Auges 

vorhanden sind, angenehm zu beriihren, von herrlichen Formen, die rasche, 

schnelle, bewegliche.“

Zu der oben angefiihrten Stelle gibt Abhayadevasuri keine Erklarungen. 

Dagegen findet sich an anderer Stelle des 1. Nay. Kapitels fast der gleiche 

Formenapparat bei einer Palast-(bhavana)-beschreibung wieder (s. V. Nay. ed. 

p. 22 u. „Srijnatadharma-kathahga, Sampadak Pt. Pu. Acaryadeva Candrasagara- 

surivara, 1952, p. 42, der Kom. dazu findet sich p. 46), (vgl. Erl. z.T. S. 165).

Der Kom. erlautert dabei den Unterschied zwischen bhavana u. prasada 

folgendermaBen: atha bhavanaprasadayoh ko visesah ucyate, bhavanam ayama-

20 Am Ende des 115. Sutra der Jamb. 5 findet sich dieselbe Beschreibung, auf divvam 

jana-vimanam bezogen, wortlich wieder. Nach der in meinem Besitz befmdlichen 

Ausgabe der Jamb. her. von Shre§thi Naginbhai Gholabhai Jahveri, 1920, ergeben sich 

nur folgende Varianten: Jamb, hat °bhanjidkaliam gegeniiber “bhanjiydgam unserer 

Nay. Stelle. Aus metrischen Griinden verdient die Nay. Lesart den Vorzug, (s. S. 166). 

Jamb, hat khambh’ uggaya-vaira . . . gegeniiber abbhuggaya . . . (s. S. 162). Jamb, hat 

suham hantam darisanijjam anstatt subhakantada’, Jamb, erwahnt MaBverhaltnisse 

des Wagens, in unserer Nay. Stelle weggelassen.

Jamb, hat jaina-nivvahi - „rasch hinaustragend“ an Stelle von cavalam veiyam- Jamb, 

-nivvahi vor divvam jana-vimdnam erinnert an unser -vahinlyam vor siyam und an die 

Parallelstelle in Jat. Nr. 541 = VI, 125, 126 der Ausgabe von FauBboll: haya-vdhim 

(vdhinim) dibbatn ydnam (s. S. 160).

21a kautumbikapuru$an adesakarinah, (Kom. op. cit. p. 23 zu Text p. 20).

b lllaya sthitah salabhanjikah putrika yasmin tat tatha (p. 46).

c Kom. erklart valaga mit vyala (p. 46).

d nipunena silpina, uviya ti parikarmitani, Kom. p. 25 zu Text p. 21, V. p. 7) u. nipunaih 

kridakusalair nipunasilpopagataih, nipunani suk^mani yani silpani, Kom. p. 25a zu 

Text 21a, V p. 6: niunehi niunasippovagaehim.

e . . . yantrena samcari§nupurusapratimadvayarupena yuktam yat tat tatha (p. 46). 

f bhisamanam ti dipyamanam, bhibbhisamanam ti atisayena dlpyamanam (p. 46).
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peksaya kincit nyunocchrayamanam bhavati, prasadas tu ayamadvigunocchraya 

iti, (p. 46).

Die Parallelstelle in Ayare 2.15, 1011 (Sutt. I, p. 92) zu der Beschreibung der 

Sanfte in Nay. 1 (V. S. 31, s. S. 161) enthalt folgende Varianten: *anega* fehlt, 

*-salabhanjiyagam fehlt, *-vanara-kunjara-ruru . . ., *-camara-saddula-siha* 

*-bhatticitta-laya-vicitta-vijjhahara-mihuna-juyala-janta-joga-juttam, *ghantava: 

li bis -saram fehlt, *niunoviya- bis ghantiyajala- fehlt, *’vaira-veiya’ fehlt, *nach 

accisahassamalinTyam heiBt es dann weiter von Nay. 1 abweichend: suniruviyam 

misimisinta-ruvaga-sahassa-kaliyam isimbhisamanam bhibbhisamanam cakk= 

hulloyana-lessam muttahala-mutta-jal’ antaroviyam (im Text falsch gedruckt: 

•ropiyam, vgl. niunoviya* erwahnt auf S. 11, Z. 3 v.u., sowie die Erklarung des 

Kom.. zu uviya auf S.. 12, Z. 6 v.u.), tavanlya-pavara-lambusaga-palambanta- 

mutta-damam, har’ addhahara-bhusana-samonayam, ahiya-picchanijjam, pau= 

malaya-bhatti-cittam, asoka-kunda-nana-laya-bhatti-cittam, viraiyam, subham, 

caru-kanta-ruvam, nana-mani-pancavanna-ghanta-padaya-parimandiy’ agga- 

siharam (achtfiiB. Vedha), pasadiyam, darisaniyam, suruvam.

Am Anfang dieser Beschreibung steht: „egam maham candappabham 

siviyam sahassa-vahinim viuvvai“, worauf sich alle vorstehend angefiihrten 

Komposita beziehen.

Eine weitere Variante bietet der Text des MJ 190, S. 45: purisa-sahassa-vahi- 

niyao durudha.

Hier ist das iibliche sTyao weggelassen und die Formel mit 'vahiniyao selb- 

standig geworden. Zu vahiniyao N.A.pl. gehort ein vahiniya N.s.f. u. vahi- 

niyam A.s.f. Wir gelangten damit zu 'vahiniyam, welches uns schon als 

Variante zu -vdhinim begegnete. Es ist damit lang-i in vahiniyam erklart,y# steht 

in der Funktion des ka-svarthe. Dasselbe gilt fur malimyam. (Vgl. S. 162, Z. 4). 

Der Ay.-Text hat anega-khambha-saya-sannivittham - „auf mehreren hundert 

Saulen ruhend“ in der Beschreibung der Sanfte weggelassen.

In dem Text der Nay. taucht anegakhambhcr uberall dort auf, wo auch nur 

annahernd von Architektur die Rede ist.

So steht diese Formel in Nay. 1 (V.p. 22) der Palastbeschreibung hinter 

maham bhavanam an erster Stelle vor der Formel mit lila', in der Beschreibung 

der Sanfte Nay. 1 (V.p. 31) wieder an erster Stelle vor Illa- und ebenfalls bei der 

Beschreibung eines mohanagrha MJ 39 (V.p. 94) an erster Stelle.

Dieselbe Formel kehrt in der abgekiirzten Beschreibung einer Sanfte in MJ 

184 (V.p. 118,1. 8) wieder: Tae nam Sakke Abhiogie deve vayasi: khippam eva 

anegakhamba java Manoramam sTyam uvatthaveha.

Es ergibt sich daraus, daB all diese Stellen einheitlich nach dem 1. Kap. der 

Nay. durchredigiert worden sind.

Dem Fehlen von vairaveiya u. salabhanjiyd im Text des Ay. ist nicht das 

gleiche Gewicht beizulegen, da diese beiden Motive durchaus an einer Sanfte 

denkbar sind.

Wenn wir all die eben angefiihrten Textstellen nebeneinander stellen, wird 

klar, daB wir es mit einer dekorativen Formenskala zu tun haben, fur die keine
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Auswahl und Begrenzung gilt, die sich nach den Gegenstanden der Bauzwecke 

richtet.

Die Texte spiegeln hier getreu einen Zustand wieder, wie er zu uns aus den 

Tempelfassaden der indischen Baukunst immer wieder spricht.

Der Text des Ay. erwahnt in der Beschreibung der Sanfte neben den uns 

schon gelaufigen maschinell beweglichen Vidyadharas maschinell bewegliche 

Liebespaare 'mihuna-juyala-jantcr. Das Mithuna-Motiv, wenn auch nicht 

maschinell beweglich, begegnet uns neben dem Salabhanjika-Motiv als einer 

der haufigsten an den Steinfassaden indischer Tempel, wie in Bhuvaneshvara 

z.B. und anderwarts. All diese Themen gehorten zu dem Formenschatz 

indischer Kunsthandwerker, fur die diese Themen geradezu kanonische 

Bindung hatten. Sie wurden uberall dort abgewandt, wo kleinere oder groBere 

Flachen mit Dekor zu iiberziehen waren, ohne Riicksicht darauf, was sich hinter 

der Fassade als Bauinhalt reprasentieren soil.

In der oft vorgetragenen Interpretation, daB der Mensch, bevor er sich dem 

Allerheiligsten des Tempels nahere, zur Lauterung und Priifung seiner Stand- 

haftigkeit an solchen Bilddarstellungen weltlicher Sinnlichkeit voriiberziehen 

solle, sehe ich eine nachtragliche, theologische Sanktionierung solcher unter 

den Kunsthandwerkern und im Volk beliebter Darstellungen.

Ein Stellenvergleich mit einer Parallelstelle im gleichen 1. Kap. der Nayadh. 

1, 23, S. 22, V.Ges.A. zeigt, daB der in der Beschreibung der Sanfte erwahnte 

dekorative Formenapparat keinesweg fur diese ausschlieBlich gilt. In dieser 

Stelle wird die Beschreibung von Palasten gegeben, welche die Eltern fur ihren 

Sohn den Prinzen Megha erbauen lieBen. Mit Ausnahme der Komposita, in 

denen ghantdvali’ u. ghantiyajalcr vorkommen ferner die Reihe von siggham bis 

purisasahassava' ausgenommen, linden wir das Worterverzeichnis der dekora- 

tiven Teile wortlich in der Palastbeschreibung wieder. Der Unterschied ist nur, 

daB hier dem Gegenstande entsprechend noch andere Dinge dazu kommen, die 

an der Sanfte nicht erwahnt sind. Salabhanjiya erscheint in der Palastbeschrei­

bung zweimal, einmal, wie bei der Sanfte, mit Ulatthiya im Kompositum, ein 

zweites Mai gleich im nachsten Kompositum ohne lilatthiya: abbhuggaya- 

sukaya-vairaveiya-torana-vara-raiya-sdlabhanjiyd'. Vaira kommt als vayara noch 

einmal vor in: khambh’ uggaya-vayara-veiyd-parigayabhiramam. Im Unterschied 

zu der Stelle, in der die Sanfte beschrieben ist, steht hier noch khambha am 

Anfang des Kompositums.

Demnach bleiben als spezielle Eigenschaften einer Sanfte nur ubrig: 

Girlanden von Glockchen, Glockengeflecht Dekor (s. Anm. 18) auBerordent- 

liche Licht- und Glanzwirkung der schmiickenden Teile, (es wird hier im Unter­

schied zur europaischen Kunst das Dekorative noch wirklich als Schmuck im 

wortlichsten Sinne dargestellt und empfunden, wahrend wir in der westlichen 

Kunst das Dekorative nicht mehr einfach mit Schmuck oder Schmiickung in den 

meisten Fallen iibersetzen konnen) Schnelligkeit, u. das Tragen der Sanfte 

durch Tragerkolonnen von Tausenden von Mannern.

Der kunstgeschichtliche Wert, den die worterbuchartige Aufzahlung des
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dekorativen Formenapparates darstellt, wird noch dutch die hohe Altertumlich- 

keit unterstrichen, die den Beschreibungen dieser Stellen zugesprochen werden 

kann.

H. Jacobi hat in den Indischen Studien Bd. 16, 17, S. 390ff. erkannt, dab 

diese Beschreibungen-varnakas metrische Partien enthalten. In dieser Arbeit 

tiber die Hypermetra22 gibt Jacobi folgendes Schema des Hypermetrons oder 

Streckverses, wie er es auch nennt:

Anfangsglied: entweder u - u i u u v u i u - u i, oder u u u u i - -i 

u- u u v i, oder - -i - -i u- - u i

Allgemeines Glied: entweder u u u u i u - u|, oder - -i u* u u u i, oder 

U* - M |

Schlubglied: entweder u u u u i u - u| u u -| , oder - u* u u u i

W. Schubring nennt in „Zeitschrift fur Indologie u. Iranisitik“ Bd. 2. S. 189ff., 

Lpz. 1923, in seinem Aufsatz: Zwei Heiligen-Paare im Preislied, dieses Metrum 

Vedha(ya) = Vestaka u. gibt dieselbe Form der viermorigen Ganas des Vedha, 

wie sie Jacobi vorstehend angefuhrt, gegeben hat:

1. Gana: entweder u u u u i, oder - -i, oder u - u| 

Gana mit gerader Zahl: entweder u u u u i, oder - -i 

Gana mit ungerader Zahl: entweder u - u|, oder u* u u u|, oder u* - v|, 

letzter und als solcher gerade zahlender Gana: entweder u u -|, oder - -| (S. 189, 

190).

Charakteristisch ist nach Jacobi fiir diese Verse, dab nur die an ungerader Stelle 

stehenden Gana oder Versfube den Amphibrachys u - u zulassen, dab abge- 

sehen vom ersten Gana an alien ungeraden Stellen der Amphibrachys (u. zwar 

ohne innere Zasur oder mit Zasur nach der ersten Kiirze oder der Proceleusma- 

ticus u u, mit Zasur nach der ersten Kiirze, die Regel bildet, wahrend in den 

geraden Fiiben der Amph. u. der Procel. ausgeschlossen sind, und im 1. Gana 

alle iiberhaupt zulassigen Versfube ohne Einschrankung auftreten, dab bei 

Versen, die mit Amphibrachys anheben niemals Verdacht ausgeschlossen ist, 

dab nur ein Stuck des Verses vorliege, u. dab in 90 p.Ct. aller Faile das dreifubige 

Anfangsglied deutlich durch die Aufeinanderfolge von zwei gleichartigen 

Fiiben, wie sie sonst nur an geraden Stellen stehen durfen, gekennzeichnet ist 

(S. 393). Die Lange der Verse schwankt zwischen 4 u. 24 Ganas, da durch eine 

wiederholte Hinzufiigung des allgemeinen Gliedes der Vers in die Lange 

gestreckt werden kann.

Auf den Seiten 405,406 kommt Jacobi auf Grund seiner Untersuchungen zu 

dem zusammenfassenden Ergebnis, dab die Bliitezeit des Hypermetron 

offenbar der Herrschaft der Arya in den Jainatexten vorausgehe und dab die 

Herleitung desselben aus dem Aupacchandasaka Metrum in die Zeit der 

Metrenbildung fiihrt, welche vor der klassischen Sanskritliteratur liegt u. viel- 

leicht in die ersten vorchristlichen Jahrhunderte zu verlegen sein wird.

22 „Indische Hypermetra und hypermetrische Texte.‘
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Auf S. 440 gibt nun Jac. aus dem 1. Kap. der Nayadh. Beispiele fur sein 

Hypermetron aus der Palastbeschreibung, welche ich auf S. 164 der Beschrei- 

bung der Sanfte gegeniibergestellt habe!

Folgende Teile der Palastbeschreibung sind von Jac. als metrisch erkannt 

worden, die den Typ des Vedha Metrums darstellen und wortlich in der 

Beschreibung der Sanfte wiederkehren: anega-khambha-saya-sannivittham, lila- 

tthiya-sala-bhanjiyagam, u - u| - u u| u - u| - -|| —| u u -| u - u| —1| (Jac.op.cit. 

S. 440, Nr. 449, 450).

Zusatzlich ist der Vedha noch in folgenden Stellen der Beschreibung der 

Sanfte erkennbar. Im Kompositum: Ihamiya-cittam geht der Varnaka in seinem 

SchluBteil in rhythmische Prosa liber, die Anklange an den Vedha aufweist: 

-vanalaya-paumalaya-bhatti-cittam, 
uJuulouuulu-.l - -II

Als achtfiiBiger Vedha, wie ihn Jacobi als Grundschema beschrieben hat, 

konnte folgende Beschreibung angesehen werden: niunoviya-misimisenta-mani-

rayana-ghantiya-jala parikkhittam. Eine Unstimmigkeit ergibt sich nur im

--I-- -I--II

vorletzten VersfuB, wo an der ungeraden Stelle Amphibr. oder Proceleusmaticus 

zu erwarten ware.

Einwandfrei sechsfiiBiger Vedha ist: abbhuggaya-vaira-veiya-parigayabhiramam.

--Ivvuulu- u|- u| --II

Andere Lesart in der Parallelstelle der Palastbeschr.: Khambh’ uggaya-vayara',

welche das VersmaB nicht beeintrachtigt. (Jac.op.cit. S. 440, Nr. 452).

VierfiiBiger Vedha: Vijjahara-jamala-jamta-juttam23

--|uu uu|u- u| --II

VierfiiBiger Vedha: suha-phasam sassirlya.-ruvam23

Die folgenden Worte erscheinen auch in rhythmischer Abfolge, indem mit 

turiyam, cavalam, veiyam drei Anapaste einander folgen, sind aber fur den Vedha 

in dieser Reihenfolge nicht charakteristisch.

Im SchluBteil der Beschreibung lieBe sich der Vedha ebenfalls nachweisen, 

wenn wir ein tarn davor annehmen, also: (tam) purisa-sahassa-vahimyam.

- I u- - -II

Die Anhaufung von -am-Endungen vor dieser Stelle kdnnen leicht zu einem 

Weglassen des mbglichen tam in den Hss. gefiihrt haben, da die Kenntnis dieses 

VersmaBes in spaterer Zeit verloren ging.

Die andere Lesart mit -vahinim fiigt sich nicht in einen solchen Vedha ein. 

Urspriingliches 'vahinim24 konnte auch metrischen Griinden u. durch folgenden 

siyam beeinfluBt zu vahiniyam24 umgeformt worden sein.

23 Bei Jacobi nicht angefiihrt.

24 Wir werden deshalb beide Lesarten als gleichwertig nebeneinander beibehalten.
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Vorstehende Erbrterung hat gezeigt, daB die Beschreibung der Sanfte, in der 

von mir interpretierten Parallelstelle als Varnaka voll ausgeschrieben, metrische 

Teile von hoher Altertumlichkeit enthalt.

Das von mir Anm. 18, S. 162, besprochene ‘Glockengeflechtmuster’, in den 

Reliefs von Bharhut nachweisbar, steht als -ghantiyd-jalcr in einem 8-fuB. Vedha. 

(S. 167) -Vaira-veiyd’ von mir in Anm. 19 als ‘steinzaunartige Balustrade’ aufge- 

faBt, ist Teil eines 6-fuB. Vedha. Dies wird noch durch die andere Lesart: 

Khambh’ uggaya- das VersmaB nicht beeintrachtigend, erhartet, welche den 

Vorzug verdient, da hier die Pfosten, fur die steinzaunartigen Balustraden in 

Sanchi so charakteristisch, ausdriicklich betont sind.

Die vorchristliche Herkunft des fur Bharhut eigentumlichen Glockenge- 

flechtmuster-Frieses der Glockchenreihe,25 sowie der steinzaunartigen Balu­

strade, ist gesichert. Es werden damit in unserem Varnaka Ornamentwerk u. 

Bauteile erwahnt, die aus vorchristlicher Zeit stammen. Die Feststellung Jaco­

bis, daB den Vedhatextstiicken ein hoher Grad an Altertumlichkeit zuzu- 

sprechen sei, wird durch den kunstgeschichtlichen Befund bestatigt! Vgl. auch 

meine Abhandlung am SchluB der Erl. uber mohana-ghara, welches in einer 

Vedha-stelle des MJ 39., S. 203, erwahnt, eine Gebaudeform von hoher Alter­

tumlichkeit darstellt.

§ 15. nivvattinsu, die Hss. schreiben nivvatimsu in MJ 17, welche Schreibung Ca. 

58b. bietet. V. hat hier nivvattesu eingesetzt. Die Lesart nivvattesu enthalt Ca. 

58b. fur MJ 16, welches ich dort in den Text gesetzt habe. Beide Lesarten repra- 

sentieren 3. Plur. des Aorist. Pi. § 516 fiihr nur Aoristendungen der 3. Plur. auf 

-imsu an, (S. 360), Belege fur -esu fehlen bei Pi., auBer karesu, von ihm in eckige 

Klammern gesetzt, aus Suyag. 79. Zi nivvattinsu gehdren Buddh.Skt.26 Aoriste 

wie pravartayinsu (Hornle MR 134 for SP 327.11, op. cit. S. 231) Oder karensu(h) 

(Mv. 3,96,17 op. cit. S. 207).

Zu nivvattesu sind Buddh.Skt. Formen wie parivartisu (LV. 173,16 op. cit. 231) 

vartisu (LV. 402.14 op. cit. p. 231), von F. Edgerton nochmals unter 32.34 isu 

erwahnt, (e u. z sind im Prakrit Hss. oft nur orthographische Varianten), u. 

samjalpesu (Mv. 1.41.8 (prose) op. cit. p. 161, 32.95.) zu stellen.

Dieser Befund laBt es nicht zu, von den beiden oben angefuhrten Lesarten 

eine zu Gunsten der anderen aufzugeben. Verwechslung von Anusvara u. e- 

Matra ist deshalb nicht wahrscheinlich. In der Hs. aus Cambay sind beide 

Lesarten folgendermaBen geschrieben: nivvattimsu u. nivvattesu.

§ 16. Zu cauttha-bhattiya in MJ 16. cauttham uva’, bemerkt Schubring § 156: 

cauttha-bhattiya, chattha-bh., atthama-bh. usw. heiBt, wer erst die 4., 5., 6., 8.,

25 In Mathura, Kankali Tila ist die ,Glockchenreihe1 - ghantavali nachweisbar, wie 

schon Anm. 18, S. 162, erwahnt. Unterschiedlich zum Glockenfries in Bharhut 

hangen hier die Glockchen an rahmendem Stabwerk, nicht an einem Geflecht.

26 Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and Dictionary, vol. 1: Grammar, by Franklin 

Edgerton, New Haven, Yale University Press, 1953.
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usw. Mahlzeit wieder zu sich nimmt, also l1/2, 2!/2, 3‘/2 usw. Tage fastend 

verbringt, wobei er aber bestimmte Getranke, die je nach dem verschieden sind, 

nehmen darf. (Than. 147a.).

Padimd in MJ 19. als bhikkhu-padimam uvasampajjittdnam vorkommend, 

wird nach Sch. § 156 mit abhigraha erklart. In Than 2,3-121 (Suttagame p. 193) 

heiBt es: do padimdo pan° tam°: Samdhi-padima c’eva Uvdhana-padima c’eva21 

§ 17. Die karana-Reihe in MJ 18.

In MJ 15. kommt Konig Mahabala, der sich zusammen mit seinen Freunden 

aus dem weltlichen Leben zuriickgezogen hat, mit diesen zu der Ubereinkunft, 

daB das MaB der asketischen Ubungen, sowie deren Durchfiihrung von alien 

Beteiligten in genau der gleichen Weise eingehalten werden solle. In MJ 16., 17. 

wird dann weiter geschildert, wie Mah. sein die Wiedergeburt als Frau bewir- 

kendes Karma dadurch hervorruft, daB er sich nicht an diese Abmachungen 

halt, sondern seine Freunde durch jeweilig langer ausgedehnte Fasteniibungen 

zu iibertreffen sucht.

Ganz unvermittelt werden dann in MJ 18. die 20 Ursachen-karana erwahnt, 

welche die Individualitat u. soziale Stellung eines Tirthakara bewirken.

Ohne Beziehung zu dieser karana-Reihe, in logischer Weiterfiihrung der in 

MJ 16., 17. aufgezahlten Fasteniibungen, wird von MJ 19. ab geschildert, welch 

weiteren Fasteniibungen Mah. u. seine 6 Gefahrten oblagen, die sie in der 

Gotterwelt zusammentreffen u. danach Mah. als Malli, die 6 Freunde aber als 

Konige wiedergeboren werden lassen.

Die in MJ 18. aufgefiihrte Reihe der 20 kdranas, welche das Titthayara-ndma- 

goyam kammam bewirken soil, zwischen MJ 17. u. 19. so unvermittelt eingefiigt, 

sprengt den Zusammenhang der in ihrer Aufeinanderfolge genannten Fasten- 

iibungen. An dieser Stelle so abrupt eingefiigt, erscheint die Stelle als Einschub, 

im Sinne einer glossierenden Bemerkung. Ich mochte deshalb, von V. (Ges. A.) 

S. 91 abweichend, der Lesart jTo vor so den Vorzug geben (s. Var. S. 145).

In diesem Zitat ist das allgemeinere jlo durch das personlichere so Oder esa, 

wie der Kom. noch als andere Lesart bietet, ersetzt worden, um es mit der 

Person Mahs. enger zu verkniipfen. Der spatere Uberarbeiter des Textes fiihlte 

die Notwendigkeit, die zu seiner Zeit gelaufige karana-Reihe dazwischen zu 

schalten, welche den Weg Mahs. iiber die Wiedergeburt als Konigstochter 

hinaus zur Tlrthakaraschaft erklarlich machen sollte.

Es ist bemerkenswert, daB der Redaktor das Titthayara-ndma-goyam 

kammam, welches in die fernere Zukunft weist, zur gleichen Zeit geschehen 

laBt, als Mah. durch Nichteinhaltung der Abmachungen das itthi-ndma-goyam 

kammam bewirkt.

27 Schu. iibersetzt das: ,innerliche‘ u. ,auBerliche‘ § 156. In Than. 3,3.242. heiBt es tima; 

siyam nam bhikkhu-padimam padivannassa anagarassa kappanti tao dattio bhoya- 

nassa padigahittae tao panagassa, . . . (Suttagame I, S. 215).
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Die in MJ 18 angefuhrte Zcarantz-Reihe ist sonst nirgendwo mehr in den Ahgas 

oder Uvangas des Jaina Svetambara Kanons nachweisbar28. Sie ist auch weder 

bei v.Gl.29 noch bei Sch. erwahnt. Ein Hinweis findet sich nur bei Sch. § 55 aus 

Avassayanijjutti: „Vorexistenzen Usabhas (167), sein zur Titthagaraschaft ihn 

fuhrendes Karma . . .“.

Die karcma-Reihe fehlt auch in Devendras tikd zu Uttaradhyayana XXIII30. 

In der alteren Svet.-Literatur ist diese Reihe noch in der Avassayanijjutti (179- 

181)31 nachweisbar.

Der vorstehende Stellennachweis zeigt, daB die Reihe der 20 karanas in den 

alteren Svet. Texten auBerst selten vorkommt.

In der viel spater (samv. 1700) abgefaBten Digambara-Version „SrT-Malli- 

natha-purana“ des Sri-Sakalaklrti32, welches Werk die kurze Darstellung in 

Gunabhadras Uttarapurana (66. parva, S. 305-312) ausfuhrlicher wiedergibt, 

werden 16 karanas im Unterschied zu 20 der Svet. Reihe aufgezahlt: tattvartha33- 

sraddhaya so ‘dhad darsanasya visuddhitam (1), darsanajnana-caritratapasam 

tadvatam sada/hrda ca vapusa vaca muktyai sa vinayam bhajet//(2), sllavratasa; 

muham niraticaram sa palayet/(3), nirantaram srutajnanam pathet sampathayet 

satam/7 (4), dehabhoga-bhavadau sa samvegam cintayeddhrdi/(5), siddhantadi- 

mahadanam dattam34 (?) anugrahaya sah//(6), saktyakhilatapamsy eva karoti

28 Ich stiitze mich dabei auf eigene Lektiire der Ahgas, sowie auf Auskiinfte, die ich an 

Ort u. Stelle von Jaina Autoriaten, wie S. Hl. Shri Acarya Atmaramji Maharaj, 

Ludhiana, Muni Shri Punyavijayaji u. Pt. Becaradas, Ahmedabad, erhielt. Der Abhid- 

hana-rajendrakosa, vol. IV, S. 2294, 95 enthalt Nachweise fiir die 20-karana Reihe aus 

Sattarisayathanavrtti 10. dvara, Avasyakakatha u. Pravacanasaroddhara 10. dvara, 

unter Titthayara.

29 Diese karana Slokas sind in Anlehnung an TvS 6.24 gebildet: darsanavisuddhirvinaya- 

sarppannata silavrate§v ahaticaro ’bhik?na-jhanOpayogasamvegau saktitas tyagatapasl 

sadhusamadhirvaiyaprtya-karanam arhadacaryabahusrutapravacanabhaktir avasyaka- 

parihanir margaprabhavana pravacanavatsalatvam iti tlrthakaratvasya. (Zitiert nach 

„The Tattvarthasutra of Umasvati" (TvS) with the Sukhabodha of Shri Bhaskaranandl, 

ed. by Pt. A. S. Sastri, Mysore, 1944, p. 149., Dig. Version). S. Deutschen Wortlaut bei 

v. Gias., S. 247, die der Svet. Version folgt: „Vollkommenheit des Glaubens, Besitz der 

Ehrfurcht, kein VerstoB gegen die Geliibde und Gebote, bestandige Ausiibung des 

Erkennens und Weltschmerz, nach Kraften Spenden und Askese, Beistand und 

Dienstfertigkeit gegeniiber der Gemeinde und den Monchen, Lieb zu den Arhats, 

Meistern, Weisen und der Lehre, die Einhaltung der Avashyakas (der sechs notwen- 

digen taglichen Pflichten), die Verherrlichung des Heilsweges, sowie Zuneigung zu 

den Bekennern der wahren Religion" (v. Gias. a.a.O. S. 247/48). Zu MJ 18 sieh S. 153.

30 „Die Legende des heiligen Parsva, des 23. Tlrthakara der Jainas". Jarl Charpentier, in 

ZDMG, Bd. 69, S. 321 ff., Lpz. 1915.

31 Den Stellennachweis in der Avass. verdanke ich Pt. Becaradas, Ahmedabad.

32 Anfang des 3. Kap. im Mallinatha-Purana, pp. 51-55, in der Ausgabe von Dulicand 

Pannalal Parvar, samv. 1979, Calcutta, mit Hindliibersetzung von Gajadhara Lalji, 

dieses Werk wurde mir von Shri Chota Lal Jain, Calcutta, geschenkt.

33 Davor ist die erste Sloka-halfte zu stellen: sahkadidosanirmuktam nihsahkadigunahki- 

tam/

34 Im Text: $ zq
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karmahanaye/(7), sadhunam sa samadhim ca pratyuhapiditatmanam// (8) 

suryadiyoginam vaiyavrtyam sa dasadha bhajet/(9), arhad-(10)-acarya-(ll)- 

varyanam so’dhad bhaktim triyogatah // bahusrutavatam (12) bhavaih pravaca= 

nasya (13) srutaptaye I manovakkayayogaisca bhaktim muktisakhlm vyadhat// 

pramadena vina yogi sadavasyakapurnatam / (14), kale kale karoty eva tadds 

hanim na ca jatucit //jina-asanamahatmyam vyaktlkuryattapascida/ (15), vatsa= 

latvam vidhatte pravacanasya ca drgjusam//(16), etani karanany eva tirthakrn- 

namakarmanah I bhavayamasa siddhyai trisuddhya hrdi sa sodasa//29.

In dem Dig. Mallinatha-Kapitel von Gunabhadras Uttarapurana, (beendet 

879 AD35) sind die 16 kdranas nicht einzeln aufgezahlt. Es heiBt dort nur: 

sampadya tirthakrn-ndma gotram cdpatta-bhavanah . . ,//15// (p. 307 a.a.O.). 

Dasselbe gilt von dem Mallinatha-Kap. in Puspadantas Maha-purana (Dig.) 

LXVII, 3., wo es noch kiirzer einfach heiBt: . . .baddham titthayarattanarrr’6.

An anderer Stelle sind die 16 kdranas als tava-bhavanas bezeichnet, erwahnt: 

solaha vi tava-bhdvanaopahavevijaga-namiya-titthayara-narnam samajjevr'1 (MP 

1, III, 7, S. 42).

In Jinasenas „Harivamsapurana“ (783 AD)38, ein Digambara Werk, sind die 16 

kdranas in Ubereinstimmung mit TvS.6.24 ausfuhrlich wiedergegeben. 

(dvitlyakhandam, 34. sarga, 131-49). Die Stelle beginnt mit: . . . supratistho 

yatis tada I babandha tirthakrn-nama suddhaih sodasa-karanaih //131// (Teil 

eines Sloka) nihsankady39 astaguna/jinakathite moksasatpathe sraddha I darsa- 

navisuddhir adyas/tlrthakara-prakrtikrd dhetuh //132// (Arya).

35 Datumsangabe bei v. Gias. a.a.O., S. 104. Gunabhadras Uttarapurana, Syadvadagran- 

thamala, samv. 1975, Abkurzung: GU. Durch die Freundlichkeit von Shri Kamta- 

Prasad Jain (Aliganj, Etah, U. P.) in Indien zuganglich gemacht.

36 Zitiert nach „The Mahapurana of Puspadanta“ (MP), vol. II, p. 350, Z. 10, ed. by Dr. 

P. L. Vaidya, Manikchand Digambara Jaina Granthamala, Bombay 1940. Uber das 

Alter des Werkes s. Vaidyas Introduction p. XXXI, vol. 1.: „The goddess of learning 

appeared before him and encouraged him to resume his work. Bharata also induced 

him to complete the work. The poet thereupon finished his work in the Krodhana year 

of the Saka era, i. e., in 965 AD“.

S. auch L. Alsdorfs Erorterungen in „Harivamsapurana“ Hamburg 1936, S. 2, 3. 

Danach muB die Abfassung des MP zwischen 949-971 A.D. - wo Krsnas Nachfolger 

Khottiya bezeugt ist - erfolgt sein. In dieser Zeit war das Jahr 959 Siddhartha und 965 

Krodhana.

37 Vaidya iibersetzt in seinen Notes III, vol. I, p. 601, op. cit.: „having meditated upon the 

sixteen forms (bhavana) of penance such as darsana-visuddhi etc.“

V. notiert dann die 16 bhavanas im einzelnen, welche der karana-Reihe im TvS 

entsprechen. Er verweist auch auf unsere Stelle im MJ 18., laBt aber unerwahnt, daB 

hier 20 karana u. nicht 16, wie im TvS, aufgezahlt sind.

38 Datum s. v. Gias. a.a.O., p. 104.

39 Zit. nach Manikyacandrajainagranthamalayah trayastrimsatitamo granthah, Punnata- 

sanghiya-sri-Jinasenasuri-krtam Harivamsa-puranam, p. 446. In dieser Textausgabe 

steht falschlich nisahka°. Der Kom. Sukhabodha des Shri Bhaskaranandl zu TvS. 6.24 

nennt die 8 gunas:tasya a§tav angani bhavanti :nihsahkitatvam, nihkahksata, vicikifi 

savirahah, amudha-dristita, upabrmhanam, sthitikaranarp, vatsalyam, prabhavanam 

ceti. (op. cit. S. 149/150, s. Anm. 29, S. 170).



172 Erlauterungen zum Text und zur Ubersetzung § 17

Im Mahabandha, einem alteren Digambara Werk40, welches den 6. Abschnitt 

des Satkhandagama Sutra bildet, werden in § 34 die 16 kdranas aufgezahlt, unter 

denen sich Abweichungen vom Text des TvS. u. den spateren, vorstehend 

zitierten Digambara Stellen finden.

Der Wortlaut ist folgender: § 34 kadihi karanehi jiva titthayara-nama-goda- 

kammam bandhadi? Tattha imenehi solasa-karanehi jiva titthayara-nama- 

godam kammam bandhadi. Damsana-visujjhadae, vinaya-sampannadae, sllavva- 

desu niradicaradae, avasaesu aparihinadae, khana-lava-padibujjhanadae, 

laddhi-samvega-sampannadae, yatha thame tatha tave, samanam samadhi- 

samdharanadae, samanam vejjavacca-joga-yuttadae, samanam pasuga-paricca; 

gadae, arahanta-bhattle, bahussuda-bhattie, pavayana-bhattie, pavayana- 

vacchalladae, pavayana-pabhavanadae, abhikkhanam nanopayuttadae, edehi 

solasehi karanehi jivo titthayaranamagodam kammam bandhadi.41 42

Ein Stellenvergleich ergibt folgendes Bild: laddhi-samvega-scr 6. k. im Mah. 

u. samanam (sdhitnam)^ pdsuga-pariccagada 10. k. in Mah. kbnnen in dieser 

Form weder in der Svet.-Version von MJ u. Avn., noch in der Dig. Ar.-Reihe des 

TvS nachgewiesen werden.

Damsanavisuddhi-vinayasampannatd 1. u. 2. k. Mah., TvS, damsana-vinae9. u. 

10. k. MJ; silavratesv anaticdro TvS, silawadesu niradicaradd Mah., 3. k. in 

beiden Texten; avasaesu aparihinada 4. k. Mah., avasyakaparihanih 14. k. TvS, 

dvassae zu verbinden mit niraiyaro 11. k. MJ; khanalava-padr 5. k. Mah, fehlt 

im TvS, aber khanalava von tavacciyae gefolgt und mit samahi zu verbinden

13. k. MT,yathd thame tatha taveT k. Mah., saktitas'tapasil. k. TvS, tava’ 14. k. 

MJ, sdmdnam(sdhunam)-samddhr 8. k. Mah., sadhusamddhir 8. k. TvS, samahi 

17. k. MJ, 'vejjdvacca-joga' 9. k. Mah., vaiyaprtyakaranam 9. k. TvS, veydvacce mit 

samahi zu verbinden, 16. k. MJ; samanam (sahunam) pasuga-pariccdgadd 10. k. 

Mah., pasuga fehlt in MJ u. TvS, tydga von tapasi gefolgt, 6. k. TvS, ’cciyde mit 

tava davor 15. k. MJ, arahantabhattie etc. 11., 12., 13. k. Mah. entspricht 10., 12.,

13. k. TvS, dcdrya 11. k. TvS hinter arhad fehlt Mah. MJ, pavayana-vacchalladae

14. k. Mah., pravacana-vats’ 16. k. TvS, pavayana-vacch' 3. k. MJ, pavayana- 

pabhdvanada 15. k. Mah., mdrga-prabh’ 15. k. TvS, pavayane pahd‘ 20. k. MJ, 

abhikkhanam nanopayuttadae 16. k. Mah., abhiksna jndndpayoga-samvegau 4. u. 

5. k. TvS, abhikkhananovaoge 8. k. MJ, laddhi-samvega-sa’ 6. k. Mah., die

40 Mahabandho, padhamo payadi-bandhahiyaro, vol. 1, with Hindi translation, Editor Pt.

S. Ch. D. Shastri, published by Bharatiya Jnana-Pitha Kashi, 1947. Das Werk ist nicht 

datiert, nach Ansicht des Herausgebers gehort es dem spaten zweiten nachchr. Jahrh. 

an. Das Werk wurde mir in Pratapgarh (Raj.) anlaBlich einer Tempeleinweihung von 

Shri Kamta Prasad Jain als Geschenk iiberreicht.

Der Mahabandha ist der 6. Teil des groBen $atkhandagama-Sutra.

41 o. c. S. 35, 36. Vgl. Mahabandha I, 2nd Edition 1966, S. 41-42.

42 Im Bandhasvamivicaya (BSV) des Satkhandagama, Sri-Virasenacaryaviracita-dhava* 

latika-samanvitah, vol. VIII, ed. by Dr. H. L. Jain, Amroiti (Bernar) 1947, steht fur 

samanam immer sdhunatri S. 81.

Dr. Jain setzt fur $atkh. in vol. 1, intr. p. ii, das 1., 2. Jahrh. n.Chr. als Zeit seiner 

Abfassung an. Fur die Dhavalatika konnte er den 8. Okt. 816 AD errechnen.
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Termini siddha, guru, thera u. apuwa-ndna-ggahane 2. 4. 5. u. 18. k. in MJ sind 

weder im Mah. noch im TvS aufgezahlt.

Die Reihe der karanas. wie sie das TvS. im Wortlaut bietet, ist in der Folge- 

zeit in den Digambaratexten so beibehalten worden, wie an zwei Beispielen 

S. 171 gezeigt wurde. Es ist deutlich, daB Umasvatis Wortlaut dieser Reihe fur 

die spateren Digambara Jainas autoritative Geltung hatte. Die Abweichungen 

von dieser autoritativen Textform der 16 karanas, welche sich im Mahabandha 

fmden, sprechen fur einen hbheren Grad an Altertumlichkeit der Mah. Stelle 

gegeniiber der des TvS.

Der Hindiubersetzer des Ma. weist in Anm. 1, p. 36 auf die abweichenden 

Lesarten des TvS hin, ohne aber die sich geradezu aufdrangende SchluBfolge- 

rung der hoheren Altertumlichkeit der kdrana-Reihe im Mah. zu ziehen.

Der Mah.-Text bietet zwei Termini, welche in den spateren Digambara u. 

Svetambara-Fassungen verioren gingen: laddhi-samvega-sampannada u. 

samanam pdsuga-pariccdgadd.

Zu labdhi heiBt es bei Schubring § 71: „Zusammen mit der labdhi, der Fahig- 

keit zur Ausiibung, stellt der upayoga den Sinn als Zustand betrachtet (bhaven- 

driya) dar43. Pannav. 308 bf. heiBt es laddhi u. uvaog’addhd wobei unter der letz- 

teren die Zeit zu verstehen ist, wahrend deren ein Sinn (hinzuzufiigen ist: bei 

einer Wahrnehmung) arbeitet.“

Es ergibt sich daraus, daB laddhi im engsten Zusammenhang mit uvaoga 

vorkommt. Im TvS ist der Terminus samvega mit vorhergehendem jhanopayoga 

verbunden, im Mah. mit laddhi. Wir werden deshalb jndnopayoga-samvegau, 

laddhi-samvega u. im Mah. am SchluB der Reihe erwahntes abhikkhanam 

nandpayuttadd in verwandtem Bedeutungsinhalt stehend auffassen diirfen. 

Dabei ist ein wichtiger Unterschied der inhaltlichen wie der grammatischen 

Funktion von -samvega in beiden Texten zu beobachten, Im TvS steht samvega 

in der Dualform u. bildet die zweite Halfte eines Dvandva. Der Sukhabodha des 

Bhaskaranandi erklart dazu: jhdnasybpayogo jndnopayogah, samsdraduhkhdd 

bhiruta samvegah, jnandpayogasca samvegasca jnandpayoga-samvegau, 

abhiksnam jhdndpayogasamvegdv abhlksna-jhdndpayoga-samvegau, (S. 150, 

Z. 19-21, (o. c.). Samvega tritt hier als 5. selbstandiges kdrana auf, wahrend im 

Text des Mah. samvega-sampannadd mit voraufgehendem laddhi ein Tatpurusa 

bildet und dadurch in seinem positiven Sinngehalt wie die Dhav. t. zeigt, 

eindeutig festgelegt ist. Wahrend der Kom. zum TvS sich in seiner Deutung von 

samvega an die auch im Pali gelaufige Bedeutung von samvega Furcht (s. PTSD) 

halt, gibt die Dhavala-tika zu der im folgenden zitierten Parallelstelle aus dem 

Bandha-Svamitva-Vicaya des Satkhandagama eine andere Erklarung: laddhi- 

samvega-sampannadae, sammad-damsana-nana-caranesu jivassa samagamo 

laddhi nama, hariso santo samvego nama, laddhle samvego laddhi-samvego, 

tassa sampannada sampatti u. „laddhisamvego nama ti-*rayana-dohalao-“ 

(op. cit. S. 86, s. Anm. 42, S. 172).

43 labdhy upayogau bhavendriyam TvS 2.18 (op. cit. S. 34, s. Anm. 29, S. 170).
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Danach ware laddhi-samvega folgendermaBen aufzufassen: Das von Leiden- 

schaften freie44, drangende Verlangen nach der Vereinigung der Seele mit der 

rechten Anschauung, der rechten Erkenntnis und dem rechten Wandel. (vgl. 

TvS 1,1. Der Loc. ist hier im Sinne des Instr, gebraucht, vgl. Edgerton BEISG 

7.81.).

Samvega mit laddhi kasuell verbunden im Sinne von bhirutd aufzufassen, ware 

sinnlos, wenn wir uns der auf S. 173 gegebenen Bedeutungen von laddhi erin- 

nern.

Es ist damit auch die terminologische Entwicklung klar. Das TvS hat in seiner 

16ner Reihe den Terminus laddhi- aufgegeben, aber samvega beibehalten, und 

nebenjnanopayoga, sinnverwandt mit laddhi, als koordiniertes Glied und selb- 

standiges 5. kdrana in ein Dvandva Komp. gestellt. Es konnte damit samvega 

leicht zu der von den Kommentaren zu TvS 6.24 gegebenen Bedeutung sapisara- 

duhkhdd bhirutd*5 gelangen, welche auch der buddh. Auffassung von samvega 

naher liegt (s. PTSD)! Die buddhistischen Parallelen werden in einem spateren 

Aufsatz gesondert behandelt werden.

Der Terminus samvega ist in der Svetambara Reihe der 20 karanas schlieBlich 

aufgegeben worden.

Die Parallelstelle zu den 16 karanas im Satkhandagama, vol. VIII, Bandha- 

Svamitva-Vicaya gibt dieselbe Terminologie, wie im Mah. mit geringfiigigen 

Abweichungen wie: fiva . . . bandhanti anst. bandhati im Mah. immer sahunam 

anst. samdnam im Mah. und sahunam pasua- an 8. Stelle anst. samdnam pasuga- 

an 10. Stelle im Mah.46

An 7. Stelle steht im Mah. sowohl wie im Satkh. yathd thame tathd tave mit 

den Varianten chdme fur thame im Mah. u. jadha anst. yathd im Satkh.

Diese Formel hat in der Svet. Version keine Entsprechung, fmdet sich aber 

im TvS 6.24 an 6. u. 7. Stelle in der Abwandlung: saktitas tyaga-tapasi.

Die Dhavala-tikd erklart diese Stelle im Satkh.: jaha thame taha tave - balo 

vlriyam thamo idi ey’ attho tavo duviho bahiro abbhamtaro cedi bahiro anasa- 

nadio abbhamtaro vinayadio eso savvo vi tavo varasa-viho jaha thame taha tave 

sante titthayara-nama-kammam bajjhai kudo jaha thama-tave sayala-sesa- 

titthayara-karananam sambhavado jado jaha-thamo nama ogha-balassa dhlrassa 

nana-damsana-kalidassa hodi, na ca tattha damsana-visujjhadadmam abhavo

44 Dr. Hiralal Jain iibersetzt hariso santo samvega nama ins Hindi mit aurhars va sdttvik 

bhdv kd ndm samveg hai, Pkt. santa gehort hier zu Skt. sdnta, (op, cit. S. 85).

45 Vgl. Sarvarthasiddhi of Pujyapad. Ed. Pt. Phoolchandra S. Shastry, Bharatiya Jnana- 

pith, Kashi 1955, S. 338: samsdra-duhkhdn nityabhirutd u. Bhask. Kom. zu TvS 7.12: 

samvejanam samvegah samsdra-bhirutety arthah (op. cit. S. 160).

46 Satkhandagama, vol. VIII, Bandha-Svamitva-Vicaya, ed. by Dr. Hiralal Jain, publ. by 

Shrimant Seth Shitabrai Laksmichandra, Amraoti, (Berar) 1947. S. 79ff., in seiner 

introduction to Satkhandagama, vol. 1, Satprarupana, Amraoti, 1939, p. ii, gibt Dr.

H. Jain als wahrscheinliche Abfassungszeit das 1., 2. nachchr. Jahrh. an, fur Shrl 

Virasenas Dhavalatika das Jahr 816 AD, in welchem Jahr Virasena sein Werk beendet 

haben soil.
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taha tav’antassa annahanuvavattTdo tado edam sattamam karanam (op. cit. S. 86, 

s. Anm. 46, S. 174).

Die Dhavala-tikd erklart pastier in folgender Weise: Sahunam pasua-paricca- 

gadae ananta-nana-damsana-viriya-virai-khaiya-sammattadmam sahaya sahu 

nama, pagada osarida asava47 jamha tarn pasuam, adhava jam niravajjam tarn 

pasuatn, kim nana-damsana-carittadi tassa pariccago vissajjanam tassa bhavo 

pasua-pariccagada daya-buddhie sahunam nana-damsana-caritta-pariccago 

danam pasua-pariccagada nama, na cedam karanam gharatthesu sambhavadi 

tattha carittabhavado tirayanovadeso vi na gharatthesu atthi, tesim ditthi-vadadi 

uvarima-suttovadesane ahiyarabhavado tado edam karanam mahesinam c’ eva 

hodi na ca ettha sesa-karananam asambhavo na ca arahantadisu abhatti-m-ante 

nava-padattha-visaya-saddahanen’ ummukke sadicara-sila-vvade parihmavasae 

niravajjo nana-damsana-caritta-pariccago sambhavadi, virohado tado edam 

atthamam karanam (op. cit. S. 87).

Ubersetzung: „Sahunam pasuapariccdgadd, sahu sind die Erfiillqr unbegrenzter 

Erkenntnis, Anschauung, Willenskraft, Selbstzucht, des auf restloser Vernich- 

tung des Karma beruhenden Zustandes und der sich daraus ergebenden rechten 

Anschauungsweise usw., woraus Leben entwichen, dahingegangen, das ist 

pasuam, oder vielmehr, was untadelig (inbezug auf Reinheit) ist, das ist pasuam, 

in welcher Beziehung? Erkenntnis, .Anschauung, Lebenswandel usw., die 

Hingabe, d.h. die Gabe dieses, der Zustand dessen ist pasuapariccdgadd, das 

Hingeben von Erkenntnis, rechter Anschauung und rechten Verhaltens von den 

Sadhus in Mitleid und Urteilskraft (gegeben), ist pasua’, nicht ist diese Ursache 

unter den Hausvatern wirksam, weil ihr Lebenswandel nicht dementsprechend 

ist, und so die Unterweisung in den Triratnas unter den Hausvatern nicht 

statthat und weil diesen keine Autoritat in der Unterweisung der Hohen Sutras 

wie Drstivada usw. zukommt, deshalb bleibt dieses karana den Maharsis allein 

vorbehalten. Nicht aber ist hier kein Zusammenhang mit den ubrigen 

„Ursachen“, denn nicht kommt die makellose Gabe von Erkenntnis, 

Anschauung und rechtem Wandel ohne Liebe zu den Arhats usw., wenn die 

Sittengebote iibertreten werden, losgelbst von dem Glauben an den Gegenstand 

der neun48 Grundwahrheiten, und wenn die taglichen Pflichten vernachlassigt 

werden, zustande, weil das ein Widerspruch ware, deshalb ist dies die achte 

„Ursache“, (welche zur Tirthakaraschaft fuhrt)“.

Die Interpretation des Terminus laddhisamvega, hat gezeigt, daB der Bedeu- 

tungsinhalt von samvega durch seine Verbindung mit laddhi in einem Tatpurusa 

Komp. eindeutig in seinem positiven Gehalt festgelegt erscheint. Dasselbe gilt 

ftir pasuapariccdgadd.

47 DR. H. L. Jain’s Hindiiibersetzung: jis se asrav dur ho gae hai us ka nam prasuk hai“, 

ist richtig (op. cit. S. 87).

48 Es sind hier neun Grundwahrheiten, wie bei den Svetambaras ublich, erwahnt. Die 

Digambaras haben sonst nur sieben. (S. v. Glasenapp. a.a.O. S. 151).
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In der Svet. Version des MJ als auch im TvS ist pasua weggelassen und 'paric- 

cdyadde zu 'cciyae (MJ) bzw. tyaga- (TvS) verkiirzt worden, welches mit tava-, 

bzw. -tapasi in einem Dvandva verbunden ist und damit weiteren Klassifika- 

tionen Spielraum gibt.

So heiBt es in der spateren Prav. s. (Svet.): „tyago dvidha dravyatyago bhava- 

tyagas ca, dravyatyago nama aharopadhisayyadlnam aprayogyanam parityagah 

prayogyanam ca yatijanebhyo danam, bhavatyagah krodhadmam viveko 

jnanadlnam yatijanebhyo vitaranam.“ (Prav. S. 310-312, s. Anm. 28, S. 170).

Der Kom. des Bhask. zu TvS 6.24 erklart tyaga: paraprdikardhdrdbhayajhdna- 

pradanam tydgah. - „tyaga heiBt die Gabe von Erkenntnis, Sicherheit und 

Nahrung, in anderen Freude verursachend“ (op. cit. S. 150, Z. 21, 22).

Der vorstehend durchgefiihrte Stellenvergleich macht es sehr wahrschein- 

lich, daB die Zc.-Reihe in ihrer Herkunft auf Kreise zuriickzufuhren ist, die den 

Digambaras nahestehen. Zu Gunsten dieser These spricht besonders eindring- 

lich die Tatsache, daB Umasvatis Tattvarthasutra, bei Digambaras u. Svetam* 

baras in gleich hohem Ansehen stehend, in der vorliegenden Dig. u. Svet. 

Version dieses Textes in TvS 6.24 nur die bei den Digambaras iibliche 16 k.~ 

Reihe bietet, wobei die Svet. Version des TvS nur die geringfiigige Abweichung 

safighasadhusamadhi fur sddhusamddhi ohne vorhergehendes sangha (Dig.) 

aufweist. (S. Parisistam I, o. c. S. 241 Pa.-Tipp. 8, s. Anm. 29, S. 170).

Es kann daraus nur gefoigert werden, daB zur Zeit Umasvatis49, welcher nach 

Ansicht H. Jacobis den Svetambaras naher steht, die 16 A;.-Reihe allein autorita- 

tive Geltung hatte.

Der vergleichende Stellennachweis hat ferner gezeigt, daB die 16 Zc.-Reihe 

noch in alteren Dig. Texten, wie dem Satkhandagamasutra, nachweisbar ist, 

wahrend die 20 k.-Reihe der Svetambaras auBer vorstehend erortertem MJ 18 

sonst nirgendwo mehr in den Ahgas oder Uvahgas erwahnt wird.

Dieser Umstand spricht vielleicht noch starker dafur, den Ursprung der 

kdrana Reihe bei den Digambaras zu suchen.

Es ist dabei aber nicht zulassig, in der Svet. Version eine bloB erweiterte 

Reihe der TvS Version zu sehen, da die Svet.-Reihe der 20 k.s in MJ 18 u. Av.n. 

Termini wie khanalava’, pavayana-pahdvand enthalt, welche ebenfalls in der 

Dig. Version des Mah. u. BSV des Satkh. nachweisbar sind, in dieser Form aber 

49 Nach H. Jacobi ZDMG 60 (1906), S. 287ff. lebte Umasvati wahrscheinlich im 4. oder

5. Jahrh. n.Chr.

Dr. H. L. Jain gelangt in „A Hidden Landmark in the history of Jainism", B. C. Law 

Volume, part II, Poona 1946, pp. 60 ff. zu einer friiheren Datierung. Danach ist Sivabs 

huti, der nach dem Mulabhasya den Bodika Sangha griindete, identisch mit Sivarya 

dem Verfasser der Aradhana, 609 Jahre nach Mahavlras Nirvana anzusetzen. Jain faBt 

zusammen: . . ., we may allow 20 years more to him after it and another twenty to his 

successor Samanta-bhadra or Bhdrabahu II, and thus we get about 650 years after 

Nirvana as the time for Kundakunda and Umasvati."

Wenn wir mit Jacobi 477 v.Chr. als Todesjahr Mahavlras ansetzen, gelangten wir fiir 

Umasvati in die 2. Halfte des 3. Jahrh. n. Chr.
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im TvS nicht vorkommen! Gemeinsam beiden Texten (Svet. MJ 18 u. Dig. 

Mah.) ist auch die unmittelbare Aufeinanderfolge der Termini avassae ya sila 

vvae niraiyaro in MJ u. silawadesu niradicdradde avasaesu aparihmadde im 

Mah., wobei dann noch im MJ khanalava' und im Mah. khanalavapadibupha' 

nadao folgt.

Und schlieBlich haben beide Texte (MJ u. Mah.) sogar das Fehlen eines 

Terminus deary a gemeinsam, welches in TvS 6.24 an 11. Stelle hinter arhad 

steht.

Nach dem soeben dargelegten kann kein Zweifel mehr bestehen, daB wir 

berechtigt sind, die beiden Versionen der karana Reihe in TvS u. MJ auf eine 

gemeinsame altere Vorlage zuriickzufuhren, welche der erorterten Stelle im 

Mahabandha des Satkhandagama § 34 nahe steht (S. 172).

Zur 20 k. Reihe des MJ 18 zuruckkehrend, sei hier noch zum AbschluB der 

Kommentar des Abhayadevasuri mitgeteilt:50„Arahantagaha arhada adini sapta- 

padani, tatra pravacanam srutajnanam, tad upayogananyatvad va sahghahb, 

guravo dharmopadesakah0, sthavirah jati-sruta-paryaya-bheda-bhinnas, tatra 

jatisthavirah sastivarsah, srutasthavirah samavayadharah, paryayasthaviro 

vimsativarsaparyayah, bahusrutah parasparapeksayad, tapasvinah anasanadivi- 

citra-tapoyuktahe samanyasadhavo va, iha ca saptaml sasthyarthe drastavyah', 

tato Thatsiddhapravacanagurusthavirabahusruta-tapasvinam vatsalataya vatsa-

50 Abhayadevasuris vrtti stimmt wortlich mit dem Kommentar Haribhadras (8. Jh.) zur 

20 karana Reihe in den Gathas Av. n. 1, 179-181 uberein. Nach der mir vorliegenden 

Textausgabe, Srimad-Avasyakasutra-SrImad-Bhadrabahusvamipranltaniryukti-yutab=  

hasyakalita-Srimad-Haribhadrasurisekharasutritavrtti-parivrtah prathamo bhagah, 

Agamodayasamiti 1916, enthalt Haribhadras vrtti folgende Zusatze und Abwei- 

chungen:

a tatra aSokady astamahapratiharyadirupam pujam arhantlti arhantah, sastara iti 

bhavarthah, siddhas tu asesa-ni§thitakarmamsah paramasukhinah krtakrtya iti 

bhavarthah,

b grnanti sastrartham iti guravah, nach sangha,

c fortgesetzt: dharmopadesadidatara ity arthah,

d bahusrutaip ye§am te bahusrutah, apek§ikam bahusrutatvam, evam arthe ’pi samyo= 

jyam, kimtu, sutra-dharebhyo ’rthadharah pradhanah, tebhyo ’py ubhayadhara iti, 

e vicitram anasanadilak§anam tapo vidyate, ye§am te tapasvinah samanyasadhavo va, 

f prak sa§thy arthe saptaml, „bahussue tavasslnam" va pathantararp, 

g sa ca Dasavaikalikad avaseyah, dahinter.

h sams fehlt, tirthakaranamagotram karma badhnati,

i Pravacanasarbddharatlka: tatraksanalavagrahanam ase§akalavise§6palaksanam 

k§analavadisu kalavisesesu nirantaram samvegabhavanato dhyanasevantas ca 

samadhih, ksanalavasamadhih,

j tatha tapas-tyagayor badhyate yo hi yathasaktya tapa asevate tyagam ca yatijane 

vidhina karoti,

k ... karyakaranena svasthatapadanam samadhau ca sati badhyate,

1 srutabhaktih srutabahumanah, sa ca vivak§ita-karmabandhakaranam,

m evam ebhih karanaih anantaroktaih tlrthakaratvam labhate jiva iti gathatrayarthah 

(Av. 179-181),

(Vorstehend angefuhrte Stellen entstammen alle dem bereits erwahnten Kommen­

tar zur Avasyakaniryukti, mit Ausnahme von Nr. i.).
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lyenanuragayathavasthitagunotklrtananurupopacaralaksanaya tirthakaranama- 

karma baddhavan iti sambandhah, tesim ti ye ete jagadvandanlya arhadadayas 

tesam, abhiksnam anavaratam jnanopayoge ca sati tad badhyate ity astau; damsci' 

nagdhd, darsanam samyaktvam, vinayo jnanadi-visayahg, tayor niraticarah samsh 

tirthakaratvam baddhavan, avasyakam avasyakartavyam samyamavyaparanb 

spannam tasmims ca niraticarah sann iti, tatha sllani ca uttaraguna vratani ca 

mulagunas tesu punar niraticara iti, ksanalava-kaldpalaksanam ksana-lavadisu 

samvegabhavanadhyanasevanatas ca nirvartitavan1, tatha tapastyagayoh sato 

nirvartitavan3, tatra tapasa caturthadina, tyagena ca yatijanaocitadaneneti, tatha 

vaiyavrtye sati dasavidhe nirvartitavan, samadhau ca gurvadinam karyakaranad; 

varena cittasvasthybtpadane satik nirvartitavan dvitlyagathayam nava; appuvva- 

gdha apurva-jnanagrahane sati nirvartitavan, srutabhaktiyukta pravacana-prab- 

havana srutabhaktipravacanaprabhavana, taya ca nirvartitavan srutabahuma; 

nena1, yathasakti margadesanadikaya ca pravacanaprabhavanayeti bhavah, 

tirthakaratvakaranatayam uktaya hetuvimsateh sarvajlvasadharanatam 

darsayann aha etaih karanais tirthakaratvam anyo ’pi labhate jiva itim patham- 

tare tu -eso’ ti esa Mahabalo labdhavan iti. (G. 130a. 1-14).

In meiner Textausgabe MJ 18 sind die drei Gathas, welche die karana-Reihe 

enthalten, als Arya gekennzeichnet.

Dies ist ebenfalls ein wichtiger Hinweis, daB wir uns mit der 20 /c.-Reihe in 

einer jiingeren Textschicht des Kanons befinden, da in den alteren Text- 

schichten der Sloka Verwendung fmdet. Es stimmt damit die vorstehend durch- 

gefiihrte textkritische Analyse in ihren Ergebnissen mit dem metrischenBefund 

iiberein.

Ubersetzung: ,Arahantagaha‘, Arhad und das darauf folgende ergeben sieben 

Worte; pravacanam bedeutet Kenntnis der heiligen Uberlieferung, oder aber die 

Gemeinde, weil praktisch kein Unterschied in der Ausiibung (durch die 

Gemeinde) u. mit dieser besteht, die gurus sind die Unterweiser in der Lehre, 

sthaviras unterscheiden sich in jati-, sruta-, paryaya- sthaviras, jatisthavira ist ein 

Mbnch mit 60 Dienstjahren, der srutasthavira ist mit dem samavaya vertraut, ein 

Mbnchsalter von 20 Jahren macht den paryayasthavira (cf. Schubring, op. cit. 

S. 159), bahusrutah vergleichsweise hochgelehrt, tapasvinah sind gewbhnliche 

sadhus, die sich manigfaltigen Selbstpeinigungen wie Nahrungsenthaltung usw. 

unterziehen, dabei ist der Lokativ hier als Genitiv aufzufasssen, danach vatsala- 

taya heiBt durch Zuneigung zu den arhats . . ., welche durch geziemendes 

Betragen und liebevolles, zutreffendes Riihmen der Vorziige (der vorher 

erwahnten 7 Arhats usw.) gekennzeichnet ist, damit bindet er das Tlrthakarana; 

makarma, (T) das ist der Sinnbezug. Tesim d.i. tesam bedeutet diejenigen, 

welche von der Welt zu verehren sind: ’arhats usw., wenn die Anwendung des 

Wissens abhiksnam d.h. standig erfolgt, wird das T. gebunden, acht; damsana= 

gaha, darsana bedeutet die vollkommene, rechte Anschauung, vinaya hat das 

Wissen usw. zum Gegenstand, das NichtauBerachtlassen dieser beiden bewirkt 

die Tlrthakaraschaft, avasyaka ist das notwendig zu tuende, welches sich bei der 

Ausiibung der monchischen Selbstzucht ergibt, die Nichtiibertretung dessen
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(bindet das T.), sildni sind uttaragunas und vratari i mulagunas, diesbeziiglich 

wiederum Nichtuberschreitung, der Terminus ksanalava ist eine Zeituntertei- 

lung, auf Grund anhaltender Hingabe an die Meditation und auf Grund stan- 

diger Vergegenwartigung des Elendes in der Welt51 in kleinsten Zeiteinheiten, 

wie ksana-lava usw., bewirkt er T., dasselbe gilt, wenn Askese und Geben von 

Wissen vorhanden ist, dabei heiBt „durch Askese“, (durch Speiseenthaltung) bis 

zur vierten Mahlzeit und dariiber hinaus, durch ,tyaga‘ heiBt durch eine Gabe, 

wie sie von Seiten der Asketen angemessen ist (i. e. die Mitteilung des Wissens), 

dasselbe gilt von den zehnfachen Dienstleistungen. Wenn samahl aufgrund der 

Pflichterfullung gurus usw. gegeniiber einen wohlbefindlichen Sinneszustand 

hervorbringt, bewirkt er das T., die zweite gatha enthalt neun Termini.

,Apuvvagaha‘ bei Erlangung von unvergleilichem Wissen bewirkt er das T., 

srutabhakti steht in Verbindung mit pravacanaprabhavana als srutabhaktiprava- 

canaprabhavana, damit bewirkt er das T., srutabhakti bedeutet Hochschatzung 

der Uberlieferung, pravacanaprabhavana ist nach Kraften Wegweisung usw. das 

ist der Sinn, die allgemeine Verbindlichkeit der zwanzig Ursachen, welche mit 

Bezug auf den Zustand des Bewirkens der Tlrthakaraschaft erwahnt worden 

sind, fur alle Seelen andeutend, heiBt es: durch diese (oben angefiihrten) 

Ursachen erlangt die Seele, i. e. auch ein anderer den Zustand der Tirthakara- 

schaft.

In einer anderen Lesart heiBt es ,eso‘, mit ,esa‘ ist Mahabala gemeint, der 

dabei ist, die Tlrthakaraschaft zu erlangen.

§ 18. ikkhaga-raya in MJ 29. Nach Pi. § 84 ist Ikkhdga-Aiksvdka und ist von 

Leumann u. Jacobi falschlich als Iksvdku aufgefaBt worden. Demselben Irrtum 

unterliegt V. in seinen Notes p. 17.

§ 19. arogarogam in MJ 35. Der Kom: anabddhd mdtd anabadham tirthakaram - 

Die von Krankheiten freie Mutter den von Krankheiten freien Tlrthakara. 

Dieser Meinung des Kom. schlieBt sich V. in seinen Notes p. 18 an, indem er 

iibersetzt: free from pain, she safely delivered a healthy (child destined to be a 

prophet) u. teilt ab: Aroga + arogam, arogd mit anlautendem lang -a, welches V. 

in den Text zu setzen fur richtig hielt, kann niemals free from pain heiBen. „Frei 

von Krankheit, gesund,“ kann im Skt. sowohl wie im Pkt. nur aroga mit anlau­

tendem kurzen -a sein. Davon laBt sich im Skt. wie im Pali nur ein Abstraktum 

Arogya - Freisein von Krankheit, Gesundheit, bilden, dem im Pkt. ein Arogga 

entspricht. Die Handschrift aus Cambay zeigt, was in Wirklichkeit nur da 

gestanden haben kann. Ich lese Ca.60a, 1c am Ende der Zeile: aroyaroyam. 

Daraus geht eindeutig hervor, daB arogd' mit kurzem a- im Anlaut zu lesen ist. 

In Prstha-Matra Typen ist es tiblich, wie die Hs. aus Cambay erweist, o durch 

einen vertikalen Strich vor dem Konsonanten u. durch einen solchen nach 

diesem zu bezeichnen. E wird nur durch einen vertikalen Strich vor dem Konso­

nanten deutlich gemacht. So ist z.B. auf Seite Ca 58b, la das auslautende -ro in 

niraiydro geschrieben! V. hat falschlich den vertikalen Strich vor to*52 zu dem

51 Vgl. Anm. 45.

52 in aroga°.
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deutlich als kurzes -a gekennzeichneten a gezogen und so als lang -a gel esen. In 

denselben Fehler sind die Ausgaben von Mhe. Ka. u. Sth. verfallen.

Ich teile so im Unterschied zu V. ab: aroya + aroyam, was den handschriftlichen 

Befund, der grammatischen Moglichkeit und der Erklarung des Kommentars 

Rechnung tragt.

§ 20. MJ 12, X.jettheputtesaehim 2 rajjehim thdveha. Hier steht der Instrumental 

fur den Lokativ. Pi. notiert dies zusammenfassend in § 371: Im Sinne desL. steht 

der I. auch in AMg.

2. durudhd, P.p.p. von duruhai. Pi. stellt das in § 118 zu *udruhati = udrohati mit 

Teilvokal und Abfall des anlautenden u aus *uduruhai. Pi. verwirft die Ansicht 

Hoemles, der in Umas., Translation S. 38 Anm. 103 Metathesis von ud zu du 

annimmt.

§ 21. disdkutndri-mayahariyao in MJ 36. Schu. erwahnt in § 110 disa-kumari- 

mahattariyd, und berichtet, dab diese Wiirdentragerinnen seien, die auf die 

Vorstellung der Weltelefanten zuriickgehen und bei der Weihe eines Tirthagara 

mitbeteiligt sind. L. Alsdorf hat in New Indian Antiquary, vol. IX, Nos. 4-6, 

April-June, 1947 in seinem Aufsatz: Further Contributions to the history of Jain 

Cosmography and Mythology, die disakumari-mahattariyao auf ihre Herkunft 

und Herkommen untersucht (pp. 105-128).

MJ 36 verweist hierbei ausdriicklich auf die Beschreibung in der Jambuddiva- 

pannatti. Das 5. Kap. der Jamb., welches eine ausfuhrliche Darstellung der 

Weihe bei der Geburt eines Tirthakara enthalt, hat A. zum Ausgangspunkt 

seiner Untersuchung bestimmt. Als erstes erscheinen die im MJ erwahnten 

aheloga-vatthavdo disakumari-mahattariyao (p. 106 bei A. aus Jamb, zitiert) 

welche in der Unterwelt leben. Diese treten noch von einem zahlreichen 

Gefolge begleitet auf, welche die systematisierende Mythologie sonst nur den 

Indras der verschiendenen Gotterklassen und Himmelsregionen zuspricht, wie 

A. bemerkt. Sie begriiben den Tirthakara und seine Mutter ehrfiirchtig, saubern 

mit Hilfe eines Weltzerstdrungs Sturmes (samvatta-vaya) den Platz um das 

Geburtshaus herum und gruppieren sich singend um Mutter und Kind. Die 

Namen dieser disakumari sind in einem sloka erwahnt, worin A. ein Zeichen 

von Altertumlichkeit sieht. In einem zweiten sloka werden acht disakumaris der 

Oberwelt (uddha-loga vatthavao) angefuhrt. Sie verursachen Regen von wohlrie- 

chendem Wasser und schaffen selbst Blumenwolken, aus denen ein Blumen- 

regen niedergeht. Aufeinanderfolgend erscheinen in vier slokas aufgefiihrt, vier 

Gruppen von acht disakumaris, die im ostlichen, siidlichen, westlichen und 

nordlichen Rucaka wohnen. Nach Begriibung von Mutter und Kind, begniigen 

sie sich, sich singend dazu zu gesellen. Sie werden von vier disakumaris der Zwi- 

schengegenden gefolgt, welche sich in der gleichen Weise gruppieren und 

Lampen in der Hand halten. Eine bedeutendere Rolle spielen die nachsten vier 

disakumaris, welche die Nabelschnur des Kindes abschneiden und vergraben, 

durch Magie in jeder der vier Himmelsrichtungen Baume hervorzaubern, und in 

jedem Baum ein caussala mit einem prachtigen Lbwenthron in der Mitte 

errichten. Sie fuhren Mutter und Kind zuerst zu dem siidlichen Baum, setzen
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beide auf den Lowenthron und salben sie mit kostbaren Olen und Essenzen. 

Dasselbe geschieht in dem ostlichen und nordlichen Baum. Durch Reibung von 

zwei Stocken erzeugen sie Feuer, das sie mit Hilfe von Sandel Holz zur 

lodernden Flamme entfachen und vollziehen agnihoma und Bhutikarman. Von 

der Asche machen sie ein Amulet und hangen es um des Kindes Hals. Sie 

wiinschen dem Kinde langes Leben, solang wie die Berge, indem sie Steine an 

seinem Ohr zusammenschlagen, bringen Mutter u. Kind zum Geburtshaus 

zuriick, legen sie auf das Bett und gruppieren sich singend um beide.

Die vier disakumaris, welche dieses Zeremoniell vollziehen, bewohnen nach A. 

p. 107 den mittleren Teil von Rucaka.

Diese in sich geschloBen erscheinende Erzahlung wird nun noch weiter ausge- 

sponnen. Folgende Motive treten als die wichtigsten noch dabei hervor: Auf 

Sakkas GeheiB baut der Abhioga-Gott Pdlaka einem Reisepalast - jdnavimana, 

mit welchem Sakka und sein Gefolge nach dem Geburtshaus fliegen. Er legt die 

Mutter schlafen, schafft ein Duble des Kindes, das er neben die Mutter legt. Er 

verfunfacht sich dann selbst: der erste Sakka hat den Tlrthakara zu tragen, der 

zweite halt einen Schirm iiber ihm usw.

Nachdem sich alle Gotter auf dem Meru versammelt haben, vollzieht Accuya 

nun hier in dieser Versammlung der Indras das groBe abhiseka. Sakka tritt als 

letzter in Aktion, indem er vier weiBe Bullen schafft, aus deren Hornern acht 

Wasserstrahlen zum Himmel steigen, sich vereinigen und auf den Tlrthakara 

herniederfallen.

Das ist also in Kiirze die janmakalydna genannte Geburtszeremonie, wie sie 

nach der Jamb, bei der Geburt eines jeden Tlrthakara zu vollziehen ist, auf 

welche unsere Stelle in MJ 36 Bezug nimmt.

A. weist darauf hin, daB der Jinacariya, die klassische kanonische Biographie der 

Tirthakaras, in keiner Weise auf die Jamb, verweist, wahrend der bei weitem 

groBte Teil des Textes der Jamb, wortlich in Rayapasenaijja wiederkehrt. Die 

Tatigkeiten der disakumaris werden in Ray. durch Abhioga-G'tittQx vollzogen, 

welche im Dienste des Gottes Suriyabha stehen. An der entsprechenden Stelle 

der didkumarls, sind vier mahattariyao erwahnt?3

Auf S. 110 weist A. nach, daB Jamb, von Ray. entlehnt. In seiner weiteren Dar- 

stelllung zeigt A., daB die Digambaraversion, wie wir sie aus Gunabhadras Utta- 

rapurdna und Puspadantas Mahdpurdna Tisatthimahapurisagunalamkara 

kennen, disakumaris iiberhaupt nicht erwahnt, und eine Reihe von groBeren 

Altertiimlichkeiten gegeniiber der Svetambara-Version in der Jamb, aufweist: 

Sakra fliegt nicht in einem vimdna zu den Geburtshaus, sondem auf seinem 

Elefanten Airavata, von seiner Gemahlin Sad begleitet. Diese betritt das 

Geburtshaus, tauscht das Kind fur das von Sakra geschaffene Duble aus und 

versetzt die Mutter in Schlaf. Sie iibergibt das Kind ihrem Gatten, der es auf die 

Schultern Airavatas setzt. Durch die Luft geht die Reise zum Felsen Pdnduka 

auf dem Meru-Berg, wahrend Isana einen Schirm iiber dem Kind halt.

53 In den mir zuganglichen Ray. Ausgaben habe ich in den entsprechenden Stellen 

cauhim mayahariydhim (mahattaridhim) nicht gefunden.
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In den Grundziigen stimmt die Version in Jamb, mit der eben kurz skizzierten 

Digambara Version iiberein: Der Austausch des Kindes mit einem von Sakra 

geschaffenen Duble, wahrend die Mutter in Schlaf versetzt wird, und der 

Vollzug des abhiseka auf dem Berge Meru.

Dies ist fur A. ein Beweis, daB diese charakteristischen Stellen in eine Zeit 

zuriickfiihren, die vor der Teilung der beiden Jaina Kirchen liegt.

Nach der Digambara-Version treten an Stelle der disakumaris Gottinnen, die 

von Sakra beauftragt, den Leib der Muter des Tlrthakara, sechs Monate bevor er 

in diesen eintritt, zu reinigen, wofiir A. eine Parallele aus buddh. Quelle (Jataka, 

ed. Fausboll, Vol. 1, p. 50) auf S. 127 anfiihrt.

Nach A. p. 113 nehmen die disakumaris im 5. Kapitel der Jamb, insofern eine 

Ausnahmestellung ein, als unabhangige Koniginnen und Prinzessinnen mit 

einem Gefolge wie es den Indras zukommt, in der anerkannten Hierarchie der 

Gotter nicht iiblich sind, und Gottinnen fast ausschlieBlich als die Gattinnen 

von Indras Oder anderer Gotter auftreten.

Auf S. 114 faBt A. den Sachverhalt in folgender Weise zusammen: „. . the fact 

remains that the cosmographic mythological system, with its richly developed 

and minutely gradated hierarchy of deities, from the indras and lokapalas and 

their different dignitaries and officers down to the servants (abhiyogya) and 

untouchables (kilbisika), does not know any independent mahattariydo such as 

we find in Jamb. V“

Da hingegen die Erwahnung der mahattariydo im Sloka Metrum sich als alt 

erweist und in das autoritative kosmographische System der Jainas nicht recht 

hineinpaBt, sieht A. diese aus einem System iibernommen, welches vorjinis- 

tisch und vorbuddhistisch ist.

Aus dem Mahavastu (Senarts Edition, Vol. 3, pp. 305-310,6) und dem Lalita- 

vistara (Lefmanns Ed., pp. 387-391) fiihrt A. Parallelstellen an, in denen Buddha 

Spriiche zum Schutz auf Reisen in die vier Weltgegenden lehrt. Von den in 

diesen Spriichen aufgezahlten 32 Namen der „astau devakumdrio" sUmmen 20 

einwandfrei mit den in der Jamb, aufgefiihrten Namen iiberein. Dariiber hinaus 

erweisen sich mehrere Verse in den verschiedenen Versionen als vollstandig 

identisch, so daB kein Zweifel bestehen kann, daB die buddh. u. die jin. Version 

der 32 Gottheiten auf eine gemeinsame Quelle von Erinnerungsstrophen 

zuriickgeht (s. A. pp. 114-116).

Damit ist aus diesem wichtigen Aufsatz zitiert, was fur das Verstandnis 

meiner weiteren Ausfiihrungen notwendig ist. Oben habe ich die Feststel- 

lung von A. zitiert, daB das kosmogr. mythologische System unabhangige 

mahattariydo, wie in der Jamb. V, sonst nicht kennt.

Im 20. Kap. der Nay. S. 221,5 Ges. A. V sind indes vier Mayahariyd als unab­

hangige, von ihrem Anhang begleitet, im Gefolge der Gdttin Kali, durch sapa/T 

vdrahim noch ausdrucklich hervorgehoben, erwahnt. Die Textstelle lautet: 

Tenam kdlenam 2 kali devi camaracamcde rdyahanle kalavademsagabhavane 

kdlamsi sihdsanamsi cauhim samaniyasahassihim cauhim mayahariydhim sapari- 

vardhim tihim parisahim sattahim aniehim sattahim aniydhivaihim solasahim



§21 Jungfrauengottheiten der Weltgegenden 183

dya-rakkha-deva-sdhassihim annehiya bahuhim kala-vadimsayabhavanavasihim  

asurakumdrehim devehi devihim ya saddhim samparivudd mahaydhaya java 

viharai. Ich iibersetze: „Zu dieser Zeit verweilte die Gottin Kall in der Residenz 

Camaracamca, in einem schwarzen Palast, auf einem schwarzen Lbwenthron, 

umgeben von vier tausend Samaniya, von vier Mayahariyas samt ihrem Gefolge, 

von drei Gemeinschaften, von sieben Armeen, von sieben Heerfuhrern, von 16 

tausend Gbttern als Leibwache und von vielen anderen Bewohnern des 

Schwarzen Palastes, von Asuraprinzen, von Gbttern und Gbttinnen, mit viel 

Pferden - bis - umgeben.“

Besonders bemerkenswert ist, daB auch hier der Text der Nay., wie im MJ 36, 

mayahariya bietet, wahrend A. in seiner Abhandlung aus Jamb. Ray. u. Than. 

ohne Abweichung mahattariyao zitiert. Mayahara habe ich in Pischels Gram- 

matik nicht eigens aufgefuhrt gefunden. Dagegen erwahnt Pi. in § 166 mehara 

neben maihara = *matidhara (der Erste im Dorf, Desin. 6,139). Es ist leicht zu 

erkennen, daB unser mayahara zu maihara u. mehara zu stellen ist u. nur eine 

orthographische Variante darstellt. Ob Pischels Herleitung hier das Rechte trifft, 

vermag ich nicht zu entscheiden. Weder im PW noch bei MW ist ein mati-dhara 

erwahnt. Bevor ich Pischels Notiz kannte, dachte ich an mrga-dhara, welches im 

PW in der Bedeutung „Mond“ (Sisupdlav. 9,34) und in Verbindung mit -matar in 

Vyutp. 94 aufgefuhrt ist.

Pi. hat z.B. vor mehara in § 166 medambha aus *maidambha = *mrgidambha 

(Rehschlinge, Desln. 6,139) angefiihrt.

Der Kom. zu MJ 36 gibt disdkumdri-mayahariyao einfach mit dikkumdri-mahat- 

tariya wieder. Diese Erklarung ist eine Interpretation im Sinne einer Uberset- 

zung, mayahara und mahattara kbnnen aber nach den Lautgesetzen des Prakrit- 

lautlich mit einander nichts zu tun haben. Mayahara ist offensichtlich nicht 

mehr richtig verstanden worden und so in spaterer Zeit durch das leichter 

verstandliche mahattara ersetzt worden. Diese Entwicklung wurde wahrschein- 

lich durch die andere Lesart mahayara, wie sie sich in Nay. Ges. A. V. p. 21 

fmdet: cediyd-cakkavala-varisadhara-kahcuijja-mahayaraga-vinda-parikkhitte, u. 

p. 181 im 16. Kap. der Nay.: cediya-cakkavala-mahayaraga (vl. E, 'mayaha')- 

vinda-parikkhittd, begiinstigt.

Das nach dem PW im Kathas. haufiger vorkommende mahattara in der Bedeu­

tung Hbfling, Kammerling, geht wahrscheinlich auf eine Prakritvorlage zuriick. 

Die Variante zu maihara, mayahara hat zu einem mahayara durch Silbenumstel- 

lung gefuhrt, welches spater als mahattara aufgefaBt wurde und in dieser Form 

sogar in die uns vorliegenden Texte der Jamb. Ray. u. Than. Eingang gefunden 

hat. So hat sich in den zerstreut vorkommenden Stellen der Nay. mayahara als 

die altere Lesart gegeniiber mahattara erhalten! Mayahara in MJ 36 u. die vier 

Mayahara im Gefolge der Gottin Kali werden in den mir zuganglichen Hss. u. 

Texten ohne Varianten in dieser Form geschrieben. Nur das Hs. aus Cambay hat 

eine kleine Schreibvariante, welche ein Schreibfehler ist: mayaharihdo (s. Van), 

wahrend in den anderen von mir zitierten Stellen der Nay., wo mayahara nichts 

mit mythologischen Dingen zu tun hat, sondern in einem weltlichen Rahmen
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steht, die Variante mahayara bevorzugt wild. (S. SchluB dieser Abhandlung). 

Aus der Parallelstelle im 20. Kap. der Nay. haben wir kennengelernt, daB vier 

mayahariyao im Gefolge der Gbttin Kali vertreten sind. Es ist hier dieser Titel 

fur sich allein ohne disdkumari gebraucht, wie im Ray. (s. A. p. 110), in welchem 

Text A. die Vorlage fur die janmakalydna Beschreibung in der Jamb, sieht. 

Neben den acht disakumari-mahattarydo in Than. 10, 76-79 werden noch in 

Than 4,1,29 cattdri disdkumarl-mahattariydo erwahnt. Dies macht es wahr- 

scheinlich, daB die vier Gottheiten urspriinglich auf Grund ihrer dominierenden 

Stellung allein Trager des Titels mayahara-mahattara waren.

Ich mbchte deshalb folgende Vermutung wagen: In vorbuddh. u. vorjin. Zeit 

wird es im kosmographischen System den vier lokapdlas entsprechend, vier 

weibliche Gottheiten gegeben haben, die mit dem Titel mayahara in ihrer domi­

nierenden Stellung besonders bezeichnet waren. Dafiir spricht die Erwahnung 

der vier disakuntarls (majjhima-Ruyaga-vatthavdo)^ im ersten Teil der janmaka­

lydna Beschreib. der Jamb. Diese vier sind es, welche das eigentliche Geburts- 

zeremoniell vollziehen, wahrend die vorher erwahnten Gruppen von acht disd- 

kumdri-mahattariydo mehr als Statisten denn aktiv handelnde fungieren. In 

einem defekten Sloka sind noch vier weitere erwahnt, die in den Zwischenge- 

genden des Rucaka wohnen. (A. p. 106). Die Namen der im Zentrum des Ruyaga 

residierenden Gottinnen sind nach Jamb.: Ruyangd, Ruyamsd ya Suruvd Riiya- 

gdvati. Ein Niederschlag der dominierenden Stellung der Vierergruppe findet 

sich in Jinasenas Harivamsa-Purana, wo diese in 5,717 und 8,115 unter anderen 

Namen: Vijaya Vaijayanti Jayanti Apardjita in folgender Weise als fiihrende 

Gottheiten gekennzeichnet sind: eta vidyutkumdrlnam syur mahattarikah und 

imd vidyutkumdrinam catasrah pramukhah. Die Bezeichnung mayahara 

erscheint mir urspriinglich den im Zentrumm eines kosmogr. Systems 

gedachten vier Gottheiten zueigen gewesen zu sein, um diese von der groBen 

Schar der iibrig anderen dikkumdris und dikkanyds rangmaBig hervorzuheben. 

In spaterer Zeit wird dann dieser Titel auch auf die an der Peripherie residie­

renden iibergegangen sein, wahrend die Gruppe der Vier samt dem Rucaka 

Giirtel bei den spateren Kosmographen verschwindet, worauf A. p. 122 hinge- 

wiesen hat. In den Jaina Texten der Jamb, und Ray. sind unsere Vier neben den 

Acht noch erhalten geblieben, wahrend die buddhistischen Quellen des Mv. u. 

Lv. nur acht devakumdrio kennen.

In der Jainatradition scheint die mythologische Realitat der Vierergruppe 

und deren Residenz im „Zentrum“ noch lebendig.54 Sie wird im Zentrum des 

Rucaka als Wohnsitz erwahnt, obwohl sich logische Widerspriiche zu dem 

kosmographischen System ergeben, da nach A. p. 122 der Rucaka Giirtel ein 

ringformiger ist, der den ringformigen Kontinent Rucaka in einen auBeren und 

inneren Ring teilt, in welchem es schwerlich ein Zentrum Oder einen zentralen

54 Im 114. Sutra der Jamb. 5 werden zuerst die vidisi-ruyaga-vatthavdo cattdri disd- 

kumdri-mahattarido erwahnt, deren Statistentatigkeit knapp zwei Zeilen gewidmet 

sind, wahrend die Haupttatigkeit der majjhima-ruyaga-vatthavao cattdri disa-kumdri- 

mahattariao ausfuhrlich beschrieben ist.



§ 21 Jungfrauengottheiten der Weltgegenden 185

Teil geben kann. In Anm. 26 zu S. 123 zitiert aber A. selbst aus Leumanns Uber- 

sicht iiber die Avasyaka-Literatur pp. 42b-43b, woraus zu ersehen ist, dab wir 

unter Rucaka auch das Zentrum der Welt zu verstehen haben, aus dem die zehn 

Weltgegenden hervorgegangen sind: . . . ettha nam attha-paesie Ruyagae 

pannatte, jao imdo dasa disdo pavahanti, tamjaha . . ..55

Alsdorf sieht die Entwicklungslinie gerade entgegengesetzt. In seiner Zusam- 

menfassung S. 123 sieht er in den 32 Gottinnen, die in Gruppen zu je acht 

jeweils den vier Weltgegenden zugeteilt sind, und ebensoviel Gipfel des Rucaka 

Gebirges bewohnen den altesten Kern, zu denen spater Gruppen zu je vier 

hinzukamen. A. laBt aber dabei die Frage offen, welche der wahren Natur und 

Herkunft der Vierergruppe gilt. Die von A. zitierte buddh. Parallele, welche nur 

Gruppen von acht Dikkumaris kennt, scheint mir nicht die Zulassigkeit 

auszuschlieBen, zu erwagen, ob nicht der Vierergruppe, den vier Lokapalas ent- 

sprechend56, die altere Herkunft zuzusprechen sei, welche in der buddh. Uber- 

lieferung nur nicht mehr nachweisbar ist. Zu einem vollig sicheren Ergebnis 

vermag ich nicht in dieser Frage zu kommen.

Gleich zu Anfang des 5. Kap. der Jamb, im 112. Sutra sind in einer solennen 

Reihe cauhim mahattariahim saparivdrahim erwahnt, welche der Aufzahlung 

des Gefolges der Gottin Kall entspricht, nur’ daB im Text der Jamb, tihim 

parisahim vor sattahim aniehim weggelassen ist. Der Kommentar erklart: 

catasrbhis ca mahattarikddibhih dikkumdrikd-tulya-vibhavabhis tdbhir anatikra' 

maniya-vacandbhis ca . . ..

In der entsprechenden Parallelstelle des Ray. Nr. 12 steht an Stelle von 

cauhim mayahariahim, cauhim aggamahisihim saparivdrahim vor folgendem 

tihim parisahim!

Weder disakumdn in Verbindung mit mayahariyao Oder mahattariydo, noch 

letzteres fur sich allein sind im Text des Ray., welcher mir vorliegt, an irgend- 

einer Stelle aufzufinden.

Die Lesart mayahariyd ist keineswegs auf diese zerstreuten Stellen im Text 

der Nay. beschrank.

Gleich zu Beginn des 5. Kap. der Jamb, hat der mir vorliegende Text (s. 

S. 163, Anm. 20) Tae nam tasim ahe-loga-vatthavvanam atthanham disdku- 

mdrinam mayaharianam patteyam patteyam asandim calanti. (Hervorh. von 

mir). Das ist die einzige Stelle in dem mir vorliegendem Jamb. Text mit der

55 A. weist p. 123 darauf hin, daB auch in der brahmanischen Kosmographie die Resi- 

denzen der vier Lokapalas sowohl im Zentrum der Welt auf dem Gipfel des Meru, als 

auch an der Peripherie der Welt nachweisbar sind.

56 E. W. Hopkins, Epic Mythology, StraBburg 1915, p. 194, § 91: The eight gods discussed 

above (§ 3 8-§ 39) are grouped in later literature as guardians of the four chief and four 

subsidiary directions,.... In the epic, which knows no such group of eight, the world­

protectors are counted as four and only the cardinal points are represented . . .. The 

fact that Ravana calls himself the „fifth of world-protectors“ shows that four was the 

regular number (3, 281, 14).
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Lesart mayahariya, gleich in der nachsten Zeile heiBen dieselben:. . . attha disdt 

kumdrio mahattarido, welche Lesart beibehalten wird und auch so immer von A. 

in seinem erwahnten Aufsatz zitiert ist. Der Lesart mayahariya begegnen wir 

noch in Devendras tikd zu Uttaradhyayana XXIII, veroffentlicht u. iibersetzt 

von Jarl Charpentier, in ZDMG, 69. Bd. Lpz. 1915, S. 321 ff. S. 327, Z. 45 lesen 

wir: etthantare Disdkumarl-mayahannam dsandim calanti, u. S. 328, Z. 7: amhe 

ahologavdsino Disdkumdri-mayahario . . .. Charpentier iibersetzt das S. 334, Z. 

22 u. 25, mit „Oberinnen der Dikkumdris“.

Die Schilderung der Geburtsriten fur den Tirthakara Parsva in diesem Text 

lehnt sich aufs engste an die der Jamb. an. Wie im MJ so wird in diesem Text auf 

die Jamb, als Vorlage auch ausdriicklich hingewiesen. (S. 330, Z. 22).

Das Vorkommen der Lesart mayahariya in Zusammenhang mit disdkumdriva 

verschiedenen Texten der Jainas zerstreut nachweisbar, macht es noch sicherer, 

daB mayahara die urspriingliche Lesart darstellt, wahrend in der Jamb, die 

spatere Hand eines den Text durchkorrigierenden Redaktors an diesem Einzel- 

beispiel besonders deutlich ihre Spuren hinterlassen hat.

Die Lesart mahattara erscheint so als sanskritische Verlegenheitserklarung 

von mayahara, was noch durch die andere Form mahayara begiinstigt worden 

sein wird. Mayahara kann lautlich mit mahattara nichts zu tun haben, da dop- 

pel-t, wenn wir Metathesis annehmen, nicht einfach spurlos verschwinden kann. 

Meine sprachgeschichtlichen Kenntnisse reichen nicht aus, um entscheiden zu 

konnen, ob mayahara ein matidhara, mrgadhara Oder mayadhara reprasentiert. 

Sieh PSM s.v. maihara.

Zum Namen der Malli.

§ 22. MJ36. Zur Begriindung der Namengebung heiBt es an dieser Stelle: jamhd 

nam amham imie dariyde mdue malla-sayaniyamsi dohale vinie tarn hou nam 

ndmenam malli.

Ubersetzung: „Weil das Schwangerschaftsgeliist der Mutter dieser unserer 

Tochter nach einer Blumenbettstatt befriedigt worden ist, deshalb soil sie Malli 

heiBen.“

Eine Parallelstelle zu dieser Gepflogenheit enthalt Nay. 16, (114) S. 167 Ges. A. 

V. Es heiBt da: Jamhd nam amham esa dariyd sukumdld gaya-tdluya-samand, tarn 

hou nam amham imlse dariyae namadhejjam sukumdliyd 2.

Eine ahnliche solenne Formel findet sich in Steinthals Ausgabe Nr. 116, nur auf 

Megha bezogen.

Daraus ergibt sich, daB eine solche Erklarung noch keineswegs das Wesen und 

den symbolreichen Bezug eines solchen Namens umfassen muB, wie ich an dem 

Beispiel des Namens der Malli zeigen mbchte.

Walther Schubring hat in „Die Lehre der Jainas“ Berk u. Lpz. 1935, darauf 

hingewiesen, daB der Tirthakara Malli den Wasserkrug als Symbol aufweist und 

daB das fruheste uns erhaltene plastische Abbild eines Tirthakara durch Beifii-
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gen eines Attributes gekennzeichnet ist, wenn auch der Kanon keine Symbole 

der Tirthakaras erwahnt. Sch. schreibt wortlich: „Eine direkte Beziehung auf 

den Namen des Titthagara liegt nur im Stier des Rsabha vor.“ (S. 21, Z. 5 v.u. 

a.a.O.). Ich glaube aber, daB es moglich ist, auch fur Malli eine Beziehung 

zwischen Name und Symbol herzustellen. Bei Mon. Will, ist malli- earthenware 

aus den Skt. Kosas belegt. Im Pali kommt mallaka in der Bedeutung 1. a bowl or 

vessel used in bathing, 2. a cup, drinking vessel, (s. The Pali-Text-Society’s Pali 

Englisch Dictionary), vor. Hemacandras Abhidhanacintamani her, von Boeth- 

lingk u. Rieu in Petersburg 1847 erwahnt S. 192,72: mallika . . . sydt pana- 

bhdjanam.

InNdy, 16,113, S. 167, Z. 1 (Ges. A. V.) heiBt es von einer Brahmanin, die diskri- 

miniert wurde: khanda-mallaya-khanda-ghadagahattha-gaya. - „In deren 

Handen sich zerbrochene TrinkgefaBe und zerbrochene Topfe befanden.“ 

Eine noch engere Beziehung zum Topf laBt sich aus dem Text des MJ selbst 

erkennen, wenn wir an den Namen des Vaters der Malli denken, der immer 

wieder in Zusammenhang mit ihr erwahnt wird: Kumbhaka!

Sein Name wird zuerst im Text des MJ 30 erwahnt, und ist innerhalb des 

gesamten Nay. Textes in seinem Vorkommen ausschlieBlich auf das MJ 

beschrankt. In den anderen Ahgas des Jaina Kanons, soweit mein Uberblick 

reicht, ist mir dieser Name noch nicht begegnet.

In MJ4, 8, 10 wird auBerdem der Indra-kumbha Garten57 erwahnt. In 4 erfahren 

wir, daB dieser Garten nord-dstlich von Vitasoka der Residenz des Konigs Bala 

liegend gedacht ist. Weder bei Kirfel, Schubring noch in Sheths Prakritworter- 

buch ist ein Garten dieses Namens aufgefiihrt. Mit Sicherheit kann ich nur 

sagen, daB diese Bezeichnung innerhalb des ganzen Nay. Textes nur in den 

erwahnten Stellen des MJ vorkommt. In MJ 8 u. 10 ist indakumbha ujjane in 

Zusammenhang mit den Predigten des Thera Dhammaghosa erwahnt. AuBer- 

halb des MJ erscheint gewohnlich subhumibhage ujjane als Statte seiner 

Predigten, wie z.B. in Nay. 16, (12) S. 163, Z. 9 (Ges. A. V), Oder in Nay. 5.60, 

S. 72 letzte Zeile (Ges. A. V.) als Statte Thavacca- Haufig begegnet in den Jaina 

Texten auch nandanavane ujjaneals Predigtstatte, z.B. Aritthanemis wie in Nay. 

5.58, S. 69, Z. 10, (Ges. A. V.)

Im Ray. (99) findet sich mahaya-indakumbha-samana auf candana-kalasa-pari- 

vddio bezogen. Der Kom. erklart: mahendra-kumbha-samdndh -kumbhdnam 

indra -indrakumbhah mahdms cdsau indrakumbhasca tasya samdna mahendra- 

kumbhasamdndh -mahdkalasa-pramandh, womit Indrakumbha als Topfart 

gekennzeichnet ist.

Der Indrakumbha Garten ist als die Statte, wo der Konig Bala die Predigt des 

Thera Dhammaghosa hbrt u. unter dem Eindruck seiner Worte das weltliche

57 Sheth gibt die Bedeutung udydn-vises mit Hinweis auf unsere Nay. Stelle, als einzigen 

Beleg. Auch Ratnachandra-Woolners Ill. AMg. Dictionary, vol. II, 1927 sowie der 

Abhidhanarajendrakosa enthalten als einzigen Beleg nur die oben erwahnte Nay. 

Stelle. S. auch Bemerkungen auf S. 155, 8.



188 Erlauterungen zum Text und zur Ubersetzung § 22

Leben aufgibt (MJ 8), wie dies auch nachher sein Sohn Mahabala tut, nachdem 

er ebenfalls im Indrakumbha-Garten die Predigt des Thera gehort hatte.

Der Indrakumbha Garten ist damit der Ausgangspunkt des Vorganges, der 

den Kbnig Mahabala nach seinem Aufenthalt in der Himmelswelt unter der 

Einwirkung seines Karma schlieBlich in der Malli wiedergeboren sein laBt, 

welche die Stellung eines Titthagara erreicht.

Es sind somit im A/Jdrei Beziige zu „Topf“ nachgewiesen: 1. In dem Namen 

Malli selbst. 2. In dem Namen ihres Vaters Kumbhaka. 3. In dem Namen des 

Gartens Indrakumbha, in dem sich Mahabala entschlieBt, dem weltlichen 

Leben zu entsagen und damit den Weg beschreitet, der ihn als Malli wiederge­

boren zur Tlrthakaraschaft fiihrt.

Die Verbindung Kumbhaka-Malli in der stehenden Wendung kumbhagassa 

dhuya pabhavaie attiyd malll kommt im Text des MJ wiederholt vor.

Auch die Digambara-Version des araha Malli, wie sie in Gunabhadras Uttarapu- 

rana und in Puspadantas Mahapurana Tisatthi-mahapurisagunalamkara vorliegt, 

erwahnt Kumbhaka als Vater des araha Malli. (In der Dig. Version 

erscheint Malli von Anbeginn als Mann).

Diese Ubereinstimmung der beiden Jaina Gruppen in der Verkniipfung 

zwischen Kumbhaka und Malli, verleiht dieser einen hohen Grad an Altertiim- 

lichkeit und Originalitat.

Wenn wir uns der wichtigen Mitteilung Schubrings erinnern, daB der Kanon der 

Jainas keine Symbole erwahnt, wie auch im Malli Text, so scheint es mir sicher 

zu sein, daB das Topfsymbol der Malli in der bildenden Kunst aus der etymolo- 

gischen Deutung des Namens Malli im Sinne „Topf‘ entwickelt worden ist.

Demgegeniiber erscheint die zu Anfang mitgeteilte etymologische Erklarung 

des Namens der Malli dutch das erfiillte Schwangerschaftsgeliist nach einer 

Blumenbettstatt von der etymologischen Erklarungssucht eines spateren 

Uberarbeiters beeinfluBt, der hier das als zustandig angesehene Klischee 

einfugte. Der Anklang an wohlbekanntes malla (mdlya) gelaufiger als malli im 

Sinne von „Topf‘ hat den Uberarbeiter verleitet, das namenerklarendc Klischee 

mit Erklarung des Namens Malli aus malla in den Text einzufiigen.

Eine Darstellung des Topfsymbols der Malli des 19. Titthagara fmdet sich in 

Helmuth von Glasenapps Buch „Der Jainismus, eine indische Erlbsungsreli- 

gion“ (1925) im Tafelanhang, S. 23.

Die Bedeutung solcher symbolischen Beziige wird klarer, wenn wir uns die 

Bedeutung des Topfes in der Jaina Religionsiibung und Symbolik vor Augen 

fiihren.

In MJ 95 wird geschildert, wie die Haremsdamen der Prinzessin Subahu, 

diese auf eine Plattform steigen lassen und mit weiBen u. gelben Kriigen baden 

(seyapiyaehim kalasehim).

In MJ 182 werden 1008 Goldkriige (sovanniya-kalasa) erwahnt, die von Gottern 

auf Befehl Sakras aufgestellt werden, aus denen Malli besprengt wird.

Bei der Beschreibung eines Hochzeitszeremoniells heiBt es in Nay. 16, (115) 

am Ende S. 169 (Ges. A. V.): Tae nam se Sdgaradatte2 vipulam asanam 4 uvakkz
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hadavei 2 java sammanetta Sagaram ddragam Sumdliyae ddriyde saddhim 

pattayamsi duruhavei 2 seyapiehim kalasehim majjavei 1 aggihomam kardvei 2 

Sagaram ddrayam Sumdliyae ddriyde pdnim genhdvei -

Ubersetzung: JDarauf lieB Sagaradatta reichliche Speise herrichten 2 . . . bis 

nachdem er die Gaste geehrt hatte, lieB er den Jungen Sagara zusammen mit 

dem Madchen Sukumarika auf die Plattform drauf steigen u. in weiBe u. gelbe 

GefaBe eintauchen (s. Pi. § 371: Im Sinne des L. steht der I. auch in AMg.) 

brachte die Feuer-Spende dar und lieB den Jungen Sagara die Hand der Jungen 

Sukumarika zur Ehe ergreifen.“

Auf S. 384 a.a.O. nennt v. Glasenapp unter den acht Gliickszeichen, zwei, die 

uns hier besonders interessieren: Vardhamdna = Puderdose und Kalasa = 

Wasserkrug.

Uber Vardhamdna die Puderdose und ihr Verhaltnis zu Vardhamdna Mahavira, 

s. Johnston, Vardhamana and Shrlvatsa, JRAS 1932, pp. 393 ff., wonach mbg- 

licherweise die offenkundige Beziehung zu dem biirgerlichen Namen 

Mahavlras Vardhamdna ihre Bedeutung als Gliickszeichen so in den Vorder- 

grund geriickt hat. J. bemiiht sich hauptsachlich zu zeigen, daB eine Friihform 

des Srlvatsa als Vardhamana anzusprechen sei.

Auf Tafel 20 seines Buches gibt v. Gl. in dankenswerter Weise eine bildliche 

Darstellung der acht Mangalas wieder. Hier ist der Wassertopf, als Zentralmotif 

auch den meisten Platz fur sich beanspruchend, dargestellt!

Links daneben befmden sich die Puderdose Vardhamana, rechts davon zwei 

Fische, links oben der Spiegel - darpana, rechts oben der Thron Bhadrasana u. 

in der unteren Zone: Srlvatsa, Svastika u. Nandyavarta.

Aus dieser tibersicht ist zu ersehen, welch groBe kultische Bedeutung dem 

Topf bei den Jainas zukommt. Wir lernten ihn als unumgangliches Zubehor bei 

Bade- u. EheschlieBungszeremonien kennen, schlieBlich als Gluckssymbol 

allgemeinerer Art und als Attribut der Malli im Speziellen.

Nun wird uns erst der feine symbolische Sinnbezog klar, der darin besteht, 

daB die Bedeutung Wasserkrug dem Worte Malli inhariert, im Namen des 

Vaters Kumbhaka uns unverhiillt entgegentritt und so den Schlussel zur Aufld- 

sung an die Hand gegeben hat. Im indakumbhe ndmam ujjdne - dem Indratopf 

Garten aber ist jene Ortlichkeit gekennzeichnet, welche der Startplatz fur die 

Tlrthakaraschaft der Malli wurde. Wie sind damit zu dem Ergebnis gekommen, 

daB nicht nur im Stier des Rsabha, wie bisher angenommen, eine direkte Bezie­

hung auf den Namen des Titthagara vorliegt, sondern auch im Wasserkrug- 

symbol der Malli auf deren Namen.58

58 G. A. Grierson hat in „Bihar Peasant Life“, Patna 1926, notiert unter 663: „mdid, 

malvd, or maliya is a box for holding oil"

Und aus dem Distrikt Gaya unter 701: „maliyd or malhiyd a small cup for holding oil. 

Sometimes it is made of wood.“

Es macht tiberhaupt den Eindruck, daB Hemacandras mallikd = pdnabhdjanam aus 

den volksprachlichen Dialekten stammt.
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Diese feine symbolische Verkniipfung, welche in dem Zusammenklang der 

Namen Malli, Kumbhaka, u. Indakumbha besteht, ist mit dem daraus ent- 

wickelten Wasserkrug Symbol der Malli zusammengenommen sicher alteren 

Ursprungs, als das in den Text eingefiigte Klischee des Schwangerschaftsge- 

lustes nach einer Blumenbettstatt.

§ 23. Zu MJ 39: vipulena ohind dbhoemdni

A.a.O. § 78 berichtet Schubring, daB ohi in Sthan. 374 b, u. in Nandivrttl 65 b. 

richtig als atmano ’rtha-saksat-karana-vyapara erklart wird. Ich versuche zu 

iibersetzen: „Die Beschaftigung mit der Vergegenwartigung des Gegenstandes 

des Selbstes“.

In Anm. 3 dazu heiBt es: Der Ausdruck fur seine Anwendung durch eine gbtt- 

liche Person ist ohim pauhjai. Sie bringt sich den Gegenstand nahe, indem sie 

ihn ohind abhoei (dbhogayati Jamb. 214 a).

Nach Schr. sind die Insassen der Gbtterwelt und der Hollen des o/zz-Erkennens 

teilhaftig, also auch Menschen und fiinfsinnige Tiere, aber nur wenn die Seele 

der Letzteren den khaovasama Zustand erreicht hat. Durch ohi reicht das 

Erkennen von Unendlich bis zu alien korperlichen Substanzen im winzigen bis 

zum weltgroBen Raum.

§ 24. Cdugghante’9 asarahe

In MJ 59 heiBt es von dem Gesandten des Konigs Pratibuddhi: jen’ eva saegihe, 

jen’ eva caugghante asarahe ten’ eva uvagacchai 2 cdugghantam asaraham padi- 

kappavei 2.

Der Kom. bemerkt dazu: catasro ghantah prsthato 'gratah pdrsvatasca yasya sa 

tathd asvayukto ratho ’svarathah. - „Ein solcher Wagen, der hinten, vorn und 

seitlich vier Glocken hat. Ein mit Pferden bespannter Wagen ist asva-ratha.“ 

Wir durfen also unter Zuhilfenahme des Kommentars den SchluBteil des Satzes 

iibersetzen: „Er lieB den Pferdewagen herrichten, der hinten, vorn und seitlich 

mit vier Glocken versehen ist.“

Ebenfalls von einem Gesandten wird dieses Gefahrt beniitzt in Nay. 16 (122) 

S. 177-78 (Ges. A. V.).

In Nay. 16 (125) S. 181 (Ges. A. A.) besteigt Draupadl den Glockenwagen, als sie 

sich auf den Weg zu ihrem Svayamvara-mandapa machte.

In Zusammenhang mit dem Besuch des nagajannae - Schlangenopfers durch 

die Kbnigin Padmavati (M/48,49) ist in MJ52 ein anderes Fahrzeug erwahnt, in 

dem sich die Kbnigin zum Ndgaghara (MJ 55) begibt: dhammiyam janam.

§ 25. havvam

In MJ 64 findet sich folgende Stelle: niyagam gharam havvam dgae pasamo - 

als ins eigene Heim heimgekehrte, wollen wir euch (wieder) sehen.

Im 9. Kapitel des MJ S. 6, Z. 8 v.u. (kl. A. V.) fragen die entsetzten Kaufleute 

einen gepfahlten Mann: esa nam devdnuppiya kassa aghayane, tumam ca nam ke, 

kao vd iham havvam dgae - „Ihr, Gbttergeliebte, wessen Hinrichtungsstatte ist 

das, wer bist du, von wo bist du hier her gekommen“. Der Kommentar erklart

59 caugghanta bei Pi. § 78 unter den Beispielen fur Vokalsteigerung aufgefuhrt.
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havvam mit sighram = „schnell.“ V. bemerkt dazu in seinen Notes S. 2, Z. 14 (kl. 

A. V.): havvam this is a Desi word of doubtful origin and meaning. The com. 

generally explains it as sighram (an adverb) - quickly, speedily."

Die vorhin zitierten Stellen geniigen, um zu zeigen, dab havvam in erster 

Linie die Bedeutung „herwarts“ zukommt. Iham havvam ist als einfacher Pleo- 

nasmus im Sinne von „hier her“ zu verstehen.

Aus der Fiille der Beispiele sei hier nur noch MJ 16, S. 22, Z. 10, (Kl. A. V.) 

herausgegriffen: dutthu nam putta tume kayam Sdgaradattassa gihao iham 

havvam-agacchantenam - „Ubles hast du, mein Sohn, angerichtet, in dem du aus 

dem Haus des Sagaradatta hierher gekommen bist."

In § 338 gibt Pi. ein AMg. havvde, als Dativ zu *arvdka = arvdhc an und fahrt 

wortlich fort: Dies spricht dafiir, auch das Adverbium AMg. havvam = „schnell“ 

das die Kommentatoren mit sighram Oder arvdk erklaren, mit Warren und 

Leumann auf arvdk zuruckzufiihren". Pi. reiht havvam unter die Beispiele mit 

Vorschlag von h ein.

Herrmann Berger, der zu einem Aufsatz Beispiele fur empahtischen /z-Anlaut 

sammelt, legte mir den Gedanken nahe, auch in diesem h von havvam einen 

emphatischen /z-Anlaut zu sehen.

Emphatischer /z-Anlaut ist besonders in den Zahlworten neuindischer 

Dialekte wirksam, so fmdet sich z.B. in den Dialekten des Panjab neben ikk = 

eins, auch sehr haufig hikk.

Als Ergebnis labt sich feststellen, dab havvapi die Bezeichnung Desi im 

eigentlichen Sinn nicht rechtfertigt.

§ 26. dm eva

MJ 51 hat khippdm eva lahukarana-juttam java juttam eva uvalthaveha - 

„Macht schnell eben (den Wagen) fertig, eingespannt eben, hergerichtet von 

Handwerkern."

Lahukarana verstehe ich nicht ganz. Es handelt sich hier offenbar um Fach- 

leute, die mit der Herstellung eines dhammiyam janam vertraut sind, von dem 

im folgendem die Rede ist.

Hier interessiert uns die Lange des a vor eva in obigem Beispiel.

Pi. tiihrt in § 68 aus der Fiille der Belege noch puvvdm eva, tarn eva — tad eva, 

jenam eva . . . tenam eva usw. an.

In gleicher Stelle faBt Pi. diese Erscheinungen in folgendem Satz zusammen: 

In AMg. wird vor enklitischem eva das a der Silbe -am, um das damit schlie- 

Bende Wort starker hervorzuheben, oft gedehnt, wobei m gegen § 348 erhalten 

bleibt. Herrmann Jacobi auBert in seinem Aufsatz, ZDMG, Bd. 47, S. 579: „Uber 

die Betonung im klassischen Sanskrit u.i. den Prakritsprachen" eine ahnliche 

Ansicht u. meint, daB in solchen Verbindungen wie puvvdm eva, inam eva usw. 

die SchluBsilbe des ersten Wortes unorganised verlangert worden sei, offenbar 

weil eva seinen Ton auf sie warf.

Dies ware richtig, wenn -am vor eva immer verlangert wiirde. Das ist nicht der 

Fall. Die Beispiele, welche Jacobi u. Pischel auffiihren, verlangern in AMg. 

ausnahmslos -am vor eva. Also ein evdm eva stellt in AMg. die regelrechte
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Schreibung dar. Wo einmal evam eva geschrieben stehen sollte, liegen orthogra- 

phische Fehler vor.

Weder Pi. noch J. aber erwahnen, dab bestimmte Verbindungen mit eva regel- 

maBig ihr a nicht verlangern.

Hierher gehdren das haufig vorkommende say am eva = svayam eva (MJ 187), s. 

auch Steinthal 19.

MJ 16, S. 14, Z. 8 v.u.: savvam eva = sarvam eva (KI. A. V.) u. sammam eva MJ 

14, (102) S. 149 letzte Z. (Ges. A. V.).

In diesen Fallen haben wir also keine Verlangerung der Silbe -am vor eva.

Diese Erscheinungen werden vielleicht erklarbarer, wenn wir versuchen die 

Genealogie einer solchen Spracherscheinung herauszubekommen. Zu diesem 

Zweck lohnt es sich, die haufig vorkommende von Pi. in § 68 mit folgenden 

Worten eingeleitete Formel: In diesem Faile bleibt urspriingliches a gegen § 83 

erhalten: jam eva disarm pdubbhuya tdm eva disarm padigaya = yam eva disam 

pradurbhutas tdm eva disam pratigatah zu beachten.

Es liegt hier ein korrelatives Verhaltnis vor. Korrelative Beziige ziehen in den 

meisten Fallen den Akzent auf sich, der Verlangerung des Vokals bis zu Uber- 

lange zur Folge haben kann. Die hier behandelte AMg. Ausdrucksweise erinnert 

mich an ein Idiom meines Breslauer Heimatdialektes: „Wo der Schweidnitzer 

Keller ist, da ebend (oder dorte ebend) haben sie ihn erwischt.“ Dabei wird a in 

da je nach Temperament des Sprechers iiberlang gesprochen. Trager korrelativer 

Verhaltnisse konzentrieren im allgemeinen den Hauptton auf sich.

Dies scheint mir einer der wesentlichsten Griinde gewesen zu sein, daB in 

dem korrelativen Verhaltnisjam eva. . . tarn evaDehnung zujam eva. . . tdm eva 

eintreten muBte. Hierbei wird in der solennen Formel jam eva disam tdm eva 

disaip die Ruckerinnerung ans Sanskrit diese Entwicklung begiinstigt haben, da 

dis im Sk. femininum ist.

Ich sehe also in der eben besprochenen Formel den Ausgangspunkt in der 

Weise, daB dann ein jendm eva . . . tenam eva und die anderen Beispiele analog 

von dieser beeinfluBt worden sind.

Die Beeinflussungsfahigkeit reichte aber nicht aus, alle -am eva Verbin­

dungen in ihren Bereich einzubeziehen, sodaB say am eva, savvam eva u. samam 

eva davon unberiihrt bleiben konnten.

§ 27. pdubbhuya MJ 12,13,33

Pi erwahnt am Ende von § 341 AMg. pdubbhuya = prddur-bhuta neben padur- 

akdsl - prddur-akdrsit u. ein paukujjd = prddu$kurydt u. pdubbhavittd. Vgl. 

hierzu im PW das Zitat aus Nir. 2,8: tasmai devatd pradurbabhuva.

Im Pali ist dafiir patu-bhavati u. pdtu-karoti belegt (s. PTSD), welches genau 

unser Prakritform entspricht, nur daB im Pali t an Stelle von d, wie zu erwarten 

ware, zu verzeichnen ist. Geigers Erklarung in seiner Paligrammatik § 39 besagt 

nichts: Mundartliche Erscheinung ist femer die sporadische Vertretung von 

Mediae dutch Tenuis, patu „offenbar“ pradur. In Nay. 16, S. 21, Z. 11 v.u. (kl. A. 

V.) ist zu lesen: Kallam pau-ppabhayae = „Friih am Morgen“. In seinen Notes 

erklart V. S. 23, Z. 11 dieses Wort mitpratah-prabhdta. = „At the early dawn“. In
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der gewissenhaften Ausgabe von Steinthal erkennt man die Funktion dieses 

Wortes als Adjektiv noch deutlicher, es heiBt dort. Nr. 33: kallampdu-ppabhdyde 

rayame = „als sich die Nacht in der Friih erhellte.“

St. erklart richtig: praduh-prabhata, S. 72 seines Glossars. Dennoch ist die Erkla- 

rung Vaidyas aufschluBreich. Sie zeigt namlich, daB in einem Inder pau-ppa . . . 

gegenuber sofort eine Gedankenverbindung zu prdtah, Pali pdmr hergestellt ist, 

wodurch recht anschaulich und erklarbar wird, wie t in Pali pdtu-bhavati u. patu- 

karoti auftreten konnte.

Diese Gedankenverbindung kann schon bei einem AMg. Schreiber pdu-ppa . . . 

gegenuber wirksam gewesen sein, wenn wir an AMg. pao = pratar (Pi. § 342) 

Oder an pdo-sindna = prdtah-sndna (Pi. § 343) denken. Pau-ppabhdya habe ich 

bei Pi. nicht erwahnt gefunden.

§ 28. MJ 66 vakkam uddhu

Diese Lesart bietet die Hs. aus Cambay (Ca.) (s. Var.). Der Kom. enthalt: 

vakkam uydhu tti u. erklart: tato ’nantarapi mdgadho mangalavacanapi braviti 

sma ity art hah.60

Pi. fiihrt in § 518 AMg. uddhu als eine von den wenigen Perfektformen an, die 

im Prakrit erhalten geblieben sind.

§ 29. MJ 93 „Symbolische“ Stadt.

Die Stelle lautet: evam vaydsl khippdm eva bho devanuppiyd rdyamaggam 

ogadhanisi pupphamandavamsi ndnaviha-pahca-vannehim tandulehim nagaram 

dlihaha tassa bahumajjha-desabhae pattayam raeha . . .“ 

Ubersetzung: „Er sprach folgendes: Schnell eben, Gottergeliebte, zeichnet in 

der Blumenlaube, die an der HauptstraBe errichtet worden ist, eine Stadt mit 

verschiedenartigen funffarbigen Reiskornern und errichtet ganz in deren Mitte 

eine Plattform . .

In Ca. fmdet sich ca hinter nagarapi, in den anderen Hss. fehlt es.

Eine Parallelstelle dazu fmdet sich in Devendras tika zu Uttaradhyayana 

XXIII, veroffentlicht von Jarl Charpentier, ZDMG, Bd. 69, 1915, S. 321 ff., auf 

S. 331 des Textes Z. 24: acchehiip rayayamaehim accharasd-tandulehim bhayayao 

purao atthattha mahgalae dlihai, u. iibersetzt: „Mit durchsichtigen, silberfar- 

bigen Kristallkornern zeichnet er vor dem Ehrwiirdigen die acht Gliickszeichen 

auf.“

Wie Charpentier zur Bedeutung „Kristallkorner“ filr acccharasd', gelangt, 

weiB ich nicht.

Wer je in Indien die Gelegenheit hatte, zu beobachten, wie bei Kulthand- 

lungen heute noch die Gliickszeichen mit weiBen ungefarbten und gefarbten 

Reiskornern hingezeichnet werden, fur den ist es sofort klar, daB es sich hier 

einfach um Reiskorner handelt.

60 Kom. S. 143a, Z. 14, in der Ausgabe Sn-Jnatadharmakathahga, sampadakPt. Pu. Aca;

ryadeva Candrasagarasurivara, 1951. (G.)
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Dies geht deutlich aus einer Parallelstelle in Jamb. 3.43 S. 186a61 hervor: . . . 

tta acchehim sanhehirp seehim rayayd-maehitri accha-rasa-tandulehim cakkaraya- 

nassa purao atthattha-mahgalae dlihai, und der Kom. dazu: krtva ca acchaih 

amalaih, slaksnaih atipratalaih, svetaih, rajatamayair ata eva accho rasoye^dm te 

accha-rasah, pratydsanna-vastu-pratibimbadharabhuta ivdtinirmala iti bhdvah, 

etddrsais tandulaih.61 (o. c. 192b. 4-6).

Danach sind also Reiskorner von reiner Geschmacksqualitat gemeint, accha 

nahert sich hier bereits der in den neuindischen Sprachen gelaufigen Bedeutung 

„gut“.

Nach dem Text des MJ beziehen sich vorstehend erwahnte Vorbereitungen 

auf das Vier-Monate-Bade-Zeremoniell der Prinzessin Subahu, der Tochter des 

Konigs Rukmi. Ich kann keine Parallelstellen nachweisen, in denen das 

Aufzeichnen einer Stadt anlaBlich eines Badezeremoniells gefordert wird. Im 

Samarariganasutradhara sind Stadtplane, nach Schutzgottheiten des Baugrun- 

des eingeteilt, denen bestimmte Stadtteile entsprechen, beschrieben (vgl. Erl. 

zu mohanagrha im Anh. S. 217 u. Manasara 7. Cap. pada-vinydsalak^anam). Eine 

Stadt in der Blumenlaube aufgezeichnet, wiirde danach eine Reihe von 

Quadraten und Rechtecken ergeben, welche mit Kornem gezogen, Stadtteile 

mit den jeweilig zugehbrigen Schutzgottheiten reprasentieren, deren Gegen- 

wart dadurch beim Reinigungszeremoniell bewerkstelligt ist.

Bemerkenswert ist noch, daB die Goldschmiede mit der Zeichnung der Stadt 

aus Reiskornem beauftragt sind.

Nach dem MJ-Text wird das Badezeremoniell von Mitgliedern des Harems 

ausgefuhrt, nach welchem sich die Prinzessin auf den SchoB ihres Vaters setzt, 

der hocherfreut den Gesandten fragt, ob er denn je ein so schbnes Badezeremo­

niell gesehen habe. Der Konig erhalt die ubliche Antwort, daB all das, was er 

woanders gesehen habe, sich mit der Badezeremonie der Malli am Hofe des 

Konigs Kumbhaka nicht vergleichen konne. Damit ist die Erzahlung mit dem 

Thema der Malli in Zusammenhang gebracht.

§ 30. Die Bildersaal-Geschichte.

In MJ 110 beginnt die Geschichte der Begebenheiten in der Bilderhalle. Prinz 

Malladatta kommt auf die Idee, in seinem Palastgarten eine Bilderhalle anlegen 

zu lassen. Nach Errichtung des Gebaudes laBt er die Malergilde rufen, um diese 

mit besonderen Formgebungen - ruvehim ausstatten zu lassen.

Diese sind noch naher charakterisiert durch das Kompositum: hava-bhdva- 

vilasa-vibboya-kaliehim.

Der Kom. bemerkt im einzelnen dazu: hdva-bhdvddayah samanyena stri-cestd- 

vise^dh, viseyah punar ayam : havo mukha-vikdrah syad, bhdvas citta-samudb' 

havah, vildso netrajo jneyo, vibhramo bhru-samudbhavah. anye tvevam vildsam 

dhuh : sthdndsana-gamananam hasta-bhru-netra-karmandm caiva, utpadyate

61 Zitiert nach Srimaj-Jambudvlpaprajnaptih, Prasiddhikarta S. N. Gh. Jahveri, 

Nirnayasa-garamudranagare, 1920. Diese Stelle nicht in Suttagame II, S. 563!

62 Den Stellennachweis verdanke ich Seiner Heiligkeit Sri Atmaramjl Maharaj, 

Ludhiana, Hauptmonch der SthanakvasI Svetambara Jainas in Indien.
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viseso yah sli$to’sau vildsah sydt. Vibboka-lak^anarp. cedam: i§tdnam arthanam 

praptav abhimdna-garbha-sambhutah, strindm anadara-krto vibboko ndma 

vijneyah. (G. 150b. 8-11).

Ubersetzung: „Hava-bhdva usw. sind allgemein gesagt, besondere Ausdrucks- 

formen im Liebesgebahren der Frauen. Spezielle Ausdrucksform aber ist 

folgende: hava bedeutet Ausdruck der Liebesregung im Gesicht, bhdva ist eine 

Ausdrucksform, die vom Gemiit herkommt, vilasa bezieht sich auf das Spiel der 

Augen, vibhrama auf die Augenbrauen.

Andere hingegen fassen vilasa folgendermaBen auf: Welche besondere 

Ausdrucksform sich aus dem Stehen, Sitzen, Gehen und den Tatigkeiten der 

Hande, Augenbrauen und Brauen als ein zusammengefugtes ergibt, das ist 

vilasa. Das Kennzeichen der Vibboka-Ausdrucksform ist folgendes: Unter 

Vibboka ist eine mimische Ausdrucksform zu verstehen, welche durch Gleich- 

giiltigkeit von Frauen, sobaid der ersehnte Gegenstand erlangt ist, zustande 

kommt und auf Hochmut und Einbildung beruht.“

Die Maier fuhren dann den Auftrag auch in diesem Sinne aus. Unter ihnen 

arbeitet ein Kiinstler, der uber die besondere Fahigkeit verfiigt, aus einem 

Detail das gesamte Ebenbild zu gestalten. (MJ 115: desanusdrenarp tayanuruvam 

niwattei). In MJ 116 wird weiter geschildert, wie der Maier zwischen Gitterwerk 

die FuBzehe (pdyarpgutfharp) der Malli, die sich hinter einem Vorhang (java- 

niyantariyae) befindet, entdeckt.

Kulturgeschichtlich interessant ist hier die Erwahnung des parda des 

Vorhanges, hinter dem sich Malli aufhallt.

Eine Parallelstelle dazu in dem von mir auf S. 25 erwahnten Text aus Deven- 

dras tikd her. V. Charpentier, auf S. 327,10: (haviyajavaniy’ antariya Vammd devi. 

sdhiuna suminae pucchiya te rdind tesim attham - „Die Konigin Varna wurde 

hinter einem Vorhang plaziert. Nachdem sie die Traume erzahlt hatte, wurden 

diese (die Traumdeuter) von dem Konig nach dem Sinn dieser gefragt.“ 

Der Maier gestaltet nun aus dem Detail der FuBzehe das Ebenbild der Malli. 

Nach Fertigstellung der Malerarbeiten begibt sich Malladatta, von seinem 

Harem und seiner Anime begleitet, in die Bilderhalle.

Malladatta ist entsetzt, als er das Ebenbild der Malli in der Bilderhalle sieht und 

schickt sich an, voll Scham und Wut die Halle zu verlassen. Von der Amme nach 

dem Grunde gefragt, gibt er eine fur die gesellschaftliche Einstellung dieser Zeit 

charakteristische Antwort: „Ziemt es sich fiir meine altere Schwester, die wie 

ein Meister oder eine Gottheit verehrt wird, vor der man Ehrfurcht empfmden 

soil, die von Malern ausgestaltete Halle zu betreten.“ (MJ 123).

Darauf versucht die Amme Malladatta mit den Worten zu beschwichtigen: no 

khalu putta esa malli, esa napi mallie 2 citta-garaenarp tayanuruve nivvattie. - 

„Nicht ist das die Malli wirklich, mein Sohn, dies ist ein Abbild der Malli . . . 

von einem Maier gestaltet."

Diese Antwort der Amme zeigt deutlich, daB der Prinz beim Betreten der 

Bilderhalle unter dem Eindruck des genauen Ebenbildes glaubt, daB Malli 

sich ohne sein Wissen in der Halle aufhalte und dort ergotze.
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Vaidya hat diese Stelle miBverstanden, wenn er unter Einfiigung von Klammern 

die sinnentstellende Ubersetzung gibt: „this is not (the picture of) Malli (drawn 

from life). This is only her likeness drawn (from imagination) by a painter.“ (KI. 

A. V. S. 40).

Der logische Fortgang der Erzahlung rechtfertigt die Gedanken Einschiibe 

Vaidyas in keiner weise.

Malladatta ist emport dariiber, daB ein Maier die Schamlosigkeit besaB, nach 

Unerlaubten zu begehren und das Bildnis seiner Schwester zu malen. Er verur- 

teilt deshalb den Maier zum Tode.

Diese scharfe Reaktion des Prinzen zeigt, daB von „imagination“ da keine 

Rede sein kann, sondern daB der iiberzeugt ist, daB der Maier die Malli mit 

eigenen Augen gesehen und danach gemalt hat.

Wir miissen uns dabei vor Augen halten, daB auf dieser Kulturstufe immer noch 

die Identitat zwischen Bild und dem lebenden Wesen als Wirklichkeit 

empfunden wird. Es sei hier an die Einleitung zum tibetischen Text des Citra= 

laksana in „Dokumente der Indischen Kunst“ her. u. iibersetzt von Berthold 

Laufer, Lpz. 1913, erinnert, wo geschildert wird, wie ein Brahmane einem Konig, 

dessen Sohn gestorben ist, rat, diesen vor sich hin zu zeichnen und damit wieder 

zum Leben zu erwecken!

Von diesem Standort aus, wird das scharfe Urteil des Prinzen sofort begreif- 

lich, da der Maier durch sein Sehen und Malen bereits den Korper seiner 

Schwester beriihrt und in Besitz genommen hat.

Alle diese Dinge sind fur die soziale Stellung des unverheirateten Madchens, 

in welchem sich ja Malli befmdet, im Alten Indien auBerst bezeichnend.

Ich habe absichtlich den Kommentar zu den Bildinhalten hdva-bhdva . . . im 

vollen Wortlaut des Sanskrittextes an den Anfang dieses Artikels gestellt 

(S. 194), da daraus sehr schon zu ersehen ist, welche Bildinhalte ein Auftrag- 

geber der fiirstlichen Gesellschaft in der Bilderhalle dargestellt wissen will und 

welchen Zwecken eine solche Bilderhalle dienen soil: Die Darstellung des 

Liebeswerbens, zum Ausdruck gebracht durch bestimmte Stellungen und 

Bewegungen des Korpers, der Hande und des Mienenspiels. Der Furst amiisiert 

sich darin mit seinem Harem und erhalt fur sich und seine Begleitung von den 

Wanden die entsprechenden Anregungen.

Das unverheiratete Madchen aber hat offensichtlich in einer solchen Halle 

nichts zu suchen, und erregt in unserer Erzahlung den Zorn ihres Bruders auf 

Grund ihres tauschend ahnlichen Bildes in der Bilderhalle.

Es gilt noch im heutigen Indien, daB unverheiratete Tochter orthodoxer Brah- 

manen Familien nicht gern in der „beweglichen“ Bilderhalle, im Kino, gesehen 

werden.

Als die Malergilde von dem Urteil des Prinzen gegen ihren Zunftgenossen 

hort, versucht sie den Konig dariiber aufzuklaren, daB das Bild der besonderen 

Fahigkeit dieses Maiers, aus dem Detail das Gesamtbild zu erfassen, seine 

Entstehung verdanke und dieser nur die FuBzehe der Malli gesehen habe. Es ist 

also die Malergilde, welche erst den Prinzen liber ihren Genossen aufklaren
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muB und nicht die Amme, um Strafmilderung zu erbitten. Am SchluB ihrer 

Eingabe um Aufhebung des Todesurteils ist folgende Bitte beigefiigt: Tassa 

cittagarassa annam taydnuruvarp dandapt nivvatteha. - „Verhangt uber diesen 

eine andere angemessenen Strafe.“

Bemerkenswert ist das feine Wortspiel, welches in der Beziehung zwischen 

taydnuruvarp nivvattiyam - „dem dargestellten Abbild“ der Malli und tayanu- 

ruvarn dandam nivvatteha des Strafmilderungsantrages der Malergilde besteht. 

Der Prinz geht auf die Bitte der Maier ein. Es heiBt in MJ 127: Tae nam se 

Malladinne tassa cittagarassa samdasagam chindavei 2 nivvisayam anavei.

V. iibersetzt S. 40 a.a.O.: „Then that Malladatta ordered the pair of tongs of that 

painter to be broken."

In seinen Notes fiigt er p. 27 erganzend hinzu: . . or the tip of the thumb." 

Im Irrtum befmdet sich Hiittemann, W, wenn er dariiber schreibt: „Die Bitten 

der Bedrohten und die Angabe des wirklich Schuldigen wenden das Blutgericht 

ab, aber dieser muB sein Vergehen schwer biiBen, indem er kastriert und des 

Landes verwiesen wird." (Dr. W. Hiittemann, Die Jnata-Erzahlungen, StraBburg 

1907, S. 34).

Aus Mon. Wil. ist zu ersehen, daB fur sarpdarpsa neben der Bedeutung „a pair of 

tongs" u.a. auch die Bedeutung „thumb and forefinger together" gelaufig ist. 

Daumen und Zeigefinger bilden die Form einer Schere, wenn man sie auseinan- 

derspreitzt.

Wesentlich ist dabei, daB sich sowohl die Art des hier vollzogenen Strafvoll- 

zuges als auch dessen technische Bezeichnung wbrtlich im Arthasastra des 

Kautilya wiederfindet.

Gleich zu Anfang des 10. Kapitels im 4. Buch lesen wir bei Kautilya folgendes: 

Tirthaghdta-granthibhedordhva-kardnaTp prathame ’parddhe sandarpsa-cchet 

danarp catu^-pancdsat pano vd dandah. (T. G. Sastri II, S. 164)

T. Ganapati Sastri und Jolly bieten hier den gleichen Text. Shama Sastry hat an 

Stelle von ihm in die Varianten verwiesenen -bhedordhvakardnam, -bhede ’rtha- 

carandrp in den Text gesetzt. (Sh. Sastry, S. 226)

J. J. Meyer iibersetzt auf S. 350: „Fiir Kassenbrecher, Beutelschneider und 

Taschendiebe ist die Strafe beim erstmaligen Vergehen die Verstiimmelung des 

Vordergliedes des Zeigefmgers und des Daumens oder eine Geldstrafe von 54 

pana."

Es herrscht hier also der Rechtsgrundsatz, den Delinquenten an dem Glied zu 

bestrafen, mit dem er gesiindigt hat. Daraus ergibt sich die Rechtsgrundlage, auf 

deren Grund die Malergilde mit Erfolg ein taydnuruvarp dandarp - eine entspre- 

chende Strafe fur ihren Zunftgenossen in strafmilderndem Sinne vom Prinzen 

erflehen konnte.

Sandarpsa in Verbindung mit chedanam als Substantiv zur Wurzel chid gehdrig, 

in der Kaut. Parallele vorstehend behandelt, macht es sicher, die Textstelle MJ 

127 mit samdasagam chindavei, auf S. 108 zitiert, in folgender Weise zu iiber- 

setzen: „Darauf lieB Malladatta diesem Maier Daumen und Zeigefinger 

abschneiden . . . und auBer Landes verweisen."
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Ich ziehe mit Mon. Wil. die Bedeutung „Daumen u. Zeigefinger zusammen“, 

welche auseinandergespreitzt die Form einer Schere bilden, der Ubersetzung 

Meyers vor. Der Kommentar besagt nichts zu dieser Stelle.

In dieser Erzahlung sind wir also eindeutig liber die verhangte Strafe an dem 

Kiinstler unterrichtet worden. Wir erfahren aber in dieser Textstelle nichts 

dariiber, dab Malli, die offensichtlich die Neugier in die Nahe der Bilderhalle 

trieb, mit der „entsprechenden Strafe“ taydnuruvam dandapi, namlich Verstiim- 

melung ihrer FuBzehe, belegt wurde, wie dem Gesamtzusammenhang nach zu 

erwarten ware. Dies ist um so auffalliger, da VerstoBe gegen Zucht und Sitte bei 

Frauen im Alten Indien schwerer geahndet wurden als bei Mannern. Kautilya 

liefert hierfiir geniigend Beispiele. Im weiteren Verlauf dieser Geschichte wird 

nur in MJ 127 geschildert, wie der Kiinstler, ausgestoBen, sich mit seinem Hand- 

werkszeug nach Hastinapura im Lande der Kurus aufmacht u. cittaphalagam 

sajjei 1 mallie vi . . . pdyapigutthdnusdrena ruvaip nivvattei 2 kakkhantarapisi 

chubhai 2 .. ..

Dort zeigt er das erneut aus dem Detail der FuBzehe komponierte Ebenbild der 

Malli dem Konig Adlnasattu, der dem Fliichtling Schutz u. Unterkunft gewahrt. 

Von dem Anblick dieses Bildes bewegt, entsendet er einen Abgesandten nach 

Mithila, der am dortigen Hof fur ihn um die Hand der Malli anhalten soil. 

Dieser Fortgang der Erzahlung zeigt, daB wir unter samddsagapi chinddvei nicht 

die Verstiimmelung der ganzen Hand zu verstehen haben, da sich der Kiinstler 

nach dieser Prozedur immer noch als arbeitsfahig erweist.

Uber das Schicksal der Malli aber erfahren wir in diesem Zusammenhang 

nichts.

In der folgenden Erzahlung wird geschildert, wie die Wandernonne Coksa im 

Wohnpalast der Madchen (kannanteurd) sich vor der Malli u. deren Gespie- 

linnen anschickt, den ddnadhammam zu lehren, und schlieBlich am Ende ihrer 

Bemiihungen von den Dienerinnen der Malli verspottet zum Palast hinausge- 

priigelt wird, (MJ 136) nachdem sie im Disput mit Malli unterlegen war. Nach 

diesem Unfall begibt sie sich zu dem Palast des Konigs Jiyasattu, der recht stolz 

auf seinen Harem fragt, ob sie je, soweit in der Welt herumgekommen, einen 

solchen prachtigen Harem, wie den seinen, gesehen habe. Cokkha antwortet 

zunachst mit dem heute noch in Indien verbreiteten Gleichnis vom Brunnen- u. 

Seefrosch. In MJ 145 gibt die Wandernonne eine Antwort, welche im Zusam­

menhang mit der vorigen Geschichte von entscheidender Bedeutung ist: 

mihilde nayarie Kumbhagassa dhuyd Pabhavaie attiyd Malli ndmapi ti ruvena ya 

jovvanenaya java no khalu anna kdi devakannd vd jarisiyd Malli, VIDEHA-VARA- 

RAYA-KANNAE CHINN ASS A VIPAYAMGUTTHASSA I ME TAVA UROHESAYA- 

SAHASSAIMAMPIKALAMNA AGGHAITTIKATTU. . . - „In der Stadt Mithila 

(lebt) die Tochter des Kumbhaka u. der Prabhavati namens Malli. Es gibt kein 

Gottermadchen fiirwahr, welches sich mit Malli an Schonheit, jugendlichem 

Reiz und ... bis .. . vergleichen kbnnte. Dieser dein Harem ist nicht den 

hundert tausendsten Teil der abgeschnittenen FuBzehe der Tochter des treff- 

lichen Videha - konigs wert.“ (Der Videha Konig ist Kumbhaka). Es hat sich also
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hier in einem ganz anderen Zusammenhang das Motiv erhalten, welches in der 

Bildersaalgeschichte zu erwarten gewesen ware! Es scheint mir daraus der 

SchluB zulassig, daB in der urspriinglichen Fassung dieser Erzahlung taydnu* 

ruvam dandam die entsprechende Bestrafung einer Fiirstentochter mit einge- 

schlossen gewesen sein muB. Fiir den textgeschichtlichen Befund ergibt sich 

daraus folgendes: 1. Der Redakteur hat in der Bildersaalgeschichte das Motiv 

unterdriickt, demzufolge sich Malli hinter dem Vorhang in der Nahe der Bilder- 

halle aufhielt, namlich aus Neugierde.

2. Der theologische Bearbeiter des Textes hat die Bestrafung der Malli unter den 

Tisch fallen lassen, weil diese mit der Wiirde ihrer spateren Heilskiinderschaft 

als Tlrthakara nicht recht in Einklang zu bringen gewesen ware, wahrend an 

einer nicht so hervorstehenden Stelle das urspriingliche Motiv uns entgegen- 

tritt, welches der Korrektur eines spateren Uberarbeiters entgangen ist.

DaB solche Erwagungen hierbei eine entscheidende Rolle spielten, dafur liefert 

die Handschrift aus Cambay den schlagenden Beweis. Hier ist namlich das 

ganze Textstiick, welches den Vergleich der Wandernonne mit der abgeschnit- 

tenen FuBzehe der Malli enthalt, einfach fortgelassen, wahrend sich dieses in 

alien mir sonst zuganglichen Hss. und Textausgaben erhalten hat63. Es laBt sich 

das wohl nur so erklaren, daB ein theologischer Abschreiber an dieser Stelle 

aufgepaBt hat und das dem theologischen Gewissen anstoBig erscheinende 

weglieB. In Nr. 145 meiner Textausgabe habe ich es unter 1 ... 1 auch fiir das 

Auge deutlich zu machen versucht, wie hier einfach ein ganzen Textstiick 

zusammenhanglos herausgeschnitten ist, um dem Empfinden eines spateren 

Jainatheologen geniige zu leisten.

DaB wir es hier mit einem verlorengegangenen wesentlichen Bestandteil der 

Bildersaalgeschichte zu tun haben, geht auch daraus hervor, daB der von der 

Nonne angewandte Vergleich der abgeschnittenen Zehe eine feste, sprichwdrt- 

liche Pragung erhielt und nochmals an einer anderen Stelle der Nayadhamma- 

kahao nachweisbar ist.

In Nay. 16,128 wird erzahlt, wie der machtige und ausschweifende Kacchullana- 

raya sich beleidigt fiihlte, weil Draupadl anlaBlich eines Festgelages ihm nicht 

die gewiinschte Aufmerksamkeit zuteil werden lieB. Er sinnt auf Rache, begibt 

sich an den Hof des Kbnigs Paumanabha, der fiir seinen Sohn Sunabha nach 

einer Frau Ausschau halt, und schildert in der iiblichen Form die Vorziige u. 

Reize der Draupadl. Zu der Frage des Kbnigs, ob er denn je auf seinen Reisen 

einen so schbnen Harem gesehen habe, antwortet er zunachst, genau wie die 

Nonne im MJ, mit dem Gleichnis vom Brunnenfrosch, wobei fur die ausfiihrli- 

chere Behandlung dieses Gleichnisses im Text mit evam jaha Mallinae aus- 

driicklich auf dieses Gleichnis im MJ verwiesen wird.

63 Wir werden deshalb der Hs. aus Cambay, welche die alteste unter den Hss. ist, die ich 

meiner Ausgabe zu Grunde legte, keine autoritative Bedeutung beilegen konnen, in 

dem Sinne, daB die anderen von mir benutzten Hss. etwa auf diese zuruckzufiihren 

seien.
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Dem Ende seiner Beschreibung fugt Kacchullanaraya hinzu: Dovaie napi devie 

chinnassa vi payamgutfhassa ayam tava orohe say amp i kalaip. na agghai tti kattu 

. . . (Ges. A. V. p. 185) „Dieser dein Harem hat nicht einmal den Wert eines 

Sechszehntels der abgeschnittenen FuBzehe der Konigin Draupadl.“

Dieser Text bietet die Variante sayam pi = svayam api anstelle von saya-sahas- 

saimam pi in der entsprechenden Stelle des MJ. Ich wiirde letzterer Lesart den 

Vorzug geben, da die Hss. haufig Abkiirzungen lieben, wie sa Oder saya unter 

Weglassung von sahassaimam, so daB sa Oder saya leicht zu sayapi umgedeutet 

werden konnte.64 Es bedarf hier keines besonderen Nachweises, um zu 

beweisen, daB die Draupadl-Stelle als stehende Redensart wortlich aus dem MJ 

entlehnt ist und wie so haufig in dieser Art Literaturgattung als Klischee dort 

eingefiigt wird, wo es unter ahnlichen Umstanden passend erscheint, in der 

Weise, daB, wie in obigem Beispiel, einfach der Name Draupadi anstelle von 

Malli eingefiigt worden ist.

Als Endergebnis der Empfehlungen Kacchullanarayas wird in dem Herzen des 

Konigs Neigung erweckt, der die Draupadi zu sich entfuhren laBt, womit 

Kacchullanarayas Racheabsichten ihr Ziel erreicht haben, wie aus dem weiteren 

Verlauf der Draupadi-Geschichte in Nay. 16,128 zu ersehen ist.

Auch hierin liegt eine Parallele zum Motiv des Racheaktes der vertriebenen 

Kiinstler und der Wandernonne im MJ, indem durch das Preisen der Vorziige 

der Malli fremde Konige gegen Mithila in Bewegung gesetzt werden, welche 

schlieBlich nach Zuriickweisung ihrer Antrage zur Belagerung der Stadt 

schreiten. (S. MJ 15Iff.).

Wenn wir uns den Zusammenhang betrachten, in welchem unsere Kiinstlerle- 

gende in dem Gesamttext des MJ steht, so ist festzustellen, daB ihr zwei Erzah- 

lungen vorausgehen, welche ebenfalls von der Tatigkeit u. dem Schicksal von 

Kunsthandwerkern berichten.

Ich meine den in MJ 93 gegebenen kurzen Bericht uber den von mir unter § 29 

auf den Seiten 193-194 behandelten Befehl des Konigs Rukmi an die Gold- 

schmiede, in der Blumenlaube mit Kornern eine „symbolische Stadt“ aufzu- 

zeichnen und inmitten darin eine Plattform zu errichten, auf der dann das Vier- 

monate-Badezeremoniell seiner Tochter vollzogen wird. Nach vollzogenem Bad 

laBt der Konig seine Tochter auf seinem SchoB Platz nehmen und richtet an 

seinen Reiseeunuchen die Frage, ob er denn je ein so schemes Bad gesehen habe 

und erhalt die Antwort in der uns schon bekannten stehenden Redewendung: 

Mallie Videharayakannagae majjanae ditthe tassa nam majjanagassa imie 

Subdhue ddriyde majjanae sayasahassaimaip pi kalam na agghai. (MJ 98).

Dies veranlaBt den Konig, seinen Gesandten nach Mithila zu entsenden, der fur 

ihn dort um die Hand der Malli anhalten soil.

Demselben Zweck dient die anschlieBend erzahlte Geschichte vom zerbro- 

chenen Armband, dessen VerschluB die Goldschmiede reparieren sollen. Den 

Goldschmieden gelingt die Durchfiihrung ihres Auftrages nicht und werden

64 Es ist aber wohl doch wahrscheinlicher sayam pi hier als satam api aufzufassen.
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deshalb von dem zornigen Konig Kumbhaka auBer Landes verwiesen. Hier also 

auch das Motiv der Ausweisung von Kiinstlern, wie es sich in der folgenden 

Bildersaalgeschichte an dem ungliicklichen Maier wiederholt.

Der Konig Sahkha von Kasl, zu dem sich die Goldschmiede nach Benares 

fluchten, erfahrt von diesen uber die Schonheit der Malli und entsendet seiner- 

seits einen Abgesandten nach Mithila, um seinen Heiratsantrag zu iibermitteln. 

Dieses Nebeneinanderstehen von Kiinstlerlegenden im Text des Malll-Jnata 

macht es sehr wahrscheinlich, daB diese Geschichten dem allgemein indischen 

Erzahlungsschatz, womoglich einer uns nicht mehr erhalten gebliebenen 

Sammlung von Kiinstlerlegenden, entnommen, von einem Jaina-theologen, 

den religidsen Bediirfnissen der Jainas angemessen, umgearbeitet worden sind. 

Was unsere Bildersaalgeschichte angeht, so lieB sich zeigen, daB eine spatere 

Hand aus dem Text ausgeschieden hat, was dem Zeitgeist einer spateren gestei- 

gerten theologischen Empfindsamkeit zuwider lief.

§ 31. MJ 132 Satthi-tanta

Im MalH-Text heiBt es an dieser Stelle: . . . Cokkha namapi parivvaiyd riuvveya 

java suparinitthiyd . . ydvi hottha. Eine Parallelstelle dazu bietet Nayadh. V. 60, S. 

73, Ges. A. V.: Tenam kdlenqm 2 Sue ndmapi parivvdyae hottha riuweya-jauvveya- 

sdmaveya-athavvanaveya-satthitanta-kusale sankha-samae laddh’ atthe.

Ein Wandermdnch muB also auBer der Kenntnis der Veden noch mit der Sank; 

hyaphilosophie und dem $asti-tantra vertraut sein. Was haben wir uns unter 

letzterem vorzustellen? Otto StrauB erwahnt in seinem Buch: Indische Philo­

sophic, Miinchen 1925, S. 176/177, daB in der 72 Verse umfassenden Sahkhyaka- 

rika des Isvarakrsna in den Strohpen 70-72, also am SchluB, $astitantra erwahnt 

wird.

Es heiBt dort: „Die Gegenstande nun, welche in diesen 70 Strophen behandelt 

sind, bilden den Inhalt des ganzen Systems der 60 Begriffe (qaqtitantra) mit 

AusschluB der Erzahlungen und auch ohne die Widerlegung der Theorien 

anderer.“ (S. 177).

Dieses Werk wurde 560 n.Chr. ins Chinesische iibersetzt. Otto Schrader fiihrt in 

seinem Aufsatz: „Das Sa$titantra“ ZDMG Bd. 68, S. 101 eine Stelle aus dem 

Anuyogadvarasutra und eine zweite aus dem Aupapatikasutra an. Im ersten 

Text ist satthi-tanta erwahnt, im letzteren daneben satnkhd-jogi.

In unserer Nayadh. Stelle erscheint satthitanta nur neben Sahkha, Jogl fehlt. 

Unsere Stelle spricht dafiir, daB unter satfitantra das Sahkhyasystem zu 

verstehen ist, in einer Form, die uns verloren gegangen ist.

Schrader gibt uns noch auf den Seiten 103 ff. den wertvollen Beleg fur satfitantra 

aus dem 12. Adhyaya der Ahirbudhnya-Samhita der heretischen Sekte der 

Pancaratras.


