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Kornelius Krümpelmann 

Theorie der Exegese  
Die Einleitung im Kommentar des Abhayadevasūri 
zum Sthānāṅgasūtra 

 
Der von Abhayadevasūri (im Folgenden: Abh.) im Jahre 1120 Vikrama Saṃvat 
(1063 AD) auf Sanskrit verfasste Kommentar zum Sthānāṅgasūtra1 (Prakrit: Ṭhā-
ṇaṃgasutta; im Folgenden: Sthā.) ist eine unverzichtbare Hilfe für das Verständ-
nis dieses Werkes, das auf dem Konzil in Valabhī (980 oder 993 Jahre nach 
Mahāvīras nirvāṇa, 5. Jahrhundert n. Chr.) von den Śvetāmbara-Jaina in ihren Ka-
non der heiligen Schriften aufgenommen wurde.2 Auf den folgenden Seiten wer-
den eine Übersetzung und Analyse der Einleitung in diesem Kommentar vorge-
legt, bei Verweisen oder Zitaten mit Angabe der entsprechenden Seiten- und Zei-
lenzahl (etwa 4,3 = Seite 4, Zeile 3) in der Textausgabe von Muni Jambūvijaya 
(2002–2003).  

Abh. legt ausführlich dar, wie er als Exeget des Sthā. vorzugehen gedenkt. Zu 
diesem Zweck zitiert er, nach der obligatorischen namaskāra-Strophe und einer 
praśasti auf Mahāvīra und das Sthā., die zweite Strophe aus dem Viśeṣāvaśyaka-
bhāṣya (im Folgenden: ViśĀvBh) des Jinabhadra (6.–7. Jh. n. Chr.), in welcher in 
Stichworten die ideale Vorgehensweise bei der Auslegung eines kanonischen Tex-
tes beschrieben wird. Abh. steht damit in einer Tradition, die von den beiden alten 
Kommentarwerken Āvaśyakaniryukti (Prakrit: Āvassayanijjutti) und Anuyogadvā-
rāṇi (Prakrit: Aṇuogaddārāiṃ), die schon früh kanonische Geltung erlangt hat-

 
1 Die Textstellen, die über den nikṣepa handeln, sowie die Zitate aus dem Viśeṣāva-

śyaka-bhāṣya konnte ich vor etwa 10 Jahren auf der Grundlage einer Rohfassung mei-
ner hier vorgelegten Übersetzung mit Herrn Prof. Dr. Bansidhar Bhatt (1.6.1929–
4.9.2016) diskutieren. Darüber hinaus hat er in zahlreichen Gesprächen sein immenses 
Wissen über die Jaina-Kommentarliteratur im Allgemeinen und die sogenannte Āva-
śyaka-Tradition im Besonderen gerne mit mir geteilt. Für seine Freundschaft werde 
ich ihm immer dankbar sein. 

2 Eine kurzgefasste Übersicht über den Inhalt des Sthā. findet sich Krümpelmann (2006). 
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ten, ihren Ausgang genommen hatte, dann durch Jinabhadras ViśĀvBh populär 
gemacht und zum endgültigen Durchbruch verholfen wurde.3 Das in ViśĀvBh 2 
enthaltene „Programm“ schreibt dem Kommentator vor, zunächst die Methode 
seiner noch zu leistenden Texterklärung darzulegen. Dieser Pflicht kommt Abh. 
nach, indem er die „Basisbegriffe“ der zu seiner Zeit bereits einige Jahrhunderte 
alten „Methoden-Theorie“ in enger Anlehnung an das ViśĀvBh und mit Bezug 
auf das Sthā. erläutert.4 Dabei hält er sich an diejenige Reihenfolge, in der Jin-
abhadra in seinem ViśĀvBh diese Begriffe nennt. Im Folgenden gebe ich zu-
nächst einen zusammenfassenden und erläuternden Überblick über den Inhalt 
der Einleitung. 

 
namaskāra (1,7): 
In der „Verehrungsstrophe“ kündigt Abh. eine der Tradition verpflichtete Art der 
Kommentierung an. Er will seine Erläuterung so anlegen, wie man sie „gewöhn-
lich“ (prāyas) auch sonst zu den heiligen Schriften vorfindet. 
 
prastāvanā, praśasti (1,9–2,10): 
Es folgt eine „Lobrede“ (praśasti) auf Mahāvīra, den er mit einem über die ge-
samte Welt herrschenden König vergleicht. Dank der Belehrung durch Mahāvīra 
hat der „Scharführer“ (gaṇadhara) Sudharman seinem Schüler Jambū das Sthā., 
das einem riesigen Schatzhaus gleicht, darlegen können.5 Dann kündigt Abh. an, 
dass er für die Untersuchung (anuyoga) des Sthā., welches vor ihm niemand kom-
mentiert habe, sowohl Hilfe in der Tradition als auch die Unterstützung von fähi-
gen Zeitgenossen zu suchen gedenkt.6  

 
ViśĀvBh, Strophe 2 (2,12–2,13): 
Die in dieser Strophe genannten „Programmpunkte“, die vor jeder Texterklärung 
dargelegt werden müssen, sind:  

1. phala, der „Nutzen“, den die Untersuchung bringen soll.  
2. yoga (Prakrit: joga), die „Verbindung“ zwischen dem „Mittel“ (Untersuchung) 
und dem „Ziel“ (Verstehen), oder zwischen dem Werk und seinem Rezipienten.  

 
3 Siehe Leumann (1934: 32a) und Balbir (1993: 76). 
4  Vgl. Balbir (1993: 55–56): ViśĀvBh 2 ist eine „dvārā-gāthā ou strophe mnémonique 

énumérant une liste d'entrées qui constitue un programme (‘mots-clés’). Ces entrées sont 
des termes techniques ...“ 

5  Über die Urheberschaft des Werkes und seine Tradierung äußert sich Abh. in seinem 
Kommentar zum ersten sūtra des Textes dann ausführlich. 

6  Im Kolophon zu seinem Kommentar verweist Abh. auf die Unterstützung (sāhāyya) 
durch Yaśodevagaṇin und die „Korrekturlesung“ seiner vorgelegten Untersuchung (pra-
stutānuyogaśodhikā) durch eine „Gelehrtenkommission“ (paṇḍitaparṣad) unter Vorsitz 
von Droṇācārya, siehe Krümpelmann (2007). 
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3. maṅgala, ein „Zeichen mit glücklicher Vorbedeutung“, das dem Text als sol-
chem, aber auch bestimmten Wörtern oder Abschnitten innewohnt. 
4. samudāyārtha (Prakrit: samudāyattha), das „Ziel des Werkes insgesamt“. Ge-
meint ist damit eine Skizzierung des inhaltlichen Rahmens des Sthā., zu welchem 
Zweck die beiden Kompositionsglieder im Titel, sthāna und aṅga, „nikṣepisiert“ 
(das heißt „schematisiert“ bzw. unter verschiedenen Aspekten erörtert) werden.  
5. dvārāṇi (Prakrit: dārāiṃ), die „Eingangspunkte“ der Untersuchung, das heißt 
upakrama, nikṣepa, anugama und naya. Die Erläuterung dieser Begriffe macht 
den größten Teil der Einleitung aus.  
6. bheda (Prakrit: bheya), die „Unterarten“ der Eingangspunkte.  
7. nirukta (Prakrit: nirutta), die „Worterklärung“ derjenigen Begriffe, mit denen 
die Eingangspunkte bezeichnet werden.  
7. kramaprayojana (Prakrit: kamapayoyaṇa), der „Zweck der festgelegten Rei-
henfolge“ der Eingangspunkte der Untersuchung.  
 
phala (2,14–2,17): 

phala 
  

anantaraphala paramparaphala 

Der „Nutzen“ (phala) oder das „Ziel“ (prayojana) der Untersuchung sind als 
„unmittelbare“ (anantara) das Verstehen des Textes, als „mittelbare“ (param-
para) die Erlösung (apavarga). 
 
yoga (2,18–3,3): 

yoga 
   

upāya upeya avasara 
yoga hat hier die Bedeutung „Verbindung“. Als Synonym gibt Abh. sambandha. 
Zu yoga gehören wesensmäßig „Mittel“ (Untersuchung) und „Ziel“ (Verstehen; 
Erlösung). Um das Ziel zu erreichen, muss eine Verbindung hergestellt werden 
zwischen dem Werk und einem Mönch, der nach der Tradition bereits acht Jahre 
ordiniert sein muss, bevor ihm von seinem Lehrer das Sthā. gegeben werden darf. 
 
maṅgala (3,4–4,2): 

maṅgala 
   

ādimaṅgala madhyamaṅgala antamaṅgala 
Wörter können „Zeichen mit glücklicher Vorbedeutung“ (maṅgala) sein und fin-
den sich am Anfang, in der Mitte und am Ende des Sthā. Ein maṅgala soll der 
Überwindung der Hindernisse beim Studieren, der Festigung des Studiums und 
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der Gewährleistung der Überlieferung des Wissens auf die jeweils nachfolgende 
Generation dienen. 
 
samudāyārtha (4,3–5,21): 

samudāyārtha 
  

sthāna aṅga 
 
Das „Ziel des Werkes insgesamt“ (samudāyārtha) wird durch eine „Schematisie-
rung“ (nikṣepa) der im Werktitel erscheinenden Begriffe sthāna und aṅga festge-
stellt. Abh. zitiert hierzu aus der Ācārāṅganiryukti einen 15-teiligen nikṣepa zu 
sthāna und aus der Uttarādhyayananiryukti einen 4-teiligen nikṣepa zu aṅga. Als 
Ergebnis seiner ausführlichen Werktitel-Analyse konstatiert er, dass dem Werk 
der Titel Sthānāṅga zu Recht gegeben wurde, weil es ein „Glied“ (aṅga) des Jaina-
āgama sei, in welchem „sthāna“ beschrieben werden, die einerseits die Zahlen 
von 1–10 umfassen und andererseits die Kategorien wie „Seele“ (ātman) etc. ent-
halten. 
 
Ein erläuternder Einschub (5,21–5,24): 
Abh. nennt die vier anuyogadvārāṇi, „Eingangspunkte einer Untersuchung“, die 
er später detailliert darlegen wird: upakrama, nikṣepa, anugama, naya. Er erklärt 
zugleich, dass sich die folgenden Ausführungen exklusiv auf das erste Kapitel im 
Sthā., das Ekasthāna, beziehen. 
 
anuyoga (5,24–6,7) und anuyogadvārāṇi (6,8–6,14): 
Die Definition eines anuyoga [ViśĀvBh 836-837], einer „Untersuchung“, wird 
erläutert. Sie ist eine „Verbindung“, da sie ein sūtra und dessen Bedeutung zusam-
menführt, und sie ist eine „Tätigkeit“, indem sie die Bedeutung eines sūtra darlegt. 
Das Präfix anu bedeutet „kurz“ bezüglich des sūtra und „danach“ bezüglich des 
zeitlichen Verhältnisses zwischen dem sūtra und dessen Untersuchung.  

Später (7,3–10,14) erläutert Abh. die anuyogadvārāṇi in aller Ausführlichkeit. 
Er folgt auch hier dem Aufbau im ViśĀvBh, das ebenfalls zunächst nur eine kurze 
Einführung in das Thema gibt. Die vier „Eingangspunkte einer Untersuchung“, 
also upakrama, nikṣepa, anugama und naya, werden mit den Toren einer Stadt 
verglichen, das erste Kapitel im Sthā., das Ekasthāna, mit der Stadt selbst. Über 
die „Unterarten“ (bheda) der dvārāṇi („Eingangspunkte“) wird er an späterer 
Stelle handeln.  

 
nirukti (6,15–6,22): 
Es folgt die „Worterklärung“ (nirukta oder nirukti) zu den Begriffen, welche die 
vier anuyogadvārāṇi bezeichnen: 
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1. upakrama, die „vorbereitende Betrachtung von außen“. Sie bezeichnet das Her-
beibringen des Textes, sodann die (vorbereitende) Rede eines Lehrers, die Anwe-
senheit des Schülers und das rechte Verhalten des Schülers dem Lehrer gegenüber. 
upakrama ist also ein sūtra-unabhängiger Beginn einer Untersuchung. 
2. nikṣepa, die „Schematisierung“ oder systematische Betrachtung der Bedeutung 
eines Wortes unter verschiedenen Aspekten. Synonyme zu nikṣepa sind nyāsa und 
sthāpanā.  
3. anugama, die „eindringende Untersuchung“.  
4. naya, die „bestimmte Betrachtungsweise“. 
 
kramaprayojana (6,23–7,3):  
Das Ziel, das mit der unveränderbar festgesetzten Reihenfolge der Eingangspunkte 
verfolgt wird, ist die Ermöglichung einer logischen Abfolge der einzelnen Schritte 
einer Untersuchung. Nur zu einem vorliegenden sūtra (upakrama) kann ein nikṣe-
pa angewendet werden. Ohne nikṣepa wiederum ist eine genaue Bestimmung der 
Bedeutung eines sūtra (anugama) unmöglich. Die Kenntnis der Bedeutung eines 
sūtra aber ist die Voraussetzung für die Anwendung von naya. 
 
anuyogadvārāṇi (7,3–10,14): 
Die zuvor (6,8-6,14) kurz beschriebenen „Eingangspunkte einer Untersuchung“ 
werden im Folgenden ausführlich erläutert. 
 
upakrama (7,3–8,24): 
Es gibt einen „gewöhnlichen“ (laukika) und einen „gelehrten“ (śāstrīya) upa-
krama, auf die Abh. jeweils einen sechsteiligen nikṣepa anwendet. Den śā-
strīyopakrama analysiert er dabei unter den folgenden sechs Gesichtspunkten: 
1. ānupūrvī („Reihenfolge“): 

ānupūrvī 
 

utkīrtana gaṇana 
   

pūrvānupūrvī paścānupūrvī anānupūrvī 
Das Ekasthāna ist unter dem Gesichtspunkt der „Reihenfolge vom Anfang her“ 
(pūrvānupūrvī) das erste Kapitel im Sthā. 
2. nāma („Name“): Dem Ekasthāna inhärent ist der „Seelenzustand“ kṣāyopa-
śamika, weil der Jaina-āgama, von welchem das Ekasthāna einen Teil darstellt, 
diesen hervorbringen kann.7  

 
7  Siehe Glasenapp (1925: 186): Mit kṣāyopaśamika wird ein Zustand der Seele bezeichnet, 

„bei welchem das Karma zum Teil geschwunden, zum Teil unterdrückt ist ... [und bei wel-
chem] ein niedrigerer Grad des rechten Glaubens und vollkommenen Wandels vorhanden 
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3. pramāṇa („Erkenntnismittel“):  
pramāṇa 

   
bhāvapramāṇa 

   
guṇapramāṇa  saṅkhyāpramāṇa 

   
jīvaguṇapramāṇa  parimāṇasaṅkhyāpramāṇa 

   
jñānapramāṇa kālikaśrutaparimāṇasaṅkhyāpramāṇa 

   
āgamapramāṇa saṅkhyātaparimāṇa anantaparimāṇa 

   
lokottarāgamapramāṇa   

Das Ekasthāna ist im „Erkenntnismittel“ der Eigenschaften der Seele (jīvaguṇa-
pramāṇa) enthalten. Zu diesen gehören wiederum das „Erkennen“ (jñāna) und 
damit auch die „Texttradition“ (āgama). Damit ist das Ekasthāna also Teil des 
āgamapramāṇa. Zum „Erkenntnismittel“ der Zahl (saṅkhyāpramāṇa) bemerkt 
Abh., dass die im Ekasthāna-Kapitel enthaltenen Wörter zwar gezählt werden 
können, aber die Zahl der Bedeutungen gleichlautender Wörter (gama) oder der 
Synonyme (paryāya) unendlich ist.   
4. vaktavyatā („Richtschnur“): Alle Bestandteile des Jaina-āgama, also auch das 
Ekasthāna, sind eine Richtschnur des eigenen Glaubens (svasamayavaktavyatā). 
5. arthādhikāra („Behandlungsgegenstand“ oder „Thema“): Im Ekasthāna ist der 
arthādhikāra die Darlegung der durch die Einzahl charakterisierten Kategorien 
(padārtha) wie „Seele“ etc.  
6. samavatāra („Inhärenz“ oder „Anwendbarkeit“): Jeder der genannten Gesichts-
punkte (ānupūrvī, nāma etc.) muss auf seine „Inhärenz“ im Ekasthāna bedacht 
werden. Dies ist mit den vorangehenden Äußerungen bereits implizit geschehen. 
 
nikṣepa (8,25–10,5):  

nikṣepa 
   

oghaniṣpanna nāmaniṣpanna sūtrālāpakaniṣpanna 
Der nikṣepa, die „Schematisierung“, ist unabdingbarer Bestandteil einer jeden 
Exegese und ist von dreifacher Art: 

 
ist und die das Wissen, das Schauen und die Energie einengenden Karmas nur zum Teil 
nicht mehr wirksam sind.“ 
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1. oghanikṣepa: Der das „Allgemeine betreffende“ nikṣepa wird angewendet auf 
die vier Begriffe „Studium“ (adhyayana), „unvermindertes [Wissen des Lehrers]“ 
(akṣīṇa), „Erlangung [von Wissen]“ (āya) und „Zerstörung [von Karmanparti-
keln]“ (kṣapanā). 
2. nāmanikṣepa: Der „Titel“ Ekasthāna verlangt eine schematische Erörterung 
(nikṣepa) der Wörter eka und sthāna. Da der nikṣepa zu sthāna bereits früher aus-
geführt wurde (4,7–5,10), zitiert und erläutert Abh. hier Daśavaikālikaniryukti, 
Strophe 8, in welcher ein siebenteiliger nikṣepa zu eka dargelegt wird. 
3. sūtrālāpakanikṣepa: Ein nikṣepa zum „Wortlaut eines sūtra“ kann nur durchge-
führt werden, wenn ein solches sūtra auch vorliegt. Deshalb wird Abh. diesen 
nikṣepa erst im Rahmen seiner Kommentierung des ersten sūtra im Sthā. anwenden. 
 
anugama (10,5–10,14): 

 anugama  
   

niryuktyanugama  sūtrānugama 
   

nikṣepaniryukty-
anugama 

upodghātaniryukty-
anugama 

sūtrasparśikaniryukty-
anugama 

      
padārtha padavigraha cālanā pratyavasthāna 

      
   sūtrānugama   
      
 saṃhitāvyākhyāna  padavyākhyāna 

Der anugama, die „eindringende Untersuchung“, ist gekennzeichnet sowohl durch 
die Darlegung der Bedeutung der Wörter eines vorliegenden sūtra, als auch im 
Falle von Komposita durch die Trennung der Wörter, durch die Darstellung der 
Ansicht einer Gegenseite und die Zurückweisung dieser gegenteiligen Ansicht.  

An dieser Stelle zitiert Abh. das erste sūtra im Sthā. und beendet damit die 
Einleitung in seinem Kommentar. Die Theorie kann der Praxis weichen. Auch in 
diesem Punkt in der Tradition der Āvaśyaka-Tradition verharrend, verzichtet Abh. 
damit bei der Behandlung der vier „Eingangspunkte einer Untersuchung“ auf eine 
Erläuterung der „bestimmten Betrachtungsweisen“ (naya).8 Vorbild für diese Vor-
gehensweise ist das letzte sūtra im Aṇuyogadvārasūtra, in welchem sieben naya 
genannt werden. Da die naya nach der oben beschriebenen und traditionell festge-
legten Reihenfolge (kramaprayojana 6,23-7,3) der anuyoga-dvārāṇi erst nach der 
„eindringenden Untersuchung“ eines sūtra angewendet werden, verlegt Abh. 

 
8  So auch Śīlāṅka in seiner ṭīkā zum Sūtrakṛtāṅga, siehe Bollée (1977: 49). 
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deren Erläuterung an das Ende seines Kommentars zum Ekasthāna-Kapitel (60,5-
61,23). 

Zweifelsfrei folgt Abh. in seiner Theorie der Exegese inhaltlich und formal Ji-
nabhadras Viśeṣāvaśyakabhāṣya, das nicht nur die Āvaśyakaniryukti erweitert, 
sondern auch das Anuyogadvārasūtra verarbeitet, welches nach Leumann (1934: 
32a) „eine irgendwie selbständig entstandene Āvaśyaka-Einführung darstellt“. 
Das Anuyogadvārasūtra kommentiert aber nicht den Inhalt der Āvaśyakaniryukti, 
sondern nutzt deren erstes Kapitel, das Sāmāiya, lediglich als Illustrationsobjekt, 
um eine ausgefeilte Theorie der Methode einer korrekten Exegese der heiligen 
Jaina-Schriften darzulegen. Auf den Wortlaut der Āvaśyakaniryukti wird nur kur-
sorisch oder im Zusammenhang mit seinem Werktitel eingegangen. In identischer 
Weise erläutert Abh. in der Einleitung zu seinem Kommentar nur die Methode 
einer Texterläuterung. Das Ekasthāna-Kapitel im Sthā. (das erste von zehn Kapi-
teln) und der Titel Sthānāṅga fungieren dabei als eher schwache Verbindungen 
mit dem zu kommentierenden Text.  

Dass das Aṇuyogadvārasūtra, über die Vermittlung des ViśĀvBh, für Abh. 
Richtschnur und Autorität darstellt, zeigt die große Anzahl der Strophen, die in 
der Einleitung aus dem Werk des Jinabhadra zitiert werden. Auch die von Abh. 
diesen Strophen vorangestellten Erörterungen sind häufig in Prosa umgesetzte Pa-
raphrasen von ViśĀvBh-Strophen. Die folgenden 21 Strophen aus dem ViśĀvBh 
finden sich als Zitate in der Einleitung: 

2 (2,12); 12 (3,6); 13 (3,10); 14 (3,13); 49 (3,19); 836 = 1383 (6,2); 837 = 1384 
(6,6); 910 (7,1); 940 (7,17); 941 (7,21); 2750 (7,25); 942 (8,6); 948 (8,18); 951 
(8,23); 952 (8,26); 953 (9,2); 954 (9,4); 955 (9,9); 956 (9,14); 968-969 (10,9). 
Weitere Zitate entstammen den folgenden Werken:  

Āvaśyakaniryukti 140–141, 175 [= Niśīthabhāṣya 6269], 762; Uttarādhya-
yananiryukti 142 [= Daśavaikālikaniryukti 8; Bṛhatkalpabhāṣya 4883], 144; Nan-
dīsūtra 87 [= Samavāyāṅgasūtra 136]; Pañcavastuka 582–583.  

Das ViśĀvBh hat auch anderen Kommentatoren als Vorbild gedient. Nach 
Leumann (1934: 32a) „kommt Jinabhadra's Werk auch ausserhalb der Āvaśyaka-
Literatur immer mehr zur Geltung. Bereits im Anfang des elften Jahrhunderts 
heisst dasselbe in Śāntisūri's Uttarādhyayana-Commentar kurzweg ‚das Bhāṣya‛. 
Neben der Āvaśyaka-niryukti wird es die beliebteste Autorität aller Śvetāmbara-
Schriftsteller, vor Allem der Commentatoren; der genannte Commentar Śāntisūri's 
citiert z. B. daraus etwa 140 Strophen.“9 

 
9  Ein Vergleich der von Śāntisūri (11. Jh. n. Chr.) verfassten Einleitung in seiner ṭīkā zum 

Uttarādhyayanasūtra mit derjenigen des Abh. zeigt bis in den Wortlaut hinein Parallelen. 
So zitiert auch Śāntisūri, in Anonymus (1950: 3, Zeile 1), die Strophe ViśĀvBh 2. Dann 
folgen bei ihm (3,2-4,4) die Erläuterungen der Begriffe phala, yoga, maṅgala (mit Zitat 
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Übersetzung der Einleitung im Kommentar des Abhaya-
devasūri 

[Verehrungsstrophe (1,7)] 
„Nachdem ich mich vor Mahāvīra, dem Jina-Herrscher, verbeugt habe, verfasse 
ich eine Erläuterung zu einigen Wörtern des Sthānāṅga in der Art, wie man sie 
gewöhnlich auch zu anderen Texten des Jaina-Kanons (śāstra) findet.“ 
 
[Vorrede, Preisrede (1,9–2,10)] 
Hier nun [beginne ich die Untersuchung des Sthānāṅga, das in früherer Zeit dar-
gelegt wurde durch einen gaṇadhara des] śramaṇa bhagavān Mahāvīra Vardha-
māna svāmin, der aus dem Ikṣvāku-Geschlecht stammte und Sohn des berühmten 
Königs Siddhārtha war; der einem Großkönig vergleichbar seine Feinde, nämlich 
die Leidenschaften wie Liebe etc., mit dem höchsten Heldenmut anging und an-
griff; dessen lotusgleichen Füße immer von hunderten von Königen, die geschickt 
darin waren, Befehle zu geben, verehrt wurden; dessen Wesen die vollständige 
Kenntnis (avabuddha) der gesamten mit den Sinnen erfahrbaren Welt umfasste, 
da er durch die vorzüglichsten Spione (praṇidhi) in Form seiner Allwissenheit und 
seiner „All-Schau“ (darśana) fähig war, alle Objekte [der Welt] samt ihren Be-
deutungen zu schauen; dessen Allherrschaft über alle drei Welten [das heißt die 
der Götter, Menschen, Höllenbewohner] hinausging und der in allen Belangen klu-
ges Verhalten bezeugte. 

Der aufgrund der Tiefe und der Bedeutung der Belehrung [durch jenen 
Mahāvīra zur Darlegung des Sthānāṅga befähigte] gaṇadhara [namens Sud-
harman] hatte viele Vorzüge wie einen scharfen Verstand etc., war vergleichbar 
einem Erdboden, der Rubine hervorbringt und glich jemandem, der in einem 
Schatzhaus angestellt ist; er hat in früherer Zeit dem Leiter der vierfachen Ge-
meinde (bhaṭṭāraka; das heißt Mönche, Nonnen, männliche und weibliche Laien) 
und dessen Nachfolgern (santāna), gleichsam um [ihnen] einen Dienst zu erwei-
sen, das Sthānāṅga dargelegt. 

[Dieses Sthānāṅga], das die verschiedenartigsten Reichtümer (artha) und die 
wertvollsten Edelsteine besitzt, steht über den Gottheiten [oder: wird von Gotthei-
ten verwaltet]; es wurde aus irgendeinem Grunde von keinem Früheren, obwohl 
dieser in Wissen und Tat über die Kraft verfügte, „entsiegelt“ [das heißt kom-

 
von ViśĀvBh 13 und 14) und samudāyārtha. 4,4 handelt er über anuyoga (mit Zitat von 
ViśĀvBh 836), 4,10 ff. „nikṣepisiert“ er die Bestandteile des Werktitels (uttara und ad-
hyayana), und 15,8 folgen kurze Worterklärungen (nirukti) zu den anuyogadvārāṇi. 
Auch dort werden dann die dvārāṇi ausführlich behandelt (16,4: upakrama; 22,10: 
nikṣepa; 25,14: anugama; auch Śāntisūri verzichtet an dieser Stelle auf eine Erläuterung 
von naya), bevor 26,11 das erste sūtra des Uttarādhyayana zitiert wird.  
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mentiert] und war deshalb für manche Furchtsame „unnütz“; es ist vergleichbar 
einem riesigen Schatzhaus, das den Bereich der Wünsche übersteigt. 

Obwohl mein Wissen und meine Kraft von mangelhafter Art sind und ich in 
der Hauptsache lediglich meine Kühnheit besitze, weil ich wünsche, dass die Dar-
reichung (viniyojana) der Reichtümer [des Schatzhauses; das heißt die Darlegung 
der Lehre des Werkes] mir und anderen von Nutzen ist, deshalb, ungeachtet mei-
ner eigenen Fähigkeiten, höre ich auf die Äußerungen der kundigen Früheren [das 
heißt auf die Tradition im Allgemeinen], ziehe etwas meine eigenen Gedanken in 
Betracht und befrage ich geeignete (tathāvidha) Zeitgenossen betreffs der geeig-
neten Mittel zu dieser [Untersuchung]. Ich beginne die Untersuchung (anuyoga), 
die dem „Entsiegeln“ [eines Schatzhauses] gleicht, wie mit der großen Versessen-
heit, mit der man den Lastern wie dem Würfelspiel etc. verfallen ist.  

So [weit] die Vorrede [zu meiner Untersuchung] des Werkes. 
 

[ViśĀvBh, Strophe 2 (2,12–2,13)] 
Durch die Darlegung des Nutzens (phala) etc. und der Eingangspunkte (dvārāṇi) 
der Untersuchung (anuyoga) von jenem [Sthānāṅga], handelt es sich um eine Tä-
tigkeit. Denn es heißt:  

„Ihr [das heißt der Untersuchung] Nutzen, die Verbindung (yoga) [von Mittel und 
Ziel], die Zeichen mit glücklicher Vorbedeutung (maṅgala), das Ziel des Werkes 
insgesamt (samudāyārtha),10 und ebenso die Eingangspunkte samt deren Unterar-
ten (bheda), Worterklärungen (nirukta) und dem Zweck ihrer Reihenfolge (kra-
maprayojana), sind zu erklären.“  [ViśĀvBh 2]11 

[phala (2,14–2,17)] 
Hierzu: Im Zusammenhang mit der Tätigkeit von Verständigen ist es unumgäng-
lich, über den Nutzen zu handeln, denn ansonsten gäbe es kein Ziel (oder: keinen 
Zweck, prayojanatva) dieser [Tätigkeit].12 Zweifelnde Hörer würden sich nicht an 

 
10 Jinabhadra, Autokommentar, in Mālavaṇiyā (1993): samudāyārtha = piṇḍārtha. Vgl. 

Anuyogadvāra 74: Āvassagassa eso piṃḍattho vaṇṇito samāseṇaṃ ; in der Über-
setzung von Hanaki (1970): „This is the condensed meaning of the Āvassaga, stated 
in brief.“ (Anuyogadvāra 73 wird der Inhalt aller sechs Kapitel des Āvaśyakasūtra 
zusammenfassend in einer Strophe wiedergegeben). Zum Zwecke der Darlegung des 
samudāyārtha des Sthā. „nikṣepisiert“ Abh. weiter unten sthāna und aṅga. 

11 Ebenfalls zitiert von Śāntisūri in seiner ṭīkā zum Uttarādhyayanasūtra, siehe Balbir (1993: 
219, Anmerkung 18). 

12 Vgl. in Haribhadras Āvaśyakavṛtti: prekṣāvatāṃ pravṛtty-arthaṃ phalādi-tritayaṃ 
sphuṭaṃ / maṅgalaṃ caiva śāstrādau vācyam iṣṭārtha-siddhaye; in der Übersetzung von 
Balbir (1993: 217): „La triade (fruit, etc.) est clairement le but de l'activité des gens 
perspicaces, et au début d`un traité, pour garantir le resultat désiré un maṅgala doit être 
énoncé.“ Die Strophe findet sich ebenfalls in Malayagiris Kommentar zum 4. Upāṅga 
(Prajñāpanā), siehe Balbir, ebd. S. 216, 217, 219. 
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die Tätigkeit [dieser Untersuchung] wagen und sie mit dem Reiben eines Dornen-
zweiges gleichsetzen.13 Aufgrund der Unterscheidung [von phala bzw. prayojana14] 
in „unmittelbar“ (anantara) und „mittelbar“ (parampara), ist jener Nutzen] zwei-
fach. Hierzu: Das unmittelbare [Ziel] ist das Verstehen der Bedeutung (arthāva-
gama). Durch die Ausführung (anuṣṭhāna) [das heißt durch die in Praxis umgesetzte 
Theorie] jenes vorhergehenden [Verstehens der Bedeutung] erlangt man die Erlö-
sung (apavarga). Diese ist das mittelbare Ziel (paramparaprayojana). 
 
[yoga (2,18–3,3)] 
Ebenso yoga, das heißt „Verbindung“ (sambandha). Jene [Verbindung] ist gege-
ben, wenn als ihr Wesensmerkmal Mittel (upāya) und Ziel (upeya) existieren. 

Nämlich: Eine Untersuchung ist das Mittel, das Verstehen der Bedeutung etc. 
ist das Ziel. Dann wird, eben aufgrund der Nennung des Zieles, diese [Verbindung] 
besprochen.15 Die Verbindung (sambandha) hat als Merkmal die „günstige Gele-
genheit“ (avasara). Hierüber ist zu handeln. Gemeint ist: Was ist die Verbindung, 
das heißt die günstige Gelegenheit, zum „Geben“ dieses Werkes (asya) [in Form 
einer Kopie des Textes]?16 Oder: Wer ist geeignet, so dass ihm dieses [Werk] ge-
geben werden kann?  

Hierzu: Einem Erlösungsfähigen, der sich nach dem Weg zur Erlösung sehnt 
und der den Anweisungen des Lehrers strikt folgt, einem Mönch (prāṇin, wörtl.: 
Wesen), dessen Mönchsweihe acht Jahre zurückliegt, ist das Sthānāṅga, und zwar 
in sūtra-Form [das heißt zunächst als Text, ohne weitere Erklärungen], zu geben. 
Dies ist die „günstige Gelegenheit“. Und dieser [Mönch] eben ist einer, der geeig-
net ist. Denn es heißt:  

„Für jemanden aber, dessen Mönchsweihe drei Jahre zurückliegt, ist das Ācārapra-
kalpa genannte Kapitel [geeignet],17 für jemanden, dessen Mönchsweihe vier Jahre 
zurückliegt, ist das gesamte Sūtrakṛta genannte aṅga-Werk geeignet.“ [Pañca-
vastuka 582] 
 
„[Die drei Chedasūtra] Ācāradaśāḥ, Kalpasūtra und Vyavahāra jedoch sind für je-
manden, dessen Mönchsweihe fünf Jahre zurückliegt [geeignet]. Was die beiden 

 
13 Siehe Balbir (1993: 216,Anm. 12). 
14 Vgl. Balbir (1993: 218) zur Austauschbarkeit der Begriffe phala und prayojana. 
15 Jambūvijaya (1985: 1) findet sich hierzu die folgende Glosse des Hrsg.: prayojanasya 

sādhitatvāt, yadi ca na tathā tarhy ayam api sādhya eva - weil das Ziel erreicht wurde; 
aber falls nicht, dann als ein zu erreichendes (Ziel). 

16 Siehe dazu Krümpelmann (2019: 148). 
17 Es ist das Niśīthasūtra gemeint, das ursprünglich eine cūliyā (Appendix) beziehungs-

weise ein adhyayana (Kapitel) des Ācārāṅgasūtra war, siehe Bhatt (1987–1988: 97ff.) 
und Schubring (1935: 78).  
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aṅga-Texte Sthāna und Samavāya angeht, so sind sie [geeignet] für jemanden, der 
[bereits] seit acht Jahren [ordinierter Mönch] ist.“ [Pañcavastuka 583]18 

Ansonsten entstehen beim „Geben“ jenes [Sthānāṅga] Fehler, wie etwa Nichtaus-
führung der Anordnungen [des Lehrers durch den Schüler] etc. 

[maṅgala (3,4-4,2)] 
Ebenso: Aufgrund der wesentlichen Charaktereigenschaft (bhūtatā) jenes [Sthā-
nāṅga] als Glücksgut (śreyas) könnten, wenn Hindernisse [beim Studium] auftau-
chen, Schüler, deren Fähigkeiten begrenzt sind, von einer Tätigkeit in dieser Sache 
Abstand nehmen (naivātra pravarteran). Deshalb ist zur Beruhigung jener [Schü-
ler] das „Zeichen mit glücklicher Vorbedeutung“ (maṅgala) zu erläutern. Und es 
heißt:  

„[Vor] den Glücksgütern [stehen] viele Hindernisse. Deshalb [sollen Schüler] durch 
recht getätigte Annäherungen [an die Untersuchung] mittels der Zeichen mit glück-
licher Vorbedeutung jenes [Werk] ergreifen wie einen sehr großen Schatz oder wie 
einen mächtigen Zauber.“ [ViśĀvBh 12] 

Ein Zeichen mit glücklicher Vorbedeutung findet sich am Anfang, in der Mitte 
und am Ende des Werkes, damit der Reihe nach [erstens] der [Schüler] den Inhalt 
des Werkes ohne Hindernisse erfassen kann, [zweitens] Festigkeit [im Studium, 
oder: in der Kenntnis] eben jenes [Werkes] erreicht wird, und [drittens] eben eine 
Kontinuität [der Überlieferung; avyavaccheda] gewährleistet ist.19 Dazu heißt es:  

„Jenes Zeichen mit glücklicher Vorbedeutung gibt es am Anfang, in der Mitte und 
am Ende des Werkes. Das erste [maṅgala] ist bestimmt für das Überschreiten der 
Hindernisse [beim Studieren] der Bedeutung des Werkes.“20 [ViśĀvBh 13] 
 
„Das mittlere [maṅgala] dient der Festigung [Prakrit: thejja, Sanskrit: sthairya; des 
Studiums oder der Kenntnis jenes Werkes]. Das letzte [maṅgala] jenes [Werkes] 
aber dient der Nichtunterbrechung [der Überlieferung] in der Reihe vom Schüler zu 
dessen Schüler und so weiter.“ [ViśĀvBh 14] 

Hierzu: Das Zeichen mit glücklicher Vorbedeutung am Anfang – „Ich habe, o 
Langlebender, den Erhabenen [so reden] gehört“ – ist das [erste] sūtra zu Beginn 

 
18 Ein dem Haribhadra (8. Jh. n. Chr.) zugeschriebenes Werk, siehe Anonymus (1988). 

Vgl. Leumann, in: Plutat (1998: 81): „Das Pañcavastuka ist im Wesentlichen eine 
Neugruppierung älterer Textstellen, die vorwiegend aus Niryukti- und Bhāshya-Wer-
ken entnommen sind.“ Die von Abh. zitierten Strophen sind Teil einer ausführlichen 
Aufzählung von Texten und mit diesen verbundenen Altersvorschriften, die sich 
Pañcavastuka 582–588 findet und die Abh. an späterer Stelle in seinem Kommentar 
zu Sthā. 400 vollständig zitiert. Die  älteste auf uns überkommene Quelle dieses cur-
riculum ist Vyavahārasūtra X 20–34, siehe Krümpelmann (2019). 

19 Siehe dazu Balbir (1993: 220) und Bollée (1977: 30). 
20 Siehe Balbir (1993: 220) und Āvaśyakavṛtti, in Anonymus (1916–1917: 2). 
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[des Sthānāṅga]. Weil das Wort „Tradition“ (śruta) in der Nandī [welche als 
maṅgala des gesamten Jaina-āgama angesehen wird]21 enthalten ist, oder auf-
grund des Erfülltseins mit Hochachtung vor dem [im ersten sūtra genannten] Er-
habenen (bhagavat). Heißt es doch [in dem ersten sūtra] jenes [Sthānāṅga]: „āyuṣ-
matā bhagavatā“.22 Und durch [die Verbindung des sūtra mit] der Nandī und 
durch die Hochachtung vor dem Erhabenen wird [ein maṅgala] erlangt (maṅg-
yate),23 das heißt durch dieses [maṅgala] wird das Gewünschte erlangt (adhigam-
yate vāñchitam). Aufgrund der Verbundenheit mit der Bedeutung des maṅgala 
[am Anfang]. 

Das maṅgala in der Mitte ist das erste sūtra des fünften Kapitels: „Die fünf 
großen Gelübde ...“ Weil den großen Mönchs-Gelübden ein maṅgala inhärent ist 
durch die [dem Einhalten der Gelübde zu verdankenden] Seelenzustände wie etwa 
kṣāyika [das heißt dem auf Vernichtung des karman beruhenden Zustandes)24 etc. 
Denn die Seelenzustände des kṣāyika etc. sind ein maṅgala. Weil es heißt:  

„Vom no-āgama-Gesichtspunkt25 aus betrachtet, ist ein Zustand der Seele sehr rein, 
der ein kṣāyika-Zustand etc. ist.“ [ViśĀvBh 49c,d]  

Oder [statt des ersten sūtra im fünften Kapitel des Sthānāṅga] ist das erste sūtra 
im sechsten Kapitel [ein maṅgala in der Mitte]: „Ein Mönch, der die sechs Quali-
täten (sthāna) besitzt, ist fähig eine Gruppe von Mönchen zu leiten.“26 Weil ein 
Mönch zu den fünf [verehrungswürdigen] „Oberhäuptern“ (parameṣṭhin) [der 

 
21 Im Nandīsūtra wird über śrutajñāna, das „Erkennen mittels der Tradition“ (sūtra 61–

120) gehandelt. Vgl. Puṇyavijaya (1968: Introduction, p. 31): „It [i.e. Nandīsūtra] has 
secured the position of an auspicious introductory prayer in the beginning of 
Āgamavācana.“ Und ebd., S. 32: „Thus it is established that the Nandi occupies the 
position of maṅgala in the beginning of the study of the Āgamas and also that it points 
out the connection of a particular śāstra with jñāna.“ Siehe auch Bollée (1977: 30). 

 22 Dies, obwohl Abh. in seinem Kommentar zum ersten sūtra im Sthā. „āusaṃ“  nicht etwa 
im Sinne eines  Instrumentals „āyuṣmatā (!)“, sondern als Vokativ „āyuṣman“ interpre-
tiert, 10,23: śrutaṃ mayā āyuṣman tena bhagavatā evam ākhyātam. Hier gilt sein An-
liegen vielleicht einer „Intensivierung“ des maṅgala. 

23 Vgl. ViśĀvBh 22, Jinabhadra, Autokommentar, in Mālavaṇiyā (1993): maṅgyate–adhi-
gamyate sādhyate, und Sheth (1963) s.v. maṃg: sādhanā [erlangen, erzielen]. 

24 Siehe Glasenapp (1925: 185) und Schubring (1935: 117). 
25 Das Nandīsūtra ist nach ViśĀvBh 78 ein bhāvamaṅgala, welches die fünf Arten des 

Erkennens, śrutajñāna etc., umfasst. Ein Synonym zu śruta ist āgama, und no-āgama 
bedeutet hier die vier Arten des Erkennens ohne śrutajñāna, siehe Jinabhadra, Auto-
kommentar, in Mālavaṇiyā (1993) zu ViśĀvBh 49: āgama-varja-jñāna-catuṣṭayaṃ. Die 
anderen vier jñāna-Arten sind: matijñāna, avadhijñāna, manaḥparyāyajñāna, kevala-
jñāna, siehe Glasenapp (1925: 178f.).  

26 Diese sechs sthāna (Abh. = guṇa) sind (Kommentar zu Sthā. sūtra 475): Glaube, Wahrheit, 
Intelligenz, Gelehrsamkeit, Kraft, Friedfertigkeit: śraddhā, satya, medhā, bahuśruta , śakti, 
alpādhikaraṇa. 
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Jaina] zählt, kommt ihm das Charakteristikum eines maṅgala zu.27 Oder aufgrund 
der in jenem sūtra genannten Qualitäten (sthāna), [die für] das Leiten (dharaṇa) 
des gaṇa [nötig sind, und] denen ein maṅgala aufgrund der Seelenzustände [des 
Mönches] wie kṣāyopaśamika [das heißt dem auf eine teilweise Vernichtung des 
karman beruhenden Zustandes] etc. inhärent ist. 

Das maṅgala am Schluß aber [sind die Schlussworte] des letzten sūtra des 
zehnten Kapitels [und damit des gesamten Sthānāṅga]: „Es werden unendlich 
viele Stoffe, denen eine zehnfache Abstufung des Grades ihrer Rauhheit zukommt, 
gelehrt.“28 Weil hier [in dem sūtra] dem Wort „ananta“, vergleichbar dem Wort 
„vṛddhi“, ein maṅgala inhärent ist.29 

Oder: Das gesamte Werk ist ein maṅgala. Aufgrund der Bedeutung der Til-
gung der karman-Partikel (nirjarā), [die durch die Lektüre des Sthānāṅga gelingt]. 
[Die Sthānāṅga-Lektüre] ist [also] der Askese vergleichbar.30 Aber die wieder-
holte Bekräftigung (anuvāda) des maṅgala-Charakters des Textes, welcher [ins-
gesamt] ein maṅgala ist, hat als Ziel das Annehmen des maṅgala-Charakters durch 
den Geist des Schülers. Denn ein mit dem maṅgala-Charakter [des Geistes] ergrif-
fenes Werk kann ein maṅgala sein (syāt). Ebenso [verhält es sich bezüglich des 
maṅgala-Charakters eines] Mönches. Genug [der Ausführungen] in diesem Zu-
sammenhang. Hier ist zunächst das maṅgala etc. des Werkes erklärt worden. Aber 
auch [das maṅgala] einer Untersuchung muss dargelegt werden. Zwischen den 
beiden aber gibt es in keinerlei Hinsicht einen Unterschied. 

[samudāyārtha (4,3–5,21)] 
Und jetzt wird „das Ziel des Werkes insgesamt“ (samudāyārtha) bedacht. Hierzu: 
Sthānāṅga. So ist der Name des Werkes. Ein Name aber ist, weil er als „wahr“ etc. 
unterschieden wird, von dreifacher Art. Nämlich folgendermaßen: [Ein Name ist] wahr 
(yathārtha), unwahr (ayathārtha), sinnlos (arthaśūnya). Hierzu: Wahr ist [der Name] 

 
27 Die fünf „Oberhäupter“ sind: tīrthaṅkara, siddha, ācārya, upādhyāya, muni (hier: ana-

gāra), siehe Glasenapp (1925: 361). 
28 Die unendlich vielen Atome haben neben den Eigenschaften Farbe, Geschmack und 

Geruch auch die Eigenschaft der Fühlbarkeit (sparśa). So können sie, in verschiedener 
Qualität bzw. in Gradabstufungen (guṇa), „glatt“ (snigdha) und „rauh“ (rūkṣa, Prakrit: 
lukkha) sein, eine Grundvoraussetzung dafür, dass sie sich zu Aggregaten zusammen-
setzen können, siehe Schubring (1935: 88–89). Das erste Kapitel im Sthā. endet 
mit ...egaguṇa-lukkhā poggalā aṇaṃtā pannattā. Das zweite Kapitel mit ...duguṇa-
lukkhā poggalā aṇaṃtā pannattā. Und so fort bis zu dem von Abh. zitierten letzten 
Satz im letzten Kapitel.  

 29 Vgl. Böhtlingk (1887: 2, Anmerkung) zu vṛddhirādaic in Pāṇinis Grammatik 1,1,1: „Pā-
ṇini erklärt absichtlich vṛddhi vor guṇa ... um sein Werk mit einem Glück verheissenden 
Worte zu beginnen.“ 

30 Vgl. Tattvārthādhigamasūtra IX 19, wonach svādhyāya - Studium, zur inneren Askese 
gehört, siehe Jacobi (1906: 537–538). 
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„pradīpa“ etc. [Denn diesem Namen kommt immer die gleiche Bedeutung „Lampe, 
Leuchte“ zu.] Unwahr ist [der Name] „palāśa“ etc. [Denn das Wort hat verschiedene 
Bedeutungen]. Sinnlos ist [der Name] „[lebendiger] Elefant aus Holz“ etc.  

Hierzu: Die Benennung des Werkes wird als eine wahre gewünscht. 
Hierzu: Es gibt eben aufgrund der Vollständigkeit [des Werkes] (parisamāpti) 

ein „Ziel des Werkes insgesamt“. Weil es so ist, darum wird jenes [Ziel] dargelegt. 
Hier [im Werktitel] aber gibt es sthāna und aṅga, zwei Wörter, auf die der 
nikṣepa31 anzuwenden ist. Hierzu: sthāna ist, weil [der Begriff unter den Gesichts-
punkten] Name (nāma), Darstellung (sthāpanā) etc. unterschieden wird, von fünf-
zehnfacher Bedeutung. Denn es heißt:  

„(1) Name (nāma), (2) Darstellung (sthāpanā), (3) materiale Substanz (dravya), (4) 
Ort (kṣetra), (5) Zeit (addhā),32 (6) Höhe (ūrdhva), (7) Sichenthalten (uparati),33 
(8) Aufenthaltsort (vasati), (9) Selbstbeherrschung (saṃ yama), (10) Führer 
(pragraha), (11) Soldat (yodha), (12) Unbeweglichkeit (acala),34 (13) Zählen (ga-
ṇana), (14) Vereinigung (sandhāna), (15) mentaler Zustand (bhāva).“ [Ācārāṅga-
niryukti 175; Niśīthabhāṣya 6269]35  

[1. nāma] Hierzu: sthāna ist eben ein Name: sthāna als Name. sthāna wird als 
Name sowohl für ein solches [Wesen], das Bewusstsein hat, als auch für ein sol-
ches [Ding], das kein Bewusstsein hat, verwendet. Jenes Ding (vastu), welches mit 
dem Namen sthāna bezeichnet wird, hat sthāna als Namen. So wird gesagt.  

[2. sthāpanā] Ebenso: Was dargestellt ist, ist eine Darstellung, das heißt ein 
Würfel etc. Jene mit dem Ziel eines sthāna hergestellte [Darstellung] wird eben 
sthāna genannt. Also ist eben die Darstellung ein sthāna: sthāna als Darstellung.36 

 
31 Ein terminus technicus, der die Analyse eines Begriffes oder einer Sache bezeichnet, 

soweit sie unter verschiedenen, festgelegten Gesichtspunkten vorgenommen wird, 
siehe Glasenapp (1925: 149), Schubring (1935: 106─107), Alsdorf (1973), Bhatt 
(1978), und die mehrfache Durchführung eines nikṣepa weiter unten in der Einlei-
tung des Abh. 

32 Schubring (1935: 86, Anmerkung 1): „Zweifellos liegt adhvan zugrunde, aber das Skt. 
der Komm. hat gleichfalls addhā.“ 

33 Śīlāṅka, Ācārāṅgaṭīkā, in Jambūvijaya (1978: 59), und Abh. (4,19): uparati = virati; ein 
„unscharfer“ Begriff, den Jacobi (1906) in seiner Übersetzung von Tattvārthādhiga-
masūtra VII 1 als „Ablassen (vom Töten etc.)“, Glasenapp (1925: 183) als „Selbst-
zucht“ und Schubring (1935: 191) im Sinne von „Achtung der Gebote“ interpretieren. 

34 Der Form nach ein Adjektiv. 
35 Auch Jinadāsa, Ācārāṅgacūrṇi, in Anonymus (1941: 46-47), und Śīlāṅka, Ācārāṅgaṭīkā, in 

Jambūvijaya (1978: 59-60) erläutern die genannten Gesichtspunkte, ausgenommen nāma und 
sthāpanā. Jambūvijaya (1985: 4, Anmerkung) nennt weitere Belegstellen: Sūtrakṛtāṅga-
niryukti 167, Daśāśrutaskandhaniryukti 10, Uttarādhyayananiryukti 384, 522.  

36 Vgl. Alsdorf (1973: 456): „Sthāpanā is the pictorial or material representation of 
the animate or inanimate, concrete or abstract nikṣepa object, its effigy or illustra-
tion.“ 
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[3. dravya] Ebenso: materiale Substanz (dravya): [Das ist] ein sthāna, [und 
zwar] mit Geist, ohne Geist oder mit beidem vermischt, weil es Grundlage 
(āśrayatva) der Eigenschaften (guṇa) und Zustände (paryāya) ist. Darum ist [dra-
vyasthāna] ein Karmadhāraya-Kompositum [das heißt: sthāna als materiale Sub-
stanz]. 

[4. kṣetra] Ebenso: Ort, das heißt Raum (ākāśa). Und jener ist ein sthāna, weil 
er Grundlage der Substanzen (dravya) ist: sthāna als Ort.    

[5. addhā] Ebenso: Zeit, das heißt kāla (Zeit). Auch jene ist ein sthāna, weil 
die [Lebens-] Dauer (sthiti) der einzelnen Existenzen (bhava) [in ihren jeweiligen 
Wiedergeburtskörpern] und die [Lebens-] Dauer (sthiti) aller nacheinander folgen-
den Existenzen in demselben Körper (kāya) als bhavakāla und kāyakāla bezeich-
net werden. Und Dauer ist eben ein sthāna.37 

[6. ūrdhva] Höhe: Ein durch Höhe [charakterisiertes] sthāna, das heißt [eine 
durch Höhe charakterisierte Körper-] Positur (avasthāna) eines Mannes. Ein 
sthāna als Höhe, das heißt die kāyotsarga [-Positur].38  Hier drückt das Wort 
sthāna eine Tat aus. Ebenso ist sthāna zu betrachten als ein Niedersitzen, Sichdre-
hen39 etc., aufgrund der dem Wort „Höhe“ implizit zukommenden Bedeutungen.40 

[7. uparati] Ebenso: uparati (Sichenthalten), das heißt virati (Entsagung). Jene 
[Entsagung] ist eben ein sthāna, weil sie die Grundlage verschiedener Qualitäten 
ist. Oder das Wort sthāna hat hier die Bedeutung „spezielle Art“ (viśeṣa). Deswe-
gen: Ein sthāna der Entsagung, das heißt eine „spezielle Art“ [derselben], das ist 
ein sthāna der Entsagung. Und jenes [sthāna] ist eine partielle (deśa) Entsagung 
oder eine vollständige (sarva) Entsagung.41 

 
37 Siehe Jacobi (1906) in seiner Anmerkung zu Tattvārthādhigamasūtra III 18 und Schu-

bring (1935:99, 123). Jinadāsa, Ācārāṅgacūrṇi, in Anonymus (1941:46), nennt als un-
terscheidendes Merkmal der beiden Begriffe ihr Bezogensein entweder auf Himmels- 
und Höllenbewohner (bhavasthiti) oder auf Tiere und Menschen (kāyasthiti). Eine aus-
führliche Diskussion mit Angaben zur jeweiligen Lebensdauer der Wesen findet sich in 
Śīlāṅkas Ācārāṅgaṭīkā, siehe Jambūvijaya (1978:88).  

38 Eine bestimmte Meditationsstellung, siehe Glasenapp (1925:372). 
39 tvagvartana: resanskritisiert aus Prakrit tuyaṭṭaṇa, vgl. auch Jinadāsa, Ācārāṅgacūrṇi, 

in Anonymus (1941:46): ṇīsiyaṇa [Sanskrit: niṣadana]-tuyaddaṇa-ṭhāṇā; siehe Sheth 
(1963) s. v. tuyaṭṭaṇa – (Hindi) pārśva-parivartana, karvaṭa phirānā – Das Wechseln 
der Körperseite (beim Liegen etc.). 

40 Vgl. Jinadāsa, Ācārāṅgacūrṇi, in Anonymus (1941:46) und Śīlāṅka, Ācārāṅgaṭīkā, in 
Jambūvijaya (1978:88). 

41 Nach Jinadāsa, Ācārāṅgacūrṇi, in Anonymus (1941:46), bezieht sich die Unterschei-
dung zwischen einem „eingeschränkten“ (dese) und einem „vollständigen“ (savve) 
uparati-sthāna auf die fünf anuvrata der Laien bzw. auf die fünf mahāvrata der Mön-
che: uvarai-ṭhāṇaṃ dese savve ya, dese aṇuvratāṇi paṃca, savve mahavvayāṇi pa
ṃca. Vgl. Śīlāṅka, Ācārāṅgaṭīkā, in Jambūvijaya (1978:88): tat sthānaṃ deśe sar-
vatra ca śrāvaka-sādhu-viṣayaṃ. 
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[8. vasati] Ebenso: Ein Aufenthaltsort wird sthāna genannt. In Betracht dessen, 
dass man an ihm verweilt.42 

[9. saṃyama] Ebenso: [Das Kompositum] saṃyamasthānam [ist ein Tat-
puruṣa-Kompositum in der Bedeutung] sthāna der Selbstbeherrschung. Hier hat 
das Wort sthāna verschiedene Bedeutungen. Die spezielle Charakteristik der 
Selbstbeherrschung wird bestimmt durch (kṛta) das höhere bzw. geringere Maß an 
Reinheit.43 [Dies zum] sthāna der Selbstbeherrschung. 

[10. pragraha] Ebenso: Es wird ergriffen, das heißt es wird akzeptiert (upā-
dīyate). Aufgrund einer Rede, der zugestimmt werden muss. Derjenige ist ein Füh-
rer (pragraha), das heißt ein Leiter (nāyaka), dessen Anweisungen befolgt werden 
müssen. Dies ist die Bedeutung [von pragraha]. Und jener [Führer] ist entweder 
von weltlicher oder von geistlicher Art. Hierzu: Weltliche [Führer] sind Könige, 
Kronprinzen, Höflinge, Minister und Prinzen. Geistliche [Führer] aber sind ācār-
ya, upādhyāya, pravartin,44 sthavira und gaṇāvacchedaka.45 Das sthāna von je-
nem [Führer], das heißt [dessen] Status (pada, oder: Position), das ist das sthāna 
des Führers. 

[11. yodha] Ebenso: Das sthāna der Soldaten, das heißt das [beim Bogenschie-
ßen] durch bestimmte Stellungen (nyāsa-viśeṣa) des Körpers – etwa ālīḍha, pra-
tyālīḍha, vaiśākha, maṇḍala und samapāda46 – charakterisierte (ātmakaṃ) sthāna 
der Soldaten.  

[12. acala] Ebenso: Unbeweglichkeit. Sie ist eine Eigenschaft (dharma), die 
das Charakteristikum der Unbeweglichkeit und einen Anfang und ein Ende (pary-
avasita)47 etc.48 hat. sthāna ist [hier] sthāna als Unbeweglichkeit.49 

[13. gaṇana] Ebenso: Zählen. sthāna betrifft den Bereich (viṣaya) des Zählens  

 
42 Jinadāsa, Ācārāṅgacūrṇi, in Anonymus (1941: 46): vasadhi-ṭhāṇaṃ uvassao [Sanskrit: 

upāśrayaḥ –Versammlungshaus der Mönche]. 
43 Siehe Jacobi (1906) in seiner Anmerkung zu Tattvārthādhigamasūtra IX 49: „Durch die 

Leidenschaften entstehen unzählige Grade (sthāna) der Selbstzucht.“ So auch Jinadāsa, 
Ācārāṅgacūrṇi, in Anonymus (1941: 46): saṃjama-ṭṭhāṇaṃ asaṃkhijja [Sanskrit: asaṃ-
khyeya] saṃjama-ṭhāṇā. 

44 Siehe Abh. zu Sthā. sūtra 183 und Deo (1956: 145). 
45 Vgl. Jinadāsa, Ācārāṅgacūrṇi, in Anonymus (1941: 46). Über die geistlichen Führer und 

ihre Funktionen handeln Schubring (1935: 161–162) und Deo (1956: 143–148). 
46 Zu diesen Stellungen siehe Agnipurāṇa, adhyayana 249,9ff. in der Übersetzung von 

Gangadharana (1985: 645f.)]. Siehe auch Srivasta (1985: 66), der illustrierende figürli-
che Abbildungen aus der Gupta-Zeit vorlegt. 

47 Das Partizip Perfekt Passiv steht hier für paryavasāna. 
48 Nach Śīlāṅka, Ācārāṅgaṭīkā, in Jambūvijaya (1978: 59–60), ist acalasthāna durch die 

möglichen Kombinationen von „mit/ohne Anfang“ und „mit/ohne Ende“ von vierfacher 
Art.  

49 Siehe dazu Jinadāsa, Ācārāṅgacūrṇi, in Anonymus (1941: 46). 
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(gaṇanā): eins, zwei usw. bis zu śīrṣaprahelikā.50 [Dies ist] das sthāna des Zählens. 
[14. sandhāna] Ebenso: Vereinigung. Unter dem Gesichtspunkt der materialen 

Substanz (dravyatas): [Vereinigung] von Abgeschnittenem, etwa einer Jacke etc.; 
oder von nicht Abgeschnittenem, etwa einem aus Tierhaaren (pakṣman)51 erzeug-
ten Faden etc. Aber unter dem Gesichtspunkt des mentalen Zustandes (bhāvatas): 
Es gibt wieder eine Vereinigung von Abgeschnittenem bei einem mentalen Zu-
stand, der entweder gelobt wird oder nicht gelobt wird. Oder [es gibt wieder eine 
Vereinigung] von nicht Abgeschnittenem bei einem mentalen Zustand, der entwe-
der gelobt wird oder nicht gelobt wird und der aus einem nach dem anderen [Zu-
stand] entstanden ist. Vereinigung, das ist eben ein sthāna, das heißt ein durch eine 
enge Verbindung (saṃhatatva) entstandenes Verharren (avasthāna) eines Dinges. 
Das ist sthāna als Vereinigung.52 

[15. bhāva] Ein sthāna der mentalen Zustände, das ist ein sthāna der Seelen-
zustände audayika etc.,53 das heißt [es bezeichnet] ein Verharren (avasthiti) [der 
Seelenzustände]. Das ist ein sthāna des mentalen Zustandes.  

So hat hier das Wort sthāna mehr als eine Bedeutung. Hier aber sind sthāna 
als „Aufenthaltsort“ (vasati) und sthāna als „Zählen“ (gaṇanā) Gegenstand der 
Untersuchung.54 So wird es gezeigt werden. 

Jetzt wird der nikṣepa zu aṅga dargelegt. Hierzu gibt es die Strophe: 

 
50 Bezeichnung einer unermeßlich großen Zahl mit etwa 200 Ziffern vor dem Komma, 

siehe Ratnacandra (1977: sīsapaheliā). 
51 Siehe Rau (1971: 23). 
52 Nach Ācārāṅgacūrṇi, in Anonymus (1941: 47) und Ācārāṅgaṭīkā, in Jambūvijaya 

(1978: 60) sind Zustände der Seele (bhāva) gemeint, die „lobenswert“ (praśasta) 
bzw. „nicht lobenswert“ (apraśasta) sind und zu denen der Mensch Kontakt hat 
(acchinna) oder nicht (chinna). Die Beispiele der Kommentartexte beziehen sich 
auf die „Stufenleiter“ (śreṇi), welche die Seele dank des Grades der Unterdrückung 
(upaśama) oder Vernichtung (kṣapaka) des karman hinauf- aber auch hinabsteigen 
kann, siehe dazu Glasenapp (1925: 194–195) und Schubring (1935: 202–203). So 
ist ein acchinna und zugleich lobenswerter bhāva charakterisiert durch das Empor-
gehen auf dieser Leiter; chinna und zugleich lobenswerter bhāva durch den Abstieg 
vom aupaśamika-Zustand in den audayika-Zustand, jedoch mit der Tendenz zurück 
nach oben; acchinna und zugleich nicht lobenswerter bhāva durch den Irrglauben 
und die Unterwerfung unter die Leidenschaften, derart, dass eine Gebundenheit an 
den unreinen Zustand existiert; chinna und zugleich nicht lobenswerter bhāva durch 
die Tendenz des Aufstiegs der Seele vom audayika- zum aupaśamika-Zustand. 

53 Der Zustand der Seele, der durch Irrglaube und Unwissenheit gekennzeichnet ist, siehe 
Glasenapp (1925: 185). 

54 Vgl. Alsdorf (1973: 457): „... the return to the starting point is formally accom-
plished by stating that in the present case we have to do with such and such of the 
meanings examined; this is expressed by adhikāra with the instrumental of the ob-
ject.“ 
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„Es gibt eben ein aṅga unter den Gesichtspunkten (1) Name (nāma), (2) Darstellung 
(sthāpanā), (3) materiale Substanz (dravya) und (4) mentaler Zustand (bhāva). Die-
ser nikṣepa zu aṅga ist fürwahr von vierfacher Art.“ [Uttarādhyayananiryukti 144] 

[1. nāma; 2. sthāpanā] Hierzu: [Der nikṣepa zu] Name und Darstellung ist bekannt.55 
[3. dravya] aṅga unter dem Gesichtspunkt der materialen Substanz (dravya) wie-

derum bezieht sich auf eine materiale Substanz, das heißt Branntwein, Arznei etc.; 
aṅga, das heißt Hilfsmittel (? kāraṇa) oder Bestandteil (avayava). Das ist ein aṅga 
unter dem Gesichtspunkt der materialen Substanz.  

[4. bhāva] Unter dem Gesichtspunkt des mentalen Zustandes (bhāva), das heißt 
kṣāyopaśamika etc.,56 hat aṅga eine ebensolche [Bedeutung wie oben unter dem Ge-
sichtspunkt dravya]. Das ist ein aṅga unter dem Gesichtspunkt des mentalen Zustan-
des. Hier aber ist aṅga unter dem Gesichtspunkt des mentalen Zustandes Gegenstand 
der Untersuchung (adhikāra). Das wird gezeigt werden. 

Hierzu: [sthāna unter dem Gesichtspunkt vasati:] Der Ort, wo die Kategorien 
(padārtha) wie Seele etc., die charakterisiert sind durch ihre Einzahl etc., stehen, 
sitzen, wohnen - aufgrund [dieser] passenden (yathāvat) Benennbarkeit: Jener [Ort] 
ist ein sthāna. 

[sthāna unter dem Gesichtspunkt gaṇanā:] Oder durch das Wort sthāna wird 
hier auf den Unterschied bezüglich der Zahlen wie eins etc. Bezug genommen. 
Und daher, mit Bezug auf die sthāna, die die Zahlen von eins bis zehn umfassen 
[das Sthānāṅga ist in zehn Kapitel aufgeteilt] und die die Kategorien wie die Seele 
etc. enthalten, aufgrund [dieser] Benennung [heißt das Werk] Sthāna. So wie das 
Ācāra [das heißt das gleichnamige Werk im Kanon der Śvetāmbara] aufgrund der 
[seinem Inhalt entsprechenden] Benennung der ācāra [das heißt der rechten For-
men des Lebenswandels] [Ācārāṅga heißt]. 

Und das Sthāna, das ist ein aṅga, das vergleichbar ist einem Körperteil (aṅga) 
des [vorgestellten] „Lehr-Mannes“ (pravacanapuruṣa) [das heißt des Jaina-Kanons 
insgesamt],57 dessen Seelenzustand die Form des „niederen rechten Glaubens“ (kṣā-
yopaśamika) hat.58 Das ist Sthānāṅga [und] so ist „das Ziel des Werkes insgesamt“ 
(samudayārtha). 

 
55 Siehe Alsdorf (1973:457–458): „Now in actual practice it must soon have become ap-

parent that the first two members of the fourfold, the catuṣka-nikṣepa, were of rather 
limited usefulness. [...] in the explanation of the commentaries they are as a rule barely 
mentioned or simply passed over.“ 

56 Glasenapp (1925:181): „niederer rechter Glaube“. Der rechte Glaube ist durch das 
karman gemindert und kommt nur in „Teilen“ zur Realisation. 

57 Siehe Puṇyavijaya (1968:13–15). 
58 Der gesamte Jaina-Kanon ist charakterisiert durch kṣāyopaśamika-bhāva, den mentalen 

Zustand des „niederen rechten Glaubens“; siehe weiter unten Abh. in seinen Ausführun-
gen zu ViśĀvBh 940: kṣāyopaśamikabhāva-svarūpatvāt sakala-śrutasya. 
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[Erläuternder Einschub (5,21–5,24)] 
Und dort [im Sthānāṅga] gibt es zehn Kapitel. Deren erstes Kapitel ist, auf-
grund der Zählung, die mit der Einzahl beginnt, und aufgrund der Demonstra-
tion der Kategorien (padārtha) wie Seele etc., denen die Zahl eins zukommt, 
das Ekasthāna. 

Dieses [Kapitel] ist wie eine große Stadt und hat vier Eingangspunkte der 
Untersuchung (anuyogadvāra). Nämlich folgende: „Vorbereitende Betrach-
tung von außen“ (upakrama), „Schematisierung“ (nikṣepa), „eindringende Un-
tersuchung“ (anugama) und „bestimmte Betrachtungsweise“ (naya). 

 
[anuyoga (5,24–6,7) und anuyogadvārāṇi (6,8–6,14)] 
Hierzu: Die Untersuchung (anuyoga) ist eine Verbindung (anuyojana), das 
heißt [sie schafft] eine Verbindung (sambandhana) mit der Bedeutung des 
sūtra. Oder: Welche Tätigkeit (yoga) angemessen (anurūpa) oder geeignet 
(anukūla) ist, das heißt eine Tätigkeit (vyāpāra) in Form der Darlegung der 
Bedeutung des sūtra, das ist eine Untersuchung (anuyoga). Und es heißt:  

„Was eine Verbindung eines Textes (sūtra) mit der diesem [Text] innewohnen-
den (nijaka) Bedeutung ist, das ist eine Untersuchung (anuyoga). Oder: yoga 
[bezeichnet] eine Tätigkeit, die [bezüglich des sūtra] angemessen oder geeignet 
ist.“ [ViśĀvBh 836, 1383]59 

Oder: Mit Rücksicht auf die Bedeutung [des in dem Begriff anuyoga mit yoga ver-
knüpften Präfixes] aṇu [die Prakritschreibung für Sanskrit anu], das heißt „kurz“ 
(laghu) oder „danach“ aufgrund des [späteren] Entstehens, gibt es – im Zusammen-
hang mit der Bedeutung (abhidheya) eines mit dem Wort anu zu bezeichnenden 
sūtra – eine Tätigkeit (yoga), das heißt eine Tätigkeit (vyāpāra), durch welche eine 
Verbindung (sambandha) hergestellt wird; jene [Tätigkeit] heißt entweder [prakri-
tisch] aṇuyoga oder [sanskritisch] anuyoga. Und es heißt: 

„Oder: Mit Rücksicht auf seine Bedeutung ist jener Text (sūtra), aufgrund seiner Seins-
arten „klein“ oder „danach“ [eben] ein aṇu [-sūtra]. Im Zusammenhang mit der [Unter-
suchung der] Bedeutung von diesem [sūtra] ist yoga eine Tätigkeit, durch welche eben 
eine Verbindung [mit der Bedeutung des sūtra] existiert.“ [ViśĀvBh 837, 1384]60 

 
59 Jinabhadra, Autokommentar, in Mālavaṇiyā (1993): anuyoga iti kaḥ śabdārtha ucyate / 

śrutasya svenārthenānuyojanamanuyogaḥ / athavā sūtrasya svābhidheyavyāpāro yogaḥ 
/ anurūpo ´nukūlo yogo ´nuyogaḥ – „Eine Untersuchung (ist es dann, wenn) gefragt 
wird: Was ist der Sinn der Wörter? Die Verbindung des sūtra mit der ihm eigenen Be-
deutung ist eine Untersuchung. Oder: yoga, das ist eine Tätigkeit in Bezug auf die dem 
sūtra zukommende Bedeutung. Eine (in dieser Hinsicht) angemessene und geeignete 
Tätigkeit (yoga), das ist eine Untersuchung“. 

60 Jinabhadra, Autokommentar, in Mālavaṇiyā (1993): atha cārthataḥ paścād abhidhānāt 
stokatvāc ca sūtram anu tasyābhidheyena yojanam anuyogaḥ aṇuno vā yogo 'ṇuyogo 'bhi-
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Jene [Untersuchung] hat Eingangspunkte (dvāra), vergleichbar Türen, das heißt 
Eingängen (mukha) zum Betreten jener [Untersuchung]. [Die Türen aber sind] 
Mittel (upāya) zum Studium der Bedeutung (arthādhigama) des [ersten] Kapitels 
[namens] Ekasthānaka, das mit einer Stadt vergleichbar ist. Das ist [mit anuyo-
gadvāra] gemeint. Und hierzu gibt es das Beispiel von der Stadt. So wie eine Stadt, 
die kein Tor hat, eben keine Stadt ist. Selbst [eine Stadt], die [nur] ein Tor hat, ist 
schlecht zu erreichen und [es kommt aus diesem Grunde] zum Versäumnis von 
Geschäften. Aber [eine Stadt] mit vier Haupttoren, deren Tore alle hineinführen, 
ist leicht zu erreichen und [es kommt] nicht zum Versäumen von Geschäften. Sol-
chermaßen aber ist die Stadt, die das Kapitel namens Ekasthānaka ist.61 

Ein Studium [des Ekasthāna] ist unmöglich ohne die Eingangspunkte (dvāra) 
als Mittel des Studiums der Bedeutung [des Textes]. Und selbst wenn man einen 
Eingangspunkt erreicht hat, ist [der Text] schwer zu studieren. Aber das Erreichen 
[des Textes] durch die vier Eingangspunkte, samt ihren Unterschieden (sapra-
bheda), führt zu einem leichten Studium. Deshalb ist die Erwähnung (upanyāsa) 
der Eingangspunkte fruchtbringend. Und bei jenen [vier Eingangspunkten] gibt 
es – nach der Reihenfolge [ihrer hier vorgenommenen Erwähnung, also upakrama, 
nikṣepa, anugama, naya] – zwei, drei, zwei und zwei Unterscheidungen.62 Das 
sind deren Unterarten (bheda). 

 
dheyavyāpāra ityarthaḥ – „Aber mit Rücksicht auf den Sinn ist das sūtra aufgrund seiner 
Benennung „später“ und aufgrund der „Kleinheit“ (des sūtra) ein „anu“ (-sūtra); eine Ver-
bindung (des sūtra) mit dessen Bedeutung (heißt deshalb) anuyoga. Oder: Weil die Tätig-
keit auf ein „aṇu“(-sūtra) bezogen ist, heißt die Tätigkeit im Zusammenhang mit der Be-
deutung (des sūtra) aṇuyoga. Das ist der Sinn“. Siehe auch Puṇyavijaya (1968: 47–48): 
„The prākṛta form of the term anuyoga is aṇu+yoga. The term ‘aṇu’ means small, little, 
short, less in extent (stoka) or it means after, subsequent, posterior. The word actually con-
veys only a part of the entire meaning the speaker intends to convey; in this sense the word 
is smaller or lesser in extent (aṇu) than the meaning which one wants to convey through it. 
Again, the meaning first flashes up in the mind of the speaker and it is only afterwards that 
the words capable of conveying that meaning occur to his mind. Or, it can also be said that 
Lord Mahāvīra first preached the meaning (i.e. principles) and only afterwards did the 
gaṇadharas compose the sūtras embodying this meaning. Thus, as the sūtra (words) fol-
lows the meaning, it is called aṇu. And the union of an anu i.e. a word or sūtra with its 
meaning is anuyoga. Or, the operation of an anu i.e. a word or sūtra by way of conveying 
its meaning is anuyoga. In fine, a method of interpreting a word is anu-yoga.“ 

61 Fast wörtlich entlehnt aus ViśĀvBh 902-904 und dem Autokommentar des Jinabhadra. 
62 So auch Śāntisūri, Uttarādhyayanaṭīkā, in Anonymus (1950: 15,14); anders Jina-

bhadra, ViśĀvBh 905 (vgl. Anuyogadvāra 76, 534, 601): upakrama – sechsfach, 
nikṣepa – dreifach, anugama – zweifach, naya – zweifach: tāṇīmāṇi uvakkama-ṇik-
khevāṇugama-ṇaya-saṇāmāiṃ / cha tti du du vikappāiṃ pabhetato 'ṇega-bhedāiṃ. 
Anuyogadvāra 606 werden sieben naya, Tattvārthādhigamasūtra I 34 fünf naya ge-
nannt, siehe Jacobi (1906: 299); eine Einteilung in zwei naya findet sich Vyā-
khyāprajñapti 630: necchaiya-naya und vāvahāriya-naya, siehe Deleu (1970: 240). 
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[nirukti (6,15–6,22)] 
[Nun] aber die Worterklärung (nirukti) [dieser vier Begriffe]: 

[1. upakrama] „Beginnen“ (upakramaṇa), das ist die „vorbereitende Be-
trachtung von außen“ (upakrama). [Dieser upakrama ist] ein Mittel (sādhana), 
das sich auf die „Existenz“ [des Werkes im Allgemeinen] bezieht und als Merk-
mal das Herbeiholen des Werkes an einen [Studien-] Ort hat, [damit dann] die 
„Schematisierung“ (nyāsa) [angewendet werden kann].63  

Oder: Mit diesem wird begonnen. [Die Untersuchung des Werkes kann nur] 
in Verbindung (yoga) mit der [zustimmenden] Rede des Lehrers [beginnen]. [In-
sofern] ist die „vorbereitende Betrachtung von außen“ ein Mittel (sādhana) im 
Sinne des Instrumentals (karaṇa). 

Oder: Bei diesem wird begonnen. [Die Untersuchung des Werkes kann nur 
beginnen] wenn Schüler oder Hörer anwesend sind. [Insofern] ist die „vorberei-
tende Betrachtung von außen“ ein Mittel (sādhana) im Sinne des Lokativs (adhi-
karaṇa).  

Oder: Es wird aufgrund von diesem begonnen. [Die Untersuchung des Wer-
kes beginnt nur] aufgrund des bescheidenen Auftretens (vinaya) des Schülers 
(vineya) dem Lehrer (vinīta) gegenüber. [Insofern] ist die „vorbereitende Be-
trachtung von außen“ ein Mittel im Sinne des Ablativs (apādāna). 

[2. nikṣepa] Ebenso: Schematisieren (nikṣepana), das ist „Schematisierung“ 
(nikṣepa).  

Oder [wie oben bei upakrama]: Es wird schematisiert mit diesem, bei die-
sem, aufgrund von diesem. Oder: nikṣepa, nyāsa und sthāpanā, dies sind Syno-
nyme.64 

[3. anugama] Ebenso: Untersuchen (anugamana), das ist die „eindringende 
Untersuchung“ (anugama). Oder [wie oben bei upakrama und nikṣepa]: Es wird 
untersucht mit diesem, bei diesem, aufgrund von diesem. Oder: Die „eindrin-
gende Untersuchung“, das heißt eine genaue Bestimmung (pariccheda) des Tex-
tes gemäß [der durch die] „Schematisierung“ (nyāsa) [gewonnenen Erkennt-
nisse]. 

[4. nikṣepa] Ebenso: Die Anwendung eines naya (nayana), das ist eine „[be-
stimmte] Betrachtungsweise“ (naya). Oder (wie oben bei upakrama, nikṣepa 
und anugama): Es wird eine „[bestimmte] Betrachtungsweise“ ausgeführt 
(nīyate) mit diesem, bei diesem, aufgrund von diesem. Oder: „[Bestimmte] Be-
trachtungsweise“ (naya), das heißt die genaue Bestimmung (pariccheda) [nur] 

 
63 Der upakrama ist Voraussetzung für den nikṣepa. Auch hier folgt Abh. nahezu wörtlich 

Jinabhadra, siehe ViśĀvBh 906. 
64 Vgl. Alsdorf (1973: 455): „As a synonym of nikṣepa, the commentators sometimes use 

the word nyāsa.“ Siehe Jinabhadra, Autokommentar zu ViśĀvBh 907, in Mālavaṇiyā 
(1993): nikṣepo nyāsaḥ sthāpaneti yāvat. 
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eines Teils eines Dinges, das seinem Wesen nach unendlich viele Eigenschaften 
(dharma) hat. Das ist die Bedeutung [von naya].65 

[kramaprayojana (6,23–7,3)] 
Und welches ist das Ziel, das mit einer solchen Reihenfolge der Eingangspunkte, 
nämlich „vorbereitende Betrachtung von außen“ (upakrama) etc. verfolgt wird? 
Hierzu wird gesagt: Fürwahr, was nicht begonnen wurde und was sich nicht in der 
Nähe befindet, auf das wird nicht der nikṣepa angewendet. Und auf was nicht [un-
ter Anwendung der Gesichtspunkte wie] „Name“ etc. der nikṣepa angewendet 
wurde, das wird nicht eingehend in Bezug auf die Bedeutung untersucht. Und was 
nicht bezüglich seiner Bedeutung eingehend untersucht wurde, das wird nicht mit 
den „[bestimmten] Betrachtungsweisen“ (naya) geprüft (vicāryate). Deswegen 
eben diese Reihenfolge. Und es heißt: 

„Die Reihenfolge der Eingangspunkte (dvāra) ist eben diese, weil nicht nikṣepisiert 
wird (nikṣipyate), was sich nicht in der Nähe befindet [also ohne upakrama geblie-
ben ist]. [Und] nicht wird eingehend untersucht, was [aufgrund der Nichtanwen-
dung des nikṣepa] keinen [eindeutigen] Sinn hat. Es gibt [aber] keine eingehende 
Untersuchung (anugama), ohne dass [auch] die „[bestimmten] Betrachtungswei-
sen“ (naya) bedacht wurden.“66 [ViśĀvBh 910]  

Nun also sind der „Nutzen“ (phala) etc. dargelegt worden. 

[anuyogadvārāṇi (7,3–10,14)] 
Jetzt wird, nachdem zuvor die Unterschiede der [einzelnen] Eingangspunkte der 
Untersuchung (anuyogadvāra) [nur kurz] erwähnt wurden (bhaṇana), eben dieses 
Thema (adhyayana)67 [ausführlich] bedacht. 

[upakrama (7,3–8,24)] 
Hierzu: Die „vorbereitende Betrachtung von außen“ (upakrama) ist von zweifa-
cher Art: „gewöhnlich“ (laukika) und „gelehrt“ (śāstrīya).68  

Der „gewöhnliche“ [upakrama] ist von sechsfacher Art. Aufgrund der Unter-
schiede unter den Gesichtspunkten Name (nāma), Darstellung (sthāpanā), mate-
riale Substanz (dravya), Zeit (kāla) und mentaler Zustand (bhāva).  

 
65 Vgl. Jacobi (1906) zu Tattvārthādhigamasūtra I 35: „Die nayas sind Methoden einen 

Gegenstand darzustellen, indem nur diejenige Seite desselben, auf welche es dem Leh-
renden ankommt, hervorgehoben wird, während die übrigen, für ihn gleichgültigen, un-
beachtet bleiben.“  

66 nayamata: mata ist Partizip Perfekt Passiv zu Öman. 
67 Wörtlich: Studium. 
68 Vgl. Anuyogadvāra 78: āgamao ya no-āgamao ya. Siehe oben Anmerkung 27. 
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[1. nāma, 2. sthāpanā] Hierzu: Name und Darstellung werden ausgespart 
(kṣuṇṇa).69 

[3. dravya] Ein upakrama unter dem Gesichtspunkt der materialen Substanz 
(dravyopakrama) ist von zweifacher Art: [Erstens] eine „Verschönerung“ (pa-
rikarman) und [zweitens] eine „Zerstörung“ (vināśa) der materialen Substanz von 
Wesen mit Geist, ohne Geist oder teils mit und teils ohne Geist, von Zweifüßern, 
Vierfüßern oder Wesen, die ohne Füße sind. Hierzu: „Verschönerung“, das heißt 
das Hervorbringen anderer [besonderer] Qualitäten. „Zerstörung“, [was das heißt,] 
das ist wirklich bekannt.70 

[4. kṣetra] Ebenso in Bezug auf den Ort, das heißt ein Reisfeld etc.71 
[5. kāla] Bezogen auf die Zeit aber, deren Wesen unklar ist, ist [dra-

vyopakrama] die Bestimmung (parijñāna) [der Zeit] mittels nāḍikā etc.72 
[6. bhāva] Und bezogen auf die mentale Substanz, deren Merkmal das Denken 

des Lehrers etc. ist, welches [in seiner ganzen Tiefe] nicht verstanden wird, ist 
[bhāvopakrama] das Verständnis (avagama) [auf Seiten des Schülers] durch [des 
Lehrers] Gesten (iṅgita) etc.73  

Der „gelehrte“ [upakrama] ist ebenfalls von sechsfacher Art. Aufgrund der Un-
terschiede unter den Gesichtspunkten „Reihenfolge“ (ānupūrvī), „Name“ (nāma), 
„Mittel des Erkennens“ (pramāṇa), „Richtschnur“ (vaktavyatā), „Behandlungsge-
genstand“ (arthādhikāra) und „Inhärenz“ (samavatāra).74 

[1. ānupūrvī] Hierzu: „Reihenfolge“ ist [unter den Gesichtspunkten nāma, 
sthāpanā etc.] von zehnfacher Art. [Diese zehn] werden anderswo genannt.75 
Hierzu: Dieses [hier relevante Kapitel namens Ekasthāna]76  ist in den beiden 
ānupūrvī [-Unterarten namens] „Bekanntmachen“ (utkīrtana) und „Zählen“ (ga-
ṇana) eingeschlossen (avatarati).77 Und das „Bekanntmachen“ ist [die Benennung 
der einzelnen Kapitel des Sthānāṅga]: Ekasthānam, Dvisthānam, Tristhānam etc.  

 
69 Siehe oben die Anmerkung 55 zu 5,14: tatra nāma-sthāpane prasiddhe. 
70 Vgl. ViśĀvBh 917–918 und Anuyogadvāra 78-84. 
71 Vgl. ViśĀvBh 919–920 und Anuyogadvāra 85. 
72 Vgl. ViśĀvBh 921–922 und Anuyogadvāra 86. Siehe Falk (2002: 79): „Gemessen 

wurde das halbe muhūrta von 24 min., nāḍikā genannt, vorwiegend mit Wasseruhren.“ 
73 Vgl. ViśĀvBh 923–926 und Anuyogadvāra 87–91. 
74 Vgl. ViśĀvBh 934 und Anuyogadvāra 92. Die Übersetzung der Sanskrittermini folgt 

Bollée (1977: 48), mit Ausnahme von vaktavyatā (Bollée: „Kritisierbarkeit“). Für sa-
mavatāra scheint in manchen Zusammenhängen auch eine Übersetzung „Anwendbar-
keit“ zutreffend zu sein. 

75 Siehe Anuyogadvāra 93: nāma, ṭhavaṇā, davva, khetta, kāla, ukkittaṇa, gaṇaṇa, saṃ-
ṭhāṇa, sāmāyāriya, bhāva. 

76 idam hat Abh. aus ViśĀvBh 934 (... idam ajjhayaṇaṃ) übernommen; gemeint ist dort 
das Sāmāyika genannte Kapitel im Āvaśyakasūtra. 

77 Vgl. ViśĀvBh 935. 
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Das „Zählen“ aber ist das Herzählen (parisaṅkhyāna) wie „eins-zwei-drei-...“. 
Und jene „Reihenfolge des Zählens“ (gaṇanānupūrvī) ist von dreifacher Art, das 
heißt [erstens] die „Reihenfolge vom Anfang her“ (pūrvānupūrvī), [zweitens] die 
„Reihenfolge vom Ende her“ (paścānupūrvī) und [drittens] die „Nicht-Reihen-
folge“ (anānupūrvī).78 Aufgrund der „Reihenfolge vom Anfang her“ wird dieses 
[Ekasthāna] als das erste [Kapitel] erklärt. Aufgrund der „Reihenfolge vom Ende 
her“ [gilt die umgekehrte Reihenfolge und] das zehnte [und letzte Kapitel im 
Sthānāṅga wird als das erste erklärt]. Aufgrund der „Nicht-Reihenfolge“ aber [ist 
das Ekasthāna] ein [unter dem Gesichtspunkt der Reihenfolge] unbestimmtes [Ka-
pitel]. 

[2. nāma] Ebenso: „Name“ (nāma) ist von zehnfacher Art, das heißt [Name] 
beginnt mit „eins“ und endet mit „zehn“.79 Hierzu: Jenem [Ekasthāna] inhärent ist 
das, was sechs „Namen“ hat.80 Hier aber [geht es um] den Seelenzustand kṣā-
yopaśamika. Aufgrund des der gesamten Tradition (śruta) eigentümlichen Wesens 
des kṣāyopaśamika-Seelenzustandes.81 Und es heißt: 

„In [jenem] nāma, [welches] von sechsfacher Art ist, [hier genauer] im Seelenzu-
stand kṣāyopaśamika, ist die Tradition (śruta) enthalten (samavatarati). Das, was 
durch [teilweise] Vernichtung (kṣaya) und Beruhigung (upaśama) [derjenigen 
karman-Partikel], welche für die Verhüllung (āvaraṇa) des śrutajñāna verantwort-
lich sind,82 entsteht, ist die gesamte [Tradition].“ [ViśĀvBh 940] 

[3. pramāṇa] Ebenso: Ein „Erkenntnismittel“ (pramāṇa) ist aufgrund der Un-
terschiede (unter den Gesichtspunkten) „materiale Substanz“ (dravya) etc.83 von 
vierfacher Art. Hierzu: Aufgrund der Form des Seelenzustandes kṣāyopaśamika 

 
78 Vgl. ViśĀvBh 936 und Anuyogadvāra 204. 
79 Hier folgt Abh. Anuyogadvāra 208ff.: se kiṃ taṃ ṇāme? ṇāme dasa-vihe paṇṇatte / taṃ 

jahā ─ egaṇāme (1) duṇāme (2) tiṇāme (3) ... dasaṇāme (10). 
80 Gemeint sind die durch den jeweiligen Einfluss der karman-Partikel bestimmten sechs 

„Seelenzustände“ (bhāva), siehe Anuyogadvāra 233: se kiṃ taṃ chanāme? cha-vvihe pa
ṇṇatte / taṃ jahā ─ udaie (1) uvasamie (2) khaie (3) khaovasamie (4) pāriṇāmie (5) 
sannivātie (6). Die entsprechenden Sanskrittermini sind: audayikabhāva, aupaśamikab-
hāva, kṣāyikabhāva, kṣāyopaśamikabhāva, pāriṇāmikabhāva, saṃnipātikabhāva. Siehe 
Glasenapp (1925: 185-186) und Schubring (1935: 201–202). 

81 Die Kenntnis der Tradition trägt zur Erlösung bei, indem sie den Seelenzustand kṣā-
yopaśamika herbeiführt. Vgl. Jinabhadra, Autokommentar, in Mālavaṇiyā (1993) zu 
ViśĀvBh 940: tatra kṣāyopaśamika eva sarvaśrutāvatāro nānyatra – Hierzu: Einzig 
und allein der kṣāyopaśamika-Seelenzustand ist der gesamten Tradition inhärent. 

82 Siehe Glasenapp (1915: 21): „śruta-jñānāvaraṇa-karman, das die Verhüllung desjeni-
gen Wissens hervorruft, das aus der Deutung von Zeichen (d. h. Worten, Schriften, Ges-
ten) entspringt.“ 

83 Siehe Anuyogadvāra 313: dravya, kṣetra, kāla, bhāva. 
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ist dieses [Ekasthāna] im „Erkenntnismittel unter dem Gesichtspunkt des menta-
len Zustandes“ (bhāvapramāṇa) enthalten. Weil es heißt:   

„Durch was etwas erkannt wird, das ist ein Erkenntnismittel (pramāṇa), [welches 
unter den Gesichtspunkten] ‚materiale Substanz‘ (dravya) etc. vier Unterarten hat. 
Dieses Kapitel (adhyayana)84 ist ein [kṣāyopaśamika-] Seelenzustand [und] ist in 
bhāva-[pra]māṇa enthalten.“ [ViśĀvBh 941] 

Das „Erkenntnismittel des mentalen Zustandes“ (bhāvapramāṇa) aber ist auf-
grund der Unterschiede betreffs „Eigenschaft“ (guṇa), „Betrachtungsweise“ (na-
ya) und „Zahl“ (saṅkhyā) von dreifacher Art.85 Hierzu: Dieses [Ekasthāna] ist 
eben in den beiden „Erkenntnismitteln“ guṇapramāṇa und saṅkhyāpramāṇa ent-
halten. Aber jetzt [das heißt in dieser Untersuchung] ist [das Ekasthāna] nicht in 
dem „Erkenntnismittel“ nayapramāṇa [enthalten]. Weil es heißt: 

„Zu den kālika-Texten86 passen nicht die ‚Betrachtungsweisen‘ (naya).87 Die naya 
sind [deshalb] hier nicht eingeschlossen. Im Falle einer ‚Häufung‘ [der verschiede-
nen Erkenntnismittel] ist eine Inklusion [von naya angemessen]. Im Falle, dass nur 
ein ‚gesondertes‘ [Erkenntnismittel angewendet wird], ist eine Anwendung [von 
naya] nicht [richtig].“ [Āvaśyakaniryukti 762 = ViśĀvBh 2750]88 

Das „Erkenntnismittel der Eigenschaften“ (guṇapramāṇa) aber ist von zweifacher 
Art: [Erstens] das „Erkenntnismittel der Eigenschaften der Seele“ (jīvagu-
ṇapramāṇa) und [zweitens] das „Erkenntnismittel der Eigenschaften der Nicht-
Seele“ (ajīva°).89 Hierzu: Weil dieses [Ekasthāna] die Form der „geistigen Funk-
tion“ (upayoga) der Seele hat, ist es in dem „Erkenntnismittel der Eigenschaften 
der Seele“ enthalten. In jenem [jīvaguṇapramāṇa] aber, das aufgrund der Unter-
schiede betreffs Erkennen (jñāna), Glauben (darśana) und Wandel (cāritra) von 
dreierlei Art ist (tryātmaka), ist jenes [Ekasthāna] aufgrund seiner Form des Er-
kennens (jñānarūpatā) in dem „Erkenntnismittel des Erkennens“ (jñānapramāṇa) 

 
84 Im ViśĀvBh ist das Sāmāiya genannte Kapitel im Āvaśyakasūtra gemeint. 
85 Siehe ViśĀvBh 942 und Anuyogadvāra 427. 
86 Zu den kālika-Texten, also solchen Werken, die zu bestimmten Stunden studiert wurden, 

siehe Puṇyavijaya (1968:Introduction, S. 23–25) und Schubring (1935:55–56). 
87 Siehe Jinabhadra, Autokommentar, in Mālavaṇiyā (1968:531): mūḍhāḥ nayā yasmiṃs 

tad mūḍhanayam. 
88 Vgl. ViśĀvBh 944–945. Nach Schubring (1935:82, 226) wird durch apuhatta, Sanskrit: 

apṛthaktva, die Anwendung aller vier Arten von anuyoga (siehe Haribhadra's vṛtti zu 
Āvaśyakaniryukti 762, in Anonymus (1916–1917): caraṇa, dharma, saṅkhyā, dravya) 
auf ein bestimmtes sūtra bezeichnet. Die Anwendung nur einer anuyoga-Art wird dage-
gen puhatta genannt. 

89 Nach Anuyogadvāra 429 ist das letztere Erkenntnismittel von fünffacher Art, nämlich 
bezogen auf vaṇṇa, gaṃdha, rasa, phāsa, saṃṭhāna – Farbe, Geruch, Geschmack, 
(durch Berührung erzeugtes) Gefühl, Gestalt. 
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[enthalten]. Hier [im jñānapramāṇa] aber, wenn zu diesem wesenhaft unmittel-
bare Wahrnehmung (pratyakṣa), Schlußfolgerung (anumāna), Analogie (up-
amāna) und Texttradition (āgama) gehören, dann ist aufgrund der Form der ver-
trauenswürdigen Anweisung (āptopadeśa), 90  die der in Rede stehende Text 
(prakṛtādhyayana) ist, das [Ekasthāna] in dem „Erkenntnismittel der Texttradi-
tion“ (āgamapramāṇa) [enthalten].  

Hier [im āgamapramāṇa] aber, wenn unterschieden wird in „weltliche“ und 
„geistliche“ [Tradition], dann ist aufgrund des Verfasstseins [des Ekasthāna] 
durch den höchsten Lehrer, [das Kapitel] in der „geistlichen“ [Tradition] enthalten, 
die den [reinen] Text, den Sinn und beides zusammen, wesensmäßig zu eigen hat. 
Entsprechend heißt es:  

„Weil keine Verschiedenheit zwischen [dem Sāmāiya-Kapitel im Āvaśyakasūtra] 
und der Seele (jīva) [in seiner geistigen Funktion] existiert, ist [das Sāmāiya] im 
[„Erkenntnismittel der] Eigenschaften der Seele“ (jīvaguṇa) [enthalten]. Weil [das 
Sāmāiya] das Wesen des „Erkennens“ besitzt,91 ist [das Sāmāiya] im [„Erkenntnis-
mittel des] Erkennens“ (jñāna) [enthalten]. Weil jenes [Sāmāiya-Kapitel dieses] 
Wesen besitzt, [ist es] im [„Erkenntnismittel der] geistlichen Texttradition“ (lo-
kottarāgama) [enthalten], welche den [reinen] Text, den Sinn und beides zusammen 
umfasst.“ [ViśĀvBh 942] 

Hier [im lokottarāgama] aber, wenn āgama von dreifacher Art ist durch die Un-
terscheidung betreffs „aus sich selbst heraus“ (ātman), „unmittelbar“ (anantara) 
und „mittelbar“ (parampara), kommen in Bezug auf den „Sinn“ (arthatas) die 
Tīrthaṅkara, die Gaṇadhara und deren Schüler, in Bezug auf den Text (sūtratas) 
aber die Gaṇadhara, deren Schüler und (wiederum) deren Schüler in den Blick; 
gemäß dieser Reihenfolge gehört [das Ekasthāna] zu den āgama(-Texten), die aus 
sich selbst heraus, unmittelbar und mittelbar [entstanden] sind.92 

Das „Erkenntnismittel der Zahl“ (saṅkhyā-pramāṇa) wird an anderer Stelle93 
ausführlich behandelt (prapañcita); nur von jener [Stelle her] ist [das Erkenntnis-
mittel] zu verstehen (avadhāraṇīya). Dort [im saṅkhyāpramāṇad] ist jenes [Eka-

 
90 Siehe Shah (2000: 325) zu āpta: „trustworthy authority“. 
91 Jinabhadra, Autokommentar, in Mālavaṇiyā (1993): bodhātmakatvāt. 
92 Hier folgt Abh. ViśĀvBh 943–944. Vgl. Puṇyavijaya (1968: Introduction, 59): „For 

gaṇadharas like Gautama and others the sāmāyika in the form of a sūtra is an 
ātmāgama because they have composed the sūtras; for Jambū and others, who were 
their direct disciples, it is anantarāgama; and for the rest, who flourished after 
Jambū, etc., it is paramparāgama (gāthā 943). When considered as arthāgama, the 
sāmāyika is ātmāgama for the Tīrthāṅkaras, anantarāgama for the gaṇadharas and 
paramparāgama for a long line of disciples and grand-disciples of the gaṇadharas 
(gāthā 944).“ 

93 ViśĀvBh 946. 
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sthāna] im „[Erkenntnismittel der] Zahl als Maß“ (parimāṇasaṅkhyā) enthalten.94 
Hier [im Erkenntnismittel der parimāṇasaṅkhyā] aber, wenn es aufgrund des Un-
terschieds von „Maß [betreffs solcher Texte, die zur Gruppe] der kālika-Texte 
[zählen]“ (kālikaśrutaparimāṇa) und „Maß [betreffs solcher Texte, die zur Grup-
pe] der dṛṣṭivāda-Texte [zählen]“ (dṛṣṭivādaśrutaparimāṇa)95  zwei Unterarten 
gibt (dvibhedāyāṃ), ist jenes [Ekasthāna] (asya), deswegen, weil es zu den kālika-
Texten zählt, im „[Erkenntnismittel] der Zahl als Maß [für ein zur Gruppe] der 
kālika-Texte [zählendes Werk]“ (kālikaśrutaparimāṇasaṅkhyā) [enthalten].  

Hier aber, in Betracht der Wörter [in Stammform] und der zählbar [vielen] Sil-
ben, Wörter [mit Flexionsendungen] etc., aus denen es besteht, ist [das Ekasthāna] 
in [jenem Erkenntnismittel], dem wesenhaft das „Maß des Gezählten“ (saṅ-
khyātaparimāṇa) angehört, [enthalten].96 

Mit Blick auf die Synonyme (paryāya) aber ist [das Ekasthāna] in [jenem Er-
kenntnismittel], dem wesenhaft das „Maß des Unendlichen“ (anantaparimāṇa) 
angehört, [enthalten].97 Weil die Texttradition (āgama) unendlich viele Bedeutun-
gen gleichlautender Wörter (gama)98 und Synonyme (paryāya) hat. Und entspre-
chend wird gesagt: „Unendlich viele Wortbedeutungen und unendlich viele Syno-
nyme ...“ [Nandīsūtra 87, Samavāyāṅgasūtra 136]. 

[4. vaktavyatā] Ebenso „Richtschnur“ (vaktavyatā). Sie ist aufgrund der Un-
terscheidung der „Richtschnur“ betreffs des „eigenen Glaubens“ (svasamaya), des 
„Glaubens anderer“ (itara) oder „beider Glaubensarten“ (ubhaya) von dreifacher 
Art.99 Hier ist dieses [Ekasthāna] nur in der „Richtschnur betreffs des eigenen 
Glaubens“ enthalten. Weil alle Kapitel [des Werkes] von dieser Gestalt [des eige-
nen Glaubens] sind. Darum heißt es:  

„Sei es ein fremder Glauben, [der eigene Glauben], oder beide [Glaubensarten zu-
sammen]: Weil für einen Rechtgläubigen (samyagdṛṣṭi) der eigene Glauben [Richt-
schnur ist], deshalb sind alle Kapitel bestimmt (niyata) für die „Richtschnur“ des 
eigenen Glaubens.“ [ViśĀvBh 948] 

[5. arthādhikāra] Ebenso der „Behandlungsgegenstand“ (arthādhikāra), der eben 
eine bestimmte Art von „Richtschnur“ (vaktavyatā) ist. Und er hat als Kenn-

 
94 Dies ist eine der in Anuyogadvāra 477 genannten acht Unterarten des saṅkhyāpramāṇa, 

auf die auch Jinabhadra in seinem Autokommentar zu ViśĀvBh 946 hinweist. 
95 Siehe Anuyogadvāra 493. 
96 Vgl. Anuyogadvāra 494. 
97 Jinabhadra, Autokommentar zu ViśĀvBh 946, in Mālavaṇiyā (1993): Das Sāmāyika-Ka-

pitel  ist „parītta-parimāṇa“, d. h. es hat einen begrenzten Umfang; mit Blick auf den Sinn 
(arthatas) aber ist das Kapitel aufgrund der unendlichen Synonyme „ananta-parimāṇa“. 

98 Siehe Bollée (1977: 42, Anmerkung 54). 
99 Vgl. ViśĀvBh 947. 
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zeichen das Darlegen (prarūpaṇa) der durch die Einzahl charakterisierten Kate-
gorien (padārtha) wie Seele etc. 

[6. samavatāra] Ebenso „Inhärenz“ (samavatāra), das heißt bei jedem einzel-
nen Gesichtspunkt (dvāra) [wird die „Inhärenz“ behandelt], die als Kennzeichen 
die Feststellung der „Inhärenz“ [des Gesichtspunktes] in dem betreffenden (ad-
hikṛta) Kapitel hat. Jene „Inhärenz“ ist aber [bereits oben 7,11] unter [den sechs 
Arten des „gelehrten“ upakrama wie] „Reihenfolge“ (ānupūrvī) etc. zum Zwecke 
der Kürze erwähnt worden. Deshalb wird sie [hier] nicht wieder genannt. Denn 
entsprechend [heißt es]: 

„Und jetzt die „Inhärenz“, denn sie ist zu jedem Gesichtspunkt (dvāra) [bereits] 
angewendet worden (samavatārita). Zum [ersten Kapitel im Sthānāṅga, dem] Eka-
sthāna,100 ist [sie] ausgeführt worden (anugata). Aufgrund der Kürze muss das 
nicht wieder besprochen werden.“ [ViśĀvBh 951] 

[nikṣepa (8,25–10,5)] 
„Schematisierung“ (nikṣepa) ist von dreifacher Art, nämlich aufgrund der Unter-
scheidung in „Allgemeines [zum Werk]“ (oghaniṣpanna), „[spezieller] Name 
[oder Titel]“ (nāmaniṣpanna) und „Wortlaut eines [speziellen] sūtra“ (sūtrālā-
pakaniṣpanna).101 Und es heißt: 

„Das Werk wird auf leichte Weise rezitiert und begriffen entsprechend [dem Sinn] 
der Wörter und [mittels] nikṣepa. Deshalb muss zu den Begriffen „Allgemeines 
[zum Werk]“, „[spezieller] Name [oder: Titel]“ und „Wortlaut eines [speziellen] 
sūtra“ unbedingt ein nikṣepa angewendet werden.“ [ViśĀvBh 952] 

[1. oghanikṣepa] Hierzu: „Allgemeines [zum Werk]“ (ogha), das heißt „das All-
gemeine betreffende“ (sāmānya), also [der Begriff] „Studium“ [oder: die Bezeich-
nung eines Kapitels] etc. Und es wird gesagt:  

„ogha ist das, was das Allgemeine betrifft (sāmānya) und wird in der Überlieferung 
als von vierfacher Art bezeichnet: Studium (adhyayana), unvermindertes [Wissen] 
(akṣīṇa), Erlangung [von Wissen] (āya) und Zerstörung [der Karmanpartikel] (kṣa-
paṇā).“ [ViśĀvBh 953]102 
„Nachdem jede einzelne [der vier ogha-Unterarten]103 unter [den Gesichtspunkten] 
Name (nāma) etc. als von vierfacher Art beschrieben wurde, 104  ist dem 

 
100 Abh. ersetzt sāmāiyaṃ in ViśĀvBh 951c durch hier passendes egatthāṇaṃ. So auch 

weiter unten in ViśĀvBh 954. 
101 niṣpanna bezeichnet hier den „vollendeten“ bzw. „ausgeführten“ nikṣepa, und zwar 

bezüglich ogha, nāma und sūtra; Hanaki (1970: 195) übersetzt niṣpanna mit „pertai-
ning to (ogha etc.)“. 

102 Vgl. Anuyogadvāra 535. 
103 patteyaṃ zitiert aus ViśĀvBh 953; diese Strophe bildet mit ViśĀvBh 954 ein yugma 

(Doppelstrophe). 
104 Nachdem der vier Gesichtspunkte umfassende nikṣepa angewendet wurde.  
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[Anuyogadvāra-] sūtra gemäß [das erste Kapitel im Sthānāṅga namens] Eka-
sthāna105 mit den vier [ogha-Unterarten jeweils unter dem Aspekt] der „mentalen 
Substanz“ (bhāva) in der [oben zitierten] Reihenfolge zu verbinden.“106 [ViśĀvBh 
954] 

[1. adhyayana] Hierzu: adhyātma, das heißt Geist (manas). Hier [wird mit dem 
Begriff adhyayana] nämlich [ausgesagt], wodurch ein „ayana“, das heißt ein „Ge-
hen“ (gamana) des „Selbst“ (ātman) in einen reinen [Geist] stattfindet. Oder mit 
dem Wort adhyātma ist das gemeint (vācya), wodurch das Herbeiführen 
(ānayana) des reinen Geistes in das Selbst stattfindet; oder wodurch das „Gehen“ 
(ayana) zu mehr Erkenntnis etc. geschieht: Das ist, in der Weise des Prakrit [ge-
schrieben], „ajjhayaṇam“. Und es heißt:  

„Durch was das „Gehen“ in den reinen Geist, das Herbeiführen des [reinen] Geistes 
[in das Selbst], oder das „Gehen“ zu mehr an Erkenntnis, Selbstbeherrschung oder 
Erlösung [geschieht], das eben ist ajjhayaṇa.“  [ViśĀvBh 955] 

Oder: Es wird studiert (adhīyate), das heißt es wird gelesen (paṭhyate), oder es 
wird sich mehr und mehr erinnert, [beziehungsweise] es wird mehr und mehr ver-
standen, das ist, [in der Weise des Sanskrit geschrieben], adhyayana.  

[2. akṣīṇa] Ebenso: Das [vom Lehrer an einen Schüler] weitergegebene [Wis-
sen] ist [dennoch beim Lehrer] nicht vernichtet worden; das (bedeutet) „unvermin-
dertes“ [Wissen] (akṣīṇa).107  

[3. āya] Ebenso: [Eine Unterart von ogha ist auch] die „Erlangung [von Wis-
sen]“ (āya), weil āya der Grund von Erkenntnis (jñāna) etc. ist.  

[4. kṣapaṇa] Ebenso: [Eine Unterart von ogha ist auch] die „Zerstörung [der 
Karmanpartikel]“ (kṣapaṇa), weil kṣapaṇa die Zerstörung der schädlichen Kar-
manpartikel (pāpānāṃ karmaṇāṃ) [bezeichnet]. Und es heißt: 

„Unvermindertes [Wissen]“ (akṣīṇa) ist [das Wissen des Lehrers], das [einem Schü-
ler] gegeben wird, weil [die verschiedenen Zweige des Wissens nicht gesondert, 
sondern] unter dem Gesichtspunkt der „Ganzheit“ (avyucchitti) [betrachtet wer-
den],108 so wie die Nichtwelt (aloka) [nur unter dem Gesichtspunkt ihrer Ganzheit 
betrachtet werden kann].109 „Erlangen“ (āya) bezieht sich auf Erkenntnis etc., „Zer-
störung“ (kṣapaṇā, Prakrit jhavaṇā) auf das Vernichten der schädlichen [Karman-
partikel].“ [ViśĀvBh 956] 

 
105 Siehe die Anmerkung 105. 
106 ajjhayana-bhāva = Anuyogadvāra 544–546; ajjhīṇa-bhāva = Anuyogadvāra 555–

557; āya-bhāva = Anuyogadvāra 575–579; jhavaṇā-bhāva = Anuyogadvāra 588–
592. 

107 Vgl. Anuyogadvāra 557. 
108 Vgl. Schubring (1935: 107). 
109 Der vollständig leere Raum, der die Welt umgibt und keinerlei Atome oder Seelen enthält.  
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[2. nāmanikṣepa] Aber im Falle der „Schematisierung“ (nikṣepa) unter dem Ge-
sichtspunkt „[spezieller] Name [oder: Titel]“ (nāmaniṣpanna) ist [festzustellen, 
dass] der Name des [ersten Kapitels im Sthānāṅga] Ekasthānaka [ist]. Darum ist 
der nikṣepa der Wörter eka und sthāna auszuführen (vācya). Hierzu: eka ist be-
züglich „Name“ etc. von siebenfacher Art. Dazu heißt es: 

„(1) Name (nāma), (2) Darstellung (sthāpanā), (3) materiale Substanz (dravya), (4) 
„Mutter-Wort“ (mātṛkāpada) und (5) Zusammenbringen (saṃgraha), [die] sind 
eben eka-s, [dazu noch] (6) veränderlicher Zustand [an einer Substanz; Modus] (pa-
ryāya) und (7) mentaler Zustand (bhāva): diese sieben sind eka-s.“ [Daśavaikāli-
kaniryukti 8; Uttarādhyayananiryukti 142; Bṛhatkalpabhāṣya 4883] 

[1. nāma] Hierzu: eka als „Name“ [bezeichnet das], was als Namen „eka“ hat. 
[2. sthāpanā] eka als „Darstellung“: Das ist ein Buch etc., in das ein Zeichen 

(aṅka) von eka „niedergelegt“ (nyasta) ist. 
[3. dravya] eka als „materiale Substanz“ ist von dreifacher Art, [nämlich] „mit 

Geist“ etc.110 
[4. mātṛkāpada] eka als „Mutter-Wort“ aber [ist der Ausspruch]: „Entstehen 

oder Vergehen oder Beharren“.111 Diese [Wörter] sind wie eine Mutter, weil sie 
die Basis (mūla) der gesamten Lehre (sakalavāṅmaya) sind. Oder mit diesen fest-
stehenden (avasthita) [Wörtern] ist etwas anderes gemeint: zur mātṛkā, die als ihr 
Wesen die Buchstaben wie „a“ etc. hat, gehört als ein Buchstabe unter vielen das 
„a“ etc.112 

[5. saṃgraha] eka als „Zusammenbringen“: Selbst durch einen einzigen Ton 
(dhvani) werden viele [Bedeutungen] zusammengebracht. Wie [im Falle von] 
„Reis“ (vrīhi) bei vorrangiger (prādhānyena) [Benennung] der Gattung (jāti).113 

 
110 Das heißt mit Geist, ohne Geist, oder beides zusammen.  
111 uppanne i vā vigae i vā dhuve i vā [Sanskrit: utpanna, vigata, dhruva]. Siehe Bollée 

(1977: 40, mit Anmerkung 45), Thomas (1960: 129, mit Anmerkung 1). Nach Jinadāsa, 
Āvaśyakacūrṇi, in Anonymus (1928–1929: 3 70), gehen die (verlorengegangenen) 14 
Pūrva-Texte auf die drei nisejjā zurück [= mātṛkāpada; vgl. Haribhadra, Āva-
śyakavṛtti, in Anonymus (1916–1917: 276): Skt. niṣadyā]: tivihaṃ(tīhiṃ) nisejjāhiṃ 
coddasa- puvvāṇi uppāditāṇi ... „uppanne vigate dhuve“, etāo tinni nisejjāo – „Aus 
den drei nisejjā sind die 14 Pūrva hervorgegangen … ‚Entstehen, Vergehen, Beharren‘, 
das sind die drei nisejjā.“ 

112 Siehe Sthā. 297, Samavāyāṅga 46 und die cūrṇi-Kommentare zum Daśavaikālikasūtra 
von Jinadāsa, in Anonymus (1933: 3), und von Agastyasiṃha, in Puṇyavijaya (1973: 2): 
mātṛkāpada bezeichnet auch die Gesamtheit der in der Brāhmī (baṃbhīe livīe) verwen-
deten Grundbuchstaben. 

113 Unter dem allgemeinen Gattungsnamen „Reis“ werden die verschiedenen Reissorten 
zusammenfassend benannt. Siehe auch Agastyasiṃha, Daśavaikālikacūrṇi, in Puṇyavi-
jaya (1973: 2): saṃgraha ist von zweifacher Art: 1. ādiṭṭha – „speziell“, Beispiel: ka-
lama – eine bestimmte Reisart; 2. aṇādiṭṭha – „allgemein“, Beispiel: sāli – Reis (im 
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[6. paryāya] eka als „veränderlicher Zustand [an einer Substanz]“: Ein noch nicht 
ganz fertiggestellter Topf (? śivaka)114 etc. ist [ein Beispiel für] eka als „veränder-
licher Zustand“. 

[7. bhāva] eka als „mentaler Zustand“: Einer von mehreren (anyatama) See-
lenzuständen wie audayika115 etc. 

Hier [im nāmanikṣepa] ist eka als „mentaler Zustand“ Behandlungsgegen-
stand, weil dieser [Begriff] eka das Sthānāṅga, das als Merkmal das Zählen (ga-
ṇanā) hat, betrifft (viṣaya). Zählen aber [impliziert] eine Zahl (saṅkhyā), und eine 
Zahl [bezeichnet] eine Eigenschaft (guṇa), und eine Eigenschaft [kennzeichnet] 
einen „mentalen Zustand“ (bhāva). Deswegen [ist eka als bhāva hier Gegenstand 
der Untersuchung]. 

Der nikṣepa zu sthāna aber ist bereits ausgeführt worden. Und [auch das] dort 
[bereits besprochene] gaṇanāsthāna, das hier Behandlungsgegenstand ist. Des-
halb: sthāna hat als Merkmal eka, das heißt es gibt einen Unterschied bezüglich 
der Zahl. ekasthāna [bedeutet] in der Hauptsache die Darlegung (pratipādana) der 
Bedeutung der verschiedenen [Kategorien, die durch ihre Einzahl charakterisiert 
sind,] wie jīva etc. [Der Begriff bezeichnet] aber auch das Kapitel namens Eka-
sthāna.  

[Damit] sind der nikṣepa zu „Allgemeines [zum Werk]“ (oghaniṣpanna) und 
der nikṣepa zu „[spezieller] Name [oder Titel]“ (nāmaniṣpanna) ausgeführt wor-
den. 

[3. sūtrālāpakanikṣepa] Jetzt ist die rechte Gelegenheit gekommen 
(prāptāvasara) für den nikṣepa bezüglich „Wortlaut eines [speziellen] sūtra“ 
(sūtrālāpakaniṣpanna). Und die jenem [nikṣepa] eigene Form ist diese: Betreffs 
sūtrālāpaka, das heißt der Wörter des [ersten] sūtra [im Sthānāṅga], [nämlich] 
„śrutaṃ me āyuṣman ...“, ist der nikṣepa, das heißt die „Schematisierung“ (nyāsa), 
mit [den Stichwörtern] „Name“ (nāma) etc. [durchzuführen]. Aber jener [sū-
trālāpaka-nikṣepa] wird, obwohl die rechte Gelegenheit gekommen ist, [jetzt] 
nicht durchgeführt (nocyate). Denn nur [später], wenn ein sūtra vorliegt, kann je-
ner [nikṣepa] durchgeführt werden.116 

 
allgemeinen); ebenso Jinadāsa, Daśavaikālikacūrṇi, in Anonymus (1933: 3), dort aber 
gaṃdha-sāli statt kalama. 

114 Siehe Sheth (1963) s. v. sivaka, sivaya: ghaḍā taiyār hone ke pūrva kī ek avasthā – „Ein 
Zustand eines Gefäßes vor seiner Fertigstellung.“ Agastyasi ṃha, Daśavaikālikacūrṇi, in 
Puṇyavijaya (1973: 2), unterscheidet zwei Arten von paryāya: 1. ādiṭṭha – „speziell“, Bei-
spiel: varṇa; 2. aṇādiṭṭha – „allgemein“, Beispiel: guṇa; Jinadāsa, Daśavaikālikacūrṇi, in 
Anonymus (1933: 3): 1. ādiṭṭha: Dumapupphiya (der Titel des ersten Kapitels im Daśa-
vaikālikasūtra); 2. aṇādiṭṭha: Dasagāliya (der Titel des gesamten Werkes: Daśa(vai)kālika). 

115 Unter den fünf Seelenzuständen bezeichnet audayikabhāva denjenigen, „der auf unge-
hinderter Realisation des Karma beruht“, Glasenapp (1925: 185). 

116 Hier dient die Erwähnung dieses nikṣepa also nur der Darlegung der Theorie. 
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[anugama (10,5–10,14)] 
Ein sūtra aber [liegt vor], wenn die „eindringende Untersuchung“ (anugama) ei-
nes sūtra [durchgeführt wird]. Und jener [sūtrānugama] ist eben eine [spezielle] 
Art der „eindringenden Untersuchung“. Eben deswegen wird die „eindringende 
Untersuchung“ jetzt beschrieben.  

Eine „eindringende Untersuchung“ ist von zweifacher Art: (Erstens) „eindrin-
gende Untersuchung mittels eines Kommentars“ (niryuktyanugama) und (zwei-
tens) „eindringende Untersuchung des sūtra“ (sūtrānugama).117 

Hierzu: Der erste (ādya) [das heißt der niryuktyanugama] ist der anugama-Regel 
gemäß (vidhānatas) von dreifacher Art: (Erstens) der anugama mittels „Kommentar 
und den darin enthaltenen Schematisierungen“ (nikṣepaniryukti), (zweitens) der 
anugama mittels „Kommentar und dessen Einleitungsstrophen“ (upodghā-
taniryukti) und (drittens) der anugama mittels „Kommentar zum vorliegenden [bzw. 
korrekt vorgetragenen] Text“ (sūtrasparśikaniryukti).118  

Und hierzu: Die „eindringende Untersuchung“ mittels „Kommentar und den 
darin enthaltenen Schematisierungen“ ist aufgrund der [früheren] Darlegung des 
nikṣepa bezüglich der Wörter sthāna, aṅga, adhyayana etc. und eka bereits aus-
geführt worden. Die „eindringende Untersuchung“ mittels „Kommentar und des-
sen Einleitungsstrophen“ ist aus den beiden Strophen, [deren erster pāda] „Allge-
meiner Titel (uddeśa) und Name des Kapitels (nirdeśa), Herkunft des Textes 
(nirgama) ...“ [lautet] [ViśĀvBh 968–969; Āvaśyakaniryukti 140–141; Anuyoga-
dvāra 604],119 zu erlernen (avaseya). 

Die „eindringende Untersuchung mittels Kommentar zum vorliegenden [bzw. 
korrekt vorgetragenen] Text“ (sūtrasparśikaniryukti) aber, die in [der Strophe] 
„saṃhitā ...“ [Anuyogadvāra 605] als eine sechs Merkmale umfassende Erläute-
rung (vyākhyā) dargelegt wird, hat [hier] als die ihr eigentümliche Gestalt (sva-
rūpa) eine „Kommentierung“ (vyākhyāna) von vierfacher Art, nämlich mit den 
Merkmalen „Sinn der Wörter“ (padārtha), „Trennung der Wörter [im Komposi-
tum]“ (padavigraha), „Zweifel“ (cālanā) und „Einwendung [gegen den Zweifel]“ 
(pratyavasthāna). Und jene [eindringende Untersuchung mittels Kommentar zum 

 
117 Siehe Anuyogadvāra 601. 
118 Die „Schematisierungen“ (nikṣepa) existieren nicht unabhängig von einem Kommen-

tartext, nur als Teil eines solchen. Wörtlich bedeutet sūtrasparśika die „Berührung des 
sūtra“. Der fehlerfreie Vortrag des sūtra dient einem ersten Verständnis des Textes, 
siehe Anuyogadvāra 605. Vgl. Balbir (1987: 3): sutta-pphāsia-nijjutti-aṇugama – „the 
exposition of the related topics touching the sutta“. 

119Haribhadra, Āvaśyakavṛtti, in Anonymus (1916-1917: 103): uddeśa = sāmānyābhi-
dhānaṃ adhyayanam iti; nirdeśa = viśeṣābhidhānaṃ sāmāyikam iti; nirgamaḥ = kuto 
'sya nirgamaṇam iti vācyaṃ – „‚Kapitel‘ ist eine allgemeine, ‚Sāmāyika[-Kapitel]‘ eine 
spezielle Benennung, und nirgamaṇa verweist auf das ‚Woher‘ (Autorschaft etc.) von 
jenem (Kapitel).“ Siehe dazu Puṇyavijaya (1968: Introduction, 63). 
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vorliegenden Text] wird angewendet, wenn die „eindringende Untersuchung des 
sūtra“ (sūtrānugama) existent ist, die charakterisiert ist durch eine zweifache Art 
von „Kommentierung“ (vyākhyāna), [nämlich erstens] eines „Textes“ (saṃhitā) 
[das heißt eines nach den Sandhiregeln zusammengestellten Textes] und [zwei-
tens] eines „Wortes“ (pada) [das heißt als eines getrennt geschriebenes Wortes]. 
Da es so ist, wird deshalb eben [jetzt] die „eindringende Untersuchung des sūtra“ 
(sūtrānugama) durchgeführt (ucyate). 

Und dort [in der „eindringenden Untersuchung des sūtra“] ist das sūtra, das 
als [allgemeine] Kennzeichen eines sūtra einen „kurzen Text“ (alpagrantha) und 
eine „große Bedeutung“ (mahārtha) etc. hat, ohne Fehler wie Stottern (skhalita) 
etc. zu rezitieren (uccāraṇīya).120 Und jenes [erste] sūtra [im Sthānāṅga] ist die-
ses: 

„Ich habe gehört, o Langlebender, dass der Erhabene so gesprochen hat.“ 
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