
Oskar von Hinuber 

Verwischte Spuren 
Der Gebrauch buddhistischer Texte 
nach dem Zeugnis von Literatur, Inschriften 
und Dokumenten 

Als nun der Konig Dutthagamani Abhaya zweiunddreiflig Tamilen-
Konige besiegt und die Konigsweihe erhalten hatte, da konnte er vor 
uberschwanglicber Freude einen Monat lang nicht schlafen und teilte 
der MOnchsgemeinde mit: <Ich kann nicht schlafen.,  <In diesem Falle, 
Konig, solltest du die Uposatha-Geliibde einhalten,. Die Monchs-
gemeinde schickte acht im Abhidhamma bewanderte Monche mit 
dern Auftrag: <Rezitiert das Cittayamaka,. Sie geboten dem Konig, 
sich hinzulegen und begannen mit der Rezitation. Kaum ',One der 
Konig die Rezitation, da schlief er ein. Die Theras ordneten an, den 
Konig nicht zu wecken, und gingen davon. Der KOnig erwachte beim S
onnenaufgang des zweiten Tages, sah die Monche nicht und fragte: 

<Wo sind die Edlen Monche?. 

Y

So heist es im Kommentar zu einem Teil des Tipitaka, dem Digha-
aya (Sumatigalavilasini 640,9-18). Hinweise auf einen so deut-

reiit' en, und dazu noch einen so ungemein praktischen Gebrauch eines 
gi6s-philosophischen Textes aus dem buddhistischen Kanon — hier 

ea
r endlosen Aufzahlungen eintoniger Fragen und Antworten im 

„inaka, einem Text aus dem Abhidhammapitaka, — mit einer unmit-
;e.!barens elten 

Einwirkung auf das Alltagsleben findet man im alten Indien hochst   
de

penn eine nicht nur hier wenig giinstige Uberlieferungslage steht 
Aun; Unterfangen entgegen, der Bedeutung von Texten und ihrer 
lei  egung far die Lebenswirklichkeit und ihrem Wirken im Alltags-
veude.n n

achzugehen. Aus den grof3tenteils normativen Texten der 
'schen, aber auch der buddhistischen Literatur, die im Folgenden 
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im Mittelpunkt stehen wird, lasst sich kaum abschatzen, wie weit 
und ob die zahllosen Vorschriften tatsachlich umgesetzt wurden oder 
ob ihre scharfsinnige Deutung etwas anderes beinhaltete als ein 
geistvolles Spiel. Zwar lasst jedes Verbot einen entsprechenden Miss-
brauch erahnen und jedes Gebot eine entsprechende Wunschvorstel-
lung, doch fehlt es lange Jahrhunderte, vielleicht bis in das vergange- 
nen Jahrtausend hinein an beinahe jeder Moglichkeit einer wirklichen 
Uberprufung. 

Denn moglicherweise aussagekraftige Inschriften setzen mit Aus-
nahme der Agoka-Inschriften aus dem 3. Jh. v. Chr. kurz vor der 
Zeitenwende iiberhaupt erst ein, also etwa ein volles Jahrtausend 
spater als die zunachst miindliche Textliberlieferung. Die Hite-
ren meist sehr knappen mittelindischen Stifterinschriften wie deva- 
datasa clanam «Stiftung des Devadatta» lassen keinen Textbezug er-
kennen. 

Eine weitere mogliche Quelle sind Dokumente, die aus dem alten 
Indien selbst aber nicht erhalten sind, mit Ausnahme der auf Kupfer- 
tafeln geschriebenen, etwa seit 200 n. Chr. bekannten Landschen-
kungsurkunden.2  

Auch fill- eine Historiographie ist man lange Zeit auf einen Blick 
iiber Indien hinaus nach Ceylon angewiesen, wo Dipa- und Maha-
vamsa «Insel-. und .Groge Chronik» aus dem 4. und S. Jh. immerhin 
einige wenige Hinweise auf die Benutzung von Texten zu bieten ver-
mogen.3  

kann man auch die religiosen und rechtlichen Texte 
selbst befragen, ob sich in ihnen Hinweise auf Anwendung und Ge-
brauch ausmachen lassen. Und endlich findet man wie gewohnlich 
einigen Trost bei den chinesischen buddhistischen Pilgern, doch nicht 
vor der Mitte des ersten nachchristlichen Jahrtausends.4  

In drei Schritten werden also Texte, Inschriften und Dokumente 
befragt werden, bevor ein rascher Blick auch Uber Indien hinaus nach 
Sudostasien geworfen werden soil. Die Schwierigkeiten, die sich der 
Aufdeckung der Lebenspraxis im alten Indien entgegenstellen, wer-
den dabei gleichsam von selbst deutlich. 

Die altesten Texte, die uns im Bereich des Buddhismus zur Verfii-
gung stehen, finden sich im Kanon selbst, der hier auf den einzigen 
vollstandig im Original erhaltenen, das Tipitaka der Theravada-Bud-
dhisten, eingegrenzt wird mit gelegentlichen Blicken auf die kano-
nischen Sanskrittexte der Mulasarvastivadins. 
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Um mogliche Wirkungen der Texte abschatzen zu konnen, sollte 
man zu Beginn die Frage stellen, wie die Verfasser und Uberlieferer 
der Texte selbst mit ihren Werken umgehen, d. h. welche Wertschat-
zung sie ihnen entgegenbringen, da sich daraus ein Hinweis ableiten 
lasst, ob sie ihnen wichtig sind und ob sie ihnen Niitzlichkeit zubil-
ligen. Diese Wertschatzung driickt sich zu allererst in Bemiihungen 
urn den Erhalt von Texten aus. Diese Anstrengungen reichen bis in 
die Zeit der miindlichen Uberlieferung zuriick, wie sich neben ande-
rem aus einer Regel des Ordensrechtes, des Vinaya-Pitaka ergibt. 
Dabei geht es um die Ausnahmen, die es einem Winch gestatten, auch 
in der Regenzeit, wahrend derer er sich eigentlich standig in einem 
Kloster aufhalten muss, eine Wanderung durchzufaren. In diesem 
Zusammenhang heif3t es: «... Oder wenn er (d. h. ein Laie) einen be-
kannten Suttanta rezitierte und zu den Miinchen einen Boten sendete 
mit der Bitte: <Die Herren mogen kommen, diesen Suttanta auswen-
dig zu lernen, bevor dieser Suttanta verloren geht>. (Vin I 140,36-
141,I).5  Aus dieser Stelle ergibt sich nicht nur die Sorge um den Er-
halt der Texte. Sie weist auch auf Kenntnis und damit Gebrauch der 
Texte sogar durch Laien hin und verweist damit iiber die Verwen-
dung durch Spezialisten, hier die buddhistischen Monche, zugleich, 
wenn auch verschwommen, auf die Lebenspraxis. Diese Sorge um 
den Texterhalt spricht auch aus einem viel herangezogenen knappen 
Vers aus Dipa- und Mahavamsa (Dip XX 20 = Mhv XXXIII moo f.): 

Den kanonischen Text der drei Pitakas und dessen Kommentar 
(atthakatha) iiberlieferten die weisen Monche frUher von Mund zu 
Mund (mukhapathena). Als sie die Weisen dahinschwinden sahen, 
kamen die Monche zusammen und schrieben sie zur dauerhaften Be-
wahrung der Lehre in Bucher. 

Dies geschah in Ceylon zur Zeit des bereits erwahnten Dutthagamani 
Abhaya (m01-77/161-137), also in der Tat in einer Zeit der Wirren 
und der Kriege,6  in der auch die Uberlieferungstrager und mit ihnen 
die Texte unmittelbar bedroht waren. 

Neben dem Erhalt machte man sich um die Sicherung der Echtheit 
der Uberlieferung Sorgen, wie die vier Mahapadesa «grof3e Argu-
niente» im Mahaparinibbanasuttanta, dem Bericht vom Lebensende 
des Buddha, zeigen.7  Hier soli es nicht nochmals urn die Auslegung 
der Texte gehen.8  Allein der Hinweis auf die verschiedenen Autori-
taten sei in Erinnerung gerufen. Der Trager einer miindlichen Ober- 
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lieferung kann sich auf den Buddha selbst berufen, von dem er einen 
Suttanta gehort hat, auf die Monchsgemeinde eines ganz bestimmten 
Klosters, auf eine grofkre Zahl von Munchen und schlidlich auf 
einen einzelnen gelehrten Munch (Dighanikaya II 124 f.). Aus dieser 
Stelle tritt wiederum eine unmittelbare Beziehung zur Lebenspraxis 
hervor, doch auf eine ganz eigentiimlich indische Art. Manche sind 
Texttrager, so dass die heiligen Texte in ihrem Gedachtnis bewahrt 
einen Teil ihres Lebens bilden, an dem sie andere Manche und Laien 
auf dem Wege des Vortrags teilnehmen lassen.9  

Dies ist also ein Hinweis auf eine ganz andere Art der Textkul-
tur, die nicht fiber die Auslegung in die Wirklichkeit hineinzuwirken 
sucht, sondern den Text zu einem unmittelbaren Teil des Lebens 
selbst werden lasst. Das gilt ganz besonders, solange die Texte aus-
schlidlich miindlich weitergegeben konnen und werden. Allein fiber 
den Text und als seine Trager genief3en buddhistische Manche — oder 
im Bereich des Hinduismus Brahmanen als Trager des Veda — hohes 
Ansehen.' Vielleicht hat diese Art des Umgangs mit Texten zu der 
Bildung eines regelrechten Buchkultes nur im Bereich des Buddhis-
mus beigetragen, der, sobald er eine Schrift zur Verffigung hatte, im-
mer auch sehr schreibfreudig war." Auch dies ist eine besondere 
Art der Lebenspraxis, die fiber einen Text gestaltet wird. Aus Kolo-
phonen konnen wir noch heute ablesen, wie wichtig es Laien war 
und wie viel Geld sie bereitwillig zur Verfugung stellten und stellen, 
urn Bucher zu stiften und Texte zu bewahren, .clarnit die Lehre des 
Buddha s000 Jahre bestehe.." 

Auch Verstorbene werden in diese Stiftungen einbezogen, ganz 
so wie es im ayanasanavastu'3  steht: .Es ist von dem Erhabenen ge-
sagt worden: Den dahingegangenen, verstorbenen Gabenherren muss 
unter Nennung des Namens Verdienst zugewiesen werden. (uktarn 
bhagavata: abhyatitakalagatanarn danapatinarn namna dak.Fina adegavya, 37,6 f.). Daher kann man oft wie in dem Kolophon einer 
Saddharmapunclarika-Handschrift  aus Gilgit lesen: 	und mit dem 
verstorbenen Vater Cikirirsa 	(tatha kalagatena pituna cikirir$ena), 
auf den dreizehn weitere Namen mit dem Vermerk kalagata .ver-storben. folgen.'4  Auch die bereits Verstorbenen haben auf diese, 
Weise Anteil am Verdienst der Stiftung. Damit wird in schriftlicher 
Form dauerhaft festgehalten, was im ayanasanavastu fur einen 
miindlichen Vortrag vorgeschrieben ist, da der Text fortfahrt: «Der 
Ordensalteste spricht fur die dahingegangenen verstorbenen Gaben- 
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herren einen Vers. (sarnghasthaviro 'bhyatitakalagatanarn danapa-
tinarri arthaya gatham bhapte, 37,7). Kenntnis und Anweisung des 
Textes hinterlassen somit auch hier Spuren im Handeln der buddhis-
tischen Laien. ' 

In diesen Bficherstiftungen, fur die nur anerkannte, in der jewei-
Jigen Richtung des Buddhismus als wichtig erachtete Schriften ge-
eignet sind, beginnt der Inhalt der Texte zurfickzutreten, wenn diese 
allmahlich gleichsam von ihrem Inhalt losgelost verwendet werden. 
Dieser Sachverhalt wird besonders gut sichtbar in Handschriften, 
die zum Zeitpunkt ihrer Stiftung vor mehreren Jahrhunderten ver-
siegelt und zum ersten Mal in der Gegenwart zur Katalogisierung 
geoffnet wurden.'5  Die Kenntnis und Auslegung des Inhaltes also 
tritt ganz zurfick und dient nicht mehr dem Versuch einer Gestaltung 
der Wirklichkeit. Es scheint vielmehr so, als ob sich gerade umge-
kehrt die Wirklichkeit in dieser Art des Gebrauchs der Texte bemach- 
tige. 

Aus alle dem ergibt sich sehr deutlich, dass Texte Schatze sind, die 
es zu bewahren und zu pflegen gilt, Schatze aber auch fill- den ganz 
handfesten taglichen Gebrauch. Wenn man der Frage nachgeht, nach 
welchen Gesichtspunkten sich die Suttantas in den beiden graen 
Nikayas, dem Digha- und dem Majjhimanikaya, der .Sammlung der 
langen Texte» und der oSammlung der mittleren Texte., in Gruppen 
einordnen lassen, so bietet sich im Anschluss an eine wichtige Arbeit 
von  Joy Manne eine Dreiergliederung 	Lehrvortrage, Debatten 
und Beratungen oder Konsultationen. Ffir die Lebenspraxis sind die 
Debatten von Bedeutung, die nach J. Manne im Dighanikaya gut 
50%, im Majjhimanikaya immerhin noch etwa 3o% ausmachen. In 
diesen Debatten, die der Buddha oder bedeutende Manche mit Aske-
ten anderer Richtungen, nicht selten mit Jainas fiihren, geht es urn die 
Selbstbehauptung der Buddhisten im Umfeld ihren Laienanhanger, 
auf das sie seit der altesten Zeit selbst fiir die Grundversorgung mit 
den erbettelten Lebensmitteln angewiesen sind. Daher darf man mit 
J. Manne vermuten, dass diese Debattentexte als Muster oder Anwei-
sungen fur den Gebrauch in Streitgesprachen, die in der Wirklichkeit 
durchaus geffihrt wurden, dienen sollten.'7 Uber diese Vermutung 
hinaus kann man auf wenigstens eine Stelle mit sehr deutlichem 
Praxisbezug hinweisen, wenn dem Buddha die Worte in den Mund 
gelegt werden: .Wenn euch, Manche, die Wanderasketen anderer 
Richtungen so fragen 	dann sollt ihr, wenn ihr befragt seid, den 
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Wanderasketen anderer Richtungen auf diese Weise eine Erklarung 
geben. (Samyuttanikaya IV 139,5-9). 

Etwa ein Jahrtausend spater berichtet Hui Li (615-675), der Bio-
graph Xuanzangs (Hsiian-tsang; 600-664), von dessen Besuch in Na-
landa," dass ein Anhanger des Lokayatana folgende Herausforde-
rung zum Wettstreit in einem Anschlag am Tor eines buddhistischen 
Klosters kund tat: «Wenn jemand einen dieser vierzehn hier auf-
gefuhrten Punkte widerlegt, werde ich mir den Kopf abschlagen.» 
Selbstverstandlich widerlegt Xuanzang alle vierzehn Punkte in einer 
Disputation, schenkt aber als guter Buddhist dem Brahmanen, der 
sich auch als gelehrter Kenner des Buddhismus erweist, das Leben!9  

Kenntnis der Texte und der sachkundige Umgang mit ihrem Inhalt 
gehorte also zur taglichen Praxis, gleichsam zum lebensnotwendigen 
Handwerkszeug der buddhistischen Monche von der Friihzeit ihrer 
Religion an, wobei man sich in der Auslegungsmethodik auf vedische 
Vorbilder stiitzen und diese Methodik in Auseinandersetzung mit 
dieser und anderen Traditionen der damaligen Gegenwart entwickeln 
konnte. 

Nachdem sich also Hinweise auf die Lebenspraxis aus den Texten 
selbst ablesen lassen, kann man versuchen, ihrer Auf3enwirkung in 
Inschriften nachzugehen. Dabei ist das naturliche Bindeglied zwi-
schen Buchtext und Inschrift das Arthagastra des Kautalya, das als 
einziges Verwaltungshandbuch aus dem alten Indien erhalten ist und 
ein Kapitel fiber das Verfassen koniglicher Dokumente enthalt," die 
tins, soweit aus alterer Zeit uberhaupt erhalten, nur in der Form von 
Inschriften vorliegen. Dass die spater von Kautalya niedergeleg-
ten Vorschriften bereits in den altesten Inschriften Entsprechungen 
haben, hat H. Scharfe hinsichtlich der Einteilung des Textes der 
Agoka-Inschriften in Wortgruppen (varga) im Anschluss an K. L. Ja- 
nert gezeigt, wodurch zugleich «eine dunkle Stelle im Kautiliya 
Arthagastra» erhellt wird." 

Eine zweite Verbindung hat kiirzlich H. Tieken aufgedeckt. Im 
14. Felsedikt sagt Agoka in der ostlichen Fassung von Kalsi: 
athi ca heta puna puna lapite tasa ta$a athasa madhuliyaye 
«Und es ist hier immer wieder gesagt aufgrund der Gefalligkeit von 
diesem und jenem Gegenstand. 

Hier kann man, wie Tieken richtig gesehen hat, auf: 
arthakramah sarnbandhah pariparz-zata madhuryam audaryarn 
spa$tatvam iti lekhasampat, Kautalya II 10,6: 
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«Sinnvolle Reihenfolge, Zusammenhang, Vollstandigkeit, Gefallig- 
keit, Hochsprache, Klarheit: Die sind die Vorzuge eines Schriftsat-
zes» 
hinweisen,22 

 und das umso mehr, als Agoka im nachsten Satz von 
moglichen Liicken und Unvollkommenheiten in semen Inschriften 
spricht und mit asamatarn (Girnar: skt. asamaptam) «unvollstandig» 
auf etwas hinzuweisen scheint, das Kautalya mit pariparnata oVoll- 
standigkeit» in seine Liste der Anforderungen an ein gelungenes 
Schriftstiick aufnimmt. 

Mittelbare und ganz unmittelbare Verbindungen zwischen den 
Agoka-Inschriften und buddhistischen Texten ergeben sich in dem 
Separatedikt von Bhabra (oder Bairat-Calcutta), wenn sich Agoka 
an die buddhistische Monchs- und Nonnengemeinde wendet und aus 
diesem ganz besonderen Anlass Formulierungen wahlt, deren Wort-
laut kanonische Wendungen aufnimmt: 
sanzghartz abhivadetanarn aha apabadhatarn ca phasuvihalatarrz ca 
«Nachdem er die Monchsgemeinde respektvoll gegrii& hat, sagt 
(wiinscht) er Gesundheit und Wohlergehen.. Darin sind die An-
klange an die Sprache des Kanons uniiberhorbar. Wenn Menschen 
oder Gotter dem Buddha naher treten, so wird dies wie in dem fol-
genden Beispiel mit den Worten beschrieben: 
bhagavantam abhivadetva ekam antam atthasi ekam antarn thita 
kho sa devata bhagavantam etad avoca, Samyuttanikaya I 1,11-14 
«Nachdem sie den Erhabenen respektvoll gegriith hatte, stand sie an 
einer Seite. Als sie nun an einer Seite stand, sagte die,Gottheit zum 
Erhabenen dies.» 

Diese oft wiederkehrende Formel ist von Agoka verkiirzt und das 
Verb avoca durch aha ersetzt, mit dem Agoka seine Inschriften be-
ginnt. Allein in diesem besonderen, feierlichen Kontext setzt Agoka 
das nur hier in seinem Inschriftencorpus bezeugte Absolutiv auf 
-tanarn, das auch im alten, ostlich gefarbten Pali sehr selten vor-
kommt.23  

Aus einer anderen kanonischen Formel sind apabadhatarn ca pha-
suvihalatarn entnommen: 
mama vacanena Anandarn appabadham appatarilearn lahutthanarn 
balarn  phasuvihararn puccha, Dighanikaya I 204,9-11.24  
Daneben gibt es im Pali auch die Formel: 
kusalo khattadharnmanaqz tato pucchi anantara: 
Kaccin nu bhoto kusalam kacci bhoto anamayam, Jataka V 377,20*f. 
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«Bewandert im Umgangston der Kptriyas fragte er dann sogleich: 
<Geht es dir, Herr, gut, bist du von Krankheit frei?>. 
Diese formelhafte Frage wird von dem Bodhisatva als «Konig der 
Schwane» (Mahahan:isa-ja Nr. 534) an den Konig von Kagi gerichtet 
und entspricht dem, was Dharmasutra und Dharmagastra fordern.25  
Auch daraus ergibt sich, dass appabadharil phasuviharam, das die 
Hindus nicht verwenden, buddhistisch ist. Damit dienen die Texte 
hier zum erstenmal als Formulierungsvorlage fiir ein offizielles Do-
kument, eine offentlich zugangliche Inschrift.26  

Als Besonderheit dieser Inschrift verdient weiter hervorgehoben 
zu werden, dass der Bezug zu den buddhistischen Schriften durch 
eine Reihe von in ihr aufgezahlten Texttiteln hergestellt wird: Vinaya-
samukhasa, Aliyavasa, Anagatabhaya, Munigatha, Moneyasilta, Upa-
tisapasina, Laghulovada, die Agoka den Munchen, Nonnen und Laien 
zum Studium empfiehlt, die sich jedoch nur ungefahr mit bekannten 
iiberlieferten Texten verbinden lassen.27  Dennoch bleibt die Inschrift 
ein wichtiges Zeugnis fiir das Wirken der Texte durch eine offizielle 
Empfehlung des Konigs und als Formulierungsgrundlage fur Doku-
mente. 

Riickwirkungen der Texte werden auch in spateren Inschriften 
sichtbar. Obwohl die sehr umfangreiche Senavarma-Inschrift aus dem 
1. Jh. n. Chr., eines der langsten erhaltenen zusammenhangenden 
Zeugnisse in Kharosthi und Gandhari, zahlreiche Anklange an bud-
dhistische Texte enthalt, wie bereits von G. Fussman beobachtet ist, 
so lassen sich doch keine unmittelbaren Verbindungen zu bestimm-
ten buddhistischen Schriften herstellen.28  Ganz anders liegen die 
Dinge in der nur siebenzeiligen Inschrift auf dem von Indravarman 
im Jahr 63 der Azes-Ara (AD 5) gestifteten Reliquiar. Wie R. Salomon 
und G. Schopen bereits 1984 in aller Deutlichkeit gesehen haben,29  
lasst sich in der Formulierung apradithavitaprave pates'e bramma-
puno prasavati (vgl. brahmam punyam prasavanti yab pudgalah 
apratisthitapurve prthivipradeie 	Sarnghabhedavastu 206,15 
[S. 108, 121]) unmittelbar ein Text aus dem Ekottaragama wieder fin-
den. Die weitreichende Bedeutung dieser Tatsache haben Salomon 
und Schopen selbst hervorgehoben: 

Finally, our inscriptions prove beyond any real doubt that the idea 
of <brahma-merit> results from establishing relics at previously un-
established sites was not simply a <canonical doctrine>, but was an 

160 

 

important element in the actual practice of Buddhism in the Kharosthi 
area in the early centuries of the Christian era. Given the fact that we 
rarely know which of the doctrinal assertions and injunctions found 
in the canonical literature had any impact on actual practice, this may 
prove to be of particular significance.3° 

Nicht nur Stiftungsinschriften fur Stupas, wie sie Senavarman und 
Indravarman hinterlassen haben, sind ein naturlicher Ort, sich auf 
den buddhistischen Kanon zu beziehen. Wahrend diese Urkunden 
erhalten sind, weil sie mit der Stiftung in den Stupa eingeschlossen 
und damit auch unzuganglich wurden, kam und kommt den Land- 
schenkungsurkunden, da sie nach eigenem Verstandnis gelten, so- 
lange Sonne und Mond scheinen usw., eine immer wahrende und vor 
allem offentliche Bedeutung zu. Denn mit ihnen konnte man Besitz- 
anspriiche geltend machen. Sie waren auf Kupfer geschrieben und 
iiberdauerten so die Zeiten. Nachdem viele von ihnen vor Jahrhun-
derten von ihren Besitzern an sicheren Orten vergraben waren, kom-
men sie bis heute in stetig wachsender Zahl wiederum ans Tageslicht. 

Fur Schenkungen an buddhistische Kloster ist das bisher nicht 
gesammelt herausgegebene Corpus der Maitraka-Inschriften aus 
dem Westen Indiens (Gujarat) besonders ergiebig.3 ' Alle Urkunden 
enthalten Stiftungen der fiinfzehn bekannten Maitraka-Konige von 
Valabhi, von denen insgesamt neun Konige zwischen den Jahren 536 
und 676 in 24 von heute bekannten 107 Inschriften Dorfer und Lan-
dereien an buddhistische Kloster, darunter auch Kloster fiir Nonnen, 
vergeben haben. Eine Inschrift stammt von ihrem Vasallen Varaha-
dasa (Nr. 22). 

Anders als in den Stiftungen von Stapas, deren Inschriften das 
Handeln der Stifter aus der buddhistischen Literatur begriinden, 
geben die Landschenkungsurkunden auch den Zweck der Stiftung 
an, da der Besitz, beispielsweise ein oder mehrere Dorfer und Felder, 
nicht zu beliebiger Verwendung an ein Kloster verliehen wird. Es 
sind also die Abschnitte fiber die Zweckbindung, die auf die litera-
rischen Texte zuriickverweisen und durch diesen Bezug Hinweise auf 
das Handeln der Laien fur Monche und Nonnen im taglichen Leben 
geben. 

 

Daen.a3u2 ch die Namen der jeweiligen Kloster angegeben werden, 
kann man dariiber hinaus auch Ruckschliisse auf Klosterstiftungen 
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Wenig iiberraschend ist es, Herrschern und ihren Familien als Stif-
tern von Klostern zu begegnen. So wird in den Maitraka-Inschriften 
von Konig Dhruvasena I. im Jahre 536 svabbagineyi-paramopasika-
Pudclapada-karitavihara «das von meiner eigenen Nichte (Tochter 
der Schwester), der tiefglaubigen Laiin, der ehrwiirdigen Ducida er-
baute Kloster (Nr. 17). erwahnt.33  Aber auch der Winch (acarya-
bbadanta) Sthiramati lasst ein Kloster erbauen, dem Dharasena II. im 
Jahre 588 eine Schenkung zukommen lisst.34  Dieses Kloster hen 
nicht nach seinem Stifter, sondern: acaryya-bhadanta-Sthiramati-
karita- Sri-Bappapadiyavibare «das von dem gelehrten ehrwiirdigen 
Sthiramati errichteteSri-Bappapadiya-Kloster (Nr. 39).»35  Und der 
Kaufmann Ajita besitzt ein Kloster (vamja-Ajita-satkavibara), dem 
der Maitraka-Vasall Vardhadasa im Jahre 5 5o ein Feld spendet, das 
in einem ihm selbst von Dhruvasena I. ubertragenen Dorf liegt 
(irimaharaja- dhruvasena- prasadikrrta- Bhattipadragrame Nr. 22), 
wahrend dem Beamten Sura ein Kloster36  als Geschenk verliehen 
wird (rajasthaniyd-guraya prasadikrta-Bhatarkkaviharapratyasan-
na-Mimmapadakaritabhyantarikavibare, Nr. 25). Wenn ein Konig 
selbst ein Kloster grundet, so erfahren wir den Namen nicht: asmat- 
karitavihara (NT. 5 5) «das von uns gegriindete Kloster» schreibt 

fladitya 1.37  

Wichtiger ist, dass Stifter den Besitz eines Klosters nicht unbedingt 
aus der Hand geben und ihre Eigentumsrechte dem Samgha gegen-
iiber wahren. Diesen Rechten stand aber auch die Verpflichtung ge-
geniiber, das gestiftete Kloster zu erhalten, worauf G. Schopen unter 
Verweis auf einen Abschnitt aus dem Sayanasanavastu der Mulasar-
vastivadin hingewiesen hat:38  

Die MOnche aber verrichteten keine Arbeit. (Die Kloster) verfielen. 
Der Erhabene sagte: <Man muss sich urn den Stifter bemiihen (damit 
er das Kloster unterhalt). Wenn das gelingt, so ist es gut. Wenn es 
nicht gelingt, dann mOssen (die Kloster) mit Mitteln der Gemeinde 
(unterhalten werden).> (bhiksavas to punab karma na kurvanti pra-
lubbyante. bhagavan aba: danapatir utsahitavyah. sa vai sampad- 
yata, ity evam kulalam no ce sampadyate, samgbikena pratisamskar-
tavayab, Sayanasanavastu 35,7-9). 

Ausfiihrlicher zu diesem Sachverhalt ist die Samantapasadika: 

Wenn dieser Wohnsitz verfallt, dann ist dem Eigentiimer des Wohn-
sitzes (avasasamika) oder jemandem aus seiner Familie mitzuteilen: 
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<Euer Wohnsitz wird unbrauchbar. Setzt diesen Wohnsitz instand., 
Wenn der dazu nicht in der Lage ist, mfissen die Monche Verwandte 
oder Wohltater (des Klosters) aufmerksam machen und die Instand-
setzung in die Hand nehmen. Wenn auch diese dazu nicht in der Lage 
sind, muss mit Mitteln der Gemeinde instand gesetzt werden. Wenn 
(die notwendigen Mittel) nicht vorhanden sind, muss ein Wohn-
sitz verauf3ert und die ubrigen (mit dem ErlOs) instand gesetzt wer- 
den..39  

Eben diesen Anweisungen der Texte folgen die Maitraka-KOnige, 
wenn sie als Zweck ihrer Stiftung den Erhalt der Baulichkeiten 
angeben. Dabei wird von Dhruvasena I. in der ersten erhaltenen Mai- 
traka-Schenkung an Buddhisten ein allgemeiner Sprachgebrauch ge-
wahlt, um auf die Instandsetzung hinzuweisen: viharasya pati- 
taviiirmzetpratisamskaravartharn (Nr. 17: AD 536) «zur Instand-
setzung des EingestOrzten und Zerfallenen des Klosters.» Erst in 
seiner zweiten und dritten Schenkung wird der eigentliche tech-
nische buddhistische Ausdruck, vielleicht nach einem entsprechen-
den kritischen Hinweis aus dem Samgha, eingefuhrt und vor den 
allgemeineren gesetzt, der wohl gleichsam als Erklarung fiir den die 
Urkunde ausfertigenden Beamten stehen bleibt: viharasya ca khem-
aasputitapatitaviiirmlapratisamskararlartham (Nr. 18: AD 537). 
Noch im folgenden Jahre schreibt der Beamte namens Kikka, der 
alle drei Urkunden (Nr. 1o, 17, 18) ausgefertigt hat und sich nur 
zogernd an den buddhistischen Ausdruck gewohnen zu konnen 
scheint, etwas halbherzig: bbagnasphutitapratisaqiskaravarttham 
(Nr. to: AD 537) <<zur Instandsetzung des Zerbrochenen und 
Geborstenen.» Bis zum Jahre 590 (Nr. 40) tradiert der Schreiber 
Skandabhatta, solange er fiir uns erkennbar tatig ist, den Ausdruck 
vilirnna weiter. Erst nach dem Jahre 6o6 in den Schenkungen 
von  Siladitya I. und in alien folgenden verschwindet patita-vis'irria 
«eingesturzt und zerfallen» vollig mit einem Obergang zu einer nun 
rein buddhistischen Ausdrucksweise: viharasya kharyfasputitapra-
tisamskaraya (Nr. 47 ff.).4° Zugleich ist nun ein anderer Schreiber 
verantwortlich: Vatrabhatti.4' In 224' von z5 erhaltenen Stiftungen 
art buddhistische Kloster kommen also die Maitraka-Konige den 
Geboten der Texte nach und kiimmern sich um den Erhalt der Bau-
substanz der Anlage, ohne dass in diesem Falle vom Sprachgebrauch 
ausgehend ein Bezug zu einer bestimmten buddhistischen Schule 
hergestellt werden kann. 
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Vergleichbar sind die Texte der Malasarvastivadin, die das bei 
F. Edgerton43  unter pratisarnskara und sphuta (2) versteckte khav-
dasputapratisamskaraya, (Gilgit Manuscripts III 4.191,5 = Divyava-
dana 22,11 [und &ter an dieser SteIle]) verwenden, wenngleich der 
Sprachgebrauch der Mulasarvastivadin nicht einheitlich ist, da in der 
Mahavyutpatti 9427 khandaphulla steht, was wie stets Gunanpraha folgt:44 

khandaphullam upagato vasavastunab pratisamskurvita, 
«Wenn er [zum Aufenthalt wahrend der Regenzeit] in ein verfallenes 
[Kloster] gelangt, soil er es instand setzen, da es sein Wohnort ist.. 
Als Grund fur dieses ganz ungewohnliche Schwanken im Wortlaut 
innerhalb der Sprache der Rechtstexte einer Schule kann man alien 
falls eine Modernisierung der Sprache im Vinaya nach der Zeit 
des Gunaprabha vermuten, wenn man den mittelindischen Wortlauf 
der Theravadin mit khanda-phulla-patisarnkhara vergleicht,45  der 
zugunsten von Sanskrit khawlasphuta aufgegeben wird, dem die 
Maitraka-Urkunden mit khandasphutita recht nahe stehen. 

Bereits in der altesten veroffentlichten Landschenkungsurkunde 
iiberhaupt aus den letzten Jahren des 3. Jh. n. Chr. kommt der 
Iksvaku-Konig Ehavala Cantamulavarman der Verpflichtung nach, 
fur den Erhalt von Bauwerken zu sorgen:46  

etassa ya khandagf)ullasavthappasa  catusale agamtukavatthavvana 
pavvayitanam vissamanattharn rano-Ehala-vatthamana-vatthavehi 
pavvayitehi avaraddaraseliyehi aryyayakkhapamuhehi anutthiyasa-
sana karitam 

Und es ist ein Befehl erlassen, der von den Asketen zu befolgen ist, 
die der Schule der Aparadvaragaila47  angehoren, an deren Spitze der 
edle Yakkha steht und die im Gebiet des Konigs Ehala wohnen (?), 
zur Wiederherstellung des Zerfallenen und Geborstenen, damit sich 
in der Catuligala die zuwandernden Asketen erholen konnen.48  

Wenn der Schluss erlaubt ist, so konnte diese Schule statt pratisarp-skarava usw. den Ausdruck santhappa < *sarnsthapa oder saynstha-pya «Reparatur>> in ihren Texten, die verloren sind, verwendet haben. 
Neben dem Erhalt der Bauwerke miissen die Stifter nach Aussage 

der Texte auch fur das Wohl der Monche sorgen, damit die Kloster 
nicht leer stehen und so dem Stifter das Verdienst versagt bleibt, was 
sich wiederum aus dem ayanasanavastu ergibt: 

Der reiche Mann lief3 also ein Kloster errichten. Dort wurde von ihm 
nichts gestiftet. Daher stand es immer leer. Als der reiche Mann 
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das sah, kam er zum (bereits friiher im Text erwahnten) Kloster und 
sagte: <Herr, mein Kloster steht leer. Dort wohnt kein einziger 
Monche> Der Ordensalteste sagte: <Mein Lieber, lass es etwas aus-
schwitzen.> Der reiche Mann sagte: <Herr, es ist auf unfruchtbarem 
Boden in der Wildnis errichtet. Wie soil es etwas ausschwitzen?> 
<Reicher Mann, davon spreche ich nicht, sondern dass es dort keinen 
Gewinn gibt.> Er sagte: <Herr, wer in meinem Kloster wohnt, den 
werde ich jetzt mit einem Gewand bedecken.> (yavat tena grhapatina 
viharo karitah, tatranena na kirncid dattarn. sa irtnya evavasthitah. 
yavat tena grhapatina drstab, sa viharam agamya kathayati: arya 
madiyo viharah ifinya avasthitab, na tatra kaicid bhiksub prativasati 
iti. samghasthavirab kathayati: bhadramukha utsvedyab. sa grha-
patib kathayati: arya rssare jamgale karitab. katharn utsvedyo bha-
vati? grhapate naham etat sarndhaya kathayami, api to tatra labho 
nasti iti. sa kathayati: arya idanirn yo madiye vihare prativasati tam 
aham patenacchadayami,ayandsanavastu  3 7, I 2-19). 

Dieser Abschnitt wurde von G. Schopen Obersetzt und erklart.49  
Nicht nur der sprachliche Ausdruck ist von Interesse durch die 
herablassende Anrede an den reichen Stifter mit bhadramukha, das 
unserem «Schafskopf» nahe kommt, und durch den umgangssprach-
lichen, aber unmittelbar verstandlichen Gebrauch von ut-svid «aus-
schwitzen., d. h. «Ertrag bringen>>, sondern vor allem durch die Aus-
sage, dass ein Kloster ohne die Zustiftung auch von Ausriistung fur 
die Monche leer steht. In volliger Ubereinstimmung mit dem Wunsch 
der buddhistischen Monche nach Kleidung, Nahrung usw. betonen 
die Maitraka-KOnige in der Zweckbestimmung ihrer Schenkun-
gen immer, dass sie fur civarapindapata§ayanasanaglanapratyaya-
bhaisajyapariskara «Kleidung, Speise, Einrichtung, Medizin zur 
Pflege der Kranken und Ausrlistung>> sorgen, wobei je nach Kanzlei 
unterschiedliche Formulierungen dieser auch der Sprache des Kanons 
bekannten Aufzahlung verwendet werden. 

In wenigen Fallen treten jedoch deutlich erkennbare Abwei-
chungen hervor, wenn etwa Dhruvasena I. sagt und wiederum seinen 
Beamten Kikka schreiben lasst: grasacchadanaglanabhaisajyarttham 
(Nr. o: AD 538) «fur Nahrung, Kleidung und Heilmittel fur 
Kranke>>, was Guhasena als einziger Nachfolger in zwei Urkunden 
aufnimmt, die beide von demselben Beamten, Skandabhata, verfasst 
sind: griisacchadanaiayyasanaglanapratyayabha4ajyadyupayogiirt-
tham  (Nr. 23: AD 566) undgrasacchadanaiayanasanag/anabha4ajya- 
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dikriyotsarppanarttham (NT. 25: AD 588). Zudem weist auch der 
Schluss der letzten, in °kriyotsarppanarttham endenden Formulie-
rung, der auch in der Former' gandhapuspadhapadipatailadikriyot-
sarpanarthanz (Nr. 24: AD 56o) von Guhasena und ein letztes Mal 
von seinem Nachfolger Dharasena im Jahre 589 in der entspre-
chenden Formel (puspadhfipagandhadipatailadikriyotsarpanartham, 
Nr. 39: AD 589) in einer wiederum von Skandabhata verfassten Ur-
kunde verwendet wird, den Weg zu einer Deutung dieser Beson-
derheit. Bereits grasa-cchadana- oNahrung und Kleidung» statt piv-aapata oerbettelte Speise» und civara «Monchsgewand» gehen an 
dem buddhistischen Sprachgebrauch vorbei, weil die Brahmanen der 
Kanzlei mit dieser Formulierung einem bekannten Vers aus der Ma- 
nusmrti folgen, deren Spuren nicht selten in Inschriften erkennbar 
sind: 

sarveWon api to nyayyam datum iaktya manisina 
grasacchadanarn atyantant patito by adadad bhavet, Manu IX 202 
Es ist angemessen, class ein Verstandiger alien nach Kraften Nahrung 
und Kleidung lebenslang spenden soli. Denn es stfirzt, wer nicht 
spendet. 

Obwohl der Ausdruck grasacchadana nach den gangigen Lexika 
recht selten zu sein scheint, so war doch gerade dieser Manu-Vers, 
wie die bei P. Olivelle aufgefuhrten Zitate in Nibandhas und Korn-
mentaren zeigen, gut bekannt." In dieselbe Richtung deutet auch 
vielleicht noch deutlicher krzyotsarpana «um Ritualhandlungen zu 
fordern.»52  

In beiden Fallen haben wir die Sprache einer von Brahmanen und 
ihrem Sprachgebrauch beherrschten Kanzlei vor uns, die in der Per-
son des sandhivigrahadhikaranadhikrta «Vorsteher der Abteilung 
fur (innere und aufkre) Eintracht und Streit»53  und divirapati «Ober-
schreiber* Skandabhata sogar greifbar wird, der drei der vier Do-
kumente nach brahmanischem Wortgebrauch fur ein buddhistisches 
sprachliches Umfeld ausgefertigt hat (Nr. 23, 25, 39). Anderer-
seits verwendet sein, Nachfolger Vatrabhatti in einer Stiftung an 
einendiva-Tempel buddhistische Wendungen: 	°Harinathakarita- 
Mahadevapadanam pajasnapanagandhadhlipapuspamalyadipatai-
Iiidyavyacchittaye vadyagitanrrtyadyupayogaya devakulasya ca 
khanclasputitapratisaniskaraya. Dies bestatigt die Vermutung, dass 
er dem Buddhismus nahe gestanden hat." 
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Ober die Grundbediirfnisse der Monche, die in dieser Formel zu-
sammengefafk sind, gehen die Stifter gelegentlich, aber durchaus 
in Ubereinstimmung mit den Texten" hinaus: In einer nur fragmen- 
tarisch erhaltenen Schenkung denkt 	I. auch an «Musik, Ge- 
sang und Tanz» prsjasnanagandhadipatailapuspamalyavadyagitanr-
tyddyopayogaya (NT. 55) ozur Verwendung fur Verehrung, Baden 
(der Buddhabilder), Raucherwerk, Lampen, 01 (fur die Lampen), 
Blumen, Kranze, Musik, Gesang und Tanz.» 

In besonderer Weise schatzt Gunasena offensichtlich buddhisti-
sche Texte, deren Beschaffung er in die Zweckbestimmung einbe-
zieht: saddharmasya pustakopakra[yartharn] (Nr. 24: AD 56o) ozum 
Ankauf von Biichern fiber die gute Lehre». Auch dies entspricht den 
Vorschriften, wie sie im Millasarvastivada-Vinaya stehen: 

pustakanam buddhavacanapustaka avibhajya caturdi§aya bhilept-
sarnghaya dharana kosthakayam prakseptavyah. bahihs'astrapustaka 
bhiksubhir vikriya bhajitavah (Gilgit Manuscripts III 2,243,5-7). 
Von den Biichern sind Biicher fiber die buddhistische Lehre nicht (an 
einzelne Monche) zu verteilen, sondern fur die Monchsgemeinde aus 
den vier Himmelsrichtungen in der Bibliothek zu bewahren. Bucher 
haretischen Inhaltes sind dagegen zu verkaufen (und der Gewinn) 
unter die Monche zu verteilen.56  

Die Bedeutung dieser Stelle wird dadurch hervorgehoben, dass sie 
auch in den Reisebericht des chinesischen Pilgers Yi-jing (I-tsing) 
Eingang gefunden hat.57  

Schliefglich wird gelegentlich auch des Klosterpersonals gedacht, 
wenn iladitya I. im Jahre AD 6o6 auch kalpikaras in seine Stif-
tung einbezieht: kalpikarapadamfilaprajivanaya (Nr. 47 ila'clitya I.: 
AD 6o6) ofiir den Lebensunterhalt von Bediensteten.»58  Auch an-
dere Konige verfahren entsprechend: padamalaprajivanaya (Nr. 6t 
Dhruvasena II.: AD 628); padamala[praUjivanaya (Nr. 73 Dharasena 
IV.: AD 646); padamfilaprajivanaya (Nr. 78 Dhruvasena III.); etatpa-
ribaddhapadamalaprajivanaya (Nr. 86 iladitya II.: AD 676); 
viharapratibaddhapadamrdaprajivanaya (Nr. 89 iladitya II.), wobei 
die verschiedenen Formen des sprachlichen Ausdruckes vermutlich 
stets dasselbe meinen. Mit der Wortwahl prajivana verlassen die Ur-
kunden die durch buddhistische Texte vorgegebenen Formulierun-
gen, auch wenn kalpikara ein typisch buddhistisches Wort ist. Wie-
denim wie im Falle bei der Verwendung von grasacchadana° und 

167 

k 



°kriyotsarpana entsteht eM Mischkompositum aus brahmanischem 
und buddhistischem Wortgut. Dabei stammt auch das ebenfalls sel-
tene Wort prajivana «Lebensunterhalt» aus der Manusmrti: 

eka evaurasah putrab pitryasya vasunab prabhuh 
iesanam anrianzsyarthanz pradadyat to prajivanarn (Manu IX 163), 
Allein der leibliche Sohn ist iiber das Vermogen des Vaters Herr. Den 
Ubrigen gebe er aus Mildtatigkeit Lebensunterhalt. 

Dies ist der einzige greifbare Beleg fur prajivana. Wie wenig ge-
brauchlich das Wort wohl in der Tat war, zeigen Fehlschreibungen in 
den Manuskripten. Und wiederum wird dieser Vers zitiert59. Wenn 
schlidlich der Kommentator Kulluka zu dieser Stelle prajivana mit 
dem ebenfalls seltenen grasacchadana aus Manusmrti IX 203 auf-
nimmt, so ist dies ein Hinweis auf eine der einheimischen Tradition 
bekannte Zusammengehorigkeit beider Stellen. 
Zwei der drei Worter, grasacchadana und prajivana, fiihren also un-
mittelbar in die Manusmrti, alle drei, auch Iriyotsarpazza, aber deut-
lich in die sprachliche Welt der Brahmanen, die die Kanzleien be-
herrscht haben. Daher iiberlagert der Sprachgebrauch der Kanzleien 
der Herrscher die sprachlichen Bediirfnisse der Buddhisten nach 
einer terminologisch korrekten, vor allem dem Vinaya gemaf3en Aus-
drucksweise. Es prallt also die Tradition der Texte des buddhistischen 
Kanons auf eine zweite, in den Kanzleien gepflegte, gegen die sich, 
wie die Inschriften zeigen, die Buddhisten oft nur ein wenig miihsam 
sprachlich behaupten konnen. 

Nur sehr selten scheint sich selbst gegen diese biirokratische Ober-
macht der Brahmanen in die rechtliche Verfugung (dispositio6°) einer 
Urkunde auch einmal buddhistischer Sprachgebrauch durchzusetzen 
wie in der oben erwahnten Schenkung des Kiingis iladitya I. (Nr. 52: 
AD 610). Ein zweites Beispiel, diesmal in der publicatio6r, ist die 
Schenkung des Privatmannes Avighnakara, der als Buddhist (para-masaugata) 

aus Bengalen (Galicia) in den Westen Indiens reiste 
und dort am 16. September 851 in Kanheri eine erst nach seinem Tode 
wirksame Stiftung einrichtete. Da die Urkunde nicht von einem 
Herrscher stammt, fehlt die aus zahllosen Einleitungen bekannte 
Formel: 

°rajasthaniyakurnaran asamvadhyamanakan samaj napayaty 
astu vas sanzviditanz 	tut (einer grofkn Anzahl von Beamten usw.) 
kund: Es sei euch bekannt ...» Stattdessen lasst Avighnakara schrei-
ben:62 

 vyavastha caryasanzghasya purato arocya pratisthapya likha- 
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pita <<der Vertrag wurde vor dem edlen Sarngha verktindet, festgelegt 
(und) geschrieben.»63  Ganz besonders das Wort arocayati lags die 
Mitwirkung von Buddhisten bei der Formulierung erkennen,64  da 
nur sie a-roc in dieser besonderen Bedeutung verwenden. Hinzu 
kommt, dass die gewahlte Ausdrucksweise darauf hindeutet, dass der 
Stiftungsvertrag vor dem Samgha verlesen wurde. Auch dies ent-
spricht buddhistischen Gepflogenheiten, die ihren Rechtshandlungen 
immer in miindlicher Form durch Vortrag vor dem Sarrigha Giiltig-
keit verleihen.65  

Die buddhistischen Texte wirken also in vielfaltiger Weise auf die 
Formulierung von Inschriften ein.66  Sie dienen nicht nur als Vorlage 
bei der sprachlichen Gestaltung.67  Auch die in ihnen niedergelegten 
Anschauungen spiegeln sich in den Anweisungen der Inschriften, be-
stimmen also das Handeln. Im Bereich des Buddhismus kann man 
das durch die Jahrhunderte bis in die Gegenwart hinein nur dann ver-
folgen, wenn man ither Indien hinausblickt. 

Seltene Anspielungen in Dokumenten aus Thailand verweisen im- 
trier wieder auf den Theravada-Vinaya. In einer Schenkungsinschrift 
aus dem Jahre 1491 wird die im Jahre 1489 erfolgte Griindung des 
Klosters mit dem Namen Salakalyana Mahantaram erwahnt mit dem 
Hinweis: <<The premises of the monastery were especially donated 
by the king with the words from a commentary (atthakatha), ayam 
visurngamo hotu, <May this be a place separate (from the rest of 
the kingdom?).>»68  Die vom Herausgeber des Textes gestellte Frage 
ist leicht beantwortet. Denn im Kommentar zum Vinayapitaka, der 
Samantapasadika, heif3t es: 

yam pi ekasmirn yeva gamakkhette ekarn padesarn, ayam visunzgamo 
hotu ti paricchinditva raja kassaci deti, so 'pi visumgamasima hoti 
yeva (Samantapasadika 1051,34-1052,3) 
Und wenn der Konig in einem einzigen Dorf mit den Worten <Dies 
soil eM getrenntes Dorf sein> eM Gebiet (d. h. einen Teil des Dorfes) 
abtrennt und jemandem schenkt, so ist dieses (Gebiet) auch eine 
<Grenze, die mit einem abgetrennten Dorf zusammenfillt.> 

Die ordensrechtliche Frage, um die es geht, ist die Festlegung einer 
*Grenze» (sima), also jenes Gebietes, aus dem alle Monche wahrend 
einer Rechtshandlung anwesend sein miissen.69  Die Inschrift zitiert 
diesen Kommentar wortlich,7° aus dessen Kontext sich ergibt, dass 
der Konig nicht etwa das Dorf als eigenes Teilgebiet seines Herr- 
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schaftsgebietes ansieht, sondern nur einen Teil eines Dorfes als Schen-
kung abtrennt. 

Wahrend hier das wortliche Zitat schnell den zugrunde liegenden 
Text erkennen lasst, so ist dies einige Jahrhunderte spater, nun bei-
nahe schon in der Gegenwart, nicht so unmittelbar aus der Formulie-
rung abzulesen. Noch urn die Mitte des 20. Jahrhunderts schreibt der 
Konig von Thailand in der Begriindung einer Reform der buddhisti-
schen Monchsgemeinde:7' 

Organizing the Sangha affairs in conformity with the ways of a state 
has been the practice since the time of the Buddha as have been shown 
in many cases such as counting seasons etc. In the Reign of King 
Rama V of the Ratanakosin Dynasty when the R. S. 121 Sangha Ad-
ministration Act was first enacted —.72  

Dieser Text, der wahrend der Numata-Konferenz iiber «Religion und 
Recht in Sudostasien und Tibet. vom 3. bis 6. Marz 1994 in Chicago 
vorgetragen wurde, provoziert geradezu die Frage nach dem Sinn der 
Erwahnung .des Zahlens der vier Jahreszeiten.>> Die Antwort des 
Vortragenden war: .Das bedeutet nichts weiter.o 

Weit gefehlt! Denn wenn man der Frage nach der Bedeutung dieser 
unscheinbaren Aussage nachgeht, so ist sie fur das Handeln des Ko-
nigs, der in die inneren Angelegenheiten des Samgha eingreifen will, 
von ganz entscheidender Bedeutung.73  Hier beruft sich namlich 
Rama VIII. Ananda Mahidol (1925-1946, reg. seit 1935) auf das 
Vinayapitaka. Im VassUpandyikakkhandhaka .Kapitel uber den Ein-
tritt in die Regenzeit. gewinnen Fragen nach dem genauen Datum 
des Regenzeitbeginns groge Bedeutung. In einem kurzen Abschnitt 
heith es: 

raja Magadho Seniyo Bimbisaro vassam ukkaddhitukarno bhik-
khanarn santike drawn pahesi: yadi pan' ayya agame junhe vassarn 
upagaccheyyun ti. bhagavato etarn attharn arocesum: anujanamt 
bhikkhave ?Vinton anuvattitun ti (Vinayapitaka I 138, 32-36) 
Der Konig von Magadha, Seniya Bimbisara, wiinschte, die Regenzeit 
zu verschieben (d. h. einen Schaltmonat einzufugen) und schickte zu 
den Monchen einen Boten: <Wenn doch die Edlen die Regenzeit bitte 
am nachsten Vollmond beginnen wolhen.> Man trug dem Buddha 
diesen Sachverhalt vor: <Ich schreibe vor (oder: gestatte), ihr Monche, 
den Ki5nigen Folge zu leisten.> 

   

Diese, ursprunglich wohl nur auf den Kalender zu beziehende Be- 
stimmung wird in dem Kommentar aus dem 5. Jh. n. Chr., in der 
Samantapasadika wie folgt ausgelegt: 

ettha vassukkaddhane bhikkhgnarn kaci parihani nama n'atthiti 
anuvattiturn anufinatarn, tasma annasmirn ca dhammike kamme 
anuvattitabbarn. adhammike pana na kassaci anuvattitabban ti (Sa-
mantapasadika 1068,4-6) 
Hier ist in dem Gedanken <Bei der Verschiebung der Regenzeit ent-
steht den Monchen keinerlei Nachteib (vom Buddha) vorgeschrie-
ben, sich (nach dem Wunsch der Konige) zu richten. Daher mui3 man 
sich auch in einer anderen rechtmaffigen Angelegenheit (nach den 
Konigen) richten. In einer unrechtmaRigen (Angelegenheit) aber darf 
man sich nach niemandem richten. 

Durch diese Deutung wird die Vorschrift ganz erheblich ausgeweitet 
und verallgemeinert. Ansatzpunkt dafur war vermutlich der Ge- 
brauch des Plurals im Text (rajgnam .der Konige.), der iiber den 
Einzelfall hinauszuweisen scheint. 

Dieses Beispiel zeigt nicht nur, dass die alten Texte bis heute wirk-
sam bleiben und politisches Handeln begriinden und rechtfertigen 
konnen, - und es zeigt damit zugleich, wie notwendig es ist, in die 
tiefste Vergangenheit zu blicken, urn die Gegenwart wirklich zu ver-
stehen, - es ruft auch in Erinnerung, wie weitgehend die urspriing- 
liche Absicht der Texte durch Ausdeutung geandert, ja in ihr Gegen-
teil verkehrt werden kann. 

Dies wurde bei friiherer Gelegenheit am Beispiel des Tauschens ge-
zeigt.74  Wenn namlich den buddhistischen Monchen vorgeschrieben 
wird: .Welcher Winch aber in irgendeinen Tauschhandel (kayavik-kaya) verwickelt ist, der ist eines Vergehens schuldig, das durch ein 
Abgeben gesiihnt werden musso (Nissaggiya XX, Vinayapitaka III 
241,27 f."), so zieht der spatere Kommentar, urn den Begriff .ir-
gendeineno (nanappakarakam) unter Verweis auf den in den Kanon 
eingebetteten alteren Kommentar, der all die wenigen Dinge, die sich 

Besitz eines Mi5nches befinden durfen, nennt: .Gewander, Almo-
senspeise, Ausrustungsgegenstandeo usw., den listigen Schluss: oHier 
werden nur erlaubte Giiter (kappiyabhavaarp, Samantapasadika 
699,29) genannt. Denn Guter, die nicht erlaubt sind, fallen daher auch 
nicht unter den (verbotenen) Tauschhandel.>> Damit wird die als 
strikte Eingrenzung gemeinte Aussage so verstanden, dass es sich 
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nicht um die Aufzahlung aller iiberhaupt fur einen moglichen Tausch 
zur Verfiigung stehenden Guter handelt, sondern urn ihren Aus-
schluss aus der Gesamtmenge moglichen Besitzes. 

Hier wird also nicht mehr die Lebenspraxis nach dem Text gestal-
tet, die Gewalt der Wirklichkeit bemachtigt sich vielmehr des Textes 
und macht ihn sich gefiigig. Es ist der grofk Vorzug des Systems des 
Vinaya, dass die Interpretationsregeln es immer ermoglicht haben 
und auch heute noch ermoglichen, den Text der geanderten Wirklich-
keit anzugleichen, die immer mehr als Hemmnis empfundenen Vor-
schriften zu umgehen und so der scheinbaren Allmacht des Textes 
durch Umdeutung zu entrinnen. 

Aus einer Betrachtung der Aussagen der normativen Texte selbst 
und aus ihrer Wirkung auf offentliche Urkunden kann man also, 
selbst wenn eine unmittelbare Beschreibung des Alltagslebens im 
alien Indien fehlt, einige Aussagen aber die Einwirkung auf die Le-
benspraxis gewinnen. Dies scheint besonders dann zu gelingen, wenn 
man sich den Gliicksfall zunutze macht, dass man in manchen Ur-
kunden Texte zweier unterschiedlicher Traditionen gegen einander 
halten und die Einwirkung von buddhistischen Texten auf die Spra-
che einer nicht von Buddhisten bestimmten Kanzleisprache betrach-
ten kann. Denn dabei treten iiber die schlichte Anlehnung an be-
stimmte Rechtstexte, etwa die Manusmrti als einen Grundtext des 
Dharmagastra, durch Brahmanen hinaus sprachliche Uberlagerungen 
zu Tage, wie die Durchdringung der Kanzleisprache der Brahmanen 
mit buddhistischem Sprachgut, wobei die Beamten die ihnen unge-
wohnten Termini nur zogernd annehmen und sich mit einem noch 
heute aus den alten Landschenkungen gleichsam horbaren Zahne-
knirschen der Macht des ungewohnten Wortes zu beugen scheinen. 
Andererseits kann auch ein dem Buddhismus geneigter Vorstand 
einer Kanzlei buddhistisches Sprachgut in hinduistische Schenkungen 
iibernehmen. 

Damit wirft der Sprachgebrauch der Urkunden auch Licht auf den 
Umgang von Hindus und Buddhisten mit einander, wie er aus Xu-
anzangs erwahnter Debatte mit einem Brahmanen erkennbar wird. 
Beide, der Buddhist und der Brahmane, kennen durchaus die Texte 
der jeweils anderen Tradition: Der Brahmane hat einen Text studiert, 
der das Hinayana gegen das Mahayana verteidigt, und Xuanzang 
macht sich eben diese Kenntnis des Brahmanen zunutze. Anderer-
seits kann Xuanzang mit dem Gedankengut von Sarnkhya und Vai- 
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gesika umgehen. Die Gelehrten des 7. Jh. waren also keineswegs ho-
mines unius libri.75  Diese Verengung und Spezialisierung auf nur eine 
Tradition scheint erst spater eingetreten zu sein und macht den graen 
Verlust deutlich, den die indische Geisteskultur mit dem Untergang 
des Buddhismus erlitten hat. Die Notwendigkeit der Auseinander-
setzung mit einem bedeutenden konkurrierenden System und Mog-
lichkeiten eines fruchtbaren Wettstreites sind in einer vom Hinduis-
mus beherrschten Kultur Indiens nicht mehr gegeben.76  

Die Schilderung der Wirklichkeit in den normativen Texten der re-
ligiosen oder juristischen Schriften, deren Nahe oder Ferne zur Wirk-
lichkeit des tatsachlichen Geschehens kaum oder nur sehr schwer 
abschatzbar ist, kann also durch sehr viel wirklichkeitsnahere Quel-
len erganzt werden. In den hier herangezogenen und untersuchten 
Bereichen, in einigen wenigen Inschriften und Dokumenten, haben 
die allgegenwartigen Texte in einem besonders eindriicklichen Wech-
selspiel mit der Wirklichkeit, die sie gestalten, die aber auch auf sie 
zuriickwirkt und iiber die Auslegung ihre Aktualitat bewahren hilft, 
zwar schwache, aber bei genauerem Hinsehen durchaus sichtbare 
Spuren hinterlassen. Vermutlich lassen sich noch sehr viel mehr und 
sehr  viel deutlichere Hinweise ausmachen, wenn man iiber den be-
handelten vergleichsweise schmalen Materialausschnitt hinauszu- 
blicken beginnt. 

Ein Weiteres darf man vielleicht schon jetzt neben der Einwirkung 
der Texte auf die Lebenspraxis festhalten. Die Texte werden in Indien 
nicht durch eine historische Kritik gleichsam aufgelost. Im Gegenteil. 
Grofk Miihen und Anstrengungen der Deutung dienen der Pflege 
der Texte, dem Bemiihen, ihre Substanz zu schiitzen und ihre An-
wendbarkeit auf die Lebenspraxis, gleichsam ihre Aktualitat unter 
alien Umstanden zu erhalten. Denn diese ewige Gegenwart des 
Textes, die gelegentlich kiihne, ja abenteuerliche Auslegungskiinste 
erfordert, verbietet zugleich historische Fragestellungen. Ein gutes 
Beispiel ist der Veda, der nicht in seiner Zeit und durch seine Entste-
hungszeit vor drei Jahrtausenden bedingt gesehen werden kann. Er 
ist zu ewiger Gegenwart verdammt. Aus diesem Grunde muss man in 
ihm die moderne Physik finden von der Elektrizitat bis zur Kern-
spaltung.77  Damit hat sich die Lebenspraxis den Text vollig unter-
worfen und, vorlaufig, vielleicht iiber jede Textkultur gesiegt. 



tion and Pluralism. An Islamic Perspective of Interreligious Solidarity 

against Oppression, Oxford 1997. 
90 Ein vollig laienhaftes, aber durchaus nicht unoriginelles Biichlein aus 

der .deutsch-tUrkischen Volkskultur>> ist beispielsweise Yuksel Yu  e, 
Was sagt der Koran dazu? Munchen 2001 (Beck Verlag, 5. Aufl.!), 

gewissermaf3en eine unautorisierte Neu-Ausgabe des Korans, mit einer 
Auswahl von Suren, alphabetisch nach Themen geordnet, von Adam Auswahl 

 Eva. bis .Zins*. Der Autor (geb. 1932) ist eM tUrkischer Physiker, 
der 25 Jahre in einem Unternehmen in Deutschland arbeitete und semen 
Angaben nach mit diesem Buch eine Antwort auf die standigen Fragen 
seiner deutschen Landsleute nach seiner Religion geben wollte, und der 
den Koran erst in Deutschland und auf Deutsch kennen lernte, da es in 
seiner Kindheit in der Tiirkei keine turkische Obersetzung des Korans 

gegeben hatte. 

5. Oskar von Hinuber 
Verwischte Spuren 
Der Gebrauch buddhistischer Texte nach dem Zeugnis 

von Literatur, Inschriften und Dokumenten 

Wenn wir geneigt sind, das unmittelbare Einschlafen der Eintonigkeit 
des Textes zuzuschreiben, so sieht das die Tradition ganz anders. Denn 
durch das Horen des Cittayamaka (Yam II 1-21 [der Text ist in E' stark 
verkurzt], Kommentar: Journal of the Pali Text Society 1910-1912, 
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H. Falk, The Patagandigiiclem coppplrants of the Iksvaku king 
Ehavala Cantamtida. Silk Road Art and Archaeology 6 (1999/2000) 275— 
283 weist 275 auf noch nicht herausgegebene, moglicherweise erheblich 

altere Schenkungsurkunden aus dem Nordwesten hin. 
3 Dieses Material ist im Folgenden nicht verwendet, vgl. aber W. Geiger, 

Culture of Ceylon in Mediaeval Times. Stuttgart 
2,987, § 62,63. 	• 
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6 Dies ist die einzige Nachricht fiber die Verschriftung eines buddhisti-
schen Kanons. Diese Besonderheit hangt mit einer zweiten der Thera-
vada-Uberlieferung zusammen. Denn in keiner anderen Schule wurden 
friihe, Dipavarnsa und Mahavarnsa vergleichbare Texte verfafk. Daher 
ist der mitunter ex silentio gezogene Schluss unzulassig, dass andere 
buddhistische Traditionen der Verschriftung wenig Bedeutung beige-
messen hatten. 

7 Ausfiihrlich dazu 0. v. Hiniiber, Der Beginn der Schrift (Anm. 5), 27 f. 
8 Dazu ist der Beitrag zum Arbeitsgesprach 2002 zu vergleichen: Inten-

tion und Wirklichkeit in der abstrakten Welt buddhistischer Rechtsaus-
legung, in: Hermeneutik. Intention - Regel - Kontext (im Druck). 

9 Der Vortrag von Texten wird in der Literatur nur sehr gelegentlich er-
wahnt, vgl. 0. v. Hin-Ober, A Handbook of Pali Literature. Indian Philo-
logy and South Asian Studies 2. Berlin 1996 § 58 Anm. 112. 

10. Als ein ferner Nachhall dieses Ansehens diirfen die noch heute gelaufi-
gen zu leeren Familiennamen abgesunkenen ehemaligen Ehrentitel wie 
Dvivedi, Trivedi oder Tripathi gelten. 

rr In Udana III 9 (Udana 31,21-32,17) wird keineswegs eine «Anweisung 
... an die Monche» erteilt, «auf das Erlernen des Schreibens zu verzich-
ten», so irrtumlich M. v. Bruck, Einfiihrung in den Buddhismus. Frank-
furt und Leipzig 2007, 76 Anm. 17 nach W. Schumann. Es geht im Udana 
vielmehr urn die von den Monchen erOrterte Frage, welche die beste 
Ausbildung (sippa) zum Lebensunterhalt sei (jivikanimittam ajivarg, 
Udana-Kommentar 204,21 f.). Daraufhin preist der Buddha ein Leben 
ohne Ausbildung zum Lebensunterhalt (asippajivi, Udana 32,15*, yam 
kind szppam upanissaya jivitam na kappeti, Udana-Kommentar 2.06,5 f.), 
ohne die zweckfreie Ausfibung einer der zehn genannten sippas zu ver-
bieten. Zur Zeit des Buddha selbst gab es in Indien keine Schrift, vgl. 
Beginn der Schrift (Anm. 5). 

12 Zu entsprechenden Materialien vgl. 0. v. Hiniiber, Chips from Buddhist 
Workshops. Scribes and Manuscripts from Northern Thailand, in: Jour-
nal of the Pali Text Society 22 (1996) 35-57 und ders.: Die Palola Sahis. 
Ihre Steininschriften, Inschriften auf Bronzen, Handschriftenkolo-
phone und Schutzzauber. (Antiquities of Northern Pakistan 5). Mainz 
2004. - Zum Buchkult vgl. G. Schopen, The phrase «sa prthivipradelas-
caityabhato bhavet» in the Vajracchedika: Notes on the Cult of the 
Book in Mahayana, in: Indo-Iranian Journal 17 (1975) 147-181 = Fig-
ments and Fragments of Mahayana Buddhism in India. More Collected 
Papers, Honolulu zoos, 25-62, bes. 168 = 42 mit Anm. 39; ders., On 
Sending the Monks Back to Their Books. Cult and Conservatism in 
Early Mahayana Buddhism, in: Figments (s. o.), 108-153 und D. Veid-
linger, When a word is worth a thousand pictures. Mahayana influence 
on Theravada attitudes towards writing, in: Numen 53 (2006) 405-447. 
Wichtige Kritik an Schopen iibt David Drewes, Revisiting the Phrase  

«sa prthivipradeial caityabhato bhavet» and the Mahayana Cult of the 
Book, in: Indo-Iranian Journal 50 (2007 [2008]) 101-143. 

13 The Gilgit Manuscript of the Sayanasanavastu and the Adhikaranavastu 
edited by R. Gnoli. Serie Orientale Roma L. Rom 1978. 

14 O. v. Hiniiber, Die Palola Sahis (Anm. 12) 82 f. - Die Stifterin einer 
Sarrighatasara-Handschrift wird ausdrucklich mahadanapati ge-
nannt, ebd. 25; auch in diese Stiftung sind vier Verstorbene einbezo-
gen. 

15 Eine vollstandige Handschrift des Kommentars zum Petavatthu (Vat 
Lai Hin Nr. 66: Petavatthu-atthakatha) aus dem Jahre 1514 wurde am 
28. Juli 1987 zum erstenmal geoffnet und gelesen. 

16 J. Manne, Categories of Sutta in the Pali Nikayas and Their Implications 
for Our Appreciation of the Buddhist Teaching and Literature, in: Jour-
nal of the Pali Text Society 15, 29-87 und dies., The Digha Nikaya De-
bates: Debating Practices at the Time of the Buddha, in: Buddhist Stu-
dies Review 9/2 (1992) 117-136. 

17 Derartige Diskussionen, bei denen es immer urn Einfluss oder Vermo-
gen geht, haben seit der vedischen Zeit eine lange Tradition, die der 
Buddhismus als selbstverstandlichen Teil seiner geistigen Umwelt auf-
nimmt; zu den vedischen Debatten vgl. z. B. M. Witzel, The case of the 
shattered head, in: Studien zur Indologie und Iranistik 13/14 (1987) 
363-415. 

18 Xuanzang hielt sich vermutlich zwischen 634 und 636 in Nalanda auf: 
A. L. Mayer, Xuanzangs Leben und Werk, in: Xuanzang. Ubersetzer 
und Heiliger. Veroffentlichungen der Societas Uralo-Altaica Band 34, 
Wiesbaden 1992, 117. 

19 A Biography of the Tripitaka Master of the Great Ci'en Monastery of 
the Great Tang Dynasty Trsl. from the Chinese of ramaria Huili and 
Shi Yancong by Li Ronxi. Bukkyo Dendo Kyokai English Tripitaka 77 
(Taisho Vol. 5o, no. 2053), Berkeley 1995, 132 ff. [245 a] = The Life of 
Hsuan-Tsang the Tripitaka-Master of the Great Tzu En Monastery 
Complied by the Monk Hui-li trsl. under the Auspices of the Shan Shih 
Buddhist Institute [by Li Yung-hsi/Li Yongxi/Li Ronxi]. Peking 1959, 
156 ff. = The Life of Hiuen-tsiang by the Shaman Hwui Li trsl. by 
S. Beal. London 1911, 161 ff.; A. L. Mayer, Xuanzang (Anm. 18) 108 f. -
Ober innerbuddhistische Debatten berichtet Xuanzang, Si-yu-ki. Bud-
dhist Records of the Western World trsl. from the Chinese of Hiuen 
Tsiang by S. Beal, London 1884, I, 81. 

20 In Kapitel II ro, vgl. K. P. Kangle, The Kautiliya Arthagastra Part II: 
English Translation. Bombay 1963, 105 ff.; J. J. Meyer, Das altindische 
Buch vom Welt- und Staatsleben. Das Arthacastra des Kautilya. Leipzig 
1926, Nachdruck Graz 1977, r co ff.; zu dieser Stelle: H. Scharfe, Investi-
gations in Kautalya's Manual of Political Science. Wiesbaden 21993, 
60-66. 
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21 H. Scharfe, Satzphrasen (varga) in einigen Inschriften Agokas, in: Zeit-
schrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft 117 (1967) 146 f. 

22 H. Tieken, Agoka's Fourteenth Rock Edict and the Guna madhurya of 
the Kavya Poetical Tradition, in: Zeitschrift der Deutschen Morgen-
landischen Gesellschaft 156 (2006) 95-115. Seltsamerweise verwirft Tie-
ken seine schone Entdeckung it), urn eine weit hergeholte kaum halt-
bare Verbindung zum Natyagastra zu retten. — Da sich der Bearbeiter 
von Girnar in RE XIV, worauf Tieken nicht eingeht, fur madhurataya 
statt, wie nach Tiekens Deutung notwendig, *madhuraptaya ent-
scheidet, liegt kaum ein dat. finalis vor, und die Ubersetzungen von 
E. Hultzsch und U. Schneider sind vorzuziehen (96 f.), wie in der Be-
sprechung von H. Falk, wie unten Anm. 26 ausfiihrlicher begriindet 
werden wird. 

23 Mittelindisch § 498, S. 316; Th. Oberlies, Pali. A Grammar of the Lan-
. guage of the Theravada Tipitaka, Berlin 2001, § 58 (4), 267. Es ist ratsel-

haft, warum H. Tieken besonders unter Verweis auf diese Altertamlich-
keit die Bhabra-Inschrift als gefalscht (4abricated» !?) ansehen mochte: 
H. Tieken, The Dissemination of Agoka's Rock and Pillar Edicts, in: 
Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Siidasiens 46 (2002)5-42, bes. 37. 

24 Vgl. auch appabadhataii ca sanjanissatha appatarikatali ca lahutthanati 
ca balaii ca phasuviharart ca, Majjhimanikaya I 124,14-16. Das Abstrakt 
4pasuviharatiti-tva wird im kanonischen Pali nicht verwendet. 

25 Nach P. V. Kane, History of Dharmagastra. Bd. II, Tl. 1. Poona 21974
344. 

 

z6 Uber die Einbettung der Inschriften Agokas in ihr geographisches und 
kulturelles Umfeld unterrichtet jetzt H. Falk, Agokan Sites and Arte-
facts. A Source Book with Bibliography. Monographien zur Indischen 
Archaologie, Kunst und Philologie Band 18. Mainz 2006, zu Bairat-Cal-
cutta 106-108. 

27 E. Lamotte, Histoire du Bouddisme indien, Louvain 1958 (engl. 1988), 
256 ff. (=234) und L. Schmithausen, An Attempt to Estimate the Dis-
tance in Time between Agoka and the Buddha in Terms of Doctrinal 
History, in: Die Datierung des historischen Buddha. Teil 2. Symposien 
zur Buddhismusforschung IV, 2. Gottingen 1992, rro-147, bes. 113 ff. 

28 G. Fussman, Documents epigraphiques kouchans (III): L'inscription 
kharosthi de Senavarma, roi 	Une nouvelle lecture, in: Bulletin de 
l'Ecole Francaise d'Extreme-Orient 71 (1982) 5-46, bes. 37. .Les for-
mules employees sont trop vaguer pour qu'on puisse les rattacher a telle 
ou telle secte.. — Vgl. auch 0. v. Hiniiber, Beitrage zur Erklarung der 
Senavarma-Inschrift. Akademie der Wissenschaften und der Literatur, 
Mainz. Abhandlungen der geistes- und sozialwissenschaftlichen Klasse, 
Jg 2003, Nr. r. 

29 R. Salomon/G. Schopen, The Indravarman (Avaca) Casket Inscription 
Reconsidered: Further Evidence for Canonical Passages in Buddhist 
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Inscriptions, in: Journal of the International Association of Buddhist 
Studies 7/1 (1984) 107-123. 

3o Ebd. r21. 
31 Einen Oberblick fiber die gegenwartig bekannten Maitraka-Stiftungen 

gewahrt die Liste von 107 Inschriften und 23 Fragmenten bei: M. Njam-
masch, Bauern, Buddhisten und Brahmanen. Das friihe Mittelalter in 
Gujarat. Asien- und Afrika-Studien der Humboldt-Universitat zu Ber-
lin, Bd. 2. Wiesbaden 2001, 361-370 [Rez.: 0. v. Hiniiber, in: Indo-Ira-
nian Journal 47 (2004) 308-320]. Die im Folgenden angegebenen Num-
mern beziehen sich auf diese Liste. 

32 Wahrend Stiftungsinschriften far Haien seit Agokas Inschriften in den 
Haien der Barabar Hiigel bekannt sind, scheinen Stiftungsinschriften 
fur vollstandige Kloster selten zu sein. Zur Zeit des Toramana stiftete 
als viharasvamin Rota-siddhavrddhi: 	buddhapramukhacaturdile 
bhiksusamghe deyadharmo ya[rn] viharapratisthapana[m] 	vgl. 
G. Biihler, The new inscription of Toramana Shaha, in: Epigraphia In-
dica r (1892) 238-241 (Kura-Inschrift). Zum Datum Toramanas vgl. 
zuletzt G. Melzer, A Copper Scroll Inscription from the Time of the 
Alchon Huns, in: J. Braarvig (Hg.), Manuscripts in the Schoyen Collec-
tion: Buddhist Manuscripts Volume III. Oslo 2006, 251-278, bes. 261 
(urn Soo). Diese Inschrift, die den ersten Teil der rimatibrahmanipa-
riprccha enthalt, erinnert an die Stiftung eines Stfrpa durch 13 Personen, 
mit einem Mahaviharasvamin an der Spitze und, was durchaus bemer-
kenswert ist, auch zwei Mahaviharasvaminis. 

33 In den Jahren 6o6 und 628 nennen-Siladitya I. (Nr. 46) und Dhruvasena 
II. (Nr. 61) das Kloster Rajili-Puctda-karitavihara. 

34 Ein weiteres Kloster des Moriches Vimalagupta erwahnt iladitya II. im 
Jahre 675: aryya-bhiksu- Vimalaguptakaritavihare. 

35 Ahnlich Nr. 54 iladitya I.: Yagonandikarita-(Bhatta??)vihara, wobei 
die vom Herausgeber vorgeschlagene Lesung Bhatta gewiss nicht das 
Richtige trifft. 

36 Es lasst sich nicht sicher entscheiden, welches der beiden genann-
ten Kloster aura iibertragen wird: <<in dem dem Beamten aura verlie-
henen Bhatarka-Kloster nahe dem von Mimmapada errichteten Klos-
ter.. 

37 Das Datum der Schenkung ist nicht erhalten. — Ein weiteres namenloses 
Kloster ist der Amalakavasatigramapratisthapitavihara (Nr. so), den 
Dhruvasena I. AD 538 erwahnt. 

38 Zu Klostereigentiimern: G. Schopen, Lay Ownership of Monasteries 
and the Role of the Monk in Mulasarvastivadin Monasticism, in: 
Journal of the International Association of Buddhist Studies 19,1 (1996) 
81-126 = Buddhist Monks and Business Matters, Still More Papers 
on Monastic Buddhism in India. Honolulu 2004, 219-259 und zum Er-
halt von KlOstern: G. Schopen, Art, Beauty, and the Business of Run- 
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ning a Buddhist Monastery in Early Northwest India, in: ebd. 19-44, 
bes. 27 f. 

39 sace so av7zso jirati, avasasamikassa va tassa vamse uppannassa va kas-
saci kathetabbam: ravaso vo nassati. jagghatha etarp avasan' ti, sace so 
na sakkoti, bhikkhubi liatake va upatthake va samadapetva jaggitabbo. 
sace to pi na sakkonti, sanghikena paccayena jaggitabbo. tasmim pi asati, 
ekarp avasarn vissajjetva avasesa jaggetabba Sp 1246,19-1246,20; aus-
fiihrlicher zu dieser Stelle: 0. v. Hiniiber, Everyday Life in an Ancient 
Indian Buddhist Monastery, in: Annual Report of the International Re-
search Institute for Advanced Buddhology at Soka University for the 
Academic Year 2005 (ARIRIAB 9). Tokyo 2006, 3-31, bes. 20 f. 

4o Es ist eine Besonderheit der Kanzleien von fladitya I. und Dhruvasena 
II., beide unter dem Schreiber Vatrabhatti, dass allein in ihren Schen-
kungen °pratisarpskaraya an Stelle von *pratisarnskaratzaya verwendet 

. wird. Der ungewohnlicher Name Vatrabbhatti ist von den Herausge- 

. bern gelegentlich falsch gelesen worden als Vagabhatti (Nr. 6 t) oder 
Candrabhatti (Nr. 52). 

41 Moglicherweise stand dieser Schreiber dem Buddhismus nahe, vgl. 
unten Anm. 53. Denn sein Sohn Vatrabhattiputra Skandhabhata II. hat 
nach der bisher nur aus einer Inhaltsangabe bekannten Schenkung von 
Dharasena IV. (Nr. 73: AD 646) ein buddhistisches Kloster zusammen 
mit einem Teich (tataka) fur den mahayanikaryyabbiksusaingha gestif-
tet. Weniger wahrscheinlich ist es wohl, an Skandabhata I., der unter 
Guhasena und Dharasena II. zwischen 588 und 590 Schenkungen an 
Buddhisten ausgefertigt hat, als Stifter zu denken. 

42 Allein in zwei Stiftungen von Guhasena (NT. 23: AD 566; Nr. 25: AD 
588) und in der Schenkung des Vasallen Varahadasa (Nr. 22: AD 55o) 
fehlt ein entsprechender Hinweis, wobei zu berucksichtigen ist, dass in 
Nr. 22 durch eine offenkundige Auslassung aufgrund eines Irrtums des 
Schreibers der Urkunde ein betrachtliches Textstiick ausgefallen ist. 
Die eigentliche Absicht des Stifters bleibt so verborgen. Doch gilt der 
Text, wie er dasteht: yad atronaksaram adhikaksaram va tat sarvvaqi 
prarnanam iti. Vyasatulyo 'pi muhyate .Wenn hier ein Silbenzeichen 
fehlt oder ein Silbenzeichen UberschUssig ist, so gilt das alles. Selbst 
einer, der Vyasa gleicht, unterliegt dem Irrtum. schreibt Ammaiyaka, 
der Sohn des Nemaditya im Jahre AD 910/I als ausfertigender Beamter 
einer Stiftung des Rastrakuta Herrschers Krsna II, EI I 1892, 56 Zeile 
62. Entsprechende Aussagen werden auf etlichen Inschriften wieder-
holt. 

43 F. Edgerton, Buddhist Hybrid Grammar and Dictionary. II Dictionary, 
New Haven 1953. 

44 Vinayasutra of Gunaprabha ed. by Rahul Samkrityayana. Singhi Jain 
Series 74. Bombay 1981, 78: § 3. Varsikavastu, (5.) Sayanasanadidanam, 
Regel 41. 

45 Weitere Belege fur khaticlaphutta usw. sind verzeichnet bei: 0. v. Hi-
niiber, Eine Karmavacana-Sammlung aus Gilgit, in: Zeitschrift der Deut-
schen Morgenlandischen Gesellschaft 119 (1969) 102-132, bes. 128 f., 
vgl. auch unten Anm. 54. 

46 Diese Schenkung ist herausgegeben von H. Falk, The Patagandiguclem 
copper-plate grants of the Iksvaku king Ehavala Cantamala, wie oben 
Anm. 2. 

47 H. Falk weist auf diese besondere Form des Namens hin. Diese Inschrift 
bietet zugleich den altesten datierten Beleg fur diese Schule: E. Lamotte, 
Histoire du Bouddhisme indien. Louvain 1958 (englisch 1988), 58o 
(=525). Moglicherweise ist Aparaseliya eine Verkiirzung von Apara-
ddara-seliya, doch vgl. Apara-mahavina-seliya. 

48 Die Konstruktion dieses Satzes ist wohl so zu verstehen, dass durch 
ya/ca das vorhergehende amhehi karitarn mit sasana karitam verbun-
den wird. Der Genitiv etassa c'sarjthappasa hangt von sasana ab: «der 
Befehl zur Herstellung.. Der Instrumental pavvayitehi/pravrajitaih 
usw. gehort zu anutthiya .ist zu befolgen durch 	Damit erteilt der 
Konig dem Samgha eine Weisung, vgl. unten Anm. 73. catusale — vis-
samanattham bildet eine syntaktische Untereinheit. Unklar bleibt allein 
das Wort vatthamana/"vastamana (?). 

49 Schopen, Lay Ownership of Monasteries (Anm. 38), 92 f. = 225 f. 
5o Gemeint ist die Verehrung von Buddhabildern, was etwa aus einer 

Schenkung von Dhruvasena I. (AD 537) deutlich wird: Veutyam 
pratisthapitabhagavatarp ss(!)amyaksambuddhanam buddhanarp 
gandhadhripa° (Nr. 18) «Raucherwerk fur die in der Kuti aufgestellten 
(Statuen der) vollig erleuchteten Buddhas.. Die Schreibung ssamyak° 
ist, wie andere Beispiele zeigen, aus dem Singular bhagavatas-samyak° 
gedankenlos iibernommen. Trotz G. Schopen, The Buddha as an Ow-
ner of Property and Permanent Resident in Medieval Indian Monaste-
ries, in: Journal of Indian Philosophy 18 (1990) 81-217 = Bones, Stones, 
and Buddhist Monks. Collected Papers on the Archaeology, Epigraphy, 
and Texts of Monastic Buddhism in India. Honolulu 1997, 258-289 , 
bes. 186 = 263 f., wo diese Urkunde behandelt wird, kann prati-sthii als 
bautechnischer terminus technicus nur «aufstellen (von Statuen usw.)., 
aber nicht «wohneno meinen, vgl. aus zahllosen Beispielen H. Liiders, 
Mathura Inscriptions., Gottingen i96 §, 	Amohaasiye bodhisaco 
patithapito «von Amoghadasi wurde der Bodhisatva aufgestellto auf 
dem Sockel einer Statue oder § 94 ... dronalena yfipab pratisthapitab 
«von Dronala wurde ein Opferpfosten aufgestellt<< usw. 

51 P. Olivelle, Manu's Code of Law. A Critical Edition and Translation of 
the Manava-Dharmagastra. Delhi 2005, 784 zu diesem Vers; vgl. auch 
Nandapanclita: Kegavavaijayanti zu Visuusmrti XV 37 und Naradasmrti 
XIII 35. Der zweite in den Worterbuchern verzeichnete Beleg fur gra-
sacchadana ist: grasgcchadanam atyartham dadyad iti nidars'anam, 
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Mahabharata XII i59,58ab, wobei es sich deutlich urn einen Einschub in 
Anlehnung an Manu handelt, was auch die gelegentliche Lesart atyan-
tarn fur atyartham bestatigt. 

52 Dazu O. v. Hinuber, in: Indo-Iranian Journal 47 (2004) 315. 
53 Dass diese Abteilung fur Urkunden zustandig ist, ergibt sich aus Arta-

gastra II 10,2 lasanapradhana hi rajanah tanmalatvat samdhivigra-
hayoh .das Wichtigste fur den Herrscher sind Anordnungen/Urkun-
den. Denn in ihnen wurzeln Eintracht und Streit», vgl. K. P. Kangle, 
The Kautiliya Arthagastra Part II: English Translation. Bombay 1963, 
5.105; J. J. Meyer, Das altindische Buch vom Welt- und Staatsleben. 
Das Arthacastra des Kautilya. Leipzig 1926, Nachdruck Graz 1977, 
TOO. 

54 Vgl. oben Anm. 41. — Auch in nicht-buddhistischen Inschriften anderer 
Dynastien findet sich gelegentlich khaudasphuttita(oder -phutta), zu- 

• erst wohl in einer Inschrift des Maharajas Jayanatha aus Koh aus dem 
Jahre AD 496/7: J. F. Fleet, Inscriptions of the Early Gupta Kings and 
Their Successors. Corpus Inscriptionum Indicarum III. Calcutta 1888, 
122, Zeile I0. Einiges wenige einschlagige Material ist gesammelt von 
Madhav N. Katti, Epigraphical evidence about repairs to edifices, in: 
Journal of the Epigraphic Society of India 20 (1995) 37-46, wo jedoch 
die verschiedenen in den Inschriften verwendeten Formulierungen nicht 
sauber von einander getrennt werden. 

55 Vgl. beispielsweise: stape... sarvapuvradhapagandhamayavilepanacar-
vacivaracchattradhvajapatakavatjayantibhih sarvagitavadyanrtyatar-
yatadavacarasamgitisampravaditaih pajakarauiya, Saddharmapundari-
kasara 232,2. 

56 Zum Umgang der Buddhisten mit BUchern: G. Fussman, Seminaire: Les 
bibliotheques des monasteres bouddhiques indiens, in: Cours et travaux 
du College de France. Resumes 2003-2004, Annuaire 104e annee, 933-
944. 

57 A Record of the Buddhist Religion as Practised in India and the Malay 
Archipelago by I-tsing translated by J. Takakusu. London 1896, 192; 
vgl. auch O. v. Hinilber, in: Indo-Iranian Journal 44 (2001) 359. 

58 Der Begriff kalpikara ist schwierig: G. Schopen, The Monastic Owner-
ship of Servants and Slaves, Local and Legal Factors in the Redactional 
History of Two Vinayas, in: Journal of the International Association,of 
Buddhist Studies 17/2 (1994) 145-173 = Buddhist Monks and Business 
matters (Anm. 37) 193-218, bes. 162 f. = 205; 171 = 211. - Die Bedeu-
tung von padamala bestimmt E Kielhorn, Kleine Schriften. Wiesbaden 
1969, 395 (Indian Antiquary 27 [1898] 252), vgl. S. 379 Anm. 4. 

59 Beides ist der Ausgabe von P. Olivelle (Anm. 51) zu dieser Stelle zu ent-
nehmen. 

6o Der Aufbau altipdischer Urkunden weist so viele Gemeinsamkeiten 
mit Urkunden des europaischen Mittelalters auf, dass sich die auf 
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T. R. v. Sickel zuruckgehende Einteilung weitgehend Ubernehmen lasst. 
Diese Einteilung ist mitgeteilt und erlautert von W. Erben/L. Schmitz-
Kallenberg/O. Redlich, Urkundenlehre I. Teil: Allgemeine Einleitung 
zur Urkundenlehre von 0. Redlich; Die Kaiser- und Konigsurkunden 
des Mittelalters in Deutschland, Frankreich und Italien von W. Erben. 
Munchen 1907 (Ndr. MUnchen/Darmstadt 1967), 301 § 39; zur diposi-
tio: 352 §45• 

61 W. Erben (Anm. 6o), 342. 
62 V. V. Mirashi: Inscriptions of the ilaharas. Corpus Inscriptionum Indi-

carum VI. Delhi 1977, S. 5, Zeile 5. 
63 Diese Dreiergruppe arocya pratisthapya likhapita (3+4+4) erinnert an 

verwandte Formulierungen in der alien Sprache des Kanons: 0. v. Hi-
ntiber, Untersuchungen zur MUndlichkeit fruher mittelindischer Texte 
der Buddhisten. (Untersuchungen zur Sprachgeschichte und Hand-
schriftenkunde des Pali III). Akademie der Wissenschaften und der Lite-
ratur, Mainz. Abhandlungen der geistes- und sozialwissenschaftlichen 
Klasse, Jg 1994, Nr. 5, S. r 5 ff. 

64 Weniger buddhistisch klingt dagegen in derselben Inschrift Zeile 5:... 
narakesatpatsyate gvanodgiruuagomarrzsam bhaksayisyaty eva «(wer 
diese Stiftung schadigt,) wird in Holten wiedergeboren werden und nur 
von Hunden erbrochenes Kuhfleisch essen»: zu diesem Topos des be-
sonders Widerwartigen: W. B. Bollee, Gone to the dogs in ancient India. 
Bayer. Akademie der Wiss. Philos.-hist. Kl. Sb Jg 2006 Heft 2, 38. 

65 Auch der Beginn der Senavarma-Inschrift deutet mit der Anrede an die 
Monchsgemeinde in diese Richtufig, vgl. oben Anm. 28. — Zur Mund-
lichkeit der Rechtshandlungen: 0. v. HinUber, Das buddhistische Recht 
und die Phonetik des Pali, in: Studien zur Indologie und Iranistik 13/14 
(1987 [Festschrift fur Wilhelm Rau]) 101-127 = Selected Papers '2005, 
198-232. 

66 Dies hat fur die Epigraphik der Gegenwart eine auBerordentliche Be-
deutung: Ohne die Moglichkeit des RUckgriffs auf Parallelen aus bud-
dhistischen Texten bliebe ein grof3er Teil des Wortlautes beispielsweise 
der Senavarma-Inschrift ganzlich unverstandlich. 

67 Der Einfluss von Texten kann soweit gehen, dass hinduistische Konige 
ihre Selbstdarstellung in Inschriften ganz unter dem Eindruck des 
Mahabharata verfassen; sich selbst nur im Rahmen dieses Textes sehen 
'airmen und sich daher mit ihren Taten in die epische Tradition und 
Mythologie einfugen — vielleicht weil sie sich nicht aus dem Text be-
freien konnen, vgl. S. Brocquet, Une epopee epigraphique, in: Bulletin 
d'Etudes Indiennes 22-23 (2004-2005 [2007]) 73-103. 

68 So die englische Zusammenfassung der in Nordthai geschriebenen 
Steininschrift in H. Penth, Silao Ketphrom: Corpus of Lan Na Inscrip-
tions Vol. ro: Inscriptions in the Chiang Mai Province, Part 2. Chiang 
Mai 2005,,,28. 
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69 Dazu: P. Kieffer-Piilz, Die Sima. Vorschriften zur Regelung der bud-
dhistischen Gemeindegrenze in alteren buddhistischen Texten, Berlin 
1992. 

7o Diese Stelle war weithin bekannt, wie die Diskussionen in den Subkom-
mentaren erkennnen lassen: Vinayalankaratika Be I 349; Kankhavitara-
niporanatika Be 37. 

71 Zitiert nach dem unveroffentlichten Vortragsmanuskript von Yoneo 
Ishii: Buddhism and Law in Thailand (Siam), der seinerseits aus Sasat 
Milinthawat (Hg.), Prahmuan rahpeiyap ganasangh («Sammlung von 
Vorschriften fiir den Samgha.). Bangkok 1956, t.f. zitiert. 

72 Die entsprechenden Texte sind in englischer Ubersetzung veroffent-
licht in: Acts on the Administration of the Buddhist Order of (sic) 
Safigha. I. Act of the 121st Ratanakosin Year B. E. 2445 A. D. 1902 in the 
Reign of King Rama V (King Chulalongkorn); II. Act of the Buddhist 
Era 2484 (A.D. 1941) in the Reign of King Rama VIII (King Ananda 
Mahidol); III. Act of the Buddhist Era 2505 (A.D. 1962) in the Reign of 
King Rama IX (King Bhumibol Adulayadej). Bangkok B. E. 2532/ 
1989. 

73 Zu einem friihen Eingreifen eines Konigs in die Angelegenheiten der 
MUnchsgemeinde vgl. oben Anm. 48. 

74 0. v. Hiniiber: Intention und Wirklichkeit (Anm. 8). 
75 H. Scharfe, Education in Ancient India. Handbuch der Orientalistik. 

Zweite Abteilung. Indien. Sechzehnter Band. Leiden 2002, 230, vgl. 
0. v. Hiniiber, in: Wiener Zeitschrift fur die Kunde Siidasiens so (zoo6) 
220. — Uber Xuanzangs Studium handelt A. L. Mayer (Anm. 18) ro2--
107. 

76 Die Auseinandersetzung mit dem Islam als einer von auflen eindrin-
genden Religion steht auf einer anderen Ebene und erfolgt zu einer Zeit, 
als die schopferische Kraft der brahmanischen Tradition zu erlahmen 
beginnt. 

77 Vgl. den folgenden Beitrag. 

6. Oskar von Hiniker 
Indien und die Auseinandersetzung mit westlicher Technik 

Einen allgemeinen Uberblick fiber die Geschichte Indiens bieten Her-
mann Kulke/Dietmar Rothermund, Geschichte Indiens. Stuttgart 1982, 
'Munchen 1998; Hermann Kulke, Indische Geschichte bis 175o. Mun-
chen 2005 und zu den beiden letzten Jahrhunderten: Oskar von Hi-
niiber, Indiens Weg in die Moderne: Geschichte und Kultur im 19. und 
2o. Jahrhundert, Aachen 2005. 

2 Dieser Flug wird ebenfalls erwahnt in Dileep Kumar Kanjilal, Vimana 
in Ancient India. (Aeroplanes of Flying Machines in Ancient India), 
Calcutta 1985, 122 ff. 
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