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Vorbemerkung

Der vorliegende Stellenkommentar zum V. Buch (Upaśāntiprakaran. a) des Moks.o-
pāya ist unvollständig und provisorisch. Entstanden ist er in den Jahren 2012
und 2013 parallel zur Arbeit an der kritischen Edition des Upaśāntiprakaran. a im
Rahmen des von der Deutschen Forschungsgemeinschaft (DFG) geförderten For-
schungsprojekts „Anonymus Casmiriensis (X. Jh.): ,Weg zur Befreiung‘ (Moks.o-
pāya) in 30 000 Versen. Historisch–kritische Gesamtedition“ (Leitung: Prof. Dr.
Walter Slaje, Martin-Luther-Universität Halle-Wittenberg). Die überraschende Ent-
scheidung der DFG, ab März 2013 das Forschungsprojekt nurmehr mit drei statt
der vorher vier Stellen weiter zu fördern, führte dazu, daß der ursprüngliche Plan
einer durchgehenden Kommentierung der kritischen Edition des Moks.opāya auf-
gegeben werden mußte. Während der Stellenkommentar zum IV. Buch (Sthitipra-
karan. a) abgeschlossen und für die Publikation innerhalb der Historisch-kritischen
Gesamtausgabe überarbeitet wurde (Straube *2015), kann der Stellenkommentar
zum V. Buch daher nur in der hier vorliegenden Form als weitgehend unredigierter
Torso für die Sargas 1–77 (von insgesamt 94) zugänglich gemacht werden. Die
vorliegende Datei spiegelt den Stand wider, der im Februar 2013, zum Zeitpunkt
des Abschlusses der ersten Entwürfe der kritischen Edition und der Übersetzung
noch vor der Überarbeitung und Drucklegung beider Bände Ende 2013 (Krause-
Stinner und Stephan 2013) bzw. 2015 (Steiner 2015) erreicht worden war.
Ein Abgleich mit den publizierten Bänden war nicht möglich, geschweige denn
eine Anpassung an den zwischenzeitlich erreichten Forschungsstand in Bezug auf
den Text des Moks.opāya oder das Verfolgen noch ungeklärter Fragen. Lediglich
einige Literaturzitate konnten nachträglich noch aktualisiert werden. Unter diesem
Vorbehalt steht alles im folgenden Gesagte.

Der Verfasser schuldet Prof. Dr. Walter Slaje und Dr. Roland Steiner großen
Dank für unzählige Hinweise, Diskussionen und Korrekturen, die sie zu dem
vorliegenden Stellenkommentar beigesteuert haben. Prof. Dr. Jürgen Hanneder sei
für seine technische Unterstützung zur Erstellung der vorliegenden Datei gedankt.

Martin Straube
im März 2015
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Abkürzungen und Symbole

Allgemein und grammatisch

Abl. Ablativ
Abs. Absolutiv
a. c. ante correctionem
Adj. Adjektiv
Adv. Adverb, Adverbial-
Akk. Akkusativ
Alpha priv. Alpha privativum
Aor. Aorist
Ātm. Ātmanepada
Bez. Bezeichnung
Bv. Bahuvrı̄hi
Dat. Dativ
Denom. Denominativ
dt. deutsch
Dv. Dvandva
Ed. Edition
engl. englisch
Fol. Folio
f. feminin
Fem. Femininum
Fut. Futur
Gen. Genitiv
Ggs. Gegensatz
Hs. Handschrift
Hss. Handschriften
Imp. Imperativ
Impf. Imperfekt
Instr. Instrumental
i. S. v. im Sinne von
Kaus. Kausativ
Kdh. Karmadhāraya

Kl. Schr. Kleine Schriften
Komp. Kompositum
Komm. Stellenkommentar
Lok. Lokativ
m. maskulin
Mask. Maskulinum
m. c. metri causa
n. nota (Anmerkung,

Fußnote)
n. neutral
Neutr. Neutrum
Nom. Nominativ
Opt. Optativ
p. c. post correctionem
Par. Parasmaipada
Part. Partizip
Perf. Perfekt
Pers. Person, Personal-
Pl. Plural
PPP Partizip Perfekt Passiv
Präs. Präsens
Sg. Singular
Skt. Sanskrit
st. statt
Str. Strophe
s. v. sub verbo
s. vv. sub verbis
tib. tibetisch
Tp. Tatpurus.a
trans. transitiv
Vok. Vokativ
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Textsigla, abgekürzt zitierte Literatur, Zeitschriften und Reihen 5

v. l. varia lectio
v. ll. variae lectiones
vs. versus
wtl. wörtlich

Z. Zeile
≈ ähnlich
‡ mutmaßlich interpoliert

Textsigla, abgekürzt zitierte Literatur, Zeitschriften und Reihen

AiG Altindische Grammatik (Wackernagel und Debrunner 1896–1957)
Ak. Amarakośa (Ramanathan 1971–83)
Āś. Āgamaśāstra (Bhattacharya 1943)
Apte Apte, Practical Sanskrit-English Dictionary (Apte 1957)
BhG. Bhagavadgı̄tā (Pan. śīkar 1912)
BHSD Buddhist Hybrid Sanskrit Dictionary (Edgerton 1953)
BSPS Bombay Sanskrit and Prakrit Series
ChUp. Chāndogya-Upanis.ad (Olivelle 1998)
DhP. Dhātupāt.ha (Böhtlingk 1887)
Ec. Prods Dictionary of the Economic Products of India (Watt 1885–1896)
GOS Groningen Oriental Studies
HOS Harvard Oriental Series
HJm. Jātakamālā des Haribhat.t.a
Ind. Spr. Indische Sprüche (Böhtlingk 1870–1873)
JAOS Journal of the American Oriental Society
KM Kāvyamālā
KmT. Kubjikāmata-Tantra
KSS Kashi Sanskrit Series
KSTS Kashmir Series of Texts and Studies
LYV Laghuyogavāsis. t.ha (Pan. śīkar 1937a)
Mbh. Mahābhārata (Sukthankar 1933–1972)
MT. Moks.opāya-T. ı̄kā
MT. I MT. zum Vairāgyaprakaran. a (Slaje 1996)
MT. II MT. zum Mumuks.uprakaran. a (Slaje 1993a)
MT. III MT. zum Utpattiprakaran. a (Slaje 1995)
MT. IV MT. zum Sthitiprakaran. a (Slaje 2002)
MT. VI MT. zum Nirvān. aprakaran. a: (Sarga 195–228: Lo Turco 2011)
MU Moks.opāya
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6 Moks.opāya – Stellenkommentar

MU GA Moks.opāya, Historisch-kritische Gesamtausgabe (Slaje 2011 ff.)
Pān. . Pān. ini (Böhtlingk 1887)
PE Purān. ic Encyclopaedia (Mani 1975)
PTSD Pali Text Society’s Pali-English Dictionary (Rhys Davids und Stede

1921–25)
PW Großes Petersburger Wörterbuch (Böhtlingk und Roth 1855–1875)
pw Kleines Petersburger Wörterbuch (Böhtlingk 1879–1889)
Rām. Rāmāyan. a (Bhatt 1958–1975)
RāNi. Rājanighan. t.u (Nārāyan. a Śarma 1986)
RtJ. Rājataraṅgin. ı̄ des Jonarāja (Slaje 2014)
RtK. Rājataraṅgin. ı̄ des Kalhan. a (Stein 1892)
RtŚ. Rājataraṅgin. ı̄ des Śrı̄vara (Kaul 1966)
RtŚu. Rājataraṅgin. ı̄ des Śrı̄vara (Kaul 1966)
Sch. Ntr. Schmidt, Nachträge zum pw (Schmidt 1928)
ŚiV. Śiśupālavadha
SMS. Mahāsubhās. itasam. graha (Sternbach 1974 ff)
ST Sam. sārataran. ı̄ (zu LYV IV–VI. Pan. śīkar 1937a)
Stein, Rt. Stein, Rājataraṅgin. ı̄, Translation (Stein 1900)
SWTF Sanskrit-Wörterbuch der buddhistischen Texte aus den Turfanfunden

(Waldschmidt et al. 1994 ff)
TAK Tāntrikābhidhānakośa (Brunner et al. 2000 ff.)
Vall. Vallabhadeva
VC Vāsis. t.hacandrikā (zu LYV I–III. Pan. śīkar 1937a)
VDhottP. Vis.n. udharmottara-Purān. a (Madhusūdana und Mādhavaprasāda

1912)
ViC. Vikramāṅkadevacarita (Nagar 1945)
ViDh. Vis.n. u-Dharmaśāstra (Olivelle 2009)
VTP Vāsist.hamahārāmāyan. atātparyaprakāśa (Pan. śīkar 1937b)
Wbb. maßgebliche Sanskrit-Wörterbücher (PW, pw, Sch. Ntr., Apte, BHSD,

SWTF)
Whitney, Roots Whitney, Roots . . . of the Sanskrit Language (Whitney 1885)
WZKS Wiener Zeitschrift für die Kunde Südasiens
YDh. Yājñavalkya-Dharmaśāstra (Stenzler 1849)
YV Yogavāsis. t.ha (Pan. śīkar 1937b. VI = Pūrvārdha, VII = Uttarārdha)
ZDMG Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft
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1. Sarga

Vorbemerkung: Nachdem König Daśarathas Versammlung, in deren Rahmen die
Unterweisung Rāmas durch Vasis.t.ha stattfindet, im Vairāgyaprakaran. a zusammen-
gekommen war (Ankunft Viśvāmitras, I.5, der himmlischen Weisen, I.32), wird
im gesamten Moks.opāya insgesamt viermal ihre Auflösung mittags oder nachmit-
tags und die sich am folgenden Morgen anschließende erneute Zusammenkunft
beschrieben. Der vorliegende Abschnitt schildert dem überlieferten Text zufolge
den Übergang vom zweiten zum dritten Tag des Dialoges zwischen Vasis.t.ha und
Rāma. Die Beschreibungen selbst enthalten allerdings keine explizite Zählung der
einzelnen Tage; diese ergibt sich nur, wenn der Leser/Hörer des gesamten Textes
die einzelnen Tageswechsel mitzählt, wie in der folgenden Übersicht verdeutlicht:

1. Ende des 1. Tages: III.4.1–4.30 Beginn des 2. Tages: III.4.30–35
2. Ende des 2. Tages: V.1–2 Beginn des 3. Tages: V.3.1–4.14
3. Ende des 3. Tages: VI.1 Beginn des 4. Tages: VI.2.1–2.18
4. Ende des 4. Tages: VI.69.19 Beginn des 5. Tages: VI.70.1–70.3
5. Schluß: VI.359–373

Hiermit nicht zu verwechseln ist die rein äußerliche Einteilung des Moks.opāya in
divasas, die durch spätere Einschübe stets derselben stereotypen Strophe erzeugt
wird und im Text selbst keinen Widerhall findet (hierzu: Hanneder 2006, p. 22 ff.).

Die vier Schilderungen der Auflösung und erneuten Zusammenkunft der Ver-
sammlung weisen etliche Gemeinsamkeiten auf, vor allem hinsichtlich ihrer nar-
rativen Struktur, der Verwendung poetischer Bilder und des Vorkommens von
bestimmten Formulierungen. Eine Besonderheit bildet der Übergang vom vierten
zum fünften Tag (VI.69.19–70.3), zum einen, da Vasis.t.ha hier mitten in der Erzäh-
lung eines Ākhyāna unterbricht, zum anderen, da die Schilderung vergleichsweise
kurz gehalten ist. Auf die auffälligsten Parallelen der ersten, dritten und vierten
Schilderung mit der zweiten des vorliegenden Abschnittes soll an den entsprechen-
den Stellen hingewiesen werden. Zugrunde liegt dabei die in der obigen Übersicht
durchgeführte Zählung der Tageswechsel.

1.1 Eine stereotype Einleitungsstrophe, vgl. hierzu Slaje 1994a, p. 187 ff., und
Hanneder 2006, p. 18 ff.

1.2ab śarattārakitākāśastimitāyām. susam. sadi ] Der Herbsthimmel wird an
anderen Stellen des Moks.opāya als rein und klar beschrieben; vgl. z. B. VI.196.5cd:
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8 Moks.opāya – Stellenkommentar

śaradākāśaviśado jñenaiva jñāyate budhah. . An der vorliegenden Stelle scheint eine
ähnliche Anschauung zugrunde zu liegen: Der nächtliche Herbsthimmel ist – wie
die gespannt lauschende Versammlung – regungslos (stimita), was wohl meint: Es
ziehen, der Jahreszeit entsprechend, keine Wolken über ihn hinweg, wodurch die
Sterne in ihrer Helligkeit gleichmäßig und klar erscheinen, so daß sich insgesamt
der Eindruck eines unbewegten Firmaments ergibt.

1.4d -pravrājitāsv ] Zu pravrājita in nicht-kausativischer Bedeutung („wan-
dernder Asket geworden“) vgl. BHSD s. v. pravrājayati. Vgl. auch III.136.10, wo
pravrājita (v. l. pravrājika) explizit für Buddhisten (bauddha) gebraucht wird.

1.5 Folgendes Bild ist intendiert: Die Frauen, die in der Versammlung eigentlich
die Wedel aus Yakschweifhaar (cāmara) schwingen sollten, haben – vom Zuhören
gebannt – ihre Aufgabe völlig vergessen. Die Wedel in ihren Händen lassen somit
kein Geklingel der an ihnen befestigten Glocken mehr hören, da sie vollkommen
zur Ruhe gekommen sind (lı̄na). Der Autor beschreibt die weißen Wedel nun meta-
phorisch als weiße Gänse (ham. sa) zwischen oder auf Lotossen (ambhoruha, d. h.
den Händen der Frauen), deren Geschnatter (ghurghura, d. i. das Glockengeklin-
gel) verstummt ist, da sie sich niedergelegt haben (lı̄na), scheinbar um Vasis.t.has
Ausführungen zuzuhören (śravan. ād iva). Auch in den anderen Schilderungen der
Versammlung (abgesehen von der kurzen vierten, vgl. oben) werden neben den
menschlichen Zuhörern sowohl Tiere, vor allem aber die unbelebte Umgebung
der Versammlung als zur Ruhe gekommen und Vasis.t.has Rede gebannt lauschend
dargestellt; vgl. z. B. III.4.5 ff.: die Winde (5), die Sonne (6), die Dunkelheit (7), die
länger werdenden Schatten (9); sowie VI.1.6 ff.: die Sonne (6), der Wind (7), die
Bienen in den Blumenkränzen (8), die Hitze (9).

1.6cd vijñānakalām. ] „Fertigkeit des Erkennens“; vgl. hierzu VI.127.50–51:

sarvaiva hi kalā jantor anabhyāsena naśyati
phaladāpi manojñāpi latevāsekavarjitā (VI.127.50)

es. ā jñānakalā tv antas sakr. j jātā dine dine
vr.ddhim eti balād eva suks.etre ’py uptaśālivat (VI.127.51)

1.7c tamah
˘
pı̄t.he ] „Sockel/Sitz der Finsternis“. Die genaue Intention dieses

Ausdrucks ist nicht klar; vgl. auch III.78.3.

1.8ab vāsis.t.hı̄r giro ] „die Vasis.t.hischen Worte“. Ähnliche Ausdrücke finden
sich – soweit sich das anhand des nocht nicht vollständig kollationierten Textes
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 9

sagen läßt – auch in den anderen Schilderungen der Auflösung der Versammlung,
wiederum mit Ausnahme des vierten Tages (vgl. oben die Vorbemerkung sowie
den Komm. zu 1.5).

Ende des 1. Tages: III.4.9: vāsis. t.ham. varn. anakramam
Ende des 2. Tages: V.1.8: vāsis. t.hı̄r girah. , und

V.2.13: vāsis. t.hı̄m. vacanāvalı̄m
Ende des 3. Tages: VI.1.44: vāsis. t.ham upadeśam
Ende des 4. Tages: –
Schluß: VI.359.53: vāsis. t.he vacane

1.8b rasāt ] Vermutlich: „aus Neigung, aus Verlangen“. Ānandabodhendra
erklärt den Ausdruck hier mit premārdrabhāvāt (VTP ad loc.). Rasāt wird im
Moks.opāya und auch anderweitig anscheinend häufiger in dieser Bedeutung ver-
wendet; vgl. z. B. I.20.32 (rāgāt VTP ad loc. [= 1.21.31]), III.86.36 (phalarāgāti-
śayāt VTP) et infra Wegen des expliziten Bezuges auf Vasis.t.has Worte (vāsis. t.hı̄r
girah. ) könnte an der vorliegenden Stelle zusätzlich eine Anspielung auf rasa i. S. v.
„poetische Gestimmtheit“ intendiert sein. An anderen Stellen scheint rasāt hingegen
„spontan“ zu bedeuten; vgl. z. B. III.2.56.

1.9–13 Diese Strophen hinterlassen den Eindruck einer späteren Hinzufügung.
Der Redaktor war anscheinend bestrebt, in der vorangehenden Schilderung der
Versammlung nicht genannte, doch als wichtig empfundene Personen hinzuzufü-
gen: Rāmas Brüder Bharata (9), Laks.man. a (10) und Śatrughna (11), Daśarathas
Vertrauten Sumantra (12, vgl. den Komm. zu 1.12) sowie nicht weiter spezifizierte
„andere Heilige [und] Könige“ (anyes.u tadā munis.u rājasu). Die Anwesenheit
dieser Personen in der Versammlung ist an sich unverdächtig, wobei der Umstand,
daß in den anderen Schilderungen der Versammlung Bharata und Sumantra nicht
als Anwesende der Versammlung erwähnt werden, als verdächtig festzuhalten ist:

Beginn des Werkes, I.9–10: Laks.man. a wird gemeinsam mit Rāma von Daśaratha
in die Versammlung bestellt (I.9.1 f.); Śatrughna und Laks.man.a betreten
nach Rāma die Versammlung und werden vom König begrüßt (I.10.26).

3./4. Tag, VI.1–2: Vasis.t.ha redet Rāma und Laks.man. a neben den Versammelten
(sabhya), dem Großkönig Daśaratha und den anderen Fürsten an (VI.1.29).
Rāma, Laks.man.a und Śatrughna verehren Vasis.t.ha in seiner Einsiedelei
(svāśrama, v. l. svāśraya), nachdem sich die Versammlung zerstreutg hat
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10 Moks.opāya – Stellenkommentar

(VI.1.37), denken in der Nacht über Vasis.t.has Unterweisung nach (VI.1.44)
und begeben sich am Morgen vor Beginn des neuen Tages zu Vasis.t.has Ein-
siedelei (vāsis. t.ha āśrama) (VI.2.4; verwendet wird hier dreimal das Dvandva-
Komp. rāmalaks.man. aśatrughna).

4./5. Tag, VI.70.2: Rāma und Laks.man. a sind in der Versammlung anwesend.

Schluß, VI.373: Rāma, Laks.man.a und Śatrughna verkünden in jeweils eigenen
Strophen ihre Befreiung.

Deutlich scheint uns zudem der abrupte Wechsel hinsichtlich der Art der Be-
schreibung auf eine Interpolation in dem vorliegenden Abschnitt hinzuweisen.
Während die den verdächtigen Str. 9–13 vorangehenden Strophen mit zum Teil
hochpoetischen Bildern die äußere Erscheinung der still und gebannt lauschenden
Versammelten schildern, heben die Str. 9–13 auf den inneren, mentalen Zustand
der genannten Personen ab, ohne daß für diesen Perspektivwechsel ein Grund
erkennbar wäre. Die für eine Interpolation typische Position der Str. 9–13 am
Ende einer beschreibenden Passage, direkt bevor der Text mit Str. 14 wieder auf
die narrative Ebene wechselt, stellt ein weiteres Verdachtsmoment dar. Daß die in
den Str. 9–13 erwähnten Personen in der Schilderung der Versammlung unserer
Einschätzung nach ursprünglich nicht genannt worden sein sollen, tut der Schil-
derung keinen Abbruch, wie das Beispiel der Beschreibung zum Ende des ersten /
Beginn des zweiten Tages zeigt, in der lediglich die hauptsächlichen Protagonisten
Vasis.t.ha, Rāma und Daśaratha namentlich genannt werden.

1.12a sumantre ] Sumantra ist im Rāmāyan. a der Wagenlenker sowie enger
Vertrauter und Ratgeber von Daśaratha. Er wird später im Upaśāntiprakaran. a
(3.15) und dann erst wieder gegen Ende des Nirvān. aprakaran. a (VI.362.44) noch
einmal beiläufig erwähnt. Die v. l. sumitre ist wohl durch das nachfolgende mi-
tratām. entstanden; möglicherweise spielte auch eine Assoziation mit Daśarathas
Gattin Sumitrā, der Mutter von Laks.man.a und Śatrughna, mit als Ursache der
Verderbnis hinein.

1.18ab adyatanam . . . āhnikam. ] „die heutige Tageslektion“. Der Begriff
āhnika in der technischen Bedeutung einer „Tageslektion“ wird im ganzen Moks.o-
pāya nur in der vorliegenden Strophe verwendet; am Ende des dritten Tages findet
sich āhnika in der Bedeutung eines Adjektivs „täglich“ (VI.1.29cd–30a: sarva eva
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 11

bhavanto ’dya tāvad vyāpāram āhnikam / kurvantu; dieselbe Verwendung läßt
sich noch I.4.8 und I.9.10 belegen).

1.18c pravaks.yāmi ] v. l. pravaktāsmi. Das Futur auf -sya- von Verben des
Sprechens, Darlegens usw. ist im Moks.opāya die übliche dem Vasis.t.ha in den
Mund gelegte Form. Auch die Schilderung der anderen Tageswechsel bestätigt
dies:

Ende des 1. Tages: III.4.12ab: prātar anyad vadis.yāma iti
Ende des 3. Tages: VI.1.30cd: śes.am. vicārayis.yāmo vicāryam. prātar āgatāh.
Ende des 4. Tages: VI.69.14d: prātar vadāmy aham

Die Nähe des Adverbs prātah. „morgen“ könnte hier dafür verantwortlich
gewesen sein, daß die als v. l. überlieferte periphrastische Form pravaktāsmi (die
den Grammatikern zufolge anadyatana, „nicht auf den heutigen Tag bezogen“,
gebraucht wird) später in den Text eingesetzt wurde.

1.20c ācarācāracatura ] ācara ācāracatura zu trennen. Dies ist ein im Moks.o-
pāya beliebtes Stilmittel, ein „sprechender Vokativ“ (telling vocative). Die mit
einem Imperativ geforderte Handlung wird mit einem Vokativ vorweggenommen,
der die angesprochene Person beschreibt als die Handlung bereits ausführend
oder als für die Handlung besonders geeignet, prädestiniert seiend: . . . savana-
kriyām / ācarācāracatura . . . , „Vollziehe, [du] im Vollziehen Gewandter, den
Waschungsritus . . . !“

1.23a sāvatam. so- ] Es wäre auch möglich, sā vatam. so- zu trennen, allerdings
läßt sich nirgendwo im Moks.opāya die anderweitig (insbes. in Kāvya-Texten) gut
belegte Wortform vatam. sa eindeutig nachweisen; eindeutiges avatam. sa findet sich
hingegen mehrfach.

1.23d ālolakarapus.karā ] Pus.kara bezeichnet hier entweder die Spitze des
Elefantenrüssels, die, wenn der Rüssel erhoben ist, durch die Nasenlöcher in der
Tat dunkel erscheinen und daher an Bienen erinnern kann: „(Elefantentruppe)
mit hin und her schaukelnden Rüsselspitzen“. Möglich ist es allerdings auch,
pus.kara als Lotos zu deuten (bekanntlich eine beliebte Speise von Elefanten):
„(Elefantentruppe) mit Lotossen in [ihren] hin und her schaukelnden Rüsseln“.

1.27 Das Kompositum in der ersten Strophenhälfte läßt sich bislang nur sehr
unsicher deuten. Möglich erscheinen uns folgende Interpretationen:
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12 Moks.opāya – Stellenkommentar

1. „die Gewänder (ambara) [dort wurden] wechselseitig gedehnt (ātata), ge-
zerrt von den Ecken (aśri) der Edelsteine an den strahlenden Armbändern“ –
Zugrunde läge das Bild der eng nebeneinander sitzenden Teilnehmer der
Versammlung (vgl. 1.24), deren Gewänder sich beim Erheben an den geschlif-
fenen Edelsteinen der Armbänder der Sitznachbarn verheddern, so daß die
Edelsteine an den Gewändern „zerren“ und diese so „gegenseitig gespannt“
werden. Zu aśri i. S. v. Ecke an geschliffenen Edelsteinen vgl. Finot 1896,
p. xxvii.

2. „der [dort] wechselseitig [zwischen den Zuhörern] aufgespannte (ātata)
Raum wird angezogen (kr.s. t.a, i. S. v. „verbunden“?) durch die Ecken der
Edelsteine in den strahlenden Armbändern“ – Hier läge das Bild von strah-
lenden Edelsteinen, die mit ihren strahlenden Ecken den Raum zwischen den
eng sitzenden Zuhörern ausfüllen, zugrunde.

In beiden Fällen ergibt sich nur eine sehr lose Beziehung zu dem in der zweiten
Strophenhälfte angestellten Vergleich mit Wäldern von Korallenbäumen, deren
Blüten vom Wind geschüttelt werden, insofern sich die Gemeinsamkeiten von
upameya und upamāna im Wesentlichen auf die Farbigkeit der Edelsteine bzw. der
Blüten sowie das Moment ihrer Bewegung durch die aufstehenden Zuhörer bzw.
den Wind beschränken würde. Es fehlt in jedem Fall das Motiv der Gegenseitigkeit
(anyo’nya).

1.30 Diese Strophe erweist sich sehr deutlich als Interpolation: Die Struktur
der vorangehenden Strophen 23–29 mit einem zeilenfüllenden beschreibenden
Kompositum in der ersten Hälfte und einem mehrteiligen Vergleich in der zweiten
ist zugunsten von vier, Standard-Topoi verwendenden Vergleichen aufgehoben.
Wie es häufiger der Fall ist, findet sich diese Strophe am Ende einer längeren
Beschreibung, just bevor der Text wieder auf die narrative Ebene wechselt.

1.32 ff. Der Abschluß des Sarga scheint durch Interpolationen gelitten zu ha-
ben, die anscheinend dem Bestreben geschuldet waren, zusätzliche Personen und
Wesen an der gegenseitigen Ehrenbezeugung und Verabschiedung teilhaben zu
lassen. Eine sichere Rekonstruktion des Textes ist nicht möglich. Unser Rekon-
struktionsvorschlag beruht neben den auch anderweitig angewendeten Kriterien
zur Identifizierung interpolierter Strophen zusätzlich auf dem Vergleich der vor-
liegenden Passage mit den entsprechenden Textstellen der anderen Schilderungen
von der Auflösung der Versammlung. Zugrunde liegt dabei die Annahme, daß
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 13

Auflösung und Zusammenkunft einer solchen Versammlung einem mehr oder
weniger feststehenden Zeremoniell folgt – und in der Tat finden sich entsprechende
Andeutungen im Text (vgl. III.4.33 und VI.69.18) – so daß zwar mit Unterschie-
den in Bezug auf Umfang und Art der jeweiligen Schilderung, jedoch nicht mit
gravierenden Inkonsistenzen zu rechnen sein sollte.

1.32c śakracāpı̄kr.tā ] Die Strophe wiederholt den bereits oben (Str. 25d) ge-
brauchten Audruck śakracāpı̄kr. ta wörtlich. Außerdem ergibt sich eine unmoti-
vierte inhaltliche Redundanz zu der folgenden Strophe, vorausgesetzt mit bhūpāh.
„Könige“ (32) und sāmantāh. „Vasallen“ (33) ist derselbe Personenkreis gemeint.

1.34 Vāmadeva wird im zweiten und siebten Buch des Rāmāyan. a gelegentlich
als Ratgeber (mantrin) am Hofe Daśarathas erwähnt. Zumeist wird er zusam-
men mit Vasis.t.ha genannt, mehrfach in dem festen Ausdruck vasis. t.ho vāmadevaś
ca (Rām. 2.3.3 et passim; auch im Akk.), spielt allerdings in der Handlung des
Epos keine Rolle. Ähnlich ist die Situation im Moks.opāya: Vāmadeva wird eini-
ge Male beiläufig erwähnt: gleich zu Beginn des Vairāgyaprakaran. a in der oben
bereits erwähnten und hier sicherlich dem Rāmāyan. a entlehnten Standardphrase
vasis. t.ho vāmadevaś ca (I.1.27), sodann als Begleiter Daśarathas beim Empfang
Viśvāmitras in Daśarathas Palast (I.1.15) und beim Eintreffen der himmlischen Mu-
nis unter den in der Versammlung Sitzenden; am Ende des Nirvān. aprakaran. a wird
Vāmadeva zusammen mit anderen Munis von Vasis.t.ha in der Versammlung ange-
redet (VI.359.50). Insofern ist es nicht unbedingt verdächtig, wenn Vāmadeva an
der vorliegenden Stelle genannt wird. Der Ausdruck vāmadevādayaś cānye viśvā-
mitrādayas tathā („weitere [Weise] wie Vāmadeva usw. und Viśvāmitra usw.“) ist
allerdings sprachlich sehr unbeholfen und scheint dem Bestreben geschuldet, die
nach I.32 (vgl. auch II.1.1 und II.2.23) in der Versammlung angekommenen himm-
lischen Munis (divyā muniparamparā, I.32.4) auch im vorliegenden Abschnitt zu
berücksichtigen.

1.35d munivrajam ] Die in Ś8 überlieferte Glosse versucht offenbar, eine v. l.
-vratam i. S. v. von -vrātam zu rechtfertigen. Der Grundtext in Ś8 liest allerdings
gemeinsam mit den anderen Hss. vrajam.

1.37–40 Auch am dritten Abend begleiten Viśvāmitra sowie Rāma, Laks.man. a
und Śatrughna Vasis.t.ha in seinen āśrama. Rāma und seine Brüder verehren
Vasis.t.ha dort und kehren dann zum Königspalast zurück (VI.1.37), während
Viśvāmitra offenbar die Nacht in Vasis.t.has āśrama verbringt, wie aus VI.1.33
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14 Moks.opāya – Stellenkommentar

hervorgeht. Den anderen beiden Schilderungen fehlt diese Episode und folglich
auch die Schilderung, wie Rāma und seine Brüder am nächsten Morgen Vasis.t.ha
und seinen Gast Viśvāmitra wieder von Vasis.t.has āśrama abholen.

Trotz dieser Übereinstimmung der vorliegenden Stelle mit dem Ablauf des
dritten Tages erregt der Umstand, daß mit rāmādyais sarvair daśarathātmajaih. (Str.
38) und rāmādı̄n . . . daśarathātmajān (Str. 40) nahezu identische Formulierungen
verwenden, den Verdacht, daß eine der beiden Strophen eine spätere Hinzufügung
ist. Inhaltlich kann auf Str. 40 schlecht verzichtet werden, so daß Str. 38 und die
syntaktisch mit ihr zusammenhängende Str. 39 vermutlich sekundär sind. Nach
unserem Rekonstruktionsvorschlag hätte Str. 40 mit tasmāt pradeśāt ursprünglich
an vasis. t.hasadmani in Str. 37 angeknüpft, womit implizit gesagt wäre, daß Rāma
und seine Brüder Vasis.t.ha begleitet hätten. Eine solchermaßen knappe Schilderung
könnte die Einfügung der Str. 38/39 veranlaßt haben.

1.41 Die Strophe erwähnt erneut die Himmels- und Erdenwandler (nabhaś-
carān avanicarān), die sich laut Str. 36 bereits direkt nach dem Ende der Ver-
sammlung zerstreut haben. Sehr befremdlich ist zudem die Nennung von „Wasser-
wandlern“ (jalecarān), für die sich in den Schilderungen der anderen Tagen keine
Parallele auffinden läßt.

Metrum: Rucirā

2. Sarga

Vorbemerkung: Die im vorangehenden Sarga (s. die Vorbemerkung dort) begonne-
ne Schilderung des zur Neige gehenden zweiten Versammlungstages wird fortge-
setzt mit der Schilderung des Abends und der Nacht: Die Zuhörer verrichten ihre
täglichen Pflichten und speisen dann, woraufhin bald die Sonne untergeht. Es folgt
eine lange Reflexion Rāmas über das am Vortag Gehörte, die sich in dieser Form
in den Schilderungen der anderen Tage nicht findet und sicherlich zumindest in
Teilen das Werk späterer Redaktoren ist. Darauf weisen unklare Vergleiche und
sprachliche Ungeschicktheiten in einigen der Strophen hin. Gleichwohl scheint uns
eine Rekonstruktion dieses Textstückes, wenn es denn überhaupt auf den Autor
oder eine frühe Redaktionsstufe zurückgehen sollte, kaum möglich zu sein, so daß
wir auf die Auszeichnung einzelner Strophen verzichtet haben.

2.1a gr.ham. ] Mit der v. l. gr.he wäre sametya mißverständlich: sametya gr.he
„sich in einem Haus versammelt habend“. Gemeint ist jedoch „in [ihr] Haus (meint

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft



V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 15

hier: ihren Palast) gegangen seiend“; svasadmasu (Pāda d) und ebenso svagr.ha-
vı̄this.u (2.2d) bezeichnet wohl die innerhalb der Palastanlage liegenden, jeweils
eigenen Gebäude der genannten Angehörigen des Hofes.

2.3c cakrāhvaham. sasārasa- ] Nach Dave 2005 ist cakrāhva synonym mit
Sanskrit cakravāka (seltener: upacakra und cakra) und bezeichnet die Rostgans
(Tadorna ferruginea), englisch: Ruddy Shelduck oder Brahminy Duck (p. 50 ff.).
Zu sārasa (Saruskranich, Grus antigone) s. den Komm. zu IV.30.16d.

2.6a–b putrapautrasuhr.dbhr.tyabandhumitragan. ais saha ] vgl. 47.55a–b:
putrapautrasuhr.dbhr.tyabandhusvajanapet.akam.

2.7c as.t.ām. śaśes.atvān ] „da noch ein Achtel [vom Tag] übrig war“. Nach
dem bislang Geschilderten sollte es später Nachmittag bis früher Abend sein:
Die Versammlung hatte sich mittags aufgelöst, anschließend hatte man sich den
täglichen Pflichten gewidmet, und nun geht der Tag zur Neige (divaso ’bhavat /
tanuh. ), doch es scheint noch mild die Sonne (mr.dvātapa). Allgemein üblich ist eine
Einteilung sowohl des hellen Tages als auch der Nacht in jeweils vier Teile, so daß
der ganze Tag aus acht Teilen (sog. prahara-s „Wachen“) besteht. Diese Einteilung
liegt der vorliegenden Strophe wahrscheinlich zugrunde.

2.9ab sandhyām. vavandire sus.t.hu jepuś caivāghamars.an. am ] Zu den genann-
ten Gebeten und Ritualen vgl. Kane 1930–62 II.1, p. 312 ff. (sandhyā), und p. 317
(aghamars.an. a).

2.9a sandhyām. vavandire ] Die durch eva verstärkte Koordinationspartikel ca
nach jepuh. im zweiten Pāda verweist hier auf eine finite Verbform, so daß die v. ll.
sandhyāvavandane/-vandine als Fehler zu betrachten sind.

2.10c ks.ı̄rodād ] Zu dieser lediglich von Ś14 bezeugten Lesung gibt es keine
Wahl. Daß die restlichen Hss. die sinnlosen Lesungen ks. ı̄rodhāv und ks. ı̄rodāv
überliefern, könnte auf einen alten Überlieferungsfehler verweisen. Möglicherweise
hat der nachfolgende Lok. māhendryām dazu geführt, daß ks. ı̄rodād mit *ks. ı̄ro-
dadhāv verwechselt wurde und eine Art „Mischlesung“ entstand.

2.12 Zu der „wie ein Augenblick“ vorübergehenden Nacht vgl. VI.110.74:

tais tais tatah. pran. atipeśalavāgvilāsais
tatkālakāryasubhagaih. pran. ayopacāraih.

satkāntayor navanavena tayos sukhena
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16 Moks.opāya – Stellenkommentar

dı̄rghā muhūrta iva sā rajanı̄ jagāma (VI.110.74)

Es fällt auf, daß zwei kurz aufeinander folgende Strophen aus VI.110 Parallelen in
Bezug auf die Bildlichkeit und die Ausdrucksweise der aufeinander folgenden Stro-
phen 11 und 12 des vorliegenden Abschnittes besitzen: 11: dı̄rghendubimbaramya
≈ VI.110.71: dı̄rghendubimbapratima; und 12: vyatı̄yāya . . . śyāmā muhūrta iva ≈
VI.110.74: muhūrta iva sā rajanı̄ jagāma.

Zu dem Bild vgl. auch unten, 53.43: die Nächte der Trennung und Vereinigung
für zwei Liebende als Bild für die Relativität der Zeitempfindung.

2.13 ff. Zu diesem Texstück vgl. oben die Vorbemerkung. Die hier beginnende
lange Reflexion Rāmas findet in den Beschreibungen der anderen ausklingenden
Versammlungstage in dieser Form, d. h. unter besonderer Hervorhebung Rāmas
und einer langen Wiedergabe seiner Gedanken, keine Parallele. Es wird lediglich
kurz und allgemein erwähnt, daß die Zuhörer vor dem Einschlafen über Vasis.t.has
Vortrag nachsinnen.

2.13 Die Strophe spielt wohl auf den Topos des auf Honig versessenen Kamels
an; zum zoologischen Hintergrund s. Slaje (im Erscheinen).

2.22d yaks.aś śiśor iva ] Folgender Vergleich scheint intendiert zu sein: Das Ziel
(prayojana, nämlich die Befreiung) ist objektiv gesehen leicht (tanu) zu erreichen,
subjektiv für Rāma jedoch schwer wie ein Berg (giriguru) – der yaks.a ist an sich
als bloße Vorstellung fein, zart (tanu), in der Vorstellung eines Kindes allerdings
massiv wie ein Berg (giriguru). Ob manomātrajayaprāpya ebenfalls doppeldeutig
zu verstehen ist (auf das Kind bezogen: „wahrnehmbar aufgrund des Überwältigt-
werdens einzig durch das Denken“), ist unsicher. Insgesamt ist der Vergleich nicht
ganz glücklich, da das Ziel der Befreiung auf dieselbe Ebene wie ein yaks.a, also
eine Trugvorstellung, gestellt wird. Auch der Genuswechsel zwischen Upameya
und Upamāna ist unschön; er hat wohl auch die v. l. girigurur statt des neutralen
-guru verursacht.

2.30a -dı̄palekhā ] Zu lekhā „Flamme“ vgl. z. B. I.12.5 und III.24.46.

2.31b santaris.yatha ] v. l. santaris.yanti. Zwischen den beiden Variante ist nicht
sicher zu entscheiden. Für die 2. Pers. Pl. santaris.yatha spricht die vorangehende
Strophe, in der in derselben Weise die buddhi direkt angesprochen wird. Ande-
rerseits könnte das von Ś8 überlieferte, defektive santaris.ya auf den gemeinsamen
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 17

Archetypus von Ś8 und Ś14 zurückgehen, was die Einzellesung von Ś14 als intelli-
gente Ergänzung der fehlenden Silbe erklären würde.

2.31d garutmanta ivābdhitah. ] wtl.: „wie Vögel aus dem Meer (herausge-
langen)“. Gemeint ist wohl: „wie Vögel das Meer überqueren“, was nach den
Wbb. normalerweise den Akk. als Objektkasus von sam-

√
tr. erfordern würde. Der

Abl. abdhitah. ist möglicherweise dem Bestreben geschuldet, eine parallele Aus-
drucksweise zu duh

¯
khebhyah. zu erhalten. Eine analoge Verwendung von ud-

√
tr.

(ebenfalls mit Abl.) scheint 12.22 vorzuliegen.

2.33a mandāravana- ] Die Wälder von Mandāra-Bäumen stehen hier sinnbild-
lich für einen paradiesischen Ort; s. hierzu den Komm. zu IV.7.11c–d.

2.36b arthitām. ] v. l. arthitam. . Zwischen beiden Lesungen („Wunsch“ vs. „Ge-
wünschtes“) ist kaum zu entscheiden; der Gebrauch des Verbes pūraya („erfülle!“)
verweist vielleicht eher auf arthitām. „Wunsch“.

2.40 Metrum: Pus.pitāgrā

3. Sarga

3.2a tamah
¯
kad. ārāsu ] „durch Dunkelheit lohfarben“. In III.106.59ab dient

kad. āra zur Beschreibung der Farbe des Himmels am Abend: nı̄hārābhrakad. ārāsu
diks.u proddhūlitāsv iva / . . . dinānte, „Am Ende des Tages . . . als der durch
Nebelwolken lohfarbene Horizont gleichsam mit Staub bedeckt erschien . . .“.

Zur ursprünglichen Bedeutung von kad. āra („raffzähnig“) und der Bedeutungs-
entwicklung im späteren Sanskrit vgl. Lüders 1938.

3.3a prabhātatūryaghos.en. a ] Die Wbb. helfen bei einer genaueren Bestimmung
von tūrya nicht weiter („ein musikalisches Instrument“, pw; ebenso Apte). Zu
vergleichen ist jedoch Śrı̄kan. t.hacarita 15.49, wo ebenfalls erwähnt wird, daß am
Morgen mit dem Klang von tūryas geweckt wurde; der hierfür gebrauchte Aus-
druck pratyus.astūryaghos.a ist mit der vorliegenden Stelle praktisch identisch und
wird von Jonarāja mit prabhātapat.ahaśabda erklärt (Durgāprasāda und Paraba
1887). Hiernach handelt es sich bei tūrya also um eine Pauke. Dies wird indirekt
bestätigt von einigen Stellen in Kalhan. as Rājataraṅgin. ı̄; vgl. 8.2563 (Vergleich des
Klanges von tūryas mit dem Grollen von Wolken), 3.400 (den tiefen Ton eines sum-
menden Bienenschwarms mit dem „Klang von Toten-Pauken“, mr.tyutūryarava,
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18 Moks.opāya – Stellenkommentar

verglichen) sowie 8.1081 (tūrya gemeinsam mit anderen Arten von Trommeln
genannt).

3.7b r.s.ayo brāhman. ās tathā ] = 3.14d.

3.7d brahmalokam ivāmarāh. ] vgl. 1.39cd‡

3.13a trı̄n. i tasya padāny ] Der Genitiv tasya ist nicht sicher zu deuten. Mögli-
cherweise wird er hier i. S. eines Dativs gebraucht: „trat [von dort] drei Schritte
a u f i h n z u“ oder „trat drei Schritte f ü r i h n [aus der Versammlungshalle]
heraus“. Auch am vierten Morgen geht Daśaratha auf Vasis.t.ha zu, um ihn zu
begrüßen, dort kommt er allerdings aus dem Palast heraus (VI.2.8).

3.14–16 Die Strophen 15 und 16 sind wahrscheinlich eine nachträgliche Er-
gänzung zum Text. Die Erwähnung der genannten Personen ist völlig unmotiviert;
in einigen Fällen lassen sie sich bislang nicht einmal genauer bestimmen (s. die
Kommentare zu den einzelnen Stellen).

Schwieriger ist die Einschätzung von Str. 14. Es liegt zunächst nahe, das hier
verwendete Verb viviśuh. ebenso wie in 3.12 (viveśa) i. S. v. „traten ein“ zu verste-
hen, was auf die widersinnige Aussage hinausliefe, daß Vasis.t.ha und Daśaratha,
die nach Str. 3.12 schon in die Versammlung eingetreten sind, zusammmen mit
den anderen in Str. 14 genannten Personen noch einmal eintreten würden. Die
√

viś kann jedoch auch i. S. v. „sich niedersetzen“ gedeutet werden, was in Str. 14
insofern gut passen würde, als hier viviśuh. ohne ein Objekt gebraucht wird. (Der
Autor von Str. 15 und 16 hat viviśuh. in Str. 14 anscheinend i. S. v. „traten ein“
verstanden.) Derselbe Gebrauch von

√
viś („sich setzen“) könnte auch III.4.34 (am

zweiten Morgen) und VI.2.11 (am vierten Morgen) vorliegen, zumindest läßt dies
das dort gebrauchte Bild vom windstillen Lotosteich vermuten.

Auch der mit Str. 3.7b identische vierte Pāda von Str. 14 spricht nicht unbedingt
gegen die Ursprünglichkeit von Str. 14, da es kaum feststellbar ist, welche Strophe
von welcher kopiert wurde.

3.15a mantrin. aś ca sumantrādyā ] Zu Sumantra s. den Komm. zu 1.9–13 und
zu 1.12a.

3.15b dhaumyādyāś ca vipaścitah. ] Ein R. s.i namens Dhaumya wird im Rāmā-
yan. a einmal erwähnt, und zwar zu Beginn des Uttarakān. d. a (7.1.14) unter den
„großen R. s.is, die im Westen leben“ (mahān r.s. ih. . . . ye śritāh. paścimām. diśam) und
gekommen sind, um den siegreich heimkehrenden Rāma zu begrüßen. Daumya ist
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 19

im Mahābhārata auch der Name des Hauspriesters der Pān. d. avas (PE s. v. Dhaumya
I); vgl. auch ebd. s. v. Dhaumya ii. Welcher Dhaumya hier gemeint ist und warum
er genannt wird, bleibt unklar.

3.15d mantriputrās suhādayah. ] v. l. . . . mahādhiyah. . Ein Name „Suha“ ließ
sich bislang anderweitig nicht belegen. Sūha wäre die kaschmirische Form des
Namens „Sim. ha“; vgl. z. B. Sūhadeva (RtJ. 130), Sūhabhat.t.a (ebd. B 731 et infra).

Die Struktur der Strophen 15 und 16 spricht sehr dafür, daß auch in 15d
ursprünglich ein Name genannt war, so daß die an sich unverdächtige und sinnvolle
Lesung mahādhiyah. wohl sekundär entstanden sein dürfte, möglicherweise, weil
suhādayah. bereits verderbt und/oder innerhalb (eines Teils) der Überlieferung nicht
mehr einer bestimmten Person zugeordnet werden konnte.

3.16a sāmantādyāh
˘

prakr.tayas ] „die benachbarten Könige mit den Vasallen
an der Spitze“. Nach Arthaśāstra 6.2.13–15 und 15.1.51 f. (Kangle 1965–72)
werden die einem Herrscher (vijigı̄s.u) direkt benachbarten Herrscher – seine na-
türlichen Feinde (ari) – und die wiederum jenen direkt benachbarten – deren
natürliche Feinde und daher natürliche Verbündete (mitra) des vijigı̄s.u – jeweils
als prakr.ti („Konstituent“) bezeichnet. Zu denken ist möglicherweise auch an
prakr.ti als Bezeichnung für die sieben Konstituenten eines Reiches (Arthaśāstra
6.1.1: svāmy-amātya-janapada-durga-kośa-dan. d. a-mitrān. i prakr. tayah. ), wobei an
der vorliegenden Stelle nur die Personen (amātya, mitra) in Frage kämen. In dieser
Bedeutung wird prakr.ti wohl auch unten, Str. 45.42, verwendet.

3.16b suhotrādyāś ca nāgarāh. ] Im Rāmāyan. a wird zweimal (4.40.3, 4.53.10)
ein Held aus dem Heer der Affen namens Suhotra erwähnt; dieser kann aller-
dings schwerlich mit „Städter“ (nāgara) bezeichnet werden. Weitere epische und
mythische Personen mit dem Namen Suhotra werden PE (s. v. Suhotra I–VII) aufge-
zählt, wobei sich in keinem Fall ein Zusammenhang mit der vorliegenden Passage
erschließt.

3.16c mālavādyās tathā bhr.tyāh
˘

] Das Volk der Mālava wird im Utpatti-
prakaran. a einige Male erwähnt (III.17.25, III.36.56, III.130.20 ff.), auch im
Nirvān. aprakaran. a (VI.81.12, VI.88.64; Geschichte von Śikhidhvaja, der König
der Mālavas ist). Warum die „Beamten der Mālavas und anderer [Völker]“ an der
vorliegenden Stelle genannt werden, bleibt unklar.

3.16d paurādyāś caiva lālakāh. ] Es ist bislang unklar, wer hier gemeint ist.
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20 Moks.opāya – Stellenkommentar

3.23–28 Die absoluten Lokative sind über die Grenze des dritten Sarga mit
Str. 4.1 zu konstruieren. Diese Stelle zeigt besonders handgreiflich, daß die Ein-
teilung des Textes in Sargas – zumindest in der heute vorliegenden Form – dem
ursprünglichen Werk fremd war.

3.23–27 Metrum: Vasantatilaka

3.23 jāla- ] „Gitterfenster“, vgl. Otter 2010, p. 119 (zu 18.34), und pw:
gavāks.ajāla „Gitterfenster“. Die Str. VI.2.14 in der Schilderung des vierten Mor-
gens scheint ebenfalls auf Sonnenstrahlen, die durch Gitterfenster (gavāks.a) einfal-
len, anzuspielen.

3.24 can. paka- ] Eine in kaschmirischen Texten öfter zu belegende Schreibung
für campaka (Michelia Champaca L., deutsch: Orangenmagnolie); vgl. Zacha-
riae 1899, p. 10. Diese Schreibung findet sich schon in einem zentralasiatischen
Fragment von Kumāralātas Kalpanāman. d. itikā (vgl. Lüders 1926, p. 139; hierzu
p. 39: „die ältere Form des Wortes, die später zu campaka- abgeschliffen wurde“)
und ist wohl auf die nichtarische Herkunft des Wortes (Mayrhofer 1956–80 s. v.)
zurückzuführen.

Die goldgelb blühende Magnolienart wird häufig mit Flammen und Lichterschei-
nungen verglichen; vgl. hierzu die von Syed 1990, p. 277, zusammengetragenen
Beispiele.

3.28a agurutagaradhūme ] „Rauch aus Adlerholz und Milchsunge“; mit der
v. l. -taruga-: „vom Adlerholzbaum stammender Rauch“. Sowohl aguru (Aquilaria
agallocha Roxb., deutsch häufig „Adlerholz“, neben anderen Bezeichnungen) als
auch tagara (versch. Arten der Gattung Tabernaemontana Linn., oft T. coronia,
deutsch: Milchsunge oder Ceylon-Jasmin) sind bekannt für ihr wohlriechendes
Holz, welches als Rauchwerk verbrannt wurde; vgl. Syed 1990, p. 27 ff. (agu-
ru), und p. 303 ff. (tagara, insbes. p. 305: „Perfumes are manufactured from the
delightfully fragrant wood and it is burned as incense“, zitiert aus Cowen 1970.)

Eine Entscheidung über die Lesarten ist hier kaum zu treffen. Aguru und tagara
werden V.94.43 noch einmal gemeinsam in einer Aufzählung wohlriechender
Pflanzen erwähnt.

3.28b -kusuma- ] Diese Lesung ist trotz der Wiederholung desselben Wortes in
Pāda d der v. l. mukula „Blüte“ wohl vorzuziehen. Knospen werden normalerweise
nicht in Kränze gebunden und auch nicht mit intensivem Duft in Verbindung
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 21

gebracht. Die außerdem noch überlieferte v. l. mukut.a „Diadem“ ist kaum sinnvoll
zu deuten.

3.28 Metrum: Mālatı̄; unklare Zäsur nach der achten Silbe im zweiten (dāmod-
dāma) und dritten Pāda (vitānā-mbho).

4. Sarga

4.3c amr.tāvars.an. eneva ] Das Wort āvars.an. a ist in den Wbb. bislang nicht
verzeichnet und läßt sich weder im Moks.opāya noch anderweitig ein zweites
Mal belegen. Der Anlaut auf ā- ist durch das Metrum gesichert. Zur Bedeutung
(„Beregnen, Begießen“) vgl. pw s. v. ā-

√
vr.s. sowie nirāvars.a. Die v. l. pı̄yūs.avars.a-

n. eneva ist anscheinend dem Versuch geschuldet, die ungewöhnliche Form āvars.an. a
durch das in solchen Kontexten gebräuchliche vars.an. a zu ersetzen, wobei wohl
zur Vermeidung der zugleich kurzen zweiten und dritten Silbe (und damit eines
metrischen Fehlers) mit pı̄yūs.a ein entsprechendes Synonym für amr.ta eingesetzt
wurde.

4.4–7 Diese Strophen haben den Charakter allgemeiner Nı̄ti-Strophen zum
Thema sūkti. Auch die – zumindest partiell nicht ganz geglückte (Komm. zu 4.4) –
Wiederholung des Nektar-Motivs aus Str. 3 in den Str. 4 und 5 könnte auf den
sekundären Charakter dieses Textstückes hinweisen. Ab Str. 8 wird Vasis.t.ha wieder
direkt angesprochen.

4.4c śı̄talayanty ] Zu dem Denom. śı̄talay- „kühlen“ (trans.) vgl. z. B. II.14.22.
Die hier gebrauchte Wendung antaś śı̄talayanti, „kühlen innerlich“, ist wohl von
dem im Moks.opāya mehrfach verwendeten Ausdruck antaśśı̄tala, „innerlich kühl“
(II.13.77 et infra) inspiriert.

4.5 atimoha- ] v. l. matimoha-. Für atimoha („übermäßige Verwirrung, Ver-
finsterung“) spricht die in der Strophe offenbar intendierte Mehrdeutigkeit der
Attribute jeweils in Bezug auf die Nektargüsse (des Mondes, vgl. Str. 4) und auf
die Reden, die mit matimoha („Verwirrung des Denkens“) zugunsten der Reden
verschoben wäre.

4.6 Die Lampe (dı̄pikā) paßt schwerlich zur Bildlichkeit des Baumes in der
zweiten Strophenhälfte; es entsteht daher der Eindruck, daß die beiden Hälften der
Strophe ursprünglich nicht zusammengehörten.
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4.7d tamaskān. d. am ] „tiefe Dunkelheit“; ein seltenes Wort, das auch im Moks.o-
pāya bislang nur an der vorliegenden Stelle zu belegen ist; vgl. Sch. Ntr., s. v.
(„dichtes Dunkel“).

4.9 rasāñjana- ] Die indische Medizin kennt drei Arten von Augensalbe (añja-
na): gut.ikā (Pillenform), rasa (eingedickter Saft) und cūrn. a (Puder); vgl. Meulen-
beld 1999–2002, Bd. IA, p. 307 et passim.

4.11 mandāra- ] Zur Symbolik des (himmlischen) Korallenbaumes s. den
Komm. zu IV.7.11c–d.

4.13b prakr.tārtha- ] „der in Rede stehende Gegenstand“. Die v. l. prasr. tārtha
bedeutet „der vorgetragene Gegenstand“ (vgl. 3.25: vasis. t.havacanaprasarah. , und
4.27: prasāritam āhlādi vāgraśmipat.alam). Die Lesung prakr.tārtha scheint uns
besser in den Kontext zu passen, da wohl eher Rāmas Wunsch nach einer Fort-
setzung von Vasis.t.has Vortrag ausgedrückt werden soll, nicht der Wunsch nach
Ausdeutung des bereits Vorgetragenen. Es bleibt gleichwohl etwas befremdlich,
daß auf die an Rāma gerichtete Aufforderung Daśarathas hin, Rāma möge Vasis.t.ha
an die Fortsetzung des Vortrages erinnern, Vasis.t.ha sich direkt an Rāma wendet,
ohne daß im Text eine entsprechende Bitte Rāmas vorangeht.

4.13d prasāde samavasthitam ] Dieser Ausdruck findet sich ebenfalls in 29.59b
und VI.291.24b.

4.15b tam. ] Konjektur; tan (yan) Hss. An der Konjektur führt kein Weg vorbei,
da artha wie anderweitig so auch im Moks.opāya bislang nur als Maskulinum
belegt ist. Die Verderbnis hat wohl graphische Ursachen.

4.17 Konkrete Textreferenz bislang unklar.

4.17c devasya ] Zu deva als metaphorische Bezeichnung für den Wesenskern
(ātman) s. den Komm. zu IV.38.29d.

4.18b viśveśād ı̄śvareśvarāt ] Zu ı̄śa, ı̄śvara als Bezeichnungen für Brahmā s.
den Komm. zu IV.42.4a.

4.19 Konkrete Textreferenz bislang unklar.

4.20 lavan. ādivicāren. a ] bezieht sich auf das Indrajālopākhyāna und dessen
Ausdeutung (III.104–122).
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4.25–32 Dieser Rāma in den Mund gelegte Lobpreis von Vasis.t.has Vortrag
besteht weitgehend aus konventionellen Bildern und Allgemeinplätzen, die zudem
durch etliche gedankliche (27a ≈ 30ab) und besonders auffällige wörtliche Wie-
derholungen (pun. ya 28c, 29b, 31d; āhlādin 27c, 32b; tvadanuśāsana 29d, 31d)
gekennzeichnet sind. Sehr wahrscheinlich ist dieser Abschnitt – falls er nicht zur
Gänze eine spätere Hinzufügung ist – doch zumindest durch Interpolationen in
Mitleidenschaft gezogen worden. Eine Rekonstruktion scheint uns allerdings nicht
mehr möglich zu sein.

4.25a bhagavan sarvadharmajña ] Zu dieser häufig gebrauchten Wendung s.
den Komm. zu IV.3.1a.

4.33 Metrum: Drutavilambita

5. Sarga

Vorbemerkung: Der 5. Sarga hinterläßt insgesamt deutlich den Eindruck sekun-
därer Hinzufügungen. Verdächtig ist bereits die erste, den Beginn des Upaśānti-Pra-
karan. a ankündigende Strophe, die, nachdem dies schon oben in 1.1 geschehen ist,
hier deplaziert wirkt, wobei es sich wohl kaum mehr feststellen lassen wird, welche
der beiden Ankündigungs-Strophen auf eine frühere Redaktionsstufe zurückgeht.
Anschließend (Str. 2 ff.) wird die in IV.42.22 begonnene Diskussion des vorbildli-
chen Rājasasāttvika-Mannes wieder aufgenommen, allerdings mit begrifflichen
Widersprüchen sowohl zu der Diskussion in IV.42.22 ff. als auch innerhalb des
kurzen vorliegenden Abschnittes (Komm. zu 5.3). Der restliche Sarga besteht größ-
tenteils aus Allgemeinplätzen des Moks.opāya, bis hin zu nachweisbaren Zitaten,
die in Form von Textbausteinen zusammengesetzt wurden. (Der Kommentar be-
schränkt sich im folgenden auf den Verweis auf eklatante innertextuelle Parallelen.)
Hinzuweisen ist auch auf Entlehnungen aus dem Mahābhārata (Komm. zu 5.24,
26). Es finden sich zudem die für derartige Passagen typischen inhaltlichen Bana-
litäten (man vergleiche nur Str. 43), ungeschickte Vergleiche (bspw. Str. 16 und
51) sowie sprachlich-stilistische Schwächen, bis hin zu vollkommen mißratenen
Strophen (bspw. Str. 32).

5.2b rājasatāmasaih. ] ist sprachlich nicht eindeutig; entweder „(Männer) der
Rājasa- und Tāmasa-[Gattung]“ oder „der Rājasatāmasa-[Gattung]“. Plausibler
erscheint die erste Deutung, die die beiden „niederen“ Klassen samt ihren Un-
terklassen umfaßt. Der Rājasatāmasa-Gattung wird hingegen nach bisherigem
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24 Moks.opāya – Stellenkommentar

Kenntnisstand keine spezifische soteriologische Bedeutung beigemessen, die ei-
ne Erwähnung hier rechtfertigen würde. Zu den nach ihrem Erlösungspotential
differenzierten 14 Klassen von Lebewesen s. den Komm. zu IV.18.30a–b.

5.3 sattvasthajātibhir vı̄rais tvādr.śair . . . ] Dies widerspricht sowohl einer
früheren Darlegung, in der Rāma explizit der Rājasasāttvika-Gattung zugerechnet
worden war (IV.44.5; die ganze Diskussion beginnt IV.42.22), als auch der im
vorliegenden Abschnitt wenig später folgenden Str. 7. Schon Str. 4 relativiert die
Aussage der vorliegenden Strophe.

Den Rājasasāttvika-Männern wird eine besondere soteriologische Bedeutung
und Vorbildfunktion zugesprochen (vgl. z. B. IV.42.27, 30; IV.43.1 ff.).

5.5ab śāstrasajjanasatkārasaṅgena ] „durch die Achtsamkeit gegenüber dem
Lehrwerk und den Umgang mit maßgeblichen Personen“. Diese für den Moks.o-
pāya wichtige soteriologische Bedingung ist hier mit einer ungewöhnlichen Be-
grifflichkeit (satkāra) und in einem umständlich gebauten Kompositum (wohl zu
analysieren als śāstra-satkāras sajjana-saṅgaś ca) ausgedrückt.

5.10b ārajyate ] Ein Verbalkompositum ā-
√

rañj ist in den Wbb. bislang nicht
verzeichnet. Ein weiterer Beleg findet sich möglicherweise IV.14.32, falls man
Bhāskarakan. t.has Wortabtrennung folgt.

5.11d vilı̄yate ] Dies ist die übliche Ausdrucksweise im Moks.opāya, die dem
soteriologischen Ziel der Vernichtung oder Beruhigung des Denkens angemessen ist.
Die v. l. vimucyate würde etwas, von dem das Denken befreit würde, voraussetzen.

5.17 Das Bild in der zweiten Strophenhälfte ist befremdlich: Inwiefern kann
der Mond seine eigene Scheibe sehen? Vgl. auch Str. 51cd: Der Mond wird seiner
eigenen Erquickung teilhaftig.

5.19b parijñātavastuno ] Der Begriff vastu wird hier wie häufig im Moks.o-
pāya i. S. v. „Wirklichkeit, Realität“ gebraucht; vgl. V.40.6: prabuddho jñāta-
vastutvāt . . . (hierzu auch Slaje 1994a, p. 237 ff.).

5.19d somyāmbha iva vālukāh. ] Die Formulierung „ruhiges Wasser drückt
Sandkörner nieder“ ist auffällig. Steht dahinter etwa die Auffassung, das ruhige
Wasser sei ursächlich dafür verantwortlich, daß Sandkörner in ihm niedersinken?

5.20b parijñāte iti ] Man beachte den fehlenden Vokalsandhi, was im Moks.o-
pāya insbesondere vor iti mehrfach zu beobachten ist.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 25

5.21c bhavatı̄ti hi kasyeha ] v. ll. . . . hi kasyeha, vikasyeha, karasyeha. Die
Partikel iti ist schwer verständlich, weswegen die Variantenwahl hier unsicher
bleibt.

5.24d māciram ] Nach derzeitigem Kenntnisstand der einzige Beleg im Moks.o-
pāya für diesen Ausdruck. So wie er hier verwendet wird – am Ende der Stro-
phenzeile und mit einem vorangestellten Imperativ – ist der Ausdruck typisch für
epische (und purān. ische) Texte, außerhalb deren er sich kaum belegen läßt.

5.26cd ūrdhvabāhur . . . ] = Mahābhārata 18.5.49ab (zitiert SMS. 7314):

ūrdhvabāhur viraumy es.a na ca kaścic chr.n. oti me
dharmād arthaś ca kāmaś ca sa kimartham. na sevyate

Die Strophe wird von Sauti (Schüler des Vyāsa) innerhalb der Lobpreisung des
Mahābhārata und seines Autors Vyāsa am Schluß des Textes dem Vyāsa selbst in
den Mund gelegt. Der Kontext im Mahābhārata läßt keine Verbindung mit der
Thematik des vorliegenden Abschnittes erkennen.

5.27 gartakacchapavat ] „wie die Schildkröte in der Grube“, ein bildlicher
Ausdruck für jemanden von beschränkten Ansichten und Erfahrungen (vgl. pw
und Apte s. vv. kūpa-, avat.akacchapa). Die Redewendung entspricht somit der
in der Sanskrit-Literatur weiter verbreiteten und bekannteren vom Frosch in der
Grube. Hierfür spricht auch Gan. apāt.ha 138 (hrsg. Böhtlingk 1887), wo di-
rekt auf die Einträge kūpa- und avat.akacchapa die Einträge kūpa-, kumbha-,
udapānaman. d. ūka folgen. Die Schildkröte in der Grube/Höhle wird hingegen rela-
tiv selten angeführt; die von den Wbb. verzeichneten Belege im Gan. apāt.ha lassen
sich allerdings um einige Stellen in der Sanskrit-Literatur ergänzen, vgl. z. B. Br.hat-
kathāślokasaṅgraha 9.9 und 20.332 (jeweils kūpakacchapa) sowie SMS. 4296
(kūpakūrma).

Die Redewendung von der Schildkröte in der Grube geht wohl auf die Eigenart
vieler Schildkrötenarten zurück, sich in Gruben oder Höhlen einzugraben, um dort
zu schlafen oder auszuruhen, und diese Plätze über längere Zeiträume immer wie-
der aufzusuchen. Dementsprechend werden in Gruben oder Höhlen lebende oder
schlafende Schildkröten im Moks.opāya gelegentlich erwähnt; vgl. bspw. I.17.46
und III.27.52, IV.14.57.

5.32 Die Strophe ist ersichtlich mißraten; gemeint ist sicherlich das Umgekehrte:
Nicht der am Gold haftende Schlamm bleibt von diesem gesondert und verändert
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26 Moks.opāya – Stellenkommentar

sich nicht – so die sprachlich eindeutige Aussage der Strophe –, sondern das Gold
bleibt von dem an ihm haftenden Schlamm gesondert und verändert sich nicht;
analog ist das Verhältnis von Wesenskern und Körper umzukehren.

5.35c sarvam ātmamayam. śāntam ] = 71.28a

5.36d piñchā vyomnı̄va ] „wie [Pfauen]-Schwanzfedern am Himmel“. Dieser
im Moks.opāya mehrfach gebrauchte Vergleich zur Illustration illusorischer Erschei-
nungen läßt sich anscheinend in anderen Texten nicht belegen (s. jedoch unten),
allerdings läßt sich das dem Vergleich zugrundeliegende Phänomen anhand der
verschiedenen Textstellen im Moks.opāya erschließen. Verwendet werden die Aus-
drücke piñcha(ka) und piñchikā, die nach den Wbb. „Schwanzfeder, insbes. beim
Pfau“ (pw s. vv. piccha, -ka) bzw. „die zu einem Büschel zusammengebundenen
Schwanzfedern eines Pfaues bei Gauklern“ (pw s. v. picchikā; zur Schreibung s. u.)
bedeuten, sowie – nach derzeitigem Kenntnisstand lediglich einmal (V.54.48) –
śikhan. d. aka „Pfauenschwanz“ (pw). Daß wohl in der Tat Büschel aus Pfauenfedern
gemeint sind, ergibt sich aus dem VI.59.43 (YV VI.55.45) gebrauchtem Komposi-
tum śikhipiñchikā. Zu vergleichen ist möglicherweise eine Passage in Candrakı̄rtis
Madhyamakāvatāra, in der das Auge in einer Pfauenfeder (śikhicandraka, tibetisch:
rma bya’i mdoṅs) neben Haaren, doppeltem Mond und Fliegen als durch timira
verursachte illusorische Erscheinung genannt wird (s. den Komm. zu IV.13.34).

Die Pfauenfeder(büschel) werden mehrmals gemeinsam mit anderen illusorisch
am Himmel erscheinenden Phänomenen genannt, und zwar mit Perlenketten und
Haarbüscheln: yathā nabhasi muktālı̄piñchakeśon. d. ukādayah. / asatyās satyatām.
yātā (III.42.7); yathā vyomnı̄ks. itaspandāt piñchamauktikaman. d. alam / dr. śyate
(V.78.3); keśapiñchalavad (?) bhrāntir ivānirmalacaks.us.ah. (VI.147.4). Diese zu-
sammenfassende Erwähnung der Phänomene scheint darin begründet zu sein, daß
sie auf gleich geartete Ursachen zurückzuführen sind, nämlich auf Beeinträchti-
gungen des Auges oder der Sehkraft und nicht etwa auf Halluzinationen oder
atmosphärische Erscheinungen; vgl. hierzu Komm. zu IV.13.34.

Die Ausdrücke piñcha, -aka, -ikā werden von den Hss. des Moks.opāya über-
wiegend in dieser Schreibung überliefert; die Wbb. verzeichnen statt dessen piccha
usw., führen piñcha usw. jedoch teilweise als Varianten an. An der vorliegenden
Stelle scheint mit piñchā(h. ) ein Mask. Pl. vorzuliegen, wohingegen in den Wbb.
piccha als Neutr. verzeichnet ist. Da sich ein weiterer Beleg für piñcha als Mask. im
Moks.opāya bislang nicht findet, läßt sich ausgehend von der vorliegenden Stelle,
die wie der gesamte Abschnitt offensichtlich aus der Hand eines wenig begabten
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 27

Redaktors stammt, eine reguläre maskuline Form nur unter Vorbehalt ansetzen.

5.38 Diese Strophe benutzt mehrere Textbausteine: Das ersichtlich als Vers-
füller neben der Dichotomie naikam. na dve stehende na cāpy asat (Pāda b) findet
sich wörtlich III.121.16d et infra. Die zweite Strophenzeile entspricht wiederum
nahezu wörtlich VI.29.13ab und 18cd, wobei der ungerade Pāda ābhāsamātram
evedam noch häufiger zu belegen ist (IV.21.33 et infra).

5.41c dvitı̄yā kalpanā ] Parallelstellen: Komm. zu IV.19.8c.

5.43c yad astı̄ha tad evāsti ] eine in ihrer Banalität wohl kaum noch zu unter-
bietende Aussage.

5.45ab, 46c nirdvandvo . . . yathāprāptānuvartı̄ ca ] = VI.58.36a–c.

5.47a = VI.208.41c (MT. ).

5.49b māyāñjana- ] „Augensalbe“ oder „Befleckung der Trugerscheinung“. Die
Bedeutung von añjana in diesem Kontext ist nicht ganz sicher; i. S. v. „Befleckung,
Makel“ wird das Wort in śivaitischen Systemen verwendet (laut Brunner et al.
2000 ff., Bd. I, s. v. añjana 2: „in the Siddhānta“, was sich so eingeschränkt wohl
nicht behaupten läßt). Sogar das an der vorliegenden Stelle verwendete Kompo-
situm māyāñjana läßt sich in einschlägigen Texten belegen; vgl. z. B. Tantrāloka
15.308 („impurità di māyā“ Gnoli 1972), Svāyambhuvasūtra 1.14 (Filliozat
1994; vom Kommentator Sadyojyotis. etymologisch unter Rückgriff auf das zu-
grunde liegende Verb

√
añj „beschmieren“ und inhaltlich als māyāyāh. kāryān. i

erklärt, daher Filliozat: „māyā products“), Svacchandatantra 10.708, 1045.
Zu añjana i. S. v. „Befleckung“ würde auch das Adjektiv nirañjana „fleckenlos“
(nirlepa, MT. IV zu 31.32 [= MU IV.13.32]) passen.

Andererseits legt die Erwähnung von māyāñjana an einer zweiten Stelle im
Moks.opāya nahe, daß dort eine Art „magische“ (psychoaktiv wirkende?) Augen-
salbe gemeint sein könnte:

cit paśyati jagan mithyāsvavedanavibodhitā
vyomni māyāñjanāsiktā dr.g ivācalanartanam (VI.195.1)

Der Geist, der durch eine fälschliche Selbst-Vergegenwärtigung er-
weckt wurde, sieht die Welt im leeren Raum, wie das mit māyāñjana
beträufelte Auge das Tanzen von Bergen [am Himmel sieht].
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28 Moks.opāya – Stellenkommentar

Zur Textgestalt vgl. Lo Turco 2011, p. 27, n. 3; Lo Turcos Lesung von Ś1 und Ś3 in

Pāda d lautet ivācalanantanam; das am Ende des Kommentars zu dieser Strophe einsetzende

Fragment von MT. liest acalanam. taram, was Lo Turco als acalam antaram rekonstruiert.

Die Lesung ivācalan- wird demnach von allen Textzeugen bestätigt, was in Anbetracht der

leichten Verwechselbarkeit der Śāradā-Schriftzeichen für n-/r- und nt-/rt- einerseits sowie

der allgemein guten Unterscheidbarkeit von n-/m- eher auf ivācalanartanam hindeutet. NEd

(VII.38.1) liest ivācalatāntaram.

Auf eine ähnliche Verwendung von Augensalbe könnte II.11.68 angespielt
sein: Den Ausdruck añjanam. mohayāminyāh. („Augensalbe der Nacht der Ver-
blendung“), der dort metaphorisch für die Dummheit (maurkhya) verwendet
wird, erklärt Bhāskarakan. t.ha folgendermaßen: mohah. [=] viparyāsah. | añjanena
hi māntrikāh. divāpi yāminı̄m. prakat.ayanti ity añjanam ity uktam | „‚Verblendung‘
[bedeutet hier] ‚verkehrte Ansicht‘. Denn mittels ‚Augensalbe‘ lassen Zauberer
sogar am Tage die ‚Nacht‘ erscheinen; daher wird [hier] ‚Augensalbe‘ gesagt.“
(MT. II zu 11.68)

5.50a anantāpāraparyanta- ] Zu dem im Moks.opāya häufig verwendeten Aus-
druck apāraparyanta s. den Komm. zu IV.4.26a.

5.50+ Die von einem Teil der Überlieferung bezeugte zusätzliche Strophe
ist wohl eine spätere Interpolation, da sie die Str. 46c und 47c nahezu wörtlich
wiederholt. Die Position am Schluß der mit dem Refrain vijvaro bhava rāghava
auslautenden Passage (Str. 43–50) spricht ebenfalls für eine Interpolation.

5.52–53 Metrum: Vasantatilaka

6. Sarga

6.3 Zu Inhalt und Wortlaut vgl. II.13.25, 26.

6.5b -manodr.śah. ] Einen Schlüssel für die Bedeutung des im Moks.opāya mehr-
fach vorkommenden Ausdrucks manodr. ś bietet das Kompositum rūpālokamano-
dr. ś (VI.39.29). Manodr. ś steht hier anstelle von manaskāra (einmal -kr. ti), seltener
manana und manas, die sonst das Hinterglied dieses im Moks.opāya sehr häu-
fig verwendeten Kompositums bilden (z. B. II.17.45, II.19.28, III.10.25 et infra
Bhāskarakan. t.ha erklärt rūpālokamanaskāra/-manana/-manas an mehreren Stel-
len kurz und bündig mit prameya-pramān. a-pramātr. (MT. VI zu 197.8 et infra);
vgl. auch MT. III zu 10.25: rūpam. nı̄lapı̄tādi | ālokah. taddarśanam karan. abhūtah.
prakāśo vā | manaskārah. mānasah. parāmarśah. ; sowie II.17.45 mit MT. .

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft



V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 29

Die Nähe des Begriffs manodr. ś zu den verschiedenen Ausdrücken für „Denken“
oder „Denktätigkeit“ bestätigt sich auch in V.56.22–23, wo samāhitamanodr. ś
(23b) offenbar in ganz ähnlicher Bedeutung wie susamāhitacetas (22b) gebraucht
wird.

Illustrativ ist auch III.3.36:

padmāks.e padminı̄vāntar manohr.dy asti dr. śyatā
manodr. śyadr. śau bhinne na kadācana kiñcana (III.3.36)

Wie die Lotospflanze im Lotossamen [potentiell vorhanden ist], ist die
Existenz des Wahrnehmungsobjektes im Denken. Das Wahrnehmungs-
objekt des Denkens (manodr. śya) und [dessen Aktivität, nämlich das]
Sehen sind niemals im Geringsten verschieden.

Bhāskarakan. t.ha analysiert manodr. śyadr. śau hingegen als manodr.k dr. śyadr.k ca (MT. III zu

3.36).

Manodr. ś bezeichnet demnach entweder das Sehen als Tätigkeit des Denkens, wobei
das Kompositum als Tatpurus.a („das Sehen des Denkens“ i. S. eines Gen. subjec-
tivus) oder als Karmadhāraya („das im Denken bestehende Sehen“) aufzulösen
wäre, oder manodr. ś ist ein metaphorischer Ausdruck i. S. v. „Auge des Denkens“.
Ob manodr. ś im Moks.opāya stets mit einer festen Bedeutung verwendet wird, läßt
sich allerdings erst nach einer genaueren Analyse des jeweils weiteren Kontextes
der einzelnen Stellen feststellen.

6.5d nis.kevalam. ] meint wohl: alle Zweiheit „ausschließend“. Das Wort ist
innerhalb des Moks.opāya nur an der vorliegenden Stelle zu belegen.

6.6 Ganz ähnlich lautete schon in der IV.42.22 begonnenen Diskussion des
vorbildlichen Rājasasāttvika-Mannes die Beschreibung dieses Typus:

athettham. yonim āsādya bhuktvā janmaparamparām
moks. ārtham. prāptajanmā cet tat sa rājasasāttvikah. (IV.42.24)

6.11cd śaradı̄va ghanās . . . gacchanti śuddhatām ] Weiße, zarte oder sich auf-
lösende Wolken am herbstlichen Himmel werden im Moks.opāya häufig als Bild
angeführt; vgl. z. B. I.7.12 und V.4.8 (schwache), I.13.6 (zarte), I.17.61 und 19.15
(vergängliche), II.18.22, V.9.64 (reine, d. h. weiße), V.2.40 (fruchtlose Wolken).
Verwendet wird im Moks.opāya allerdings auch das Bild des von Wolken gänzlich
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freien Herbsthimmels (z. B. I.14.7, IV.3.9, IV.16.2), das der üblichen Konvention
der Kāvya-Literatur entspricht, nach deren idealisierten Vorstellungen Wolken im
Herbst schlichtweg nicht existieren.

6.12cd Von Gesang und Musik faszinierte Gazellen sind ein in der Sanskrit-
Literatur weit verbreiteter Topos. Angeblich sollen Jäger Gazellen (ebenso Ele-
fanten) mit Gesang und Musik angelockt haben, um sie zu fangen; vgl. hierzu
Pischel und Geldner 1889–1901, Bd. II, p. 318 f., Pavolino 1900, Zacha-
riae 1914, p. 192 mit n. 2 (nachzutragen ist hier: Buddhacarita 11.35), sowie
Krottenthaler 1996, p. 111 f. Ob und inwiefern die in diesen Publikationen
zusammengetragenen, zumeist kurzen und bildlichen Bemerkungen auf eine tat-
sächlich praktizierte Jagdmethode zurückgehen, ist unklar (einige Überlegungen
hierzu von Krottenthaler ebd.). Als Topos weit verbreitet ist die Vorstellung von
der Gazellenjagd mit Hilfe von Musik insbesondere durch die bekannte und auch
im Moks.opāya (V.52.16–20) angeführte Allegorie des Verhaltens verschiedener
Tiere auf den verderblichen Einfluß der fünf Sinnesorgane, in der die vom Jäger
durch Gesang in den Tod gelockte Gazelle für das Gehör steht; vgl. hierzu den
Komm. zu 52.16–20.

6.12d mr.gagan. ā ] v. l. varamr.gā, vanamr.gā. Zwischen den v. ll. mr.gagan. ā
und varamr.gā ist kaum zu entscheiden; vanamr.gā kommt wegen des unmittelbar
vorangehenden vane kaum in Frage. Die Gazellen dienen als Vergleich für „alle
Leute“ (sarve janāh. ), was wohl eher für das verallgemeinernde mr.gagan. ā spricht
als für varamr.gā, womit eine bestimmte Gruppe ausgezeichnet würde.

6.14–18 Diese Strophen (abgesehen von der interpolierten Str. 17) spielen
auf die „Mittel zur Erlösung“ (moks.opāya) an, die von dem nach Befreiung Stre-
benden praktisch einzuüben sind. Eine ausführliche Darstellung der insgesamt
vier moks.opāyas findet sich II.13.49–16.32: śama „[innere] Ruhe“ (II.13.49 ff.),
vicāra „Nachdenken“ (II.14.1 ff.), santos.a „Zufriedenheit“ (II.15.1 ff.) und sat-
oder sādhusaṅgama „Umgang mit maßgeblichen Personen“ (II.16.1–17).

An der vorliegenden Stelle entsprechen Str. 14 und 18a sādhusaṅgama, Str.
15a (vicāravairāgya, zu dieser speziellen Form von vairāgya s. den Komm. zu
IV.44.25),16a (vicāren. a) und 18b spielen auf vicāra an und Str. 16b (śāntacetasā)
auf śama.

6.15c devam. ] Zu deva als metaphorischem Ausdruck für den ātman s. den
Komm. zu IV.38.29d.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 31

6.16b śāntacetasā / prabodhanı̄yam. . . . mano ] Dies spielt auf die Lehre des
Moks.opāya an, derzufolge das Denken nur durch sich selbst befreit werden kann.

6.16d -mantharam ] Zu manthara „erfüllt von“ s. den Komm. zu IV.27.8b.

6.17 Diese Strophe ist sicherlich eine spätere Interpolation, die lediglich bereits
Gesagtes wiederholt. Die Position am Ende einer Passage von zusammengehörigen
Strophen ist hierfür typisch; ebenso sprachliche Mißgriffe wie das ungeschickte ye
hi . . . te hi. Auch die Erwähnung der pāścātyajanmānah. im Plural ist verdächtig
(vgl. hingegen oben, Str. 8 und 13). Falls mit -mr.gam . . . -gı̄taih. auf das oben, Str.
12, angeführte Bild angespielt werden sollte, wäre auch dies verfehlt.

6.18a sugurūn ] v. l. svagurūn. Im Kontext der Strophen 14 ff. (s. den Komm.
zu 6.14–18) ist die Lesung sugurūn sicherlich vorzuziehen.

6.18 Metrum: Suvaktrā (Mr.gendramukha)

7. Sarga

7.4b kiñcidvyutpannacetasah. ] „bei einem [Menschen], dessen Denken [schon]
etwas entfaltet ist“. Nach Ausweis mehrerer Stellen richtet sich der Moks.opāya
an Personen, deren Verstand zumindest schon etwas ausgebildet ist. Bereits die
zweite Einleitungsstrophe, welche eine zum Studium des Werkes geeignete Per-
son definiert, betont, daß diese weder völlig wissend noch unwissend sein soll
(nātyantatajjño nātajjñas sah. , I.1.2); vgl. auch der vorliegenden Stelle ganz ähnli-
che Formulierungen wie II.11.69: preks.yate śāstram. kiñcitsam. skr. tayā dhiyā; und
II.13.13: kiñcitsam. skr. tabuddhı̄nām. śravyam. śāstram idam. .

7.4d ākāśaphalapātavat ] „wie der Fall einer Frucht vom Himmel“, meint
wohl: plötzlich und unerwartet. Zu vergleichen ist der Kākatālı̄ya-Nyāya, der –
zumindest nach einigen Deutungen – mit dem plötzlichen und unerwarteten Fall
einer Frucht der Palmyrapalme (tāla) erklärt wird (vgl. Apte, Appendix E s. v.).
Zu vergleichen ist auch Bhartr.haris bekanntes Subhās.ita (Nr. 38 der Ed. Kosambi
1948) über einen Mann, der zufällig (vidhivaśāt) Schutz unter einem Bilva-Baum
sucht, von dem ihm eine Frucht auf den kahlen Schädel fällt.

Der Vergleich mit einer vom Himmel herabfallenden Frucht findet sich im
Moks.opāya bereits III.45.19 (nabhah

˘
phalanipātavat); die Ausdrucksweise an die-

ser Stelle, die mit der vorliegenden wohl nicht in Zusammenhang steht, stimmt
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32 Moks.opāya – Stellenkommentar

wörtlich überein mit der auf die vorliegende Stelle folgenden Str. 7.5 (-ābha- st.
-vat) sowie mit Str. 13.11, die auf die Einleitung des vr. ttānta von König Janaka in
diesem 7. Sarga Bezug nimmt.

7.6 Metrum: Pus.pitāgrā

8. Sarga

8.4a praphulta- ] = praphulla. Diese Form begegnet im Moks.opāya mehrfach;
vgl. unten, 35.45, 70, 39.21, 54.22 sowie III.14.22 et passim. Sie wird in der Kāśika
zu 7.4.89 gelehrt. Auch in anderen kaschmirischen Texten oder Rezensionen
findet sich diese Form häufig; vgl. z. B. Vallabhadevas Rezension des Raghuvam. śa
(Goodall und Isaacson 2002, Str. 2.29 et infra) und des Śiśupālavadha (Kak
und Shastri 1935, Str. 1.22 et infra) sowie RtK. 7.893.

8.7b tamāla- ] nicht sicher identifiziert. Neben verschiedenen Garcinia-Arten
wird das Indische Lorbeerblatt (auch: Mutterzimt, Cinnamomum tamala Nees &
Eberm.) genannt (Meulenbeld 1988 s. v.; Das 1988, p. 168 f.). In der indischen
Tradition wird tamāla häufig mit tāpiñcha gleichgesetzt. Vgl. den Komm. zu 33.6.

8.9–13 Zu dem folgenden Lobpreis vgl. den Lobpreis des cidātman,
VI.11.108 ff., der ähnlich wie die vorliegende Passage auf den Refrain cidātmānam
upāsmahe endet.

8.10c darśanaprathamābhāsam ] ist noch nicht sicher interpretiert; tentativ:
„das erste Erscheinen vor dem Wahrnehmungsakt“. Die v. l. -pravarābhāsam läßt
sich kaum sinnvoll deuten.

8.13a aśiraskahakārābham ] „dem Laut ha mit dem [Laut] a am Anfang
gleichend“. Gemeint ist das gesamte Alphabet. Ānandabodhendra sieht in der
Lautfolge a-ha-kāra eine Anspielung auf ahaṅkāra „Ichbewußtsein“ (VTP ad loc.).
Die Vorstellung, daß der ātman mit allen Sprachlauten auch alle Wörter und
somit auch die ganze Welt (insofern sie sprachlich ausgedrückt ist) umfaßt, scheint
uns hier allerdings näher zu liegen als eine Anspielung auf den ahaṅkāra. Vgl.
VI.11.125 (vgl. den Komm. zu 8.9–13).

8.16cd badhnāti bhāvanām. . . . sa gardabhah. ] Zum Esel als Zugtier s. den
Komm. zu 68.11.
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8.14–17 Mit Str. 14 wechselt das Thema und der Stil abrupt und unmoti-
viert: Statt der auf den Refrain ātmānam upāsmahe endenden Verehrungen, die
einen dezidiert philosophischen Inhalt haben, folgen nun Warnungen vor diversen
Rückfällen im Prozeß der Erkenntnis/Befreiung. Die Strophen verwenden Standard-
Vergleiche: das alle anderen Juwelen an Wert weit übertreffende Kaustubha-Juwel
(14), die Giftliane der Hoffnungen (15), der lediglich äußerlich als Mensch er-
scheinende Esel (16), die Schlangen der Sinnesorgane und Indras Donnerkeil (17).
Zudem weisen einige der Strophen gedankliche und dichterische Schwächen auf
(s. u.), so daß insgesamt der Eindruck entsteht, daß die Strophen 14–17 (und wohl
auch die Schlußstrophe 18) spätere Einfügungen darstellen.

8.15 Das in der Strophe verwendete Bild vermag nicht zu überzeugen: Wie soll
mittels einer Frucht (phala) ein Wurzelwerk (mūlamālā) abgeschnitten werden?
Nimmt man zudem das Bild von der Giftranke der Erwartungen (āśā) ernst, wären
wohl eben die Erwartungen als Früchte dieser Giftranke zu betrachten. Und schließ-
lich ist die aller Bildlichkeit entkleidete Aussage der Strophe, durch Aufgabe aller
Erwartungen gewinne man das Mittel zur restlosen Vernichtung der Erwartungen,
nicht sonderlich stringent.

8.16a atyantavairasyam. ] v. l. ādyanta-; vgl. IV.4.4: paryantātyantavairasya.

8.17cd vivekavajren. a vajren. eva ] Die zweifache Nennung von vajra – einmal
als Rūpaka und ein weiteres Mal in einem darauf bezüglichen Vergleich – ist
ungeschickt und stilistisch unschön.

8.18 Metrum: Pus.pitāgrā

9. Sarga

9.4a prod. d. ayana- ] Zu prod. d. ayana „Auffliegen, Aufspringen“ vgl. III.35.1,
III.43.9 et infra

9.5bd ayam . . . alam ] v. ll. alam, aham . . . aham, iha. Ein Personalpronomen
der ersten Person ist in Verbindung mit dem Verb ālut.hāmi unnötig und unidioma-
tisch; ein deiktisches ayam hingegen, wie in Pāda b überliefert und von uns ediert,
ist in einer Klage über die eigene schlimme Situation sehr passend. In Pāda d ist
alam der Lesung iha wohl vorzuziehen, da ein Bezug auf „diese Welt hier“ bereits
durch lokaloladaśāsu in Pāda b gegeben ist. Zu beachten ist auch die alliterative
Häufung des Konsonanten l im vierten Pāda.

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft



34 Moks.opāya – Stellenkommentar

9.5c–d Ist eine Steinlawine gemeint? „wie ein Stein unter Steinen mit aller
Gewalt herabstürzt“? Zu Steinschlag und Steinlawinen vgl. z. B. III.33.4, III.48.62,
III.130.17.

9.5d ālut.hāmi ] ā-
√

lut.h ist bislang in den Wbb. nicht verzeichnet, läßt sich
jedoch im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand noch ein weiteres Mal in
V.52.51 belegen; zur Bedeutung s. den Komm. zu IV.8.32a.

9.6d dhiṅ mām adhamacetasam ] Vgl. unten, 9.31d: dhiṅ mām adhamāśayam.

9.7ab kiyanmātram idam. nāma rājyam ] = 10.11ab.

9.8a ādāv ante ’py ] Ähnliche Formulierungen finden sich im Moks.opāya
häufig; vgl. hierzu den Komm. zu IV.27.44–45.

9.8c bālaś citrendunā . . . mudhā dhr.timān ] „irrigerweise zufrieden wie ein
Knabe mit einem auf ein Bild [gemalten] Mond“. Wahrscheinlich handelt es sich
um eine Variation des geläufigen und auch im Moks.opāya zuweilen angeführten
Vergleiches vom Spiegelbild des Mondes auf dem Wasser, das Kinder fasziniert als
real betrachten oder sogar zu greifen versuchen (vgl. z. B. IV.27.30, 46).

9.9a ayam ] v. l. aham. Vgl. oben, die Variantendiskussion zu 9.5.

9.9b jālinā ] Zu jālin „täuschend, sich auf Täuschung verstehend“ vgl. pw s. v.
jālavant und BHSD s. v. jālinı̄.

9.10d dhr.tir ] v. l. matir. Vgl. Str. 8 (dhr.timant); 19, 21, 24, 34 (dhr.ti).

9.11d santyajāmy aham ] Das hier einhellig überlieferte Personalpronomen
der ersten Person in Verbindung mit einer entsprechenden Verbform könnte im
Unterschied zu Str. 5 und 9 (ayam mit Verbform der 1. Pers.) auf eine abweichende
Autorschaft verweisen; vgl. auch Str. 19.

9.12a -ājavañjavı̄bhāvas ] „das Hin- und Hertreiben [im Daseinskreislauf]“.
Der Ausdruck ājavañjava und seine Ableitungen scheinen genuin buddhistisch
zu sein; vgl. BHSD s. v.. Die ältesten Belege finden sich Mūlamadhyamakakārikā
25.9 (die Prasannapadā erklärt: āgamanagamanabhāva-janmamaran. aparam. parā),
Buddhacarita 12.41, und Lalitavistara 205.12 (Lefmann 1902–08). Im Moks.o-
pāya wird ājavañjavı̄bhāva mehrfach verwendet; vgl. insbes. die mit der vorlie-
genden Stelle identische Ausdrucksweise in V.75.16, VI.17.3, sowie – praktisch
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synonym – ihājavañjavı̄bhāva (V.20.36); außerdem V.77.35 und III.27.16 (statt
sarvo javañjavı̄bhāva ist wohl *sarvā- zu lesen).

9.15d kais.ā viśvastatā tava ] ≈ 22d: keyam. viśvastatā mama.

9.17 Der Vergleich ist formal nicht ganz symmetrisch gebaut: Der Akk. bhās-
karāgram entspricht dem Gen. dhı̄mato ’pi me.

9.19c aham ] s. den Komm. zu 9.11.

9.22d keyam. viśvastatā mama ] ≈ 9.15d: kais. ā viśvastatā tava.

9.32 dr.d. hābaddhā ] „fest gebunden“. Sinnvoll wäre auch dr.d. hā baddhā „(feste
Dinge, an die sich) feste (Prägungen) gebunden haben“

9.33cd apavitram. . . . -amedhya- ] Diese nicht ironische Verwendung von Opfer-
Terminologie entspricht nicht dem allgemein anti-ritualistischen Charakter des
Moks.opāya (hierzu Slaje 1994a, p. 219 ff.).

9.36 Ähnliche Strophen finden sich in der Nı̄ti-Literatur zuhauf; der vorliegen-
den Stelle sehr ähnlich ist bspw. SMS. 439:

ajñānavalito bālye madamūd. haś ca yauvane
vārddhake vihvalāṅgaś ca kadā kuśalabhāg janah.

Zwischen den v. ll. -upahato und -ekahato in Pāda a der vorliegenden Strophe ist
kaum eine Entscheidung zu treffen; im edierten Text wurde der Pāda b (-āhatah. )
analogen Ausdrucksweise der Vorzug gegeben.

9.36c kalatra- ] hier wohl „Familie, Hausstand“. In dieser Bedeutung wird
kalatra im Moks.opāya häufig verwendet; vgl. z. B. I.14.17, I.16.15, III.107.34
et infra Dieser in den Wbb. bislang nicht verzeichnete Gebrauch von kalatra ist an-
scheinend nicht auf den Moks.opāya beschränkt. Ānandabodhendra erklärt zu der
vorliegenden Stelle: kalatram. tadupalaks. itam. kut.umbam. ; vgl. auch Speyer 1908
zu Mudrārāks.asa 1.14d (in der Edition Hillebrandt 1912, te bhr.tyā nr.pateh.
kalatram itare . . .): „kalatra [. . .] has here the meaning of ‘family’ in the largest
sense“ (p. 53, n. 1); übereinstimmend damit erklärt der Kommentator D. hun. d. irāja
diese Stelle mit: itare . . . kalatram. kut.umbavat kevalam. pos.yāh. (Kale 1976, p. 24).

9.38 Diese Strophe stimmt mit dem originären anti-ritualistischen Charakter
des Moks.opāya überein (hierzu Slaje 1994a, p. 219 ff.).
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36 Moks.opāya – Stellenkommentar

9.42a jāyante ca mriyante ca ] ein im Moks.opāya mehrfach wiederkehrendes
Strophenviertel, vgl. z. B. IV.25.4c, V.68.31a et infra.

9.42d sādhusādhavah. ] vgl. IV.43.6b: sādhusādhavah. .

9.43d ks.an. abhaṅgitayā sthitāh. ] Die durch einen prädikativen Instr. gebildete
Kadenz -tayā sthita- ist im Moks.opāya beliebt. Formal ist an allen Stellen eine
Analyse in -tayā + sthita- oder, mit Vokalsandhi, in -tayā + āsthita- möglich. Par-
allelstellen mit einer abweichenden Wortstellung legen es jedoch nahe, von -tayā
+ sthita- auszugehen, da eindeutige Belege für einen prädikativen Instr. auf -tayā
oder -tvena mit āsthita- nach derzeitigem Kenntnisstand nicht bekannt sind; vgl.
z. B. III.135.16d, III.119.25b, VI.10.23c, VI.14.2c und insbes. VI.64.13.

9.44 Vgl. Spandakārikā 1.1 (Chatterji 1913):

yasyonmes.animes. ābhyām. jagatah. pralayodayau
tam. śakticakravibhavaprabhavam. śam. karam. stumah.

„We praise that Śaṅkara who is the source of the power of the wheel
of energies by whose expansion (unmes.a) and contraction (nimes.a)
the universe is absorbed and comes into being.“ (Dyczkowski 1992,
p. xv et infra)

Die für Pāda b der vorliegenden Strophe überlieferte v. l. jagatah
˘

ist wohl als Ver-
such zu werten, die wahrscheinlich ursprüngliche Lesung jagatām. an den Wortlaut
der berühmten Einleitungsstrophe der Spandakārikā anzupassen. Die Varianten-
wahl in Pāda c (purus. ā yātā gegen verworfenes purus. ās santi) geht von der Annah-
me aus, daß die Strophe an die Thematik der Vergänglichkeit der vorangehenden
Strophen anschließt.

Ähnliche Strophen finden sich im Moks.opāya mehrfach; vgl. z. B. III.9.10,
IV.15.23 et infra.

9.48cd mamedam ity apūrvaiva . . . aks.aramālikā ] meint: eine Reihe von Pho-
nemen, der kein real existierendes Denotat entspricht. Das hier durch den Satz
„Dies ist mein“ Ausgedrückte ist eine zwar sprachlich-semantisch verständliche
Sequenz von Phonemen, zu der sich jedoch außersprachlich keine Realität aufwei-
sen läßt. Dieselbe Ausdrucksweise findet sich noch einmal unten, 11.13; vgl. auch
VI.301.7 (YV VII.143.7).

9.51c ālūnaviśı̄rn. āsu ] Zu diesem Ausdruck s. den Komm. zu IV.24.51c.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 37

9.51d sthitis ] v. ll. sthitim. , sthitah. , sthitam. . Von den überlieferten Lesungen
sind grammatisch nur sthitih. oder sthitam. möglich.

9.57d nı̄rasāsv ] v. l. nāśinı̄s.v. Zur Variantenwahl und zur ganzen Strophe vgl.
VI.158.18:

nı̄rasā eva te santu samastendriyasam. vidah.
ākāramātrasam. laks.yā hemantartau latā iva (VI.158.18)

18a: santu Ś3, Ś5 : santas Ś1. 18c: ākāra Ś1, Ś3 : ākāśa Ś5.

9.61 Die Strophe ist nicht ganz klar. Möglicherweise liegt das im Moks.o-
pāya mehrfach gebrauchte Bild vom Geist (cit) als Schnur, auf dem als Perlen die
Welt (z. B. IV.4.31) oder die Wesen (z. B. IV.43.16) – hier analog: das Denken? –
aufgefädelt sind, zugrunde.

9.64d śaradı̄vāmalo ’mbudah. ] Zu dem Bild s. den Komm. zu V.6.11.

9.65 Metrum: Pus.pitāgrā

10. Sarga

10.2d nr.patocitam ] Zu nr.patā (in den Wbb. nicht verzeichnet) vgl. III.19.10.
Die an der vorliegenden Stelle überlieferten v. ll. sind möglicherweise auf diese
nicht ganz gewöhnliche Bildung zurückzuführen.

10.6c pat.alakair ] Gemeint sind wohl Kästchen oder Körbchen (pw s. v.), in
welche die genannten Jasminblüten, Juwelen und Kräuter gefüllt wurden, wohl
damit der König sie für eine Pūja verwenden kann (hierzu der Komm. zu 10.6cd).
Zu pat.alaka als Behältnis für Blüten vgl. auch III.41.7d–8ab: jagrāha kusumāñ-
jalim // upadhānapradeśasthāt svayam. pat.alakodarāt.

10.6cd sajjı̄kr.tāh
˘

. . . devārcanabhuvas tava ] erlaubt zwei Interpretationen,
abhängig von der Konstruktion von deva entweder als Kompositumsvorderglied
oder als Vokativ: „die Plätze zur Verehrung der Götter sind für dich hergerichtet
worden“ oder „die Plätze zur Ehrerweisung, König, sind für dich hergerichtet wor-
den“. Die folgende Strophe 7 weist mit daks. in. ārho dvijavrajah. darauf hin, daß hier
tatsächlich die Vorbereitungen für eine Pūja gemeint sind, was ein Kompositum
devārcanabhuvah. nahelegt. Für deva als Vokativ spricht allerdings die Verwen-
dung von tava, was der Ausdrucksweise in der folgenden Strophe (tvām . . . deva)
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38 Moks.opāya – Stellenkommentar

entspräche, ohne die Deutung der Strophe als Beschreibung der Vorbereitungen
für eine Pūja ausschließen zu müssen.

10.7ab vgl. VI.339.39ab: snātah
˘

pavitrahasto ’sau cakre japtāghamars.an. ah. .
Zu pavitrahasta vgl. pw s. v. pavitrapān. i: „Kuśa-Halme in der Hand haltend“. Zu
aghamars.an. a s. den Komm. zu 2.9.

10.8 Die Strophe wiederholt wörtlich sajjı̄kr. ta aus Str. 6c und -hasta aus
Str. 7a und kommt wieder auf die Str. 3 genannten Frauen und die Wedel auch
Yakschweifhaar (5c) zurück. Zudem erscheint sie thematisch hier deplaziert.

10.9a bhadram. te ] „Heil dir“; diese Formel findet sich auch V.20.35 und
I.6.25, jeweils – genauso wie an der vorliegenden Stelle – in Parenthese am Ende
eines ungeraden Pādas.

10.11ab kiyanmātram idam. nāma rājyam. ] = 9.7ab

10.14 tyaja janma- ] v. l. sam. harāmi. Der Entscheidung für die Lesung tyaja
janma- liegt die Annahme zugrunde, daß die vorliegende und die folgende Strophe
eine Einheit bilden. In beiden Strophen wird das Denken direkt angesprochen,
und zwar in Str. 14 mit der Aufforderung, sich von der durch den steten Genuß
verursachten Aufgeregtheit (sambhrama) abzuwenden, worauf in Str. 15 mit das
Ergebnis dieses Abwendens, die höchste Freude (paramam. sukham), angekündigt
wird. Die enge Zusammengehörigkeit der beiden Strophen wird deutlich durch
die Aufnahme von sambhrama (14b, 15b) und als vollzogen vorausgesetzten
Abwendung davon mit tābhya evātiviratam. (15c, vgl. den Komm.).

Zu der Konstruktion von
√

tyaj mit einem Ablativ vgl. z. B. unten, 11.10.

10.15c evātiviratam. ] Grammatisch zu konstruieren sind nur die Lesungen
im Akk.: neben der akzeptierten Lesung noch evātiviratim. , evāttaviratim. , evātta-
viratam. , wobei letzere Lesung schwierig zu interpretieren wäre. (Die Glosse von
Ś9 erscheint kaum sinnvoll.) So wie ativiratam. wäre wohl auch āttaviratim. ad-
jektivisch auf sukham zu beziehen („Freude, die sich die Lossagung angeeignet
hat“) und würde sich in ihrer Intention nur unwesentlich von ativiratam. („die sich
losgesagt hat“) unterscheiden. Hingegen wäre ativiratim. appositionell zu konstru-
ieren: „vollständige Lossagung als Freude“. Die Entscheidung fiel zugunsten der
sprachlich einfachsten und naheliegenden Ausdrucksweise ativiratam. .
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 39

10.17d tat tatam ] „dieses Ausgebreitete“ scheint hier für das Absolute (brah-
man) zu stehen, dem oft Attribute wie (ā-, vi-)tata, sphāra u. dgl. zugeschrieben
werden.

Die v. l. tam. tatam (teilweise mit vorangehendem abhisara st. -pata) ist un-
verständlich, da ein maskulines Bezugswort in der näheren Umgebung fehlt. Der
Wechsel von -m. und -t vor anlautendem t- tritt allerdings auch an anderen Stellen
auf und könnte auf eine Verwechslung der Ligaturen -nt- (aufgelöst als -m. t-) und
-tt- (aufgelöst als -t t-) zurückgehen.

10.18d lipikarmārpitopamah. ] = I.4.7d, V.54.61b, V.55.21b

10.20b janako janajı̄vitam ] In 12.10b findet sich derselbe Ausdruck; dort ist
janajı̄vitam anscheinend eine Apposition zu janakah. (falls es nicht appositionell
zu rājyam steht). Es liegt daher zunächst nahe, janajı̄vitam auch an der vorliegen-
den Stelle als appositionellen Nom. zu deuten, selbst wenn es hier Akk.-Objekt
von sañcintayām āsa sein könnte. Nicht auszuschließen ist, daß es sich bei der
Phrase janako janajı̄vitam an der einen oder der anderen Stelle um ein von einem
späteren Redaktor (oder dem Autor selbst) gebrauchtes Versatzstück handelt, das
syntaktisch auf verschiedene Weise in einen neuen Kontext eingebaut wurde.

10.24ab vgl. II.15.12ab: nābhivāñchaty asamprāptam. prāptam. bhuṅkte yathā-
kramam.

10.24d yan mamāsti tad astu me ] vgl. 24.35d (= VI.6.8d): yad bhavaty astu
tat tathā.

10.25ab Diese Strophenzeile findet sich in ähnlicher Form häufig im Moks.o-
pāya, z. B. unten, V.82.62cd: naiva tasya kr.tenārtho nākr.teneha kaścana (=
V.90.22ab, VI.141.42cd et infra). Vgl. auch II.19.11a: na kr.tenākr. tenārtho.

10.28cd kāyāvayavajau kāryaspandāspandau ] v. l. . . . kāya-. Einen Bezug auf
auszuführende Taten (kārya-) legen die Strophen 29 (kr. tam . . . nr.n. ām) und 30
(kriyāsu) nahe. Ein doppeltes kāya- hingegen („von den Körpergliedern erzeugtes
Regen und Nichtregen des Körpers“) ist unnnötig und unschön.

10.30 Metrum: Upajāti

11. Sarga

11.2d jāgrad ] ist hier Präs. Part. im Nom. Sg.; die v. l. jāgraty ist wohl durch
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40 Moks.opāya – Stellenkommentar

ein falsches Verständnis von jāgrat als Substantiv (so anderweitig sehr häufig)
verursacht.

11.3b āryāvarjana- ] „das sich die Edlen Geneigtmachen“, meint wohl: mit
Billigung der Edlen. Vgl. āryajus. t.a „den Edlen wohlgefällig“ (II.13.82 et infra)

11.3d tathaiva ] „ebenso“, nämlich wie in den Strophen 1 und 2 beschrieben:
ohne innere Bezugnahme. Die v. l. tayaiva würde in Verbindung mit dhyānalı̄layā
bedeuten „in eben der[selben] zwanglosen Versenkung“, was hier nicht sinnvoll
wäre.

11.6d cittaka ] Die v. l. cintayā (cittayā Ś1, Ś22 geht wohl darauf zurück) „durch
Gedanken“ ist hier nicht unsinnig; vgl. Str. 8. Allerdings paßt cittaka „kleines“
oder „nichtiges Denken“ gut zu den anderen in diesem Abschnitt gebrauchten
Vokativen (tāta 5; śat.ha 7, 18; sundara 9, 14; darśanalālasa 10; sādho 11; citta 15;
bhavya 16; durmate 17).

11.7d, 10d bhogecchayā, śuddhayā . . . icchayā ] Diese Begriffe verweisen auf
die erste yoga- bzw. jñānabhūmikā, die an zwei der einschlägigen Stellen mit
śubhecchā („reines Verlangen“) bezeichnet wird und dadurch gekennzeichnet
ist, daß der nach Befreiung Strebende mit Hilfe des Kontaktes zu maßgeblichen
Personen und des Studiums eines geeigneten Śāstras erkennt, was er soteriologisch
zu tun und zu lassen hat. Zu dem Komplex der yoga-/jñānabhūmikās und den
entsprechenden Textpassagen vgl. Hanneder 2009.

11.8b sam. sārasr.s.t.ayah. ] scheint uns die angemessenere Ausdrucksweise gegen-
über der v. l. -dr.s. t.ayah. , auch wenn diese nicht sinnlos ist. In der folgenden Strophe
wird sam. sārasr.s. t.im. nahezu einhellig (mit Ausnahme von ŚSam. ) überliefert.

11.9a taralām ] v. l. bahalām (bahulām). Zwischen diesen beiden Lesungen ist
kaum zu entscheiden. Wir folgen den Hss., die in der vorangehenden Strophe (die
eng mit der vorliegenden zusammenhängt) sam. sārasr.s. t.ayah. (Pāda b) bestätigen.

11.10d śuddhayā . . . icchayā ] Siehe den Komm. zu 11.7.

11.11 vgl. 12.11ab: nāstam eti na codeti gun. ados.avivarjitah. .

11.13d apūrvaivāks.arāvalı̄ ] Siehe den Komm. zu 9.48.

11.16d bhavya ] Zu bhavya als Anrede an das Denken vgl. 2.37: bhavye Vok.
für die buddhi.
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11.17ab tindukālātavad . . . parijvalat ] Tinduka bezeichnet Bäume aus der
Gattung Diospyros, die zur Familie der Ebenholzgewächse (Ebenaceae) gehört.
Ob eine bestimmte der verschiedenen in Indien beheimateten Arten mit tinduka
gemeint ist, läßt sich nicht feststellen (Syed 1990, p. 331 f.). Gemeinsam ist den
Diospyros-Arten ihr hartes und schweres Holz; einige Arten wurden als Brenn-
holz und zur Herstellung von Holzkohle verwendet (vgl. Ec. Prods III, p. 136 ff.
[D 552 ff.], zu den einzelnen Arten). Das Bild des hell auflodernden Feuers von
Tinduka-Holz wird in der Literatur gelegentlich erwähnt; im Moks.opāya kommt
es nach derzeitigem Kenntnisstand nur an der vorliegenden Stelle vor. Illustrativ ist
Mahābhārata 12.138.19:

muhūrtam api rājendra tindukālātavaj jvalet
na tus. āgnir ivānarcir dhūmāyeta naraś ciram (Mbh. 12.138.19)

Ein Mann sollte aufflammen wie ein Feuerbrand aus Tinduka-Holz, o
Herrscher über die Könige, sei es auch nur für einen Augenblick, und
nicht lange Zeit qualmen wie ein flammenloses Feuer von Spelze.

(Derselbe Vergleich zwischen einem Tinduka- und einem Spelze-Feuer findet sich
noch einmal Mbh. 5.131.13.) Zu vergleichen ist auch Aṅguttara-Nikāya III.27:

Idha bhikkhave ekacco puggalo kodhano hoti upāyāsabahulo appam.
pi vutto samāno abhisajjati kuppati byāpajjati patitthı̄yati kopañ
ca dosañ ca appaccayañ ca pātukaroti. [. . .] Seyyathāpi bhikkhave
tin. d. ukālātam. kat.t.hena vā kat.halāya vā ghat.t.itam. bhı̄yosomattāya
ciccit.āyati cit.icit.āyati, [. . .] (PTS Bd. I, p. 126 f.)

Da ist ein Mensch jähzornig und äußerst erregbar. Wenn man ihm auch
nur das Geringste sagt, wird er ärgerlich und erregt, verstimmt und
eigensinnig, legt Zorn, Haß und Mißtrauen an den Tag. [. . .] wie ein
mit Tinduka-Holz gemachtes Feuer, mit einem Span oder einer Scherbe
aufgestört, noch stärker zischt und knistert; [. . .] (Nyānatiloka und
Nyānaponika 1984, Bd. I, p. 117)

11.18 Metrum: Drutavilambita
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12. Sarga

12.5b iti ] hier wohl i. S. v. evam „in dieser Weise“, d. h. wie in der vorangehen-
den Strophe beschrieben.

12.6a anāmr.s.t.avikalpām. śaś ] „von den Bruchstücken [gedanklicher] Zerglie-
derungen nicht berührt“. Vgl. 29.61: vikalpām. śavihı̄nasya . . . cidvivasvatah. , „der
von den Bruchstücken [gedanklicher] Zergliederungen freien Sonne des Geistes“.
In diesem Sinne wird – trotz der umgekehrten Stellung der Kompositumsglieder –
auch der Ausdruck an der vorliegenden Stelle zu verstehen sein. Zu vikalpām. śa vgl.
außerdem II.19.15 und IV.17.25. Die v. l. -vikalpaughaś scheint eine Vereinfachung
zu sein, in der das eine Menge bezeichnende und geläufige Hinterglied ogha für
das nicht unmittelbar verständliche am. śa steht.

12.8c prakr.tavyavahāritvāt ] vgl. MT. VI zu 214.31 (Grundtext: prakr. tavyava-
hārah. ): prakr. te pravāhāgate vyavahārah. phalānusandhānarahitā vyavahr. tih. yasya.

12.10b janako janajı̄vitam ] Siehe den Komm. zu 10.20.

12.11bc Das Strophenviertel nāstam eti na codeti kehrt im Moks.opāya sehr
häufig wieder (I.22.32 et infra, insgesamt mehr als 20mal). Beachtenswert ist
insbesondere VI.107.26, wo sich zugleich auch Pāda d der vorliegenden Strophe
findet:

kāyas samasamābhogo na glāyati na hr.s.yati
nāstam eti na codeti samam evāvatis. t.hate (VI.107.26)

12.12a kurvann api ] v. l. . . . eva. Beide Lesungen sind möglich. Die Ausdrucks-
weise mit api ist im Moks.opāya für derartige Aussagen sicherlich die häufigere und
gewöhnlichere, doch auch eva läßt sich belegen; vgl. z. B. VI.40.13cd (kurvann eva
mahākarma na karoty eva kiñcana)

12.12d jı̄vanmuktavapur yatah. ] Zu dem Bv. jı̄vanmuktavapus in Verbindung
mit sam-

√
sthā vgl. unten, Str. 29.28:

adyāsau sam. sthito rāma punar indratvahetunā
jı̄vanmuktavapus svastho nityam. dhyānanis.an. n. adhı̄h. (V.29.28)

Mit der v. l. sarvadaivāntar eva cit ergäbe sich für die zweite Strophenhälfte eine
Aussage, die zum einen in sich redundant wäre (satatam. sarvadaiva) und zum
anderen kaum einen Bezug zur ersten Strophenhälfte aufweisen würde.
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12.14cd Die von dem Großteil der Hss. überlieferte alternative Lesung der
zweiten Strophenhälfte ist vom Kontext her ebenfalls passend (vgl. Str. 8). Sie
ist allerdings, zumindest was ihre Aussage betrifft, gewöhnlicher und flacher als
der von Ś14 (a. c.) überlieferte Text; metrisch bietet sie ein Beispiel für die seltene
ra-vipulā.

12.18–39 Es folgt ein Abschnitt von Strophen, welche die Eigenschaften und
den rechten Gebrauch der prajñā beschreiben. Diese Strophen stehen mitunter in
einem lediglich lockeren inhaltlichen Zusammenhang, wodurch sich gelegentlich
der Eindruck einer Sammlung von Strophen ergibt, wie sie für Nı̄ti-Anthologien
typisch ist. Es ist daher zu vermuten, daß die Strophen teilweise aus verschiedenen
Quellen stammen oder von ihnen inspiriert sind, wozu wohl auch andere Stellen
des Moks.opāya selbst zu zählen sind (vgl. z. B. den Komm. zu 12.24). Somit ist
damit zu rechnen, daß den einzelnen Strophen unterschiedliche Bedeutungen von
prajñā zugrunde liegen; man vergleiche beispielsweise die in Str. 31 durch die
Anspielung auf eine Fabel intendierte „praktische Klugheit“ oder „List“ mit der
in Str. 33 unter Anspielung auf die Buddhisten wohl in religiös-philosophischem
Sinne gemeinte „Einsicht“.

Die genaue soteriologische Stellung der prajñā innerhalb des Moks.opāya ist
noch zu bestimmen; ein Zusammenhang mit den Begriffen vicāra oder viveka wird
auch in dem vorliegenden Abschnitt durch die hier vorangehenden Strophen 15–17
deutlich.

12.18a nijayā r.jvyā ] Ein fehlender Vokalsandhi anlautendem r. ist im Moks.o-
pāya häufig zu beobachten; für weitere Beispiele siehe den Komm. zu IV.29.75a–b.

12.19d tam āndhyam. nānudhāvati ] Das von Ś14 überlieferte jātyandhatvam.
na bādhate läßt ein Korrelativum zu yasya vermissen, wodurch die Konstruktion
der Strophe eine unnötige sprachliche Härte aufweisen würde. Der Unterschied
zwischen tam āndhyam. nānudhāvati und jād. yam. tam. . . . reduziert sich inhaltlich
darauf, was – āndhya „Blindheit“ oder jād. ya „Dummheit“ – der in der Strophe
charakterisierten Person nicht (länger) folgt (nānudhāvati). In Anbetracht des in
der Strophe verwendeten Bildes von der Lampenflamme scheint sich āndhya am
ehesten stimmig in die Gesamtaussage zu fügen, vorausgesetzt āndhya kann doppel-
deutig i. S. v. einerseits „geistiger Blindheit“ (bezogen auf prajñā-) und andererseits
„äußerer Finsternis“ (bezogen auf -dı̄paśikhā) gedeutet werden; für letzteres wäre
die in den Wbb. verzeichnete Bedeutungsangabe „Blindheit“ entsprechend zu er-
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44 Moks.opāya – Stellenkommentar

weitern, was mit Blick auf das Bedeutungsspektrum des āndhya zugrundeliegenden
Adjektivs andha („blind so v. a. stockfinster“, pw) möglich sein sollte.

12.21c sārahı̄nam ] „ohne einen [festen] Kern“. Die hinter dem Vergleich
scheint die Vorstellung zu stehen, daß der Grashalm (ulapa) aufgrund der Tatsa-
che, daß er hohl ist, schon von einem leichten Wind geknickt werden kann; vgl.
III.123.11.

12.24ab Diese Formulierung verweist auf Beschreibungen der ersten „Stufe
der Erkenntnis / des Yoga“ (jñāna-/yogabhūmikā), die nach zwei der einschlägi-
gen Textpassagen durch Entwicklung der prajñā gekennzeichnet ist. Die beiden
fraglichen Strophen lauten:

śāstrasajjanasamparkaih. prajñām ādau vivardhayet
prathamā bhūmikais.oktā yogasya navayoginah. (VI.125.29)

śāstrasajjanasamparkaih. prajñām. vardhayati svayam
śuklapaks.ah. kalām indor iva saundaryaśālinı̄m (VI.140.28)

Zu den jñāna-/yogabhūmikā insgesamt und den einschlägigen Textenpassagen vgl.
Hanneder 2009 (VI.125.29: p. 85, Passage B1; VI.140.28: p. 75, Passage C). Zu
VI.140.28 vgl. auch den Komm. zu 12.33.

Der den oben zitierten Strophen auffallend ähnelnde Wortlaut der ersten Hälfte
der vorliegenden Strophe könnte darauf hinweisen, daß eben dort die Inspirations-
quelle für die vorliegende Strophe zu suchen ist. Dasselbe Thema – die Entwicklung
der prajñā mittels eines geeigneten Lehrwerks (śāstra) und in Gemeinschaft von
maßgeblichen Personen – wird auch schon im II. Prakaran. a, das weitgehend
den Charakter einer systematischen Zusammenfassung wichtiger Lehrinhalte des
Moks.opāya hat, mehrmals erwähnt, auch hier mit ganz ähnlichen Formulierungen:

tasmāt paurus.am āśritya sacchāstrais satsamāgamaih.
prajñām amalatām. nı̄tvā sam. sārāmbunidhim. tara (II.6.22)

śāstrais sujanasamparkapūrvakais sutapodamaih.
ādau sam. sāramuktyartham. prajñām evābhivardhayet (II.11.67)

āryasaṅgamayuktyādau prajñām. vr.ddhim. nayed balāt
tato mahāpurus.atā mahāpurus.alaks.an. aih. (II.20.1)
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 45

12.25ab Vgl. SMS. 8716cd:

karapraceyām uttuṅgaprabhuśaktim. prathı̄yası̄m
prajñābalabr.hanmūlah. phalaty utsāhapādapah. (SMS. 8716)

12.25b satkārya- ] Im Kontext der in den zusammengehörigen Strophen 24 und
25 verwendeten Bildlichkeit ergeben sich zwei Möglichkeiten für die Interpretation
von satkārya.

1. Die beiden Strophen beschreiben eine Wechselwirkung zwischen śāstrasaj-
janasam. sarga (d. h. dem Studium eines geeigneten Lehrwerkes und dem
Umgang mit maßgeblichen Personen) einerseits und der Entwicklung der
Einsicht (prajñā) andererseits; verkürzt gesagt: Maßgebliche Personen (und
ein Lehrwerk) bringen die Einsicht zur Entfaltung (Str. 24), welche wiederum
zu Taten maßgeblicher Personen (satkārya 25b) heranreift (Str. 25). Nach
dieser Deutung wäre satkārya sinnvollerweise als Tp.-Komp. i. S. v. „Taten
maßgeblicher Personen“ zu verstehen.

2. Beide Strophen beschreiben eine Sufenfolge: Śāstrasajjanasam. sarga läßt die
Einsicht gedeihen, aus der dann gute (d. h. den Lehren des śāstra und dem
Vorbild der sajjana gemäße) Taten (satkārya) hervorwachsen. In diesem Falle
wäre satkārya als Kdh.-Komp. i. S. v. „gute/rechte Taten“ zu verstehen.

12.28d mahāmate ] v. l. mahātmanā. Zwischen den beiden Lesungen ist kaum
zu entscheiden. Eine Anrede an Rāma findet sich auch in der folgenden Strophe
(rāghava), und mit dem hier überlieferten Vokativ mahāmate wurde schon oben
(Str. 20) Rāma angesprochen (dort mit der v. l. mahı̄pate). Da in der vorliegenden
Strophe in der ersten Hälfte, die wohl den Unverständigen charakterisieren soll,
kein Agens genannt wird, liegt vielleicht auch in der zweiten Hälfte der Vokativ
mahāmate statt des Agens mahātmanā näher.

12.29 ghorād . . . nācārair ] v. ll. bhı̄mād . . . na dānair. Auch hier ist zwischen
den v. ll. kaum zu entscheiden. Ghora und bhı̄ma sind inhaltlich praktisch gleich-
wertig, und nācārair und na dānair sind im gegebenen Kontext gleichermaßen
plausibel.

12.31 Dies spielt sicherlich auf eine Erzählung an, möglicherweise auf die weit
verbreitete vom Schakal, der in einen mit Indigo gefüllten Topf gefallen war.
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46 Moks.opāya – Stellenkommentar

12.32 svargāpavargayogyatvam. ] Die beiden denkbaren Heilsziele – der Einzug
in den Himmel (svarga) und die Erlangung der Befreiung (apavarga) –, die in den
philosophischen Traditionen diskutiert und verschieden gewichtet wurden, werden
hier gleichermaßen als durch prajñā erreichbar genannt. Ob allerdings hinter der
vorliegenden Strophe tatsächlich eine stringent gedachte Konzeption steht, bleibt
fragwürdig, da das Dvandva-Kompositum svargāpavarga außerhalb des Moks.o-
pāya nicht selten (und unscharf) zur Charakterisierung des höchsten Zieles genannt
wird; so bspw. in dem Ausdruck svargāpavarga(phala)da, der in den Purān. as als
Epithet für Śiva, Vis.n.u und andere Götter verwendet wird. Der siddhānta des
Moks.opāya indes ist eindeutig: svargāpavargayoh. śabdāv eva vandhyāsutopamau
(VI.196.9cd), MT. ergänzt: mūd. hamumuks.ujanasamāśvāsanārtham. kalpitatvāt.

12.33c sugataprakhyā ] Die anerkennende Erwähnung der „Anhänger des Bud-
dha“ (sugata, vgl. pw s. v.) ist bemerkenswert. Der Kontext des ganzen Abschnittes
(Lobpreis der prajñā) und die Konstruktion des Beispiels in der vorliegenden Stro-
phe (Akk.-Objekt ravān) machen deutlich, daß svavikalpavilāsinah. das Objekt von
jayanti sein muß. Wer genau gemeint ist mit denjenigen, „die sich in den eigenen
[gedanklichen] Zergliederungen tummeln“, ist leider weniger eindeutig.

Auch in der Beschreibung der ersten jñāna-/yogabhūmikā, die zumindest nach
zwei Passagen explizit durch Entwicklung von prajñā gekennzeichnet ist, finden
sich eindeutig buddhistische Begrifflichkeiten; vgl. oben den Komm. zu 12.24
und Hanneder a. a. O., p. 81. Zu weiteren Bezügen auf den Buddha oder seine
Anhänger im Moks.opāya s. den Komm. zu IV.6.8d.

12.38c evāṅga ] Die Verbindung von eva mit der verstärkenden Partikel
aṅga kommt im Moks.opāya häufiger vor; vgl. V.49.32 (tathaivāṅga), V.71.27
(atraivāṅga), V.74.12 (tathaivāṅga), V.75.51, V.80.1 sowie III.26.42, III.66.21,
VI.35.21 et infra.

12.40b abhipatatā ] Der ungewöhnliche Gebrauch von abhi-
√

pat i. S. v. „er-
picht sein auf, etw. erstreben“ war anscheinend der Auslöser für die erklärende
und vereinfachende v. l. abhilas.atā.

12.40 Metrum: Pus.pitāgrā

13. Sarga

13.2 Indem die Verständigen, die ihre letzte Geburt durchlaufen (pāścātya-
janmānah

˘
prājñāh. ) hier der Rājasa-Gattung zugeordnet werden, erweist sich die
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 47

Strophe als Interpolation, die einen bereits an anderer Stelle behandelten Begriff feh-
lerhaft verwendet. Zu erwarten wäre die Zuordnung zur Rājasasāttvika-Gattung;
vgl. die Behandlung der hinsichtlich ihrer Erlösungsfähigkeit als verschiedenwertig
eingestuften Gattungen von Männern in IV.42.22 ff. Die an der vorliegenden Stelle
von Ś3 überlieferte, sachlich korrekte Lesung rājasasāttvikāh. ist – dem Charakter
der Hs. entsprechend (Krause-Stinner 2011, p. 17) – womöglich eine gelehrte
Korrektur der offensichtlich sinnlosen Lesung rājasajātayah. . Das Thema der sote-
riologisch verschiedenwertigen Gattungen wurde zuletzt in Sarga V.5 aufgegriffen,
so daß auch ausgehend vom Kontext des 13. Sarga die vorliegende Strophe hier
entbehrlich ist.

13.2d janako yathā ] Die v. l. janakā iva hinterläßt den Eindruck einer nach-
träglichen (und pedantischen) Anpassung des Vergleiches an das pluralische Ver-
gleichsobjekt janāh. .

13.4ab deve deveśe ] Zu deva als metaphorischer Bezeichnung für den ātman
s. den Komm. zu IV.38.29d.Hier steht deva anscheinend für den individuellen und
deveśa für den absoluten Wesenskern (paramātman). Vgl. auch Str. 12 sowie den
Komm. zu 13.6.

13.6b sarvārambhavatātmanā ] Mit ātman ist hier sicherlich der absolute We-
senskern gemeint, da das Absolute auch an anderen Stellen als alle Unternehmun-
gen (sarvārambha) hervorbringend beschrieben wird; vgl. insbes. Str. VI.34.12, die
den Charakter einer Definition hat und ebenso wie Str. 4 des vorliegenden Abschnit-
tes für den unbefleckten (also absoluten) ātman die metaphorische Bezeichnung
deva (s. hierzu den Komm. zu IV.38.29d) verwendet.

13.9c matis ] v. l. gatis. Die Attribute vināśinı̄ und insbes. mandā verweisen auf
matis als ursprüngliche Lesung; vgl. z. B. oben, 11.17: mā . . . mandatām. gaccha
durmate, oder I.21.34 (mandamati).

13.10c dhiyā virāgoddhurayā ] Die Deutung von uddhura ist hier unsicher. An
anderen Stellen des Moks.opāya wird uddhura i. S. v. „erhoben, emporgerichtet“
verwendet, so bspw. in dem mehrmals zu belegenden Ausdruck uddhurakandhara
„mit emporgerecktem Hals“ (s. hierzu den Komm. zu IV.31.30d).

Die Formulierung der vorliegenden Stelle kehrt unten in Str. 34 und dann noch
einmal in VI.316.32 (= YV VII.157.32) wieder:
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48 Moks.opāya – Stellenkommentar

evam uktah. sa tenātha sindhur uddhurayā dhiyā
tadā tatra tathā nāma rās. t.ram. tyaks.yaty aśes.atah. (VI.316.32)

Gemeinsam ist diesen drei Stellen die Phrase uddhurayā dhiyā, wobei uddhurayā
an der vorliegenden Stelle (durch virāga) und wohl auch unten in Str. 34 (durch
dhuryadhı̄ren. a dhairyen. a) näher qualifiziert wird, in VI.316.32 jedoch offenbar
ohne weitere Bestimmung steht. Für uddhura ist hier möglicherweise „herausra-
gend, ausgezeichnet“ anzusetzen; vgl. auch pw s. v. „3) alles Maass überschreitend,
ganz aussergewöhnlich“.

13.11b nabhah
˘
phalanipātavat ] Dieser Ausdruck weist zurück auf Str. 7.4 in

der Einleitung zu dem vr.ttānta von Janaka (vgl. den Komm. ad loc.).

13.12cd dehı̄ devah
˘

] „der verkörperte Gott“, d. h. der individuelle Wesenskern;
s. den Komm. zu IV.38.29d.

13.16c sadbuddhe ] Eine Anrede sadbuddhe für Rāma ist hier besonders tref-
fend, da Janaka, den Rāma sich zum Vorbild nehmen soll, oben in Str. 12 ebenfalls
als sadbuddhi bezeichnet wurde. Die v. ll. sadbuddhau/-o sind daher wohl als
Fehler anzusehen.

13.18b -bhāvanam ] Anscheinend steht bhāvana (n.) für bhāvanā; vgl. hierzu
unten, Str. 44b (-bhāvanam), wo die neutrale Form angenommen werden muß.
An der vorliegenden Stelle hingegen könnte -bhāvanam auch als Bv.-Komp. mit
atitamas konstruiert werden; hierzu wäre wiederum 48.43b zu vergleichen, wo
atitamas eindeutig als Substantiv verwendet wird (māyā darśitātitamomayı̄).

13.21d śes.asthas ] „verweilend bei dem, was übrigbleibt“, nachdem man zwei
unterscheidende Sichtweisen aufgegeben hat. Zu dieser Ausdrucksweise vgl. unten,
Str. 14.50, sowie VI.116.8ab: dvitvaikatvamatı̄ tyaktvā śes.asthas sukhito bhava.

13.24d śāhot.a ] eine alternative Schreibung für śākhot.a. Nach pw handelt es
sich um Trophis aspera („ein kleiner, hässlicher, krummer Baum“). Die Schreibung
śāhot.a findet sich auch Subhās. itāvali 1006 (Peterson et al. 1961).

Zu den in Ś1 und Ś3 überlieferten Glossen vgl. Dhvanyāloka-Locana zu der
zu Dhvanyāloka 3.40 zitierten Beispielstrophe kas tvam. bhoh. kathayāmi daiva-
hatakam. mām. viddhi śākhot.akam. . . . (p. 492 f.); Abhinavagupta erklärt hier:
śākhot.ako hi smaśānāgnijvālālı̄d. halatāpallavādis taruviśes.ah. (Pat.t. ābhirāma
1940). Nach Śārṅgadharapaddhati 982 hingegen bildet der Śākhot.a-Baum (ebenso
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 49

wie die dort mit ihm zusammen genannten Śālmali, Palāśa und Karı̄ra) zwar Knos-
pen und Blüten aus, die jedoch keinen Duft verbreiten (übersetzt bei Aufrecht
1873, Nr. 48, p. 23).

13.26c nānānānātayā ] Das Adverb nānānānā („mannigfaltig und einheitlich“)
wird im Moks.opāya mehrfach verwendet, um die Bestehensweise des Absoluten als
zugleich phänomenal mannigfaltig und ontologisch einheitlich zu charakterisieren.
In VI.51.33 ff. wird dies anschaulich am Beispiel der Embryo-Flüssigkeit (an. d. arasa,
vgl. Slaje 1993b, p. 272, n. 108) und dem ausgewachsenen Pfau verdeutlicht.

13.30a dhāvamānam adho ] Der Ausdruck adhas
√

dhāv (auch: abhi-, (sam-
)anu-

√
dhāv) wird im Moks.opāya mehrfach verwendet, um zum Ausdruck zu

bringen, daß sich das Denken den Sinneseindrücken oder der Welt zuwendet;
vgl. insbes. unten, 54.30, wo ebenso wie an der vorliegenden Stelle der Vergleich
mit dem Wasserdamm angebracht wird, sowie 71.11. Auch ohne das Adverb
adhas wird

√
dhāv und verschiedene ihrer Verbalkomposita gern für die Bewegung

des Denkens zu oder in den Sinneseindrücken oder der Welt gebraucht; vgl. z. B.
V.29.43, V.50.73 et passim.

13.31b tis.t.han gacchan svapañ chvasan ] ≈ 37a: tis. t.han gacchañ chvasan.

13.32 Das Adjektiv ābilam scheint eine naheliegende Eigenschaft („trübe“)
des Wassers des Sam. sāra (sam. sāravāri) auszudrücken, so daß eine Konstruktion
von ābilam / sam. sāravāri als Objekt im Akk. n. von prasr. tam (das von vāsanā-
jālam abhängt) zunächst denkbar erscheint. Das PPP prasr. ta wird jedoch nach
den Wbb. mit Lok. konstruiert, was sich im Moks.opāya stets bestätigt. Daher ist
wohl sam. sāravāri als von prasr. tam abhängiger Lok. und ābilam als Attribut mit
vāsanājālam zu konstruieren

13.34d uddhurayā dhiyā ] Siehe den Komm. zu 13.10.

13.36 Die von dem Großteil der Hss. einzeilig überlieferte Strophe ist hier
ersichtlich fehl am Platze; und die einzig von Ś3 überlieferte zweite Hälfte der
Strophe stellt wohl einen wenig einfallsreichen Versuch dar, die Halbstrophe zu
ergänzen.

13.39d kuru mā kuru vānagha ] = V.70.17b und VI.186.16d (YV VII.29.22d).

13.42bc Vgl. Bhagavadgı̄tā (Pan. śīkar 1912) 6.8:

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft



50 Moks.opāya – Stellenkommentar

jñānavijñānatr.ptātmā kūt.astho vijitendriyah.
yukta ity ucyate yogı̄ samalos. t.āśmakāñcanah.

13.44b -bhāvanam ] Akk. n. steht hier für feminines -bhāvanām; hierzu der
Komm. zu 13.18. Die v. l. tyaktes. t.ānis. t.abhāvanam (st. tyaktve-), die entweder
adverbiell zu kartavyam oder als Bv.-Komp. zu prāptam zu konstruieren wäre,
könnte auf einen Versuch zurückgehen, den Gebrauch des ungewöhnlichen neutra-
len Genus zu „korrigieren“. Die Position von iti läßt indes ein ursprüngliches Abso-
lutivum tyaktvā, das ein Akk.-Objekt -bhāvanam regiert, weitaus wahrscheinlicher
erscheinen als die Konstruktion mit einem Bv.-Komp. mit tyakta- im Vorderglied.

13.45c -abhimananam. ] wohl: „Begehren“. Das Wort ist in den Wbb. bislang
nicht verzeichnet und ist im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand noch
einmal in demselben Kompositum wie an der vorliegenden Stelle mit der v. l. -abhi-
kalanam. – ebenfalls ein bislang nicht verzeichnetes Wort – belegt, vgl. unten, 33.14
mit Komm..

13.46cd Die nachfolgende Strophe 47 legt es nahe, daß an der vorliegenden
Stelle derselbe Vergleich intendiert ist: Der mārjāra läuft dem Löwen hinterher, da
er gierig auf Fleisch ist, welches der Löwe von einem geschlagenen Tier übrig läßt.
Das begründende hi in 47b wäre eigentlich so zu verstehen, daß mārjāra (eigentlich
„Katze“) hier in Str. 46 einen Schakal bezeichnet. Str. 47 könnte allerdings auch
nachträglich in den Text eingefügt worden sein, um Str. 46 zu erklären, was an
der o. g. Deutung von 46 nichts ändern würde, allerdings nicht dazu zwänge,
mārjāra i. S. v. „Schakal“ zu verstehen. Auch wild lebende Katzenarten ernähren
sich gelegentlich von Aas; insofern ist das in Str. 46 geschilderte Verhalten einer
Katze zumindest möglich.

13.48c bhāvayam. ś ] Zum Gebrauch der maskulinen Form vgl. IV.3.14b–d mit
Komm.. Gegen die v. l. bhāvayec spricht – abgesehen davon, daß sie das Part. mit
der ungewöhnlichen Endung in einen glatten Opt. verwandelt – der rein deskriptive
Charakter der ganzen Passage (bis Str. 56), in der ein hortatives bhāvayet eigentlich
nicht zu erwarten ist.

13.49a nirhı̄nam. ] Das in den Wbb. bislang nicht verzeichnete Verbal-Komp.
nirhı̄na läßt sich im Moks.opāya mehrmals belegen; vgl. z. B. III.20.41.

13.50b marunmayı̄ ] vgl. unten, Str. 70.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 51

13.57b vairāgyen. a paren. a ] s. den Komm. zu IV.44.25.

13.61 Die Intention der Strophe bleibt unklar. Von d i e s e r (tayā) höchsten
Sichtweise (paramayā dr.s. t.yā) war bislang nicht die Rede, was darauf hinweist, daß
die Strophe hier nicht am Platz ist und wohl als Interpolation betrachtet werden
sollte.

13.63b upalarūpin. ı̄ ] v. l. -dharmin. ı̄. Die beiden Varianten unterscheiden sich in
ihrer Bedeutung nur geringfügig. Das Kompositumsglied -dharmin ist bereits in der
vorangehenden Strophe 62 verwendet worden (die dort überlieferte v. l. rūpin. ı̄ ist
wohl eine Einzellesung von Ś9). Das Adjektiv -rūpin („die Gestalt von . . . habend“)
der vorliegenden Strophe paßt etwas besser als -dharmin („die Beschaffenheit von
. . . habend“) zu dem Vergleich mit dem aus Stein bestehenden Mädchen (śilāmayı̄
kanyā, gemeint ist wohl eine Statue), der in der nachfolgenden Strophe für die in
Rede stehende gedankliche Konzeption kalanā angebracht wird. Vgl. auch Str. 68
jad. air upalākāraih. . . . manobhih. .

13.65d pravibodhitāh. ] v. l. prati-; vgl. hierzu den Komm. zu IV.41.55d.

13.67a pusta- ] Das in Ś3 von zweiter Hand über die Zeile geschriebene lepya
ist möglicherweise eher als Glosse und nicht als Variante intendiert.

13.68b mithyābhramabharotthitaih. ] eine mehrfach verwendete Formulierung;
vgl. z. B. IV.4.21: mithyābhramabharoditā, und IV.4.23: mithyābhramabharod-
bhūtam. .

13.70 Vgl. oben, Str. 50. Möglicherweise besteht auch ein Zusammenhang mit
ChUp. 3.14.2: manomayah. prān. aśarı̄ro . . . ākāśātmā.

13.72ab me iti ] Sowohl -e vor iti als auch die Position an der Pāda-Grenze
führen im Moks.opāya häufig zu einer Aufhebung des Sandhi.

13.72b kalanā sthitā ] v. l. kal(p)anābilā. Für die edierte Lesung spricht die
folgende Strophe 73, in der unter anderem »jı̄va« als Bezeichnung (sañjñā) für den
saṅkalpa genannt wird, wobei saṅkalpa anscheinend i. S. des sonst gebrauchten
Begriffes kalanā verwendet wird. Läse man kalpanābilā, wäre entweder aus der
vorangehenden Str. 71 sam. vid zu ergänzen („von Konzeptionen beschmutztes
[Bewußtsein]“), wobei der jı̄va zu einer Bezeichnung für dieses (tasyāh. ) Bewußtsein
würde, oder ābilā als Attribut von kal(p)anā anzusehen.
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52 Moks.opāya – Stellenkommentar

Für die grammatische Deutung und die Konstruktion von prān. ātmatattvayoh.
ergeben sich – z. T. abhängig von der Wahl der Lesung in Pāda b – mehrere Mög-
lichkeiten:

1. prān. ātmatattvayoh. wird als Gen. mit kalanā und tasyāh. mit sañjñā konstru-
iert: „Für diese (tasyāh. ) Konzeption der beiden Wirklichkeiten des Lebens-
hauchs und des Wesenskerns . . . wird die Bezeichnung (sañjñā) »Individual-
seele« (jı̄va) gebraucht.“

2. -tattvayoh. wird als Gen. mit sañjñā konstruiert, wobei tasyāh. wiederum auf
-tattvayoh. zu beziehen wäre: „Für die beiden Lebenshauch- und Wesenskern-
Wirklichkeiten dieser (tasyāh. ) Konzeption . . . wird die Bezeichnung »Indivi-
dualseele« gebraucht.“

3. -tattvayoh. könnte auch als Lok. verstanden werden, wobei tasyāh. am be-
sten wie unter 1. zu konstruieren wäre: „Für diese Konzeption . . . wird die
Bezeichnung »Individualseele« in bezug auf die beiden Wirklichkeiten des
Lebenshauchs und des Wesenskerns gebraucht.“

13.75d nāstı̄vāsty eva vāmalah. ] nāstı̄vāsty eva Konjektur; nāstı̄vāstı̄va, nāsty
evāstı̄vā Hss. Die Konjektur ergibt sich aus der ersten Hälfte der folgenden Strophe
76, die die knappe Aussage von 75cd erklärt und präzisiert: asadābhāsah. (76a)
entspricht nāstı̄va (75) und sat (76b) entspricht asty eva (75). Das in 76b mit der
Partikel tu zum Ausdruck gebrachte adversative Verhältnis zwischen der schein-
baren Nichtexistenz und der tatsächlichen Existenz des ātman wird in 75d mit vā
(„jedoch, indessen“, pw s. v. 6.) wiedergegeben.

13.77cd yatra tatra ] v. l. tatra yatra. Die von Ś3 und ŚSam. überlieferte Wort-
stellung tatra yatra spiegelt die der ersten Strophenhälfte wieder und entspricht
auch der eigentlich zu erwartenden Position beider Pronomina. Eine Genese der
überlieferten Varianten (von der fehlerhaften Endung -ks.aye einmal abgesehen)
von der anscheinend verstellten – grammatisch jedoch unbedenklichen – hin zur
Standardwortstellung ist allerdings wahrscheinlicher als umgekehrt.

13.81cd neha ghat.avad vidyate manah. ] meint: Das Denken existiert nicht
dinglich (als ein Organ), sondern nur als Funktion.

13.83a deśāntara- ] Der Begriff deśāntara findet sich an anderen Stellen des
Moks.opāya häufig in dem Ausdruck deśād deśāntaram pra-

√
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Verben) zur Beschreibung der Bewegung des Denkens oder Bewußtseins (sam. vid)
von einem Objekt zum nächsten; vgl. z. B. III.7.17 (eine wichtige Stelle mit aus-
führlichen Erklärungen in MT. ; vgl. hierzu auch MT. III zu 1.11) oder VI.211.10 ff.
Bhāskarakan. t.ha umschreibt deśa an drei Stellen mit ālambana; vgl.: deśāntaram
[=] ālambanavis.ayı̄kriyamān. am anyasam. vedyākhyam deśāntaram (MT. III zu
7.17), und deśāntaram . . . ekasmāt ālambanād ativilaks.an. am anyad ālambanam
iti yāvat (MT. VI zu 196.12); vgl. auch MT. VI zu 211.31. (Bhāskaras Verwen-
dung von ālambana erinnert an den buddhistischen Gebrauch von ālambana i. S. v.
„Sinnesobjekt“.)

An der vorliegenden Stelle könnte gemeint sein, daß der Lebenshauch durch
„Bewegung“ von Ort zu Ort jeweils einen „anderen Ort“ erfährt, wobei diese
Erfahrung tatsächlich immer nur in seinem Inneren stattfindet.

13.90c sacetyacit ] sā cetyacit, sacetyā cit. Nach Str. 52 (cetyena sahitā yais. ā
cit) ist wohl am ehesten damit zu rechnen, daß auch an der vorliegenden Stelle
von dem mit Objekten versehenen Geist die Rede ist. In diesem Fall sind die v. ll.
inhaltlich gleichwertig. Liest man die von uns sā cetyacit abgetrennte v. l. hingegen
als sācetyacit (= sā acetyacit), wäre die Strophe in dem Sinn zu verstehen, daß der
zunächst noch nicht mit Objekten versehene Geist zum Denken wird und dann mit
Objekten versehen ist.

Die Wahl der Variante sacetyacit beruht auf der Annahme, daß diese Lesung
am wahrscheinlichsten als Ausgangspunkt der restlichen Lesungen angenommen
werden kann.

13.91c akhan. d. aman. d. alākārā ] „von allumfassender (akhan. d. aman. d. ala) Ge-
stalt (ākāra)“. Das Kompositum wird anscheinend bevorzugt in Śaiva-Texten
verwendet; vgl. z. B. Kubjikāmatatantra (Goudrian und Schoterman 1988)
25.182 und Śivasūtravārttika des Bhāskara 1.73 (zu Sūtra 1.15; hrsg. KSTS 4/5).
Die wörtliche Bedeutung des Kompositums akhan. d. aman. d. ala, „über einen un-
geteilten Kreis / eine ungeteilte Scheibe verfügend“ (z. B. RtK. 6.260 für einen
Herrscher; SMS. 158, Kathāsaritsāgara 12.24.5 zugleich für einen Herrscher, die
Sonne und/oder den Mond), scheint innerhalb des Ausdrucks akhan. d. aman. d. alā-
kāra zu „allumfassend, vollständig“ abgeflacht zu sein. Dies legen zumindest die
oben genannten Belege nahe, und offenbar kann auch akhan. d. aman. d. ala allein in
bestimmten Kontexten so verstanden werden; vgl. hierzu Jayaratha, der in seinem
Kommentar zu Tantrāloka 13.341 (vijñānam. kurvı̄tākhan. d. aman. d. alam) erklärt:
akhan. d. aman. d. alam. [=] pūrn. am. jñānam. kuryāt.
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13.97c manas saṅkalpakam. ] „vorstellendes Denken“, vgl. 15.24c: manas
saṅkalpakam. nāsti. Die v. l. saṅkalpanam. ist wohl eine Vereinfachung.

13.99d maurkhyacakrikā ] Das Wort cakrikā wird im Moks.opāya häufig i. S. v.
„Gaukelspiel“ verwendet (Belege: Komm. zu IV.29.43b).Der Ausruf citreyam.
maurkhyacakrikā findet sich noch einmal in VI.30.87 und in ähnlicher Form in
V.36.36d: citreyam. tava māyitā.

13.100b nāpi cākarah. ] v. l. nāpi dhārakah. . Die in dem vorliegenden Kontext
etwas unerwartete Verwendung von ākara i. S. v. „Ursprungsort“ hat wohl zu der
v. l. geführt.

13.101ab sarvasāmagryahı̄nena . . . manasā ] vgl. 56.4: matih. / sarvasāmagrya-
hı̄nā.

13.106d sr.s.t.ir ajātenaiva janyate ] ein Ausdruck des strikten Akosmismus
(ajātivāda), der im Moks.opāya vertreten wird; dazu Slaje 1994a, p. 197, und
Hanneder 2006, p. 204 ff.

13.109b yantren. eva vidı̄ryate ] „gleichsam durch eine Mechanik zersprengt
wird“ scheint zu dem Vergleich mit der Mechanik (yantra) mindestens ebenso gut
zu passen wie die v. l. viśı̄ryate, die allerdings eine unschöne, da nur unwesentlich
variierte Wiederholung des in der vorangehenden Strophe verwendeten pariśı̄ryate
wäre. Die für yantren. eva überlieferten Varianten sind wohl lediglich graphisch
bedingte Fehler.

13.109d muhyate ] ist möglicherweise aus *dahyate verderbt.

13.114b tantrı̄gun. a- ] ist anscheinend eine Bezeichnung für „Saite“; vgl. Hara-
vijaya 47.29cd (Preis der Can. d. ı̄): śarvān. i vādayasi dı̄dhiticakravālatantrı̄gun. āñ-
citaśaśāṅkakalāvipañcı̄m, „Śarvān. ı̄, du läßt als Laute die Mondsichel erklingen,
die bespannt ist mit (añcita, wtl. gebogen durch) dem Strahlenkranz [in Form] von
Saiten (tantrı̄gun. a).“ (Vgl. auch 47.19 und 44.24.)

13.116 Metrum: Pus.pitāgrā

14. Sarga

14.1c mūkam. ] wird hier anscheinend i. S. des im vorangehenden Sarga aus-
führlich erklärten Begriffs jad. a gebraucht.
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14.22–28 In der folgenden Passage wird versucht eine Kette von Beziehungen
nach dem Muster „B überwältigt/frißt/beherrscht A, C überwältigt/frißt/beherrscht
B usw.“ zu konstruieren, beginnend zunächst im Tierreich mit dem geringsten Tier
(einer Laus), dann übergehend zu Naturgegebenheiten, Göttern und schließlich
zum Menschen, der wiederum der Laus als Nahrung dient. Insbesondere im ersten
auf die Tierwelt bezüglichen Teil entsprechen die Verhältnisse nicht in jedem Fall
den zoologischen Fakten. Vermutlich sind weniger Unwissenheit oder Fantasterei
des Autors der Grund für unrealistische „Beute-Opfer-Verhältnisse“, sondern eher
das Betreben, eine einzige, lineare Kette von der geringsten zur höchsten Daseins-
form im Sam. sāra herzustellen. Eine genaue zoologische Bestimmung einzelner,
lexikalisch mehrdeutiger oder unklarer Bezeichnungen kann sich also nur bedingt
auf die Position des jeweiligen Lebewesens innerhalb der hier geschilderten Kette
stützen.

14.22a liks.ām ] Nach den Wbb. bedeutet liks. ā „Ei einer Laus“, „Nisse“,
doch legen die folgenden Strophen 28 und 33 nahe, daß hier die Laus selbst oder
ihre Juvenilform („Nymphe“) gemeint ist. Vgl. auch VTP zu YV V.14.21: liks. ām.
vastrayūkām. .

14.22c kośakārah
¯

] „Spinne“; hierzu Straube 2012, p. 182 ff.

14.22d dam. śas ] möglicherweise „Wespe“. Etliche Wespenarten töten Spinnen,
um sie zu fressen oder als Nahrung für ihre Aufzucht zu verwenden. Ob Frösche
wirklich Wespen fangen – wie mit dieser Deutung in der folgenden Strophe be-
hauptet würde – ist hingegen fragwürdig. Man kommt allerdings kaum umhin,
dam. śa als ein fliegendes und stechendes Insekt zu deuten.

14.23ab darduro . . . darduram ] v. l. durduro . . . durduram.

14.23c ugrakharo ] v. l. ugramukha, ugrakhaga. Für keine der überlieferten
Lesungen findet sich ein zweiter Belege innerhalb oder außerhalb des Moks.opāya,
der eine Identifikation des hier gemeinten Tieres ermöglichen würde. Die Struktur
des vorliegenden Abschnittes und der engere Kontext der zweiten Strophenhälfte
bieten lediglich den Hinweis, daß das fragliche Tier eine Schlange (sarpa) überwäl-
tigen und seinerseits von einem Ichneumon (babhru) gerissen werden kann. Das
in der indischen Literatur quasi sprichwörtliche Beutetier des Ichneumons ist die
Schlange, was auch an zwei Stellen im Moks.opāya eigens für den babhru erwähnt
wird; vgl. III.105.20 und VI.56.32: bhavis.yati dr.d. hadvandvo bhı̄mo babhrur aher
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56 Moks.opāya – Stellenkommentar

iva. Es ist demnach zu vermuten, daß hier eine Schlange gemeint ist, und zwar
eine Art, die eine andere, kleinere Schlangenart überwältigen kann (was nicht
ungewöhnlich ist).

Der Kommentator des YV (der Grundtext von NEd liest ugram. khago) versucht
das Problem zu umgehen, indem er, von der Logik und der Struktur der umgeben-
den Strophen abweichend, enam in Pāda d als anaphorischen Bezug auf sarpam
(Pāda c) deutet und die Schlange (sarpa) somit zugleich zur Beute eines Vogels
(khaga) und des Ichneumons (babhru) macht: khago [=] garud. ādih. | babhrur [=]
nakulaś cainam. sarpam (VTP zu V.14.22).

In Abwesenheit von Parallelstellen verbleibt hier als einziges Kriterium für die
Variantenwahl eine Abwägung der Zuverlässigkeit der einzelnen Hss. und der Kon-
stellation zwischen ihnen. Da sich im umgebenden Abschnitt häufig das Bild einer
zweigeteilten Überlieferung bietet – mit Ś14 auf der einen und dem Rest der Hss.
auf der anderen Seite –, repräsentiert die von Ś14 gemeinsam mit Ś9 überlieferte
Lesung ugrakharo sehr wahrscheinlich die Lesung des Archetypus. Die v. l. ugra-
khago wird von zwei weniger zuverlässigen Hss. (Ś1 [a. c.] und Ś22) überliefert und
scheint sich zudem dem Versuch der Simplifizierung einer schwierigen Lesung zu
verdanken. Ähnliches gilt für ugramukho in Ś3 und Ś1, wobei der Umstand, daß Ś3

als Hs. eines gelehrten Pan. d. itas gelegentlich zu einem korrekten und glatten Text
neigt (Krause-Stinner 2011, p. xix) und sich die dort überlieferte Lesung in Ś1 le-
diglich nachgetragen am Rand findet, die Variante um so mehr dem Verdacht einer
gelehrten Korrektur aussetzt – immerhin ist ugramukha ein nicht ungewöhnliches
und verständliches Bv.-Komp., das sich problemlos auf viele Raubtiere beziehen
ließe.

14.24cd hanti r.ks.am. ] Der unterlassene Sandhi vor anlautendem r. , das hier
zusätzlich hinter einer Pādagrenze steht, ist im Moks.opāya nicht ungewöhnlich; s.
den Komm. zu IV.29.75a–b für weitere Belege.

14.29ab ālūnaviśı̄rn. am. ] Zu diesem Ausdruck s. den Komm. zu IV.24.51c.

14.31b -ibhamakara- ] „Elefanten-Makara“, ein fantastisches Tier mit einem
fischartigen Hinterleib und dem Vorderleib eines Elefanten; zu vergleichen sind
Ausdrücke wie karimakara, jalebha, jalahastin, jalamataṅgaja (V.76.6) u. dgl. Zu
diesem Fabelwesen s. Coomaraswamy 1928–31, Part II, p. 50 (mit Abbildungen).
Sehr schön bildlich dargestellt ist ein solches Wesen auf dem Fragment eines Archi-
travs aus Sonkh vom Beginn des 2. Jhs. (Government Museum, Mathura, Inv. Nr.
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So iv.39 [Grabung Härtel]), das mehrfach publiziert wurde, bspw. in Yaldiz und
Wessels-Mevissen 2003, p. 26/27 (s. p. 111 für frühere Publikationen).

14.30–36 Diese Strophen verfehlen das Thema des vorangegangenen Abschnit-
tes: Nicht das Geborenwerden und Sterben der verschiedenen Lebewesen, son-
dern das gegenseitige Töten und Getötetwerden wurde als Charakteristikum des
Sam. sāra dargestellt. Die inhaltliche und z. T. auch wörtlichen Anlehnung von Str.
28c an Str. 33ab verstärkt den Verdacht, daß es sich bei diesen Strophen um eine
spätere Interpolation handelt. Mit Str. 38 findet sich ein guter Anschluß an Str. 14
und die nachfolgenden Beispiele.

14.38c hastacchattra- ] Sinnvolle v. ll.: -cchedya, -ccheda.

14.39d sthān. uvikat.e vane ] „in einem Wald, der durch Baumstämme entstellt
ist“, meint wohl: vor einer Menge stumpfer, nicht aufnahmefähiger Menschen.
Einen leblosen Stamm als Menschen anzusehen wird mehrfach als Bild für eine
aus Fehlwissen entstandene Illusion gebraucht; vgl. z. B. III.65.7, V.92.70 et infra.
Hierbei mag die äußerliche Ähnlichkeit zwischen einem Stamm und einem Men-
schen eine Rolle spielen, wie der Vergleich von dem Wanderer oder dem Kind, die
(in der Dunkelheit) einen Stamm für ein Gespenst halten, nahelegt (z. B. III.110.6:
dūrato mugdhapānthasya sthān. ur yāti piśācatām).

Die zu -vikat.e überlieferten v. ll. sind schwerlich sinnvoll zu deuten.

14.44b etat ] Die v. l. enam. könnte auf ursprüngliches *enat zurückgehen.
Wegen des anaphorischen Bezugs auf mano in Pāda a wäre das Pronomen ena-
hier in der Tat angemessen.

14.48d yathecchasi tathā kuru ] ein im Moks.opāya häufig wiederkehrender
Pāda (etwa 20mal, II.7.20d et infra), der sich auch BhG. 18.63d findet.

14.49b acalācalah. ] „vollkommen unbeweglich“. Zu der Intensivbildung calā-
cala s. den Komm. zu IV.23.23a.

14.50d śes.asthas ] „verweilend bei dem, was übrigbleibt“; vgl. hierzu den
Komm. zu 13.21.

14.51 Der mit der vorangehenden Strophe 50 identische erste Pāda weist diese
Strophe als Interpolation aus.

14.58b aṅgasam. vidā ] „durch ein Selbstbewußtsein“. Der Ausdruck aṅga-
sam. vid wird das erste Mal III.67.46 und dann einige weitere Male als
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terminus techn. gebraucht (V.54.53, V.88.10 et infra). In 54.54 wird das in der
vorangehenden Strophe 54.53 genannte aṅgasam. vid anscheinend synonymisch
mit svasam. vid aufgenommen; vgl. auch ST zu LYV V.6.115 (entspr. MU V.54.53):
aṅgasam. vidam. svasvarūpacaitanyapūrn. ām | brahmātmaikyasam. vidam ity arthah. ;
ähnlich ST zu LYV V.9.174 (entspr. MU V.88.10): aṅgasam. vidam. svasvarūpa-
caitanyam.

Außerhalb des Moks.opāya sind uns keine Belege für den Ausdruck aṅgasam. vid
bekannt; Ānandabodhendra scheint aṅgasam. vid durchgängig nicht als Komposi-
tum erkannt zu haben; vgl. VTP zu V.54.54 (= MU V.54.53) und V.87.11 (= MU
V.88.10).

14.59b sam. vidodaye ] Möglicherweise wurde udaye hier aus metrischen Grün-
den mit dem Instr. sam. vidā konstruiert. Zu erwarten wäre eigentlich ein Gen.,
der in der entsprechenden Sandhiform (*sam. vida udaye*) einen unmetrischen
Pāda ergeben würde. Auch ein zweimal durchgeführter Sandhi (korrekt *sam. vida
udaye* > sam. vidodaye) könnte die Lesung erklären.

14.67a nirupāñjana ] Nach derzeitigem Kenntnisstand der einzige Beleg im
Moks.opāya für diesen Ausdruck, der hier anscheinend i. S. v. nirañjana „makellos“
verwendet wird.

14.67 Metrum: Vasantatilaka

15. Sarga

15.1a enām . . . cittasattām ] v. l. etām . . .. Der anaphorische Bezug auf citta-
sattā in der Schlußstrophe des vorangehenden Sarga (14.67) wird mit ena- besser
zum Ausdruck gebracht.

15.2b malinām āpatan daśām ] vgl. 14.57b: cetyam. paripatan malam.

15.2c cintām. samanusandhatte ] v. l. cittām. sam-. Text und Interpretation die-
ser Stelle bleiben unsicher. Mit dem von uns edierten Text geht die grammatische
Härte eines mit der Folge von Präverbien sam-anu-sam- versehenen Verbalkom-
positums einher. An der vorliegenden Stelle wäre die Form allenfalls dadurch zu
erklären, daß mit anu-sam-

√
dhā und den Ableitungen (v. a. anusandhāna) ein

fester terminus technicus vorliegt, der durch seinen häufigen Gebrauch möglicher-
weise nicht mehr in jedem Fall als ein aus den Präverbien anu-sam- und der
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gebildetes Kompositum empfunden wird und daher als Augenblicksbildung mit
einem weiteren Präverbium versehen werden kann. Es findet sich im Moks.opāya
allerdings kein weiterer Beleg für ein solches Verbalkompositum.

Die Annahme dieser ungewöhnlichen grammatischen Form ließe sich vermei-
den, wenn nicht cintām. samanusandhatte, sondern cintām. sam anusandhatte oder
mit der überlieferten v. l. cittām. sam . . . zu lesen wäre. In diesem Fall wären
cintām. sam und cittām. sam wohl i. S. v. *cintām. śam bzw. *cittām. śam zu verste-
hen, wenn nicht gar ex coniectura entsprechend zu korrigieren. Im Falle von
*cintām. śam bliebe es unklar, was eine identifizierende Bezugnahme (anusandhatte)
auf einen „Teil eines Gedankens“ bedeuten sollte. Ein Kompositum *cittām. śa
hingegen wäre entweder als citta-am. śa oder als cit-tā-am. śa aufzulösen, mithin
wäre eine identifizierende Bezugnahme auf ein „Denk-Teilchen“ (verstanden als
Karmadhāraya i. S. eines Teiles der cit) bzw. auf einen „Teil der Seinswirklichkeit
des Geistes (cit-tā)“ gemeint. Im Kontext des vorliegenden Abschnittes käme die
letztgenannte Aussage recht unvermittelt; vgl. z. B. in der vorangehenden Strophe 1:
anusaran . . . cittasattām. Ein Kompositum *citta-am. śa hingegen scheint zunächst
eine plausible Deutung zu sein, zumal da ähnliche Kdh.-Komposita, die Teile des
Geistes (cit) bezeichnen (bspw. jı̄vān. u III.44.35, avabodhām. śa III.91.37, 41), im
Moks.opāya zu belegen sind. Allerdings läßt sich ein Kompositum *citta-am. śa oder
*citta-an. u nach gegenwärtigem Kenntnisstand im Moks.opāya nicht sicher belegen;
es findet sich lediglich eine Stelle, an welcher der Ausdruck cittām. śa gebraucht
wird, wobei sowohl Wortlaut als auch Interpretation (cit-tā- oder citta-am. śa ?)
gegenwärtig noch als unsicher gelten müssen:

pātālam. brahmalokam. vā cic camatkr.tiśālinı̄
cittām. śaspandamātren. a kr.tvā kr. tvaiva sam. sthitā (VI.71.16)

Ausschlaggebend für die Entscheidung, den Text der vorliegenden Stelle als cintām.
samanusandhatte herzustellen, war das einhellige Zeugnis der Hss., die unabhängig
von der zweiten Silbe (ntā oder ttā) sa als dritte Silbe des Pāda überliefern. Eine
Abtrennung des Textes als cintā-/cittām. sam anusandhatte zöge zwangsweise eine
Deutung von -am. sam i. S. v. -am. śam nach sich. Ein weiterer Beleg für am. sa i. S. v.
am. śa läßt sich innerhalb des Moks.opāya allerdings bislang nicht nachweisen, auch
ist ein Wechsel zwischen den Sibilanten s und ś für die Überlieferung des Moks.o-
pāya ungewöhnlich (anders als ś/s. ), so daß weder eine abweichende Schreibung
noch ein Überlieferungsfehler nahe liegen. Hinzu kommen die Unsicherheiten
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in Bezug auf den zu erwartenden Rahmen der technischen „Teil“-Terminologie
des Moks.opāya, die zumindest zum gegenwärtigen Zeitpunkt nur in Ansätzen
studiert und dokumentiert wurde (vgl. z. B. Slaje 1994a, p. 208 f., Hanneder
2006, p. 188 ff.; vgl. auch den Komm. zu IV.18.3c zu cidbhāga). Im Sinne eines
möglichst konservativen Umganges mit dem handschriftlich überlieferten Wortlaut
erscheinen uns also cintām. mit der Endung eines Akk. und das nachfolgende sam
als zusätzliches Präverbium von anusandhatte als die naheliegendere – wenn auch
keinesfalls als gesicherte – Deutung; eine Lesung cittām . . . kann aus naheliegenden
inhaltlichen Gründen ausgeschlossen werden.

15.3a mūrchamānā . . . mūrchām eva prayacchati ] Mit der zweimaligen Ver-
wendung von Ableitungen der

√
mūrch ist sicherlich eine Art Wortspiel intendiert:

„sich verfestigend (mūrchamāna) . . . führt [die Verblendung] nur zu [geistiger] Ohn-
macht (mūrchā)“. Die zu mūrchamānā überlieferte v. l. vardhamānā führt praktisch
zu derselben Deutung der Strophe, läßt allerdings den Reiz des Wortspiels vermis-
sen. Zudem weist Hara 2000 darauf hin, daß Ableitungen der

√
vr.dh häufig als

Glossen für
√

mūrch dienen (p. 348 ff.); Hara geht auch auf den Zusammenhang
der mit der

√
mūrch ausgedrückten Konzepte vom sich Verfestigen/Koagulieren

einerseits und Ohnmacht/Besinnungslosigkeit andererseits ein (p. 350 ff.).

15.3c vis.alatā- ] Zu diesem und ähnlichen Ausdrücken s. den Komm. zu
IV.5.52d.Die Begierde (tr.s.n. ā) wurde bereits in I.16.24 als vis.alatā bezeichnet.

15.4 ist eine typische Nachdichtung unter Verwendung von Textteilen und
Ausdrücken, die in der unmittelbar vorangehenden Strophe gebraucht wurden.

15.8d -vanaśunı̄ ] nach VTP eine Wölfin (vr.kı̄); vgl. hierzu die von Sch. Ntr.,
s. v. vanaśvan verzeichnete Stelle im Kommentar zum Yudhis. t.hiravijaya des Kasch-
mirers Ratnakan. t.ha, der vr.ka in 3.5 mit vanaśvan erklärt.

Möglicherweise ist an der vorliegenden Stelle auch der in Kaschmir (wie im
ganzen Himalaya-Raum) beheimatete Rothund (oder Asiatische Wildhund, Cuon
Alpinus) gemeint. Sein Habitat sind Wälder, was die Bezeichnung vanaśvan erklä-
ren könnte, und er ist ein unerbittlicher Jäger: „Dholes hunt in packs of six or
seven and start eating their prey before it is dead, cleaning it to the bones within
a few hours.“ (Menon 2009, p. 79) Die vorliegende Strophe könnte auf dieses,
verständlicherweise als grausam charakterisierbare Verhalten Bezug nehmen. We-
gen seiner kurzen Beine, dem buschigen Schwanz und der breiten Schnauze ähnelt
der Rothund eher dem Schakal als dem Wolf, was vielleicht die von etlichen indi-
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 61

schen Lexikographen angegebene Bedeutung „Schakal“ (vgl. PW) erklären könnte.
Von den Lexikographen abgesehen, findet sich der einzige uns bekannte Beleg für
vanaśvan i. S. v. „Schakal“ Śiśupālavadha 15.34 (Rezension des Mallinātha).

15.14a -kallolā ] hier auch „Übermut, Ausgelassenheit, freudige Erregung“; s.
den Komm. zu IV.4.6a.

15.15b sūtrayantrapatatrivat ] „wie Vögel an einer Fadenmechanik“, d. h.
wie Marionettenvögel. Vgl. Nais.adhacarita 18.13cd: sūtrayantrajaviśis. t.aces. t.ayāś-
caryasañjibahuśālabhañjikah. , „It [the palace, M. S. ] had numerous puppets
causing wonder by their peculiar movements controlled by means of strings.“
(Handiqui 1956). Handiqui merkt an: „Udayana in his Nyāyakusumāñjali
(Chap. 2) mentions a similar working of puppets by means of strings: yathā hi
māyāvı̄ sūtrasam. cārādhis. t.hitam. dāruputrakam idam ānayeti prayuṅkte, sa ca
dāruputrakas tathā karoti etc.“ (p. 475); und in ihrem der Übersetzung ange-
hängten „Vocabulary“ (p. 640) verweist sie auf die vorliegende Stelle: „Used as
an adj. in Yogavāsis.t.ha, ‘controlled or tied with a string’—sūtrayantrapatatrivat
(Upaśama 15.15)“.

15.16d lagantı̄ ] v. ll. galantı̄-, valgantı̄. Die Lesarten lagantı̄ und galantı̄- unter-
scheiden sich durch die Vertauschung der ersten beiden Silben. Die in der überlie-
ferten Lesung galantı̄va enthaltene Partikel iva geht wohl auf eine Verderbnis des
von den restlichen Hss. bezeugten Präverbiums vi- der nachfolgenden Verbform zu-
rück, so daß galantı̄ *vinikr.ntati rekonstruiert werden kann. Sowohl lagantı̄ („sich
anlegend“) als auch galantı̄ („herabfallend“) sind als Attribut für die Schneide
einer Axt (paraśudhārā) sinnvoll. Ein Bezug auf das Upameya tr.s.n. ā („Begierde“),
welcher der Struktur der Strophe nach eigentlich zu erwarten wäre, liegt indes für
beide Lesungen nicht auf der Hand.

Sinnvoll ist auch die v. l. valgantı̄ „hüpfend“, die jedoch den Anschein einer
vereinfachenden Lesung hinterläßt, die zudem in einer einzelnen Hs. überliefert ist.

15.17cd Der in der zweiten Strophenhälfte angeführte Vergleich beschreibt
wohl eine Gazelle, die sich nach frischen (nı̄la „dunkel“), am Rande einer Grube/
Schlucht (śvabhra) wachsenden Grashalmen reckt und sich dabei zu weit vorwagt,
wodurch sie in die Schlucht fällt. Problematisch bleibt der Ausdruck -tr.n. aśākhām.
Die mit dem Upameya tr.s.n. ām übereinstimmende singularische Endung verbie-
tet es, das Kompositum tr.n. aśākhā als Dvandva („Gras und Äste“) aufzufassen;
möglicherweise ist es i. S. v. „Geäst, Verzweigung von Gras“, d. i. Grasbüschel, zu
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62 Moks.opāya – Stellenkommentar

verstehen. Nicht ganz auszuschließen ist überdies, daß nı̄lām i. S. v. „Indigopflanze“
(pw nach RāNi. 4.82) als Bezugswort mit dem Kompositum śvabhratr.n. aśākhām.
als Bv. zu konstruieren wäre, wobei auch in diesem Fall die Deutung des Kompo-
situms (insbes. mit Blick auf tr.n. a) schwierig wäre. Zudem ist eine Vorliebe von
Gazellen (en. aka ?) für Indigopflanzen bislang nicht bekannt, wohingegen Gras
(tr.n. a) als typische Speise dieser Tiere gilt.

15.18d hr.dayarūpikā ] Nach VTP ist mit rūpikā ein weiblicher Dämon gemeint:
hr.dayasthā rūpikā piśācı̄.

15.24 vgl. V.13.97.

15.27b svayambhāvaśalākayā ] „mit der Nadel des Seins aus sich selbst
(svayambhāva)“. Die Deutung ist unsicher, da sich der angenommene Ausdruck
svayambhāva im Moks.opāya nicht noch einmal belegen läßt; vgl. jedoch III.2.31:
svayambhava. Liest man hingegen svayam als nicht komponiertes Adverb, ver-
bleibt der Ausdruck bhāvaśalākā („Nadel der Daseinsform“), der hier keinen Sinn
zu ergeben scheint; svayambhāva hingegen könnte ein Gegenbegriff zu ahambhāva
(Pāda a) sein, und zwar im Sinne eines wirklichen Seins des Wesenskerns, oder –
i. S. v. svayambhāvanā verstanden – das Mittel zur Bekämpfung der „[aktualisier-
ten] Prägung des eigenen [Wesenskerns]“ (svabhāvanā, Pāda c). Zu bhāva i. S. v.
vāsanā s. den Komm. zu IV.3.13a.

15.27 Metrum: Upajāti

16. Sarga

16.1c ahaṅkāratr.s.n. e ] Mit der als Hinterglied eines Tp. zu deutenden v. l.
-tr.s.n. ām. ergibt sich ein nach derzeitigem Kenntnisstand im gesamten Moks.opāya
singulärer Begriff einer ahaṅkāratr.s.n. ā. Ein möglicherweise ursprünglicher Dual
ahaṅkāratr.s.n. e könnte im engeren Kontext schwer verständlich gewesen sein (vgl.
den vorangehenden Sarga und die folgende Strophe ahaṅkārasantyāgam), bedingt
durch redaktionelle Eingriffe, die im vorliegenden Abschnitt zu vermuten sind. Der
Text bleibt hier unsicher.

16.4c -sam. lūne ] Das Verbalkompositum sam-
√

lū ist in den Wbb. bislang nicht
verzeichnet und im Moks.opāya nach gegenwärtigem Kenntnisstand nur an der
vorliegenden Stelle zu belegen.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 63

16.13–14 Ein erneute Beschreibung der beiden Arten des Aufgebens der la-
tenten Prägungen kommt an dieser Stelle unvermittelt und wirkt deplaziert. Die
beiden Strophen fügen der Darstellung keinen neuen Gesichtspunkt hinzu, wieder-
holen statt dessen schon Gesagtes (vgl. z. B. 13b mit 9b) und sind insbesondere mit
Blick auf die zusammenfassenden Strophen 15 und 16 deutlich als Interpolationen
erkennbar.

16.14d parāpare ] eine befremdliche Verwendung von parāpara, das sonst
im Moks.opāya (und auch anderweitig) „Früheres und Späteres“, „Entfernteres
und Näheres“, „Höheres und Niederes“ (oft i. S. v. „Gesamtzusammenhang“)
bedeutet. Auch dies kann als Indiz für den epigonalen Charakter der Strophe
gedeutet werden.

16.17–21 Für diese Strophen gilt analog das oben zu 16.13–14 Ausgeführte.
Anlaß für die Einfügung war wohl Str. 22, die sich durch ihre Diktion und ihr unge-
wöhnliches Metrum von den vorangehenden Strophen abhebt. Str. 19 wiederholt
dann teilweise den Gedanken von Str. 22.

16.17d ’neyavāsanah. ] Der Ausdruck ist im Kontext dieses Abschnittes sicht-
lich unpassend. Die Begriffe neya und dhyeya wurden soeben als Termini für
zwei komplementäre Arten des A u f g e b e n s (tyāga) der latenten Prägungen
(vāsanā) eingeführt und behandelt, nicht jedoch als Qualifizierungen der vāsanā
selbst. Möglicherweise ist die von uns angenommene Negation -a i. S. v. tyāga zu
deuten; ohne Negation ist der fragliche Ausdruck noch weniger verständlich. Diese
begriffliche Verwirrung spricht recht deutlich gegen die Echtheit dieser Strophe.

16.18a yathākālam. ] Es bleibt unklar, was hiermit gemeint ist. Bei Widrigkeiten
„zu gegebener Zeit“ weder Freude noch Unbehagen zu empfinden, scheint keine
passende Charakterisierung für einen Befreiten zu sein (vgl. hierzu unten, Str.
17.28). Möglicherweise ist zu verstehen: „egal wann“.

16.22 Metrum: Bislang nicht identifiziert. Die Strophe besteht aus den un-
geraden Pādas einer Rucirā- und den geraden Pādas einer Vam. śastha-Strophe.
Das 12silbige Vam. śastha- unterscheidet sich von dem 13silbigen Rucirā-Metrum
dadurch, daß der langen 5. Silbe des Vam. śastha zwei kurze Silben (5 und 6) der
Rucirā entsprechen. Zudem wird für das Vam. śastha-Metrum keine Zäsur nach der
4. Silbe gefordert, wie sie für die Rucirā vorgeschrieben ist. An der vorliegenden
Stelle ist diese Zäsur allerdings in allen vier Pādas eingehalten. Die Strophe könnte
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64 Moks.opāya – Stellenkommentar

auch als eine Art morenzählende catus.padı̄ mit vier Pādas aus 4 viermorigen Gan. as
und 1 langen Silbe analysiert werden.

Metrum: Vasantatilaka

17. Sarga

17.2b yayārañjitayācchayā ] Die Entscheidung für diese Lesung beruht auf
der Annahme, daß in der vorliegenden Strophe eine bestimmte Begierde (tr.s.n. ā)
definiert wird, die sich von der gewöhnlichen Begierde, wie sie in der folgenden
Strophe 3 bestimmt wird, insofern kategorial unterscheidet, als sie frei von einer
identifizierenden Bezugnahme auf Objekte ist. Ausgedrückt wird dies hier mit den
Attributen a-rañjita „ungefärbt“ und accha „rein“, beides typische Ausdrücke für
die Abwesenheit dieser Bezugnahme; vgl. auch Str. 19: śuddhatr.s.n. ā.

17.3c ācāryās ] Eine Bezugnahme auf „die Lehrer“ ist im Moks.opāya selten;
neben der vorliegenden Stelle werden lediglich II.19.35, VI.329.28 und VI.339.27
ācāryas erwähnt; einzig in VI.339.27cd (ācāryaśravan. e cetah. khedam eti na dhı̄-
matah. ) erfolgt die Bezugnahme nicht eindeutig im Plural.

17.6–12 Dieser Abschnitt führt von dem mit Str. 2 begonnenen Thema der
beiden Arten der Begierde weg, indem unwesentliche und zum Teil unklare Er-
gänzungen sowie Ermahnungen eingefügt werden. Markiert wird die Einfügung
möglicherweise durch tu in Str. 6a (s. den Komm.). Mit Str. 13 folgt dann eine an
die Thematik der Str. 2–5 anschließende Erörterung.

17.6a tu ] Es ist nicht klar, wie tu hier gebraucht wird. Ein echter Gegensatz
zu der vorangehenden Str. 5 liegt nicht vor, da zuletzt in 5cd ebenfalls die befreite
Begierde (tr.s.n. ā muktā) bestimmt wurde. Ein adversativer Gebrauch von tu könnte
sich auf die in der vorliegenden Strophe genannten Zeiten (pūrvam . . . varta-
māne ca) beziehen oder gar dem Bestreben eines Redaktors, an dieser Stelle einen
berichtigenden/ergänzenden Zusatz einzuschieben, geschuldet sein.

17.6c nis.kalatā ] Es bleibt unklar, welche Eigenschaft der befreiten Begierde
mit nis.kalatā ausgedrückt werden soll. Nis.kala wird im Moks.opāya (wie auch
sonst) üblicherweise in der Bedeutung „ohne Teile“ (oft im Gegensatz zu sakala)
gebraucht. In III.9.14 könnte nis.kala allerdings in der Bedeutung „vorstellungsfrei“
(d. h. wie nis.kalanā) gebraucht werden; vgl. hierzu den Komm. zu III.9.14; vgl.
auch I.25.10 mit Komm.. An der vorliegenden Stelle würde diese Bedeutung gut
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 65

passen. Nicht auszuschließen ist allerdings, daß der Text hier ursprünglich *nis. -
kalanā lautete, wofür möglicherweise die folgende Strophe 7 sprechen könnte, wo
eine bestimmte bhāvanā als tr.s.n. ā und kalanā bezeichnet wird.

17.13 ff. niścayas . . . caturvidhah. ] „vierfache Gewißheit“. Die ersten drei
Gewißheiten erinnern an die drei Arten des Ichbewußtseins, wie sie IV.15.49 ff.
gelehrt werden:

1. und höchstes Ichbewußtsein: „Ich bin das gesamte All, ich bin der unver-
gängliche höchste Wesenskern.“ (IV.15.50) Vgl. die 3. Gewißheit.

2. und ebenfalls höchstes Ichbewußtsein: „Ich bin von allem verschieden, ge-
spalten in den hundertsten Teil einer Haarspitze.“ (IV.15.52) Vgl. die 2. Ge-
wißheit.

3. und zu meidendes Ichbewußtsein (führt zur Bindung): Identifizierung mit
dem Körper. Vgl. die 1. Gewißheit.

17.24cd ābrahmastambaparyantam. jagad ] Eine mehrfach wiederkehrende
Phrase; vgl. unten, 24.59, sowie III.114.13, III.134.7 et infra.

17.25 Mit der zweiten Strophenhälfte soll anscheinend das in der ersten Hälfte
benannte Verhältnis von r. ta und anr.ta illustriert werden; zumindest legt dies der
formale Bau der beiden Strophenhälften nahe. Die Übertragung des oft gebrauch-
ten Beispiels von den Wellen, die ontologisch nicht getrennt vom Ozean existieren,
obwohl sie in einer ihnen eigenen Form erscheinen, auf die erste Strophenhälfte
ist jedoch insofern problematisch, als die Wellen lediglich als vom Ozean verschie-
den (pr. thak) nicht existent sind, während das anr.ta überhaupt nicht (na kvacit
„nirgendwo“) existent ist.

17.26c tarutr.n. ākāra- ] Konjektur; tanu- Hss. Analog zur ersten Strophenzeile
ist ein Dv.-Komp. zu erwarten, das neben tr.n. a eine weitere Pflanzenbezeichnung
enthält. Das Kompositum tarutr.n. a wird – z. T. als Bestandteil längerer Aufzäh-
lungen – an drei weiteren Stellen im Moks.opāya verwendet (III.55.56, III.134.9,
VI.249.59).

17.27a dvaitādvaitasamudbhedair ] = III.97.23, VI.189.8, VI.322.61a,
VI.352.2a.

17.29d -mayo ] v. l. manā. Die edierte Lesung -mayo korrespondiert mit -maya-
in der ersten Zeile der auch ansonsten parallel gebauten Strophe. Vgl. auch:
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66 Moks.opāya – Stellenkommentar

jalasyāntar jalām. śānām. dvaitādvaitamayo yathā
svasam. vidātmā svaspandas tathā brahman. i bhūtadr.k (VI.179.24)

yathāmbare ’mbarām. śānām. dvaitādvaitaikatātmani
svasam. vidātmikā sattā bhūtānām ı̄śvare tathā (VI.179.25)

24c: sva Ś3 : sa Ś1, mba Ś5. 25b: dvaitaikatātmani Ś3, Ś5ac : dvaitākatātmani

Ś1, dvaitaikatātmikā Ś5
pc .

17.30 Sehr ähnlich in Gedanke und Formulierung ist IV.6.17; vgl. auch
III.134.3d: bhı̄māsu bhavabhūmis.u.

17.31–32 Metrum: Vasantatilaka

17.32a na ca nāma ] ist eine mehrfach wiederkehrende Phrase; vgl. z. B.
III.54.15 et infra.

17.33–34 Metrum: Mālinı̄

17.33b ajaram ] Das als v. l. überlieferte amaram würde lediglich amr.tam in
Pāda a wiederholen; zu beachten ist auch die Alliteration ajam ajaram.

17.34c svadanam anu ] Der Text bleibt unsicher. Möglicherweise steht anu hier
als Adverb i. S. v. „hinterher“. Weitere Belege für einen solchen Gebrauch von anu
lassen sich nach gegenwärtigem Kenntnisstand im Moks.opāya nicht aufweisen.

17.34c sadaitat ] v. ll. sad etat, sadedam. , sa cedam. . Die überlieferten Lesungen
scheinen insgesamt darauf hinzudeuten, daß im Archetypus das Adverb sadā
sowie ein Pronomen etat oder idam vorhanden waren. Zwischen etat und idam ist
kaum zu entscheiden. Letzteres wäre allerdings unter Umständen mißverständlich,
da es i. S. v. jagat mißverstanden werden könnte; zudem ist es in striktem Sinne
nicht überliefert, sondern müßte als erschlossene Lesung ex coniectura hergestellt
werden.

18. Sarga

18.3b madhyasthas ] Die v. l. viharan ist blaß und wiederholt Pāda a der
vorangehenden Strophe.

18.3cd dhyeyam. . . . ] vgl. hierzu 16.6 ff.
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18.5–9 Die auf den Refrain sam. sāre nāvası̄dati endenden Strophen gehören
ursprünglich wohl nicht an diese Stelle. Daß sie nachträglich in den Text eingefügt
wurden, läßt sich anhand der am vorangehenden Wortlaut angelehnten Wiederho-
lungen (z. B. 5c ≈ 4b, 6a ≈ 3b) vermuten, die in einem Fall sogar zu einer inhaltlich
entgegengesetzten Aussage führen (vgl. 5c: na ca tus. t.ātmā mit 4c: -tus. t.ātmā).

18.6 ’gryān. ām. ] Die v. l. jñānām. könnte eine erklärende Lesung für agryān. ām.
sein.

18.10d karakot.arabilvavat ] s. den Komm. zu IV.30.2d.

18.12 . . . mahātmāno . . . svabhāva . . . ] schließt den mit Str. 1 begonnenen
Gedankengang vorerst ab (vgl. . . . mahatām . . . svabhāvo . . .). Nach dem kurzen
Einschub der Str. 13–16 nimmt Str. 17 den Faden dann wieder auf.

18.14b hāvabhāvavibhūs.an. āh. ] Bhāva und hāva sind nach Sāhityadarpan. a
3.89 ff. die erste und zweite „körperliche Zierde von Heldinnen“ (alaṅkārās tatra
bhāvahāvahelās trayo ’ṅgajāh. , 3.89). Bhāva wird im folgenden als erstes inneres
Anzeichen einer Gefühlsregung bestimmt (3.93), und hāva bezeichnet die nächste
Stufe der Veränderung, die sich in Bewegungen der Brauen, Augen usw. äußert und
den Wunsch nach Liebesgenuß anzeigt (3.94). Die Bezeichnung dieser Zustände
als Zierden (alaṅkāra) stützt an der vorliegenden Stelle die Lesung -vibhūs.an. āh.
gegenüber der blassen v. l. -samanvitāh. .

18.15 Laut Ānandabodhendra ist das auf das Fem. Pl. nāryah. bezogene abhi-
matāh. (14a) auch auf das Mask. Pl. arthāh. (15a) zu beziehen (VTP zu V.18.14–15).
Eine solche Konstruktion erscheint jedoch zumindest fragwürdig und ist an dieser
Stelle weder inhaltlich noch syntaktisch notwendig.

18.17a pūrn. ām. dr.s.t.im avas.t.abhya ] ein so oder ähnlich (zumeist mit etām
st. pūrn. ām) im Moks.opāya häufig gebrauchter Pāda; vgl. unten, 29.38c, 39.50a,
42.22a, 61.1a, 79.18c, 82.2a, 92.86a sowie II.13.1, IV.28.31 und etwa neunmal
im Nirvān. aprakaran. a.

18.19b sarvācārānuvr.ttimān ] Das Hinterglied -anuvr.ttimant hat im Moks.o-
pāya sonst häufig das Vorderglied yathāprāpta-; vgl. II.18.31, III.59.17, IV.44.14
et infra (alle: yathāprāptānuvr.ttimān). Zu ācārānuvr.ttimān vgl. III.31.27 (yathā-
sambhavaśāstrārthalokācārānuvr. ttimān). An der vorliegenden Stelle könnten mit
sarvācāra entweder alle, dem angesprochenen Rāma gemäßen Verhaltensweisen
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68 Moks.opāya – Stellenkommentar

oder alle sich möglicherweise als erforderlich erweisenden Verhaltensweisen ge-
meint sein. Mit letzterer Deutung käme man dem Vorderglied yathāprāpta- recht
nahe.

18.21c āśı̄to ] Das PPP āśı̄ta läßt sich in der von den Wbb. (s. v. ā-
√

śyā/śyai)
bislang nicht verzeichneten Bedeutung „abgekühlt, kühl“ im Moks.opāya noch
einige weitere Male belegen (z. B. III.24.24, VI.120.4 et infra).

18.23 yathecchasi . . . vihara ] s. den Komm. zu 14.48.

18.26 samas sarvāsu vr.ttis.u / bahih
˘

prakr.takāryastho ] vgl. Str. 3ab.

18.27a na bandho ’sti na moks.o ’sti ] eine im Moks.opāya mehrfach vorkom-
mende Formel; s. den Komm. zu IV.17.35b.

18.28c sphāre ] v. l. sphāram. . Beide Lesungen sind sinnvoll; sphāram. unterliegt
allerdings dem Verdacht, Produkt einer Angleichung an die Endungen der umge-
benden Wörter zu sein. „Ausgedehnte“ (sphāra) Sonnenhitze wird auch oben, in
Str. 13.69 als Ursache für eine Luftspiegelung angeführt (yathātape sthite sphāre
mr.gatr.s.n. ātaraṅgin. ı̄ / . . . sphurati . . .). Eine solche Ausdrucksweise ist demnach
nicht auf die vorliegende Stelle beschränkt.

18.30b sam. sārı̄ ] v. l. sam. sāre. Zu dem Adjektiv sam. sāra s. den Komm. zu
IV.14.26c.

18.34a -bhāvaih
¯

] Bhāva steht hier möglicherweise i. S. v. bhāvanā; vgl. Str. 32:
suhr.dbāndhavabhāvanāh. .

18.37–38 Die grammatische Konstruktion dieser Strophe ist unübersichtlich
und nicht eindeutig. Am plausibelsten scheint uns folgende Konstruktion: Str.
37 bildet mit tvam. cet . . . jñātavān asi niścayam einen Bedingungssatz, der mit
Str. 38a–c tad . . . aufgenommen wird; 38d schließt – analog zu den umgebenden
Strophen – eine rhetorische Frage an. Der in die Str. 37a–c eingebettete Inhalt
des 37d genannten niścaya hat ebenfalls die Form einer Schlußfolgerung „wenn,
dann“ (. . . yady atha . . . 37c). Diese Konstruktion der beiden zusammenhängenden
Strophen lehnt sich formal und inhaltlich an die folgenden, jeweils unabhängig
voneinander zu konstruierenden Strophen 39 und 40 an.

18.37ab babhūvitha purā tathedānı̄m. bhavis.yasi ] Zu tathedānı̄m ist wohl eine
entsprechende, elliptisch ausgelassene Verbform (bhavasi) zu ergänzen, so daß mit
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dieser Phrase insgesamt die drei Zeiten Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
aufgezählt werden.

18.37c yady atheha ] Die v. l. adya ceha könnte dadurch verursacht sein, daß
tathedānı̄m (Pāda b) nicht als selbständiges Syntagma verstanden, sondern auf-
grund einer elliptisch ausgelassenen Verbform idānı̄m zu bhavis.yasi gezogen wurde
(vgl. den Komm. zu 18.37ab).

18.44cd hr.tstho ’si hāramuktānām . . . ] Das Bild von den Perlen und der
hindurchgezogenen Schnur ist im Moks.opāya beliebt; vgl. hierzu den Komm. zu
IV.4.31a–b.

18.46b santatam. hi yat ] v. l. santatādhijam. Mit der Lesung santatam. hi
yat wird die syntaktische Struktur der vorangehenden Str. 45 wiederholt, auf
welche die vorliegende Strophe Bezug nimmt (asyās tu sam. sr. tes). Mit der attributiv
auf svarūpam idam bezüglichen v. l. santatādhijam („ununterbrochen aus Sorge
entstehend“) ergäbe sich die etwas befremdliche Aussage, daß die Eigennatur des
Daseinskreislaufes aufgrund von Unwissenheit ausgebreitet wird.

18.49d ābhānam ] Zu dem in den Wbb. bislang nicht belegten ābhāna s. den
Komm. zu IV.38.4d.

18.51a ālūnaśı̄rn. am ] Zu diesem Ausdruck s. den Komm. zu IV.24.51c.

18.54d pātotpātaśatabhramaih. ] v. l. -kramaih. . Für -bhramaih. sprechen ähn-
liche Ausdrücke in V.35.54 (pātotpātadaśālaks.air majjanonmajjanabhramaih. ),
VI.6.21 (pātotpātamayo bhramah. ), wohl auch in I.27.13 (pātotpātaparāvarta-),
V.21.13 (pātotpātāvadolanaih. ) und VI.250.45 (lobhamohamahāvartā pātotpāta-
vivartinı̄). Stets ist das Sichdrehen, Kreisen, Sichwenden, Hin- und Herschwingen
in Aufstiegen und Abstürzen (pātotpāta) gemeint.

18.62a ayam. bandhur ayam. neti ] = 19.2a.

18.64d khastho bhūmitalam. yathā ] In ähnlicher Weise wird im Mahābhārata
König Janaka beschrieben:

prajñāprāsādam āruhya naśocyāñ śocato janān
jagatı̄sthān ivādristho mandabuddhı̄n aveks.ate (Mbh. 12.17.19)

Hierzu Slaje 2000, insbes. p. 338 f. Die Strophe wird – in der zweiten Hälfte
im Wortlaut abgewandelt – MU VI.155.12 und VI.259.48 zitiert (Pāda c–d hier
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jeweils: bhūmis. t.hān iva śailasthah. sarvān prājño ’nupaśyati); für Zitate in weiteren
Texten s. a. a. O., p. 339, n. 61.

18.46 Metrum: Drutavilambita

19. Sarga

19.1ab atraivodāharantı̄mam . . . ] eine stereotype Strophenzeile, die sich im
Moks.opāya insgesamt siebenmal findet. Dabei ist auffällig, daß der in der ersten
Strophenzeile angekündigte itihāsa in der zweiten Strophenzeile mehrmals explizit
als Gespräch charakterisiert wird:

III.68.1 uktam. mahāpraśnajālam
V.19.1 sam. vādam (v. l. sam. vādo)
V.58.1 vr.ttāntam
V.65.4 sam. vādam
VI.150.1 sam. vādam (nach Ś1, Ś3, Ś5)
VI.162.4 mama [d. i. Vasis.t.hasya] pūrvam . . . kathitam (nach Ś1, Ś3, Ś5)
VI.170.5 yad vr.ttam . . . purā (nach Ś1, Ś3, Ś5)

19.1d sam. vādo ] v. l. sam. vādam. . An nahezu allen der oben (Komm. zu 19.1ab)
gelisteten Parallelstellen ist der Ausdruck, der jeweils in der zweiten Strophenzeile
zur genaueren Bestimmung der genannten Begebenheit verwendet wird, gramma-
tisch eindeutig als Apposition zu dem Akkusativ itihāsam (Pāda b) konstruiert.
Eine mögliche Ausnahme bildet lediglich Str. III.68.1, die wegen des dort ver-
wendeten Neutrums -jālam formal nicht eindeutig ist. Der an der vorliegenden
Stelle überlieferte Akkusativ sam. vādam entspricht mithin dem dokumentierbaren
Sprachgebrauch im Moks.opāya und wäre allenfalls unter der Annahme, daß er auf
eine Angleichung an die Parallelstellen und/oder eine Kasusattraktion zurückgeht,
zugunsten des Nom. sam. vādah. zu verwerfen.

19.2a ayam. bandhur ayam. neti kathāprastāvatas smr.tam ] bezieht sich auf Str.
18.62; Pāda a dieser Strophe ist identisch mit Pāda a der vorliegenden Strophe.

Die hier verwendete Formulierung kathāprastāvatah. dient ansonsten dem Aus-
druck eines zeitlich und örtlich unbestimmten Anlasses: In III.89.4, V.47.24 und
VI.150.8 heißt es jeweils kathāprastāvatah

¯
kvacit, „anläßlich einer Darlegung
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irgendwo“, was in V.47.24 und VI.150.8 noch durch temporale Unbestimmtheit
ergänzt wird; V.47.24ab: ekadaikena tatroktam. kathāprastāvatah

¯
kvacit; und

VI.150.8: sa kadācit . . . kathāprastāvatah. kvacit . . . papraccha.

19.3–9 Die mit Str. 3cd beginnende Beschreibung des Gebirges Mahendra
benutzt das Bild eines Kopfes, der von einem Scheitelkranz (uttam. sa) umwunden ist
(3c), den Sāmaveda singt (5), blumengeschmücktes Haar hat (6), mit den Mäulern
der Śarabhas brüllt (7) und von dessen Rücken (sānu) die Gangā herabfließt (9).

Mit diesem Motiv nicht einfach zu vereinbaren sind die Strophen 4 und 8,
wobei Str. 8 als wohl sekundärer Einschub außer Acht bleiben kann (vgl. den
Komm. ad loc.). Str. 4 wiederum könnte als Ausgestaltung des in 3c genannten
Kranzes von Wäldern gedeutet werden, so daß die Str. 3 und 4 als inhaltlich eng
zusammengehörige Einheit zu verstehen wären. Die Strophen 5–7 nähmen dann
das in Str. 3/4 angesprochene Motiv des Kopfes auf.

19.3b -nikuñjake ] hier: „Inneres“; s. den Komm. zu IV.8.2a.

19.3c -uttam. so ] Die v. l. -uttam. se ist ebenfalls sinnvoll zu konstruieren: Der
Berg befindet sich i n einem großen Kranz von Wäldern, d. h. er ist umgeben von
ihnen, wie ein von einem Scheitelkranz (uttam. sa) umwundener Kopf. Sprachlich
naheliegender scheint uns jedoch die als Bv.-Komp. zu deutende Lesung -uttam. so
zu sein: Der Berg h a t einen aus Wäldern bestehenden großen Kranz.

19.8 Die weitgehend wörtliche Wiederholung von Str. 5b sowie der Umstand,
daß die hier verwendete Bildlichkeit nicht in das anscheinend der ganzen Beschrei-
bung des Gebirges zugrundeliegende Bild eines Kopfes paßt (vgl. den Komm. zu
19.3–9), erweisen diese Strophe als spätere Interpolation.

19.11d -mūrtim ivāsthitah. ] ist eine mehrfach gebrauchte Phrase; vgl. III.136.5,
IV.7.33, IV.37.25 et infra.

19.12d dvau kacāv iva vākpateh. ] „als ob Vākpati (d. i. Br.haspati) zwei Kacas
[gehabt hätte]“. Kaca wird auch IV.30.21 als der einzige Sohn des Br.haspati
erwähnt; siehe den Komm. ad loc.

19.15a ardhaprabuddho ] Zu diesem Begriff vgl. Slaje 1994a, p. 228 ff.

19.16b vahaty akalite kāle kalitakāran. e ] Die Textedition bleibt hier insofern
unsicher, als das PPP kalita- in Pāda b auch mit einem sandhibedingt ausgefallenen
Alpha priv. gelesen werden könnte. Die Interpretation des Ausdrucks kalitakāran. a
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ist aufgrund der Vieldeutigkeit der
√

kal (und insbes. ihres PPP kalita) unsicher.
Am plausibelsten erscheint uns „[von der (nämlich der Zeit)] die Ursachen gesetzt
werden“; vgl. I.22.22d: kālah

¯
kalpitakalpanah. (MT. : kalpitāh. kalpanāh. jagad-

rūpāh. kalpanāh. | yena | sah. ). Negiert (a-kalitakāran. a) könnte das Kompositum
„deren Ursache unbekannt“ oder „ungebrochen ist“ bedeuten, wobei akalita-
„unbekannt“ der für akalite in Pāda a naheliegenden Bedeutung „unbemerkt“
sehrg nahe kommen würde und damit wohl weniger wahrscheinlich ist.

Der ganze Pāda b findet sich noch einmal in V.85.14b, so daß der Ausdruck dort
mit derselben Unsicherheit behaftet ist (kevalam. vahati svairam. kāle kalitakāran. e).
Das in der vorliegenden Strophe (Pāda a) verwendete Attribut akalita „unbemerkt“
findet sich in einem ganz ähnlichen Zusammenhang noch einmal in III.85.31; hier
ist die Zeit zudem von verschiedenen, der Zeitmessung dienenden Zeitabschnitten
(yuga „Weltalter“ usw.) gekennzeichnet (31ab) und wird als „das Zugrundegehen
sämtlicher [Dinge] beobachtend/erwartend“ (31d) bezeichnet:

yugakalpaks.an. alavakalākās. t.ākalaṅkitah.
kālo vahaty akalitas sarvanāśapratı̄ks.akah. (III.85.31)

19.20c dr.s.t.vāvilut.hitam. ] Lies dr.s. t.vā vilut.hitam. ; v. l. . . . vilulitam. . Zu
√

lut.h
„fallen, stürzen“ s. den Komm. zu IV.8.32a.Zur Ausdrucksweise der vorliegenden
Stelle ist insbesondere 36.63 zu vergleichen: lut.hati . . . dehah

¯
kās. t.halos. t.asamah

¯
ks. itau.

19.20d vinālam iva paṅkajam ] „wie eine stengellose Lotusblüte“. Zu dem
Bild vgl. Str. 44.23, wo mit chinnanālam ivāmbujam die (anāhlāda) welke Er-
scheinung eines Leichnams illustriert wird. An beiden Stellen nehmen vināla bzw.
chinnanāla bildlich wohl auch das Abgeschnittensein eines Toten von der leben-
spendenden Atemfunktion auf, was an beiden Stellen auch ausgedrückt wird
(prān. āpānavivarjitam 19.20b, prān. āpānapravāhen. a muktam 44.22a). Das Bild
des abgeschnittenen Lotoses findet sich ebenfalls in III.54.38d (dı̄natām. paramām
eti parilūnam ivāmbujam), wo ein Bezug auf die unterbrochene Atemfunktion
immerhin zumindest implizit gegeben ist: Thema ist dort die Art und Weise des
Sterbens eines Dummkopfes (mūrkha) (vgl. Str. 35).

19.27d Die Glosse (pratyuta hars.a eva . . .) wurde vom Schreiber der Str. 27
zugeordnet, bezieht sich aber wohl auf die folgende Str. 28.
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19.32 Offensichtlich eine bloße Wiederholung von Str. 30 in der ersten Stro-
phenhälfte und in der zweiten eine Variation des Bildes von Str. 31.

19.34 Bloße Variation des in der vorangehenden Strophe 33 verwendeten
Bildes.

19.35 sutās suta ] v. l. -suhr.tsutāh. . Die Folge -sutās suta könnte dichterisch
beabsichtigt sein; Pun. ya spricht seinen jüngeren Bruder Pāvana in mehreren Stro-
phen des vorliegenden Sarga mit „Sohn“ an. Für die v. l. -suhr.tsutāh. , die bisher
nicht genannte „Freunde“ (suhr.d) in die Belehrung einführt, spricht wiederum,
daß auch in der folgenden Strophe 36 von einem „Freund“ (mitra) die Rede ist,
was in dieser gewissermaßen resümierenden Strophe allerdings als thematische
Ausweitung gedacht sein könnte.

19.38 Diese Strophe ist aus mehreren Gründen verdächtig. Zuvörderst ist es
äußerst unpassend, einen Einsiedler im Wald über die wahre Natur der königlich-
höfischen Insignien (die er angeblich vor sich sehen soll: etā yāh

˘
preks.ase!) auf-

zuklären. Zudem ist das in Pāda b verwendete Attribut ein Textbaustein (vgl.
III.34.34, V.46.1, V.75.28). Und schließlich ist der Vokativ mahābuddhe eine
typische Anrede für Rāma. All dies weist darauf hin, daß die Strophe ursprünglich
nicht an der vorliegenden Stelle ihren Platz hatte.

19.39a dr.s.t.yā tu pāramārthikyā ] = 20.6a.

19.41 Metrum: Upendravajrā

20. Sarga

20.2b -daśāmayah. ] Ānandabodhendra analysiert die beiden letzten Komposi-
tumsglieder als -daśā-āmayah. („Krankheit, die durch die Zustände von . . . gekenn-
zeichnet ist“, snehadves.amohadaśālaks.an. a āmayo rogah. , VTP zu V.20.2); er läßt
jedoch offen, wie das ganze Kompositum syntaktisch zu konstruieren sei. Nahe-
liegender ist eine Analyse in -daśā-mayah. eines auf prapañcah. (2d) bezüglichen
Bv.-Kompositums.

20.2d prapañco ’yam. ] verweist wörtlich auf 19.36a.

20.6a dr.s.t.yā tu pāramārthikyā ] = 19.39a.

20.7 ff. Str. 7ab ähnelt im Wortlaut sehr Str. 1ab. Der folgende Abschnitt
hinterläßt insgesamt den Eindruck, durch Interpolationen gelitten haben. Da diese
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jedoch schwerlich hinreichend genau lokalisiert werden können, wurde von der
Auszeichnung einzelner Strophen abgesehen.

20.8c vibhavāh
¯

] Die v. l. suhr.dah
¯

hinterläßt den Eindruck einer Vereinfachung
der möglicherweise etwas unerwartet anmutenden Lesung vibhavāh

¯
. Die Erwäh-

nung von „Besitztümern“ könnte möglicherweise von 19.38 beeinflußt sein oder
darauf verweisen.

20.10b ambudhiyos.itām ] „der Flüsse“; vgl. pw s. v. samudrayos. it (dort ange-
führter Beleg: Vikramāṅkadevacarita 13.50).

20.14 ff. Die im folgenden genannten Völker, Länder und Gebirge stellen sich
als recht wahllose Zusammenstellung dar; die genannten Gegenden – soweit ein-
deutig identifizierbar – umspannen ein weites Gebiet vom nördlichen Afghanistan
(tukhāra) im Norden bis zum Deccan im Süden und vom Punjab im Westen bis
nach Bengalen im Osten.

20.14a daśārn. es.u ] „Daśārn. a [. . .] was one of the old names of East Malwa
and the adjoining region, with its capital at Vidiśā (modern Besnagar near Bhilsa,
Madhya Pradesh) and with the rivers Daśārn. ā (modern Dhasan) and Vetravatı̄
(modern Betwa) running through it.“ (Sircar 1971, p. 185 f.)

20.14c tukhāres.u ] Gemeint sind wohl die Tocharer des oberen Oxus-Tals; vgl.
Stein, Rt. I, p. 136 (zu 4.166).

20.14d pun. d. res.u ] Die Grenzen des mit „Pun. d. ra“ bezeichneten Landes schwan-
ken in verschiedenen Texten; häufig bezeichnet Pun. d. ra den nordwestlichen Teil
Bengalens (vgl. Sircar 1971, p. 105, 122 et infra).

20.15a hehayes.u ] Die Schreibung hehaya (statt haihaya) läßt sich noch einmal
in III.37.15 (ohne v. ll.) und VI.269.32 (nach Ś1) belegen. Nach den Purān. as sind
die Haihayas in verschiedene Stämme unterteilt, die im Deccan ansässig waren
(Sircar 1971, p. 44, n. 4, 5).

20.15b trigartes.u ] Trigarta bezeichnet den heutigen Distrikt Kangra in Hima-
chal Pradesh; vgl. Stein, Rt. I, p. 80 f. (zu 3.100).

20.15c sālves.u ] Der Stamm der Sālvas (oder Śālvas) lebte im Punjab und den
umgebenden Regionen des heutigen Uttara Pradesh und Rajasthans; vgl. Sircar
1971, p. 30, n. 3.
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20.15d śavaradrume ] Es läßt sich nicht sicher klären, was hier gemeint ist.
Das pw führt den Rājanighan. t.u an, nach dem śabara „eine Art Lodhra“ (also
den Baum Symplocos racemosa) bezeichnen kann. Die Schreibung śavara, die an
der vorliegenden Stelle von den Hss. einhellig bezeugt wird, steht angesichts des
häufigen Wechsels von v- und b- in unseren Hss. einer Identifizierung nicht im
Wege.

Im Kontext der vorliegenden Strophe könnte śavara jedoch auch die Bezeich-
nung für ein Volk sein, so daß śavaradruma einen Baum bei den (d. h. im Gebiet
der) Śavaras bezeichnen würde. Zu dem Volk der Śavaras schreibt Kirfel 1931:
„Ein drawidischer oder kolarischer Stamm in Zentral-Indien und dem Dekkhan;
sie finden sich heute noch unter den Namen: Sabar, Saur, Suir usw. [. . .]“ (p. 61,
n. 148.) Ähnlich Sircar 1971: „Śavara foresters = the Saoras of Ganjam and
Visakhapatnam.“ (p. 39, n. 4.) In Str. IV.12.14 (vgl. auch den Komm. ad loc.)
wird śavara als Bezeichnung für ein in Trigarta ansässiges Volk verwendet. Es
handelt sich um eine wahrscheinlich interpolierte Strophe, die allerdings in einer
dem vorliegenden Abschnitt ganz ähnlichen Aufzählung von Wiedergeburten steht.
Da Trigarta den heutigen Distrikt Kangra in Himachal Pradesh bezeichnet, ist
wohl davon auszugehen, daß śavara in IV.12.14 im allgemeinen Sinne für einen
wilden Bergstamm (i. S. v. kirāta, pulinda usw.) verwendet wird.

Ob an der vorliegenden Stelle tatsächlich ein Volk gemeint ist und, falls das der
Fall sein sollte, ob es konkret das Volk der Śavaras oder allgemein einen wilden
Bergstamm bezeichnet, oder ob – wie das Kompositum śavaradruma eigentlich
nahelegt – ein bestimmter Baum gemeint ist, läßt sich aufgrund der insgesamt recht
willkürlichen Aufzählung in diesem Abschnitt kaum entscheiden.

20.17b vaṅges.u ] „Sie bewohnten den östlichen Teil des Ganges-Deltas zwi-
schen Meghna, Ganges, Brahmaputra und dem Khasi-Gebirge [. . .]“ (Kirfel 1931,
p. 31, n. 14).

20.17b tittirih. ] nach Dave 2005 „Halsbandfrankolin“, Francolinus francoli-
nus (p. 283).

20.17c tukhāres.u ] Die – nach Str. 14c – erneute Nennung der Tukhāras ist
verdächtig; vgl. den Komm. zu 20.7 ff.

20.18b dam. śako ] Möglicherweise ist eine Gallwespe gemeint. Das Insekt,
das die Früchte der Udumbara-Feige befällt, wird im Moks.opāya gewöhnlich mit
mas.aka (einmal mit kı̄t.aka) bezeichnet; vgl. hierzu den Komm. zu IV.8.17c–d.
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Die an der vorliegenden Stelle überlieferte v. l. mas.ako ist daher vermutlich eine
erklärende und damit sekundäre Lesung. Das Wort dam. śa(ka) kann hinreichend
unspezifisch (i. S. v. „stechendes, fliegendes Insekt“) verwendet werden; vgl. z. B.
14.22, wo dam. śa wahrscheinlich eine Wespe meint.

20.18c prājiko ] v. l. prājako. Das seltene Wort prājika (nach den Wbb. „Fal-
ke“) läßt sich im Moks.opāya nur an der vorliegenden Stelle belegen. Es ist also
nicht feststellbar, ob die v. l. prājako eine (regionale oder dialektale) Variante
repräsentiert, die dann möglicherweise als ursprünglich anzusehen wäre.

20.18c vindhyavane ] Auch hier mutet die Wiederholung (vgl. 16a: vindhyā-
drau) sekundär an; vgl. den Komm. zu 20.7 ff. und 20.17.

20.19a himavatkandarā- ] v. l. -kandare. Die feminine Form kandarā ist hier
insgesamt gut überliefert (auch Ś14 geht wohl darauf zurück) und läßt sich im
Moks.opāya auch noch öfter belegen (z. B. V.51.48, V.52.1; sowie VI.110.68,
VI.135.30 jeweils nach Ś1, Ś3, Ś5). Ein Kompositum himavatkandarā- entspricht
zudem der Ausdrucksweise der folgenden Strophe.

20.19b -tvagrandhra- ] v. l. tvaggranthi. Prinzipiell sind beide Lesarten möglich.
Tvagrandhra ist unmittelbar verständlich („Spalte in der Rinde“); tvaggranthi liegt
zunächst weniger nahe, kann jedoch i. S. v. „knotenförmige Verdickung in der
Rinde“ interpretiert werden (vgl. pw s. v. granthi „Gelenk, Knoten an Pflanzen“).
Ein zweiter Beleg für tvaggranthi ließ sich allerdings weder im Moks.opāya noch
anderweitig finden.

Die Lesartenvarianz läßt sich möglicherweise als Folge einer Gemination in der
Ligatur -gra- erklären, die durch die Präsenz von -r- beeinflußt war (tvagrandhra >
*tvaggrandhra > tvaggranthi), was für eine ursprüngliche Lesung tvagrandhra
sprechen würde.

20.20 suhma- ] Zu den Suhma s. den Komm. zu IV.12.13b.

20.21a -pı̄t.hes.u ] v. l. -pı̄t.hı̄s.u. Wegen des neutralen Upamāna padma wurde
die neutrale Form -pı̄t.hes.u vorgezogen.

Der Plural ist eigentlich – falls er nicht schlicht einem grammatischen Lapsus
geschuldet ist – nur unter der Annahme, daß mehrere Frauen gemeint sind, zu
rechtfertigen. Dann kann jedoch kein Säugling gemeint sein (wie in VTP behauptet:
pulindaśis.ujanma prāpya), sondern ein erwachsener Mann.
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20.26 Die Wiederholung des Schlusses von Str. 25 (jāto ’ham iha kānane)
ist verdächtig und könnte auf eine Interpolation hinweisen. Sie erfüllt nicht die
Funktion eine Reims, im Gegensatz zum Schluß der beiden folgenden Strophen
27 und 28 (sa eveha tavāgrajah. ), der sich erkennbar an die Formulierung von Str.
18 ff. (sa tvam. putra mamānujah. ) anlehnt.

20.27b pun. d. ra- ] v. l. paun. d. ra-. Vgl. oben, Str. 14d.

20.30 Die Glosse in Ś1 wurde vom Schreiber durch eine Strophennumerierung
der Str. 30 zugeordnet, bezieht sich sachlich jedoch auf Str. 34.

20.32c kim. vāpi ] v. ll. kim. nāpi, kim anu-. Sinnvoll sind eigentlich nur die
beiden positiv gestellten Fragen kim. vāpi und kim anu-. Kim. vāpi bietet mit vā
einen guten Anschluß an die erste Strophenhälfte; zudem spricht für diese Lesung,
daß auch das von Ś14 überlieferte kim. nāpi vermutlich auf sie zurückgeht.

20.35a -bhāvanām. ] v. l. -vāsanām. . Vgl. die Strophen 2–3, insbes. bhāvita
(3ab) und bhāva (3d, wohl i. S. v. bhāvanā gebraucht).

20.36a ājavañjavı̄bhāvam. ] „das Hin- und Hertreiben [im Daseinskreislauf]“;
zu dem Ausdruck s. den Komm. zu 9.12. Siehe auch zu der folgenden Strophe.

20.37a bhāvābhāvavinirmuktam. jarāmaran. avarjitam ] Dies erinnert an die
von Candrakı̄rti für ājavam. javı̄bhāva gegebene Erklärung āgamanagamanabhāva-
janmamaran. aparam. parā (Prasannapadā zu Mūlamadhyamakakārikā 25.9, hrsg.
La Vallée Poussin 1913, p. 529).

20.41 Das in den vorangehenden Strophen 39 und 40 bereits zugrundeliegende
Bild eines Schauspiels anläßlich eines Festes (yātrā) wird hier fortgeführt. Wie im
mittelalterlichen Kaschmir üblich, finden Schauspiele und Feste bei Nacht statt
(vgl. z. B. Kumari 1968, p. 109 mit n. 5), so daß die Kenner der Wirklichkeit
(tajjña) hier passend mit Lampen verglichen werden können: Beide vollziehen die
Tätigkeiten des Zuschauens (nämlich dem Treiben des Daseinskreislaufes) bzw.
des Beleuchtens (nämlich der schauspielerischen Darbietungen; jeweils āloka) rein
äußerlich ohne intentionale Beteiligung.

20.43 Metrum: Vasantatilaka

21. Sarga

21.6b cintā svindhaneneva ] v. l. . . . cendhaneneva. Sowohl su- als auch ca
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hinterlassen den Eindruck von Hiattilgern; ersteres ist – insbesondere mit Blick
auf das Upameya – eigentlich nicht erforderlich, zweiteres kaum verständlich.
Ein fehlender Vokalsandhi an der Pādagrenze läßt sich im Moks.opāya nicht sel-
ten beobachten (s. den Komm. zu IV.22.16a), ebenso finden sich immer wieder
eindeutige Beispiele korrigierender Eingriffe durch Anpassung des Sandhi oder
die Einfügung von Hiattilgern in einzelnen Hss. (z. B. Komm. zu IV.34.11c–d,
IV.36.9c–d und IV.36.19a–b), so daß es nicht auszuschließen ist, daß auch der
Text an der vorliegenden Stelle ursprünglich einfach *cintā indhaneneva* gelautet
hat.

21.7a dhyeyatyāga- ] wurde als Terminus 16.6 ff. eingeführt.

21.8 Diese – wohl von der folgenden Strophe „inspirierte“ – Strophe ist hier
ersichtlich nicht am Platz. Wie die Aussage vimūd. ho ’pi na muhyati, „geht [man]
nicht in die Irre, auch wenn [man] nicht Bescheid weiß“, genau zu verstehen ist,
läßt sich wohl nicht mehr ermitteln. Im Sinne des Moks.opāya ist sie schwerlich.

21.13b -avadolanaih. ] „das Schaukeln“. Die Form auf -ana (n.) ist in den Wbb.
nicht verzeichnet (vgl. jedoch pw s. v. avadola); ein weiterer Beleg findet sich 51.24.

21.14cd ist weitgehend identisch mit III.66.3cd (upānadrūd. hapādasya nanu
carmāvr.taiva bhūh. ) und VI.322.6cd (upānadgūd. hapādasya nanu carmāstr. taiva
bhūh. Ś1). Die III.66.3d verworfene v. l. sarvā (statt nanu) wird auch an der vorlie-
genden Stelle überliefert; auch -āstr. tā (VI.322.6) statt -āvr. tā ist an vorliegender
Stelle als v. l. überliefert.

Das Bild findet sich ebenfalls Bodhicaryāvatāra 5.13 (Vaidya 1960).

21.15b ’nāśāvaśānugam ] Ānandabodhendra analysiert den Text abweichend:
na āśāvaśānugam iti cchedah. (VTP ad loc.). Hiernach müßte na āśāvaśānugam
wohl als eigenständiger Satz verstanden werden, der als (sprachlich nicht als solche
gekennzeichnete) Bedingung für die Aussage in der zweiten Strophenhälfte (āśayā
riktatām eti . . . manah. ) zu verstehen wäre. Die Lesung als Kompositum an-āśā-
vaśānugam hingegen ermöglicht eine syntaktisch elegante Einbindung der Phrase
durch den Bezug auf manah. (15d). Zu dem Ausdruck vgl. auch 92.10d: cittam
āśāvaśānugam.

Manas in Pāda d könnte doppeldeutig („Denken” – „der See Manas“) gemeint
sein: śaradı̄va saro manah. , „wie der See Manas im Herbst [leer wird]“. Andernfalls
erstreckt sich der Vergleich nur über śaradı̄va saro: „wie ein See im Herbst“. Ein See
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verliert im Herbst nach der Regenzeit an Wasser; vgl. z. B. I.4.4cd: jagāmānudinam.
kārśyam. śaradı̄vāmalam. sarah. .

21.17 Die Strophe variiert in wenig origineller Form die Aussage der vorange-
henden Strophe: Das Innere des Herzens begierde- oder erwartungsloser Menschen
wird sichtbar.

21.18 padmāks.akośas ] Die in den Wbb. nicht gut dokumentierte Bedeutung
von padmāks.a „Same des Lotos“ (bei Sch. Ntr., ist wohl „Same“ statt „Name“ zu
lesen), ist im Moks.opāya ganz geläufig; vgl. insbes. III.1.42 und III.3.36 (hier nach
MT. = padmabı̄ja), wo das bekannte Bild von der im Samen angelegten Pflanze
bemüht wird. Bhāskarakan. t.ha benutzt zudem einmal padmāks.a zur Erklärung
von kamalabı̄ja (MT. III zu 4.48).

Nicht eindeutig ist hingegen das hier vorliegende Kompositum padmāks.akośa,
das entweder als Tatpurus.a i. S. v. „Behälter für Lotossamen“ (d. h. Samenbehälter
der Lotosblüte) oder „Hülle eines Lotossamens“ oder auch als Karmadhāraya i. S. v.
„Behälter [in Gestalt] eines Lotossamens“ verstanden werden kann. Das Komposi-
tum läßt sich nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya noch ein weiteres
Mal belegen; außerhalb des Moks.opāya ließ sich kein Beleg finden. (Brahmā
wird angesprochen; vgl. die vorangehenden Strophen. Die Stelle entspricht YV
VII.184.48 f.):

kuto bhūman. d. alāny as. t.au saptadvı̄pāni bhūtapa
ekam eveha bhūpı̄t.he śrutam. dr.s. t.am. ca netarat (VI.342.48)

katham. ca tāni tis. t.hanti kasmim. ścid gr.hakośake
padmāks.akośake sūks.me katham. mānti mataṅgajāh. (VI.342.49)

Geht man davon aus, daß in Str. 49 gr.hakośaka und padmāks.akośaka analog als
Karmadhāraya-Komp. gebildet sind, wäre hier nach dem Muster „Behälter [in
Gestalt] eines Hauses“ (wohl nicht: „Eingrenzung für Häuser“ oder „Umhüllung
eines Hauses“) die Bedeutung „Behälter [in Gestalt] eines Lotossamens“ anzu-
setzen. Daß nicht etwa der Samenbehälter der Lotosblüte gemeint ist, wird auch
durch sūks.ma (49c) nahegelegt. Überträgt man dies auf die vorliegende Stelle, wäre
gemeint: „Für diejenigen, deren Denken frei von Begierde ist, ist die Welten-Triade
[nur] ein Behälter [in Gestalt, d. h. von der Größe] eines Lotossamens . . .“

Dieser Bedeutungsansatz paßt sowohl zu der gut belegten Verwendung von
kośa für einen durch einen Samen gebildeten Behälter (z. B. bı̄jakośa III.81.93
et infra) als auch zu Ausdrücken wie jagatkośa „Welt-Behälter“ (d. h. die Welt als
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80 Moks.opāya – Stellenkommentar

Behälter; vgl. III.92.8 et infra) oder ākāśa-, kha-, nabhah
¯
kośa „Raum-Behälter“

(d. h. „der leere Raum als Behälter“; vgl. II.17.43 et infra).
Bhāskarakan. t.ha erklärt ākāśakośa regelmäßig mit ākāśamadhya „das Innere

des Raumes“. vgl. insbes. III.10.18cd: ākāśakośam evainam. viddhi kośam. jagat-
sthiteh. ; hierzu Bhāskarakan. t.ha: ākāśakośam eva [=] ākāśamadhyam eva | jagat-
sthiteh. kośam. [=] bhān. d. āgāram. . Weiterhin MT. IV zu 22.15, MT. VI zu 196.27
(jeweils ākāsakośa = ākāśamadhya), MT. VI zu 196.13 (khakośa = ākāśamadhya).

21.19c rambhā- ] Die Bananenpflanze oder ihre Blätter gelten als kühlend; vgl.
unten, die im Wortlaut ganz ähnliche Strophe 74.43, sowie III.99.13ab: kadalı̄-
kānanam. yat tac chaśāṅkakaraśı̄talam, oder III.140.17cd: svabhāvaśı̄talo brahma-
kadalı̄dalaman. d. apah. ; vgl. auch Vikramāṅkadevacarita 7.71: unmı̄lannı̄lamocā-
paricayaśiśirā vānty āmı̄ . . . vāyavo dāks. in. ātyāh. (Nagar 1945), „es wehen diese
vom Süden kommenden Winde, die durch den vertrauten Umgang mit sich entfal-
tenden dunklen Bananen (mocā) kühl sind“, oder Hars.as Ratnāvalı̄: ettha dāva
mandamāruduvvellantabālakaalı̄dalası̄dale silātale upavisia muhuttaam. vı̄samha,
„Let us rest here for a while, sitting on this stone-slab, cool by the plantain-leaves
waved by a gentle breeze.“ (Prosa nach Str. 2.8, Text und Übersetzung: Kale 1921)

21.21 sudhālepam. ] „Kalkaufstrich“ auf Böden oder Wänden; vgl. I.17.32
und I.21.33 sowie Bhāskarakan. t.ha’s Erklärung mr.ttikāyām . . . sudhālepah. des
Ausdrucks mahı̄makkolakarma- „das Auftragen von Kalk auf dem Boden“ (MT. IV
zu 21.37 = MU IV.3.37).

21.22ab āśākhyāś cittavr.ks.asya ] v. l. yā āśākhyāś cittavr.ks.a-. Die wiederholte
Erwähnung des Denk-Baums in der zweiten Strophenhälfte (cittamahādruma ≈
cittavr.ks.a) deutet darauf hin, daß die Strophe ursprünglich in Form zweier selb-
ständiger Sätze konzipiert wurde. Eine analoge Konstruktion zweier Sätze, von
denen der zweite mit einem absolutiven Lokativ auf den ersten Bezug nimmt, findet
sich unten in Str. 30cd.

Mit der verworfenen v. l. läßt sich die Strophe – in formaler Hinsicht problem-
los – als Relativsatz konstruieren, wobei die erwähnte Wiederholung allerdings
umständlich und ungeschickt wirkt. Anlaß für die v. l. war anscheinend ein durch
den Ausfall des Silbenzeichens für -sya- defektiver Pāda, der mit der Einfügung des
Relativpronomens yā geheilt wurde.

21.25b uttamāśaye ] ist mehrdeutig. Das Kompositum uttamāśaya ist entweder
als Karmadhāraya „höchstes Denken, höchste Gesinnung“ oder als Tatpurus.a „das
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Denken der Höchsten“ zu deuten. Der Ausdruck findet sich ebenfalls in IV.39.26
und VI.282.47 (= YV VII.125.47cd–48ab), wo er syntaktisch jeweils als Bahuvrı̄hi
verwendet wird, wobei jedoch keine der oben angegebenen Möglichkeiten der
internen Analyse des Kompositums deutlich vorzuziehen wäre. Zu vergleichen
sind zumeist ebenfalls als Bahuvrı̄hi gebrauchte Komposita wie uttamacetas (z. B.
I.30.18) oder uttamamānasa (z. B. I.28.22). Ein substantivischer Gebrauch von
uttama i. S. v. „höchster [Mann]“ ist im Moks.opāya nicht selten zu beobachten; vgl.
z. B. I.26.37, IV.16.8, IV.27.46 et infra, insbes. I.13.23 oder I.30.16, wo uttama
im Singular oder Plural als Anrede dient. (Vgl. auch MT. VI zu 196.21: uttamasaṅ-
kathā [=] pan. d. itānām. kathā).

21.26 cittam. vr.ttivihı̄nam. . . . yātam acittatām ] Der Zustand des Nicht-
Denkens (acittatā) tritt demnach ein, wenn das Denken seine Funktion, d. h. das
stete Erzeugen von Vorstellungen, nicht mehr ausführt. Zur Identifizierung des Zu-
standes des Nicht-Denkens mit moks.a vgl. VI.74.1. Andere Ausdrücke für acittatā
sind das unten Str. 28 gebrauchte niścittatā oder amanastā (z. B. V.92.37: . . . yadā
na manute manah. / amanastā tadodeti . . .).

Zu verwandten Vorstellungen buddhistischer Philosophen und insbesondere
des Āgamaśāstra vgl. Slaje 1994b, p. 280 ff.

21.27 Die Strophe ist hier ersichtlich fehl am Platze; sie unterbricht den Gedan-
kengang der Strophen 26 und 28, die offenkundig zusammengehören.

21.27a -paks.atyā ] Nach den Wbb. kann paks.ati „Ansatz der Flügel oder
vorderen Extremitäten“ oder „Gefieder“ (laut pw allerdings nur am Ende eines
adjektivischen Kompositums) bedeuten. Ersterer Bedeutung ist bei Pān. ini ein
eigenes Sūtra gewidmet (5.2.25); sie hat also einiges Gewicht. Im Moks.opāya
scheint paks.ati dessenungeachtet in der Bedeutung „Flügel“ verwendet zu werden;
vgl. insbes. I.20.37: bhoges.u . . . alipaks.atipelaves.u, „an den Genüssen, [. . .] die
fragil wie die Flügel einer Biene sind“ (R. S.), oder V.9.4: prod. d. ayanālolakhaga-
paks.aticañcalāh. / . . . lokagatı̄h. , „das Treiben der Leute [. . .], die sich wie die
beim Losfliegen regenden Flügel der Vögel hin und her bewegten“ (R. S.). An
beiden Stellen ist es unwahrscheinlich, daß mit paks.ati der Flügelansatz oder das
Gefieder gemeint sind. Hingegen könnte in śukapaks.atikon. asthah. . . . avanı̄śvarah.
(VI.294.1) durchaus der Flügelansatz gemeint sein: Der Ausdruck bezieht sich auf
Agni, der eben „in der Zwischengegend (kon. a) der Flügelansätze [seines Reittieres,]
des Papageies, sitzt“.
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An der vorliegenden Stelle ist inhaltlich am ehesten zu erwarten, daß die schla-
genden Flügel der Eule (= das Denken) mit der in Bewegung geratenen Begierde
metaphorisch identifiziert werden. Problematisch ist der Singular -paks.atyā, der
eigentlich nur durch die Annahme gerechtfertigt werden kann, daß paks.ati hier
als Kollektivum für beide Flügel verwendet wird, was sich jedoch bislang nicht
belegen läßt.

21.30 Metrum: Pus.pitāgrā

22. Sarga

22.2–6 Strophe 2 besteht größtenteils aus Textbausteinen, die anscheinend
(auch) verwendet wurden, um bspw. Übergänge zu Geschichten zu schaffen; auch
in Str. 5 ist ähnliches zu beobachten (s. jeweils ad loc.). Dies deutet darauf hin, daß
der einleitende Abschnitt dieses Sarga das Ergebnis einer Textredaktion ist, wobei
es kaum noch ersichtlich ist, ob oder inwieweit ursprüngliche Teile des Textes in
ihm enthalten sind.

22.2 Der Pāda 2a findet sich etwa 15mal innerhalb des Moks.opāya (II.9.1
et infra); zu möglichen Deutungen von dharma s. den Komm. zu IV.3.1a.Die
zweite Strophenhälfte ist identisch mit VI.344.22cd. Außerdem ist Pāda c identisch
mit II.1.41 und VI.26.22c; vgl. auch V.12.15c: prāptam. prāpyam aśes.en. a.

22.5 vgl. IV.29.2cd: śrotum. tr.ptim. na gacchāmi vacām. si vadatas tava, und
VI.116.12ab: na tr.ptim adhigacchāmi vacasām. vadatas tava.

22.7d āpsyasi ] v. l. prāpsyasi. Abgesehen von anderen Verben wie ā-
√

pad,
upa-

√
i, gam u. dgl. kommen im Moks.opāya einfache

√
āp sowie ava-, pra- und

sampra- (die beiden letzeren gern als PPP) in Verbindung mit (pra)bodha vor,
womit – zumindest nach derzeitigem Kenntnisstand – allerdings keine inhaltliche
Differenzierung verbunden ist. Auffällig ist die Häufung von einfacher

√
āp im V.

Prakaran. a (vgl. 21.1, 42.17 und 47.3; hingegen ava- in 46.48 und 64.16 sowie
pra- 29.60 und sampra- 42.5), was für die Textkonstitution an der vorliegenden
Stelle den Ausschlag gegeben hat. Zu vergleichen ist allerdings auch der nahezu
identische Pāda 42.22d: padam. prāpsyasi śāśvatam, wobei prāpsyasi dort nicht
bodham als Objekt hat.

22.8 vikhyāto ] v. l. vyākhyāto. Der Moks.opāya zeigt anscheinend eine Tendenz
zu der Wendung iti vikhyāta („als . . . allgemein bekannt“); vgl. hierzu die folgenden
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Strophen, in denen ähnlich wie an der vorliegende Stelle eine Person oder einen
Ort eingeführt werden: III.36.33, IV.30.20, VI.18.28, VI.122.2 und VI.315.7.
Hingegen findet sich iti vyākhyāta nur an vorliegender Stelle als v. l.

22.9b amr.tāmbubhih. ] v. l. amr.tormibhih. . Für amr.tāmbubhih. „von Nektar-
wassern (benetzt)“ spricht, daß der Unsterblichkeitsnektar hier – im Gegensatz zu
vielen anderen Stellen – nicht in einem metaphorischen Kontext verwendet wird.
Gemeint ist ganz eigentlich jener Nektar, der bei der Quirlung des Milchozeans
hervorkam, was nach allgemeiner Auffassung in einem Krug/Topf geschah, so
daß Nektar-W e l l e n (amr.tormi) hier unpassend erscheinen. Es ist natürlich
kaum nachvollziehbar, welche Einzelheiten des oft angeführten Mythos von der
Quirlung des Milchmeeres einem Autor beim Verfassen einer Strophe wie der
vorliegenden präsent sind oder wichtig erscheinen, weswegen die Entscheidung
gegen amr.tormibhih. unsicher bleibt. Nektarwellen werden an anderen Stellen des
Moks.opāya durchaus genannt, wobei gewöhnlich ein metaphorischer Kontext
(bspw. in II.15.4–5) vorliegt.

22.10a jihvācara- ] v. ll. -bhara-, -gan. a-. Die Lesung jihvācara- „Zungenbe-
wegung“ scheint am besten in das Kompositum zu passen, da sie eine spezifische
Aussage ergibt: Das Zischen der Schlangen ist heftig durch die Bewegungen der
Zunge. Auch wenn es nicht den physiologischen Tatsachen entspricht, daß das
Zischen der Schlangen durch Zungenbewegungen hervorgerufen wird, entspricht
es doch der alltäglichen Erfahrung, daß ein Zischen sehr oft mit gut beobachtbarem
Züngeln einhergeht, weswegen eine solche Aussage durchaus sinnvoll erscheint.
Die v. ll. -bhara und -gan. a hingegen bezeichnen lediglich die große Menge von
Zungen der – nach Pāda d – vielen Schlangenköpfe, würden also den übrigen
Ausdrücken einer großen Menge in der Strophe (-bhāra-, āpūrn. ah. , sahasraśata-)
lediglich noch einen weiteren hinzufügen (bhara würde zudem in unschöner Weise
bhāra in Pāda b auch nahezu wörtlich wiederholen).

22.11a helāvivalitāśes.a- ] = I.27.44c helāvivalitāśes.ah
¯
. Daneben findet sich

der Ausdruck helāvalita mehrfach in dem Bv.-Kompositum helāvalitalocana
(I.9.20, III.110.38 et infra); vgl. auch helāvalana (VI.238.36) und helāvivalanā-
varta (VI.238.52).

22.14a abhiprota- ] Das in den Wbb. bislang nicht belegte Verbalkompositum
abhi-pra

√
vā läßt sich im Moks.opāya nach gegenwärtigem Kenntnisstand nur an

der vorliegenden Stelle belegen.
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22.14 Die Intention der Strophe ist nicht ganz klar. Ratnākara ist hier wahr-
scheinlich im wörtlichen Sinne von „Edelsteinmine“ zu verstehen, da die sieben
pātālas nach den Beschreibungen der Purān. as eigentlich keine Ozeane besitzen.
Zu höhlenförmig vorgestellten Edelsteinminen wäre der in Pāda d angeführte
Vergleich („gleichsam weitere [höhlenartige] Unterwelten“) sehr angemessen. Das
Attribut in der ersten Strophenzeile ist vermutlich auf ratnākaraih. zu beziehen
und könnte darauf hindeuten, daß in der vorliegenden Strophe von dem untersten
pātāla die Rede ist, an dessen Edelsteinminen der bis zur Erdoberfläche reichende
(ābhūtalam) Kreis der sieben Unterwelten (saptapātālaman. d. ala, d. h. einschließlich
des untersten selbst) geknüpft wäre. Hierzu paßt, daß, den Schilderungen mehrerer
Purān. as zufolge, die Residenz des Bad. i eben im untersten pātāla liegt. Falls die
beiden folgenden Strophen 15 und 16, mit denen die Schilderung der Unterwelten
abschließt, tatsächlich auf späterer Interpolation beruhen sollten – wofür es einige
Indizien gibt (s. den Komm. zu 22.15–16) –, hätte mit der vorliegenden Strophe
ursprünglich der Übergang von der Beschreibung der Unterwelt zur Beschreibung
von Bad. i vorgelegen, was ebenfalls dafür sprechen würde, daß sie sich auf Bad. is
Residenz, den untersten pātāla, bezieht.

22.15–16 Diese beiden Strophen heben sich durch die Nennung zweier Fürsten
der Widergötter – Kapila und Hāt.akeśa – von der vorangehenden Beschreibung der
Unterwelten deutlich ab. Die beiden Genannten erscheinen angesichts der großen
Anzahl von Widergötter-Fürsten, die den Purān. as namentlich bekannt sind (vgl.
Kirfel 1920, p. 145 ff.), recht willkürlich ausgewählt, insbesondere angesichts der
Tatsache, daß sie in der folgenden Geschichte von Bad. i nicht mehr auftreten oder
genannt werden. Auffällig sind auch die sehr ähnlichen Formulierungen in diesen
beiden Strophen. Angesichts dieser Verdachtsmomente sprechen die Position der
beiden Strophen am Ende eines mehrstrophigen beschreibenden Abschnittes – eine
erfahrungsgemäß für Interpolationen sehr anfällige Stelle – sowie der oben (Komm.
zu 22.14) vermutete Zusammenhang der Strophen 14 und 17 noch zusätzlich
gegen die Echtheit dieser beiden Strophen.

22.17 asuradosstambha-. . . ] vgl. 10.2ab: deva dosstambhaviśrāntasamasta-
vasudhābhara.

22.18 svākrāntena . . . surarājena ] „durch den sicher [von Bad. i] beherrschten
König der Götter“. Das spielt wohl auf den Mythos an, nach dem Bad. i die Götter
besiegt und Indras Stellung eingenommen hat; vgl. PE s. v. Bali (Mahābali) I.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 85

Der Ausdruck svākrānta läßt sich noch zwei weitere Male im Moks.opāya
belegen und ist wohl auch dort als su-ākrānta i. S. v. „sicher/vollständig beherrscht,
. . . eingenommen“ zu verstehen: Zu III.113.37: svākrāntabhuvana-, und IV.6.8:
svākrāntendriya-, sind jeweils parallele Ausdrücke (ākrānta-indriya, -bhuvana
u. ä.) zu vergleichen; für eine formal mögliche Analyse sva-ākrānta gibt es an beiden
Stellen keine Anhaltspunkte (pace Stephan 2008, p. 169: „die selbst attackierten
Welten“). Auch wenn es an der vorliegenden Stelle nicht auszuschließen ist, daß
su-ākrānta i. S. v. „angemessen herbeigekommen“ gebraucht worden ist, scheint
dies angesichts der Parallelstellen, die mit „sicher beherrscht“ eine inhaltlich auch
hier gut passende Bedeutung bieten, doch unwahrscheinlich.

22.19d yasya pran. atavān harih. ] „vor dem sich Hari verneigte“ Mit der v. l.
pran. ayavān pran. atavān wäre zu übersetzen „für den Hari Zuneigung besaß“,
was nicht ganz abwegig ist, da Bali nach einigen purān. ischen Quellen als Vis.n.u-
Verehrer dargestellt wird (PE s. v. Bali [Mahābali] I, p. 104). Die vorliegende Stro-
phe steht allerdings im Kontext von Unterwerfungs- und Herrschaftsverhältnissen,
weswegen pran. atavān vorgezogen wurde.

22.20d jagmur ājagmur ] Durch die zwei unverbunden nebeneinander stehen-
den finiten Verbformen ist die Konstruktion der Strophe undurchsichtig. Es bieten
sich zwei Möglichkeiten an, die mit jeweils eigenen Problemen behaftet sind.

1. Ānandabodhendra konstruiert sam. śos.am als Objekt von jagmuh. und
ārtatām als Objekt von ājagmuh. , ergänzt jedoch ein verbindendes ca, ohne
welches diese Konstruktion eine unschöne Härte aufweist: . . . śos.am. [lies
*sam. śos.am. ?] jagmur ārtatām. [=] bhayasvinnatām. cājagmuh. (VTP ad loc.).
Hiernach wären für den in Pāda c ausgedrückten Vergleich beide Prädikate
zu ergänzen, was der gewöhnlichen Ausdrucksweise für einen Vergleich
entspräche:

. . . durch seinen Name wurden die Schläfenflächen von [Indras
Elefant] Airāvan. a trocken [und] wund (?), wie durch das Geschrei
des Pfaus die Herzadern von Schlangen [trocken werden und in
Bedrängnis geraten]; . . .

2. Um die unverbundene Aneinanderreihung der beiden Verbformen zu vermei-
den, könnte man sam. śos.am. jagmuh. als Prädikat des Upameya und ājagmur
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86 Moks.opāya – Stellenkommentar

ārtatām als das des Upamāna konstruieren. Die ungewöhnliche Wieder-
holung eines Verbes des Sichbewegens in einer Konstruktion mit einem
Abstraktum für den Vergleich ist ungewöhnlich und wirkt störend, zumal an-
gesichts der Wortstellung von jagmuh. , das zwar mit der ersten Strophenzeile
zu konstruieren wäre, jedoch in einer merkwürdig verschränkten Wortstel-
lung innerhalb des Vergleiches steht. Möglicherweise stellt die so entstandene
Wortgruppe jagmur ājagmur den – mißratenen – Versuch dar, eine Yamaka-
Sequenz zu konstruieren. Es wäre zu übersetzen:

. . . durch seinen Name wurden die Schläfenflächen von [Indras
Elefant] Airāvan. a trocken, wie durch das Geschrei des Pfaus die
Herzadern von Schlangen in Bedrängnis geraten; . . .

22.23d phalanatā ] „von Früchten gebeugt“; v. l. -yutā „mit . . . besetzt“. Zwi-
schen den beiden Lesungen ist inhaltlich kaum zu entscheiden: Der wohlbekannte
Vergleich der von ihren Früchten niedergebeugten Liane bezieht sich hier unspe-
zifisch lediglich auf das Verbeugen; die Ursache für das Verbeugen der Himmels-
richtungen, nämlich die Wucht von Bad. is Blick, wird in dem Vergleich mit der
Liane weder durch das Gebeugtsein von Früchten noch durch das Besetztsein
mit ihnen aufgenommen. Wir lesen mit dem allgemein zuverlässigeren Zweig der
Überlieferung.

22.27a meruśr.ṅgaśikhādanta- ] Die hier anzusetzende Bedeutung „Spitze (eines
Gipfels)“ für danta verzeichnet das pw noch ohne Literaturbeleg.

22.28a kimantam ] v. ll. kiyantam, kiyat tad. Der Ausdruck kimanta („zu
welchem Ende“) wird anscheinend selten verwendet; im Moks.opāya läßt er sich
nach derzeitigem Kenntnisstand noch ein weiteres Mal belegen und wurde daher
auch an der vorliegenden Stelle in den Text übernommen:

kiyatı̄ syāt pravistı̄rn. ā dr. śyaśrı̄r iyam ātatā
itah. samudras tadanu dvı̄pabhūr ambudhih. punah. (VI.278.7)

tato dvı̄pam. tato ’mbhodhih. kim anyat syāt tato ’pi ca
kimantā kı̄dr. śı̄ vā syān māyeyam. cetyarūpin. ı̄ (VI.278.8)

8c: kimantā Ś1, Ś3, Ś5, N30: kiyatı̄ NEd (VII.121.8).
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22.31d lajjāyai na tu ] v. ll. lajjāyai na, lajjāyaiva na, lajjāyai naiva. Offensicht-
lich sind die verschiedenen Lesungen aufgrund des Ausfalls einer Silbe entstanden.
Für die Lesung des Archetypus ergeben sich zwei Möglichkeiten:

1. Entweder lautete die Lesung des Archetypus lajjāyai na tu, und die in ei-
nem Teil der Überlieferung durch den Ausfall der Partikel tu entstandene
Lücke (bewahrt von Ś3

ac ) wurde mit einem eva an zwei verschiedenen Stellen
geschlossen.

2. Oder der Archetypus war bereits defekt, und seine Lesung lajjāyai na wurde
einerseits zu lajjāyai na tu und andererseits zu lajjāyaiva na und lajjāyai
naiva ergänzt.

Wahrscheinlicher ist die erste Möglichkeit, da die Lautfolge na tu tus. t.aye sehr
gut Anlaß zu einer Haplographie gegeben haben könnte. Zudem entspricht diese
Lesung sowohl dem sprachlich als auch inhaltlich zu Erwartenden.

22.33a śuktavirasam. ] śukta wird hier wohl i. S. v. „sauer“ verwendet (so auch
die in Ś14 überlieferte Glosse: paryus. ita „abgestanden, verdorben“); vgl. auch den
Ausdruck bhuktaśukta (V.66.16 und VI.350.23).

22.38b ād. ambaram. ] ist im Moks.opāya als Neutrum gebräuchlich; s. den
Komm. zu IV.4.22c.

22.39d -prasava- ] v. l. -prasara-. Prasava kann i. S. v. „Betrieb, Erwerb“ ge-
deutet werden und nähert sich damit den Ausdrücken kriyā, kārya, vyāpāra u. dgl.,
die in den vorangehenden Strophen mehrfach genannt wurden. Zugleich ist eine
intendierte Mehrdeutigkeit möglich, da auch „Geburt“ oder „Produktion“ hier
für prasava gut passen würden. Die v. l. prasara „Ausbreitung, Hervortreten“ ist
ebenfalls verständlich, fügt sich jedoch weniger gut in das Thema des vorliegenden
Abschnittes.

22.44c śāntāh
¯

] v. l. śrāntāh
¯
. Das PPP śrānta wird im Moks.opāya stets in der

Bedeutung „müde, erschöpft“ verwendet, was deutlich aus der beliebten Verbin-
dung von śrānta mit Ableitungen der vi-

√
śram „sich erholen; zur Ruhe kommen“

(viśrānta, viśrānti usw.) hervorgeht; vgl. z. B. viśrānto ’smi ciraśrāntah. (III.109.9,
III.136.44) oder śrānto viśrāntim āyātah. (V.28.16). Die im pw für śrānta verbuchte
Bedeutungsgleichheit mit śānta (lexikographisch, vgl. s. v.

√
śram) läßt sich für den

Moks.opāya– zumindest nach derzeitigem Kenntnisstand – ausschließen. Der Wech-
sel von śrānta und śānta läßt sich mehrfach beobachten (z. B. III.38.7, V.18.60
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88 Moks.opāya – Stellenkommentar

et infra), so daß wohl unwillkürliche Günde (graphischer oder phonetischer Na-
tur?) zur Entstehung der semantisch eigentlich wohl unterschiedbaren Varianten
führen. (Ähnliches gilt auch für die semantisch weniger deutlich differenzierten
Ausdrücke āśaya/āśraya.)

22.49c sāgarataros ] Gemeint ist der Wunschbaum (kalpataru), der bei der
Quirlung des Ozeans zum Vorschein kam und daher hier „Ozeanbaum“ genannt
wird.

22.49 Metrum: Śārdūlavikrı̄d. ita

23. Sarga

23.7cd aghat.am. ghat.ayaty . . . ] Auffällig sind die beiden Ausdrücke aghat.a
und ghat.a, die hier wohl für aghat.ita bzw. ghat.ita stehen. Parallelen zu diesem
Gebrauch finden sich bislang nicht. Zu der vorliegenden Strophe ist allerdings zu
vergleichen:

aghat.itaghat.itam. ghat.ayati sughat.itaghat.itāni jarjarı̄kurute
vidhir eva tāni ghat.ayati yāni pumān naiva cintayati (SMS. 249)

Nicht Zusammengefügtes fügt er zusammen, gut Zusammengefügtes
zerschlägt er. Nur der Schöpfer fügt das zusammen, was der Mensch
nicht für möglich hält.

Ähnlich ist auch SMS. 248.

23.10–12 Die in diesen Fragen angesprochenen Themen wurden vorher nicht
angeschnitten: Der in den Strophen 1–5 beschriebene Ort wird in Str. 10 plötzlich
und unmotiviert als „frei von Sorgen und Krankheiten“ (ādhivyādhivinirmukta
10a = II.15.11) charakterisiert, und die folgende Str. 11 bezeichnet den in Str.
6 mit den typischen Attributen des Wesenskerns (ātman) beschriebenen König
als mächtig und unbesiegbar. Die Strophen hinterlassen daher entschieden den
Eindruck einer nachträglichen Einfügung, die wohl durch den Vokativ suta in Str.
13 veranlaßt wurde und die folgende Allegorie als „Ākhyāna“ (12a) markieren
soll.

23.10b mahādyutih. ] v. ll. mahādyute, mahāmate. Eine Entscheidung zwischen
den v. ll. ist nicht zuletzt wegen des vermutlich sekundären Ursprungs der Strophe
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 89

(Komm. zu 23.10–12) schwierig. Die Anrede mahāmate wird unten zweimal
(24.13, 19) von Vairocana für seinen Sohn Bad. i verwendet, wobei in 24.13 ebenso
wie an der vorliegenden Stelle einzig Ś3 mahāmate bezeugt (s. den Komm. ad loc.).
Eine Anrede mahāmate für Vairocana ist daher sehr unwahrscheinlich. Schwierig
ist allerdings auch mahādyute als Anrede für Vairocana, da in Str. 6b mahādyutih.
als Attribut für den König diente. Das auf deśah. (10a) bezügliche mahādyutih.
wiederum verträgt sich nicht gut mit Str. 5c (yatra . . . nālokah. ), was sich jedoch als
Lapsus des Autors der Strophen 10–12 erklären ließe. Möglicherweise gehen jedoch
sowohl mahādyutih. als auch -dyute auf einen ursprünglichen Genitiv *mahādyuteh.
zurück, so daß 10b mit der Frage „Welcher ist der Ort des glanzvollen [Königs]?“
an Str. 6 angeknüpft hätte.

23.15a tatrāsi- ] v. l. tatrāpi. Eine Hieb- und Stichwaffe (hier asi „Schwert“)
wird in derartigen Komposita gewöhnlich genannt; die Folge asimusulaprāsa
findet sich noch einmal in III.34.43b und entbehrt nicht einer gewissen Logik,
indem mit einer Hieb- und Stichwaffe, einer Schlagwaffe und einer Wurfwaffe
drei verschiedene Waffenarten erwähnt werden. Ob und inwiefern die beliebte
Aufzählung von Waffen in Komposita derartigen Regeln gehorcht, ist allerdings
unsicher.

Die v. l. tatrāpi könnte i. S. einer Anreihung an tatra in 13a („Ebenfalls dort
werden . . .“) ebenfalls sinnvoll interpretiert werden. Die Entscheidung für tatrāsi-
bleibt demnach unsicher.

23.16b bhat.otkat.a- ] v. l. bhat.odbhat.a-. Beide Ausdrücke lassen sich in ein-
schlägigen Kontexten im Moks.opāya belegen (III.33.31: bhat.otkat.a; III.51.5,
VI.232.47 = YV VII.75.48ab: bhat.odbhat.a) und sind semantisch kaum differen-
zierbar.

23.18 Nach Ānandabodhendra bezieht sich die Strophe auf die Begebenheit
mit Bhr.gu, der Vis.n.u dazu verfluchte, als Sterblicher in dieser Welt geboren zu
werden; entsprechend deutet er avat.a als Höhle des Mutterschoßes (garbhaśvabhra,
VTP ad loc.).

23.22 acalācalah. ] kann entweder i. S. v. „vollkommen unbeweglich“, also als
negierte Form der Intensivbildung calācala (s. den Komm. zu IV.23.23a), oder als
Kompositum acala-acala „unbeweglich wie ein Berg“ verstanden werden.

23.28d kas.t.ayāpi hi ces.t.ayā ] Die Wendung kas.t.ā ces. t.ā (oder im Komp. kas.t.a-
ces. t.ā) wird im Moks.opāya sowohl i. S. v. „schlimmes Verhalten“ (eindeutig z. B.
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90 Moks.opāya – Stellenkommentar

in II.12.16 oder VI.228.13 [in MT. ]) als auch i. S. v. „mühsame Anstrengung“ ver-
wendet. Zu der vorliegenden Stelle sind insbesondere zu vergleichen: III.16.35cd
(anāratataponis. t.ham atis. t.hat kas.t.aces. t.ayā), wo der Kontext – Lı̄lās angestreng-
tes Bemühen um die Gunst der Sarasvatı̄ – recht deutlich die Bedeutung „un-
ter mühevoller Anstrengung“ für kas.t.aces. t.ayā nahelegt; bestätigt wird dies von
Bhāskarakan. t.ha’s Erklärung duh. khadayā ces. t.ayā (MT. ad loc.). Die an der vor-
liegenden Stelle gebrauchte Wendung findet sich zudem wörtlich noch einmal in
VI.163.32:

prāptena yena no bhūyah. prāptavyam avaśis.yate
tatprāptau yatnam ātis. t.het kas. t.ayāpi hi ces. t.ayā (VI.163.32)

Auch hier legt der Kontext – sämtliche Genüsse des Sam. sāra bringen letztlich
keine Befriedigung – für kas.t.ayāpi hi ces. t.ayā eher die Bedeutung „selbst unter
mühevoller Anstrengung“ als „sogar mittels schlimmem Verhalten“ nahe.

23.29a sasuram asura- ] v. ll. sasuramahāsura-, sasuradanuja-. Die unmetrische
v. l. sasuramahāsura- ist anscheinend durch die fehlerhafte Einfügung von -hā-
entstanden (sasuram a[hā]sura-) und wird in mehreren Hss. anstandslos überliefert
– ein Indiz für die Treue dieser Überlieferung. Die Lesung von Ś3 sasuradanuja- geht
daher wohl auf eine Konjektur zurück (und bestätigt den allgemeinen Charakter
dieser Hs., vgl. hierzu Krause-Stinner 2011, p. xix).

23.29 Metrum: Pus.pitāgrā

24. Sarga

24.2c susādhatvam. ] Das Adjektiv susādha bedeutet im Moks.opāya „leicht
auszuführen, zu erreichen, anzuwenden“ und deckt sich damit erwartungsgemäß
in der Bedeutung mit der in den Wbb. verzeichneten Form susādhya. Das hier von
mantrin ausgesagte Abstraktum susādhatva (mantrin. as tasya . . . susādhatvam)
könnte daher wörtlich etwa mit „das Leicht-Zubemeistern-Sein“ wiedergeben
werden. Die Form susādha ist ebenfalls III.111.1, 11, IV.36.14 (v. l. susādhya)
et infra belegt.

24.7b ati ] v. l. api. Zu ati als freistehendem Adverb s. den Komm. zu IV.11.18b.

24.9a paurus.en. a prayatnena ] ein im Moks.opāya häufig wiederholter Pāda; s.
den Komm. zu IV.44.23a = 24c für die Stellenbelege.
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24.13d mahāmate ] v. ll. mahāmatih. , mahı̄patih. . Zu der einzig von Ś3 be-
zeugten Lesung mahāmate (Anrede für Bad. i) scheint es keine Alternative zu geben.
Mahı̄patih. ist offensichtlich sinnlos, und mahāmatih. ist als Attribut für das Denken
(manas) unpassend. Die Lesung von Ś3 könnte – dem Charakter der Hs. entspre-
chend (Krause-Stinner 2011, p. xix) – eine Konjektur des gelehrten Schreibers
sein, die hier ganz plausibel wäre, da ein Vokativ mahāmate am Ende einer Stro-
phenzeile im Moks.opāya äußerst beliebt ist; vgl. z. B. unten 24.19, ebenso 4.15,
6.8 et infra. Auch oben, Str. 23.10 (vgl. den Komm.), überliefert Ś3 als einzige Hs.
diese Anrede.

24.16 sphut.ā ] v. l. sthitā. Vgl. unten, Str. 20: es. ā [d. i. yuktih. ] sphut.atām eti.

24.18d avadamyate ] Das in den Wbb. bislang nicht verzeichnete Verbalkom-
positum ava-

√
dam läßt sich im Moks.opāya nach gegenwärtigem Kenntnisstand

nur an der vorliegenden Stelle belegen.

24.21b kāṅks.atāpi ] v. l. kāṅks. itāpi. Zwischen den beiden Lesarten ist kaum zu
entscheiden. Für ein von śat.hātmanā abhängiges Präsenspartizip kāṅks.atā könnte
sprechen, daß es auch mit dem in Pāda c formulierten Vergleich konstruiert werden
kann, während ein PPP kāṅks. itā sich zwar auf yuktih. (18a) nicht jedoch zugleich
auf das maskuline Upamāna śālih. beziehen ließe. Daß eine solche durchgehende
Konstruktion des Vergleichs allerdings nicht unbedingt zu erwarten ist, geht aus
Str. 23 hervor: Dort wird – analog zu der vorliegenden Stelle in Bezug auf die
Methode (yukti 18a) – in Bezug auf die Leidenschaftslosigkeit gegenüber den
Sinnesgegenständen anhand eines Beispiels argumentiert, wobei das auf vis.ayā-
ratim bezügliche apy atyantamatām sich nicht zugleich mit dem Upamāna deśān-
taram konstruieren läßt.

24.23 nāpnoti . . . dehı̄ deśāntaram ivāgatih. ] vgl. II.7.17: gantā gacchati
nāgatih. .

24.24a dhyeyatyāgam ] Die Unterscheidung zwischen den zwei Arten des Auf-
gebens von latenten Prägungen (vāsanātyāga), nämlich dhyeya und neya, wurde
V.16.6 ff. eingeführt. Das an der vorliegenden Stelle nicht in diesem terminolo-
gischen Sinne gebrauchte neyā in Pāda d könnte eine Anspielung in Form eines
Wortspiels sein.

24.26c ity ucyate loke ] Zu dieser Formulierung vgl. III.22.32, III.96.34,
VI.10.5 und VI.59.23.
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24.26–29 Das Verhältnis von daiva, niyati und paurus.a wird III.62.7–35
ausführlich dargelegt. Dort wird auch zum ersten Mal der Begriff avaśyabhavitavya
verwendet (III.62.8: avaśyambhavitavya; sonst meist avaśya-). Auch das II. Pra-
karan. a gibt in den Sargas 6–9 entsprechende Ausführungen wieder. Zu avaśya-
bhavitavya vgl. auch VI.22.23 f. (YV VI.21.23 f.).

24.27a avaśyabhavitavyākhyā ] ist zu lesen als avaśya-bhavitavya-ākhyā (nicht:
-bhavita-vyākhyā).

24.28 ist offensichtlich eine inhaltliche und z. T. wörtliche Wiederholung von
Str. 26 und unterbricht den Gedankengang der zusammengehörigen Strophen 27
und 29.

24.30cd talavattā- ] „der Zustand, Oberflächen zu besitzen“, d. h. räumlich-
körperliches Dasein; vgl.:

talavattvam. yathā vyomni tathā pr. thvyāditā śive
bhrāntimātrād r. te nānyā yathā vyoma tathā śivah. (VI.186.64)

64c: nānyā Ś1 : nānyad NEd (VII.29.70).

24.34a kurvan ] v. l. kurvat. Zu erwarten ist eigentlich die neutrale Form kur-
vat (abhängig vom Subjekt manah. ), die hier allein von der Hs. Ś3 überliefert wird.
Mehrere Parallelstellen, an denen Präsenspartizipien im Nom. m. mit einem neutra-
len Bezugswort – auffälligerweise (zumindest nach gegenwärtigem Kenntnisstand)
stets manas – zu konstruieren sind (vgl. den Komm. zu IV.3.14b–d), sowie die
allgemein zu beobachtende Neigung von Ś3 zu grammatisch korrekten, z. T. wohl
korrigierten Lesungen sprechen dafür, daß der Archetypus an der vorliegenden
Stelle tatsächlich kurvan gelautet hat. Möglich ist auch ein Einfluß der parallel
gebauten vorangehenden Str. 33 (kurvan . . . jı̄vah. ).

24.34cd -rūd. hāniyatiśabdām. ] v. l. rūd. haniyatiśabdam. . Der Editionsentschei-
dung liegt die Annahme zugrunde, daß die Strophen 33 und 34 parallel gebaut
sind. Sārthanāmikām, dem Attribut zu niyatim aus Str. 33, entspricht das ebenfalls
auf niyatim (34b) bezügliche Kompositum sañjñārtharūd. hāniyatiśabdām. Der jı̄va
(bzw. in Str. 34 das manas) macht die niyati in Str. 33 zu einer „determinierten“
(niyata), deren Name ihrer Bedeutung entspricht; in Str. 34 wird die niyati ihrer
Determiniertheit beraubt (niyatyā rahitām. kurvan) und entsprechend zu einer
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a-niyati gemacht, deren Name (aniyatiśabda) aus der Bedeutung ihrer Bezeich-
nung erwachsen (oder: bekannt, rūd. ha) ist, m. a. W.: deren Name wiederum ihrer
Bedeutung entspricht. Der in Str. 34 elliptisch wiederholten Vergleich aus Str. 33
(sphurati . . . jı̄vo vyomnı̄va mārutah. – manah. . . . sphurati vātavat) ist ebenfalls
Indiz dafür, daß ein parallel gebautes Strophenpaar intendiert ist.

24.35d yad bhavaty astu tat tathā ] = VI.6.8d. Ähnlich ist auch V.10.24d: yan
mamāsti tad astu me.

24.37cd vgl. unten, Str. 64 mit Komm.

24.40c -protthā ] v. ll. proṅkta, proktā, protā. Die Überlieferung ist undurch-
sichtig, deutet jedoch insgesamt darauf hin, daß der Archetypus eine Doppel-
konsonanz enthielt. Die Lesung protā („an-, eingeknüpft“) der Hs. Ś3 ist daher
vermutlich als Konjektur/Korrektur einzuschätzen. (Die Hs. stammt von einem
Gelehrten und neigt ganz allgemein zu grammatisch korrekten oder korrigierten
Lesungen.) Das lediglich von einer Hs. überlieferte protthā bietet eine Doppelkon-
sonanz und wird gleichzeitig dem Kontext gerecht; es besteht also zumindest eine
gewisse Wahrscheinlichkeit, daß protthā der ursprünglichen Lesung entspricht
oder ihr zumindest nahekommt.

24.42b phalitam. ] scheint hier adverbiell verwendet zu werden: phalitam.
phalati „reift in früchtetragender Weise“. Eine denkbare Deutung von phalita
i. S. v. phala – vgl. die beliebte Phrase phalam phalati (V.12.25, V.61.37 et infra) –
läßt sich nicht durch einen weiteren Beleg stützen.

24.44a -nikās.en. a ] möglicherweise „Probierstein“ oder „der auf dem Pro-
bierstein aufgetragene Goldstreifen“; nikās.a ist in den Wbb. in dieser Bedeutung
bislang nicht belegt, vgl. jedoch nikas.a. Der lange Vokal -ā ist an der vorliegenden
Stelle metri causa notwendig.

Ein Probierstein (bzw. der auf ihm erzeugte Goldstreifen) dient dazu, reines
Gold von minderwertigen Legierungen zu unterscheiden, weswegen er hier ganz
passend als Metapher für die Trennung der Leidenschaft vom Sinnesgenuß stehen
könnte. Das Attribut aticāru „überaus gefällig“ könnte darauf hindeuten, daß
eher der auf dem dunklen Probierstein glänzende Goldstreifen als der Stein selbst
gemeint ist.

24.44c devam ] Zu deva als metaphorische Bezeichnung für den Wesenskern
(ātman) s. den Komm. zu IV.38.29d.
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24.48b yogyo ] v. l. yo jño. Das in der zweiten Strophenhälfte angeführte
Beispiel des Tuches, das nur im sauberen Zustand für eine Färbung geeignet ist,
verweist auf yogyo als ursprüngliche Lesung.

24.48d -rañjanām ] „Färbung“. Das in den Wbb. nicht verzeichnete Femini-
num auf -ā wird im Moks.opāya in den Bedeutungen „Färbung“ oder „Leiden-
schaft“ häufig verwendet; s. den Komm. zu IV.3.14c.

24.49 Die Strophe II.9.33 ähnelt der vorliegenden hinsichtlich der Metaphorik
und der Wortwahl (. . . śanaiś śanaih. / . . . pālayec cittabālakam), nicht jedoch dem
Inhalt nach. Dem Charakter des II. Prakaran. a entsprechend, ging die Entleihung
wohl von der vorliegenden Strophe aus, die offenbar die bereits in Str. 4a benutzte
Metapher des Kindes wieder aufnimmt. Aus der dort verwendeten

√
lal (Kaus.)

läßt sich auch die in den Wbb. bislang nicht verzeichnete Bedeutung von lalanā als
„Liebkosen, Hätscheln“ bestimmen.

Die Konstruktion der Instrumentale ist formal nicht eindeutig. Folgende In-
terpretation liegt nahe: Die Frage nach der „[richtigen] Methode“ (yukti) ist seit
Str. 3 ausdrücklich das zentrale Thema. In den Strophen 45–47 wird dargelegt,
daß es verschiedene Methoden gibt, die jeweils dem Entwicklungsstand des Den-
kens entsprechen müssen. Die vorliegende Strophe spielt mit śanaiś śanaih. auf
diese Entwicklungsschritte an und bezieht sich auf die unterschiedlich zu dosie-
renden Methoden: Das Hätscheln (lālanā) entspricht den Sinnesgenüssen (bhoga),
die reinigenden Darlegungen (pāvanokti) den Ausführungen des Lehrers (guru-
śuśrūs. ā) und die Umwandlung (oder: Entwicklung) mittels des Lehrwerksinhalts
(śāstrārthaparin. āma) dem Studium des Lehrwerks (śāstra, śāstrārthacintā). Etwas
abweichend Slaje 1994a, p. 257, n. 216.

24.50a pare parin. atam. jñāne ] „im höchsten Wissen aufgegangen“. Zu dieser
Verwendung von pari-

√
nam s. den Komm. zu IV.25.20d.

24.50c jyotsnābhinnasphat.ikavac ] vgl. hierzu Str. V.67.32, wo ein unreines
Denken mit einem bhagna- und ein reines mit einem abhagna-sphat.ika verglichen
wird. Mit einem bhinna- oder bhagna-sphat.ika ist ein Bergkristall mit Sprüngen,
Rissen oder anderen Unregelmäßigkeiten im Kristallaufbau gemeint (so auch VTP
zu V.67.32 [= MU 31]: bhagnam [=] antar vidı̄rn. am), wodurch der Kristall nicht
klar und durchsichtig, sondern trübe und milchig erscheint. Der Sprachgebrauch
entspricht dem der Traktate zur Edelsteinkunde (ratnaparı̄ks. ā); entsprechende
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Textstellen sind durch den Index in Finot 1896 (s. vv. bhagna, bhinna, bheda)
leicht zugänglich (vgl. z. B. sabāhyābhyantare bhinnam [vajram], p. 84, Str. 34).

Das ganze Kompositum an der vorliegenden Stelle wäre also als jyotsnā-
abhinnasphat.ika-vat zu analysieren und läßt sich entweder als Tp. interpretieren:
„wie ein nicht gesprungener (= homogener, reiner) Bergkristall im Mondlicht“. Das
Mondlicht, das den Bergkristall erstrahlen läßt, entspräche als Bedingung der Küh-
le, die das Denken glänzen läßt. Oder als Dvandva: „wie Mondlicht und ein nicht
gesprungener (= homogener, reiner) Bergkristall“. Hierfür spräche die verbreitete
Vorstellung, daß der Bergkristall aus sich heraus strahlt, worauf auch im Moks.o-
pāya gelegentlich angespielt wird (z. B. VI.128.26ab: yathā tis. t.han svabhāvena
sphat.ikah

¯
kirati prabhāh. ). Zudem sind mit -vat gebildete Reihen von Beispielen für

den Moks.opāya nicht ungewöhnlich (z. B. III.92.5: svapna-mr.gatr.s.n. ā-dvicandra-
vat.)

24.51 ff. Mit Str. 51 beginnt ein Abschnitt, der anscheinend nur lose an den
vorangehenden Abschnitt angefügt wurde. Bereits behandelte Themen – vor allem
das wechselseitige Verhältnis von Erblicken des Wesenskerns und Leidenschaftslo-
sigkeit – werden in anderen Begriffen erneut aufgenommen, wobei inhaltlich kaum
neue Aspekte hinzukommen. Auffällig sind auch häufige, z. T. wörtliche Anklänge
an das II. Prakaran. a (Beispiele s. u.) und der insgesamt repetitive Stil der Darlegung
mit Wiederholungen innerhalb des genannten Abschnittes (z. B. Str. 62 und 63)
sowie von vorangehenden Abschnitten des Sarga (vgl. z. B. den Komm. zu 24.64).
Die Diktion erscheint stellenweise ungelenk, vor allem (doch nicht nur) in der
Schlußstrophe 70. All dies weist darauf hin, daß der Abschnitt ganz oder teilweise
auf spätere Interpolationen zurückgeht, was sich jedoch kaum genauer eingrenzen
läßt. Von einer Auszeichnung (Kleindruck) einzelner Strophen(gruppen) wurde
daher abgesehen.

24.53 ete mitho dhr.te dr.s.t.ı̄ ] „diese beiden Sichtweisen/Wahrnehmungen erhal-
ten sich wechselseitig“. Worauf sich die beiden dr.s. t.i-s hier beziehen, bleibt unsicher.
Der Sache nach könnten entweder das Erblicken des Absoluten und der Zustand
der Begierdelosigkeit gemeint sein, wobei letzeres als dr.s. t.i zu bezeichnen, etwas
befremdlich erscheint. Oder die beiden dr.s. t.i-s beziehen sich auf das in der ersten
Strophenhälfte benannte wechselseitige Verhältnis von zwei alternativen Sicht-
weisen: Der Zustand der Begierdelosigkeit geht mit dem Erblicken des Absoluten
einher (Pāda a) und umgekehrt (Pāda b).
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24.56ab na tapobhir . . . ] vgl. II.16.10: na tı̄rthena na dānena na snānena na
vidyayā, und VI.333.24: na dhyānena na pāt.ena na tapobhir na cādhvaraih. .

24.59ab ābrahmastambaparyante jagaty ] s. den Komm. zu 17.24.

24.60d śreyomārgadr.d. hārgalān ] „die festen Riegel auf dem Weg zum Heil“.
Die v. l. dvāra „Tor“ statt mārga „Weg“ ist sicherlich sekundär von argala „Riegel“
beeinflußt und vereinfacht den Text.

24.62cd vgl. II.20.6cd: parasparam. vivardhete ete ’bdasarası̄ yathā.

24.64 paurus.am. prāpya yatnatah. / dantair dantān prasampı̄d. ya ] v. l. pauru-
s.en. a prayatnatah. statt paurus.am. prāpya yatnatah. (zu samprapı̄d. ya statt pra-
sampı̄d. ya siehe gesondert). Vgl. oben, Str. 37cd (Pāda d ist identisch). Vgl. auch
II.5.7ab: param. paurus.am āśritya dantair dantān vicūrn. ayan, oder II.16.29ab:
paurus.en. a prayatnena dantair dantān vicūrn. ayat, sowie IV.5.58ab: hastam. ha-
stena sampı̄d. ya dantair dantān vicūrn. ya ca, und V.55.15d: dantair dantān asam. -
spr. śan.

Zwischen den Lesungen paurus.en. a prayatnatah. und paurus.am. prāpya yatnatah.
ist kaum zu entscheiden. Im edierten Text wird der Gegensatz zwischen dem
Glauben an ein Schicksal (daiva) und der Idee der Tatkraft (paurus.a) etwas stärker
akzentuiert.

24.64c prasampı̄d. ya ] v. l. samprapı̄d. ya. Beide Kombinationen der Präverbien
pra- und sam- mit der

√
pı̄d. lassen sich für den Moks.opāya nur an der vorliegenden

Stelle belegen. Die Kombination prasam- ist wohl ungewöhnlicher und im pw
bislang nicht belegt, weswegen sie hier vorgezogen wurde.

24.70 Metrum: Vasantatilaka

25. Sarga

25.1b cāruvicārin. ā ] vgl. oben, Str. 24.44: vicāren. āticārun. ā. Das Attribut cāru
wird auch sonst gern mit vicāra verbunden, wobei die sich dadurch ergebende As-
sonanz sicherlich eine Rolle spielt; vgl. z. B. II.6.39, II.14.24, III.42.34, III.117.30,
V.6.16 oder VI.151.12 (Schlußstrophe).

25.6c -pariks.obham. ] ist in den Wbb. nicht verzeichnet und läßt sich im Moks.o-
pāya nach derzeitigem Kenntnisstand nur an der vorliegenden Stelle belegen.
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25.7b striyāh. ] Die gut bezeugte v. l. striyah. (formal Nom./Vok./Akk. Pl.) wäre
lediglich als Vokativ sinnvoll konstruierbar. Anzunehmen wäre dann, daß Bad. i
seine Frauen, die ihm in der Erinnerung vor Augen stehen, mit striyah. anredet.
Eine solche Anrede käme im vorliegenden Kontext – Bad. i gibt seinem Triumph
über die Sinnesgenüsse Ausdruck – recht unvermittelt. Zudem blieben aṅgam
und mām. sam formal unbestimmt, wohingegen ein Genitiv striyāh. eine natürlich
erscheinende Ergänzung darstellt. Aus diesen Gründen erscheint ein Vokativ striyah.
unwahrscheinlich, zumal sich ein entsprechender Sprachgebrauch – eine Anrede
für Gemahlinnen eines Herrschers mit dem Vok. Sg. stri oder Pl. striyah. – im
Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nicht belegen läßt.

Festzuhalten ist allerdings, daß striyah. auch an anderen Stellen des Moks.opāya
im Sinne eines Abl./Gen. striyāh. (V.47.11) oder als Lesart (I.20.1, 8, 9) überlie-
fert ist, weswegen es nicht auszuschließen ist, daß die Form striyah. tatsächlich
als Abl./Gen. verwendet wurde. Bislang ist hinsichtlich der Deklination von strı̄
eine lokale kaschmirische Abweichung von der pān. ineischen Norm (Pān. . 1.4.4,
6.4.80) allerdings nicht bekannt, so daß wir ihr zunächst folgen. (Sowohl Kā-
tantra 2.2.3 als auch Sārasvatavyākaran. a 1.7 – und damit zwei kaschmirische
Grammatiktraditionen – bestätigen die Form striyāh. als Abl./Gen.)

25.8a dr.s.t.āntadr.s.t.ayo dr.s.t.ā ] wtl. „die Ansichten der Beispiele wurden gese-
hen“, d. h. wohl: alles, was man sehen kann, wurde exemplarisch gesehen. Vgl.
unten, 36.12b, sowie III.42.28d: jeweils mit derselben Formulierung dr.s. t.ā dr.s. t.ānta-
dr.s. t.ayah. .

In III.84.47 (dr.s. t.āntadr.s. t.ikathanena) und III.127.2 (dr.s. t.āntadr.s. t.yā sphut.ayā)
wird dr.s. t.ānta hingegen im technischen Sinne des Moks.opāya („gleichnishafte
Erzählung“) verwendet.

25.17d rasāyana ivārn. ave ] „wie in einem Ozean aus Lebenselixier“. An-
scheinend fungiert rasāyana hier als Adjektiv „aus Lebenselixir bestehend“. Zu
vergleichen ist vielleicht der schon von Böhtlingk im PW s. v. anhand von zwei
Belegen illustrierte Sprachgebrauch: „Richtet sich hier und da (vgl. pradhāna) nach
dem Geschlecht des Nomens, auf welches es bezogen wird: hr.tkarn. arasāyanāh.
kathāh. Bhâg. P. 3,25,25. svakı̄rtir na parāsūnām. kı̄rn. akarn. arasāyanā Spr. 2411
[= 5321 der 2. Auflage; Quelle: RtK. 4.34, M. S. ].“ Ein weiterer Beleg für diesen
Gebrauch von rasāyana findet sich V.54.58.

Nicht auszuschließen ist, daß hier ein unseres Wissens bislang noch nicht be-
schriebener Typ eines „aufgespaltenen“ Kompositums rasāyana-arn. ava, in das die
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Vergleichspartikel iva eingeschoben, vorliegt; vgl. hierzu den Komm. zu 54.2, wo
sich ein weiterer möglicher Beleg für einen solchen Ausdruck findet.

25.19 Metrum: Vasantatilaka

26. Sarga

26.1d ākāśamandiram ] „dessen Wohnung der Raum/Himmel ist“; spielt mög-
licherweise auf Śukras Existenz als Planet (graha) Venus an. Vgl. III.87.9: ākāśa-
mandira als Attribut für den Sonnengott (bhānu). Es ist kaum zu entscheiden, ob
sich ākāśa an der vorliegenden Stelle somit auf den Himmel (Sternenhimmel) als
konkreten Aufenthaltsort der Venus (= Śukra) bezieht oder aber auf den leeren
Raum, wofür die Beschreibung der folgenden Strophe sprechen würde. Möglicher-
weise ist das Attribut bewußt doppeldeutig gewählt.

26.3d ratnavātāyanam. bad. eh. ] „zum Edelstein-Fenster des Bad. i“; vgl. 22.27,
wo erwähnt wurde, daß sich Bad. i an einem Fenster aufhält.

26.13–15 Diese drei Strophen wirken wie ein überflüssiger Nachtrag; Str. 15
ist sogar identisch (mit Ausnahme des ersten Wortes) mit Str. 12. Die in Str. 10
von Śukra angekündigte Verkündigung der „gesamten Essenz in geraffter Form“
(sarvam . . .sāram. saṅks.epataś śr.n. u) umfaßt den Inhalt von Strophe 11, die präzise
und erschöpfend auf die in Str. 9 von Bad. i gestellten Fragen antwortet und mit der
Bemerkung „so [lautet] die Zusammenfassung“ (iti saṅgrahah. ) schließt. Es folgt
mit Str. 11 eine Aufforderung an Bad. i, in der so erlangten Gewißheit den Geist
(cit) zu erblicken (Pāda a–b), verbunden mit der Versicherung, daß Bad. i seinen
Wesenskern als grenzenlose Stätte erlangen werde. Damit ist die Unterweisung
in der angekündigten Kürze abgeschlossen und Śukra kann mit Str. 16 auf seine
Obliegenheiten, die er – wie ebenfalls schon angekündigt (10b) – im Himmel zu
erledigen hat, verweisen.

26.15ab etam. niścayam ādāya vilokaya ] Die Konstruktion bleibt unsicher. Da
die Strophe bis auf das erste Wort (etam anstatt citam) identisch ist mit Str. 12,
könnte analog niścayam ādāya und etam. vilokaya zu konstruieren sein, wobei
sich etam auf -saṅgraham (14d) bezöge. Die sich ergebende Aussage „betrachte/
erblicke die Zusammenfassung“ ist schwierig; sie ließe sich vermeiden, wenn man
etam auf niścayam bezöge und etam. niścayam als Objekt von ādāya und auch
vilokaya konstruierte. Eine sichere Entscheidung ist kaum zu treffen.
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Die beiden Strophen 12 und 15 – erstere an ihrer ursprünglichen Position,
zweitere als leicht abgeänderte Kopie in eine fremde Umgebung interpoliert – geben
einen guten Einblick in die interpretatorischen Schwierigkeiten, die entstehen, wenn
Textteile aus ihrem ursprünglichen Zusammenhang gerissen und notdürftig an
fremde Kontexte angepaßt werden.

26.18 Die Strophe ist noch nicht in allen Einzelheiten verstanden worden.
Folgendes Bild scheint intendiert zu sein: Bhārgava schwingt sich auf zum Himmel
und erscheint dabei wie eine wogende Welle (taralataraṅgavat), die sich auf der
Milchstraße (gleichzeitig: der himmlischen Gaṅgā) bewegt (plutam, „auf oder in
ihr schwimmt“). Die Deutung von sphut.ajalarāśipatha i. S. v. Milchstraße, wört-
lich: „weiße (?) Gewässerbahn“, bleibt wegen des ungewöhnlichen Bedeutungs-
ansatzes „weiß“ für sphut.a unsicher; das Kompositum jalarāśi-patha, wörtlich:
„Gewässerbahn“, kann hingegen wohl durchaus i. S. v. „Fluß“ verstanden werden.
Schwierigkeiten bereitet weiterhin das Attribut aliśabale („mit Bienen gepunktet“),
das formal auf sphut.ajalarāśipathe oder auf nabho’ntarāle bezogen werden kann
und daher vielleicht doppeldeutig ist. Wird es von einem Fluß ausgesagt, können
mit diesem Attribut vielleicht mit Bienen besetzte Lotosse beschrieben werden, die
allerdings hier nicht genannt werden. Bezogen auf den Himmel könnte aliśabala
vielleicht als metaphorische Beschreibung für die als schwarze Flecken erschei-
nenden Zwischenräume zwischen den Sternen(haufen) verstanden werden. Der
Ausdruck ākule grahaughaih. bietet sich hingegen problemlos als doppeldeutiges
Attribut für einen Fluß („erfüllt mit Mengen von Krokodilen“) und für den Him-
mel („. . . von Planeten“) an, was ebenfalls darauf hindeutet, daß auch in aliśabale
ein Doppelsinn intendiert ist.

Metrum: Pus.pitāgrā

27. Sarga

27.2c ime ] v. l. amı̄. Bad. i referiert hier Śukras Aussage in Str. 26.11 (ete ca
lokāś cit), die wiederum auf die Frage in Str. 26.9 (kim ete vā lokāh. ) antwortet. Da
es an der vorliegenden Stelle keinen Hinweis darauf gibt, daß die Leute (lokāh. ) vor
den anderen aufgezählten Gegebenheiten, die nach Str. 3 alle Geist sind (sarvam. cid
eva), besonders herausgehoben werden sollen, ist wohl ime (vgl. idam. jagattrayam
. . . iyam. kriyā) als ursprüngliche Lesung an der vorliegenden Stelle anzusehen.
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27.2d āśā ] Die Hs. Ś3 bietet mit dem Plural āśāś („Himmelsrichtungen“) eine
leicht verständliche und im Kontext plausible Lesung (vgl. Str. 6), die jedoch ange-
sichts ihrer allgemein zu Korrekturen neigenden Quelle (hierzu Krause-Stinner
2011, p. xix) wenig Anspruch auf Ursprünglichkeit erheben kann. Der von den
restlichen Hss. bezeugte Singular āśā ist entweder i. S. v. „Himmel“ zu deuten, was
jedoch nicht problemlos erscheint, oder i. S. v. „Wunsch, Erwartung“; vgl. unten,
Str. 9b: cit tad(= manas)es.an. ā.

27.8 parvatākāraś ] „die Gestalt eines Berges habend“. Der Ausdruck parvatā-
kāra wird im Moks.opāya gern – wenn auch nicht ausschließlich – zur Charakterisie-
rung von Widergöttern gebraucht; vgl. III.49.37: parvatākārāh. . . . sthūlarāks.asāh. ,
IV.8.34: -parvatākāradānava-, und IV.11.29: parvatākārāh. . . . surārayah. . Er kann
demnnach an der vorliegenden Stelle als Anspielung auf die Dānavas als die dem
Bad. i am nächsten stehenden Lebewesen (śarı̄rin) verstanden werden.

27.12b bhūtapañjare ] „in dem aus Elementen [gebildeten] Käfig“; vgl. I.2.10.
Pañjara steht im Moks.opāya sehr häufig als Hinterglied von Kdh.-Komposita i. S. v.
etwas Einsperrendem, Begrenzendem. An der vorliegenden Stelle könnte mit bhūta-
pañjara der Körper (vgl. asthipañjara V.20.5 et infra) oder die ganze phänomenale
Welt (vgl. bhuvanapañjara VI.75.11, dr. śya- IV.17.52 et infra) gemeint sein.

27.13ab dvitı̄yā hi kalpanaiva na vidyate ] s. den Komm. zu 5.41.

27.14d sarvalokāvapūran. āt ] „aufgrund des Ausfüllens der ganzen Welt“. Für
das Wort avapūran. a findet sich nach derzeitigem Kenntnisstand kein weiterer Beleg
im Moks.opāya; vgl. jedoch Str. 25, die den Gedanken der vorliegenden Strophe
aufgreift mit dem bislang gänzlich unbelegten Adjektiv -avapūraka „ausfüllend“.
Sch. Ntr., verzeichnet avapūran. a mit einem Beleg aus der Carakasam. hitā.

27.19ab . . . na nāma tat ] Dieser Aussage liegt die Theorie einer natürlichen
Beziehung zwischen dem Wort und seiner Bedeutung (autpattikas tu śabdasyā-
rthena sam. bandhah. . . . , Mı̄mām. sāsūtra 1.1.5) zugrunde.

27.21–22 Ein Teil der Hss. überliefert die Reihenfolge 21ab/22ab, 22cd/21cd.
Die verschiedenen Ableitungen der

√
bhā in Str. 22 sprechen dafür, daß 22ab und

cd ursprünglich eine Strophe gebildet haben. Die Deutung von 21cd ist zunächst
noch zu unsicher, um mögliche inhaltliche Bezüge abzuwägen; allerdings spricht
der Endreim -āmayah. formal für eine Zusammengehörigkeit von 21ab und cd.

27.21d -kālakāntakalāmayah. ] Eine befriedigende Deutung steht noch aus.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 101

27.22d svarūpen. a ] v. l. bhārūpen. a. In Pāda c identifiziert Bad. i seine Eigenform
einzig mit der Form des Scheins (bhārūpaikasvarūpo ’smi), so daß beide in Pāda
d überlieferte Lesungen gleichermaßen plausibel erscheinen. Auch die folgenden
Strophen 23 und 24 bestätigen die Identifizierung, indem Bad. i sich als Eigenform
(svarūpa 23d) und als Form aller Erscheinungen (sarvāvabhāsarūpa 24c) preist. In
der vorliegende Strophe übernehmen wir die Lesung derjenigen Hs. (Ś14), welche
die Strophen 21–22 in der von uns edierten Reihenfolge der einzelnen Halbstrophen
überliefert; vgl. hierzu den Komm. zu 27.21–22.

27.23c pratyakcetanarūpāya ] = 34.67c. Der Begriff pratyakcetana wird Str.
50.21 definiert und erklärt; siehe dort.

27.24a citaye ] Zu citi f. siehe den Komm. zu IV.36.4a.

27.25b -avapūrakam ] „ausfüllend“; s. den Komm. zu 27.14.

27.24c -rūpāya ] v. l. dı̄pāya. Der Ausdruck sarvāvabhāsarūpa nimmt wohl
bhārūpa (22c) auf; vgl. den Komm. zu 27.22d.

27.26d sukhaduh
¯
khadaśādr.śah. ] ≈ IV.15.10b: -dr. śām.

27.30b sarvasaṅgatah. ] v. l. -saṅgamah. . Zwischen den beiden Varianten ist
kaum zu entscheiden. Der Ausdruck läßt sich nach derzeitigem Kenntnisstand
im Moks.opāya in keiner der beiden hier überlieferten Varianten ein weiteres Mal
belegen; er steht wohl für das häufige sarvaga oder sarvagata („überall befindlich“);
vgl. z. B. 23.6c: sarvakr.t sarvagas sarvah. .

27.30c cetyam asty aham evaitan ] cetyas tvam st. cetyam asty. Ein Bezug auf
ein „Du“ (tvam) in einem interpersonellen Sinne käme an dieser Stelle unvermit-
telt; tvam wäre also nur i. S. eines unspezifizierten Gegenüber, eines Objekts zu
verstehen, das als Denkprodukt (cetyah. ) des Subjekts identifiziert wird. Abgesehen
von abstrakten Ausdrücken wie tvattā, ist eine solche Verwendung von tvam für
den Moks.opāya ungewöhnlich, zumal da hier keine dialogische Situation vorliegt.

Problematisch bleibt etad. In cetyam asty aham evaitad erscheint ein adjekti-
vischer Bezug als deiktisches Prnomen auf cetyam inhaltlich schwierig; und mit
der v. l. cetyas tvam ist ein adjektivischer Bezug nicht möglich. Denkbar wäre
hier allenfalls noch, den Pāda in zwei Sätze abzutrennen: „Ein Du (als unspe-
zifiziertes Objekt) [ist mein] Denkprodukt, [und] so etwas etad [bin nur] ich“.
Möglicherweise ist etad jedoch adverbiell („so, in dieser Weise“) zu verstehen (vgl.
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IV.20.16,1 mit Komm. sowie den Gebrauch von tad in IV.21.36) und wäre dann
als Anschluß an Pāda d zu konstruieren. Zu dessen ebenfalls unsicheren Deutung
vgl. den folgenden Paragraphen.

27.30d coditam ] Analysiert man den Ausdruck in ca uditam, würde mit Pāda
d die Schlußfolgerung aus der Identifizierung von Subjekt und Objekt gezogen:
Ontologisch ist nichts entstanden. Codita könnte auch als PPP von der

√
cud

i. S. v. „einzuwenden, zu beanstanden“ als dialektische Aussage aufgefaßt werden.
In dieser Bedeutung läßt sich codita allerdings im Moks.opāya nach derzeitigem
Kenntnisstand nicht belegen.

27.32c akārārdhārdha- ] v. ll. akārād ardha, o ˙̆mkārād ardha. Zur Entscheidung
über die Varianten vgl. VI.295.20 (YV VII.137.21):

tato ’ham. hr.dayam. tasya pravis. t.ah
˘

prān. avājinā (VI.295.11ab)
. . .
rasadānādānaparair nād. ı̄mārgacirādhvagaih.

sañcaradbhir vr. tam. vātair akārārdhārdhagı̄tibhih. (VI.295.20)

Mit dem Laut „a“ (akāra) ist an der vorliegenden Stelle vermutlich der erste Laut
der Silbe om (bestehend aus a, u und m) gemeint, den sich Bad. i zu einem Viertel
(ardhārdha) vergegenwärtigt.

27.34c babhūvāvātadı̄pābho ] = V.54.61a

27.35d samutkı̄rn. a ivopalāt ] „gleichsam aus einem Stein herausgeschnitten“.
Eine aus Stein (Fels) oder Holz herausgearbeitete Statue wird im Moks.opāya gern
als Bild für ein vollständig regungsloses Verweilen verwendet. Ähnlich wie an der
vorliegenden Stelle dient es häufig zur Beschreibung der äußeren Erscheinung einer
Person, die sich in meditativer Versenkung befindet; vgl. bspw.: III.86.50d (identi-
scher Wortlaut), III.127.10: samutkı̄rn. o vanopalatalād iva, V.37.2 = VI.106.15
= VI.113.15: śailād iva samutkı̄rn. ah. und V.85.6: śailād ivotkı̄rn. ah. . Oder zur
Beschreibung eines regungslos verweilenden Sterbenden, bspw. in III.56.4: nis-
spandasarvāvayavas samutkı̄rn. a ivopale.

Der an der vorliegenden Stelle als v. l. überlieferte Lokativ upale entspricht der
in III.56.4 einhellig überlieferten Lesung. Es handelt sich hierbei möglicherweise
um ein Mißverständnis, das auf der Übertragung eines unterschiedlich verwendeten
und ausgedrückten Bildes beruht: Das latente Vorhandensein einer Statue in einem
Holzstück, einem Baum oder einer Säule, die nicht von einem Bildhauer bearbeitet
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wurden, dient häufig als Vergleich für das latente Vorhandensein der phänomenalen
Welt im Absoluten; z. B.:

vidyate jagadātmedam. dr. śyam. cinmātrakot.are
anutkı̄rn. ā yathā vr.ks.e vanasthe sālabhañjikā (VI.327.39)

Dieses wesentlich als Welt [bestehende] Wahrnehmungsobjekt ist aus-
schließlich im Geist vorhanden, wie eine nicht ausgearbeitete Statue in
einem im Wald stehenden Baum [vorhanden ist].

Der Lokativ drückt hier und an anderen vergleichbaren Stellen (z. B. III.10.7,
III.15.2, III.61.24) das Verhältnis des Enthaltenseins in etw. aus und ist typischer-
weise mit einer entsprechenden Verbform (hier: vidyate) zu verbinden, nicht mit
dem attributiv gebrauchten (und zumeist negierten) PPP an-utkı̄rn. a.

An der vorliegenden Stelle und ihren Parallelen hingegen soll eine regungslos
verweilende Person beschrieben werden, indem sie als gleichsam aus einem harten
Material herausgearbeitete Statue vorgestellt wird. Ausgedrückt wird dies, wie
die oben angeführten und weitere Stellen zeigen, mit einem von (sam)utkı̄rn. a
abhängigen Ablativ.

27.36 Metrum: Drutavilambita

28. Sarga

28.2a d. imba- ] Ein rāks.asa namens D. ibha oder D. imbhaka wird im Harivam. śa
erwähnt (vgl. auch Sch. Ntr., s. v. d. imbha).

28.2b kukuha- ] In der wahrscheinlich interpolierten Passage IV.12.4 ff. wer-
den die Kukuhas als Diener des Todesgottes Yama und Wächter des Höllenmeeres
genannt.

28.2c sura- ] v. l. sūra-, saura-. Eine Figur dieses Namens ist aus anderen
Kontexten nicht bekannt, weswegen eine inhaltlich oder kontextuell motivierte
Entscheidung darüber, welche der überlieferten Namensformen als ursprünglich
anzusehen ist, unmöglich ist. Als Kriterium verbleiben Mutmaßungen, die sich auf
die Verteilung der Hss. stützen. Die Überlieferung deutet hier am ehesten auf eine
ursprüngliche Namensform sura/sūra hin, da die Formen mit u/ū von Hss. bezeugt
wird, die zwei verschiedenen Überlieferungslinien angehören (Ś1, Ś9 und Ś14). Von
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diesen überliefert die Hs. Ś14 nicht nur im vorliegenden Abschnitt am häufigsten
Fehler. Wir folgen demnach Ś1 und Ś9.

28.3b śukunda- ] v. ll. mukunda-, ca kunda-. Die Überlieferung deutet insge-
samt auf śukunda hin (vgl. den Komm. zu 28.2c); mukunda könnte auf su- oder
gar śu- zurückgehen. Kunda und Mukunda als Namen Vis.n.us sind an der vorlie-
genden Stelle nicht zu erwarten. Ein Widergott Śukunda ist allerdings weder aus
dem Moks.opāya noch aus anderen Quellen bekannt.

28.3c lud. aṅga- ] v. ll. lud. aṅkha-, lud. uṅga-, lad. aṅkha-. Der Name ist unbekannt.
In Ermangelung anderer Kriterien folgen wir hier und in 3d der Hs. Ś9, so daß
der kritische Text der Strophen 2–3 die Namensformen einheitlich gemäß einer
Handschriftentradition widerspiegelt.

28.3d palmūla- ] v. ll. palpūla-, pappūla. Siehe den Komm. zu 28.3c.

28.3d lālakāh. ] v. l. bālakāh. . Die Nennung von Hofnarren (lālaka) erscheint in
einer Aufzählung von König Bad. is Gefolge plausibler als die von Knaben (bālaka).

28.8b -mantharatām. ] Zu manthara i. S. v. „erfüllt von“ s. den Komm. zu
IV.27.8b.

28.13c āha ] wird hier anscheinend als Vergangenheitstempus gebraucht (vgl.
dadarśa in Str. 11). Pān. . 3.4.84 (mit anuvr.tti 3.4.82–83) impliziert, daß die Per-
fektformen der

√
ah in präsentischem Sinne verwendet werden. Deshalb konnte

(und wurde) der Gebrauch dieser Formen zum Ausdruck der Vergangenheit (wie
er bspw. bei Kālidāsa zu beobachten ist) von einigen als problematisch angesehen;
dazu Goodall 2001.

28.15b dānavasattamāh. ] v. l. -sattamah. . Eine in einem Nominativ Sg. dānava-
sattamah. resultierende (unwillkürliche) Angleichung eines ursprünglichen Vokativs
-sattamāh. an das vorangehende Partizip tis. t.hat ist weitaus wahrscheinlicher als der
umgekehrte Vorgang. Auch die vorangehende und zwei der folgenden Strophen
enthalten eine Anrede an die versammelten Widergötter (daityāh. 14, dānavāh. 16,
dānavanāyakāh. 19).

28.16a śrānto viśrāntim āyātah
¯

] „müde zur Ruhe gelangt“; vgl. die mehrfach
gebrauchte Formulierung viśrānto ’smi ciraśrāntah. (III.109.9, III.136.40, V.36.32)
sowie VI.38.15: viśrāntā ciraśrāntā tate pade; III.101.13: viśrāntās te pariśrāntāh. ;
und VI.328.15 (YV VII.169.15): dı̄rghādhvasu pariśrānto viśrāntah. .
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28.21ab -sabhāsam. sthām. vidhāya ] Textkonstitution und Interpretation sind
unsicher. Ein Teil der Hss. liest -sam. sthām. pidhāya gegen -sam. sthā vidhāya in der
Hs. Ś14, die im vorliegenden Abschnitt zumeist den Charakter einer eigenständigen
Überlieferungslinie hat. (Die Lesung -sam. stham. pidhāya von Ś9 ist wohl als Son-
derfehler innerhalb der ersten Gruppe einzuschätzen.) Keiner der so überlieferten
Lesungen läßt sich plausibel deuten. Ein Ausdruck sabhāsam. stha- findet sich an
drei weiteren Stellen im Moks.opāya jeweils als adjektivisches Kompositum in der
Bedeutung „in der Versammlung befindlich“ (I.3.7, VI.122.11, VI.150.8). Die an
der vorliegenden Stelle überlieferte Lesung sabhāsam. sthā würde – als Sandhiform
von -sam. sthāh. (m. Pl.) gedeutet und auf sarva evāsurāh. (d) bezogen – genau diesem
Gebrauch entsprechen. Dem steht allerdings das Gerundium vi- oder pidhāya (b)
entgegen, das – unabhängig von der jeweils genauen Bedeutung – kaum ohne ein
Objekt stehen kann, so daß die Beibehaltung der Akkusativendung -sam. sthām. aus
grammtischen Gründen geboten zu sein scheint. Für das Verbalkompositum (a)pi-
√

dhā läßt sich im Moks.opāya kein von seiner gewöhnlichen Bedeutung „bedecken,
verschließen“ abweichender Gebrauch belegen, so daß sich für eine plausible Deu-
tung von -sabhāsam. sthām. pidhāya kaum Spielraum ergibt. Es verbleibt demnach
nur die Lesung -sabhāsam. sthām. vidhāya, wobei sich abhängig von verschiede-
nen Bedeutungsansätzen für sam. sthā (f.) und vi-

√
dhā zwei Möglichkeiten der

Interpretation ergeben:

• „das Ende (sam. sthā) der Versammlung festgesetzt/ausgeführt habend (vi-
dhāya)“. Der Instrumental prāgvyavasthayā aus Pāda b wäre dann wohl
adverbiell mit der in Pāda c ausgedrückten Verbalhandlung zu verbinden.

• „die Gestalt (sam. sthā) der Versammlung zerteilt habend (vidhāya)“, wobei
prāgvyavasthayā i. S. v. „gemäß der früheren [jeweils spezifischen] Stellung
[der Versammlungsteilnehmer]“ adverbiell auf vidhāya bezogen werden
könnte. Hiergegen spricht die ungewöhnliche Bedeutung von vi-

√
dhā.

Es verbleiben erhebliche Zweifel, ob mit -sabhāsam. sthām. vidhāya der ursprüngli-
che Text hergestellt wurde und/oder ob die Intention des Autors getroffen wurde.

28.22c jalapatayaś ] wtl. „Herren des Wassers“. Wahrscheinlich sind die Ozea-
ne gemeint, die nach Str. 5 ebenfalls herbeigekommen waren; vgl. Ausdrücke wie
ambupati, jaleśa, jaleśvara u. dgl.

28.22 Metrum: Rucirā

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft
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29. Sarga

29.7c āvarayām. āsur ] „bedeckten“ i. S. v. „umgaben“. Zu erwarten ist die
Form āvārayām, so wie von der Hs. Ś22 (und NEd) auch tatsächlich bezeugt.
Das Kausativum von

√
vr. „bedecken“ wird – übereinstimmend mit den in den

Grammatiken und Wörterbüchern belegten Gebrauch – auch im Moks.opāya stets
(zumindest nach derzeitigem Kenntnisstand) mit der langen Wurzelsilbe (vāray-)
gebildet (in V.45.35a ist allerdings varay- als v. l. überliefert). Die einzig von der
Hs. Ś22 (die gewöhnlich keine eigenständigen Lesungen enthält) bezeugte korrekte
Form āvārayām. āsuh. geht wahrscheinlich auf eine Konjektur zurück, mithin ist die
Form āvarayām. āsuh. an der vorliegenden Stelle wohl als überliefert zu betrachten.
Es handelt sich demnach entweder um eine Verderbnis, die schon dem Archetypus
unserer Überlieferung zuzurechnen ist, oder um eine vom gewöhnlichen Gebrauch
abweichende, möglicherweise fehlerhafte Wortbildung. In beiden Fällen ist die
Überlieferungstreue des Großteils der Hss. bemerkenswert.

29.8c parivı̄ta- ] hier wohl i. S. v. parı̄ta „umgeben, eingefaßt“ gebraucht. Das
PPP läßt sich nach derzeitigem Kenntnisstand nur an der vorliegenden Stelle bele-
gen.

29.11a na bandho ’sti na moks.o ’sti ] eine stereotype Phrase; s. den Komm. zu
IV.17.35b.

29.18b balavatām. varah. ] v. l. jñānavatām. . . . Auch in Str. 27.1 wird Bad. i als
balavatām. varah. bezeichnet.

29.18 . . . ālokayām āsa padmānı̄va divākarah. ] „wie die Sonne die Lotosse
[betrachtet]“. Indem die Sonne ihre Strahlen aussendet, betrachtet sie die Lotosse,
ebenso wie Bad. i die Widergötter betrachtet, indem seine Augen ihre Strahlen
aussenden. Das Bild der betrachtenden Sonne findet sich im Moks.opāya wiederholt;
vgl. z. B. IV.5.38: jña imān akhilām. l lokān . . . pr.s. t.hād arka iveks.ate.

29.20b dhyeyatyāga- ] wurde als Terminus 16.6 ff. eingeführt.

29.21–33 Vermutlich handelt es sich um einen längeren Einschub, der wohl
hauptsächlich der mythologischen Abrundung der Geschichte von Bad. i dienen soll-
te. Möglicherweise war es in bestimmten (vis.n. uitischen?) Kreisen kaum akzeptabel,
Bad. is Geschichte zu erzählen, ohne auf die berühmte Trikrama-Episode einzuge-
hen. Für die Bad. i-Erzählung des Moks.opāya hingegen scheint das entscheidende
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Motiv in der ersten Hälfte des vorliegenden Sarga mit der Entscheidung Bad. is, trotz
seiner Erkenntnis fortan seinen königlichen Pflichten nachkommen zu wollen (Str.
17, 20), gegeben zu sein. Hiermit wird die Erzählung abgeschlossen, und es folgen
im zweiten Teil des vorliegenden Sargas einige an Rāma gerichtete Ratschläge und
Ermahnungen Vasis.t.has, bevor im folgenden Sarga 30 die Geschichte von Prahlāda
beginnt. Die in die verdächtige Passage eingebettete Trikrama-Episode mit Vis.n. u
(Str. 23–27) fügt sich schwerlich in diesen Kontext und ist darüber hinaus auch in
sich unstimmig (Str. 26 f. – Vis.n.u täuscht Bad. i – scheinen kaum zu Str. 25: bad. er
ı̄psitasiddhyartham zu passen.) Auffällig sind auch die Vorwegnahmen späterer
Strophen: Str. 28 greift den viel klareren Strophen 34–35 vor und Str. 32 der rekapi-
tulierenden Str. 40. Deplaziert erscheint auch Str. 31, denn Bad. i hatte längst virati
erreicht. Die in Str. 33 (s. den Komm.) verwendete, für den Moks.opāya singuläre
Begrifflichkeit ist auch auf terminologischer Ebene ein Indiz für einen sekundären
Ursprung der gesamten Passage.

Mit Str. 34, deren Inhalt teilweise schon von 28 vorweggenommen wurde,
scheint uns ein überzeugender Anschluß an Str. 20 gegeben zu sein. Auch wenn die
Strophen 21–22 inhaltlich zunächst unverdächtig erscheinen, indem sie lediglich
Bad. is Ausübung seiner königlichen Pflichten ausführen, sind sie doch unnötig
und wirken darüber hinaus mit ihren schematischen Aufzählungen plump und
pedantisch.

29.30d citrasūryāvalı̄ ] Nach dem üblichen Gebrauch von āvalı̄ („Reihe“) als
Hinterglied eines Kompositums müßte man davon ausgehen, daß hier eine Vielzahl
von Sonnen auf einem Bild (oder mehreren Bildern) als Vergleichsobjekt zu dem
e i n e n Verstand (prajñā) angeführt werden sollen. Eine Motivation hierfür ist
allerdings nicht erkennbar; möglicherweise sollte lediglich durch die Anfügung von
āvalı̄ an ein (notwendigerweise) maskulines Wort für „Sonne“ ein mit prajñā über-
einstimmendes Femininum erzeugt werden. Oder ist āvalı̄ i. S. v. „Linie, Strich“ zu
deuten: „wie die Linie einer auf ein Bild [gezeichneten] Sonne“? Ānandabodhendra
deutet sūryāvalı̄ kaum überzeugend als „Sonnenscheibe“ (sūryaman. d. ala VTP zu
V.29.31).

29.31b iha ] Die v. l. iva ließe sich nur sehr gezwungen i. S. v. „beinahe, fast“
oder „etwa“ wiedergeben, was im gegebenen Kontext nicht überzeugend erscheint.

29.32 Mit der ersten Strophenhälfte vgl. oben, Str. 22.24cd: daśakot. ı̄s sa
vars. ān. ām. daityo rājyam. cakāra ha; außerdem unten, Str. 40ab. Die zweite Stro-
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108 Moks.opāya – Stellenkommentar

phenhälfte nimmt Str. 40cd vorweg.

29.33a ūhāpohasahasrān. i ] Das Kompositum ūhāpoha läßt sich nach derzei-
tigem Kenntnisstand nur an der vorliegenden Stelle belegen. Ānandabodhendra
interpretiert ūhāpoha als „das Herbeikommen und Sichentfernen“ (ūhāpohayor
āgamāpāyayoh. sahasrān. i, VTP zu V.29.34), was im engeren Kontext (vgl. Pāda
b und 31ab) sinnvoll erscheint. Gemeint sein könnte aber auch eine Kritik an ge-
danklich zergliederndem Denken: „tausende Fälle von [begrifflich-methodischen]
Überlegungen (ūha) und [begrifflichen] Absonderungen (apoha)“.

29.38 bad. ivijñānasamprāptir es.ā te kathitā mayā . . . ] Dieser formale Ab-
schluß der Geschichte nimmt Rāmas Frage, die den Beginn der Geschichte einleitet,
in Str. 22.6 auf: bad. ivijñānasamprāptim. . . . vibho kathaya.

Der Pāda c ist eine stereotype Formulierung, die in denselben oder sehr ähn-
lichen Worten etwa 20mal im Moks.opāya vorkommt (s. den Komm. zu 18.17),
ohne jedoch dem Abschluß von Erzählungen vorbehalten zu sein.

29.45d parisphūrjasi ] Das in den Wbb. nicht verzeichnete Verbalkomposi-
tum pari-

√
sphūrj ist im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nur an der

vorliegenden Stelle zu belegen.

29.55c dhūrtasaṅkalpavikrı̄tair ] „[als Sklave] verkauft von Gaunern, [nämlich
ihren] Vorstellungen“; zu den mit dieser und ähnlichen Strophen (nicht nur des
Moks.opāya) verbundenen Vorstellungen von Sklaven vgl. Straube (im Erscheinen
b, 5.).

29.63a–c yad upagacchasi pāsi . . . tad asi ] vgl. die in ähnlicher Weise von
Prahlāda an den eigenen ātman gerichteten Aussagen in den Str. 36.3 und 36.36.

29.63 Metrum: Drutavilambita

30. Sarga

30.2d nārāyan. aparākramah. ] „den Mut Nārāyan. as [besitzend]“; v. l. -parā-
yan. ah. „Nārāyan. a als letzte Zuflucht [ansehend]“. In der einführenden Passage
wird offen und in Form von Anspielungen die dem Vis.n. u ebenbürtige Macht und
Herrlichkeit von Hiran. yakaśipu und seinem Sohn Prahlāda beschrieben (Str. 3;
Str. 7: bhagavān pradhānātmā, beides Bezeichnungen Vis.n. us). Die Lesung -parā-
kramah. ist daher an der vorliegenden Stelle wesentlich plausibler.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 109

30.9d trigan.d. agalitebhavat ] v. ll. -galito ’bhavat, -valito ’bhavat. Text und
Interpretation sind unsicher. Ānandabodhendra hatte den von uns edierten Text
vorliegen und bietet zwei Erklärungen:

trı̄n. i gan. d. opalaks. itamukhāśritāni galitāni madadhārā yasya tathā-
vidho ya ibhas tadvat | yady api sapta madasthānāni prasiddhāni
tathāpi prādhānyāt trı̄n. y upāttāni | ‘uktas trigan. d. agalito yo gajah.
s.as. t.ihāyanah. ’ ity abhiyuktavacanāt s.as. t.ihāyanebhavad iti vā | (VTP
zu V.30.9)

So wie ein Elefant, der so beschaffen ist, daß er drei Ausflüsse (galita),
[nämlich] Brunstsaftströme, die sich auf [seinem] von den Schläfen ge-
kennzeichneten Gesicht befinden. Selbst wenn allgemein sieben Stellen,
an denen Brunstsaft [austritt], bekannt sind, werden doch hauptsäch-
lich drei erwähnt.

Oder: „Wie ein sechzigjähriger Elefant“, gemäß der [folgenden] Aus-
sage der Sachkenner: „Ein sechzigjähriger Elefant wird als ‚mit drei
Schläfen-Ausflüssen [versehen]‘ (?) bezeichnet“.

Gemäß der ersten Erklärung faßt Ānandabodhendra galita also als Neutrum
i. S. v. „Ausfluß, Strom“ auf, was die Konstruktion von trigan. d. agalita- als Bv.-
Kompositum ermöglicht. Die Wbb. verzeichnen ein Neutrum galita allerdings
nicht. Offenbar zur Rechtfertigung seiner Interpretation führt er die aus den
Gajaśāstras bekannten madasthānāni an, also Körperstellen, an denen Brunst-
saft (gewöhnlich: mada) austritt. Wie diese Aussagen der Gajaśāstras zu verstehen
sind, ist freilich nicht ganz klar, da unter diesen Körperstellen hauptsächlich solche
genannt werden, an denen verschiedene andere (Körper)flüssigkeiten (Urin, Sper-
ma, Speichel u. a.) austreten: Neben den Schläfen werden die Augen, der Gaumen,
die Ohren, Nabel, Penis, Rüssel, die Brustwarzen, Körperhaare und noch andere
aufgezählt. Die ganze Problematik diskutiert ausführlich Edgerton 1931, p. 29 ff.
Ānandabodhendra’s Erklärung setzt zudem voraus, daß die im Text genannten
Schläfen -gan. d. a-, welche die Austrittsstellen für die im eigentlichen Sinne mit
„Brunstsaft“ bezeichnete Körperflüssigkeit sind und von den Dichtern üblicherwei-
se auch genannt werden, in einem erweiterten Sinne, nämlich als „von den Schläfen
gekennzeichneter Gesicht[sbereich]“ (gan. d. opalaks. itamukha) verstanden werden
können, was nicht ohne weiteres auf der Hand liegt.
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110 Moks.opāya – Stellenkommentar

Zu Ānandabodhendras zweiten Erklärung vgl. Mbh. 1.138.2d, *1497.2 (trih. -
prasrutamadah. śus.mı̄ s.as. t.ivars. ı̄ mataṅgarāt.), wo ebenfalls ein sechzigjähriger
Elefant mit drei Mada-Strömen genannt wird.

Daß die Strophe einen Vergleich enthält, der auf eine Dreizahl (tri-) anspielt, ist
insofern plausibel, als der rasende Hiran. yakaśipu von dreierlei, nämlich seinem
Sohn, der Armee und seinem Staatsschatz (putra, bala, kośa), begleitet ist.

Zu dem von uns edierten Text gibt es nach derzeitigem Kenntnisstand kaum
eine Alternative, da die überlieferten v. ll. schwerlich einfacher zu deuten sind. Ins-
besondere erscheint die Annahme eines zweiten Prädikats abhavat (neben ājagāma
madam) weder inhaltlich plausibel noch stilistisch wahrscheinlich.

30.14a sthiravidyul- ] Im III. Prakaran. a dient der „beständige Blitz“ mehrfach
als Vergleichssubjekt für Augen; vgl. III.68.6, 16, III.71.23.

30.14b -ūrdhvaja- ] „Mähne“; vgl. III.48.49, III.68.5 und VI.232.31 (= YV
VII.75.32). VTP erklärt das Wort in III.68.5 und VI.232.31 mit keśa. Der in den
Wbb. nicht verzeichnete Ausdruck wird im Moks.opāya für Tiere (an der vorlie-
genden Stelle für einen Löwen sowie III.48.49 für einen Affen) und weibliche
Dämonen (III.68.5, VI.232.31) verwendet und scheint demnach spezifisch „Mäh-
ne“ zu bedeuten. Das Kompositum ist offenbar analog zu mūrdhaja gebildet.

30.18b -dr.kput.am ] Konjektur; v. ll. dr.kpat.am, dr.ktat.am, diktat.am. Die über-
lieferten Lesungen sind sämtlich nicht sinnvoll zu interpretieren. Insbesondere
überliefertes dr.kpat.am und -tat.am verweisen auf ursprüngliches *dr.kput.am, das
sich in den Kontext der sich jeweils auf verschiedene Körperteile beziehenden
Attribute gut einfügt.

30.21c visphūrjati ghanāsphot.air ] = I.14.14c; mit ghanāsphot.a ist dort laut
MT. das Klatschen der Ohren eines Elefanten gemeint.

30.21–22 Zu dem Bild der vom Wind umhergewirbelten und vernichteten
kleinen Insekten s. den Komm. zu IV.9.26d. Mit der Lesung nr.sim. hapārthive statt
-mārute in 21a werden die beiden Strophen völlig unverständlich.

30.27a -bandı̄- ] „Sklavin“; vgl. unten, Str. 31.15.

30.28 Metrum: Vasantatilaka
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31. Sarga

31.7a malinavyūha- ] Wie dieser Ausdruck zu verstehen und mit dem Rest
des Kompositums zu konstruieren ist, wird nicht klar. Anscheinend sollen in der
ersten Strophenhälfte die Götter als Abwischer/Putzer (apamārjaka) der Fußbank
von Prahlādas Vater Hiran. yakaśipu, dem die Götter einst untertan waren, darge-
stellt werden. Das Wort apamārjaka ist in den Wbb. bislang nicht verzeichnet; zu
vergleichen sind mārjaka (Adj. m.) und apa-

√
mr.j.

31.7cd . . . vis.aya ākrānto mr.gair iva mahāvanam ] Der Vergleich in Pāda d
enthält wegen des Neutrums mahāvanam, das mit dem maskulinen PPP ākrāntah.
zu konstruieren ist, eine nicht unbeträchtliche grammatische Härte.

31.13 -gulucchakāh. ] Das Wort gulucchaka wird hier möglicherweise spezifisch
i. S. v. „Blütenbüschel“ verwendet; vgl. z. B. III.101.14c: kr.tvā gulucchakair mālāh. .
Auch Sch. Ntr., gibt diese Bedeutung s. v. guluccha an, wobei der Beleg, den er
dafür anführt (Padyacūd. āman. i 6.26), dies nicht rechtfertigt.

31.15 -bandı̄nām. . . . ālokitam. /ālokyate mukham ] „Den gefangenen Frauen
(bandı̄) ins Gesicht sehen“ ist ein Ausdruck für sexuelle Übergriffe. Daß sich die
Feinde an den Frauen vergangen haben, ist bereits in den Str. 10 und 12 thematisiert
worden; auch die Str. 19 und 20 beziehen sich auf den Raub der Frauen.

31.18a -sitamandāra- ] eine weiß blühende Varietät von Calotropis; entweder
C. gigantea (dt. „Kronenblume“) oder C. procera (dt. „Oscher“ oder „Fettblatt-
baum“). Laut Ec. Prods handelt es sich bei der in den altindischen medizinischen
Werken als weiß blühend beschriebenen Pflanze (meist Sanskrit alarka) „most
probably“ um C. procera im Unterschied zu der als violett blühend beschriebenen
(meist Sanskrit arka), die Watt als C. gigantea identifiziert (C. 170, Bd. 2, p. 34).
Allerdings sind von beiden Species der Calotropis sowohl weiß als auch violett
blühende Varietäten bekannt. Die Hindi-Bezeichnungen āk und madār gehen auf
Sanskrit arka bzw. mandāra zurück.

Unter der Bezeichnung „weißer Mandāra“, die im Moks.opāya insgesamt zwei-
mal – an der vorliegenden Stelle und in V.54.74 (gauramandāra) – verwendet wird,
listet der Rājanighan. t.u die weiß blühende Calotropis mitsamt ihren medizinischen
Wirkungen auf (RāNi. 4.31–32, p. 137, dort als śvetamandārgaka bezeichnet).

Auch in 54.74 wird auf den Blütenstaub der Blüte angespielt, der dort allerdings
als weiß beschrieben wird: Wedel aus Yakschweifhaar sind weiß (amala) wie
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112 Moks.opāya – Stellenkommentar

Blütenstaubwolken des „weißen Mandāra“ (gauramandāra). Wie sich dies mit der
vorliegenden Stelle vereinbaren läßt, an der von rotem (arun. a) Blütenstaub des
„weißen Mandāra“ die Rede ist, bleibt zunächst ungeklärt.

Auch ohne den Zusatz „weiß“ kann die Bezeichnung mandāra im Moks.o-
pāya anscheinend für eine weiß blühende Calotropis stehen, zumindest wird mit
mandāra gelegentlich eindeutig auf weiße Blüten angespielt, was eine Identifizie-
rung mit der häufig mit mandāra gemeinten feuerroten Blüte des Korallenbaumes
(Erythrina) ausschließt; vgl. z. B. III.94.23, wo Mondstrahlen mit Mandāra-Rispen
verglichen werden. Zu vergleichen sind auch Stellen, an denen mandāra neben
pārijāta (Korallenbaum) erwähnt, offenbar also davon unterschieden wird (z. B.
III.132.54).

31.18b -arun. ānilāh. ] v. l. -anilārun. āh. . Prinzipiell sind beide Lesungen möglich,
da sowohl der Wind als auch die Gipfelflächen als vom Blütenstaub rotgefärbt
vorgestellt und dementsprechend auch so bezeichnet werden können; beides wird
im Moks.opāya auch an anderen Stellen beschrieben, z. B. in V.3.27: -makaranda-
suvarn. arāgaih. / āpiṅgale maruti vāti, „. . . während ein Wind wehte, der durch die
goldene Farbe des Pollens . . . rötlich [gefärbt] war . . .“; und in VI.31.11: pavanod-
dhūtakiñjalkajālārun. atalāmbarah. , „die durch Massen vom Wind aufgewirbelter
Staubfäden rot[gefärbte] Oberfläche ist sein (d. h. des Kailāsa) Kleid“.

Bei der edierten Wortstellung kommt der Grund für die rote Färbung, näm-
lich die Pollen (makaranda) unmittelbar vor -arun. a- zu stehen („durch Pollen
rot[gefärbter] Wind“). Dies ist vielleicht stilistisch der umgekehrten Ausdruckswei-
se vorzuziehen, nach der aufgrund des Baus des vorliegenden Kompositums von
einem „Pollenwind“ (-makarandānila-) die Rede wäre – eine Ausdrucksweise, für
die sich kein weiterer Beleg im Moks.opāya finden ließ.

31.33b vitatāsv asurājis.u ] v. l. vitatāsu surājis.u. Wie in den vorangehenden
Strophen ist weiterhin von Vis.n.u die Rede, der sich bislang nicht gefürchtet hat,
geschweige denn (kā kathā) sich in Zukunft fürchten wird. Hierfür spricht auch
die Verwendung der Wendung kā kathā an anderen Stellen des Moks.opāya, die
stets in Aussagen des Typs „Wenn A schon der Fall ist, wie kann dann von B die
Rede sein“ steht; vgl. z. B. VI.225.37cd: uhyante vāran. ā yatra tatrorn. āyus.u kā
kathā, „Wo Elefanten weggetragen werden – was [soll man] da zu Schafen sagen?“;
außerdem: III.11.5, III.82.26, III.102.20 und V.58.45.

31.43c mandarāghr.s.t.akeyūrāś ] wohl: „deren Oberarmreifen durch den [Berg]

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft
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Mandara berieben sind.“ Dieses Attribut könnte auf den Mythos von der Quirlung
des Milchozeans anspielen, wobei zwei in verschiedenen Fassungen des Mythos
überlieferte Episoden in Frage kommen, denen zufolge man Vis.n. u einen abgeriebe-
nen Oberarmreif zuschreiben könnte.

• Nach einigen purān. ischen Quellen hält Vis.n.u während der Quirlung den
Berg Mandara fest. In der Fassung des Matsyapurān. a wird beschrieben,
wie Vis.n.u den als „Amr.ta-Stößel“ gebrauchten Berg m i t a l l e n v i e r
A r m e n festhält, während Bali mit der linken Hand am Kopf und mit der
rechten am Leib der Schlange zieht (Joshi 2077, 249.52 f.; vgl. auch Rüping
1970, p. 20, 21). Auch nach dem Vis.n. upurān. a (1.9.90) hält Vis.n. u während
der Quirlung den Berg fest; hier heißt es lediglich, daß er dies „oben“ (upari,
oder „von oben“?) tut, und zwar in einer für die anderen an der Quirlung
Beteiligten nicht sichtbaren Gestalt; vgl. Rüping 1970, p. 30):

• Möglich erscheint auch ein Bezug auf eine im VDhottP. berichtete Einzelheit:
Da die Götter und Widergötter nicht in der Lage waren, den Berg Mandara
zum Ort der Quirlung zu bringen, verwandelt sich Vis.n.u in Ananta und
hebt den Berg mit beiden Armen hoch, um ihn in den Ozean zu werfen
(VDhottP. 1.40.11, hrsg. Madhusūdana und Mādhavaprasāda 1912; vgl.
auch Rüping 1970, p. 13):

anantah. sa tato bhūtvā cām. śah. sam. kars.an. asya ca
utpāt.ya *mandaram. dorbhyām. ciks.epa payasām. nidhau

b: cām. śah. : v. l. laut Edition: am. śāt. c: *mandaram. : Edition: mam. diram. .

Etwas abweichend ist der Bericht des Bhāgavatapurān. a; hier lädt Vis.n. u den
Berg spielend leicht mit einer Hand (hastenaikena lı̄layā) auf Garud. a, um
ihn zum Ort der Quirlung zu bringen; vgl. Rüping 1970, p. 39.

Ein mit der vorliegenden Stelle ganz ähnlicher Ausdruck findet sich gegen Ende des
Moks.opāya. Auch wenn diese Stelle in einem anderen Kontext steht (Auflösung
der Versammlung Daśarathas nach Beendigung der Unterweisung Vasis.t.has), weist
die Parallele zumindest durch die Ausdrucksweise darauf hin, daß an der vorliegen-
den Stelle mit āghr.s. t.akeyūra ein Oberamreif gemeint ist, der durch mechanische
Beanspruchung „berieben“ ist: sa sabhotthānasamayah. (30a) . . . saṅghat.t.aghr.s. t.a-
keyūraratnacūrn. ārun. āvanih. (VI.362.31ab) „Als sich die Versammlung da erhob,
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. . . war der Boden gerötet vom Pulver der Edelsteine in den Oberarmreifen, die
durch das Zusammenstoßen [der Versammelten gegeneinander] gerieben wurden“.

31.44–47 laks.mı̄h
¯

. . . kı̄rtir . . . māyā . . . jayā ] Dies sind die vier wichtigsten
Śaktis Vis.n. us nach der Jayākhyasam. hitā; vgl. hierzu Rastelli 1999, p. 114 ff. Die
Jayākhyasam. hitā wird im 10. Jh von Utpala Vais.n. ava in seiner Spandapradı̄pikā
mehrfach zitiert, was bedeutet „daß die JS im 10. Jahrhundert n. Chr. in Kaśmı̄r
bekannt und als autorative Quelle angesehen wurde.“ (a. a. O., p. 26) Möglicher-
weise ist sie sogar in Kaschmir entstanden; vgl. ebd.

31.45a -vilabdha- ] v. l. vilubdha. Die zwei Eigenschaften, die dem Ruhm dich-
terisch am häufigsten zugeschrieben werden, sind seine weiße Farbe und weite
Verbreitung in der Welt (vgl. z. B. Ingalls 1965, p. 292). Ersteres ist in der vor-
liegenden Strophe in Pāda d ausgedrückt; zweiteres ergibt sich mit der Lesung
-vilabdha- in Pāda a. Mit der v. l. vilubdha hingegen ist das Attribut in Pāda a kaum
sinnvoll zu deuten.

Das Verbalkompositum vi-
√

labh läßt sich nach derzeitigem Kenntnisstand
im Moks.opāya lediglich an zwei Stelle in Form seines PPP belegen; neben der
vorliegenden Stelle findet es sich noch einmal in VI.266.20 (YV VII.109.19cd/20ab;
König Vipaścit spricht von sich und seinen Taten): vilabdhāny avinas. t.āni rās. t.rān. ı̄-
s. t.ārtha*kārin. ā (so nach NEd; -kārin. e Ś1). An beiden Stellen wird deutlich, daß die
in den Wbb. angegebenen Bedeutungen von vilabdha ergänzungsbedürftig sind.
An der vorliegenden Stelle könnte – aufgrund der ähnlichen Bedeutung von

√
labh

und
√

āp – möglicherweise „durchdrungen“ (≈ vyāpta) gemeint sein.

31.50d iva sam. sthitah. ] „ist vorhanden wie“. Diese Konstruktion findet sich
im Moks.opāya mehrmals; vgl. z. B. I.11.12, II.1.8, III.32.25, V.68.49 et infra.

31.51a, 53a me ] v. l. sa. Abgesehen von den vorliegenden Strophen 51 und
53 sowie von der Str. 56, von der allerdings zu vermuten ist, daß sie dem Text
ursprünglich nicht angehörte, enthalten alle anderen Strophen des Abschnitts 41–
57, in dem Prahlāda Vis.n. us – und nun auch seine eigenen – Attribute beschreibt, ein
possessives Pronomen, was offensichtlich dem Ausdruck der Selbstidentifikation
Prahlādas mit Vis.nu dient. Es erscheint also plausibler, auch in den vorliegenden
Strophen 51 und 53 jeweils von einem ursprünglichen me auszugehen, zumal
die umgebenden Strophen auch anderweitig analog gebaut sind. Die beide Male
überlieferte v. l. sa kann erklärt werden als graphische Verderbnis, möglicherweise
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bedingt durch den Verlust der superskribierten Vokalisierung (vgl. auch die v. ll. in
Str. 62a) und anschließender Verwechslung der Schriftzeichen m- und s-.

31.54–55 kut.hāro . . . nandakas . . . śārṅgam. dhanur ] In Str. 43 ist von vier
Armen die Rede; nachfolgend werden vier in den jeweiligen Händen (kare) befind-
liche Attribute genannt und beschrieben (50: Muschel, 51: Lotos, 52: Keule, 53:
Diskus). Insofern erscheinen die beiden hier genannten Attribute Axt (54) und
Bogen (55) überzählig. Stilistisch unschön und damit auffällig ist auch der zweima-
lige Ausgang eines Kompositums auf -sundara in den vorliegenden Strophen. Der
Verdacht einer späteren Interpolation liegt also nahe, wobei es jedoch ungewiß
bleibt, welche Zahlengenauigkeit hier überhaupt vorausgesetzt werden kann und
welche der insgesamt sechs Strophen, die Attribute Vis.n. us nennen, ggf. als späte-
re Hinzufügungen in Frage kommen würden. Auch der doppelte Gebrauch von
-sundara spricht nicht unbedingt gegen beide Strophen 54 und 55. Zu beachten
ist auch, daß im Gegensatz zu den Strophen 50–53 die vorliegenden Strophen
keine Aussage darüber machen, ob sich die hier genannten Attribute in Prahlādas
Händen befinden; zudem werden in Str. 58 und in 32.3 nochmals Muschel, Diskus
und Keule, in 32.4 die Axt Nandaka und der Bogen Śārṅga genannt.

31.54a ketumadvahni- ] meint wohl „[Rauch als] Banner/Erkennungszeichen
habendes Feuer“; vgl. dhūmaketu „Feuer“.

31.56–57 Beide Strophen fallen gegenüber den vorangehenden Strophen deut-
lich ab. Auf der stilistischen/poetischen Ebene fällt eine vereinfachte Ausdruckswei-
se deutlich ins Auge: Es fehlen die – zumeist langen – beschreibenden Komposita,
mit deren Hilfe im vorangehenden pro Strophe jeweils ein einzelnes Attribut oder
Körperteil plastisch beschrieben wurde. Mit diesem Bruch wechselt zugleich die
Perspektive von einer ikonischen Beschreibung der äußeren Erscheinung (Körper-
teile, Attribute) zu einer mythologischen Verortung Vis.n.u-Prahlādas als Schöp-
fergott. Strophe 57 geht sogar soweit, Vis.n. u-Prahlāda eine Vielzahl von Bäuchen
zuzuschreiben, anscheinend nur um die Identifizierung mit den Himmelsgegenden
formal zu ermöglichen. Die Strophen stehen – wie häufig in ähnlichen Fällen – am
Ende der beschreibenden Passage, vor der abschließenden und zusammenfassenden
Str. 58, was den Verdacht zusätzlich verstärkt, daß die Strophen 56 und 57 auf
eine spätere Interpolation zurückgehen.

31.60 Die Strophe wirkt störend. Sie wiederholt im wesentlichen Str. 58 und
unterbricht die mit Str. 59 eingenommene Perspektive Vis.n.u-Prahlādas weg von
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116 Moks.opāya – Stellenkommentar

seiner eigenen körperlichen Erscheinung hin zu den verschiedenen Wesen, die
seiner Erscheinung fliehend, ängstlich oder lobpreisend begegnen. Falls ime te in
62a (s. den Komm.) wie vermutet tatsächlich ursprünglich sein sollte, findet sich
damit ein direkter Anschluß an Str. 59: ete . . . samagrā dus.t.acetasah. .

31.62a ime te ] v. l. tām etām. . Mit der Lesung ime te läßt sich ein Rückbezug
auf Str. 59 herstellen, zumal dann, wenn man von der vermutlich interpolierten
Str. 60 (s. den Komm.) absieht. Die Entstehung der v. l. tām etām. könnte – abge-
sehen von möglichen unwillkürlichen Ursachen (Ausfall des initialen i und/oder
Verlust der superskribierten Vokalisierung von te) – von der mit Str. 60 in den Text
eingeführten Unterbrechung der Schilderung begünstigt worden sein.

31.62d caks.urmandāh
˘

prabhām iva ] „wie [jemand] mit einer schwachen
Sehkraft / schwachen Augen Licht [nicht ertragen kann]“. Dies spielt vielleicht auf
eine Augenkrankheit an, die eine gesteigerte und unangenehme bis schmerzhafte
Lichtempfindlichkeit nach sich zieht. Ähnliche Vergleiche sind uns nach derzeitigem
Kenntnisstand nicht bekannt.

31.63b -hara- ] v. l. -yama-. Möglicherweise ist die Ersetzung von Hara (= Śiva)
durch Yama ideologisch bedingt. Die Vorstellung, daß Śiva dem Vis.n.u huldigt,
könnte in śivaitischen Kreisen schwer erträglich gewesen sein.

31.64 Auch diese Strophe wirkt störend. Die Abschlußstrophe 65 gibt den
Inhalt der Lobpreisung wieder, schließt also direkt an Str. 63 an. Sprachlich unbe-
holfen wirkt zudem die am Strophenende stehende Partikel hi.

31.65 Metrum: Pus.pitāgrā

32. Sarga

32.2b parāparah. ] vielleicht „Höheres und Niederes [umfassend]“ Parāvareśa
und parāvareśvara (seltener parāpa-) sind Beinamen Vis.n.us; vgl. z. B. Brahma-
purān. a (Schreiner 1987) 234.73 et infra Der Kommentar zum LYV erklärt: parā-
varah. pare brahmādayo ’py avare adhamāh. . . . (ST zu LYV V.4.12).

32.5–6 saparyayā manomayyā . . . pūjayā bāhyasambhogamahatyā ] Diese
Abfolge von geistiger und äußerlicher Verehrung entspricht dem Pāñcarātra-Ritual;
vgl. z. B. Rastelli 1999, p. 193 ff.

32.3b -śakticatus.t.ayah. ] nämlich Laks.mı̄, Kı̄rti, Māyā und Jayā; vgl. 31.44–47.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 117

32.8a ratnārghapātrapat.alaiś ] Es läßt sich nicht mit Sicherheit entscheiden,
wie das Kompositum zu analysieren ist. Sicher scheint arghapātra i. S. v. „Gefäß für
die Gabe (d. i. Wasser?) für den Gast“ (vgl. pw s. v. sowie unten, Str. 41.19); ratna-
arghapātra- könnte entweder als Dv.-Kompositum analysiert werden oder als Tp.,
was allerdings wiederum mindestens zwei verschiedene Deutungen erlauben würde:
„mit Juwelen [besetztes] / aus Juwelen [gefertigtes] Gefäß für die Gabe für den
Gast“ oder „Schale, [die] mit Edelsteinen als Gabe für den Gast [gefüllt ist]“; für
letzteres könnte das oben, Str. 26.5/6, gebrauchte Kompositum ratnārghadāna
sprechen, falls es nicht als Dv. zu deuten ist. Das Hinterglied -pat.ala steht wohl
lediglich für „Menge“.

32.9 In dieser Strophe werden durchweg „Paradiesgewächse“ genannt. Der
mandāra („Korallenbaum“) und der kalpavr.ks.a („Wunschbaum“) wachsen der
Legende nach in Indras Garten im Himmel; die Juwelenbüschel (ratnastabaka)
stammen von den Wunschbäumen (vgl. z. B. III.128.19, IV.21.25, V.31.14); und
goldene Lotosse (hemābja) „finden sich natürlich nur in der Phantasie der kavis“
(Rau 1954, p. 512).

32.10–16 Die Strophen enthalten eine bloße Anreihung von Bezeichnungen für
Pflanzen und Blüten. Da es kaum kontextuellen Bezüge gibt – abgesehen von dem
allgemeinen Umstand, daß diese Pflanzen/Blüten zur Verehrung verwendet werden –
ist eine über die Angaben der Wbb. und anderer Standardwerke (Meulenbeld
1974, Meulenbeld 1988, Meulenbeld 1999–2002, Syed 1990) hinausgehende
Bestimmung kaum möglich.

32.10c kiṅkirātair ] v. l. kiṅkarātair. vgl. 45.13: einhellig überliefertes kiṅ-
kirāta-.

32.10d can. pakair ] Zu der Schreibung can. paka (= campaka) s. den Komm. zu
3.24.

32.15b tatherāmañjarı̄- ] v. ll. tathed. ā-, tathailā-. Die edierte Lesung ist wohl
als tathā irā-mañjarı̄- zu analysieren; irāmañjarı̄ wäre dann als „Blütenrispe zur
Labung“ zu verstehen. Gegen mögliches ed. āmañjarı̄ (i. S. v. elā-) „Kardamom-
Blütenrispen“ und gleichzeitig für einen Ausdruck, der keine spezifische Pflanze
bezeichnet, spricht, daß sich anscheinend die auf -jaih. und -udbhavaih. endenden
Komposita der zweiten Strophenzeile auf -mañjarı̄gan. aih. beziehen.
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118 Moks.opāya – Stellenkommentar

32.17ab Die Aufzählung der Klassen von Nahrungsmitteln in der ersten Stro-
phenhälfte ist in einem Punkt unklar. Nach der Studie von Yagi 1994 herrscht
seit den Epen („Epico-purān. ic period“, beginnend mit „3 c. B.C.“, p. 384) eine
vierfache Einteilung der Nahrungsmittel in bhaks.ya, bhojya, lehya, peya vor, die
später noch um die fünfte Kategorie cos.ya ergänzt wurde. Diese vierfache Eintei-
lung war in der ersten Hälfte der vorliegenden Strophe anscheinend intendiert;
befremdlich ist allerdings die zusätzliche Nennung von pāna, was üblicherweise als
Synonym von peya und nicht als eigenständige Kategorie genannt wird. Picchila in
Pāda b gehört nicht mehr in die Reihe der Nahrungsmittelkategorien und eröffnet
wohl die in der zweiten Hälfte der vorliegenden Strophe fortgesetzte Aufzählung
von einzelnen Nahrungsmitteln. Ähnlich aufzählende Strophen finden sich in der
episch-purān. ischen Literatur zuhauf (vgl. a. a. O., p. 385 ff.), was wohl den kli-
scheehaften Charakter und die z. T. willkürliche Aufzählung der vorliegenden Stelle
erklärt.

Zur Unterscheidung von bhaks.ya und bhojya vgl. a. a. O., p. 378 ff. Vorherr-
schend scheint die Auffassung gewesen zu sein, daß bhaks.ya feste Nahrung (ausge-
nommen cos.ya „zu Saugendes“) bezeichnet, bhojya hingegen flüssige Nahrung,
allerdings mit Ausnahme von den als lehya („zu Leckendes“) und peya („Trinkba-
res“) klassifizierten Nahrungsmitteln. Beispiele für die Unterordnung konkreter
Nahrungsmittel unter diese Kategorien finden sich a. a. O., p. 388 ff.

Die in den Dharmaśāstras anzutreffende und von Olivelle 2002 ausführlich
diskutierte Unterscheidung von a-bhaks.ya (Nahrungsmittel, das aus zum Verzehr
grundsätzlich ungeeigneten tierischen oder pflanzlichen Grundstoffen hergestellt
ist) und a-bhojya (zubereitete Nahrung, die zwar prinzipiell zum Verzehr geeignet,
jedoch durch bestimmte Umstände unbrauchbar geworden ist) scheint für die
vorliegende Stelle nicht einschlägig zu sein.

32.28a etam ] v. l. tam, etad, tad. Gewöhnlich wird vr.ttānta im Moks.opāya
als Maskulinum gebraucht. Es findet sich jedoch nach derzeitigem Kenntnisstand
noch ein weiterer Beleg in V.49.8ab für neutrales vr.ttānta; s. den Komm. ad loc..

32.31c akālapus.pamāleva ] „wie ein zu einem unpassenden Zeitpunkt [über-
reichter] Blumenkranz“. Vgl. III.67.60 und III.113.25 (Pāda c–d = VI.319.15cd).

32.32c kācakalāpasya ] Der Ausdruck soll wohl – analog zu muktākalāpa –
einen Glasperlenschmuck, genauer wohl: einen aus Glasperlenschnüren gebildeten
Schmuck, bezeichnen. Ein weiterer Beleg für kācakalāpa findet sich im Moks.opāya
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 119

nach derzeitigem Kenntnisstand nicht; auch aus anderen Texten ist uns das Wort
nicht bekannt.

32.35–36 Beide Strophen wiederholen in wenig origineller Weise bereits vor-
getragene Gedanken (35 ≈ 32, 36 ≈ 30); ihr Einschub erfolgte – wie häufig bei
derartigen Interpolationen – am Ende einer Passage beschreibender, voneinander
relativ unabhängiger Strophen, hier der vier Strophen 31–34, die im Stil von su-
bhās. itas das Unverständnis der Götter über das ihrem Wesen widersprechende
Gebaren der Widergötter illustrieren.

32.37 Metrum: Drutavilambita

33. Sarga

33.2a mā . . . stha ] Statt der einhellig überlieferten Indikativform (2. Pers. Pl.)
erwartet man eigentlich einen Imperativ *sta. Im Moks.opāya werden Prohibitiv-
Sätze überwiegend mit mā und dem Imperativ gebildet; seltener werden augment-
lose Aoriste gebraucht. Abweichungen von diesem Sprachgebrauch, der dem des
„klassischen“ Sanskrit entspricht, finden sich nach derzeitigem Kenntnisstand im
Moks.opāya extrem selten:

• III.112.27cd: mā mit Indikativ (mā hars.aśokau samupais. i), wobei der eben-
falls überlieferte Imperativ samupehi/samupaihi als lectio facilior verworfen
wurde (Stephan 2008, p. 165, n. 193)

• IV.36.42d: mā mit augmentiertem Aorist (mā nyavı̄viśah. ), einhellig überlie-
fert. Die Strophe findet sich allerdings in einem von zahlreichen Interpolatio-
nen entstellten Abschnitt.

Verbindungen von mā mit dem Indikativ sind selbst in den beiden Sanskrit-Epen
relativ selten, vergleicht man die Anzahl entsprechender Belege mit anderen Kon-
struktionen, die vom „klassischen Standard“ (mā mit Imp. oder augmentlosem
Aor.) abweichen, wie bspw. mā mit Optativ oder Futur (vgl. die Sammlungen von
Oberlies 2003 und Kulkarni 1943).

33.3a ita uttaram ] v. l. ata uttaram, uttarottaram. Gemeint ist „darauf (näm-
lich auf die 2c genannte letzte Geburt) folgend“, vgl. III.29.51 f.

33.6d tat.atāpiñchagucchavat ] „wie ein Büschel eines am Ufer [wachsenden]
Tāpiñcha[-Baumes]“ oder „wie ein am Ufer [wachsender] Tāpiñcha-Strauch“. Der
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tāpiñcha (auch tāpiccha geschrieben) ist ein Baum oder Strauch, der im Moks.o-
pāya einige Male wegen seiner dunklen/dunkelblauen Farbe als Vergleich heran-
gezogen wird. An der vorliegenden Stelle wird das Tāpiñcha-Büschel (oder der
-Strauch) mit dem blauschwarzen (nı̄la) Vis.n.u verglichen. Ähnliche Vergleiche
finden sich im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand noch an drei weite-
ren Stellen. In Str. VI.234.2ab wird die Welt (jagattrayam 1d) am Weltenende
beschrieben mit tāpiñchavipinod. d. ı̄tinibhabhasmābhrabhāsuram, „. . . glänzend
durch Asche [regnende] Wolken, die dem Aufsteigen von Tāpiñcha-Wäldern glei-
chen“; Bhāskarakan. t.ha kommentiert:

ud. d. ı̄tih. ud. d. ayanam tayā yuktāni tāpim. cchavipināni tāpim. ccha-
vipinod. d. ı̄tih. [;] ārs.ah. pūrvanipātah. [;] tasyāh. nibham. yat bhasmā-
bhram. bhasmavars. ı̄ meghah. tena bhāsuram . . . (VI.234.2ab mit MT. ,
Hs. N26, Fol. 811b,6–8)

Kurz darauf heißt es:

tāpiñchapattravr.ndasthapus.pagucchasamopamaih.
tapadbhir arkair ālı̄d. hapı̄t.hakalpābhraman. d. alam

MT. : ālı̄d. ham. grastam. pı̄t.ham. pı̄varūpam. kalpābhramam. d. alam.
kalpām. tasecamam. d. alam. yasya tādr. śam | (VI.234.10 mit MT. , Hs. N26,
Fol. 812a,3–4)

„. . . der umfängliche (pı̄t.ha, vgl. MT. ) Kreis der Weltuntergangswolken wurde von
gleißenden Sonnen ergriffen, welche [dadurch] Blütenbüscheln gleichen, die auf
Mengen von Tāpiccha-Blättern sitzen.“

Auch V.54.49a steht tāpiñcha anscheinend als Vergleich für etwas Dunkles, wie
es der Kontext und die anderen in dieser Strophe gebrauchten Vergleiche nahele-
gen; unklar bleibt dort allerdings die Aussage, daß der tāpiñcha von einer Wolke
zunichte gemacht wird (s. dort). Ein letzter Beleg in VI.274.31 (YV VII.117.31)
erscheint für die Bestimmung von tāpiñcha unergiebig.

Daß der tāpiñcha auch in der panindischen Sanskritdichtung als Vergleich
für etwas Dunkles verwendet wurde, zeigen Belege bei den Klassikern, bspw. bei
Bhavabhūti (vyomnas tāpicchagucchāvalibhir iva tamovalları̄bhir vriyante pary-
antāh. , Mālatı̄mādhava 5.6, und praud. hatāpicchanı̄lah. . . . toyavāhah. , 9.24), bei
Māgha (Śiśupālavadha 1.22 der kaschmirischen Rezension [Kak und Shastri
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1935] vergleicht die Farbe von Kr.s.n. a mit der des tāpiccha) oder bei Ratnākara
(tāpicchanı̄lam . . . vaibhāvaram. vigaladambha ivāndhakāram, Haravijaya 20.35).

Der tāpiñcha wird mit Garcinia morella Desr. identifiziert (vgl. pw s. v. tāpiccha
„Xanthochymus pictorius Roxb.“ = Garcinia morella Desr.), engl.: Indian gam-
boge tree (vgl. Ec. Prods III C.66, p. 472 ff.). Die Kośas und Nighan. t.us geben als
Synonyme häufig tamāla sowie verschiedene Bezeichnungen, die auf die dunkle
Färbung von Stamm und/oder Blattwerk schließen lassen (z. B. kālaskandha Ak.
2.4.68, RāNi. 9.95; nı̄latāla, nı̄ladhvaja, kālatāla RāNi. 9.95); auch Kommen-
tatoren erklären tāpiñcha häufig mit tamāla (so VTP zu YV VII.77.2 [= MU
VI.234.2], VII.77.10 [= VI.234.8], VII.117.31 [= MU VI.274.31]; Vallabhadeva
zu Śiśupālavadha 1.22). Tamāla wiederum kann mindestens vier verschiedene
Pflanzen bezeichnen, darunter allerdings auch Garcinia morella (Meulenbeld
1988 s. v.). Falls die Identifizierung mit Garcinia morella (oder einer anderen Gar-
cinia-Art) richtig ist, hebt die dunkle Färbung vermutlich auf das Blattwerk des
Baumes ab (vgl. auch oben, tāpicchapattra-). Die Blätter einiger Garcinia-Arten
können tatsächlich eine recht dunkle Färbung aufweisen, die bei entsprechend
dichter Belaubung und womöglich aus einiger Entfernung einen Vergleich einzelner
oder mehrerer Bäume (bzw. ihrer Krone) oder Blattbüschel mit dunklen Regen-
oder Aschewolken, dem dunklen Nachthimmel und auch dem nı̄la-farbenen Kör-
per Vis.n.us möglich erscheinen lassen. Nimmt man allerdings die Gleichsetzung
tāpiñcha = tamāla ernst, liegt eine Identifizierung mit Cinnamomum tamala Nees
& Eberm. (Indisches Lorbeerblatt, Mutterzimt) vielleicht näher. Dieser mittel-
große, immergrüne Baum aus der Familie der Lorbeergewächse (Lauraceae), der
ebenfalls mit tamāla identifiziert wird (Meulenbeld 1988 s. v.), weist eine dunkle
grau-braune Borke und – wie viele Lorbeerarten – dunkelgrüne, ledrige Blätter auf.

33.10d vivekānandavairāgyavibhava- ] ist vermutlich als zweigliedriges Dv.-
Kompositum (vivekānando vairāgyavibhavaś ca) zu analysieren. Hierfür spricht,
daß sich der Ausdruck vairāgyavibhava nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.o-
pāya noch zwei weitere Male belegen läßt und an beiden Stellen anscheinend als
Tp.- (oder Kdh.-?)Kompositum zu verstehen ist; vgl. unten, 58.13, sowie VI.180.40
(vairāgyavibhavodārā matih. . . . „ein durch die Macht der Leidenschaftslosigkeit
erhabenes Denken . . .“). Ein vivekānanda vergleichbarer Ausdruck läßt sich nach
derzeitigem Kenntnisstand allerdings nicht belegen.

Hinzu kommt, daß vairāgya und viveka häufig als Paar genannt werden. Und
schließlich liegen ānanda und vibhava – verstanden als gun. as i. S. v. geistigen
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122 Moks.opāya – Stellenkommentar

Eigenschaften oder Vorzügen einer Person – nicht auf derselben Ebene wie vairāgya
und viveka, was ebenfalls für ein zweigliedriges Dvandva spricht.

Die genaue Deutung der beiden Ausdrücke vivekānanda und vairāgyavibhava
ist gegenwärtig noch unsicher. Mit vivekānanda könnte die Glückseligkeit, die vom
Verstandesvermögen bewirkt wird oder im Verstandesvermögen selbst besteht oder
mit ihm verbunden ist, gemeint sein; analog mit vairāgyavibhava die Macht, die
durch die Leidenschaftslosigkeit bewirkt wird oder in der Leidenschaftslosigkeit
selbst besteht oder mit ihr verbunden ist.

33.13b bhogarogānurañjane ] -anurañjana hier wohl „Nachhängen, Anhän-
gen, Zuneigung“; vgl. IV.15.68: bhogarogāh. . . . na svadante, „die Krankheiten
der Sinnesgenüsse schmecken nicht“.

33.13cd muktāphalam asam. ślis.t.am. . . . ] „wie eine unverbundene (d. h. nicht
auf eine Schnur gezogene) Perle auf einer Perle, die keine [ebene] Fläche hat, [nicht
ruht]“. Die Strophenzeile ist identisch mit VI.87.9cd. Ein ähnliches Bild findet sich
VI.157.21: na . . . manāg api / viśrāntim eti makure muktāphalam ivātalam, und
VI.173.6 (YV VII.16.6): prapalāyate / uttāne masr.n. ādarśe muktāphalam ivātalam.
Dort ist es jeweils die glatte Oberfläche eines Spiegels, auf der eine Perle ohne eine
ebene Fläche nicht zur Ruhe kommt.

Zu tala i. S. v. Fläche, Schleiffläche eines Edelsteins vgl. z. B. aṅgatala i. S. v.
„Facette“ (Finot 1896, p. 84, Str. 37).

33.14a tyaktabhogābhikalanam. ] v. l. -abhimananam. st. -abhikalanam. . Der
an der vorliegenden Stelle als v. l. von ŚSam. überlieferte Ausdruck tyaktabhogā-
bhimanana wurde oben, 13.45, in einem ganz ähnlichen Kontext schon einmal
verwendet. Sowohl abhikalana als auch abhimanana sind in den Wbb. bislang
nicht verzeichnet; abhikalana findet sich nach derzeitigem Kenntnisstand nur an
der vorliegenden Stelle; abhimanana zusätzlich in 13.45. Als Bedeutungsansatz
liegt für beide Ausdrücke „Wunsch, Begehren“ nahe; vgl. V.29.34a: bhogābhi-
lās.am. santyajya, und VI.105.10ab: manasy upaśamam. yāte tyaktabhogais.an. e
sthite . . .

33.14b atha nāgatam ] v. l. anupāgatam. Die Konjunktion atha drückt sehr pas-
send den Gegensatz (oder die Einschränkung) aus, der darin besteht, daß Prahlāda
zwar des Verlangens nach Sinnesgenüssen ledig geworden, sein Denken jedoch
noch nicht zur Ruhe gekommen ist. Mit der v. l. anupāgatam wird dieses konzessi-
ve Verhältnis nicht explizit zum Ausdruck gebracht; es erschließt sich allerdings
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 123

über den in Pāda d angeführten Vergleich von der Schaukel. Die Gesamtaussage
der Strophe bleibt im wesentlichen diesselbe, weswegen eine sichere Entscheidung
über die Lesarten hier kaum zu treffen ist.

33.15cd sarvagatayā tayā paramakāntayā ] „mit dieser [seiner] überall befindli-
chen allerhöchsten Geliebten“. Der Ausdruck paramakāntā kommt in identischem
Wortlaut (tayā paramakāntayā) auch in Str. IV.24.16 vor und bezeichnet dort die
cicchakti. Ein weiteres Mal findet sich paramakāntā in Str. VI.12.15 und steht dort
anscheinend als Attribut für die verkörperte Königspracht (śrı̄). Was paramakāntā
an der vorliegenden Stelle bezeichnet, läßt sich nicht sicher bestimmen. Das Attri-
but sarvagata sowie der Gebrauch des Ausdrucks in Str. IV.24.16 deuten darauf
hin, daß Vis.n. us Geisteskraft gemeint sein könnte.

Die v. l. dhiyā st. tayā erklärt sich möglicherweise aus einer ähnlichen Überle-
gung und trägt zudem dem Umstand Rechnung, daß von „dieser“ (tayā) bislang
nicht die Rede war. Der Verdacht, daß sie auf einen erklärenden (und damit verein-
fachenden) Eingriff in den Text zurückzuführen ist, liegt nahe.

33.17b pūjayā dvigun. eddhayā ] „zweifach initiiert“ könnte sich auf die oben,
32.5–6 und im folgenden, geschilderte Abfolge von geistiger und äußerer Verehrung
beziehen.

33.19–26 Metrum: Pus.pitāgrā

33.20b śaradamalāmbara- ] v. l. -ambuda. Beide Bilder – der reine Herbsthim-
mel und die hellen Herbstwolken – werden im Moks.opāya häufig verwendet (vgl.
z. B. III.48.55, V.54.38 vs. V.2.32, V.9.64). An der vorliegenden Stelle erscheint
der reine Herbsthimmel als Vergleich für Vis.n. us dunkelblaue Farbe plausibler.

33.25 Anspielung auf den Mythos von Mārkan.d. eyas Begegnung mit Vis.n.u
nach dem Weltuntergang (PE s. v. Mārkan. d. eya 4. Vision of Pralaya).

33.26c -avapūram. ] „Fülle“; avapūra ist in den Wbb. bislang nicht belegt; vgl.
III.68.4: -avapūrin, sowie -avapūraka (V.27.25) und avapūran. a (V.27.14).

33.27 Die Strophe enthält Wiederholungen des Vorangehenden; vgl. kuvalaya-
dala- mit Str. 20a und den in Pāda d angebrachten Vergleich von Regenwolke und
Pfau mit Str. 1d.

Metrum: Mālinı̄

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft
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34. Sarga

34.4cd kr.taghargharanirhrādas . . . ] Dieser Vergleich wird im Moks.opāya
mehrfach angebracht, wenn Götter verschwinden, nachdem sie gesprochen haben;
vgl. z. B. I.1.16 (Brahmā) und IV.10.1 (Vis.n. u).

34.9b -vana- ] Die v. l. tr.n. a verdankt sich vermutlich dem Bestreben, das
etwas befremdliche Kompositum vr.ks.avana (das wohl als Dv. zu verstehen ist) zu
vermeiden. Weitere Belege für diesen Ausdruck finden sich im Moks.opāya nicht,
sieht man von Tp.-Komposita wie kalpavr.ks.avana (V.44.3) oder Bv.-Komposita
wie caladvr.ks.avanavyūha- (III.28.22) ab.

34.24a asya tasya ] v. l. tasyaitasya. Vgl. Str. 39a: asya tasya.

34.27ab akaran. āt sarvakāran. akāran. āt ] vgl. VI.131.54: akāran. am. tv akaran. āt
sarvakāran. akāran. āt / . . . jı̄vas sampadyate . . .

34.28 -nāmabhir varjitātmane . . . sakr.dvibhātāya ] vgl. hierzu Āgamaśāstra
(Bhattacharya 1943) 3.36, wo der Zustand des samādhi, brahman zu werden,
u. a. als anāmaka und sakr.dvibhāta beschrieben wird; zu sakr.dvibhāta vgl. auch
Āś. 3.37: sakr. jjyotih. , und 4.81: sakr.d vibhāti, sowie ChUp. 8.4.2: sakr.d vibhāto
hy evais.a brahmalokah. .

Im Moks.opāya wird der Ausdruck sakr.dvibhāta an der vorliegenden Stelle zum
ersten Mal gebraucht und findet sich dann im Nirvān. aprakaran. a noch einige Male,
zumeist in dem Ausdruck sakr.dvibhāta amala (VI.82.36, VI.153.3, VI.260.95 [YV
VII.103.97] et infra); vgl. auch V.74.72: sakr.tprabhāta.

34.29 etasmin sarvabhūtāni . . . gun. abhūtāni bhūteśe ] „alle Wesen . . . als Ei-
genschaften in diesem Herrn der Wesen“. Das Kompositumsvorderglied sarva-
spricht für bhūta i. S. v. „Wesen“; vgl. auch sarvabhūta in Str. 33. Der in der vorlie-
genden Strophe für den ātman verwendete Ausdruck bhūteśa findet sich in III.3.18
als Bezeichnung für Brahmā; auch dort steht bhūta für „Wesen“ (vgl. III.3.14 und
MT. III zu 3.18). Vergleichbar ist der quasi bedeutungsgleiche Ausdruck bhūtapa
(„Herr der Wesen“), der ebenfalls für Brahmā (II.10.17, III.92.1) und den ātman
(IV.38.32) stehen kann; vgl. auch bhūtabhr.t, einmal in IV.39.1 für den ātman.

Alternativ könnte -bhūtāni i. S. v. „Element“, dem eine Eigenschaft gun. a- kor-
respondiert, verstanden werden. Die fünf Elemente wurden in den Strophen 11–15
thematisiert.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 125

34.29d tis.t.hanti ca viśanti ca ] = VI.364.11d (YV VII.205.11d).

34.33d vyometi tanmayaih. ] Die v. l. cinmayaih. verdeutlicht tanmayaih. , da tan-
den Ausdruck param. vyoma aufnimmt, der i. S. v. cit zu verstehen ist. Die außerdem
noch überlieferte Lesung vyomātinirmalam vereinfacht die ganze Strophe und
könnte auf eine schwer leserliche Hs. zurückgehen.

34.34 Der Bezug von etad ist unklar. Auch wenn eine völlig überzeugende
Interpretation der Strophe vorerst noch aussteht, bleibt für die Wahl der Lesarten
wenig Spielraum, da die anscheinend intendierte Parallelisierung von etad und
jāgate padārthe die Lesung der beiden Paare vr.ddham. – vr.ddhimati und ks.ayi –
ks.ayin. i nahelegt.

34.34d pratibimbārkavat ] ebenso in 70.4d.

34.37 avibhinno ’sau . . . cidātmā samprakāśakah. ] Da es formal unbestimmt
ist, was als Subjekt bzw. als Prädikat anzusehen ist, sind mehrere grammatische
Konstruktionen und ihnen entsprechende Interpretationen der Strophe denkbar.
Auch die Annahme eines Kdh.-Kompositums cidātmā ist nicht zwingend; man
könnte auch cid ātmā lesen: „dieser Wesenskern [ist] der Geist“.

34.39a mama ] v. l. sadā. Mit mama „mein“ ergibt sich wie in den umgebenden
Strophen eine reflexive Bezugnahme.

34.40 sahasrakaralocanah. ] „mit tausend Armen und Augen“. Der Ausdruck
findet sich in dieser Bedeutung dreimal im Utpattiprakaran. a:

1. In einer Beschreibung des ātman („deva“) als erster Ursache: yo ’naṅgo ’pi
samastāṅgas sahasrakaralocanah. (III.9.67ab) . . . asau devah. . . . (III.9.76c).
Vgl. hierzu auch MT. III zu 9.67.

2. In den Rätselfragen der Dämonin Karkat.ı̄ (Sarga III.79).

Frage:
ajātāvayavah

¯
ko ’n. us sahasrakaralocanah. (III.79.20ab)

Antwort:
sarvāvayavisāratvāt sahasrakaralocanah.

param. ān. ur asāv eva nityānavayavodayah. (III.81.42)

3. Zu Beginn der Erzählung vom tausendarmigen Menschen als Sinnbild für
das Denken (Sarga III.98):
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126 Moks.opāya – Stellenkommentar

. . . eko hi purus.as sahasrakaralocanah. (III.98.3ab) . . .
sahasren. a sa bāhūnām ādāya parighān bahūn (III.98.4ab)

An der vorliegenden Stelle könnte in sahasrakaralocana zusätzlich eine Anspielung
auf Vis.n.u als „sonnenäugig“ enthalten sein (sahasrakara „tausendstrahlig“ für
„Sonne“).

34.46b rasatayā sthitah. ] Zu der durch einen prädikativen Instrumental ge-
bildeten Kadenz -tayā sthita-, die im Moks.opāya beliebt ist, s. den Komm. zu
9.43.

34.46+ strı̄pumān aham evaitat . . . ] Diese zusätzliche Strophe entspricht YV
V.34.47. Vgl. hierzu Śvetāśvatara-Upanis.ad 4.3 (Olivelle 1998):

tvam. strı̄ tvam. pumān asi tvam. kumāra uta vā kumārı̄
tvam. jı̄rn. o dan. d. ena vañcasi tvam. jāto bhavasi viśvatomukhah.

34.47b -ād. ambaram. ] ist im Moks.opāya als Neutrum gebräuchlich; s. den
Komm. zu IV.4.22c.

34.47d paṅkakrı̄d. anakam. ] „Lehmspielzeug“; vgl. unten, 52.61, und
VI.216.49 (in MT. ).

34.50c -kalā ] hier vielleicht i. S. v. „Element“ gebraucht. Für den Ausdruck
rūpakalā („Farbelement“ ?) ist die vorliegende Stelle nach derzeitigem Kenntnis-
stand der einzige Beleg im Moks.opāya.

34.52c dārukud. yes.u ] Das Wort kud. ya „Mauer“ wird im Moks.opāya häufig
als Vergleich oder Metapher für etwas Massives, Festes, Widerstand Bietendes oder
(meistens) für etwas in dieser Weise Erscheinendes verwendet; vgl. z. B. III.40.66:
akud. ya als Charakterisierung des feinen, subtilen Körpers (tac cātivāhikam ihāhur
akud. yam eva deham . . .); instruktiv sind auch die Strophen III.14.9 und 11 (beide
mit MT. ) sowie III.21.48; vgl. auch III.21.4, III.18.28, III.40.59, V.57.10. Der an
der vorliegenden Stelle gebrauchte Ausdruck dārukud. ya läßt sich nach derzeitigem
Kenntnisstand im Moks.opāya nicht noch einmal belegen, jedoch findet sich mehr-
mals das mit ihm quasi synonyme Kompositum kās. t.hakud. ya, das bspw. in III.58.5,
III.110.38 oder III.115.10 bildlich für den Körper gebraucht wird; an den ersten
beiden Stellen ist die Rede von einem toten (III.58.5) oder leblosen (III.110.38)
Körper.
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34.56a bharitāśes.adikkuks.is ] lautet im Moks.opāya häufig so ähnlich; vgl.
z. B. 52.37a: bharitāśes.adikkuñjam, und 59.20c: bharitāśes.adikkuñjā, sowie
83(82?).33b (Vasantatilaka): . . . bharitanirbharabhūridikkam, und 92(91?).107c:
. . . ābharitadigbharah.

34.56b -saṅkoca- ] s. den Komm. zu 2.16.

34.56d virāt. samrād. ] vgl. III.118.30 und VI.180.25: samrād. virāt., sowie
VI.129.4 (= VI.179.47) und VI.202.8: samrād. iva virājate.

34.59d, 65c sarı̄sr.pa ] s. den Komm. zu IV.39.54c.

34.64 ähnelt in Wortlaut und Aussage Str. 77; siehe dort.

34.65b brahmabr.m. hitā ] Nach indischen Verständnis handelt es sich hier um
eine Figura etymologica, da sowohl brahman n. als auch brahman m. von

√
br.h

„kräftigen“ (PPP br.m. hita) abgeleitet werden; vgl. z. B. unten, 79.11ab: brahmedam.
br.m. hitākāram. br.had br.m. had avasthitam, sowie VI.2.51ab: brahmabr.m. haiva hi
jagaj jagac ca brahmabr.m. han. āt (zu br.m. hā f. s. den Komm. zu 57.23); weiterhin
III.40.58, III.64.3, 4, III.67.42, 66 (brahmabr.m. hitam), III.133.45 et infra. Vgl.
auch Satyavrat 1972, p. 1.

34.67c pratyakcetanarūpāya ] = 27.23c. Zu pratyakcetana siehe den Komm.
zu 50.21.

34.68c prāptah
˘

prāpto ] v. ll. prāptah
˘

prāpyo, prāpyah
˘

prāpto. Die ungewöhn-
liche Iteration prāptah

˘
prāptah. könnte ursprünglich als emphatischer Ausdruck

des Triumphes intendiert worden sein, weswegen sie den Varianten vorgezogen
wurde. Daß die beiden überlieferten Varianten hinsichtlich der Wortstellung aus-
einandergehen, könnte darauf hinweisen, daß die vermutlich ursprüngliche, jedoch
ungewöhnliche Lesung prāptah

˘
prāpto zweimal unabhängig voneinander und in

naheliegender Weise korrigiert wurde. Die Varianten prāptah
˘

prāpyo und prāpyah
˘

prāpto ergeben einen glatten Text, der eine im Moks.opāya häufig verwendete
Phrase bildet, bestehend aus einem von demselben Verb gebildeten Gerundiv mit
einem PPP: „(Diesen) zu erlangenden (Wesenskern habe ich) erlangt.“

34.71 ājyapam . . . santarpayatā . . . gurun. ā ] Vermutlich ist mit guru Prahlādas
Vater Hiran. yakaśipu gemeint, und mit ājyapa „Opferschmalztrinker“ könnte
der in der vorangehenden Str. 70 genannte Großvater (nach der purān. ischen
Genealogie: Kaśyapa) gemeint sein, für den das im Ahnenopfer dargebrachte
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128 Moks.opāya – Stellenkommentar

Schmalz bestimmt ist. Diese Deutung bleibt insofern unsicher, als der Ausdruck
ājyapa an den zwei weiteren Stellen im Moks.opāya (worin sich nach derzeitigem
Kenntnisstand die Belege erschöpfen) Götter charakterisiert (VI.15.17: devān . . .
ājyapān) bzw. benennt (VI.171.3: ājyapānām adhı̄śvarah. ).

34.72 Hiran. yakaśipu, der Vater Prahlādas, hatte der „klassisch gewordene[n]
Gestalt“ (Hacker) der purān. ischen Prahlāda-Legende zufolge aufgrund seiner
Macht, die ihm von Brahmā verliehen wurde, alle drei Welten unter seine Herr-
schaft gebracht und die Götter entmachtet; vgl. Hacker 1960, Teil I, p. 61 (Zitat
ebd.) et infra.

34.75cd us.t.ro hi tyaktasulatah
¯

. . . ] Das Kamel, das die frischen, saftigen
Pflanzen verschmäht und sich statt dessen an trockenes, hartes und dorniges Ge-
wächs hält, ist ein beliebter Topos; zum zoologischen Hintergrund s. Slaje (im
Erscheinen).

34.77 ähnelt in Wortlaut und Aussage Str. 64; der Pāda b beider Strophen
ist sogar identisch. Die in Pāda d als v. l. zu ye ratā überlieferte Verbform remire
findet sich an derselben Position auch in Str. 64. Andererseits entspricht die sich
mit ye ratā ergebende Relativsatzkonstruktion der Syntax von Str. 64. Wir gehen
davon aus, daß die Relativsatzkonstruktion, mithin die Lesung ye ratā, an der
vorliegenden Stelle ursprünglich ist und die v. l. remire unter dem Einfluß von
Str. 64 in den Text geraten ist.

34.80ab svacchasamayā nirvikārayā ] = 88ab.

34.83b pāyası̄ rasanirvr.tih. ] Mit nirvr. ti könnte die erfrischende, kühlende,
Durst löschende oder auch die Feuer löschende Eigenschaft des Wassers gemeint
sein, die dann den Gegensatz zu dem im ersten Pāda genannten Charakteristikum
des Feuers, dem heißen Brennen, bezeichnen würde. Als komplementäre Paare sind
alle Pādas der Str. 83–86 gebildet: Askese/Wissen (83cd), Fliegen/Standfestigkeit
(84ab), Tiefe/Höhe (84cd), Gleichmut/Unstetigkeit (85ab), Frühling/Herbst (85cd),
Trugerscheinung/Makellosigkeit (86ab), Kälte/Hitze (86cd).

Die typische Eigenschaft des Wassers ist sonst das Fließen oder Flüssigsein (vgl.
Str. 24: vidrutam. payah. ; auch 54: payasi rasaśaktih. .

34.85a saugatı̄ ] Zu Erwähnungen des Buddha im Moks.opāya s. den Komm.
zu IV.6.8d.
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34.95b cidavasthayā ] Der Ausdruck cidavasthā läßt sich nach derzeitigem
Kenntnisstand im Moks.opāya nur an der vorliegenden Stelle belegen.

34.95c sarvabhāvānugatayā ] = III.110.27a.

34.96b anyo’nyavalitāntarā ] „deren Inneres wechselseitig bedeckt wird“.
Möglicherweise ist gemeint, daß das – hohle, also ontologisch nichtexistierende –
Innere der in der Welt erscheinenden Gegenstände von wechselseitig auftretenden
Phänomenen „verdeckt“ wird, wie der Scheinstamm einer Banane wechselseitig
von Blättern bedeckt wird; vgl.

jagato ’ntar aham. rūpam aham. rūpāntare jagat
sthitam anyo’nyavalitam. kadalı̄dalapı̄t.havat (VI.179.27)

Die
√

val wird (ebenso wie ā-
√

val) im Moks.opāya nicht selten in der Bedeutung
„bedecken, umfassen“, auch: „verdecken“, verwendet (pw s. v.

√
val: „*verbergen,

verstecken“); vgl. z. B. den mehrfach verwendeten Ausdruck vāsanāvalitam. cit-
tam oder cetas (III.110.9, III.121.16, IV.16.31), „von den Prägungen umfaßtes
Denken“; vgl. auch unten, Str. 102: cid āvalitā malaih. .

34.99–100 Zu beiden Strophen ist ein feminines Subjekt (wegen upayātā 99c,
lı̄nā . . . parā 100cd) zu ergänzen. In Frage kommen entweder cit oder samatā
aus der vorangehenden Str. 98. Die Kommentare zum YV und zum LYV gehen
auseinander; ST ergänzt zu Str. 99 cit als Subjekt (sā hi samatām āpannā cid . . .
ST zu LYV V.4.73); VTP geht in Str. 100 explizit von parā samatā als Subjekt aus
(VTP zu V.34.102).

Der unmittelbare Kontext (vgl. es. ā . . . cit 101) sowie insbesondere Str. 99
sprechen eher für cit als Subjekt der beiden Strophen; da jedoch auch samatā nicht
sinnlos erscheint, ist dies nicht sicher zu entscheiden.

34.99c nairātmyasiddhānta- ] Offenbar eine Anspielung auf die buddhistische
Lehrmeinung von der Nichtexistenz eines Wesenskerns. Zu Anspielungen auf
den Buddha, seine Anhänger oder buddhistisches Gedankengut s. den Komm. zu
IV.6.8d, zu der vorliegenden Stelle insbes. III.66.14.

34.101d dr.s.t.ih˘
pat.alinı̄ yathā ] s. den Komm. zu IV.38.48b.

34.101–103 Diese Strophen wirken wie ein Einschub, da padavı̄ . . . iyam wegen
des Demonstrativums an etwas Vorangegangenes anschließen sollte. Hierfür bietet
sich das Subjekt der Strophen 99–100 an; siehe hierzu den Komm. ad loc.
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34.102 malaih. . . . utpatitum. pāśa- ] Diese Ausdrücke könnten auf einen śivai-
tischen Einfluß verweisen.

34.103 vinetrā iva paks.in. ah. ] „wie blinde (vinetra) Vögel“. Ein ungewöhnli-
ches Beispiel, für das sich nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya keine
Parallele findet. Während das Bild des im Netz oder in einem Käfig gefangenen
Vogels eingängig ist und häufig verwendet wird, ist es an der vorliegenden Stelle
nicht verständlich, was genau mit „blinden Vögeln“ intendiert sein könnte. Oder
ist vinetrā etwa als Instrumental von vinetr. („Zähmer, Abrichter“ pw) zu inter-
pretieren: „. . . wie Vögel durch einen Abrichter [in Käfige (-jāles.u) fliegen]“? Ein
Instr. vinetrā würde das auf -kalanena endende Kompositum in Pāda a aufnehmen,
womit sich das nicht unplausible Bild ergeben würde, daß das Konzipieren von
Vorstellungen die Menschen gleichsam abrichtet, indem es sie dazu veranlaßt, sich
von selbst in den Käfig der Verblendung zu begeben. Für diese Deutung wäre ein
fehlender Vokalsandhi vor iva hinzunehmen, was allerdings angesichts etlicher Fäl-
le im Moks.opāya (s. bspw. die Komm. zu IV.22.16a, IV.36.9c–d und IV.36.19a–b)
nicht als sonderlich problematisch erscheint.

34.106c -andhakūpes.u ] s. den Komm. zu IV.14.52a.

34.108b kalanā- ] v. l. kacanā. Ein in den Wbb. nicht belegtes Wort kacana
wird im Moks.opāya zwar sehr häufig gebraucht (III.11.18 et infra), allerdings nach
derzeitigem Kenntnisstand stets als ein Substantiv „das Scheinen, Glänzen“ im Neu-
trum. Die überlieferte v. l. kacanā wäre – abweichend von diesem Sprachgebrauch –
allenfalls als Adjektiv „glänzend“ zu deuten.

34.111d yo ’si so ’si namo ’stu te ] Dieser Pāda findet sich mehrfach in purā-
n. ischen Texten; vgl. z. B. Harivam. śa 63.8, Brahmapurān. a 127.49, Liṅgapurān. a
1.21.89, 1.31.36 u. a. Die Phrase yo ’si so ’si wird im Moks.opāya noch einige Male
gebraucht, vornehmlich verbunden mit der Aufforderung sthiro bhava (III.121.68b
= IV.38.44d) oder sukhı̄ bhava (VI.119.43, Schlußsstrophe).

34.113 Metrum: Pus.pitāgrā

35. Sarga

35.3b amr.to rasam. ] v. l. amr.tam. rasah. . Mit der edierten Lesung ergibt sich
für alle vier Pādas dieselbe Struktur: amr.tah. (zu ergänzen: ātmā) als Subjekt mit
einem Prädikat und einem Objekt.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 131

Die gut bezeugte v. l. amr.tam. rasah. ließe sich unter Rückgriff auf Str. 34.81 ff.
deuten; dort hieß es u. a.: . . . amr.tasrutir aindavı̄ (34.81b) . . . etāś cānyāh. . . .(87)
. . . vicitrāś śaktayah. . . . citā kriyante (88); entsprechend könnte 35.3b lauten:
rasayaty amr.tam. rasah. , „als Flüssigkeit läßt er (der Wesenskern) den Nektar
fließen“ (vgl. auch 34.46: aham [= ātmā] . . . rasatayā sthitah. ). Eine Apposition
rasah. zum Subjekt ātmā (das aus 1c zu ergänzen ist) käme – vor allem mit Blick
auf die anderen drei Pādas der Strophe – recht unerwartet, und der Bezug auf den
Nektar des Mondes ist im engeren Kontext nicht unmittelbar verständlich; beides
könnte allerdings Anlaß zur Variantenbildung gegeben haben.

35.6a udbhavanyagbhavābhāva- ] vgl. III.95.13: udbhavanyagbhavābhāvaih
˘

(wohl so zu lesen).

35.9 Der ātman ist gleichzeitig Diener und Herrscher im Hause: Derjenige im
Körper, der die Sinneseindrücke herbeischafft und sie gleichzeitig genießt.

35.13c dhanānām ı̄śvarasyeva ] Gemeint ist wohl Kubera. Ob sich der Ver-
gleich lediglich auf die in der ersten Strophenhälfte genannten Charakteristika oder
auch auf die Eigenart, Stolz und Dünkel zu besitzen (oder auch nicht, je nachdem,
ob man die Negation auch auf den Vergleich bezieht oder nicht), ist nicht geklärt.
Die Eigenschaften, bedient zu werden (sam. sevyamānasya) und alle Glücksgüter zu
besitzen (sarvasampattiśālinah. ), gehören zweifellos zu den gängigen Vorstellungen
von Kubera. Stolz und Dünkel könnte man ihm vielleicht in seiner Funktion als
Herrscher über die yaks.as (gelegentlich auch über die rāks.asas) zuschreiben, die
ebenso wie ihr Herrscher neben freundlichen Eigenschaften häufig auch negati-
ve oder bedrohliche Züge zeigen (hierzu bspw. Zin 2003, Bd. 1, p. 256, 278 f.).
Konkrete Verweise auf Stolz oder Dünkel, an welche die vorliegende Strophe
anknüpfen könnte, sind uns allerdings nicht bekannt.

35.14a āmoda iva pus.pes.u ] = III.9.65a.

35.15d agragah. ] v. l. agratah. . Das Adjektiv agraga kann im Moks.opāya in
der im pw nicht verzeichneten Bedeutung „vor sich befindlich, vor einem stehend“
gebraucht werden; vgl. z. B. unten, 41.20 und 67.40, sowie III.52.1. Besonders
illustrativ sind die folgenden beiden Strophen:

pratyaks.am api durlaks.yam. paroks.am api cāgragam
cidrūpam eva ca jad. am. jad. am eva cidātmakam (VI.192.20)
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tato muhūrtamātren. a dr.s. t.avān aham abjajam
puro vinidratām. yātah. svapnadr.s. t.am ivāgragam (VI.236.7)

35.16a parijñāte ] v. l. -jñāta. Zu dem im Moks.opāya nicht selten unterlassenen
vokalischen Sandhi an der Pādagrenze s. den Komm. zu IV.22.16a.

35.20 Eine befremdliche Strophe, die nicht nur im gegebenen Kontext fehl am
Platze ist. Möglicherweise handelt es sich um einen theistisch motivierten Einschub.

35.21b eva ] v. l. es.a. Die Partikel eva könnte hier ursprünglich sein, da der Satz
in Pāda b im Gegensatz zu den Sätzen in den anderen drei Pādas keine Verbalform
aufweist.

35.24d payasy ] v. l. payassv. Die Strophen 24–25ab zählen die Elemente
im Singular auf mit der Ausnahme von tejas (24b), das anscheinend nicht aus
inhaltlichen, sondern metrischen Gründen im Plural genannt tejassu angeführt
wird. An der vorliegenden Stelle hingegen sprechen keine Gründe für den Plural
payassu.

35.24d rasah
˘

parah. ] meint wohl: „das Flüssigsein“, wie aus vergleichbaren
Stellen im vorangehenden Sarga zu vermuten ist: rasaśaktir yathā jale (34.54b) und
pāyası̄ rasanirvr. tih. 34.83b. In seiner genauen Bedeutung ist rasah

˘
parah. gleichwohl

nicht ganz klar, vielleicht „das schlechthinnige (para) Flüssigsein“.

35.28c rūpālokamanaskāra- ] s. den Komm. zu 6.5.

35.29d me nāsti kalanāvit kiletarā ] Parallelstellen zu dieser mehrfach wieder-
kehrenden Aussage: Komm. zu IV.19.8c.

35.35 Die wörtliche Wiederholung des vierten Pādas spricht sehr für einen
nachdichtenden Einschub. Zu beachten ist auch der Genuswechsel zwischen dem
Upamāna piśācakah. und dem Upameya manas.

35.37cd aho maurkhyam. kasyeyam. khalu cakrikā ] vgl. V.13.99d = VI.30.87d:
citreyam. maurkhyacakrikā. Das Wort cakrikā wird im Moks.opāya häufig i. S. v.
„Gaukelspiel“ gebraucht (s. den Komm. zu IV.29.43b).

35.45d praphulta ] = praphulla; s. den Komm. zu 8.4.

35.52c -karañja- ] vermutlich eine Caesalpinia-Art; vgl. hierzu den Komm. zu
IV.7.11.
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35.53c duh
¯
khadāvāgnidāhes.u ] v. l. -tāpes.u. Zu dāha „Brennen“ (auch: „die

Empfindung des Brennens, innere Glut, — Hitze, Fieberhitze“ pw) in Beziehung
auf duh

¯
kha vgl. z. B. Ausdrücke wie duh

¯
khadāha (II.26.31, IV.33.19) oder sukha-

duh
¯

khadaśādāha- (V.90.41).

35.53d -aṅgāra- ] wird hier offenbar nicht spezifisch i. S. v. „(glühende) Kohle“,
sondern allgemeiner für „Glutstück“ gebraucht.

35.60d nirgonāsa iva drumah. ] s. hierzu Straube (im Erscheinen b, 4.).

35.61a śāmyāmi parinirvāmi ] = V.25.5a.

35.62c -ambubhara- ] „Wassermasse“. Daß das Kompositum ambubhara
keine Wolke bezeichnet, wie man an der vorliegenden Stelle wegen des voran-
gehenden prāvr.s. - vielleicht vermuten könnte, legen Parallelstellen nahe, bspw.
VI.216.45c: mr.gatr.s.n. āmbubharavat (VTP VII.59.48a), oder VI.297.52cd: devā-
suroragamahāgr.habhittibhāgāh. sauvarn. anaugan. avad ambubhare bhramanti (VTP
VII.139.52cd); vgl. auch VI.89.47 (VTP VI.85.47cd–48ab).

35.64a narakasvargamoks.ādi- ] = IV.15.29c; s. den Komm. ad loc.

35.64d citrehā ] „mannigfaltige Aktivitäten [des Denkens]“; vgl. III.9.70 mit
MT. (citrehāh. [=] nānāvidhāh. manovyāpārāh. ) und VI.34.46; vgl. auch unten,
V.75.13 (citrehāmukta). Das bedeutungsähnliche Kompositum vicitreha scheint,
zumindest nach derzeitigem Kenntnisstand, ausschließlich als Bv.-Kompositum
gebraucht zu werden; vgl. III.96.50, VI.36.2 (YV VI.32.2) und VI.97.44 (YV
VI.93.46).

35.65c mlāne ] „verunreinigt“; zu dieser Bedeutung s. den Komm. zu IV.1.8a.

35.65d -rañjanā ] Das in den Wbb. nicht verzeichnete Femininum wird im
Moks.opāya häufig gebraucht; s. den Komm. zu IV.3.14c.

35.70a praphulta- ] = praphulla; s. den Komm. zu 8.4.

35.70c mahyam unmānasāya ] Die in der ersten Zeile genannten Lotosse und
Wogen weisen darauf hin, daß mit unmānasa ein See gemeint ist, wobei uns dieser
Name jedoch nicht bekannt ist. Mit Blick auf die Struktur der Attribute in der
ersten Strophenzeile und analog zu den vorangehenden Strophen erwartet man al-
lerdings ein Rūpaka, was durch die Annahme eines ausgefallenen Anusvāras leicht

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft
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herzustellen wäre *mahyam. munmānasāya „mir, dem Mānasa-See der Freude“;
vgl. insbes. 67c: mahyam ānandasarase.

35.71–74 Diese Passage ist vermutlich eine Interpolation, mit der die Rūpakas
der vorangehenden Strophen um weitere Bilder ergänzt werden sollen. Dies ge-
lingt allerdings nur bedingt: Die Strophen weisen etliche Stilbrüche und poetische
Defekte auf: In Str. 71 ist die aus Rūpaka-Kdh. bestehende Struktur in Pāda b
durchbrochen, indem padma- allenfalls doppeldeutig als „Lotos“ und „[Herz]-
Lotos“ (vgl. hr.tpadma u. dgl.) verstanden werden kann; in Str. 73 ist absurderweise
die Rede von der „kühlen Sonne des Geistes“ (śı̄tāya . . . citsūryāya; die v. l. śāntāya
ist wohl eine „verzweifelte“ Konjektur); Str. 74 schließlich scheint das geläufi-
ge Bild von Lampe, Docht und Öl aufzunehmen, wobei sich uns die Bedeutung
der vermutlich ebenfalls als Rūpaka-Kdh. intendierten Attribute in der ersten
Strophenzeile nicht ganz erschließt.

35.76–77 Diese beiden Strophen wirken wie ein nachträglicher Einschub, der
das in der vorangehenden Str. 75 genannte Schema „A durch A zerstören“ auf
weitere Phänomene anwendet. Es ergeben sich dadurch Überschneidungen zu
Str. 78ab (vgl. 76c) und 78c (vgl. 77a). Sieht man hingegen von 76–77 ab, ergibt
sich mit Str. 78 ein plausibler Anschluß an 75.

35.77a bhāvena bhāvam āmr.dya ] vgl. 34.97ab: bhāvena bhāvam āśritya . . .

35.79a nirbhāvam. nirahaṅkāram ] ≈ VI.116.2a: nirbhāvo nirahaṅkārah. (YV
VI.112.2a).

35.80a -anukalpita- ] v. l. anukampita. Der Bedeutungsansatz für anukalpita im
gegebenen Kontext bleibt insofern unsicher, als sich ein Kausativum anukalpay- im
Moks.opāya nicht noch einmal belegen läßt. Für die Texterstellung bleibt allerdings
kaum Spielraum, da die v. l. anukampita im Kontext des vorliegenden Abschnittes
kaum plausibel interpretierbar erscheint.

35.81c -rūpikā- ] „bezeichnet eine Gruppe von weiblichen menschenfressenden
Gottheiten, die mit den tantrischen bhūcarı̄s identisch sind:

tāsām anugatās tv anyā bhūcaryah. kot.iśah. sthitāh.
rūpikānāmadhārin. yo bhūmau purus.abhojanāh. (6.18.24)

Siehe auch Netratantra 2.14, die ähnliche rūpin. ı̄ im BHSD (»a kind of malevolent
superhuman being«). Zum Hintergrund siehe Hanneder 1998.“ (Komm. zu
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III.1.46, http://adwm.indologie.uni-halle.de/PhilKommUtpatti.pdf, Zu-
griff am 21.02.2012)

35.83–87 Diese Strophen wiederholen inhaltlich und z. T. auch wörtlich bereits
Gesagtes. So ist Str. 83 offensichtlich eine Variation der vorangehenden Str. 82, 85a
ist identisch mit 42a, Str. 87 kopiert Str. 50. Es ist daher zu vermuten, daß der ganze
Abschnitt – möglicherweise in verschiedenen Schritten – nicht zum ursprünglichen
Textbestand gehört.

35.88–89 Metrum: Rucirā

36. Sarga

36.3ab ham. si pāsi dadāsi . . . ] Ganz ähnlich 36ab; Pāda a ist in beiden Strophen
identisch.

36.3b yāsi ] v. l. bhāsi. In der ersten Strophenzeile sollen anscheinend alltägliche
Handlungen auf den ātman übertragen werden, was eher auf yāsi als ursprüngliche
Lesung hinweist.

36.9c bhāvābhāvavilāsinyā ] vgl.

cittam eva vicitreham. bhāvābhāvavilāsinā
vivartate ’rthabhāvena jalam ūrmitayā yathā (VI.97.44)

36.12b dr.s.t.ā dr.s.t.āntadr.s.t.ayah. ] = III.42.28c und 25.8a (mit m. c. vertauschter
Wortstellung). Zu dem Ausdruck s. den Komm. zu 25.8.

36.13 Die Strophe unterbricht den Zusammenhang der Strophen 12 („Lange
Zeit habe ich dich nicht erlangt“) und 14 („Heute habe ich dich erlangt“). Ein
Motiv für den Einschub findet sich vielleicht in der nicht unmittelbar verständlichen
Ausdrucksweise von 12cd („. . . habe ich dich nicht erlangt, so daß etwas durch
dich erreicht worden wäre“, gedanklich zu ergänzen ist: „wenn ich dich schon
damals erlangt hätte“), die Strophe 13, insbesondere die zweite Hälfte, zu erklären
oder näher auszuführen scheint.

36.18a jihvāpallava- ] „Zungen-Sproß“. Der Ausdruck läßt sich im Moks.o-
pāya nicht noch einmal belegen. Das Komp.-Hinterglied -pallava könnte ent-
sprechend seines Gebrauchs in anderen metaphorischen Ausdrücken (bspw. in
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karapallava „Hand-Sproß“, d. i. „Finger“) den an der Spitze befindlichen, zarten
Teil der Zunge, also die Zungenspitze bezeichnen. (Die in der Metaphorik von
pallava oft enthaltene rote Farbe ist allerdings kein distinktes Merkmal der Zun-
genspitze und wäre allenfalls auf die ganze Zunge übertragbar.) Für jihvāpallava
i. S. v. „Zungenspitze“ spricht vielleicht auch ein einzelner Belege dieses anschei-
nend nicht sehr geläufigen Ausdrucks im Brahmān. d. apurān. a (3.4.23.60, Shastri
1973):

bhogibhogasr. tai raktaih. sr.kkin. ı̄ śon. atām. gate
liham. to nakulā jihvāpallavaih. pupluvur mr.dhe

Mit den Zugenspitzen (?) die Mundwinkel beleckend, die gerötet
waren vom Blut, das aus den Hauben der Schlangen gelaufen war,
stürzten sich die Mungos in den Kampf.

Zu vergleichen ist MU V.74.11: hastāṅgarasanāpallavāvalı̄, „die Reihe der [Kör-
per]sprosse [in Form der] Hände, der Glieder und der Zunge“, und vielleicht auch
MU V.66.21: jihvādalalatālagnah. . . . gardhagr.dhrah. ; wobei es sich in dieser als
Rūpaka-Kdh. angelegten Strophe nicht sicher entscheiden läßt, ob dala zum Ob-
jekt oder zum Subjekt des Vergleichs gehört, ob also jihvādala = latā oder jihvā
= dalalatā zu verstehen ist. (In V.78.40 wird der sowohl sprachlich als auch in
seinem Kontext eindeutige Ausdruck jihvāprānta für „Zungenspitze“ gebraucht.)

36.27d eveha tis.t.hati ] v. l. evāvatis. t.hati. Die Partikel iha wäre wohl als Verstär-
kung von mayi zu deuten, obgleich dies gewöhnlich mit einer Form von tad oder
etad geschieht. Die Stelle ist kaum sicher zu entscheiden, zumal da sich der Pāda
svātmany evāvatis. t.hate (nach derzeitigem Kenntnisstand jeweils mit der Medialen-
dung) ebenfalls VI.323.8b (YV VII.164.8b) und VI.328.18b (YV VII.169.18b)
findet; darüber hinaus ist die Phrase evāvatis. t.hate/-ti im Moks.opāya sehr geläufig
(III.9.24d et infra; insgesamt etwa 20mal).

36.32c viśrānto ’smi ciraśrāntah
¯

] Zu dieser und ähnlichen Formulierungen s.
den Komm. zu 28.16.

36.32d kalpasyānta ivānilah. ] v. l. ivācalah. . Das Prädikat viśrāntah. sowie die
Formulierung -gāmitvāt . . . -vartmani sprechen für anila „Wind“ als Vergleichs-
subjekt. Gemeint ist wohl der Wind am Weltenende, der, nachdem er alles zerstört
hat, schließlich auch selbst zur Ruhe kommt; die Ruhe nach dem Weltenende
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 137

wird auch in der vorangehenden Str. 31 angeführt. Ein weiteres Beispiel für dieses
Bild vom zur Ruhe gekommenen Wind am Weltenende findet sich im Moks.opāya
nach derzeitigem Kenntnisstand nicht. Hingegen werden Berge in Zusammenhang
mit dem Weltenende gelegentlich genannt (z. B. III.38.58, V.31.28), allerdings
geschieht dies gewöhnlich zur Verdeutlichung der Totalität der Zerstörung, der
sogar die massiven, scheinbar unzerstörbaren Berge unterliegen. Ein solches Bild
wird einerseits dem hier gegebenen weiteren Kontext kaum gerecht und erscheint
auch im Mikrokontext der Strophe (s. o.) unplausibel.

36.33a sarvāya ] Die Endung nach der Nominalflexion läßt sich mit einem
substantivischen Gebrauch von sarva rechtfertigen: „der Allseiende“, nämlich
der ātman (oder: „das All“?). Die entsprechende Regel findet sich Mahābhās.ya
zu Pān. . 1.1.27 (sarvādı̄ni sarvanāmāni), wo Pronomen, die als Namen (sañjñā)
oder untergeordnete Kompositumsglieder (upasarjana) verwendet werden, von
der Pronominaldeklination ausgenommen werden; die zwei dort angeführten
Beispiele sind der Eigenname sarva und das Kompositum atisarva („der über alles/
alle Hinausgehende“): sañjñopasarjanı̄bhūtānām. sarvādı̄nām. pratis.edho vakta-
vyah. | sarvo nāma kaścit | tasmai sarvāya dehi | atisarvāya dehi (Kielhorn und
Abhyankar 1962–72, p. 87,8 f.)

Ein weiterer Beleg für den substantivischen Gebrauch von sarva findet sich im
Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nicht, vgl. jedoch Mahimnastava 29d:
namah. sarvasmai te tad idam iti sarvāya ca namah. , „Reverence to you as being
everything, and reverence to you as Sarva the whole, being this universe!“ (Text
und Übersetzung Norman Brown 1965) Möglicherweise ist es kein Zufall, daß
mit diesem Preisgedicht ein der vorliegenden Stelle ganz ähnlicher Kontext gegeben
ist.

36.34c akr.tasambhārā ] „dessen Gesamtheit ungeschaffen ist“. Auch die v. l.
-sam. rambhā („bei dem keine Aufregung produziert wird, kein inneres Beteiligt-
sein hervorgerufen wird“) erscheint, auf den ātman als unbeteiligten Zuschauer
bezogen, sinnvoll. Keiner der beiden Ausdrücke läßt sich im Moks.opāya noch ein
weiteres Mal belegen, so daß wir hier den zuverlässigeren Hss. folgen.

36.35b śastrapin. d. a ivānalah. ] = 86.15d. Der Ausdruck śastrapin. d. a „Schwert-
Klumpen“ meint vielleicht einen Rohling, aus dem ein Schwert geschmiedet werden
soll. Wird dieser zum Glühen gebracht, ist in ihm Feuer vorhanden. Zu verglei-
chen sind bspw. IV.2.2: yāty analāśles. ād ayah

˘
pin. d. o ’gnitām iva, oder IV.29.58:
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anāhate pratapte ’yah
˘

pin. d. e ’nalakan. ā iva („Wie Feuerfunken in einem glühenden
Eisenklumpen, auf den nicht gehämmert wird“ sind die Daseinsformen potentiell
im Geist vorhanden).

36.36ab ham. si pāsi dadāsi tvam. . . . ] vgl. Str. 3ab.

36.36d citreyam. tava māyitā ] vgl. 13.99d = VI.30.87: citreyam. maurkhya-
cakrikā (zu cakrikā „Gaukelspiel“ s. den Komm. zu IV.29.43b).

36.37 vgl. Spandakārikā 1.1 (Chatterji 1913):

yasyonmes.animes. ābhyām. jagatah. pralayodayau
tam. śakticakravibhavaprabhavam. śam. karam. stumah.

36.38 Die Strophe sticht durch ihre simple Diktion und den unglücklichen
Anschluß des Beispiels in der zweiten Strophenhälfte mit ca aus den umgebenden
Strophen heraus. Pāda b (idam. sam. sāraman. d. alam) ist identisch mit III.41.36b und
– mit einer metrisch notwendigen Umstellung – mit VI.180.31a (sam. sāraman. d. alam
idam. ). Vermutlich handelt es sich um eine spätere Interpolation.

36.41 jahi mānam. madam. ] vgl. VI.58.19ab: jahi mānam. madam. śokam. bha-
yam ı̄rs.yām. sukhāsukhe.

36.40–45 Diese Strophen bilden einen eigenen Abschnitt, der wie ein Einschub
in Prahlādas „Selbstgespräch“ wirkt. Bis einschließlich Str. 39 spricht Prahlāda
zum ātman, mit dem er sich identifiziert; die Strophen 40–45 wirken hingegen, als
ob jemand anderes Prahlāda als Person ansprechen würde. Die Strophen 40–42
haben den Charakter von Ermahnungen, wie sie im Moks.opāya typischerwei-
se von Vasis.t.ha an Rāma gerichtet werden; insbesondere die Formulierung in
Str. 40, bhavādhipah. / bhava, „sei der Herr des Daseins . . .“, erinnert an typi-
sche adhortative Strophen, die häufig mit dem Imperativ bhava gebildet werden
(im vorangehenden bspw. 5.8, 5.52, 13.6, 13.21, 14.50 ff., 21.30 et infra). Daran
schließt sich ein kurzer Rückblick auf den Zustand vor dem Erwachen (43) und
ein ebenfalls kurzer Blick auf den erreichten Zustand an, beides ebenfalls typisch
für Ansprachen Vasis.t.has an Rāma. Strophe 46 schießt wieder an das Gespräch
Prahlādas mit sich selbst als ātman an.

36.47–48 Anscheinend eine Anspielung auf śaktistische Vorstellungen. Zu-
grunde liegt die Vorstellung, daß der von sich aus inaktive Śiva nur von der Śakti
aktiviert wird.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 139

36.49c gatāgatair ] vgl. adverbielles natonnataih. , z. B. VI.271.12 (YV
VII.114.12).

36.55cd kat.akāṅgadakeyūrayuktayah
¯

. . . ] vgl. III.94.25: kat.akāṅgadakeyūra-
yuktayah

¯
kanakād iva. In welchem Sinne yukti hier verwendet wird, ist bislang

nicht klar; vielleicht „Anfertigung“ oder „Verbindung, Zusammenfügung“.

36.63c asattayaivātto ] Zu der Konjektur (*ātto für überliefertes -ānto) vgl.:

prabuddho ’si vimukto ’si tyaktam. cittam. tvayā nr.pa
sad eva sattayāttam. hi tvayā tyaktam asatpadam (VI.105.22)

b: tvayā nr.pa Ś3, Ś5, Ś19, N30 : tvayānagha Ś1. c: sad eva sattayāttam. MU-Hss. :

sad asattāmayatvam. YV (VI.101.22). d: padam Ś1, Ś5, Ś19, N30 : patham Ś3.

Auch wenn eine schlüssige Interpretation des fraglichen Pāda c erst nach einer
detaillierten Analyse des weiteren Kontextes zu erwarten ist – man erwartet ei-
gentlich sad *ivāsattayāttam. hi –, zeigt diese Parallelstelle jedoch zumindest die
Sprachwirklichkeit der Konstruktion des Abstraktums (a)sattayā (Instr.) mit dem
PPP ātta. Graphisch liegen die Schriftzeichen tt- und nt- in der Śāradā-Schrift
ohnenhin sehr nahe beieinander.

Die v. l. asann agocchrāyo ist ebenfalls plausibel, indem sich mit ihr ein die
ganze zweite Strophenhälfte ausfüllender Vergleich ergibt: „wie die Erhebung
eines Berges (aga), selbst [wenn sie] existieren [mag], nachts ohne die Sonne nicht
existiert.“

36.63d yāmāsv ] „in der Nacht“. Ein Femininum yāmā „Nachtwache“ ist
in den Wbb. nicht verzeichnet, im Moks.opāya allerdings noch mindestens an
zwei weiteren Stellen zu belegen; vgl. VI.110.27 (YV VI.106.27) und VI.273.17
(YV VII.116.17). Möglicherweise hat das Fem. triyāmā „Nacht“ (wtl. „die drei
Nachtwachen umfaßt“) einen Einfluß ausgeübt.

Das Beispiel yāmāsv iva ravim. vinā scheint sich einzig auf eine vollständige
Dunkelheit als Illustration für die Abwesenheit des ātman zu beziehen; die etwas
pleonastisch anmutende Aussage „wie in der Nacht ohne die Sonne“ dient wohl
der Verstärkung oder Verdeutlichung. Nicht ganz auszuschließen ist allerdings
eine Interpretation des Textes i. S. v. ayāmāsv iva . . . (wobei das Alpha priv. auf-
grund des Sandhis ausgefallen wäre). In der diesem Falle paradoxen Aussage „wie
am Tage ohne Sonne“ könnte ayāmāsu („am Tage“) dem in Pāda c vom Körper
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140 Moks.opāya – Stellenkommentar

ausgesagten sann api („obwohl [er] existiert“) entsprechen: So wie dem Körper,
wenn der ātman nicht vorhanden ist, allenfalls potentielle Existenz zugesprochen
werden kann, er aber tatsächlich nicht existiert (asattayaivāttah. ), ist er bei Tage
nur potentiell, ohne die Sonne jedoch tatsächlich nicht sichtbar. Der Vergleich
wäre in diesem Fall jedoch nicht wirklich treffend, da äußere Umstände der Wahr-
nehmbarkeit („am Tage“) mit der potentiellen Existenz des Körpers verglichen
würden. Aus diesem Grund ist eine Deutung von yāmāsu i. S. v. ayāmāsu, die sich
ja nicht eindeutig aus dem Wortlaut ergibt, sprachlich und stilistisch nicht nahelie-
gend; zudem wäre die paradoxe Aussage „wie am Tage ohne Sonne“ auch für sich
betrachtet nicht unproblematisch.

36.65a/c -ālokanayā ] Ein Femininum ālokanā ist in den Wbb. nicht verzeich-
net, im Moks.opāya allerdings noch mindestens ein weiteres Mal (III.5.20) zu
belegen. Zu vergleichen ist auch V.71.23 mit den Formen avalokanena und dem
– vermutlich metri causa gebrauchten – avalokanayā in derselben Strophe.

36.74a sukhādikām. laks.mı̄m. ] entspricht wohl sukhaduh
¯
khaśrı̄h. (68a). Die

Ausdrücke laks.mı̄ und bhūti werden gelegentlich in derselben kollektiven Funktion
wie das weitaus häufigere śrı̄ verwendet; vgl. hierzu insbesondere III.110.46–48,
wo die drei Wörter in derselben Funktion direkt hintereinander vorkommen.

36.76–79 Nach der deutlichen abschließenden Formulierung in Str. 75c können
die darauf folgenden Strophen nicht ursprünglich sein.

36.77a prod. d. āmara- ] ist eine Erweiterung von ud. d. āmara, die in den Wbb.
nicht verzeichnet ist, sich im Moks.opāya allerdings noch einmal in III.33.32 be-
legen läßt. Hinzu kommt noch eine auf die Str. IV.8.47 folgende einzelne Stro-
phenzeile, die nur von einem Teil der Hss. überliefert und nicht in den kritischen
Text aufgenommen wurde; der Wortlaut weist hier mit jayaprod. d. āmarāsuram
(Pāda b von IV.8.47+) eine auffällige Übereinstimmung mit der vorliegenden Stelle
auf, ist allerdings syntaktisch abweichend zu interpretieren, indem jaya- nicht als
Imperativ sondern als Substantiv und Vorderglied des Kompositums zu deuten ist.

36.80 Metrum: Rucirā

37. Sarga

37.1c nirvikalpam. parānanda- ] v. l. nirvikāram. nirānandam. . Vgl. die folgen-
de Strophe (nirvikalpasamādhisthah. ) und Str. 6 (setzt einen Parānanda-Zustand
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 141

voraus).

37.2c śailād iva samutkı̄rn. o ] „gleichsam aus einem Felsen herausgeschnitten“.
Der Pāda ist identisch mit VI.106.15c und VI.113.15c. Zu diesem Bild, das im
Moks.opāya u. a. mehrfach zur Beschreibung der äußeren Erscheinung einer Person
dient, die sich in meditativer Versenkung befindet, s. den Komm. 27.35; zu der
vorliegenden Stelle ist insbesondere VI.107.6 (. . . bhūpam apaśyat . . . nirvikalpa-
samādhistham. samutkı̄rn. am iva drumāt) zu vergleichen.

37.6cd anābhāsam ivābhāsapadam. ] „gleichsam lichtlose (d. h. frei von Er-
scheinungen, Phänomenen) Stätte des Lichts“; vgl. hierzu VI.63.4, 43.

37.15 lut.had- ] hier „zerfallend“; s. den Komm. zu IV.8.32a.

37.18 Metrum: Pus.pitāgrā

38. Sarga

38.10c -devatva- ] hier als Kollektivum „Götterschaft“ zu verstehen? Nach
Pān. ini (4.2.43) bildet das Suffix -tā, nicht jedoch -tva, Kollektiva. Auch Satyavrat
1980–81 hat in seiner Untersuchung der Taddhita-Suffixe im Yogavāsis. t.ha für das
Suffix -tva nichts Entsprechendes vermerkt.

38.14d tatpade ] ein Ausdruck für das Absolute; vgl MT. II zu 9.41
(brahmākhyotkr.s. t.asthāna), sowie unten, 41.34, 54.69 ff., 64.45, 73.12.

38.20d iha ] v. l. iti. Eine Partikel iti, welche die zweite Strophenzeile als Inhalt
der niyati markieren würde, ist wegen evam (a) nicht unbedingt nötig, wenn auch
nicht ausgeschlossen. Hingegen paßt iha sehr gut in den Kontext: Prahlāda soll
h i e r i n d i e s e r W e l t mit seinem Körper verweilen. Ebenso lautet dann auch
die Ansprache Vis.n. us an Prahlāda, die das an der vorliegenden Stelle Erwogene mit
ganz ähnlichen Worten aufnimmt; vgl. Str. 39.24: sthātavyam iha dehena kalpam.
yāvad anena te . . ., und 39.25: jı̄vanmuktena bhavatā rājya eveha tis. t.hatā . . ..

38.23c ca nādvandvam. ] Konjektur. ca na dvandvam. , na ca dvandvam. Hss.
Die überlieferten Lesungen können angesichts des vorher Gesagten (insbes. in
Str. 9) nicht richtig sein. Mit einer Korrektur der Vokalquantität ergibt sich mit
ca *nādvandvam. eine Lesung, die dem zu erwartenden Sinn gerecht wird und
mit der die Kopula ca in der natürlichen Wortstellung steht. Der Text des YV
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142 Moks.opāya – Stellenkommentar

liest bhavis.yati ca tad dvandvam. , was aufgrund der Ähnlichkeit der Śāradā-
Schriftzeichen für n- und t- erkennbar mit der Lesung . . . ca na dvandvam. in
Zusammenhang steht. Da jedoch keine der Moks.opāya-Hss. diese Lesung bezeugt,
läßt es sich nicht feststellen, ob sie handschriftlich überliefert ist oder auf eine
Korrektur durch die Herausgeber des YV zurückgeht. Zudem ergibt sich mit dieser
Lesung die nicht ganz plausible Aussage „und es wird diesen Antagonismus geben“;
der vorangehenden Schilderung der Überlegungen Vis.n.us zufolge ist eigentlich
nicht zu erwarten, daß sich seine Hoffnung nicht auf ein zukünftiges Zustande-
kommen des fraglichen Antagonismus, sondern vielmehr auf das Ausbleiben seines
drohenden Endes richten.

38.26 Die Strophe nimmt die Aussage der Schlußstrophe voraus und erscheint
schon deswegen wie eine entbehrliche Hinzufügung zum Text, die kaum ursprüng-
lich sein kann. Vorbild für die erste Strophenhälfe war anscheinend 21ab; Pāda d
geht wohl auf 23d zurück.

38.27 Metrum: Mālinı̄. Bemerkenswert ist die kurze letzte Silbe des 3. Pāda,
die den Metrikern zufolge eigentlich lang sein müßte. Lediglich bei den Metren
Upajāti und Vasantatilaka ist die Schlußsilbe der ungeraden Pādas anceps; vgl.
Steiner 1997, § 10.4.5 (p. 249–251).

39. Sarga

39.1b rāma tatpuram ] v. ll. rāma tatpurāt, rāmakāt purāt, ātmakāt purāt. Die
beiden Lesungen rāmakāt purāt und ātmakāt purāt setzen jeweils ein Adjektiv
voraus, dessen Berechtigung zweifelhaft ist. Ein Adjektiv rāmaka wird von Apte
gelistet, leider ohne Beleg. Als selbständiges (also nicht am Ende eines Komp.
stehendes) Adjektiv scheint rāmaka allgemein sehr selten zu sein; im Moks.opāya
wäre nach derzeitigem Kenntnisstand die vorliegende Stelle der einzige Beleg für ein
Adjektiv rāmaka. Analoges gilt für ātmaka, das als selbständiges Adjektiv ebenfalls
ungewöhnlich ist und sich nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya nicht
belegen läßt.

Ein Vokativ am Beginn eines Sarga ist im Moks.opāya nicht unüblich, weswe-
gen die Lesung rāma an der vorliegenden Stelle plausibel erscheint. Für ediertes
tatpuram spricht zunächst, daß in der Prahlāda-Erzählung mit „Stadt“ zumeist
Prahlādas Stadt gemeint ist (vgl. gleich in der folgenden Str. 2 prahlādanagaram);
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 143

zudem verweist das Verb cacāla „brach auf“ eher auf einen ursprünglichen Ak-
kusativ des Ziels als auf einen zusätzlichen Ablativ des Ausgangspunktes, der mit
ks. ı̄rodāt schon ausreichend bezeichnet ist. Auch die sich damit in den Strophen 1–2
ergebende Schilderung – „brach in dessen Stadt auf“ (tatpuram / cacāla) . . . „ge-
langte in die Stadt des Prahlāda“ (prahlādanagaram. prāpa) – erscheint inhaltlich
nachvollziehbar und sprachlich zwanglos.

39.3cd śailaguhālı̄nam. samādhistham ivābjajam ] „gleichsam den in einer
Berghöhle eingeschmiegten/verborgenen lotosgeborenen [Brahmā], der in Versen-
kung verweilte“. Wegen der Erwähnung der Felsenhöhle (śailaguhā) als Aufent-
haltsort Brahmās ist es nicht ganz auszuschließen, daß sich der Vergleich auf eine
spezifische Begebenheit der Mythologie Brahmās bezieht; uns ist allerdings nichts
Einschlägiges bekannt. Ānandabodhendra versteht śailaguhā- i. S. v. „in einer Höh-
le des Meru“ (śailasya meror guhāyām, VTP ad loc.) und sieht anscheinend in dem
Vergleich einen allgemein gehaltenen Bezug auf den in Versenkung weilenden
Brahmā in seiner Stadt (?) auf dem Meru. Zu vergleichen ist hierzu der folgen-
de Beginn einer Schilderung von Brahmās Welt in VI.236.1 ff. (YV VII.79.1 ff.);
Vasis.t.ha berichtet:

etasminn antare caks.ur vyomastho ’ham athātyajam
brahmaloke mahāloke prabhāte ’rkah

˘
prabhām iva (VI.236.1)

yāvad dr.s. t.o mayā tatra śailād iva vinirmitah.
parames.t.hı̄ samādhisthah

˘
pradhānaparivāravān (VI.236.2)

1c: mahā Ś1 : mahı̄ MT. (N26, Fol. 814b,16)

(1) Inzwischen warf ich dann, im Raum weilend, einen Blick auf die
hell leuchtende (oder: die Große Welt, [nämlich die]) Welt Brahmās,
wie die Sonne [ihren] Glanz über den Tagesanbruch [ausbreitet].

(2) Da sah ich dort den in Versenkung befindlichen – gleichsam aus
einem Felsen geformten – Parames.t.hin (Brahmā) samt [seinem] wich-
tigsten Gefolge.

Ebenso wie an der vorliegenden Stelle wird Brahmā hier als samādhistha beschrie-
ben. Eine Felsenhöhle, in der er wie an der vorliegenden Stelle sitzt (śailaguhālı̄nam
. . . abjajam), wird zwar nicht genannt (der Vergleich in VI.236.2b steht damit nicht
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144 Moks.opāya – Stellenkommentar

in Beziehung; hierzu der Komm. zu 27.35); allerdings könnte ihre Erwähnung le-
diglich dem Vergleich mit dem Inneren des Gold-Palastes, in dem sich Prahlāda
aufhält (hemamandirakośastham . . . asuram. ), geschuldet sein.

39.7c pāñcajanyam. pradadhvāna ] Den Angaben der Wbb. zufolge ist pra-
√

dhvan (wie auch die anderen mit
√

dhvan gebildeten Komposita) intransitiv, so
daß hier – analog zu dem gleich im nächsten Pāda gebrauchten Präs.-Part. dhvanay-
an – eigentlich ein Kausativum zu erwarten wäre. LYV V.4.106 liest pradadhmāno,
und YV V.39.7 pradadhmau ca (vgl. pw s. v. dham mit pra: „hineinblasen [. . .],
insbes. in eine Muschel“). Beide Lesungen sind allerdings in anderer Hinsicht
schwierig, was darauf zurückzuführen sein könnte, daß die vermutlich auch hier
überlieferte Lesung pradadhvāna als problematisch angesehen und daher korrigiert
wurde: In LYV wirkt das reduplizierte Präs.-Part. pradadhmāna der normalerweise
in der 1. Klasse konjugierten

√
dham/dhmā sehr befremdlich, zudem fehlt syntak-

tisch ein finites Verb; und in YV ist die Kopula ca kaum verständlich und wirkt
daher wie ein Füllsel. Eine kausativische Bedeutung von pra-

√
dhvan hingegen

erscheint prinzipiell nicht unwahrscheinlich, da das Präverbium pra- gelegentlich
intransitiven Verben eine transitive Rektion verleiht; vgl. z. B. pra-

√
nam mit Akk.

(das Simplex mit Dat. oder Gen.). Vgl. jedoch III.85.14b: pradhvananti tathā-
bdhayah. .

39.8c pariks.ubdha- ] als Verbalkompositum nicht in den Wbb. verzeichnet; vgl.
VI.15.26 (apariks.ubhitākārāh. . . . vāyasāh. ) und VI.30.2 (tes.u . . . apariks.ubdha-
cittes.u).

39.11cd kadamba ] Auch der Kadamba-Baum (s. den Komm. zu IV.30.10a)
blüht in der Regenzeit; so auch IV.37.10.

39.21a praphulta- ] = praphulla; s. den Komm. zu 8.4.

39.25 ks.apan. ı̄yā . . . ākalpāntam ] „ist bis zum Ende des Äons hinzubringen“;
zu dem Ausdruck ks.apan. ı̄ya, der nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya
nur an der vorliegenden Stelle zu belegen ist, vgl. pw s. v. ks.apan. a: „das Hinbringen,
Verbringen (einer Zeit), Warten“ (gehört zum Kaus. ks.apay- von

√
ks. i, ks. in. oti).

39.27 Eine unnötige und sowohl sprachlich als auch inhaltliche banale Stro-
phe, die in dieser ansonsten stringenten und konzisen Rede Vis.n.us schwerlich
ursprünglich sein kann.
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39.32–33 Die beiden Strophen bilden in der kurzen Schilderung des Weltun-
tergangs den Abschluß, eine Position, die im Moks.opāya generell sehr anfällig für
Interpolationen ist. Mit Str. 32 – „in dieser Welt ist nur noch die Brahmā, Vis.n.u
und Śiva heißende Triade übrig“ – kommt ein purān. isch-theistisches Element in die
Schilderung, welches nicht nur für den Moks.opāya generell untypisch ist, sondern
auch im Kontext der vorliegenden Beschreibung befremdet, insofern es schließlich
Vis.n.u selbst ist, der den Weltuntergang hier beschreibt. Die folgende Str. 33 wie-
derholt lediglich bereits Gesagtes: die zerfallenden Berge wurden schon in Str. 28b
erwähnt, und die Weltuntergangswolken in Str. 30. In den Hss. Ś3 und Ś22, die nach
Str. 33 eine weitere Strophe überliefern, hat sich der Prozeß der „Textanreicherung
durch Wiederholungen“ noch weiter fortgesetzt.

39.36–53 Der folgende Abschnitt, der die beiden Beschreibungen eines Men-
schen, der vom Tode bzw. vom Leben angezogen wird, umfaßt, hat sehr wahr-
scheinlich durch etliche Interpolationen gelitten. Abgesehen von rein stilistischen
Erwägungen (die zu einem gewissen Grade stets subjektiv bleiben), ließ sich dieser
Verdacht nur in Bezug auf einige wenige Strophen durch objektive Kriterien erhär-
ten, so daß wir eine Auszeichnung durch Kleindruck auf diese Strophen beschränkt
haben.

39.38a āśāpāśanibaddho ] vgl. IV.11.9 (-nibaddhāh. ) und VI.21.18 (-nibad-
dhasya).

39.39c gargat.yo ] Ein Wort gargat.a (f. -ı̄) ist in den Wbb. nicht verzeichnet und
konnte auch sonst außerhalb des Moks.opāya nicht belegt werden. Im Moks.opāya
findet sich gargat. ı̄ noch einmal in V.84.10, wo das Wort in der Hs. Ś1 mit der
Glosse mūs. ikā „weibliche Ratte/Maus“ erklärt wird, und die maskuline Form
gargat.a in VI.249.24d (śarı̄ragr.hagargat.ah. , entspr. YV VII.92.25b). Die nach der-
zeitigem Kenntnisstand insgesamt drei Belege im Moks.opāya lassen die Erklärung
des Wortes als „Ratte/Maus“ plausibel erscheinen. Eine Kommentarerklärung
findet sich einzig in VTP zu MU VI.249.24d (entspr. VTP zu YV VII.92.25b);
vermutlich ist sie jedoch nur ein Versuch, das unbekannte Wort im Kontext der
fraglichen Passage, die (beginnend mit VI.249.2 = YV VII.92.2) aus Attributen
zu sampanno ’smy anilah. (VI.249.2a) besteht, einigermaßen plausibel zu deuten:
śarı̄ragr.he gargat.o yantraviśes.a iva sadaiva śabdāyamānah. (VTP zu VII.92.25b; an
den anderen Stellen weicht YV ab; LYV überliefert die fraglichen Strophen nicht).
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146 Moks.opāya – Stellenkommentar

39.40 tālottāla- ] „hoch wie eine Palmyrapalme“, ein für den Moks.opāya
charakteristischer Ausdruck; hierzu der Komm. zu IV.8.37a.

39.46ab yasya nāhaṅkr.to bhāvo . . . ] = BhG. 18.17ab. Die Strophenhälf-
te wird im Moks.opāya mehrmals wiederholt: III.9.9ab, VI.3.19ab, VI.57.4ab,
VI.138.12ab.

39.46c yas samas sarvabhāves.u ] = II.13.71a; vgl. auch oben, 29.37: sa samas
sarvabhāves.u, sowie IV.38.43a: samatā sarvabhāves.u. Auch dieses Motiv findet
sich – in anderen Worten – in der Bhagavadgı̄tā (Pan. śīkar 1912); vgl. z. B. 5.18,
6.29 und 12.4.

39.50a satyām. dr.s.t.im avas.t.abhya ] s. den Komm. zu 18.17.

39.52–53 Diese Strophen weichen vom Thema der Beschreibung des aktiven
Lebens eines jı̄vanmukta ab und benennen statt dessen allgemeine Vorzüge guter
Menschen im Stil von Nı̄ti-Strophen. Zu beachten ist auch der stilistisch dürftige
Beginn von Str. 52 (śuddhapaks.aś ca śuddhaś ca). Die Position dieser Strophen am
Ende der Beschreibung spricht zusätzlich dafür, sie als Interpolationen einzustufen,
auch wenn vermutlich der gesamte Abschnitt 36–53 durch Einfügungen gelitten
hat.

39.54 Metrum: Vasantatilaka

40. Sarga

40.1b procyate budhaih. ] „wird von den Klugen genannt“. Es stellt sich die
Frage, von wem diese Definitionen der Begriffe „Leben“ (jı̄vita) und „Sterben“
(maran. a) hier gegeben werden, da der überlieferte Wortlaut auch eine Deutung
als procyate ’budhaih. („wird von den Dummen genannt“) erlaubt. Wie das Leben
und Sterben vom Standpunkt des Moks.opāya-Autors zu bewerten ist, geht aus
den Vis.n.u in den Mund gelegten Darlegungen der Sargas 39 und 40 deutlich
hervor: Den Befreiten betreffen Leben und Sterben nicht, sie sind ontologisch
irreal und soteriologisch irrelevant. Gleichzeitig ist es jedoch nicht gleichgültig,
ob der Befreite lebt oder stirbt; das soteriologische Ideal ist (wie sonst auch im
Moks.opāya) der jı̄vanmukta, der „lebendig Befreite“. In der Prahlāda-Geschichte
wird dieses Ideal damit begründet, daß nur mit einem seine Herrscherpflichten
ausübenden König der Widergötter der Antagonismus zu den Göttern und damit
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letztlich das Bestehen der Welt gewährleistet ist (38.7 ff., 39.22 ff.). Wenn den
Befreiten Leben und Sterben nicht betreffen, ist auch der Wunsch, zu sterben, also
seinen Körper aufzugeben, sinnlos (39.23, 40.2 ff.). Erkennt er dies, wird dieser
Wunsch nicht in ihm aufkommen, und er wird sich in körperlicher Form seinen
Pflichten widmen (39.24 f.), bis sein Körper zerfällt (39.26).

Die den vorliegenden Sarga eröffnende Strophe gibt eine Definition von Leben
und Sterben als das Bestehen bzw. Aufgeben des Körpers, die durch die vorangehen-
den und nachfolgenden Ausführungen nicht als falsch herausgestellt wird. Falsch
– in soteriologischer Hinsicht – sind allerdings bestimmte Haltungen, die man zum
Leben und Sterben einnehmen kann, bspw. sich mit seinem Körper zu identifizieren
und damit den Prozessen des Lebens und Sterbens zu unterwerfen. Die Definition
in Str. 1 ist also nicht dumm oder falsch, im Gegenteil, sie wird von der ganzen
nachfolgenden Diskussion vorausgesetzt. Daß die budhas im Moks.opāya unter
Umständen auch auf der Ebene des common sense (loka, laukika) reden können,
was angesichts der Tatsache, daß sie jener häufig die Ebene der höchsten Wahrheit
(paramārtha) entgegenstellen (vgl. z. B. III.96.34 f.), bemerkenswert ist, läßt sich
auch an anderen Stellen ablesen (z. B.: r. tam ātmā param. brahma satyam ityādikā
budhaih. / kalpitā vyavahārārtham . . . III.1.12). Die hier gegebene Erklärung von
Leben und Sterben als das Bestehen bzw. Aufgeben des Körpers spiegelt sich bspw.
auch in dem Gegensatzpaar jı̄vanmukta – videhamukta, das im ganzen Werk im-
mer wieder erwähnt und behandelt wird – so auch wenig später in 42.11 ff. –, und
ist insofern an der vorliegenden Stelle nichts Neues. Vergleichbar explizite Sach-
oder Begriffsdefinitionen von „Leben“ und „Sterben“, die zur Klärung der hier
behandelten Frage – sprechen die Klugen oder die Dummen – beitragen könnten,
lassen sich nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya nicht aufweisen, auch
wenn das Thema Leben und Sterben natürlich mehrfach behandelt wird.

Die Formulierung ucyate budhaih. (einmal kathito; procyate kommt anschei-
nend nur an der vorliegenden Stelle vor) wird im Moks.opāya häufig für Defi-
nitionen verwendet; vgl. unten, 40.16, 62.9, 72.36, 79.5, sowie II.2.5, III.67.7,
III.95.32, III.114.41 (lies m. c. budhaih. !), III.118.8 et infra.

40.4a adehatvād ] „weil keine Verkittung vorhanden ist“. Eine etymologisch-
wörtliche Bedeutung erscheint hier für deha (als Nominalableitung von

√
dih)

plausibel, zum einen da -deha- i. S. v. „Körper“ wegen des folgenden adeho ’si
tautologisch wäre, und zum anderen wegen des anscheinend parallel gebrauchten
asaktatvāt in der zweiten Strophenzeile. Zu vergleichen ist hiermit sam. deha „Zu-
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sammenkittung“ als Bezeichnung des Körpers. Ein etymologisches Verständnis von
deha i. S. v. „Verkittung“ würde hier mit der Vorstellung der Zusammenballung
ganz passend auf die grobkörperliche Erscheinungsform des Körpers verweisen.

40.5cd utsedhārodhakatvena kham utsedhasya kāran. am ] Zu der Vorstellung,
daß der leere Raum Ursache für Phänomene ist, indem er ihrer Ausbreitung nichts
entgegensetzt, vgl. III.67.28ab: arodhakatvāt kham. hetur yathā vr.ks.asamunnateh. .
An der vorliegenden Stelle ist utsedha in Pāda d wohl am besten als „Körper“ zu
verstehen, eine Bedeutung, die zumindest von indischen Lexikographen (z. B. Ak.
3.3.96: kāya) angegeben wird. Aufgrund der Wesensidentität von Ursache und
Wirkung ergibt sich, daß der Körper (V.40.5) oder ein Baum (III.67.28) ebenso
wie ihre „Ursache“ ontologisch nur leerer Raum sind.

40.14b navam ] „Neues“, und zwar in vergeltungskausal wirksamem Sinne.
Nava wird hier anscheinend analog zu dem Begriff apūrva („Resultat einer Op-
ferhandlung“) in der Mı̄mām. sā gebraucht, terminologisch allerdings von ihm
abgegrenzt, da es hier natürlich kein Resultat einer Ritualhandlung, sondern die
Wirkung einer Handlung im Sinne der Tatvergeltung (karman) bezeichnet.

40.17b sarvam ākramya sam. sthitāh. ] vgl. I.22.7d: sarvam ākramya tis. t.hati,
ausgesagt von der Zeit.

40.24c bālavat pravices.t.ante ] Zu dem Vergleich eines jı̄vanmukta mit einem
(absichtslos spielenden) Knaben vgl.:

anirvān. o ’pi nirvān. o bālavat pravices. t.ate
heyopādeyatāmukto jı̄vanmuktah

˘
pratis. t.hate (VI.155.17)

Vgl. auch unten, Str. 77.25: . . . anupādeyasarvārtho bālavac ca vices. t.ate.

40.25 Metrum: Pus.pitāgrā

41. Sarga

41.2+ Die in der Hs. Ś3 (und ebenfalls im YV) nach Str. 2 überlieferten Strophen
passen nicht zur bisherigen Schilderung; insbesondere die zweite Zeile (ity aham.
śramito deva ks.an. am. viśramatām. gatah. ) befremdet mit der Aussage, Prahlāda sei
ermüdet für einen Augenblick eingeschlafen, sowie wegen des unmotivierten iti.
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41.5–6 Diese Strophen unterbrechen Prahlādas Schilderung seiner Versenkung,
teilweise indem sie späteren Aussagen widersprechen (vgl. Str. 5 mit 8–10). Mit Str.
7 ergibt sich ein plausibler Anschluß an 4.

41.8 āśayeśvara ] in VI.123.12ab (nicht in YV) anscheinend als Bezeichnung
für den ātman gebraucht: śārı̄res.u vilāses.u somya evāśayeśvarah. .

41.11d rajanyo ’m. śumatām ] v. l. rajany am. śumatām. Der Plural rajanyah. wird
formal von dem pluralischen Vergleichsobjekt -vāsanāh. (b) erzwungen; dasselbe
gilt für die inhaltlich etwas befremdlichen „Sonnen“ (am. śumatām).

41.13d dvitı̄yā kalanā ] vgl. IV.19.8 et infra (Parallelstellen im Komm. zu
IV.19.8c).

41.20d agragam ] „vor [ihm] befindlich, vor [ihm] stehend“; vgl. hierzu den
Komm. 35.15.

41.29ab . . . dharā yāvad yāvac candrārkaman. d. ale ] Dies erinnert an Formulie-
rungen, die in Inschriften zur Landschenkung gebraucht werden; vgl. z. B. Hinüber
2005, p. 488 (candrārkaks. itisamakālam) et infra.

41.31b dr.s.t.ānuttamabhūminā ] v. l. . . .-bhūtinā. Mit der Lesung -bhūminā
ergibt die Strophe eine geschlossene Aussage: Prahlāda hat die höchste Stätte
erkannt und muß sich daher keine Sorgen um eine Wiedergeburt im Himmel oder
der Hölle machen. Vgl. auch die folgende Strophe und 34b: tulitātulatatpadah. .

41.34b -tatpadah. ] ein Ausdruck für das Absolute; s. den Komm. zu 38.14.

41.35–38 Die Aussagen dieser Strophen verwundern hier, da zuvor doch gerade
der Antagonismus zwischen Göttern und Widergöttern für den Bestand der Welt
konstitutiv sein sollte (z. B. 38.9, 38.23 [coni.]). Wörtliche Wiederholungen (vgl.
35a mit 30c und 36b mit 31.13a) sowie die Position der Strophen am Ende des
vorliegenden Abschnittes verstärken den Verdacht, daß es sich um einen Einschub
handelt.

41.39 Metrum: Pus.pitāgrā

42. Sarga

42.1c dvitı̄ya iva sam. sāraś ] „wie eine zweite Welt“. Damit ist vielleicht ge-
meint, daß Vis.n. u mit seinem großen Gefolge (sanarāmarakinnarah. ) wie eine eigene,
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vollständige „zweite“ Welt erscheint. Ein weiteres Beispiel für diese Bild gibt es
nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya nicht. Vorausgesetzt, diese Deu-
tung ist richtig, ist die aus den neuindischen Sprachen bekannte Verwendung von
sam. sāra für die dingliche, sinnlich wahrnehmbare Welt (also als Synonym für jagat,
loka u. dgl.) bemerkenswert.

42.6–9 Dieser Abschnitt wirkt wie ein Einschub, da insbesondere das śruti-
phala der Strophen 6 und 9, aber auch die moralisierende Kategorisierung des
Fehlwissens als „Übel“ in 8a für die Gedankenwelt des Moks.opāya untypisch sind.
Rāmas Frage in Str. 10 ist als Anschluß an Str. 5 weitaus besser verständlich als
an die Strophen 6–9. Zum gedanklichen Hintergund von Str. 9 vgl. die folgende
Anmerkung.

42.9 saptajanmakr.tam. pāpam. ] Zu diesem Ausdruck und den mit ihm verbun-
denen Vorstellungen vgl. Zachariae 1909, insbes. die p. 228 f. zitierten Beispiele
aus den „Purān. as und den späteren (versifizierten) Smr.tis, zumal an den Stellen,
wo von S t r a f e n und B e l o h n e n die Rede ist [. . .]“ (p. 227).

42.10a pare pade parin. atam. ] „in der absoluten Stätte aufgegangen“. Zu dieser
Verwendung von pari-

√
nam s. den Komm. zu IV.25.20d.

42.11 ist praktisch identisch mit 75.49; s. den Komm. zu 75.49–50.

42.14 vgl. 92.46: bhr.s. t.abı̄jopamā yes. ām. punarjananavarjitā . . .

42.17ab śuddhasattvavāsanayā ] Die „Prägung des reinen Seins“ ist laut
III.22.5 keine Prägung (vāsanā) im eigentlichen Sinne:

yeyam. tu jı̄vanmuktānām. vāsanā sā na vāsanā
śuddhasattvābhidhānam. tat sattāsāmānyam ucyate (III.22.5)

Ebenso III.22.9: śuddhasattvānupatitam. cetah
˘

prabhinnavāsanam . . . Dies stimmt
überein mit der einer Definition ähnelnden Aussage von VI.133.37 (. . . turyapade
śuddhasattvodayātmani), laut der das reine Sein wesentlich den „vierten Zustand“,
den Zustand der Befreiung noch im Leben (jı̄vanmukti), konstituiert, der durch
Abwesenheit von geistigen Aktivitäten und vāsanās gekennzeichnet ist (hierzu
Hanneder 2009, p. 71 f., 79, 83).

42.22a etām. dr.s.t.im avas.t.abhya ] s. den Komm. zu 18.17.

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft



V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 151

42.23a sukhāsāravatı̄ ] v. l. duh
¯
khā-. Die positive Konnotation, die sich ge-

wöhnlich mit der Regenzeit (prāvr.s. ) verbindet, legt sukhā- als ursprüngliche Lesung
nahe.

42.25 Metrum: Vasantatilaka

43. Sarga

43.1a bhagavan sarvadharmajña ] Zu dieser stehenden Wendung, die stets als
Anrede für Vasis.t.ha gebraucht wird, s. den Komm. zu IV.3.1a.

43.14b prollaṅghya ] Das Verbalkompositum pra-ud-
√

laṅgh, das in den Wbb.
nicht verzeichnet ist, läßt sich im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand
noch ein weiteres Mal in VI.11.5 (YV dito) belegen (dort ebenfalls mit indriya:
prollaṅghyendriyajāś śaktı̄h. . . .).

43.25 prārthanāya yat / sa caiva ] v. l. prārthanāsu yat/yah. / sadaiva. Eine si-
chere Entscheidung über die Wahl der Varianten ist kaum zu treffen. Problematisch
erscheint insbesondere ca in Pāda c, das schwierig zu deuten ist, unabhängig davon,
ob man in Pāda b die Konjunktion yad (Ś14, Ś9) oder das Relativpronomen yah.
(cett.) liest. Die Alternative sadaiva ergibt einen glatten und inhaltlich plausiblen
Text, könnte jedoch gerade aus diesem Grund eine nachträgliche Verbesserung
sein. Die Varianten sadaiva und sa caiva sind aufgrund der Ähnlichkeit der Schrift-
zeichen d- und c-, die auch anderweitig zu Varianten führt (z. B. ucita/udita, s. den
Komm. zu IV.4.16), rein graphisch leicht aufeinander zurückzuführen.

Die Konjunktion yad in Pāda b paßt gut zu den Bedingungssätzen, die in der
Umgebung der vorliegenden Strophe (22, 24) stehen; außerdem ist eine Anpassung
eines ursprünglichen yad an eine vermeintliche Relativsatzkonstruktion wegen des
am Beginn des nächsten Pāda stehenden Demonstrativums sa gut denkbar.

43.27b sānātanam. vapuh. ] „der zum Ewigen (sanātana, d. i. Vis.n. u) gehörende
Körper“. Die vorliegende Strophe führt den Gedanken der vorangehenden Strophe
(Vis.n.u ist im Inneren jedes Menschen vorhanden) mit hr.dguhāvāsi fort. Auch
der Sprachgebrauch im Moks.opāya stimmt mit der Annahme einer Adjektiva-
bleitung von sanātana als Bez. für Vis.n.u überein; das insgesamt nicht sonderlich
gebräuchliche Wort sanātana ist, wenn es nicht für das brahman verwendet wird,
zumeist Attribut oder Bezeichnung von Göttern; vgl. z. B.: III.119.18, VI.46.4 (YV
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152 Moks.opāya – Stellenkommentar

VI.42.4), VI.230.46 (YV VII.73.48), VI.239.21 (YV VII.82.20) und VI.347.18
(YV VII.188.18).

43.35b cira- ] v. l. śubha-. Zwischen den Lesarten ist kaum zu entscheiden;
cirasampad erscheint etwas gehaltvoller als das quasi tautologische śubhasampad.

43.37–38 Diese Strophen fallen gegenüber den vorangehenden Strophen so-
wohl stilistisch als auch inhaltlich deutlich ab. Ersichtlich ist dies insbesondere in
Str. 38 an der ungeschickten bis falschen Ausdrucksweise -vyādhim. na trāyante,
„beschützen nicht die Krankheit“, was wohl wie „beschützen nicht v o r der
Krankheit“ zu verstehen ist (vgl. manovyādhicikitsana III.84.34, III.126.8). Falls
Ś3 a. c. tatsächlich -vyādher liest, würde dies die vermutete Intention sprachlich
korrekt – textkritisch allerdings wohl sekundär – wiedergeben. Typisch für eine
Interpolation ist auch die Position der beiden Strophen am Ende des vorliegenden
Abschnittes.

43.40 Metrum: Indravajrā

44. Sarga

44.5a praviraktena ] Ein Verbalkompositum pra-vi-
√

raj, das in den Wbb. nicht
verzeichnet ist, läßt sich im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nur an
der vorliegenden Stelle belegen.

44.13b māyām . . . pāramātmikı̄m ] kann zugleich „zum absoluten Wesenskern
gehörende Trugerscheinung“ und „zu Vis.n. u (dem höchsten Wesenskern) gehören-
de . . .“ bedeuten. Die v. l. pāramārthikı̄m erlaubt eine solche doppelte Deutung
nicht. Vgl. unten, Str. 50.1: māyā . . . pāramātmikı̄.

44.14d gāndharvam iva pattanam ] Formal kann der Vergleich das Subjekt
oder das Objekt des Satzes – ajah. oder adr. śyatvam – aufnehmen. Wenn adr. śya-
tvam mit der Gandharvenstadt verglichen wird, sollte man annehmen, daß die
Unsichtbarkeit eine wesentliche Eigenschaft der Gandharvenstadt ist. Eine Gand-
harvenstadt ist aber eben dadurch gekennzeichnet, daß sie erscheint, also daß
man sie sieht (bspw. wird V.47.12, 40, 42 explizit eine Gandharvenstadt gesehen).
Vergleicht man die Gandharvenstadt allerdings mit Vis.n. u (aja), kann sie illustrie-
ren, wie Vis.n.u unsichtbar wird, nachdem er sichtbar geworden war, d. h. wie er
verschwindet, nachdem er erschienen war.
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Die Gandharvenstadt dient im Moks.opāya– wie auch in anderen Texten –
normalerweise der Illustration der Unwirklichkeit; gelegentlich wird aber auch
speziell auf ihre Unbeständigkeit abgehoben (I.17.61, I.19.10), was mithin gut ein
plötzliches Verschwinden illustrieren kann. Zum Bild der Gandharvenstadt vgl.
auch den Komm. zu IV.26.49d.

44.19 antarjalam es.a cakāra . . . parivartanam ātmanah. ] „machte er im Wasser
eine Umdrehung [seiner] selbst“ oder „machte er eine im Wasser [befindliche]
Umdrehung [seiner] selbst“. Der Text kann kaum anders verstanden, als daß
Gādhi eine Drehung um sich selbst ausführt, wohl in horizontaler Richtung. Daß
dies mit dem ganzen Körper unter Wasser geschieht, geht aus der Schilderung
seines „Wiedererwachens“ hervor; vgl. 47.5ab: . . . vadanam uddadhre sa jalān-
tarāt. Uns ist keine Beschreibung von Ritualen bekannt, in denen eine solche
Bewegung erwähnt wird, weder im Zusammenhang mit dem Bade-Ritual, noch
mit anderen Ritualen. Es bleibt also unklar, ob die beschriebene Drehbewegung
Teil eines spezifischen Bade-Rituals ist und, falls dies der Fall sein sollte, welcher
Tradition dieses Ritual zuzuschreiben ist. (Ich danke Prof. Konrad Klaus, Bonn,
und Dr. Marion Rastelli, Wien, für ihre Hilfe in dieser Frage.)

44.20b vismr.tadhyānamantradhı̄h. ] „sein Denken hatte die Vergegenwärtigun-
gen und Mantras vergessen“. Beim rituellen Baden – auch während des eigentlichen
vollständigen Eintauchens – sind verschiedene Vergegenwärtigungen und Mantras
vorgeschrieben; vgl. hierzu insbesondere Rastelli 1999 mit einer Darstellung des
Baderituals nach der Jayākhyasam. hitā (p. 197 ff.), die nachweislich im 10. Jh. in
Kaschmir bekannt war und als Autorität zitiert wurde (a. a. O., p. 25 f.). Vgl. auch
Kane 1930–62, Bd. 2.1, p. 661 ff.

44.23d chinnanālam ivāmbujam ] Zu dem Bild vgl. 19.20 mit Komm..

44.28 Die Strophe wiederholt mehrere Elemente aus dem Vorangehenden
(28b < 25a, 28d < 23b) und unterscheidet sich durch ihre simple Diktion und
die summarische Beschreibung „anderer“ deutlich von den elaborierten, jeweils
spezifische Szenen beschreibenden Strophen der Umgebung.

44.30c daśanaiś . . . ivāmlānair ] entweder . . . iva amlānaih. , „scheinbar mit wei-
ßen (wtl.: nicht dunklen) Zähnen“, oder . . . iva āmlānaih. , „. . . mit leicht dunklen
. . .“, zu analysieren. Für helle Zähne spricht das Alter des Verstorbenen und der
Anschein des Lachens, das durch ein unvermindert strahlendes Weiß der Zähne
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gerade im Kontrast zu der ansonsten welken und fahlen Erscheinung der Leiche
auffällig ins Auge fallen könnte. Möglicherweise ist auch ein Wortspiel mit „Farb-
losigkeit“ (virāga) intendiert. Zu mlāna „dunkel; schmutzig“ s. den Komm. zu
IV.1.8a.

44.37b -madgu- ] laut Dave 2005 ein Schlangenhalsvogel, engl. Darter oder
Snake Bird (p. 371 ff.). Für die auf dem indischen Subkontinent beheimatete Art
wird heute die wissenschaftliche Bezeichnung Anhinga melanogaster verwendet
(Ali und Ripley 1983, Nr. 29; Dave a. a. O., Index, hingegen: A. rufa). Mit dem
Schlangenhalsvogel und dem Reiher (kaṅka) wären an der vorliegenden Stelle zwei
Wasservögel genannt, die sich von Fischen ernähren, während die aasfressenden
Krähen (vāyasa) typische Bewohner von Verbrennungsplätzen sind. Der Ausdruck
ugravāyasa „grausige Krähe“ bezeichnet anscheinend keine spezifische Art.

44.39a cat.acat.āsphot.aiś ] als Kompositum nicht in den Wbb. verzeichnet. Zu
der Substantivbildung cat.acat.ā vgl. Hahn 1977.

44.40a -cat.acat.ārava- ] s. den Komm. zu Str. 39.

44.40c virandhram ] „lückenlos“ ist nicht in den Wbb. verzeichnet. Im Moks.o-
pāya findet sich kein weiterer Beleg, und auch anderweitig läßt sich das Wort nicht
noch einmal nachweisen. Anscheinend ist virandhra an der vorliegenden Stelle
spontan als metrisch passender Ersatz für das gebräuchliche nı̄randhra gebildet
worden.

44.40 Metrum: Vasantatilaka

45. Sarga

45.7d sthitim āsthitam ] v. l. . . . āgatam. Nach derzeitigem Kenntnisstand ist
sthitim ā-

√
gam/yā (neben seltenerem sthitim

√
āp) die übliche Ausdrucksweise

im Moks.opāya (etwa 20mal). Die Phrase sthitim āsthita läßt sich nur an der
vorliegenden Stelle belegen.

45.8a tamālam. ] nicht sicher identifiziert; s. den Komm. zu 8.7 und 33.6.
Wegen der dunklen Färbung seiner Rinde oder der Blätter wird der Tamāla-Baum
häufig als Vergleich angeführt. Innerhalb der Erzählung von Gādhi wird wird mit
ihm noch zwei weitere Male (45.18, 46.15) auf die dunkle Hautfarbe des śvapaca
angespielt.
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45.9 navavallabhayā ] hier wohl i. S. v. „frisch verheiratet“; vgl. navavadhū,
navavarikā u. dgl. Ausdrücke. In der folgenden Str. 10 steht noch einmal naves. t.ayā.

45.11a -parn. alatāpattra- ] Es ist nicht ganz auszuschließen, daß der Ausdruck
parn. alatā hier als Pflanzenbezeichnung verwendet wird; vgl. pw s. v.: „Betelpfef-
fer“, mit Verweis auf Rājanighan. t.u. Allerdings kann der Kompositumsbestandteil
-parn. alatāpattra- auch als dreigliedriges Dvandva analysiert werden, wobei parn. a
und pattra als „Laubblatt“ und „Blütenblatt“ differenziert werden können. Der
Ausdruck parn. alatā läßt sich im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand
noch an einer weiteren Stelle belegen (VI.304.33, entspr. YV VII.145.32), wo er
anscheinend als Dvandva aufzufassen ist.

45.13a kiṅkirāta- ] Die Identifizierung ist nicht sicher. Nach Meulenbeld
1999–2002 handelt es sich um Acacia latronum Willd. (Bd. II B, p. 268,
Anm. 128). Es gibt jedoch eine ganze Reihe anderer Vorschläge (s. ebd.), darunter
allerdings nicht der im pw s. v. verzeichnete Amaranth.

45.13b yūthikā- ] wohl eine Jasmin-Art; vgl. Meulenbeld 1974, p. 582 s. v.
bālā (7): „a number of species of Jasminum is called yūthı̄“.

45.13c ketaka- ] der Schraubenbaum (Pandanus odoratissimus Linn.); vgl.
Meulenbeld 1988 s. v. ketakı̄ und Syed 1990, p. 230 ff.

45.15 Ein Subjekt im Nominativ mit einem finiten Verb (Impf.), prāsūta sah. ,
fügt sich nicht in die Syntax des vorliegenden Abschnittes, der einen von apaśyat
(1a) abhängigen Akkusativ erfordert. Die v. l. prasūtam atha trägt dem Rechnung,
allerdings deutet der in dem Vergleich gebrauchte Nominativ khadirah. (d) auf
ursprüngliches prāsūta sah. (vgl. jedoch Str. 21: tat kalatram nı̄tam . . . vanaparn. a-
gan. o yathā). Beiden Lesungen gemein ist zudem die lexikalische Schwierigkeit,
daß pra-

√
sū „gebären, niederkommen“ bedeutet und normalerweise von Frauen

ausgesagt wird. Vermutlich handelt es sich bei der vorliegenden Strophe um eine
nachträgliche Hinzufügung, deren Autor den syntaktischen Zusammenhang der
Passage nicht erkannt oder berücksichtigt hat. Zu dem Bild in Pāda d vgl. II.13.15:
. . . prasūyante khadirāt kan. t.akā iva.

45.18d -tamāla- ] s. den Komm. zu 45.8.

45.19c karañja- ] s. den Komm. zu IV.7.11c–d.

45.20–21 Einer befriedigenden Interpretation dieser beiden Strophen stehen
mehrere Probleme im Wege, deren Ursachen möglicherweise in einer fehlerhaft
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156 Moks.opāya – Stellenkommentar

überlieferten und/oder durch Interpolation entstellten Textgestalt zu suchen sind.
Zunächst fällt der Wechsel der syntaktischen Konstruktion ins Auge: Auf die
Kette der von apaśyat (1a) abhängigen Akk.-Objekte der Strophen 2–19 folgt
spätestens mit Str. 22 eine Passage voneinander unabhängiger einzelner Sätze. Den
Übergang bildet Pāda 20a: athāpaśyad asau gādhih. , der mit Pāda 1a identisch ist.
Die Konstruktion der folgenden Str. 21 ist formal uneindeutig, da tat( )kalatram
als Akk. (abhängig von apaśyat 21a) oder als Nom. und damit Subjekt eines
eigenen Satzes gedeutet werden könnte. Da Str. 20 syntaktisch schwerlich für
sich stehen kann – es fehlte ein Objekt von apaśyat und ein Bezugswort für die
Genitive in Pāda b–d –, liegt eine Konstruktion von tat kalatram als Akk.-Objekt
zunächst nahe. Problematisch erscheint hierbei das Vergleichssubjekt vanaparn. a-
gan. ah. (Nom. m.) das sich sowohl hinsichtlich seines Genus als auch seines Kasus
von seinem Vergleichsobjekt tat kalatram unterscheiden würde, eine Härte, die
im Falle einer unabhängigen Konstruktion der Strophe gemildert würde, da in
diesem Fall Subjekt und Objekt des Vergleiches zumindest hinsichtlich des Kasus
übereinstimmen würden. Dies könnte mithin auf eine ursprünglich unabhängig
konstruierte Strophe hinweisen. Eine Deutung von tat-kalatram als Tp. („dessen
Familie“) scheint zudem näher zu liegen als eine Analyse tat kalatram („diese
Familie“), mit der sich ein unklarer Rückbezug des Pronomens tad ergibt – die
„Familie“ (kalatra) wurde nur in 16a in dem Ausdruck kalatravantam erwähnt.
Unklar bleibt auch yāvat (20b), das in der üblichen Bedeutung „inzwischen“
inhaltlich nicht überzeugend ist.

Möglicherweise lag zu einem bestimmten Zeitpunkt der Überlieferung ein Text
mit einem syntaktischen Bruch zwischen den Abschnitten 1–19 und 21 ff. vor,
verursacht entweder durch einen Textausfall oder möglicherweise gar einen von
Seiten des Autors unvollendet oder fragmentarisch hinterlassenen Text. Strophe 20
könnte auf den Versuch zurückgehen, den Text nachträglich mit einer Übergangs-
strophe zu glätten – insbesondere der mit Str. 1 identische erste Pāda läßt an der
Ursprünglichkeit dieser Strophe sehr zweifeln.

45.21c ādr.tamanyunā ] ist bislang nicht zufriedenstellend zu deuten. Aus dem
Bericht über die hier beschriebenen Ereignisse, den Gādhi später von den Dorfbe-
wohnern erhält, geht hervor, daß seine Familie (kalatra) vom Tod hinweggerafft
wurde. In der fraglichen Str. 47.56 wird hierfür das Wort mr.tyu verwendet, nebst
einem Vergleich, der dem der vorliegenden Strophe auffallend ähnlich ist.
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tasya vr.ddhasya tat sarvam. kalatram. mr.tyur ācchinat
adreh

˘
pus.paphalopetam. mahāvanam ivānilah. (V.47.56)

Diese Strophe stellt also nicht nur den aufgrund der narrativen Struktur der Ge-
schichte ohnehin schon offensichtlichen Bezug zu der vorliegenden Stelle her,
sondern verstärkt ihn noch zusätzlich mit einem ähnlichen Bild. In diesem Licht
erhält die an der vorliegenden Stelle für das unklare ādr. tamanyunā überlieferte v. l.
-mr.tyunā ein gewisses Gewicht, auch wenn aufgrund des schwachen Zeugnisses
einer einzelnen Hs. (Ś3), in der diese Lesung über der Zeile nachgetragen ist, der
Verdacht einer Kontamination mit der Überlieferung des YV und des LYV besteht,
die laut den vorliegenden Editionen (Pan. śīkar 1937b, Pan. śīkar 1937a: V.5.26)
ebenfalls -mr.tyunā lesen. Eine Verderbnis von -mr.tyunā zu -manyunā wäre zudem
wegen der Ähnlichkeit der Schriftzeichen ty- und ny-, deren Verwechslung leicht
einen Verlust der Vokalisierung von mr. nach sich ziehen könnte, rein graphisch
unschwer zu erklären.

Falls die Lesung ādr. tamanyunā ursprünglich sein sollte, ist sie wohl allenfalls im
Sinne einer Personifikation des Todes zu deuten, wenngleich uns eine Charakteri-
sierung des Todes als Zorn oder zornig anderweitig nicht bekannt ist. Das einhellig
überlieferte Kompositumsvorderglied ādr. ta- indes bleibt in Zusammenhang mit
beiden Lesungen schwierig.

45.25ab kı̄rān. ām. man. d. ale ] Das Volk oder Land der Kı̄ras läßt sich bislang
nur ungefähr in der Nähe Kaschmirs lokalisieren. Gegen eine Identifizierung mit
Kaschmir, wie sie von einigen altindischen Lexikographen (und mit ihnen von Apte
und modernen Übersetzern) vorgenommen wurde, spricht die Erwähnung der
kı̄ra-s neben den kāśmı̄ra-s in Kalhan. as Rājataraṅgin. ı̄ (8.2767: kı̄rāh. kāśmı̄rakāh. ,
Stein 1892) sowie in der Br.hatsam. hitā (14.29: -kı̄rakāśmı̄rāh. , Tripāt.hī 1968), in
der die Kı̄ras noch zwei weitere Male – immer mit weiteren Völkern des Nordens –
genannt werden (4.23 und 32.19; der Kommentator Bhat.t.otpala, vermutlich ein
Kaschmirer des 10. Jhs., gibt leider zu keiner der drei Stellen eine Erklärung). Auch
Rājaśekhara nennt in seiner Kāvyamı̄mām. sā die Kı̄ras in einer langen Aufzählung
der janapadas des Nordens, in der die kāśmı̄ra-s allerdings nicht enthalten sind
(Adhyāya 17: Deśavibhāga; Dalal und Sastry 1934, p. 94,9 ff.).

Stein lokalisiert die Kı̄ras in der Nachbarschaft von Kaschmir: „That the name
Kı̄ra was actually borne by some people or tribe in the vicinity of Kaśmı̄r, is
shown by the Cambā copperplate-grant of Āsat.a, published by Prof. Kielhorn,
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158 Moks.opāya – Stellenkommentar

Ind. Ant., xvii. 7 sqq. This mentions a victory of Sahilladeva over the Kı̄ras, who
are named there between the Durgaras, i.e. Dogrās and the Trigartas.“ (Stein, Rt.
zu 8.2767). Schokker gibt in einer Anmerkung zu Pādatād. itaka Str. 84, wo ein
Schuster oder Sattler aus dem Volk der kı̄ras erwähnt wird (kı̄ren. a carmakāren. a),
weitere textliche und inschriftliche Belege (zu Mudrārāks.asa, Prosa nach 5.9, kı̄ra-
desan. ādho pukkharakkho, sind die v. ll. kammı̄ra/kāsı̄ra/kasmı̄ra/kahmı̄ra-desa-
[alle = Skt. kāśmı̄radeśa-] überliefert; Hillebrandt 1912, p. 140,6) und fügt zu
Steins Lokalisierung hinzu: „Kı̄ragrāma is now known as Baijnāth in the east of
the Kāngra district (Dey, Geo. Dict. Anc. Med. India, p. 100; Ep. Ind., I, 97), so
it may be that the Kı̄ras should be located in the same region.“ (Schokker 1966,
p. 250).

45.26b–d -latāṅganām . . . nandanāntarasundarı̄m ] Auch an anderen Stellen
wird Indras Nandana-Hain durch „Lianen-Frauen“ (latāṅganā) charakterisiert;
vgl. III.128.15cd: latāṅganāgan. air vyāptam idam. tan nandanam. vanam, und V.8.5:
yayau . . . savilāsalatāṅganam . . . nandanam. vāsavo yathā. Vgl. auch IV.37.12:
latāṅganānus.aktena nāgaren. a.

45.26c āgulpham. ] konjiziert. Die Hss. überliefern āgulphe und āgulpha. Zu
erwarten ist entweder ein frei stehendes āgulpham oder ein Kompositumsvorder-
glied āgulpha-; vgl. z. B. III.28.41: āgulpham ākı̄rn. akusumājiram, und V.51.12:
āgulphakı̄rn. akusume. Angesichts der an der vorliegenden Stelle von der Mehr-
zahl der Hss. überlieferten Lesung āgulphe unterliegt die ebenfalls überlieferte
und an sich unverdächtige Lesung āgulpha dem Verdacht, auf eine nachträgliche
Korrektur zurückzugehen, insbesondere da eine der bezeugenden Hss. (Ś3) all-
gemein zu Korrekturen an schwierigen Textstellen neigt. Da die Lesung āgulphe
graphisch leicht als Verderbnis von *āgulpham. erklärbar ist, wird die Annahme
einer ursprünglichen Lesung *āgulpham. dem Gesamtbefund am besten gerecht.

45.27 svargamārgopamam. rājamārgam ] Die Verwendung von svargamārga
als Vergleichssubjekt für die Hauptstraße der Stadt läßt hier zunächst an die Milch-
straße denken. Allerdings werden svarga-, nabhomārga, vyomavı̄thi u. dgl. Kompo-
sita an etlichen Stellen unspezifisch i. S. v. „Himmelsweg“ gebraucht; gelegentlich
(z. B. III.54.45, V.55.8) scheint das Hinterglied -mārga soweit zu verblassen, daß
diese Komposita schlicht den Luftraum bezeichnen, wohl vorgestellt als Ort, an
dem sich Gestirne und (halb)göttliche Wesen bewegen. Eindeutig sind Formulierun-
gen wie prayāmy es. ā nabhomārgen. a (III.53.1); vgl. jedoch auch III.56.15, III.73.50,
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 159

III.116.7, V.65.21 sowie insbes. VI.7.26. Die Zuschreibung einer dunkelblauen
Pflasterung (nı̄lakut.t.ima VI.7.26b) sowie die metaphorische Identifizierung mit
einem See (saras VI.7.30) sind schwerlich mit der Vorstellung von der Milchstraße
vereinbar.

Die Milchstraße wird im Moks.opāya, soweit sich dies derzeit sagen läßt, nur
selten erwähnt. Eine Erwähnung findet sich möglicherweise unten in Str. 40 und
eventuell in der – noch nicht sicher gedeuteten – Str. V.26.18 (sphut.ajalarāśipatha).

45.28 ff. Die im folgenden beschriebene Form der Königswahl folgt einem
Motiv, das in der Erzählliteratur und den Volkserzählungen ganz Indiens weit ver-
breitet ist; vgl. hierzu Edgerton 1913, Bloomfield 1919, p. 199 ff., Tawney und
Penzer 1924–28, Bd. 5, p. 175 ff., sowie die materialreiche Studie Steermann-
Imre 1977. Beispiele für dieses Motiv finden sich auch in kaschmirischen Volkser-
zählungen; vgl. Knowles 1893, p. 17, 159, 169 f., 309, und Stein und Grierson
1923, p. xxxv. Ob und inwieweit die auch an der vorliegenden Stelle beschriebene
Methode der Auswahl eines neuen Königs (wenn der alte ohne Nachkommen
verstorben war) durch den Staatselefanten oder andere „Tier-Orakel“ tatsächlich
praktiziert wurde, ist bislang nicht sicher geklärt bzw. zuverlässig beschrieben; Wil-
liam Crooke verweist in seiner Einleitung zu Stein und Grierson 1923 immerhin
auf einige in der älteren ethnologischen/ethnographischen Literatur angeführte
Beispiele für eine Königswahl mittels Omina von Tieren, darunter auch Elefanten
(p. xxxv).

45.28d sañcāracañcalam ] „unruhig in [seiner] / durch [seine] Bewegung“; vgl.
I.17.32 sowie VI.290.13 (entspr. YV VII.132.13, dort allerdings sam. sāracañcala-).

45.34cd velāvilulitāmbūnām ambudhı̄nām iva dhvanih. ] vgl. 82.17cd: velā-
vilulitāmbūnām abdhı̄nām iva cañcalā.

45.35c udratnā laharya iva ] „gleichsam wie die Edelsteine nach oben [beför-
dernden] Wellen“. Das Bild spielt auf die mythische Episode von der Quirlung des
Milchozeans an. Die weißen Wellen, die am Berg Mandara emporschlagen und die
Kostbarkeiten aus dem Inneren des Milchozeans zutage fördern, entsprechen den
hellhäutigen Frauen, die dem Hundekocher den Schmuck reichen.

45.36 Eine platte Nachdichtung, die vielleicht dem Bedürfnis geschuldet ist,
das sprachlich anspruchsvoll und eigentümlich formulierte Bild der vorangehenden
Strophe (udratna) zu verdeutlichen. Auch mit der folgenden Strophe ergeben sich
Überschneidungen.
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45.40c -indunadı̄- ] bezeichnet vermutlich die Milchstraße; vgl. die Bezeich-
nung der Milchstraße als „Somastrom“ (somadhārā pw).

45.41ab savilāsābhir ] Für savilāsā „Frau“ vgl. III.104.23 sowie den quasi
synonymen Ausdruck vilāsinı̄.

45.43 Die Strophe erlaubt es wegen des unklaren Verhältnisses der beiden
Lokative āsane saim. he und tasminn eva gaje leider nicht, ein genaues Bild von
den Umständen der Weihezeremonie zu bekommen. Ordnet man āsane saim. he
der Angabe tasminn eva gaje unter, befände sich Gādhi „auf dem Löwenthron
auf demselben Elefanten“. Der Herrscherthron wäre also auf dem Elefanten an-
gebracht, und Gādhi, auf dem Thron sitzend, würde dort geweiht. Obwohl es
grundsätzlich gut möglich ist, daß ein Elefant auf seinem Rücken einen Thron
trägt, wird derselbe hier doch recht unvermittelt ins Spiel gebracht, zudem – nimmt
man die Unterordnung der beiden Lokative an – in einer stilistisch unbeholfenen
und unklaren Ausdrucksweise. Eine andere Möglichkeit bestünde in der Annahme
eines appositionellen Verhältnisses der beiden Lokativ-Phrasen; mit dieser Deutung
würde der Elefant (metaphorisch?) als Herrscherthron bezeichnet, eine ungewöhn-
liche Vorstellung, für die uns keine weiteren Beispiele bekannt sind. Obwohl das
Motiv der Königswahl durch den Staatselephanten und/oder andere „Orakel“
in der Erzählliteratur und Volksdichtung weit verbreitet ist (s. den Komm. zu
45.28 ff.), findet sich in keiner der uns bekannten Stellen eine Parallele, die die Um-
stände der Weihe beschreibt, auch wenn sie häufig erwähnt wird. Den vedischen
Quellen zufolge wurden die mit Inthronisation und Proklamation verbundenen
Weihezeremonien an dem Herrscher vollzogen, indem dieser entweder auf einem
Tigerfell steht oder auf einem Thron sitzt (Rau 1957, p. 88). Da der an der vorlie-
genden Stelle beteiligte Elefant zunächst einem erzählerischen Motiv geschuldet ist,
über dessen eventuelle realistische Grundlagen nichts bekannt ist, bleibt es aller-
dings fragwürdig, ob und inwieweit die aus dem vedischen Ritual überkommenen
und/oder im mittelalterlichen Kaschmir praktizierten Weihezeremonien mit der
Intention unseres Autors in Verbindung stehen. Das in Pāda d angebrachte Bild
der Weihe des Götterkönigs Indra durch die Götter ist naheliegend und alt: Schon
im Aitareya-Brāhman. a wird das Rājasūya-Ritual nach dem Vorbild des im Text
direkt vorher (8.14) beschriebenen mahābhis.eka Indras ausgeführt.

45.47a -uttāra- ] in einer hier passenden Bedeutung ist das Wort uttāra im
Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nicht zu belegen; vgl. jedoch PW s. v.
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uttāra 3. (von ud-
√

tr̄. ): „ausgezeichnet“, allerdings nur lexikographisch belegt.
Das Wort uttāra hängt möglicherweise mit uttāla („ausgezeichnet, vorzüglich“
PW und Sch. Ntr.) zusammen; an der vorliegenden Stelle könnte auch ein Über-
lieferungsfehler vorliegen. Möglich, da semantisch passend, erscheint auch ein
Zusammenhang mit tāra „funkelnd, flimmernd“ (pw).

45.47b -pravicarita- ] ist hier kaum verständlich. Die YV-Edition liest -pravi-
racita-, was sich i. S. v. „zurechtgemacht“ interpretieren ließe. Ein Verbalkomposi-
tum pra-vi-

√
rac läßt sich allerdings nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya

nicht belegen; vgl. jedoch Sch. Ntr. s. v.
√

rac.

45.47–48 Metrum: Mālinı̄. Die geforderte Zäsur nach der achten Silbe befin-
det sich an zwei Stellen nach einem Präverbium (47a: ot-tāra, 48c: ūd. hâ-śes.a),
was anscheinend eine tolerable Praxis darstellt; hierzu Steiner 1997, § 10.4.4.3
(p. 245 f.).

46. Sarga

46.3a vismr.tātmaprabhāvo ] Die Deutung des von den Moks.opāya-Hss. einhel-
lig überlieferten -prabhāvo ist schwierig. Gemeint sein könnte, daß der König das
ihm eigene, durch sein Hundekocher-Dasein bestimmte und begrenzte „Vermögen“
(im Sinne von „Kraft, Fähigkeit“) vergessen hat, wie der Betrunkene „vergessen“
hat, daß seine früheren Fähigkeiten nicht vorhanden oder aber seine aktuellen
Fähigkeiten eingeschränkt sind. Das Nichtvorhanden- oder Eingeschränktsein des
Vermögens wäre allerdings sprachlich nicht direkt ausgedrückt, sondern könnte
hier nur interpretativ erschlossen werden. Da das Vermögen, welches der Hun-
dekocher gegenwärtig als ein anerkannter König besitzt, im Unterschied zu den
aktuellen Fähigkeiten des Betrunkenen jedoch gerade nicht eingeschränkt ist, sollte
man eher erwarten, daß er vergessen hat, w e r er ist, als was er k a n n . Eben
diese Deutung erlaubt die YV-Ausgabe, indem sie -svabhāvo anstelle des des pro-
blematischen -prabhāvo liest, womit sich ein plausibler Text ergibt, und zwar
sowohl auf den Hundekocher-König als auch auf den Vergleich mit dem Betrun-
kenen bezogen: Beide haben vergessen, wer sie eigentlich sind. Zu vergleichen ist
bspw. in einem ähnlichen Kontext in der Geschichte von Bhārgava (III.127–138)
die Str III.129.1: Nachdem Bhārgava in seiner Versenkung den Himmel mit all
seinen Freuden erreicht hatte, heißt es: iti śukrah

˘
puram. prāpya vaibudham. svena

cetasā | visasmāra nijam. bhāvam . . .
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Eine Textverderbnis in der Moks.opāya-Überlieferung erscheint daher an der
vorliegenden Stelle durchaus wahrscheinlich, zumal da ein Wechsel von sva- und
pra- möglicherweise seine Ursache (auch) in einer ähnlichen und daher unter
Umständen verwechselbaren Gestalt der beiden Schriftzeichen hat. Es ist jedenfalls
auffällig, daß die Varianten sva-/prabhāva im Moks.opāya mehrfach belegt sind
(z. B. II.6.15b, III.52.14b, III.53.11b und IV.19.1c). Insbesondere sind die bei
Deambi 2008 (p. 111, Spalten V, VIII, X, XIV) dokumentierten älteren Formen
der Ligatur pra- zu vergleichen, die mit dem Fußstrich deutlich nach links ausholen
(ähnlich der später üblichen Ligatur pū) und damit sva recht nahe kommen.

46.8a ghanaśyāma ] „schwarz wie Wolken“; vgl. z. B. I.32.5: payah
˘

pı̄naghana-
śyāma- und VI.275.31: jalabharitaghanaśyāmam.

46.8d kokilānām iva vrajam ] Gemeint sein muß der schwarze Indische
Kuckuck (Eudynamys scolopacea), engl. Asian oder Indian Koel (Dave 2005,
p. 128 f.). Das erwachsene Männchen ist pechschwarz und hat rote Augen („[. . .]
glistening metallic black all over, with yellowish green bill and crimson eyes“ Ali
und Ripley 1983, Nr. 590), worauf wohl raktalocanah. in Str. 10 anspielt. Der
Indische Kuckuck hat u. a. auch in Kaschmir sein Habitat (ebd.).

46.9a jhalları̄tantrı̄m. ] Welches Instrument gemeint ist, ist unsicher. In der
Mahāvyutpatti wird jhalları̄ mit tib. lcags kyi sil khril wiedergegeben (Ishihama
und Fukuda 1989, Nr. 5016), was Das 1902 wiederum mit „iron bells or rings
tied to the necks of donkeys and mules, etc.“ erklärt. Das deutet auf eine Art
Zimbel hin und stimmt mit Aptes Angabe überein, der jhalları̄ ebenso erklärt
(„a cymbal“). Vgl. auch Haravijaya 1.14, wo jhalları̄s anscheinend ein Geräusch
wie das Klingen von Fußringen (nūpurajhām. kr. ta) zugeschrieben wird (Ratnākara:
jhallaryo vādyabhān. d. aviśes. āh. ); in Haravijaya 5.3 wiederum werden Bergbäche,
deren lautes Rauschen das Geräusch von Wolken imitiert, mit jhalları̄s verglichen:
. . . adrih. . . . kr. tamegharavānukārajhām. kāratāraravanirjharajhalları̄kah. (Ratnā-
kara: jhalları̄ vāditramedah. [sic! Lies: -bhedah. ]). Zu dem Bild der vorliegenden
Stelle würden Zimbeln gut passen, wenn man -tantrı̄ als die Schnur deutet, an der
die Zimbeln festgebunden sind.

In Südindien wird heute noch ein jhalları̄ genanntes Instrument (auch: gethu-
vadya) benutzt, dessen Geschichte sich anscheinend mindestens bis ins 17. Jh.
zurückverfolgen läßt. Es handelt sich um eine mit vier Saiten bespannte Laute, die,
vor dem Spieler auf dem Boden liegend, mit zwei Bambusstöcken geschlagen wird;
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vgl. Subramanyam 1995.

46.9d drumah. ] Auffällig ist der Wechsel des Kasus. Das Vergleichssubjekt
kann nur śvapacapet.akam (8b) sein, das im Akk. (abhängig von apaśyat 8a) steht.
Abgesehen von der formalen Härte, daß der Nom. drumah. mit dem im Akk.
stehenden Partizip dhunānam konstruiert werden muß, ist der Vergleich stimmig:
Die Gruppe der Hundekocher schüttelt mit ihren Händen die Schnur der Zimbeln
(jhalları̄) wie der Baum mit seinen Zweigen einen Schwarm Bienen schüttelt.

46.11a jyo ] wohl eine Vokativpartikel, die in den Wbb. nicht verzeichnet ist
und sich nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya und auch anderweitig
nicht noch einmal belegen läßt.

46.15c tamāla- ] s. den Komm. zu 45.8.

46.16d candrodaya ivodadhih. ] Der Vergleich spielt wohl auf die vom Mond
abhängigen Gezeiten des Ozeans an; vgl. auch I.5.51 (der Ozean verneigt sich
vor dem erscheinenden Mond). Das Anschwellen des Ozeans bei Mondaufgang
wird an der vorliegenden Stelle dichterisch als Äußerung von Freude gedeutet; vgl.
hierzu z. B. Raghuvam. śa 3.17 (kaschm. Rezension, hrsg. Goodall und Isaacson
2002):

sa vı̄ks.ya putrasya cirāt pitā mukham.
nidhānakumbhasya yuveva durgatah.

mudā śarı̄re prababhūva nātmanah.
payonidhir indūdayamūrcchito yathā

Als der Vater endlich das Gesicht des Sohnes erblickte, wie ein notlei-
dender junger Mann [endlich in die Öffnung] eines Schatzbehälters
[blickt], da fand er, wie der durch den Mondaufgang angeschwollene
Ozean, aus Freude nicht [mehr] genügend Platz in seinem Körper.

Die Interpretation von Pāda c folgt Vallabhadevas Erklärung: rājā sutasya bahukālena

vaktram ālokya svasya dehe hars.en. a na mamau (Goodall und Isaacson 2002). Möglich

wäre auch: „. . . hatte er aus Freude keine Macht [mehr] über seinen Körper.“ Zu dieser

Strophe wird von verschiedenen Kommentatoren – zum Teil zusätzlich zu, zum Teil anstelle

der oben zitierten Strophe – eine Variation überliefert, die im wesentlichen den gleichen

Gedanken ausdrückt (vgl. die Diskussion in Goodall und Isaacson 2002, p. 315 f.): nivāta-

padmastimitena caks.us. ā nr.pasya kāntam. pibatah. sutānanam / mahodadheh. pūra ivendu-

darśanād guruh. prahars.ah. prababhūva nātmani // „As the king drank up the lovely little face
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164 Moks.opāya – Stellenkommentar

of his son, with eyes, motionless like a lotus-leaf in a breezeless tank, his great joy overflew

all its bounds (lit.: could not contain within himself), as overflows the great ocean at the sight

of the moon.“ (Nandargikar 1971) Auch Raghuvam. śa 5.61 verwendet das Bild des aus

Freude anschwellenden Ozeans.

Ähnlich wie die oben zitierte Strophe von Kālidāsa scheint es der vorliegende
Kontext (vgl. insbes. die folgende Str. 17) nahezulegen, daß das Glück des Ozeans
über das Erscheinen des Mondes als Freude über den Anblick eines Verwandten
vorgestellt wird: Der Mond gilt mythologisch als Sohn des Ozeans.

46.21d -phekkāram. ] wohl eine orthographische Variante von phetkāra „Ge-
heul“ (pw). Die Wortform phekkāra ist bislang nur in Prakrit-Texten belegt; auch
im Moks.opāya findet sich nach derzeitigem Kenntnisstand kein weiterer Beleg für
phet- oder phekkāra.

46.30a krūrakarmakara- ] Der Kontext spricht hier dafür, krūrakarmakara als
wtl. „Verrichter von abscheulicher Arbeit“ zu verstehen. Gemeint ist also vermut-
lich ein Śūdra, der gesellschaftlich verachtete Arbeiten verrichtet. Das Komposi-
tum krūrakarmakara wäre analog zu vadhakarmakara (IV.12.12) zu analysieren:
vadhakarma kurvantı̄ti vadhakarmakarāh. (MT. IV ad loc.: 30.11).

46.42c ca ] v. l. sa-. Die Lesung ca ist problemlos, indem sie – in unproble-
matischer Wortstellung nach dem vorletzten Glied der Aufzählung und vor einer
metrischen Zäsur – die in 35d–42 angereihten Attribute von nagaram (35c) zu-
sammenfaßt. Die Lesung sa- hingegen kann allenfalls als Bv.-Bilder interpretiert
werden, der insofern schwierig erscheint, da er grammatisch nicht erforderlich und
stilistisch ungewöhnlich ist, was durch seine Position vor der Zäsur noch verstärkt
wird.

46.42d -nāgaram ] Man beachte die durch nagaram (35c) . . . -nāgaram (42d)
gebildete Klammer der Beschreibung der mit brennenden Scheiterhaufen erfüllten
Stadt.

46.48–49 Metrum: Vasantatilaka

47. Sarga

47.2 Die Strophe wiederholt lediglich das in der vorangehenden Strophe Ge-
sagte und fügt ein neues Bild hinzu.
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47.2a payonirmān. a- ] Gemeint sind vermutlich die Bildungen oder Schöpfun-
gen, die Gādhis Denken während der Zeit unter Wasser hervorgebracht hat. Die
v. l. mano- scheint dies zu verdeutlichen und vereinfacht damit den Text.

47.11b striyah. ] Zu erwarten ist hier eigentlich ein Genitiv striyāh. . Die Varian-
ten striyah. /striyāh. sind noch mehrmals im Moks.opāya zu belegen (s. den Komm.
zu 25.7), so daß nicht auszuschließen ist, daß striyah. auch als Gen./Abl. angesehen
werden kann.

47.12c vividhārambhasam. rambham. ] vgl. III.106.70, III.133.37, und V.18.24.

47.12d gandharvo nagaram. yathā ] v. l. gandharvanagaram. . . . Zu dem Bild
und der ihm zugrundeliegenden Vorstellung, welche die Editionsentscheidung
begründet, s. den Komm. zu IV.26.49d.

47.17b phalapus.parasāśanaih. ] Das Kompositum ist wohl als Rūpaka-Kdh. zu
verstehen, wobei sich die erste Hälfte (phalapus.pa-) auf den in Pāda d angebrachten
Vergleich bezieht. Die v. l. mūla ist vermutlich ein sekundäres Substitut für das
Wort pus.pa, das in einer Reihe von Nahrungsmitteln befremden muß, wenn man
das Kompositum nicht als Rūpaka versteht.

47.19c pus.paśrı̄r ] Diese unpān. ineische Bildung eines Bv. mit -śrı̄ im Hinterglied
läßt sich neben der nach Pān. ini (5.4.153) korrekten Bildeweise auf -śrı̄ka im
Moks.opāya mehrfach belegen; s. den Komm. zu IV.42.22c.

47.22ab -pı̄t.he uttarā- ] Ein nicht durchgeführter Vokalsandhi an der
Pādagrenze ist im Moks.opāya nicht selten; vgl. den Komm. zu IV.22.16a.

47.22b -nikuñjake ] wtl. „im Inneren“. Zu dieser Bedeutung von nikuñja(ka)
und kuñja s. den Komm. zu IV.8.2a mit Belegstellen.

47.32d māyāśambare ] Es ist nicht ganz klar, wie genau zwischen māyā
„Trugerscheinung“ und śambara „Zauberei, Gaukelspiel“ zu differenzieren ist;
Bhāskarakan. t.ha erklärt śambara einmal mit māyā (MT. I zu 11.12). Śambara i. S. v.
„Zauberei, Gaukelspiel“ ist im Moks.opāya mehrfach zu belegen (z. B. I.11.12
[s. o.], III.116.1, 3 et infra); der hier verwendete Ausdruck findet sich noch ein-
mal VI.330.24: māyāśambarad. ambarah. (entspr. YV VII.171.24); vgl. auch unten,
49.24: māyāmahāśambarad. ambaram und IV.29.90: mahāmāyād. ambare dı̄rgha-
śambare. Offensichtlich besteht ein Zusammenhang mit dem schon im R. gveda
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166 Moks.opāya – Stellenkommentar

genannten Dämon Śambara, dem später der Besitz großer magischer Kräfte nach-
gesagt wird (vgl. PE s. v. „Śambara I“; im MU ist er Protagonist in der Erzählung
von Dāman, Vyāla und Kat.a, Sarga IV.7 ff.); daher śāmbara/-ı̄, wtl. „dem Śambara
zugehörig“, als Bezeichnung für „Gaukelei, Zauberei“ und śāmbarika „Zauberer,
Gaukler“. In der Bedeutung „Gaukelei“ verzeichnen die Wbb. allerdings auch die
Form śambara, die im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand bis auf eine, lei-
der unklare Stelle (III.102.34) durchgängig gebraucht wird (vgl. jedoch śāmbarika
„Zauberer“ III.105.25 et infra). Der Zusammenhang mit dem Dämon Śambara
wird mindestens einmal (V.75.9) in Form eines Wortspiels explizit hergestellt.

Mit Blick auf den Zusammenhang mit dem Eigennamen kann śambara vielleicht
im Sinne einer Zauberei, die von einer Person intentional verursacht wurde, von
dem allgemein i. S. v. „Trugerscheinung“ gebrauchten Wort māyā unterschieden
werden.

47.34d gacchāmi ] yāsyāmi. Mit dem Adverb tāvat (34b) steht im Moks.o-
pāya (wie auch anderweitig üblich) die 1. Pers. Präs.; vgl. für das I.–III. Prakaran. a
II.10.22, III.1.3 (vermutlich unecht), III.1.8, III.16.23, III.77.25 und III.128.20;
Belege für eine 1. Pers. Fut. mit tāvat finden sich in diesem Abschnitt nicht.

47.35+ Die in einigen Hss. nach Str. 35 überlieferten zusätzlichen Strophen
sind vermutlich spätere Hinzufügungen. Die feste Entschlossenheit zum Errei-
chen von Gādhis Ziel, die sie – untereinander repetitiv – thematisieren, spielt in
der vorliegenden Episode ansonsten keine Rolle. Auch stilistisch sind derartige
Bemerkungen, die noch zu Erzählendes kommentierend vorwegnehmen, für die
Erzählungen des Moks.opāya untypisch. Es ist jedoch nicht ganz auszuschließen,
daß die beiden Strophen in den Hss. Ś3 und Ś14, in denen sie von zweiter Hand
nachgetragen wurden, aufgrund eines Überlieferungsfehlers ausgefallen sind und
mithin als ursprünglich zu bewerten wären; dagegen spricht jedoch die Beobach-
tung, daß Ś3 und Ś14 im vorliegenden Abschnitt gewöhnlich keine gemeinsamen
Überlieferungsfehler aufweisen.

47.37d kārañjam iva kānanam ] Zu karañja s. den Komm. zu IV.7.11c–d.

47.38 gandharva iva pattanam ] s. den Komm. zu 12d.

47.40 Eine offensichtliche Wiederholung der vorangehenden beiden Strophen
38 und 39. Von einer „Befestigung“ oder „Stadt“ (pura) war bislang nicht die
Rede.
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47.42a -lut.hitam. ] hier: „verfallen“; s. den Komm. zu IV.8.32a.

47.42d -ādr.s.t.a- ] Ein Verbalkompositum ā-
√

dr. ś läßt sich nach derzeitigem
Kenntnisstand im Moks.opāya nicht noch einmal belegen; das pw führt lediglich
einen Beleg aus dem R. gveda an (vgl. jedoch die geläufige Nominalableitung ādarśa).
An der vorliegenden Stelle ist eine lange dritte Silbe des vierten Pāda metrisch
gefordert.

47.43 Aufgrund der abstrakten Vergleiche hebt sich die Strophe von der anson-
sten realistischen Schilderung des verfallenen Hauses ab; die drei analog gebildeten
Abstrakta in Pāda c–d (jeweils beruhend auf mit dur- gebildeten Adjektiven) ver-
stärken noch den inferioren Eindruck der Strophe. Nicht zuletzt das grammatisch
nicht konstruierbare maskuline Demonstrativum tam in Pāda a läßt vermuten, daß
die Strophe nachträglich hinzugefügt wurde, ohne die grammatische Konstruktion
und den Kontext gebührend zu berücksichtigen.

47.47cd In den Erzählungen des Moks.opāya gibt es einige Beispiele dafür,
daß jemand seinen ehemalig eigenen Körper erblickt (bspw. in der Erzählung von
Bhārgava, Sarga III.137.3 ff.), so daß dieses hier angebrachte Bild innerhalb der
Ideenwelt des Moks.opāya durchaus realistisch ist.

47.50d sujanāc ] hier i. S. v. „von einer vertrauenswürdigen Person“ verstanden.
Gādhi gibt anscheinend vor, die Begebenheit mit den Hundekochern von jemandem
gehört zu haben, um seine persönliche Verwicklung darin zu verbergen; vgl. auch
gūd. hākr. ti in 63d. Nach dieser Deutung liegt ein so verstandenes sujana näher als
svajana „Angehöriger“, den Gādhi als Fremder in dieser Gegend auch schwerlich
haben kann.

47.55a–b putrapautra-. . . ] ≈ 2.6a–b (s. dort).

47.58d vis.adrumah. ] nach derzeitigem Kenntnisstand nicht sicher identifiziert;
s. den Komm. zu IV.5.52d.

47.63 Metrum: Vasantatilaka

48. Sarga

48.1a lut.hitam. ] hier: „verfallen“; s. den Komm. zu IV.8.32a.

48.7d mr.tebharadakās.t.hake ] Vielleicht ist ein aus Elefantenzähnen gemachter
Pfahl – kās. t.haka – gemeint. Der einzige weitere Beleg für kās. t.haka im Moks.opāya
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ist nach derzeitigem Kenntnisstand in Str. VI.97.20 (YV VI.93.20), wo das Wort
ebenso wie mehrfach gebrauchtes einfaches kās. t.ha wohl „Holzstück“ bedeutet.

48.8b pit.hira- ] eine Variante von pit.hara; vgl. I.17.28 (mit v. l. pit.hara).

48.11b janyatres.u ] „auf Hochzeiten“ (= vivāhes.u VTP ad loc.). Zu dem in
den Wbb. bislang nicht verzeichneten Wort janyatra vgl. I.4.3 (= vivāha MT. ) und
VI.110.19, 24, 25 (entspr. YV VI.106.19 ff.; vgl. kurz vorher in VI.110.15: vivāha).
Außerhalb des Moks.opāya ist uns kein Beleg für janyatra bekannt; der Kommentar
von Ānandabodhendra zur vorliegenden Stelle weist allerdings darauf hin, daß das
Wort janyatra nicht nur in Kaschmir bekannt war.

48.11c unnādam. ] hier adverbiell gebraucht: „mit auftönendem Gebrüll“; für
weitere Belege des zugrundeliegenden Adjektivs unnāda im Moks.opāya s. den
Komm. zu IV.8.54c.

48.22c cakradharam. ] Im Zentrum Kaschmirs, bei Vijayeśvara, gibt es ein
berühmtes Vis.n. u-Heiligtum namens Cakradhara (vgl. hierzu Slaje 2014, p. 313,
unter „Cakrabhr.t“). Da die Kı̄ras vermutlich Nachbarn der Kaschmirer waren
(vgl. den Komm. zu 45.25), wird man die Anspielung hier wohl so verstanden
haben, daß auch die Kı̄ras ein ähnlich bedeutendes Vis.n. u-Heiligtum „Cakradhara“
haben.

48.25b -sampin. d. a- ] wtl. „Zusammenballungen“. Ein Maskulinum oder Neu-
trum sampin. d. a ist in den Wbb. nicht verzeichnet; lediglich BHSD führt sam. pin. d. ā f.
„gathering, mass“ an. Im Moks.opāya ist sampin. d. a allerdings mehrmals zu belegen,
ohne daß sich das Genus näher bestimmen ließe; zu dem an der vorliegenden Stelle
verwendeten Bild vgl. insbes. VI.110.71d: jyotsnāsampin. d. apān. d. uram (Ś1, Ś3, Ś5),
in anderen Kontexten auch III.77.2 und V.72.8.

48.25d kāśa- ] Saccharum spontaneum Linn. (Meulenbeld 1974, p. 543),
eine wilde Zuckerrohr-Art.

48.26 Die Strophe ist anscheinend eine von der vorangehenden Str. 25 an-
geregte Interpolation. Formal hebt sie sich insbesondere durch das finite Verb
avadhūyante von den anderen Strophen der vorliegenden Beschreibung ab. Zudem
fällt auf, daß der deiktische Ausdruck imās tāh. zu Beginn der zweiten Strophen-
zeile steht, wohingegen vergleichbare Ausdrücke in den umgebenden Strophen in
emphatischer Stellung an den Strophenauftakt gesetzt wurden.

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft



V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 169

Ein Femininum rāśi ist im pw nur lexikographisch belegt.

48.28 Auch diese Strophe hinterläßt einen inferioren Eindruck, insbesondere
durch die zweimalige Erwähnung von Indra (-indra- a, vāsavasya c).

48.32b jr.mbhatā ] nimmt wohl pravijr.mbhate aus der vorangehenden Strophe
wieder auf; auch die folgende Str. 33 benutzt das Bild ausgebreiteter Netze des
Wahns (manah. . . . bhramajālāni vitanoti). Die v. l. valgatā ist allerdings insofern
bedenkenswert, als sie ebenfalls sowohl mit dem Subjekt als auch mit dem Objekt
des Vergleiches sinnvoll ist: „flatterndes Netz“ bzw. „herumspringender Wahn“.

48.35d marma ] hier wohl i. S. v. „Geheimnis“ (Sch. Ntr. s. v., Apte s. v. 6)
oder „innere Bedeutung“ (vgl. Apte s. v. 5) gebraucht.

48.37b -culaka- ] eine Variante zu culuka; vgl. II.4.20b (v. l.) und III.86.8
(einhellig culaka).

48.39ab -kandaram. ] hier wegen tam offenbar als Mask. gebraucht; pw:
„(*m.)“.

48.55cd punar janmādi ] Vermutlich war eine der ersten Strophenhälfte ent-
sprechende Konstruktion der zweiten Hälfte intendiert, weswegen wir von einem
freistehenden Adverb punar und nicht von dem Kompositum punarjanma- ausge-
hen.

48.60d lut.hitam. ] hier: „verfallen“; s. den Komm. zu IV.8.32a.

48.63b kim. nāma na na ] „Was wohl sieht (ein Denken) nicht nicht?“ Ebenso-
gut könnte die Variante kim. kim. nāma na ursprünglich sein: „Was, was denn sieht
(ein Denken) nicht?“ In beiden Fällen handelt es sich um eine rhetorische Frage,
auf die zu antworten ist: Ein von Prägungen beherrschtes Denken sieht potentiell
alles.

48.65–67 Es erscheint unwahrscheinlich, daß diese Strophen mit ihrer erneuten
Bezugnahme auf Gādhis Erlebnisse ursprünglich dem vorliegenden Abschnitt
angehörten. Abgesehen von den fragwürdigen Strophen 65–67 weist der Abschnitt
56–69 eine klare diskursive Struktur auf:

56 Frage: Warum kommt hier Erstaunen auf?

57–61 Sämtliche deiner Erlebnisse sind gleichermaßen wahnhaft.
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63 Begründung: Das Denken kann potentiell alles erleben.

64 All das von dir Wahrgenommene existiert nicht.

65–67 Einschub: Erneute Bezugnahme auf die Irrealität der einzelnen Erlebnisse.

68 Vielmehr hast du alles nur im Denken gesehen.

69 Aufforderung: Widme dich daher deinen Pflichten!

Zusätzlich zu der Frage, ob die Strophen 65–67 als ursprünglich zu betrachten sind,
wirft ihre Interpretation und damit verbunden die Texterstellung in 65c (viśrāntam.
vs. vibhrāntam. ) Probleme auf. Unklar ist vor allem, was mit kandare / kasmim. ścit
(65bc) gemeint ist. Das Wort kandara wird im Moks.opāya in den Bedeutungen
„Höhle“ und „Schlucht“ verwendet, was in Verbindung mit den in 65c überlieferten
v. ll. viśrāntam. /vibhrāntam. folgende Möglichkeiten einer ursprünglichen Intention
vermuten läßt:

1. „In einer gewissen Höhle ausgeruht“ (. . . viśrāntam) könnte sich auf Gādhis
Einsiedelei oder die Höhle, in der er sich jetzt befindet, verweisen. Beides läßt
sich jedoch mit dem vorher geschilderten Ablauf der Geschehnisse schlecht
vereinbaren.

2. „In einer (gewissen) Schlucht umhergewandert“ oder „ausgeruht“ (. . . vi-
śrāntam/vibhrāntam) könnte sich auf Gādhis Wanderung als alter śvapaca
durch das Hunnenreich (woran das Dorf der śvapacas grenzte) beziehen,
so wie er sie unter Wasser befindlich erlebt hat (vgl. insbes. 45.22–23 mit
Antilopen-Vergleich). Eine Schlucht wurde allerdings nicht genannt, so daß
sich auch hier kein plausibler Bezug auf die vorangehende Schilderung her-
stellen läßt.

Auch das in 65d angebrachte Bild hilft nicht weiter, da ebensogut im Wald aus-
ruhende und umherwandernde Gazellen gemeint sein können. Ausschlag für die
Annahme von 1. und damit für die v. l. viśrāntam. gab zum einen die Verwen-
dung von kandara i. S. v. „Höhle“ in den vorangehenden Strophen 35b, 36c und
39b, was darauf hinweist, daß diese Bedeutung auch an der vorliegenden Stelle
intendiert ist, und zum zweiten die Vermutung, daß zwischen 65b: viśrāntam. ,
und 66a: śramamūd. hatvāt, in irgendeiner Weise ein Zusammenhang hergestellt
werden sollte. An etlichen Stellen des Moks.opāya, an denen Strophen in narrative
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Abschnitte interpoliert wurden, ist zu beobachten, daß Worte oder Formulierun-
gen des unmittelbaren Kontextes aufgenommen wurden, wobei nicht selten den
unter Umständen recht komplexen weiteren Zusammenhänge keine Beachtung
geschenkt oder sogar widersprochen wird. Auch an der vorliegenden Stelle liegt
vermutlich ein solcher ungeschickter Versuch einer Ergänzung vor, dessen Anlaß
und Intention sich – wie häufig in diesen Fällen – nicht sicher nachvollziehen läßt.

48.70 Die Strophe schließt zwar mit iti formal Vis.n.us Rede an Gādhi ab,
weist jedoch ansonsten Unstimmigkeiten mit der vorangehenden Schilderung des
Gesprächs auf. Laut Str. 39 erscheint Vis.n. u in oder bei der Höhle, in die sich Gādhi
zurückgezogen hat, und verharrt dort im Luftraum. Weder wurde eine „im Wald
befindliche Asketenschar“ (vanagatatāpasavr.nda) und ein aus einer „Menge kluger
Weiser“ (vibudhamunigan. a) bestehendes Gefolge Vis.n. us erwähnt, noch scheinen
beide in die vom Autor ursprünglich wohl intendierte Szenerie einer Unterredung
„unter vier Augen“ zwischen dem in einer abgelegenen Höhle (darauf weist das
in 36d gebrauchte Bild suśrāntasim. havat hin) Askese treibenden Gādhi und dem
in der Luft schwebenden Vis.n.u zu passen. Es ist demnach zu vermuten, daß die
vorliegende Strophe einer späteren Redaktion zuzuschreiben ist, die – vielleicht
angeregt durch einen ursprünglich fehlenden formalen Abschluß von Vis.n. us Rede –
eine Schlußstrophe in einem für diese Strophen typischen Metrum (Pus.pitāgrā)
nach einem bekannten Muster (vgl. II.2.28: iti nigaditavān asau mahātmā . . .) und
mit mehr oder weniger beliebigen frommen Attributen hinzugefügt hat.

Metrum: Pus.pitāgrā

49. Sarga

49.8ab vr.ttāntam. . . . yat ] Falls yat nicht auf einen Überlieferungsfehler zurück-
geht, ist hier von einem Neutrum vr. ttānta auszugehen. Ein neutrales Genus ist für
das im Moks.opāya nicht selten gebrauchte Wort ungewöhnlich. Nach derzeitigem
Kenntnisstand findet sich nur eine weitere Stelle (V.32.28), an der möglicherwei-
se ein neutrales Demonstrativum in Verbindung mit vr.ttānta gebraucht wurde;
allerdings gibt es dort maskuline Varianten.

49.12 Hier ist anscheinend eine Strophenzeile ausgefallen, vermutlich vor der
vorliegenden Zeile 12. Sie enthält einen Vergleich, wie er typischerweise in einer
zweiten Strophenhälfte formuliert wird. Die auf diese Zeile folgenden Strophen bis
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zum Sprecherwechsel (also bis einschl. Str. 21) lassen sich jeweils als Einheit verste-
hen, so daß der vermutete Überlieferungsfehler wohl an der vorliegenden Stelle zu
lokalisieren ist. Daß der jetzige Einzeiler 12 und der Zweizeiler 13 ursprünglich
als zusammengehöriger Dreizeiler konzipiert worden waren, läßt sich zwar nicht
ganz ausschließen, erscheint allerdings aus stilistischen und formalen Gründen
sehr unwahrscheinlich. Zum einen sind zwei Vergleiche, zumal ein voran- und
ein nachgestellter, sehr ungewöhnlich; zum zweiten stimmt der Lokativ ekasyām
eva lı̄lāyām des Vergleiches in 12 formal nicht mit dem Instrumental pratibhātena
karman. ā in 13a–c überein, welcher seinerseits erwartungsgemäß in dem Vergleich
13c–d mit einem Instrumental svaphalapākena aufgenommen wird.

Die YV-Edition druckt vor der vorliegenden Zeile eine zusätzliche Zeile, mit
der sich formal eine reguläre Strophe ergibt:

ekasyām eva lı̄lāyām. ramante bahubālakāh.
ekasyām eva nı̄lāyām. vanasthalyām ivain. akāh. (YV V.49.12)

Der sich hiermit ergebende Text ist in mehrfacher Hinsicht nicht überzeugend. Die
Pādas a und c unterscheiden sich lediglich durch die Schriftzeichen lı̄ und nı̄, die
sich sowohl in der Śāradā- als auch in der Nāgarı̄-Schrift ähneln, weswegen wohl
von einem ursprünglich identischen Pāda auszugehen ist. Hierfür spricht auch
die Unstimmigkeit des Vergleiches in der zweiten Strophenzeile: Knaben, die sich
bei ein und derselben T ä t i g k e i t (einem Spiel, lı̄lā) vergnügen, werden mit
Gazellen verglichen, die sich an ein und demselben O r t vergnügen. Setzt man in
Pāda c für nı̄lāyām wie in Pāda a *lı̄lāyām ein, wird die Strophe in der Sache zwar
stimmig, mit den beiden identischen Pādas a und c jedoch stilistisch sehr unschön.
Pāda b könnte Anspruch auf Ursprünglichkeit erheben, wobei dann eine aberratio
oculi die identischen Pādas a und c verursacht haben könnte; möglicherweise ist
aber auch die gesamte erste Zeile nach dem Muster der zweiten in der Überlieferung
des YV nachträglich ergänzt worden. Für den Text des Moks.opāya hat der in der
YV-Edition gedruckte Text keine Konsequenzen; die vermutlich fehlende erste
Strophenhälfte muß als verloren gelten.

49.14ab pratibandhābhyanujñānām. kālo dāteti yā śrutih. ] Anspielung auf
Bhartr.haris Vākyapadı̄ya; vgl. hierzu den Komm. zu IV.18.22c–d, wo eine ähnliche
Anspielung ad loc. besprochen ist.

Merkwürdig ist der Bezug auf die śruti an der vorliegenden Stelle, wofür weder
Bhartr.haris Text noch der einzige überlieferte Kommentar des Helarāja (Prakı̄rn. a-
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prakāśa) einen Ansatzpunkt erkennen läßt. Möglicherweise ist śruti hier in einem
lediglich allgemeinen Sinne von „Überlieferung, Tradition“ zu verstehen. In ähnli-
cher Gestalt findet sich die vorliegende Strophenzeile schon als MU III.67.62ab,
mit dr. śyate anstatt yā śrutih. (für pratibaddhā- lies pratibandhā-).

49.20b api gates.u ] v. l. adhigates.u. Die erste Zeile der vorliegenden Strophe
benutzt eine in ganz ähnlicher Form mehrfach wiederkehrende Formulierungen;
vgl. z. B. VI.79.2, VI.110.1 et infra. Die Funktion von api an der vorliegenden
Stelle entspricht vermutlich der von eva in der zitierten Parallele; vgl. hierzu PW
s. v. api 6 („In dieser Bedeutung fällt api mit eva zusammen.“). Die v. l. adhigates.u
ist nicht sinnvoll zu interpretieren.

49.24b māyāmahāśambara- ] s. den Komm. zu 47.32.

49.32 tathaivāṅga ] Da die Verbindung von eva mit der verstärkenden Parti-
kel aṅga im Moks.opāya recht geläufig ist (Belegstellen im Komm. zu 12.38), ist
wohl auch an der vorliegenden Stelle – trotz der Dialogsituation – kaum von der
gleichlautenden Vokativpartikel aṅga auszugehen.

49.34–36 Diese Strophen geben lediglich moks.opāyische Allgemeinplätze wie-
der, die vom Thema des vorliegendes Abschnittes abschweifen. Auffällig ist der
Bezug auf den ātmavant (34) und den tattvajña (35 f.), der sich deutlich vom Bezug
auf Gādhi (zumeist in Form der Anrede) im vorliegenden Abschnitt abhebt.

49.38 megham asamyaṅmantravān iva ] Gemeint sind hier vermutlich
Gewitter- oder Hagelwolken, welche Unwetter verursachen und die Ernten ver-
nichten und daher offenbar mit Hilfe von magischen Formeln vertrieben werden
sollen; vgl. die Strophen 50.76–77.

49.39b pratibimbate ] v. l. pratibhāsate. In diesem Sarga ist pratibhā(sa)/prati-
bhāta ein Hauptthema (vgl. Str. 8, 12, 16, 30, 33), was eher für ursprüngliches
pratibhāsate spricht. Zu der Verbform -bimbate s. den Komm. zu IV.3.61b.

49.41d anantābhāvam ] Nach derzeitigem Kenntnisstand der einzige Beleg
für diesen Ausdruck im Moks.opāya. Vermutlich ist das „vollständige Nichtsein“
(atyantābhāva) der Welt gemeint (hierzu Slaje 1994a, p. 275).

49.45c vr.s.t.amūka- ] v. l. vr.s. t.i-. Die Variante vr.s. t.a- vs. vr.s. t.imūka tritt im
Moks.opāya mehrfach auf (V.52.5, V.54.61, V.74.27 sowie VI.173.12 [nach der-
zeitigem Kenntnisstand vr.s. t.i- Ś1 : vr.s. t.a- Ś3, Ś5 ]); an zwei Stellen ist vr.s. t.amūka
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174 Moks.opāya – Stellenkommentar

einhellig überliefert (III.17.55, III.24.32). Zu vergleichen ist auch nirvr.s. t.imūka,
einmal in IV.37.2. Beide Varianten laufen in ihrer Bedeutung gleichermaßen dar-
auf hinaus, daß eine Regenwolke kein Donnern oder Grollen mehr von sich gibt
(„stumm“ ist), wenn sie sich ausgeregnet hat. Mit der Lesung vr.s. t.amūka einer-
seits ist dies in Form eines adjektivischen Dvandvas („[aus]geregnet und stumm“)
ausgedrückt, wobei die Möglichkeit, mit derartigen adjektivischen Dvandvas eine
zeitliche Abfolge zwischen den mit den einzelnen Kompositumsgliedern bezeich-
neten Eigenschaften auszudrücken (Pān. . 2.1.49), hier sehr passend wäre. Das Tp.
vr.s. t.imūka andererseits wäre vielleicht analog zu dem einmal belegten nirvr.s. t.i-
mūka zu deuten, wobei allerdings vr.s. t.i (eigentlich „Regen“) i. S. v. nirvr.s. t.i („ein
vorangegangener Regen“ pw) zu verstehen wäre.

49.47d sakala iva śaśāṅko ghūrn. itāpūrn. acetāh. ] Die
√

ghūrn. wird im Moks.o-
pāya mehrfach gebraucht, um die Aktivität des Jı̄vanmukta in der Welt zu beschrei-
ben. Angespielt wird dabei auf einen Alkoholberauschten, der seinen Zustand
äußerlich durch Schwanken zu erkennen gibt, wofür die

√
ghūrn. typischerweise

gebraucht wird (z. B. IV.37.16). An einigen Stellen wird der vergleichende Bezug
zum Alkoholrausch für den Jı̄vanmukta explizit hergestellt (deutlich z. B. V.77.24a
= VI.202.26a [in MT. ]: ghūrn. an ks. ı̄va ivānandı̄), so daß wohl davon auszugehen ist,
daß er auch an Stellen wie der vorliegenden intendiert ist und durch die Wortwahl
auch verständlich werden kann. Die

√
ghūrn. soll dabei vermutlich ein solches

Sichbewegen des Jı̄vanmukta in der Welt beschreiben, das von Freude oder Glück-
seligkeit begleitet ist (mudita, vgl. auch paramānandaghūrn. ita V.70.28, V.71.4,
VI.17.5) und sich gleichzeitig ohne innere Anteilnahme vollzieht. Für Letzteres
ist vor allem der an der folgenden Stelle zusätzlich angeführte Vergleich mit dem
Angetriebensein durch eine Maschine zu vergleichen:

samūlam alam uddhr.tya karmabı̄jakalām iti
nityam ekasamādhānās tajjñās tis. t.hanty alam. sukham (VI.160.30)

pravāhāpatite kārye ı̄s.atspandā atanmayāh.
ghūrn. amānā iva ks. ı̄bā yantrasañcāritā iva (VI.160.31)

Ś1, Ś3, Ś5 — 31b: atanmayāh. : Glosse akāryamayāh. Ś1.

So verstanden wird der zunächst möglicherweise befremdliche Vergleich des Jı̄van-
mukta mit einem Berauschten eingängig: Beide sind von innerer Glückseligkeit
erfüllt und handeln dabei völlig intentionslos.

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft



V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 175

Das Bild begegnet auch im kaschmirischen Śivaismus; vgl. z. B. Pratyabhijñā-
hr.daya 19 (Kommentar): āsāditasamāveśo yogivaro vyutthāne api samādhirasa-
sam. skāren. a ks. ı̄va iva sānandam. ghūrn. amānah. . . . (Chatterji 1911, p. 46), oder
Tantrāloka 26.24: . . . guruh. samyak paramānandaghūrn. itah. (Shāstrī und Kaul
1918–38, Bd. 10, p. 337).

An der vorliegenden Stelle, wozu V.70.23 zu vergleichen ist, wird die derart kon-
notierte

√
ghūrn. zusätzlich noch in Verbindung mit einem Vergleich mit dem vollen

Mond gebraucht; auf diesen bezüglich ist
√

ghūrn. wohl im Sinne der Bewegung
des Auf- und Unterganges des Mondes zu verstehen. Der zusätzliche Gebrauch des
PPP pūrn. a an beiden Stellen ist zunächst wohl der lautlichen Assonanz geschuldet,
läßt sich darüber hinaus jedoch ebenfalls vor dem Hintergrund des Vergleichs mit
einem Berauschten verstehen: Sowohl der Jı̄vanmukta als auch der Betrunkene
sind – auf ihre jeweils spezifische Weise – „voll“ oder „zufrieden“. Ebenso heißt
es einmal für das Absolute: brahma nirvān. am āpūrn. am āghūrn. ad iva sampadā
(VI.100.14cd).

49.47 Metrum: Mālinı̄

50. Sarga

50.1cd māyā . . . pāramātmikı̄ ] Der Ausdruck wurde schon zu Beginn der Er-
zählung von Gādhi (44.13) verwendet, weswegen die v. l. pāramārthikı̄ vermutlich
sekundär ist.

50.5–10 Zu diesen Strophen und der ganz ähnlich ausgeführten Metapher in
den Strophen VI.30.11–13 vgl. Straube 2012, p. 174 ff.

50.15a -sam. sāran. a- ] Nach derzeitigem Kenntnisstand ist die vorliegende
Stelle der einzige Beleg im Moks.opāya für dieses Wort, das hier – vermutlich
metri causa – i. S. v. sam. sāra gebraucht wird. Auch anderweitig ist sam. sāran. a
anscheinend sehr selten und in der vorliegenden Bedeutung nicht zu belegen;
neben dem im PW angeführten Beleg aus dem Kātyāyana-Śrautasūtra i. S. v. „das
Fortbewegen“ vgl. noch Skandapurān. a 29.163 (hrsg. Bakker und Isaacson 2004)
in derselben Bedeutung.

50.21b pratyakcetanam ] vgl. 27.23 (≈ 34.67) und 75.35. Vermutlich spielt
der Begriff pratyakcetana mit der Idee einer Individualseele (pratyagātman). Da
der Lehre des Moks.opāya gemäß eine zeitlich begrenzte Denkaktivität und kein
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176 Moks.opāya – Stellenkommentar

ewiger Individualkern die subjektive Individualität ausmacht, steht passenderweise
cetana statt ātman (zu pratyakcetana vgl. auch Yogasūtra 1.29).

50.25ab = VI.105.63ab (YV VI.101.60ab).

50.25d adhigamyate ] Die v. l. upagamyate ist kaum verständlich, da upa-
√

gam
in Verbindung mit einer Abstraktbildung auch im Moks.opāya in der gewohnten
Bedeutung von „werden zu“ verwendet wird; an der vorliegenden Stelle kann
jedoch nur gemeint sein: „wird erkannt/verstanden“ (vgl. auch in der vorangehen-
den Str. 24: avastutvāvabodhena), was mit adhigamyate ausgedrückt wird. Für
ursprüngliches adhigamyate spricht auch das unpersönliche Passiv, da das Verb im
Moks.opāya gern in dieser Form verwendet wird; vgl. z. B. 5.6, 29.54 und 74.55,
sowie I.25.14, 16 und VI.203.7 (in MT. ).

50.27cd ratnam. ratnena ] Gemeint sind zwei Magnete; vgl. Rau 2008, insbes.
das Beispiel aus Kalhan. as Rājataraṅgin. ı̄ (4.185, a. a. O., p. 286) in dem ebenfalls
schlicht ratna für „Magnet“ gebraucht wird.

50.36d sattaikātmavapur ] v. l. -paro. Die edierte Lesung ist inhaltlich und
sprachlich problemlos („dessen Gestalt eines Wesens mit der Seinswirklichkeit
ist“), unterbricht allerdings den Refrain -paro bhava. Dies muß nicht unbedingt
gegen die Ursprünglichkeit von -vapur sprechen, da der Refrain in der folgenden
Strophe 37 ebenfalls unterbrochen wird und mit der auf sie folgenden (in einem Teil
der Überlieferung: ihr vorangehenden) Strophe 38 endet. Die zu -vapur überlieferte
v. l. -paro ist schwierig zu verstehen. Vor -para i. S. v. „dessen Hauptziel/Haupt-
zweck . . . ist“ erwartet man eigentlich ein Substantiv, so daß ekātma hier nicht als
Adjektiv „eines Wesens [seiend]“, sondern als Substantiv „der eine Wesenskern“
zu verstehen wäre. Der ganze Ausdruck wäre dann genaugenommen mit „ganz
in dem einen Wesenskern der Seinswirklichkeit aufgehend“ wiederzugeben; zu
erwarten wäre jedoch eher: „ganz darin aufgehend, eines Wesens mit der Seinswirk-
lichkeit zu sein“. Welche Lesung in der vorliegenden Strophe als ursprünglich zu
betrachten ist, läßt sich kaum entscheiden, da sowohl eine nachträgliche Korrektur
der o. g. sprachlichen Härte in ursprünglichem -paro als auch eine Anpassung von
ursprünglichem -vapur an den Refrain denkbar sind. Die Unsicherheit besteht hier
insbesondere durch den Verdacht auf nachträgliche Interpolationen, mit denen an
Abschnitten wie dem vorliegenden, zumal an ihrem Ende, immer zu rechnen ist.

50.38c vajrastambhavad ] „wie eine Säule aus Diamant“, als Bild für große
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 177

Festigkeit und Unerschütterlichkeit; vgl. MT. II zu 17.44: vajrastambhah. avicala
ity arthah. , was sehr gut mit folgender Strophe übereinstimmt:

jitāh
˘

prajānātha vayam. nāntassārā vayam. yatah.
antassārā varā eva vajrastambhā ivācalāh. (VI.342.28)

50.42b sam. sr.ti- ] v. ll. sam. sāra, sam. bhrama. Die Lesung sam. bhrama erscheint
hier vor allem aufgrund der weitgehend identischen Formulierung der beiden Stro-
phen 41 und 42, mit der ihre komplementären Aussagen ausgedrückt werden,
kaum Anspruch auf Ursprünglichkeit erheben zu können. Hinzu kommt, daß sie
zum einen schwer verständlich ist; allenfalls in ihrer wörtlichen Bedeutung „Her-
umwirbeln“ wäre ihr eine einigermaßen plausible Interpretation abzugewinnen,
die jedoch recht gezwungen erscheint, da dieses „Herumwirbeln“ letztlich wohl als
Ausdruck für den in Str. 41b statt dessen genannten „Daseinskreislauf“ (sam. sr. ti)
zu verstehen wäre. Zum zweiten erscheint es gut möglich, daß sam. bhrama- durch
eine Dittographie des unmittelbar darauf folgenden -bhrama- entstanden ist. Für
sam. sr. ti und gegen sam. sāra spricht aus den o. g. Gründen ebenfalls der Wortlaut
von Str. 41.

50.44d prativis.āyate ] Das Denominativum findet sich ebenfalls in I.9.48 und
II.15.4. Dieser Verbalbildung können im Moks.opāya anscheinend zwei verschiede-
ne Wörter zugrundeliegen, nämlich prativis.a (n.) „Gegengift“ und prativis. ā (f.),
vermutlich eine Bezeichnung für Aconitum heterophyllum Wall., eine Pflanze der
Gattung Eisenhut (auch: Akonit oder Sturmhut), die trotz ihrer hohen Giftigkeit als
medizinische Droge verwendet wurde und wird; zur Bestimmung von prativis. ā und
zu Parallelen im Moks.opāya s. den Komm. zu IV.15.68d.Auch Bhāskarakan. t.ha
interpretiert prativis. āyate verschieden. I.9.48 führt er das Denom. auf prativis.a
„Gegengift“ zurück (prativis.am ivācarate [=] prativis. āyate, MT. ad loc.); II.15.4
hingegen auf die Pflanze (eigentlich: Droge) prativis. ā (prativis. ā ivācarate [=] prati-
vis. āyate | prativis. ā tiktadravyaviśes.ah. , MT. ad loc.).

Die vorliegende Stelle spielt wohl auf den als scharf/beißend oder bitter be-
schriebenen unangenehmen Geschmack und/oder auf die Giftigkeit der Pflanze
bzw. der aus ihr gewonnenen Droge an (vgl. den Komm. zu IV.15.68d): Für den
Glückseligen hat selbst das wohlschmeckende Lebenselixier (als Inbegriff der welt-
lichgen Genüsse) nur mehr einen bitteren Geschmack. Dasselbe Bild – weltliche
Genüsse sind für den Zufriedenen wie der bittere Eisenhut – findet sich in II.15.4
und IV.15.68.
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178 Moks.opāya – Stellenkommentar

50.55d ajı̄rn. aparn. avat ] Zugrunde liegt der im Moks.opāya mehrfach gebrauch-
te Vergleich mit einem verwelkten Blatt; vgl. jı̄rn. aparn. asavarn. a, z. B. unten, 66.22,
sowie III.29.15, III.56.2, III.130.32 et infra.

50.62–82 Metrum: Upajāti (62–63, 65–71, 74–79, 81–82), Indravajrā (64, 73,
80), Upendravajrā (72)

50.63b -vis.adrumam. ] nach derzeitigem Kenntnisstand nicht sicher identifiziert;
s. den Komm. zu IV.5.52d.

50.65c -dantam. ] Konjektur nach YV; die Moks.opāya-Hss. lesen einhellig
vantam. . Die Konjektur erscheint v. a. angesichts der ansonsten ausnahmslos als
Rūpaka-Kdh. gebauten Attribute zu cetogajam zwingend; auch ādı̄rgha- „lang“
weist auf Stoßzähne hin.

50.66d ekeks.an. am. ] Ein in Indien verbreiteter Aberglaube und/oder eine poeti-
sche Konvention besagt, daß Krähen nur ein Auge besitzen (vgl. z. B. Subhās. itāvali
772, 776), das sie je nach Bedarf auf die eine oder andere Seite ihres Kopfes ver-
schieben können. Ursprung für diese Ansicht ist wohl die auffällige Art und Weise,
in der Krähen wie die meisten Vögel etwas beobachten, indem sie ihren Kopf zur
Seite – der Blickachse ihrer Augen – bewegen.

50.66d -tamo’m. śa- ] ist vermutlich als ein Synonym von tamaskān. d. a „dichte
Dunkelheit“ (hierzu der Komm. zu 4.7) zu verstehen. Das Wort läßt sich im
Moks.opāya und anderweitig nicht noch einmal belegen und ist daher wohl eine
Augenblicksbildung.

50.68–69 Die Attribute in Str. 68 (paricaryamān. am. viśrāntam . . . bhrāntam. )
sollten sich eigentlich auf cittapiśācako ’yam. in 69c beziehen lassen. Dies ergibt
sich zum einen aus dem inhaltlichen Bezug der beiden Strophen zueinander, der
zusätzliches Gewicht erhält durch die metrisch und kompositorisch einheitliche
Struktur des ganzen Abschnittes 62–82, in dem – bis auf die resümierende Str. 82 –
jeweils zwei Strophen zusammen eine syntaktische und inhaltliche Einheit bilden.
So wie der Text überliefert ist, läßt sich Str. 68 grammatisch nicht konstruieren. Die
YV-Edition liest den Pāda 69c (dort 71c) als notsādayec cittapiśācam enam. und
vermeidet damit den Bruch der Konstruktion; Ansätze zu Korrekturen sind in der
Moks.opāya-Überlieferung erkennbar (Ś22 p. c.: paricaryamān. o und bhrāntaś 68a/c
st. jeweils -am. ; eine analoge Korrektur von viśrāntam in 68b hätte wegen des mit
dem folgenden a- durchzuführenden Sandhi metrische Probleme bereitet.) Ob ein
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Überlieferungsfehler vorliegt – und wo dieser ggf. zu lokalisieren wäre – oder ob es
sich um eine ungeschickte Interpolation handelt, läßt sich hier kaum entscheiden.
Für eine Interpolation, die in mehreren Schritten erfolgt sein könnte, spräche
möglicherweise die Wiederholung des Verbes aus dem unmittelbar vorangehenden
Strophenpaar (samutsāraya 67a – utsāritah. 69c) sowie die Formulierung der Str. 69
in Form einer Frage (kutah. . . . ātmasiddhih. ), die sich von dem imperativischen
Modus abhebt, in dem die – bis auf die Ausnahme von 72/73 – restlichen Strophen
des Abschnittes gehalten sind (chinddhi 63d, vidāraya 65c, samutsāraya 67a, ut-
sāritah. 69c, projjhya 71d, jayas te 73d, parimāraya 75c, utsādaya/bhava 77c/d,
vihara 79d, bhava 81c, tyaja 82c).

50.74d āhasantam ] Ein Verbalkompositum ā-
√

has ist in den Wbb. nicht
verzeichnet; im Moks.opāya ist nach derzeitigem Kenntnisstand kein weiterer Beleg
bekannt.

50.79c chittvā ] v. l. bhittvā. Kaum zu entscheiden. Die
√

chid „schneiden“
paßt semantisch etwas besser; abhedyam. in 78b könnte hingegen für bhittvā
sprechen, wobei hier (auch) metrische Gründe eine Rolle gespielt haben könnten,
da *acchedyam. aufgrund der Gemination von ch- eine lange dritte Silbe ergeben
hätte.

50.81a āmantharam. ] „leicht gekrümmt“ oder „etwas träge“, ist in den
Wbb. nicht verzeichnet und im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nicht
noch einmal zu belegen; vgl. jedoch Haravijaya 31.12: . . . apaśyad airāvan. am . . .
(31.8cd) . . . vahantam / āmantharaśravan. atālakr. tābhighat.t.adolānubandhataralam.
śuci karn. aśaṅkham (hrsg. Durgāprasāda und Paraba 1890), wo āmanthara wohl
i. S. v. „etwas träge“ gebraucht wird („etwas träges Klatschen der Ohren“).

50.80c -āśos.ita- ] Ein Verbalkompositum ā-
√

śus. ist in den Wbb. nicht ver-
zeichnet und im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nicht noch einmal zu
belegen; vgl. jedoch āśus.ka, ebenfalls in den Wbb. nicht verzeichnet, in III.136.45,
VI.183.9 (YV VII.26.9), möglicherweise auch in III.70.44, falls man der Glosse in
Ś14 folgt und viralāśus.ka- liest.

50.82d aks.ataśrı̄h. ] Zu dieser Bv.-Bildung s. den Komm. zu IV.42.22c.

50.83 Metrum: Mālinı̄
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51. Sarga

51.1 paridı̄rghāsu ] Der Ausdruck ist in den Wbb. nicht verzeichnet; im Moks.o-
pāya läßt er sich nach derzeitigem Kenntnisstand noch ein weiteres Mal in IV.10.12
belegen.

51.2 -valları̄ ] v. l. -mañjarı̄. Ein auf einem Feld wachsendes „Rankengewächs“
(valları̄), das durch Gießen gedeiht, ergibt ein stimmigeres Bild als eine Blütenrispe
(mañjarı̄), die in Vergleichen sehr häufig als an einem Baum oder einem Zweig/
Ranke wachsend beschrieben wird; vgl. z. B. 28.20 ≈ 31.19, 31.45, 34.35 et
passim.

51.3b kalibhasmanā ] v. l. kāla-. Eine Deutung dieses Ausdrucks steht noch
aus. Zu erwarten ist ein Rūpaka-Kdh., das im Vorderglied mit kāya- „Körper“
und im Hinterglied mit -kalikā „Knospe“ zu lesen wäre und damit – falls der
überlieferte Instrumental ursprünglich ist – jeweils die Ursache für das Welken
beider angeben würde. Während kali i. S. v. „Streit, Zwietracht“ noch leidlich
plausibel als Ursache für das Dahinwelken (d. i. Sterben) des Körpers verstanden
werden könnte (obwohl der Kontext der Strophe hierfür keinen Anhaltspunkt
bietet) und auch das Wortspiel -kalikā kali- für ursprüngliches kali (st. kāla in
Ś22 p. c.) sprechen könnte, ist bhasman „Asche“ als Ursache für das Welken einer
Knospe gänzlich unverständlich. Die YV-Edition bietet mit kālabhāsvatā, „durch
die Zeit [bzw.] die Sonne“, einen durchaus sinnvollen Text, da in dem beliebten
Bild vom Welken einer Knospe/Blüte/Ranke auch (Sommer)hitze gelegentlich als
Ursache für das Welken genannt wird (z. B. in III.19.16 und III.101.8), neben
Trockenheit, Entwurzelung oder Winterkälte (bei Lotossen noch: der Ankunft des
Tages bzw. der Nacht).

51.3c bhūtale patitām. ] v. l. . . . patitā. Die Auswahl der Varianten sowie deren
Interpretation – möglich wäre es auch bhūtale ’patitā(m. ) zu lesen – bleiben hier
aufgrund des bislang nicht verstandenen Bildes in Pāda b unsicher.

51.5ab ālūnaviśı̄rn. am. ] zu dem Ausdruck s. den Komm. zu IV.24.51c.

51.9a gandhamādana- ] ein nicht genau bestimmbares Gebirge, das in pu-
rān. ischen Quellen in verschiedenen Aufzählungen genannt und gewöhnlich im
Norden oder Nordwesten verortet wird (vgl. Kirfel 1920, Index s. v.). In dem
konventionellen Einflußbereich eines Universalherrschers (cakravartiks.etra), der
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in der Dichtung und in Inschriften häufig erwähnt wird, bildet der Gandhamādana
den/einen Grenzpunkt im Norden (vgl. hierzu Sircar 1971, p. 8 ff.). Dem Gandha-
mādana werden gern ausgedehnte und wohlriechende Wälder zugeschrieben; daher
an der vorliegenden Stelle wohl auch die Nennung der gewöhnlich als wohlriechend
geltenden Kampferbäume (karpūradruma).

51.9d karpūradrumadhūsarā ] „grau vor Kampferbäumen“. Der karpūra,
Kampferbaum, (Cinnamomum camphora [Linn.] T. Nees & Eberm.) blüht grün-
weiß oder gelblich. Wenn in indischen Texten karpūra als „weiß“ charakterisiert
und mit weißen oder entsprechend konnotierten Objekten wie dem Mond, Schnee,
Śivas mit Asche bedeckter Körper, Ruhm, Lächeln u. dgl. verglichen wird, bezieht
sich das Wort wohl in den meisten Fällen auf die weiße bis farblose kristalline
Masse, die aus Teilen des Kampferbaumes gewonnen und für kosmetische, medi-
zinische und andere Zwecke verwendet wurde; vgl. Sternbach 1974, p. 432 ff.,
mit einer Auswahl einschlägiger Stellen aus verschiedenen Texten (im Moks.opāya
z. B. I.21.27, VI.81.21: karpūradhavala, III.17.31: yaśah

¯
karpūrajaladhisuśukla,

V.54.12: Asche als Bett aus Kampfer, karpūraśayyā). Eine Charakterisierung von
karpūra als „grau“ (wie an der vorliegenden Stelle) oder „hellgelb“ (wie bspw. in
VI.362.15: pān. d. ukarpūra) bezieht sich hingegen wohl auf die Blüten des Kampfer-
baumes.

51.22a -kallolām. ] hier auch „Übermut, Ausgelassenheit, freudige Erregung“;
s. den Komm. zu IV.4.6a.

51.25 virād. ātmā ] bezeichnet im Moks.opāya an mehreren Stellen Brahmā. Zu
der vorliegenden Stelle ist insbesondere VI.231.2 ff. (YV VII.74.2 ff.) zu verglei-
chen, wo die Welterschaffung durch einen kosmischen Purus.a beschrieben wird. In
Str. VI.231.2 wird die Bezeichnung virād. ātman (laut Bhāskarakan. t.ha = Brahmā
und Purus.a) verwendet, wobei bereits ab Sarga VI.228 virāj und virād. ātman eine
prominente Rolle spielen (vgl. z. B. VI.228.7 [in MT. ], VI.229.1).

51.26ab samasamācāras somyas ] vgl. VI.43.27cd–28a: samah. samasamā-
cārah. samābhāsas samākr. tih. // somyatām alam āyātah. . . . (entspr. YV VI.39.27cd–
28a). Der Ausdruck samasamācāra ist vermutlich als sama-sama-ācāra, also mit
einer Intensivbildung samasama im Vorderglied, zu analysieren; vgl. hierzu den
Komm. zu 55.19.

51.29d jātyāndhyavigamād iva ] ein im Moks.opāya mehrfach angebrachter
Vergleich; vgl. oben, 4.9, sowie VI.186.44 (YV VII.29.50).
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51.30d tanvı̄m. kālakalām imām ] vgl. 36.69 und insbes. 62.16–18.

51.32b jād. ya- ] Zu der doppelten Bedeutung – „Geistvergessenheit“ und „Käl-
te“ –, in der jād. ya (und entsprechend das zugrundeliegende Adj. jad. a) im Moks.o-
pāya häufig gebraucht wird, s. den Komm. zu IV.4.5b.

51.36d śailasthān. utalasthiteh. ] Gemeint ist hier vermutlich der Zustand (sthi-
ti) einer steinernen Säule mit (?) einer horizontalen Fläche (tala) und nicht eine
Ortsbestimmung i. S. v. Standort (sthiti) auf oder unter einer steinernen Säule. Daß
Uddālaka einen bestimmten Zustand anstrebt, wird durch den Kontext der an-
deren mit kadā beginnenden Strophen nahegelegt, von denen lediglich 33b eine
Ortsangabe (dharan. ı̄dharakandare) macht, die allerdings durch die späteren Ereig-
nisse gerechtfertigt ist. Das der vorliegenden Strophe zugrundeliegende Bild wäre
demnach das einer steinernen Säule (als Sinnbild für Unbeweglichkeit), auf deren
Oberfläche sich sorglos Vögel niederlassen. An anderen Stellen im Moks.opāya
werden mehrfach Krähen erwähnt, die auf gemauerten (mr.nmaya) Säulen oder
Baumstümpfen sitzen, so daß davon auszugehen ist, daß dies ein bekanntes Bild
ist; vgl. z. B. VI.91.41 (YV VI.87.41) . . . vadāmi te / yathājñānam idam. kiñcin na
vaks.ye sthān. ukākavat (Ś1), quasi sprichwörtlich: „. . . ich werde nicht wie eine
Krähe auf einer Säule sprechen.“ Außerdem:

sthān. ūnām. bhinnaśākhānām. mr.nmayānām. ca vāyasāh.
spandante paśya dūrān. ām. vātair mūkāś śikhā iva (VI.272.51)

aran. yānyām. mr.das sthān. au sthitah
¯

kāko nirı̄ks.ate
caityād daśadiśaś cauro niśi supte jane yathā (VI.273.67)

VI.272.51, 273.67 nach Ś1

51.37a -karañja- ] s. den Komm. zu IV.7.11c–d.

51.40d prodvegam. ] ist in den Wbb. nicht verzeichnet, im Moks.opāya nach
derzeitigem Kenntnisstand noch ein weiteres Mal in V.75.16 zu belegen.

51.43b -lampat.am ] v. l. lumpat.am. Die hier als v. l. bezeugte Schreibung
lumpat.a ist auch zu 52.18d und ebenfalls in einigen Hss. von Vallabhadevas
Raghupañcikā zu Raghuvam. śa 2.69 (hrsg. Goodall und Isaacson 2002) überlie-
fert.
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51.47b aratir ] „mißmutig, verstimmt“ ist als Adj. in den Wbb. nicht verzeich-
net.

51.50c jyotı̄rasāśma- ] meint vielleicht den Heliotrop (Finot 1896, p. xviii).

51.54 Metrum: Pus.pitāgrā

52. Sarga

52.1b gandhamādana- ] s. den Komm. zu 51.9.

52.3b antasstha- ] Die v. l. antastha wäre hier wohl i. S. v. „am Rand [des Sitzes]
befindlich“ zu verstehen, was uns weniger plausibel erscheint als ein innen mit
Büscheln (antasstha) geplosterter Sitz. Eine sichere Entscheidung ist hier allerdings
kaum zu treffen.

52.3d āmbhodam ] Die v. l. āmodam ist kaum sinnvoll zu interpretieren; sie
könnte durch eine Assoziation mit -gucchakam, das laut pw eine wohlriechende
Pflanze bezeichnen kann, entstanden sein, wobei ein Substantiv āmodam „Wohlge-
ruch“ syntaktisch schwierig wäre. Mit āmbhodam ergibt sich ein stimmiges Bild:
Indra (der „Wolkenschöpfer“, meghavidhi) bereitet sich eine Gruppe von Wolken
(vr.ndam āmbhodam) als Sitz. Ein vergleichbares Bild mit einem entsprechenden
Beinamen für Indra findet sich Śiśupālavadha 13.18 (hrsg. Kak und Shastri 1935):

adhiruhyatām iti mahı̄bhr.toditah.
kapiketanārpitakaro ratham. harih.

avalambitaid. abid. apān. ipallavah.
śrayati sma megham iva meghavāhanah.

‘Steige ein!’ So vom König aufgefordert, bestieg Hari, dem Arjuna die
Hand bot, den Wagen, wie Indra, der sich auf Kuvēra’s zarte Hand
stützt, eine Wolke. (Hultzsch 1926)

(. . . yathā meghavāhano rudra indro vā megham. śrayati | yasya megho (?) yo
vāhanam. so ’vaśyam eva tam adhirohati | Vallabhadeva ebd. Die Edition liest
yasya hi yo . . . und gibt zu hi die Fußnote „‘megho’ Ka. Kha. Ga. pāt.hah. “, die ich
in dem Sinne interpretiere, daß megho eine Variante für hi ist. Gemeint sein könnte
vielleicht auch, daß hi megho eine Variante für einfaches hi ist.)
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52.5b caitasam. ] Diese Ableitung von cetas ist in den Wbb. nicht verzeichnet
(pw: caitasika), im Moks.opāya allerdings nach derzeitigem Kenntnisstand noch
zwei weitere Male zu belegen; vgl. III.113.12: vāsanais. ā sā caitası̄, und III.133.56:
caitası̄m. śaktim.

52.5d vr.s.t.amūka ] v. l. vr.s. t.i-; s. den Komm. zu 49.45.

52.6a buddhavat ] spielt vermutlich auf den Buddha und nicht lediglich allge-
mein auf „einen Erwachten“ an; s. den Komm. zu IV.6.8d für weitere Stellen im
Moks.opāya, an denen der Buddha erwähnt wird.

52.6b udaṅmukhah. ] „das Gesicht nach Norden gewandt“; vgl. z. B. Amr.ta-
bindu-(Amr.tanāda-)Upanis.ad 18:

padmakam. svastikam. vāpi bhadrāsanam athāpi vā
baddhvā yogāsanam. samyag uttarābhimukhasthitah.

Den Lotossitz, den Kreuzformsitz,
Oder auch wohl den Glückessitz
Als Yogasitz richtig schlingend,
Bleibt er nach Norden zu gewandt. (Deussen 1921, p. 654)

52.6d brāhmam añjalim ] eine Handhaltung, die eigentlich für Studium und
Rezitation des Veda (brahman) vorgeschrieben ist. Die genaue Form dieser Geste
wird in den Dharma-Sūtras und -Śāstras zwar verschieden beschrieben; daß sie
das Vedastudium begleiten soll, wird von den Autoren – nicht nur der Texte zum
Dharma, vgl. z. B. Ak. (pāt.he brahmāñjalih. 2.7.39a) und andere Kośas – allerdings
einhellig gesagt; vgl. Gonda 1980, p. 67 f., mit den einschlägigen Belegen.

An der vorliegenden Stelle begleitet der brahmāñjali hingegen Uddālakas Re-
flexion (vicāran. ā); in ähnlicher Weise wird er unten, in Str. 62.7, neben dem
Einnehmen des Lotossitzes als äußerliches Anzeichen der Versenkung (samādhi)
genannt. Wie sich dies mit der o. g., offenbar alten Beziehung dieser Geste zu
Studium und Rezitation des Veda vereinbaren läßt, ist unsicher. Möglicherweise
liegt im Moks.opāya eine Umdeutung oder Vereinnahmung des Wortes brahman
vor, das nun nicht mehr i. S. v. „heiliges Wort, Veda“, sondern im moks.opāyischen
Sinne des Absoluten zu verstehen ist.

52.7b manomr.gapariplutam ] Der einhellig überlieferte Text ist schwierig. Pari-
pluta muß als Substantiv i. S. v. „Sprung“ gedeutet werden, um die erste Strophen-
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zeile konstruieren zu können. Eine Abtrennung mano mr.gapariplutam („Denken,
das wie eine Gazelle springt“) wäre zwar formal möglich, ist jedoch angesichts des
nicht nur im Moks.opāya fest lexikalisierten Ausdrucks manomr.ga (z. B. I.19.35,
II.14.49, III.136.16, V.6.17 et passim) nicht angebracht. Möglicherweise ist be-
reits im Archetypus der kaschmirischen Überlieferung ein Anusvāra ausgefallen:
*manomr.gam. pariplutam. Die YV-Edition liest manomr.gam upaplutam, was auch
auf den Ausfall einer Silbe in einer der beiden Überlieferungstraditionen – entweder
-ri- im YV oder -mu- im MU – mit anschließender Korrektur hindeuten könnte.

52.9c sa tyaktamandāravanah
˘

] = VI.33.21a; vgl. hierzu den Komm. zu
IV.7.11c–d.

52.9d vis.a- ] steht hier vermutlich für vis.adruma; vgl. hierzu den Komm. zu
IV.5.52d.

52.16–20 Diese Allegorie der fünf Tiere Gazelle, Elefantenbulle, Fisch, Motte
und Biene auf die fünf Sinnesorgane Hör-, Tast-, Geschmacks-, Gesichts- und Ge-
ruchssinn ist aus dem Kāmandakı̄ya-Nı̄tisāra (1.43–47) und anderen Nı̄ti-Texten
bekannt; vgl. hierzu Dietz 2009 sowie Zachariae 1914, p. 182 ff. (zu einer
arabischen Adaptation).

52.16 Zu der Vorstellung, daß Gazellen von Jägern mittels Gesang und Musik
angelockt wurden, s. den Komm. zu 6.12.

52.18d lampat.a ] v. l. lumpat.a; s. den Komm. zu 51.43.

52.21 Ganz ähnlich die Abschlußstrophe der o. g. Passage des Kāmandakı̄ya-
Nı̄tisāra (zitiert nach Ind. Spr. 1421):

ekaikaśo vinighnanti vis.ayā vis.asam. nibhāh.
ks.emı̄ nu sa katham. vā syād yah. samam. pañca sevate

Die Sinnesgebiete, die dem Gifte ähnlich wirken, bringen schon jedes
für sich den Tod; wie sollte nun wohl derjenige sich sicher fühlen, der
sich in allen fünfen zugleich ergeht. (O. Böhtlingk)

52.22 Zu dem Bild vgl. Straube 2012, p. 179 ff.

52.26–28 Die Strophen 26–28 haben eine gemeinsame syntaktische Struktur,
die aus mit yāvat . . . tāvat eingeleiteten Satzgefügen bestehen. In den illustrieren-
den Beispielen werden die Relationen sprachlich korrekt ausgedrückt: „Sobald
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(yāvat) die Regenzeit vorherrscht, [ist] die Nebelmasse [da]. . . . Sobald die Regen-
zeit aufhört, [ist] der Nebel verschwunden.“ In diesen beiden Yāvat-Sätzen steht
jeweils die Vorausetzung für etwas, dessen Eintritt im Tāvat-Satz genannt wird. In
den philosophischen Aussagen ergibt dies aber keinen Sinn. Wörtlich müßte man
nämlich übersetzen: „Sobald die Kompaktheit des fehlgehenden Wissens [gegeben
ist, ist] das kompakte Sein des Denkens [gegeben]. . . . Sobald die Verflüchtigung
des fehlgehenden Erkennens [gegeben ist, hat sich] das Denken verflüchtigt.“ Die
Kompaktheit bzw. die Verflüchtigung des Verkennens wäre danach die Vorausset-
zung für den jeweils entsprechenden Zustand des Denkens, was unsinnig wäre und
kaum gemeint sein kann. Man muß hier deshalb eine sprachliche, eventuell auch
gedankliche Unschärfe vermuten.

52.26b praghana- ] „kompakt“ ist nicht in den Wbb. verzeichnet. Im Moks.o-
pāya ist das Wort mehrfach zu belegen (III.29.22, V.56.14, VI.56.27 et infra),
wohingegen uns anderweitig keine Belege bekannt sind.

52.33a anantasyātmatattvasya ] ein stereotyper Ausdruck; s. den Komm. zu
IV.22.16a.

52.33ab bilvāntarvāsitā ]

52.34a -skhadā ] „Höhle, Grube“, v. l. khadā. Zu skhadā s. den Komm. zu
IV.5.13a.

52.35a ayam. ] v. l. aham. . Vermutlich wurde hier sekundär zu aham verdeut-
licht; vgl. bspw. in der folgenden Strophe: na labdho ’sāv aham. nāma, D i e s e r
mit dem Namen „Ich“ wurde nicht gefunden.

52.37a bharitāśes.adikkuñjam. ] vgl. 34.56a: bharitāśes.adikkuks. ih. , und 59.20c:
bharitāśes.adikkuñjā.

52.45b aty ] Zu ati als freistehendem Adverb s. den Komm. zu IV.11.18b.

52.47cd śailasya tatstha eva yathāmbudah. ] Das Beispiel ist nach derzeitigem
Kenntnisstand nicht sicher gedeutet. Existiert die Wolke für den Berg deswegen
nicht, weil er sie nicht wahrnehmen kann?

52.48a nāham. ] ist hier als Kompositum (= anaham) zu betrachten.

52.50d tālottāla- ] „hoch wie eine Palmyrapalme“, ein für den Moks.opāya
charakteristischer Ausdruck; s. hierzu den Komm. zu IV.8.37a.
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52.51b ālut.hito ] s. den Komm. zu IV.8.32a.

52.56a ātmambharitva- ] v. l. -bharitve. Der von der Mehrzahl der Hss. über-
lieferte Lokativ ātmambharitve ist kaum zu konstruieren („in bezug auf die Selbst-
bezogenheit erfüllt“?); eine vergleichbare Verbindung von (ā)bharita mit einem
Lokativ läßt sich nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya nicht belegen.
Es könnte sich um eine sekundäre Angleichung an die übrigen Lokative der Zeile
handeln. Metrisch sind beide Lesungen möglich (reguläre -na oder bha-vipulā).
Vgl. 53.10: ātmambharitayā . . . indriyān. i sthitāni . . .

52.56d cauram. ] Zu den Sinneskräften als Dieben vgl. I.11.28, V.87.14 sowie:

caranti caturāś caurā vis.amā vis.ayārayah.
haranti bhāvasarvasvam. jāgarmi svapimı̄ha kim (VI.250.50)

bhāvasarvasvam. niścayākhyam. mahādhanam | (MT. , Hs. N26, Fol.
851a,1–2)

52.57a mr.gatr.s.n. ākramen. a ] vgl. IV.17.36: mr.gatr.s.n. ākramotthitah. . . . sam. sāro
’yam.

52.60b antarvāsanām. ] als Kompositum verstanden; vgl. IV.9.20, 27.

52.60 sarvam. ] Die v. l. sarve könnte durch die vorangehende Vokativpartikel
he entstanden sein, indem sarve als Anrede an die Versammlung verstanden wurde.
Der folgende Abschnitt 60–67 legt es jedoch nahe, mūrkhān. ı̄ndriyān. i in Pāda a
als Vokativ zu deuten, da es die Sinnesorgane sind, an die sich Uddālaka hier nun
richtet.

52.61c paṅkakrı̄d. anaka- ] „Lehmspielzeug“; vgl. 13.47 sowie VI.216.49 (in
MT. ).

52.62 Die Strophe ist vermutlich ein späterer Einschub, der die an die Sinnes-
kräfte gerichtete Rede (Str. 60–67) sowohl inhaltlich – das Verhältnis der Prägungen
zum Wesenskern wurde vorher nicht thematisiert – als auch diskursiv – der Bezug
des Vokativs anagha bleibt unklar – unterbricht.

52.63 Zu dem angebrachten Vergleich vgl. Straube 2012, p. 179 ff. In der
vorliegenden Strophe, die a. a. O., p. 180, angeführt wird, ist kośakārāh

¯
statt

des fehlerhaften -kārah
¯

zu lesen und entsprechend ein Plural zu übersetzen. Die
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Strophe ist ebenso wie die anderen Strophen des vorliegenden Abschnittes an
die Sinnesorgane gerichtet und nicht, wie a. a. O., p. 180, vorgeschlagen, an die
Versammlung als Gruppe von Zuhörern (vgl. den Komm. zu 52.60); daher ist auch
indriyacārakāh. (b) metaphorisch i. S. v. „Sinneskräfte-Spionen“ zu verstehen (vgl.
auch 52.56 mit Komm.).

52.64 lut.hatha ] s. den Komm. zu IV.8.32a.

52.65cd Das Bild von der Schnur, die die Perlen einer Perlenkette durchzieht,
wird im Moks.opāya mehrfach gebraucht; s. den Komm. zu IV.4.31a–b.

52.68 Metrum: Indravajrā

52.69 Die Strophe ist mit VI.62.13 (YV VI.58.13) weitgehend identisch.

Metrum: Pus.pitāgrā

53. Sarga

53.1a apāraparyanta- ] Zu diesem im Moks.opāya häufig verwendeten Aus-
druck s. den Komm. zu IV.4.26a.

53.11a gun. ā gun. es.u vartante ] vgl. BhG. 3.28:

tattvavit tu mahābāho gun. akarmavibhāgayoh.
gun. ā gun. es.u vartanta iti matvā na sajjate

Wer aber die Wahrheit kennt, o Starkarmiger, in betreff der Verschie-
denheit [des Selbstes] von den Gun. as und in betreff seiner Getrenntheit
von dem Werk, der ist der Meinung, daß die Gun. as in den Gun. as wir-
ken, und hängt nicht [mehr an der Sinnenwelt]. (Garbe 1921)

53.12c -ābhānam. ] Zu dem in den Wbb. bislang nicht belegten ābhāna s. den
Komm. zu IV.38.4d.

53.22cd tāpena himalekheva . . . ] vgl. VI.202.32cd (in MT. ): tāpena hima-
lekheva bhedabuddhir vilı̄yate.

53.23c śabdabrahma ] Der Begriff wird im Moks.opāya sonst nicht gebraucht
und verweist hier wohl auf das im folgenden Sarga beschriebene meditative Aus-
sprechen des Lautes om, genauer gesagt: auf den über das Hörbare hinausgehen-
den transzendenten Teil des Lautes (vgl. hierzu den Komm. zu 54.4). Unten, in
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Str. 78.21, wird dieser transzendente Teil des Lautes om mit śabdatattva benannt
(oṅkāroccāran. aprāntaśabdatattva 78.21ab), was vermutlich dem hier gebrauchten
śabdabrahman entspricht.

53.24 stimmt weitgehend mit I.2.2 = III.114.42 überein. Die von der vorliegen-
den Stelle im ersten Pāda abweichende Zeile I.2.2ab = III.114.42ab ist wiederum
identisch mit III.7.25ab.

53.29 arkaratnānām. grı̄s.me ’rcir iva ] Zu arkaratna „Brennlinse“ (nicht in den
Wbb. verzeichnet) vgl. Ausdrücke wie arkopala (pw) und arkaman. i (Sch. Ntr.);
Realienkundliches zur Brennlinse bei Rau 1983 (Nachträge: Rau 1985). (Die
Herstellung von Brennlinsen in Kaschmir ist ab dem 7. Jh. verläßlich bezeugt; vgl.
a. a. O., p. 12 mit n. 28 und 29.) Im Moks.opāya vgl. z. B. VI.39.2 (YV VI.35.2
abweichend): arkaratna, oder VI.173.7 (YV VII.26.7): arkaman. i; das allgemein
wohl gebräuchlichste Wort sūryakānta wird V.72.21 et infra mehrfach gebraucht.

Mit arcis ist an der vorliegenden Stelle wohl ein Sonnenstrahl und nicht der
von der Brennlinse ausgehende Strahl gemeint; ähnlich VI.173.7: In einem beru-
higten, zur Befreiung befähigten Denken wird der Vortrag der Unterweisung zum
„Reflexion“ genannten Licht wie ein [Sonnen]strahl in einer Brennlinse:

. . . upadeśoktih. (VI.173.5c) . . .
bhavye tu śānte manasi lagaty abhyeti ca dyutim

praviśyāntar vicārākhyām arcir arkaman. āv iva (VI.173.7)

Anscheinend stellte man sich vor, daß der Sonnenstrahl in der Brennlinse brennt
(vorliegende Stelle V.53.29) bzw. in der Linse zu Licht wird (VI.173.7); vgl. auch
VI.9.26: sūryakānte yathā vahnih. . . .

53.33 ff. Diese Strophen verweisen mit ihrer Thematik – der Wesensidentität
von Ursache und Wirkung, derzufolge aus Nichtseiendem nur wieder Nichtseiendes
entstehen kann – auf den 6. Abschnitt der Chāndogya-Upanis.ad, den Dialog des
Uddālaka Ārun. i mit seinem Sohn Śvetaketu. Das erste Beispiel, das dort (6.1.4)
für die wesensidentische Umformung eines Substrates in eine bestimmte Form
angeführt wird, ist das des Lehmkloßes (mr.tpin. d. a) und seiner Umformungen (mr.n-
maya), welches ebenfalls im vorliegenden Abschnitt (Str. 35) erscheint. Angesichts
des Protagonisten Uddālaka sind diese Anspielungen sicherlich kein Zufall.

53.43cd gebraucht ein im Moks.opāya mehrfach verwendetes Bild; vgl. Str.
2.12 mit Komm.
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53.47a citā dr.s.t.ātmanā ] v. l. dras. t.rātmanā. Das Femininum citā ist wegen
svasthena (d) als logisches Subjekt des Satzes ausgeschlossen, weshalb es mit dem
PPP dr.s. t.a- zu verbinden ist.

53.50cd ekabhāvena naśyete ādhārādheyakāryavat ] v. l. ekābhāvena . . . Das
Beispiel von Träger und Getragenem für eine gegenseitige existentielle Abhän-
gigkeit wird auch im Moks.opāya mehrfach angeführt (bspw. IV.19.10 oder
VI.172.12).

An der vorliegenden Stelle ist nicht sicher zu entscheiden, ob ekabhāvena „durch
[ihre] eine [gemeinsame] Daseinsform“ oder ekābhāvena „durch das Nichtsein
eines [von beiden]“ zu lesen ist. Für ekabhāvena spricht vielleicht der Instrumen-
tal, da die Bedingung des Nichtseins üblicherweise mit einem Lokativ -abhāve
ausgedrückt wird.

53.51c mūlakās.en. a ] „durch Vernichten der Wurzel“, ein im Moks.opāya
mehrfach gebrauchter Ausdruck; s. den Komm. zu IV.15.10c.

53.52cd vyomny ayasstriyā bhuktā dharā ] Derartige „potenzierte Absurdi-
täten“, d. h. Metaphern oder Vergleiche, die gleich in mehrfacher Hinsicht für
Nichtexistierendes stehen, werden im Moks.opāya mehrfach verwendet, um die
völlige Unmöglichkeit einer Sache zu betonen. An der vorliegenden Stelle wird die
ganze Erde von einer Frau verspeist, welche zudem aus Eisen besteht und sich über-
dies noch am Himmel befindet; ähnlich ist bspw. III.4.70a: vandhyāputren. a pis. t.o
’drih. „ein Berg, der von dem Sohn einer unfruchtbaren Frau zermalmt wurde“.

53.56d ātatāyi- ] Zu dem Begriff ātatāyin s. den Komm. zu IV.28.9b.

53.62c jad. a- ] Zur doppelten Bedeutung von jad. a, auf die im Moks.opāya bei
Vergleichen sehr gern zurückgegriffen wird, s. den Komm. zu IV.4.5b.

53.63ab sampanne ekarūpe ] Ein fehlender Vokalsandhi, insbesondere zwi-
schen zwei Pādas, ist im Moks.opāya nicht selten; weitere Belege im Komm. zu
IV.22.16a.

53.63d vāyvanalāv iva ] v. ll. vāryanilāv . . . , vāryanalāv . . . Es ist bislang unklar,
wie der Vergleich zu verstehen ist. Die Editionsentscheidung zugunsten vāyvanalāv
iva, „wie Wind und Feuer“, ist dementsprechend unsicher und erfolgte mit Blick
auf das Attribut ekarūpa, „von einer Form“, da dieses auf Wind und Feuer bezogen
sinnvoll erscheint. Die Variante vāryanalāv iva, „wie Wasser und Feuer“, wird
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von VTP (zu 53.64) mit einem Verweis auf das Kochen, bei dem gegensätzliches
Wasser und Feuer zusammenwirken, erklärt.

53.71 bhāsvatā ] Bhāsvant kann im Moks.opāya das Absolute bezeichnen; vgl.
z. B. III.5.4 oder VI.39.25. Andere im Moks.opāya belegbare Verwendungen als
Bezeichnung oder Attribut für Brahmā (z. B. III.86.35), das Brahmān. d. a (VI.231.3;
s. den Komm. zu 51.25) oder die Sonne erscheinen hier kaum plausibel, obwohl
ein Wortspiel mit bhāskara „Sonne“ (d) beabsichtigt scheint.

53.72ab me . . . ] Mit me beginnt ein syntaktisch selbständiger Satz, was ange-
sichts der normalerweise enklitischen Wortstellung von me bemerkenswert ist.

53.75ab sambandho manodehendriyādibhih. ] v. l. -buddhi- st. -deha-. Vgl.
oben, Str. 20: sambandhah. . . . dehendriyamanaścitām.

53.79c ekātma- ] v. l. ekānta-. Der Ausdruck ekātman („der eine Wesenskern“)
wird auch an anderen Stellen im Moks.opāya als Bezeichnung für das Absolute ge-
braucht; vgl. z. B. VI.11.85cd: so ’yam. cid aham ekātmā param. brahmeti niścayah.
(YV VI.11.66ab), auch IV.4.40: ya ākāśavad ekātmā . . .

53.81 Metrum: Drutavilambita

54. Sarga

Vorbemerkung: Mit Atemübungen verbundene Meditationen („Yoga“) werden
an mehreren Stellen des Moks.opāya beschrieben, neben dem vorliegenden Sarga
insbesondere in Sarga V.78 und VI.26 (mit einer detaillierten Beschreibung des
prān. āyāma); vgl. Hanneder 2012, p. 161 ff., zur Bedeutung des Begriffes yoga
und der Stellung der Methode des Yoga innerhalb des Moks.opāya.

54.2d ghan. t.ākumbham ivāravam ] Die Phrase ist in mehrfacher Hinsicht pro-
blematisch. Zunächst sind die interne Analyse und, damit einhergehend, die Be-
deutung des Kompositums ghan. t.ākumbha unsicher. Der Ausdruck könnte als Tp.
„Körper (wtl. ‚Topf‘) einer Glocke“ oder als Kdh. „topf[förmige] Glocke“ (im
Unterschied etwa zu einem Gong) gedeutet werden; zu letzterer Möglichkeit vgl.
ghan. t.āghat. ı̄ (Hars.acarita, Führer 1909, p. 143, Z. 12), laut dem Kommentator
Śaṅkara ein Kdh. „Glockenplatte“ (ghan. t.aiva ghat. ı̄ ghan. tāghat. ı̄, a. a. O., Z. 20).
Weitere Belege für ghan. t.ākumbha o. ä. sind nach derzeitigem Kenntnisstand weder
im Moks.opāya noch anderweitig bekannt.
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Außerdem sind die syntaktischen Beziehungen innerhalb des Ausdrucks ghan. t.ā-
kumbham ivāravam nicht klar. Inhaltlich ist wohl zu erwarten, daß die Silbe om
(oṅkāram) mit dem Ton der Glocke verglichen wird, so wie es auch IV.40.13
(uccārayann athoṅkāram. ghan. t.āsvanam iva) ausgedrückt worden ist. Hierzu wäre
der Ausdruck ghan. t.ākumbham ivāravam i. S. v. „wie den Klang eines Glocken-
körpers“ zu deuten, wobei sich die Frage nach der Beziehung zwischen ghan. t.ā-
kumbham und āravam stellt.

• Ein auf ārava bezügliches Bv. ghan. t.ākumbha wäre entweder i. S. v. „vom
Körper (kumbha) der Glocke entsprungen“ zu verstehen (zu derartigen
Komposita finden sich immerhin einige – wenngleich vedische – Parallelen;
vgl. AiG II.1, § 107b: parjánya-retas- „aus dem Samen des Parjanya ent-
sprungen“, vı̄rá-pastya- „zu eines tapferen Mannes Hof gehörig“), oder als
„(Klang,) dessen [Resonanz]körper (kumbha) eine Glocke ist“.

• Nicht auszuschließen, auch angesichts der oben zitierten Parallele in
IV.40.13, ist ein sozusagen „aufgespaltenes“ Kompositum *ghan. t.ākumbha-
āravam, in welches die Vergleichspartikel iva eingeschoben wurde. Ein sol-
cher Kompositumstyp ist unseres Wissens bislang noch nicht beschrieben
worden, könnte allerdings auch an den einander ähnlichen Stellen V.25.17
und V.54.58 vorliegen; vgl. hierzu den Komm. zu V.25.17. Für eine endgül-
tige Bewertung dieser Möglichkeit bleiben ggf. weitere Stellenbelege abzu-
warten.

Nicht auszuschließen ist allerdings, daß lediglich āravam das Vergleichssubjekt
für den Akkusativ oṅkāram ist und ghan. t.ākumbham als Vergleichssubjekt des
im Nominativ stehenden Agens von akarot, nämlich munih. (1b), fungiert. Gegen
diese Deutung gibt es jedoch einige Bedenken. Zunächst wäre hier ein Neutrum
-kumbham anzusetzen, was sich weder durch die Wbb. noch den Sprachgebrauch
des Moks.opāya rechtfertigen ließe. (Die YV-Edition liest -kun. d. am, womit das
Problem des Genus entfällt!) Zudem ergäbe sich ein inhaltlich unklarer Vergleich:
Wenn ghan. t.ākumbham explizit als Subjekt von āravam [akarot] mit munih. als
Subjekt von oṅkāram akarot verglichen würde, stellt sich die Frage, wer oder was
dem Klöppel (lāṅgūla) in dem dann wohl auf ghan. t.ākumbham zu beziehenden
Attribut -āhatalāṅgūlam entsprechen soll. Die Glocke bringt den Klang hervor,
wird allerdings ihrerseits angeschlagen. Analog dazu wäre anzunehmen, daß der
Muni nur mittelbarer Verursacher des Om-Lautes ist, daß also auch er seinerseits

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft



V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 193

noch „angeschlagen“ wird. Die oben angeführte Parellele in IV.40.13 hingegen
weist darauf hin, daß „der Klang der Glocke“ Vergleichssubjekt des Om-Laut ist
(es sei denn, man würde auch dort ghan. t.ā svanam abtrennen, wofür an der Stelle
allerdings nichts spricht).

54.4 sārdhatryam. śātmamātrasya . . . pran. avasya ] Die hier genannte Einteilung
des Lautes om in dreieinhalb Teile findet sich ebenfalls in den sogenannten Yoga-
Upanis.aden sowie in einigen anderen der später dem Atharva-Veda zugeordneten
Upanis.aden (namentlich in der Atharvaśiras- und Atharvaśikhā-Up.; auf Letztere
verweist auch ST ad loc. [= LYV V.6.84]). Mehrere dieser, in den älteren nördlichen
Rezensionen zumeist kurzen Texte haben die Meditation des Lautes om zum
Thema. Dabei werden für die einzelnen Bestandteile, in die om zerlegt werden kann,
mystische Entsprechungen angegeben, allerdings häufig nur für die drei Teile, denen
die drei in om enthaltenen Lautwerte a-u-m entsprechen (bspw. die drei Veden, drei
Feuer, drei Götter u. dgl.). Für den über den Nasal m hinausgehenden zusätzlichen
halben Teil hingegen wird kein Lautwert genannt, und er bleibt oft ohne mystische
Entsprechung, was sich dadurch erklärt, daß er für das eigenschaftslose Absolute
steht. Er wird verschieden bezeichnet, z. B. als nāda, nādānta, bindu u. a. Unten,
in Str. 78.21, steht der Ausdruck oṅkāroccāran. aprāntaśabdatattva, „Wirklichkeit
des Sprachlauts am Ende des Hersagens des Lautes om“, wohl für diesen letzten,
transzendenten Teil der Silbe om.

Zur Meditation von om in den Yoga-Upanis.aden vgl. Ruff 2012 mit einer
kurzen Übersicht über das Korpus der sogenannten Yoga-Upanis.aden; ausführlich
werden diese Texte und ihre möglichen Datierungen in der Dissertation desselben
Autors (Ruff 2002) behandelt.

Im vorliegenden Abschnitt entsprechen den drei Lauten a-u-m die drei Schritte
der Atemkontrolle recaka (Str. 5) – kumbhaka (9) – pūraka (16). Auch hier bleibt
also der letzte halbe Teil von om ohne Entsprechung.

Eine ähnliche Analyse von om findet sich schon in der Mān. d. ūkya-Up. und,
daran anknüpfend, im ersten Kapitel des Āgamaśāstra. Die Silbe om besteht dort
allerdings nicht aus dreieinhalb Teilen, sondern aus vier Vierteln (pāda), näm-
lich den drei Lauten a-u-m und „dem ohne Maß (oder: More)“ (amātra), die in
der Mān. d. ūkya-Up. mit verschiedenen mikro- und makrokosmischen Entitäten
oder Zuständen in Beziehung gesetzt werden, wobei der vierte Teil wiederum
transzendent ist.

Zum meditativen Aussprechen der Silbe om, wie es in kaschmirischen Tantras
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(insbes. Svacchanda- und Netra-Tantra) beschrieben wird, vgl. Padoux 1990,
p. 404–411, und TAK I s. v. OM. ; auch dort kulminiert das om-uccāran. a in einem
transzendenten Zustand.

54.4d -āran. ita- ] Ein Verbalkompositum ā-
√

ran ist in den Wbb. bislang nicht
belegt; im Moks.opāya ist das PPP āran. ita allerdings noch einige weitere Male zu
belegen; s. V.94.46+ sowie I.17.29, III.47.21, III.106.64.

54.5–16 recaka- . . . -kumbhako . . . pūrako ] Dies sind die aus verschieden-
sten Yoga-Texten bekannten Elemente der Atemkontrolle, die im vorliegenden
Abschnitt von Uddālaka in der Reihenfolge Ausatmen (recaka 5) – Verhalten des
Atems (kumbhaka 9) – Einatmen (pūraka 16) ausgeführt werden. Die hier beschrie-
bene Reihenfolge ergibt sich, wenn der kumbhaka nach dem recaka ausgeführt
wird, was bedeutet, daß der Atemfluß an seinem äußeren Umkehrpunkt, zwölf
Fingerbreit von der Nasenspitze entfernt (am sog. dvādaśānta) verhalten wird.
Beim auf den pūraka folgenden kumbhaka, der an der vorliegenden Stelle nicht
beschrieben wird, wird der Atem hingegen an seinem inneren Umkehrpunkt, dem
Herzen, verhalten. Vgl. hierzu z. B. Silburn 1988, p. 38 f. (Den Yoga-Abschnitten
mehrerer Śaiva-Tantras zufolge kann der kumbhaka noch an weiteren dazwischen
liegenden Punkten ausgeführt werden; vgl. z. B. Mālinı̄vijayottara-Tantra 17.6–7,
hrsg. und übersetzt Vasudeva 2004, mit ausführlichem Kommentar, p. 392 ff.)

Sarga VI.26 enthält eine detaillierte Beschreibung der Atemtechnik aus dem
Mund der unsterblichen Krähe Bhusun. d. a. Dort werden für alle drei Schritte der
Atemkontrolle jeweils verschiedene Varianten beschrieben.

54.8b pran. avaprathame krame ] Der Ausdruck ist wohl i. S. v. pran. avasya
prathame krame zu verstehen; so auch ST ad loc.: LYV V.6.86. Die Ausgabe des
YV liest (Str. 9), sprachlich glatter, ein Kompositum pran. avaprathamakrame, wel-
ches auch Ānandabodhendra vorgelegen zu haben scheint (pran. avasya pūrvokte
prathamakrame prathame ’m. śe VTP ad loc.: 54.9). Vgl. hingegen pran. avasyāpare
krame in der ansonsten identischen Str. 15.

54.9c nisspandakumbhako ] v. l. nisspandah. . . . „Regungslos“ bezieht sich ver-
mutlich auf die Atembewegung, da in den anderen Beschreibungen der Atemkon-
trolle im Moks.opāya lediglich die zur Ruhe gekommene oder blockierte Atembe-
wegung als Charakteristikum des kumbhaka genannt wird (vgl. V.78.23, VI.26.9).
Anderweitig wird allerdings sowohl das Verhalten des Atems als auch ein Ruhig-
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 195

halten des Körpers als Merkmal des kumbhaka beschrieben; vgl. bspw. die von
Vasudeva 2004, p. 393 f., angeführten Stellen.

54.12ab karpūraśayyāyām. suptānı̄va ] Auch an anderen Stellen des Moks.o-
pāya werden Betten erwähnt, die mit Kampfer bestreut wurden – wohl wegen
seiner kühlenden, reinigenden (modern: desinfizierenden) und parfümierenden
Eigenschaften –, und dadurch weiß erscheinen; vgl. z. B. V.2.11 und III.27.57‡.
(Umfassend zur Verwendung und Metaphorik von Kampfer in der indischen Lite-
ratur: Sternbach 1974.)

54.22c praphulta- ] = praphulla; s. den Komm. zu 8.4.

54.25d -skhadām ] Zu skhadā „Höhle, Grube, Rinne“ s. den Komm. zu
IV.5.13c.

54.25c vakrānuvakraprasr.tās ] gemeint ist wohl: „(Atemwinde,) die den Win-
dungen (vakra-) [der Kun. d. alinı̄] entlang (-anu-) gewunden (-vakra-) sich ausge-
breitet haben (-prasr. tāh. )“. Die kun. d. alinı̄(-śakti) wird als Schlange vorgestellt,
die zusammengerollt am unteren Ende des mittleren Kanals (sus.umnā) des subti-
len Körpers liegt und schläft. Der Yogin muß durch verschiedene Techniken die
kun. d. alinı̄ „erwecken“, den unteren Eingang der sus.umnā öffnen und den Atem
hineinleiten, so daß die kun. d. alinı̄ mit dem Atem aufsteigen kann; vgl. z. B. Gupta
et al. 1979, p. 176 ff.; ausführlich: Silburn 1988.

54.29 -vātaharin. am ] = vātamr.ga „a swift antelope“ (Apte). Das hier gebrauch-
te Wort vātaharin. a ist in den Wbb. nicht verzeichnet; vgl. jedoch Subhās. itaratna-
kośa 197 und Hars.acarita (s. u.).

In Str. VI.200.14 werden die im Sam. sāra umherirrenden Menschen (mānavāh. )
metaphorisch als Windgazellen (vātaharin. āh. ) bezeichnet, was Bhāskarakan. t.ha
folgendermaßen kommentiert: vātaharin. ā vātādhı̄natvena svātantryarahitam. ya-
tra tatra bhramantı̄ti mānavānām. tattvam āropitam (MT. VI zu 200.14), „Ihrer
Unabhängigkeit beraubt, da sie vom Wind abhängig sind, irren Windgazellen hier
und dort umher: So wurde die Natur der Menschen metaphorisch ausgedrückt.“
Vgl. weiterhin III.27.58: yonis.u . . . bhrāntam. mayā . . . durvāravātaharin. ı̄saran. a-
kramen. a.

Anderweitig wird zumeist auf die Geschwindigkeit oder Behendigkeit der Wind-
gazellen angespielt, wie bspw. RtK. 8.2777ab: diśas tato vı̄ks.ya vāhair bhrānta-
vātamr.gā iva, „. . . the [enemy’s] horses made all directions appear as if [filled]
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with roaming antelopes“ (Stein, Rt.), oder Hars.acarita: . . . vātaharin. ayūtheneva
muhur muhuh. kham ud. d. ı̄yamānena . . . padātibalena sanātham aśvavr.ndam. san-
dadarśa (Kap. 1, Kane 1918, p. 9, Z. 8 ff.), „. . . saw a troop of horse . . . Before it
ran an army of foot . . . leaping like the deer of the winds“ (Cowell und Thomas
1897, p. 16).

54.29 . . . cintayā hr.dayam. ninye . . . ] Ānandabodhendra konstruiert cintayā
als Agens von ninye in der Funktion eines Passivs: tasya hr.dayam. manah. pūrvā-
nubhūtagr.haks.etraputramitrādicintayā ninye (VTP ad loc.), „Dessen [nämlich
Uddālakas] Herz, d. i. Denken, wurde von der Sorge um Haus, Feld, Söhne, Freun-
de usw., [wie sie von ihm] früher erlebt wurden, abgelenkt.“ Möglich ist allerdings
auch eine aktivische Konstruktion mit cintayā als Instr. des Mittels und dem aus
den vorangehenden Strophen zu ergänzenden Uddālaka als Agens. Die Ātm.-Form
ninye läßt sich im Moks.opāya nicht noch einmal belegen; stattdessen wird die
Par.-Form nināya verwendet.

Leider ist auch unklar, worauf der in der Strophe angeführter Vergleich rajjve-
va kı̄lakam anspielt. Möglicherweise ist das oben in Str. 50.8cd gebrauchte Bild
zu vergleichen; dort wird ein Rad, das sich nicht mehr bewegt, da seine Nabe
blockiert wurde, folgendermaßen illustriert: . . . na copati / yathā rajjvām. nirud-
dhāyām. kı̄lakam. rajjuves. t.itam, „. . . bewegt sich nicht, wie sich ein mit einem
Faden umwickelter Holzstift [nicht bewegt], wenn der Faden festgehalten wur-
de“. Ānandabodhendra erklärt dies mit Bezug auf ein Kinderspielzeug, eine Art
Jojo oder Kreisel: yathā bālānām. kām. syādimayam. krı̄d. ācakram. tantuves. t.itanābhi-
kı̄lakam. tarjanyagranibaddhāyām. rajjvām. tantau niruddhāyām. na gacchati na
bhramati tadvat (VTP zu YV V.50.8) „Ebenso wie ein aus Messing und ande-
ren [Metallen] gemachtes Spielzeugrad von Kindern, in dessen Nabe ein Pflock
mit einem darum gewickelten Faden [steckt], sich nicht bewegt, d. h. sich nicht
dreht, wenn der Strick, d. i. der Faden, der an der Spitze des Zeigefingers befe-
stigt ist, angehalten wurde.“ (Straube 2012, p. 176, n. 23) Die vorliegende Stelle
erklärt Ānandabodhendra allerdings völlig anders: yathā adr.d. hanikhātam aśvādi-
bandhanakı̄lakam. tadākr.s. t.ayā rajjvā utkhāyāpanı̄yate tadvat (VTP ad loc., entspr.
YV V.54.30), „Ebenso wie ein Pflock zum Anbinden von Pferden usw., der nicht
fest eingegraben wurde, von dem von diesen [Pferden usw.] gezogenen Seil aus
[dem Boden] gerissen und fortgerissen wird.“

54.30 dhāvamānam adho ] Zu diesem Ausdruck s. den Komm. zu 13.30.
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54.31a nyamı̄milad ] v. l. nyamimı̄lad. Der Stamm amı̄mil- des reduplizierten
Aorists von

√
mı̄l wird von Whitney, Roots, als „irregular or exceptional form“

neben der standardsprachlichen Form amimı̄l- gelistet. Weitere reduplizierte For-
men der

√
mı̄l kommen nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya nicht vor;

vgl. jedoch RtJ., Str. 91, in der die Form amı̄milat am Ende einer Anus.t.ubh an
metrisch gesicherter Position steht.

54.36a gudasaṅkocān ] „durch Anuskontraktion“; vgl. unten, 55.13. In Hat.ha-
yoga-Texten werden bestimmte Sitzpositionen (bandhas „Fesselungen“) gelehrt,
bei denen eine Ferse gegen das Perineum (Skt. yoni, die Region zwischen dem
After und den äußeren Geschlechtsorganen) gedrückt wird (vgl. z. B. Hat.hayoga-
pradı̄pikā 3.10, 19, 61), wobei teilweise zusätzlich der Anus zusammengezogen
werden soll (z. B. a. a. O. 3.61). Schon die bloße Berührung des Perineums ruft ein
reflektorisches Zusammenziehen des Schließmuskels hervor (Perinealreflex). Am
Perineum, am unteren Ende der sus.umnā, befindet sich das mūladhāra-cakra; dort
wird auch die kun. d. alinı̄-śakti verortet, solange sie schläft. Muskelkontraktionen
im Bereich des mūladhāra-cakra dienen normalerweise dazu, die kun. d. alinı̄-śakti
zu „wecken“, damit der in der id. ā und der piṅgalā zirkulierende Atem durch die
Öffnung der sus.umnā gepreßt werden kann; vgl. auch den Komm. zu 54.25 und
55.13–15.

54.36cd Worauf genau der Vergleich anspielt ist nicht ganz klar. Anscheinend
handelt es sich um ein Gefäß mit mehreren Ausflußöffnungen (randhrakośa), aus
denen genau dann keine Flüssigkeit herauslaufen kann, wenn die Einfüllöffnung
(mukha) verschlossen wird (Prinzip einer Pipette). Solche Gefäße werden an ver-
schiedenen Stellen gelegentlich genannt. Im Śatapatha-Brāhman. a (5.5.4.27–28)
wird ein Topf (kumbha) mit hundert oder neun Löchern beschrieben, der, an einem
Netz aufgehängt, im Ritual als Tropfgefäß verwendet wurde (Rau 1972, p. 18
[Kl. Schr. p. 734]; vgl. auch p. 19 [735] s. v. kumbh́̄ı); im Atharvaveda (Paippalāda
Sam. hitā) wird ein Topf mit hundert Löchern im Zusammenhang mit Bierbrauen
genannt (Oort 2002). Ein „Löchertopf“ (chidrakumbha) wird auch im Rām.
(1324* [8] nach 1.72.16) im Zusammenhang mit einem Hochzeitsritual erwähnt
(Vasis.t.ha stattet die vedi mit verschiedenen Utensilien aus; darunter ist auch ein
chidrakumbha). Und Tropfgefäße könnten auch gemeint sein, wenn bspw. im Mbh.
(*594 [5] nach 12.207.15) ein chidrakumbha, im Bodhicaryāvatāra (5.25, Vaid-
ya 1960) ein sacchidrakumbha oder in der Strophe SMS. 3642 ein chidraghat.a
innerhalb von Vergleichen erwähnt werden.
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198 Moks.opāya – Stellenkommentar

54.36c -sam. sthaganāt ] „durch Verschließen“. Das Wort ist in den Wbb. nicht
verzeichnet und im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nur an der vorlie-
genden Stelle zu belegen; vgl. sthagita „verschlossen“ (pw s. v.

√
sthag).

54.41 manasā ] v. l. manasaś. Der Instr. khad. gena im Vergleich spricht für die
Lesung manasā, wobei nicht auszuschließen ist, daß manasā auch eben durch
khad. gena sekundär entstanden sein könnte.

54.42a parālūne ] Das Verbalkompositum parā-
√

lū ist in den Wbb. nicht
verzeichnet; vgl. noch III.130.16 (ebenfalls PPP parālūna).

54.42–43 lolakajjalamecakam . . . pavaneneva kajjalam ] An mehreren Stellen
des Moks.opāya wird vom Wind aufgewirbeltes kajjala als Vergleich für etwas sehr
Dunkles/Schwarzes angeführt. So steht in Str. III.48.64 der Ausdruck kajjalaughā
ivoddhūtāh. neben weiteren auf Dunkelheit/Schwärze abzielenden Vergleichen
zur Veranschaulichung dunkler Wasserfluten (salilāpūrāh. III.48.62a); in III.81.24
wird der Unterschied von Helligkeit und Dunkelheit, der einzig in der Farbe (also
lediglich phänomenal) besteht (vgl. 23cd), mit dem Unterschied zwischen einem
Dunst aus kajjala und Wolkendunst illustriert: yādr.k kajjalanı̄hārameghanı̄hārayor
bhavet / tādr.k prakāśatamasor bhedaś ceti tayos sthitah. // (Die Str. ist Teil der
die Strophen III.81.20–30 umfassenden Antwort auf die in III.79.17ab gestellte
Rätselfrage der Dämonin Karkat.ı̄); und in III.120.19 spricht eine dunkelhäutige
Can. d. āla-Frau ihre Tochter folgendermaßen an: hā putri . . . vātollasatkajjalanı̄la-
varn. e.

Wofür kajjala in derartigen Zusammenhängen steht, ist den Textstellen leider
nicht zu entnehmen. Es wird sich wohl kaum um Lampenruß handeln, wenn von
Mengen (ogha III.48.64) gesprochen wird, oder von einem Dunst (nı̄hāra), der,
abgesehen von der Farbe, dem Dunst von Wolken vergleichbar ist (III.81.24).
Möglicherweise kann kajjala in verallgemeinerter Bedeutung für einfachen Ruß
gebraucht werden.

54.46 lolam. ] so von allen Hss. überliefert. Auch wenn man hier zunächst lola-
erwarten würde (*lolaks. ı̄vavat „wie ein schwankender Betrunkener“), überzeugt
das adverbielle lolam doch insofern, als es inhaltlich parallel zum wankenden
(ghūrn. amāna) Denken den Begleitumstand für das Schläfrigwerden von Lotos
u n d Betrunkenem angibt: Der Lotos schaukelt mit den Wellen des Wassers (so
auch VTP ad loc.), und der Betrunkene wankt in seinem Rausch.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 199

54.49 payoda iva tāpiñcham. ] Der nicht sicher identifizierte Tāpiñcha-Baum
wird im Moks.opāya und anderweitig als Vergleich für etwas Dunkles/Schwarzes
gebraucht, was wohl auch an der vorliegenden Stelle der Fall ist; vgl. hierzu und
zur Identifizierung den Komm. zu 33.6. Warum der tāpiñcha an der vorliegenden
Stelle allerdings von der Wolke vernichtet wird, bleibt unklar. Die Erklärung
Ānandabodhendra’s, daß durch einen Regenguß die Blüten des tāpiñcha verwelken
und ihre dunkle Farbe verlieren (tāpiccham. tamālapus.pam. tad dhi vr.s. t.yā śı̄ryate
śyāmatām. ca jahāti . . . VTP ad loc.: V.54.50), läßt sich angesichts der unsicheren
Identifizierung nicht endgültig bewerten, erscheint jedoch angesichts der Tatsache,
daß in Str. VI.234.10 die Blüten des dunklen tāpiñcha mit Sonnen vor dunklen
Wolken verglichen werden (s. den Komm. zu 33.6) zumindest fragwürdig.

54.49d mamārja ] Die v. l. lulāva könnte unter Einfluß der ganz ähnlich ge-
bauten Str. 47 entstanden sein. Inhaltlich ist zwischen mamārja und lulāva kaum
zu entscheiden (vgl. Str. 45, 47: lulāva, und 51: mamārja, mit den verschieden-
sten Agentia und Objekten), zumal da das in Pāda a der vorliegenden Strophe
intendierte Bild noch nicht ganz verstanden ist (s. den Komm. ad loc.).

54.53 aṅgasam. vidam. ] entspr. wohl svasam. vid in der folgenden Strophe. Zu
dem Begriff aṅgasam. vid s. den Komm. zu 14.58.

54.58d rasāyanam ivārn. avam ] v. l. rāsāyan. am. Zu möglicherweise adjekti-
visch gebrauchtem rasāyana s. den Komm. zu 25.17; vgl. jedoch auch den Komm.
zu Str. 2.

54.59c sattāsāmānya- ] Der Begriff wird unten, 55.1 ff., erklärt; vgl. auch die
im Komm. zu IV.36.2b zitierte Definitionsstrophe.

54.61a babhūvāvātadı̄pābho ] = V.27.34c

54.61b lipikarmārpitopamah. ] = I.4.7d, V.10.18d, V.55.21b

54.61d vr.s.t.amūka- ] v. l. vr.s. t.i-. Siehe den Komm. zu 49.45.

54.62a mahāloke ] Es bleibt zunächst unsicher, wie mahāloka zu verstehen ist
und was damit gemeint ist. Nach derzeitigem Kenntnisstand wird der Ausdruck
mahāloka im Moks.opāya sowohl als Kompositum mahā-āloka als auch mahā-
loka gebraucht. Das Kompositum mahā-āloka „helles Licht“ liegt vor in V.50.48,
VI.262.15 (YV VII.105.15), und VI.328.30 (YV VII.169.31). Mahā-loka wieder-
um kann anscheinend in zwei Bedeutungen gebraucht werden; in III.71.30 und

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft



200 Moks.opāya – Stellenkommentar

V.56.25 steht es für „Menschenmenge“ (vgl. mahājana); die Bedeutung „große
Welt“ liegt wohl vor in III.72.26 (saptamahāloka- bezieht sich vermutlich auf die
sieben höheren Welten bhūr-, bhuvarloka usw. bis brahmaloka). Noch nicht sicher
gedeutet ist VI.236.1; dort könnte mahā-āloka das vorangehende brahmaloka
als Bv. „hell leuchtend“ qualifizieren oder aber als Kdh. „große Welt“ zu ihm als
Apposition stehen.

Ānandabodhendra deutet mahāloka an der vorliegenden Stelle als brahmaloka
(VTP ad loc.: V.54.33).

54.67ab ānandaparin. āmitvād anānandapadam. gatāh. ] Das Erreichen dieser
Stufe oder dieses Zustandes wird im Upaśāntiprakaran. a noch zwei weitere Male
– z. T. in nahezu denselben Worten – erwähnt; vgl. 55.19 und 70.31 f. Ebenso
mindestens einmal im Nirvān. aprakaran. a:

ānandaikanimagnatvād anānandapadam. gatah.
kevalam. jñaptirūpatvād ajñaptir iva sam. sthitah. (VI.155.21)

54.71a -padavı̄m. ] hier wohl = pada wie in den vorangehenden und folgenden
Strophen.

54.72c kadarthād ] „mit Mühe“; s. hierzu den Komm. zu IV.33.32a.

54.73b -bhūh. ] könnte hier ähnlich wie bhūman i. S. v. „Fülle, Menge“ ge-
braucht worden sein; vgl. Str. 63: siddhajālāni, 64: siddhavr.ndāni, und 65: siddha-
sārtham. Zu vergleichen ist möglicherweise auch VI.320.21 (YV VII.161.21):
sarah. sv iva pām. subhūh. .

54.81a kāmo dharmārthayos sārah
¯

] Dies ist laut Yaśodhara, dem Kommen-
tator des Kāmasūtra, der Standpunkt der „Kāmavādins“: . . . brāhman. ādı̄nām.
gr.hasthānām moks.asyānabhimatatvāt trivargah. purus. ārthah. , tatrāpi dharmār-
thayor hetutvāt kāma eva phalabhūtah. prakr.s. t.ah. purus. ārtha iti kāmavādinah.
(Jayamaṅgalā, Einleitung, hrsg. Shastri 1929, p. 1).

54.86c -dikkuñja- ] zu kuñja „Inneres, Höhle“ s. den Komm. zu IV.8.2a.

54.91 Metrum: Mālinı̄

55. Sarga

55.4b -anyo’nyavedanam ] vgl. VI.182.18 ff., insbes.:
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anyo’nyānubhavo hy aikyam aikyam. tv anyo’nyavedanam
yathāmbhasoh. ks. ı̄rayor vā na kās. t.hajatunor iva (VI.182.19)

. . .
yah. kās. t.ha(?)badaranyāyo yo ghat.ākāśayoh. sthitah.

sa sambandho ’pi naivaikyam aikyam anyo’nyavedanam (VI.182.23)

anyo’nyavedanam. tv aikyam. bhāgaśo gatam apy alam
ajad. am. taj jad. am. vāpi naikam. rūpam. vimuñcati (VI.182.24)

23a: kās. t.ha Ś1, Ś3, Ś5 (?). Lies kun. d. a (NEd)? Vgl. III.102.21ab ≈ V.72.2ab:

yah
¯

kun. d. abadaranyāyo yo ghat.ākāśayoh
¯

kramah. (. . . ghat.ākāśasam. sthitih.
V.72.2).

55.7a vyutthitasya ] „für den [aus der Versenkung] erwachten [Menschen]“;
vgl. 56.26. Zu dem hier gebrauchten PPP vgl. SWTF s. v. sowie den yogischen
terminus techn. vyutthāna, der einen auf den Samādhi folgenden Wachzustand des
Yogin bezeichnet und so auch im Moks.opāya gebraucht wird; vgl. insbes. III.1.34
(mit aufschlußreicher MT. ) und VI.213.36–40 (insbes. 39–40), ebenfalls mit MT. .

55.8c siddhā rasā ] wohl = siddharasā (mit m. c. notwendiger langer zweiter
Silbe) „Quecksilber“. VTP ad loc.: 55.9: siddhā rasā pāradādaya iva.

55.8d vyomavı̄thyām ] s. den Komm. zu 45.27.

55.10a padavı̄m. ] s. den Komm. zu 54.71.

55.13a gudasam. rodhād ] s. den Komm. zu 54.36 und unten (zu 55.13–15).

55.13d -aṅgacid- ] wird anscheinend terminologisch und nach derzeitigem
Kenntnisstand nur in der vorliegenden Passage (Str. 13, 16, 17) gebraucht.

55.13–15 Der in der vorliegenden Passage gebrauchte Pāda dantair dantān
asam. spr. śan (15d) ist eine Standardphrase, die sich in Meditationsanweisungen
zahlreicher Texte findet; zu vergleichen ist insbesondere das Vais.n. ava-Dharma-
śāstra (ViDh.), zum einen wegen seiner geographischen Nähe zum Moks.opāya
und zum anderen, weil in dem entsprechenden Abschnitt ebenfalls eine bestimmte
Position der Zunge beschrieben wird (hrsg. Olivelle 2009):

ūrusthottānacaran. ah. savye kare karam itaram. nyasya tālusthācala-
jihvo dantair dantān asam. spr. śan svam. nāsikāgram. paśyan diśaś tv
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202 Moks.opāya – Stellenkommentar

anavalokayan vibhı̄h. praśāntātmā caturvim. śatyā tattvair vyatı̄tam.
cintayet (97.1)

Diese Passage weist, wie so häufig, große Ähnlichkeit mit dem entsprechenden
Abschnitt des Yājñavalkya-Dh. auf (YDh., hrsg. Stenzler 1849):

ūrusthottānacaran. ah. savye nyasyetaram. karam
uttānam. kiñcid unnāmya mukham. vis. t.abhya corasā (3.198)

nimı̄litāks.ah. sattvastho dantair dantān asam. spr. śan
tālusthācalajihvaś ca sam. vr. tāsyah. suniścalah. (3.199)

sannirudhyendriyagrāmam. nātinı̄cocchritāsanah.
dvigun. am. trigun. am. vāpi prān. āyāmam upakramet (3.200)

Laut Olivelle sind derartige Übereinstimmungen auf eine „strong dependence“ des
ViDh. vom YDh. zurückzuführen (Olivelle 2009, p. 14), was der von Mallinson
in seiner Diskussion früher Vorläufer der Praxis der khecarı̄mūdrā geäußerten
Vermutung, daß „[t]he earliest Sanskrit reference [. . .] to a practice similar to
the Khecarı̄vidyā’s khecarı̄mudrā is in the Vis.n. usmr.ti“ (Mallinson 2007, p. 19),
widerspricht. Das Auseinanderhalten der Zähne gemeinsam mit einer Beschreibung
der Position der Zunge findet sich ebenfalls in einem Abschnitt des Vis.n. udharmot-
tara-Purān. a (VDhottP.), das ebenfalls geographisch und auch inhaltlich mit dem
ViDh. verbunden ist (Madhusūdana und Mādhavaprasāda 1912):

kiñcin nimı̄lite netre dantair dantān na sam. spr. śet
tālumadhyagatenaiva jihvāgren. a samāhitah. (1.65.15)

Mallinson schließt den o. g. Abschnitt des ViDh. an bestimmte Meditationsbe-
schreibungen im buddhistischen Pāli-Kanon an, in denen beschrieben wird, daß die
Zunge an den Gaumen gepreßt wird, mit dem Ziel, das Denken zu kontrollieren
(Mallinson 2007, p. 17 ff.). Ob im vorliegenden Abschnitt mit tālumūlatalā-
lagnajihvāmūlollasanmukhah. (14cd) nun eine ähnliche Praxis zur Kontrolle des
Denkens intendiert war, oder ob nicht vielmehr die khecarı̄mudrā gemeint ist,
so wie sie in verschiedenen Varianten in Śaiva-Tantras und Hat.hayoga-Texten
beschrieben wird, läßt sich kaum sicher sagen. Dies ist vor allem der unsicheren
Deutung des schwierigen Kompositums tālumūlatalālagnajihvāmūlollasanmukhah.
(14cd) geschuldet (vgl. die Übersetzung für einen Interpretationsvorschlag). Der
nur wenige Strophen weiter unten im vorliegenden Abschnitt erwähnte „Ausfluß
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 203

der Glückseligkeit“, den Uddālaka innerlich erlangt und kostet (avāpāntar ānanda-
syandam uttamam [17cd] tadāsvādanatah. . . . [18a]), könnte dafür sprechen, daß
hier in der Tat die khecarı̄mudrā beschrieben werden sollte, da das Trinken des
in der Schädelhöhle angesammelten amr.ta ein wichtiger Bestandteil dieser Praxis
ist. (Auch unten, in Str. 78.24, wird die khecarı̄mūdrā in einem anderen Zusam-
menhang anscheinend beschrieben.) Ein weiterer Hinweis könnte sich in einem
Abschnitt des Kubjikāmata-Tantra (KmT.) finden, der die Praxis der khecarı̄mudrā
deutlich schildert und in mehrerer Hinsicht Ähnlichkeiten mit der vorliegenden
Passage aufweist:

athānyam api vaks.yāmi prayogam. mr.tyunāśanam
saṅkocya mūlacakram. tu janmastham. dhārayet ks.an. āt (158)

saṅghat.t.am. pı̄d. anam. kr.tvā lambakam. tu vidārayet
lambakāmr.tasantr.pto jayen mr.tyum. na sam. śayah. (159)

dāham. śos.am. tu santāpam. vaivarn. am. vā mahādbhutam
nāśayeta varārohe anenābhyāsayogatah. (160)

rasanām. śūnyamadhyasthām. kr.tvā caiva nirāśrayām
na dantair daśanān spr.s. t.vā os. t.hau naiva parasparam (161)

tyajya sparśanam etes. ām. jinen mr.tyum. na sam. śayah.
es.a mr.tyuñjayo yogo na bhūto na bhavis.yati (162)

And now I shall teach another practice, which destroys death. [The
yogin] should contract the mūla cakra situated at the organ of genera-
tion and immediately concentrate on it. He should open up the uvula
after rubbing and pressing [it]. Satiated by the amr.ta from the uvula
he is sure to conquer death. By carrying out this practice, o beautiful
goddess, he destroys fever, consumption, excessive heat or extreme
discolouration [of the body]. Putting the tongue in the void, without
support, not touching the teeth with the teeth nor joining the lips
together, eschewing [any] contact of these, [the yogin] is sure to defeat
death. This yoga that is the conquest of death has not been [taught]
before, nor will it be [taught again]. (Textherstellung und Übersetzung
Mallinson 2007, p. 23/180)

In dieser Beschreibung wird wie in der vorliegenden Passage die Anuskontraktion
erwähnt (KmT. 158c ≈ Str. 13ab), sodann das Einführen der Zungenspitze in die
Schädelhöhle (KmT. 161ab ≈ Str. 14cd?) und das Auseinanderhalten der Zähne

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft



204 Moks.opāya – Stellenkommentar

(KmT. 161c ≈ Str. 15d). Ähnlich ist auch die von Mallinson (a. a. O., p. 24) zitierte
Passage aus dem Kularatnoddyota, ebenfalls ein Text des Kubjikā-Kults. Eine
Nähe des vorliegenden Abschnittes zu Vorstellungen des Kubjikā-Kults zeigt sich
ebenfalls in der unten, Str. 27 f., genannten Yoginı̄ Khiṅkhinı̄ (s. dort).

55.19a samasamābhogah
˘

] Dieses im Moks.opāya mehrfach gebrauchte Kom-
positum kann sinnvoll entweder als sama-sam-ā-bhoga oder sama-sama-ā-bhoga
analysiert werden. In letzterem Sinne erklärt Ānandabodhendra die vorliegende
Stelle: samebhyo ’pi sama ātyantikaviks.epavais.amyaśūnya ābhogah. svarūpam.
yasya (VTP zu V.55.20); ähnlich auch VC zu LYV III.9.52 (MU III.114.17): sama-
samo ’tyantam. sama ābhogah. paripūrn. atā yasya. Eine diesen Analysen zugrunde
liegende Intensivbildung samasama läßt sich im Moks.opāya mehrfach als frei-
stehendes Adjektiv, Adverb oder in verschiedenen Komposita belegen; vgl. z. B.
III.13.1, VI.105.35, VI.107.58 et infra: samasamasthiti, V.59.38: samasamam
(Adv.), VI.79.21 (entspr. YV VI.75.21): munı̄ . . . samasamau u. a. Einschlägig sind
vor allem dem Ausdruck samasamābhoga ähnliche Bildungen, die im Moks.opāya
mehrfach gebraucht werden: samasamābhāsa (VI.2.24 et infra, etwa siebenmal
ausschließlich im VI. Prakaran. a), samasamācāra (V.51.26 und VI.43.27; vgl. den
Komm. zu V.51.26) und samasamasthiti (s. o.).

Eine Analyse sama-sam-ā-bhoga hingegen würde ein Wort sam-ā-bhoga vor-
aussetzen, das in den Wbb. nicht verzeichnet ist. Zu erwarten wäre dann, daß
sam-ā-bhoga auch außerhalb des fraglichen Ausdrucks samasamābhoga im Moks.o-
pāya gebraucht wird.

55.19d anānandasamānanda- ] s. den Komm. zu 54.67.

55.20b prāpyāpy alam. ] v. l. prāpyāmalam. . Auch wenn die Deutung von api
unsicher ist (eine Tmesis api. . .gatah. ?), ist diese Lesung wohl doch der v. l., die den
Eindruck einer Verbessserung hinterläßt, vorzuziehen.

55.21b lipikarmārpitopamah. ] = I.4.7d, V.10.18d, V.54.61b

55.22 Metrum: Drutavilambita

55.23–27 Metrum: Mālinı̄. Keine klare Zäsur nach der achten Silbe in
Pāda 23b (Typus: Steiner 1997, § 10.4.4.3) und in Pāda 26a (Typus: a. a. O.,
§ 10.4.4.4).

55.23d tr.n. am iva jalarāśāv uhyate ] ein beliebtes Bild im Moks.opāya; vgl. z. B.
III.134.10 V.5.18, VI.254.21, 24 (YV VII.97.23, 26) et infra.
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55.27d kāca- ] bezeichnet entweder Glas oder ein bislang nicht näher bestimm-
bares schwarzes Gestein (hierzu der Komm. zu 46.10). Die Hs. Ś3 liest bhūs.an. am.
svı̄cakāra für kācakāntim. cakāra, was vermutlich eine sekundäre Lesung darstellt,
allerdings auch einen Hinweis geben könnte, daß es sich bei kācakānti um einen
bestimmten Schmuck handelt.

55.28a -dehako ] Das in den Wbb. nicht verzeichnete dehaka ist im Moks.opāya
nach derzeitigem Kenntnisstand stets maskulin.

55.29b -pravikāsa- ] „das Erblühen“ (nicht in den Wbb. verzeichnet); s. den
Komm. zu IV.15.35d.

55.28–29 Metrum: Śārdūlavikrı̄d. ita. Keine klare Zäsur nach der 12. Silbe in
Pāda 29d (Typus: Steiner 1997, § 10.4.4.4).

56. Sarga

56.1–4 Daß diese Strophen thematisch nicht hierher passen, wird schon durch
die einleitende Phrase kramen. ānena . . . vicāryātmānam („Nachdem man auf die-
se Art und Weise über den [eigenen] Wesenskern reflektiert hat“) sehr deutlich,
denn von einer solchen Reflexion war im Vorangehenden keine Rede. Ein weiteres
Indiz für den sekundären Charakter dieser Passage ist der Gebrauch des für den
Moks.opāya untypischen Vokativs ripuhan, der nur hier zu belegen ist. Strophe 3
erweitert nicht nur die innerhalb unseres Textes feststehenden vier Erlösungsmit-
tel (moks.opāya) (vgl. den Komm. zu 6.14–18) um prajñā „Verstand“ und yama
„[Selbst]bändigung“, sondern stellt prajñā zudem noch als allen anderen überlegen,
da alleinig zur Erlangung der Befreiung hinreichend heraus. Eine solche Konzepti-
on ist nun mit den soteriologischen Vorstellungen der originären Abschnitte des
Moks.opāya unvereinbar. Rāmas Frage in den Strophen 5–6 nach der Überlegenheit
des Erwachten und gleichzeitig der Welt Zugewandten oder des in der Einsamkeit
im Samādhi Verweilenden berühren ein zentrales Thema der moks.opāyischen Erlö-
sungslehre und schließen damit auch thematisch zwanglos an die vorangegangene
Erzählung an. Fragen aus Rāmas Mund sind auch als Eröffnung eines neuen Sarga
stilistisch keineswegs ungewöhnlich.

56.5 bhūtabhavyeśa ] eine im Moks.opāya mehrfach und für verschiedene Per-
sonen gebrauchte Anrede, die wie hier häufig mit einem vorangestellten bhagavan
einen kompletten ungeraden Pāda bildet; vgl. bspw. I.1.8 und III.69.7 (für Brahmā),
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206 Moks.opāya – Stellenkommentar

III.133.8 (für Kāla) oder VI.33.9 für (Mahādeva). Zur Deutung vgl. MT. I zu 1.8:
bhūtabhavyeśa [=] atı̄tānāgatayor ı̄śātı̄tānāgatajñeti yāvat.

56.9b pariśı̄talau ] ist in den Wbb. nicht verzeichnet und im Moks.opāya nach
derzeitigem Kenntnisstand nur an der vorliegenden Stelle zu belegen.

56.11d buddha- ] Zu Erwähnungen des Buddha, seiner Lehre und Anhänger s.
den Komm. zu IV.6.8d.

56.14b praghana- ] nicht in den Wbb. verzeichnet; s. den Komm. zu 52.26.

56.15 ff. Zu diesem Abschnitt über die Bedingungen, die eine Versenkung
erfüllen muß, um soteriologisch wirksam zu sein, vgl. III.1.32 ff.

56.15c/17c kevalı̄bhāvam. ] zu diesem Begriff s. den Komm. zu IV.3.44a.

56.16a -calācalatvam. ] „hohe Beweglichkeit, Aufgeregtheit“. Zu der Intensiv-
bildung calācala s. den Komm. zu IV.23.23a.

56.20 Eine thematisch unpassende und im engeren diskursiven Kontext so-
gar störende Strophe, die dem vorliegenden Abschnitt ursprünglich wohl nicht
angehörte.

56.23b -manodr.śām ] Zu diesem Begriff s. den Komm. zu 6.5.

56.25c mahāloka- ] = mahājana „Menschenmenge“; vgl. III.71.30.

56.26a vyutthitam. ] s. den Komm. zu 55.7.

56.26b bhrame śānte ] Konjektur; bhramam. śāntam. Hss.. Der überlieferte Ak-
kusativ bhramam. śāntam ist kaum sinnvoll zu konstruieren; er müßte von abhyeti
abhängig sein, so daß sus.uptatām appositionell zu verstehen wäre: „erreicht den
beruhigten Wahn, [nämlich] den Tiefschlaf- Zustand“. Eine solche Konstruktion
erscheint allerdings zum einen sprachlich ungewöhnlich – zu erwarten ist hier die
typische Konstruktion eines Verbes des Gehens mit einem Abstraktum im Akk.:
abhyeti . . . sus.uptatām – und zum anderen inhaltlich kaum sinnvoll, indem sie auf
die Aussage „ein aktives Denken erreicht den Tiefschlaf-Zustand“ hinausliefe, die
in ihrer Allgemeinheit nicht zutreffend sein kann. Zu erwarten ist vielmehr die
Angabe einer Bedingung, unter der das Denken diesen Zustand erreicht, welche
vermutlich in dem überlieferten bhramam. śāntam ausgedrückt ist. Da ein absoluter
Akkusativ sprachlich wohl ausgeschlossen werden kann (Keydana 1997, p. 95,
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n. 196, betrachtet ganze zwei Stellen in der älteren Sprache als sichere Belege),
liegt es nahe, in der Phrase einen verderbten absoluten Lokativ *bhrame śānte* zu
sehen. Damit ergibt sich eine sprachlich unverdächtige (die Phrase -bhrame śānte
findet sich III.41.66, V.56.59, V.81.5 et infra) und inhaltlich plausible Strophen-
zeile. Der vorauszusetzende Wechsel von -m. und -e ist ein nicht selten auftretender
Überlieferungsfehler, der sich graphisch leicht erklären läßt.

56.26d yathecchasi tathā kuru ] ein häufig wiederkehrender Pāda; s. den
Komm. zu 14.48.

56.34 Die Strophe ist praktisch identisch mit Vākyapadı̄ya 3.7.41. Die kritische
Edition Rau 1977 liest ādityah. sāgarāh. st. ākāśam. parvatās und verzeichnet keine
Varianten. Die erste Strophenzeile findet sich – nach derzeitigem Kenntnisstand
stets mit den auch hier bezeugten Lesungen – insgesamt etwa 14mal im Moks.opāya;
vgl. unten, Str. 41ab, sowie I.27.22ab, III.101.34ab, V.92.94ab et infra.

56.36ab na bahis.t.vam. na cāntastvam. kvacit kiñcana vidyate ] vgl. VI.144.23:
nāntastvam. vidyate kiñcin na bahis. t.vam. ca vānangha. Das Abstraktum antastva
ist in den Wbb. nicht verzeichnet; ebenso wie bahis. t.va findet es sich an der vorlie-
genden Stelle zum ersten Mal, noch einmal unten in Str. 39 (bahis. t.va auch Str. 37),
und dann an einigen weiteren Stellen im Nirvān. aprakaran. a.

56.36cd yad yathā kacitam. cittvāt tat tathā tathyam utthitam ] knüpft ge-
danklich und sprachlich an bestimmte Kapitel im Utpattiprakaran. a an; vgl. z. B.
III.11.14, III.13.51 und III.14.55, jeweils mit MT. .

56.37d pravikāsi ] „erblühend“, nicht in den Wbb. verzeichnet; s. den Komm.
zu IV.15.35d.

56.38d sadvibhuh. ] „weit ausgebreitet als Seiendes“; vgl. I.1.1: bahir antaś ca
me vibhuh. (ausgesagt vom viśvātman) mit MT. (vibhuh. [=] vyāpakah. ).

56.41ab dyauh
¯

ks.amā vāyur ākāśam. parvatās sarito diśah. ] s. den Komm. zu
Str. 34.

56.42c vaśo hars.aśokābhyām. ] Ob adjektivisches vaśa „abhängig, beherrscht“
mit Instr. oder Abl. steht (der Dat. kommt kaum in Frage), ist hier formal nicht
festzustellen; laut pw wäre der Gen. zu erwarten. Weitere Belege für adjektivisches
vaśa im Moks.opāya sind nach derzeitigem Kenntnisstand nicht bekannt.
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208 Moks.opāya – Stellenkommentar

56.45cd vı̄civr.ndes.v ivānaptvam. na nāśe phenadhātavah. ] Das Beispiel ist
unklar. Formal wird anscheinend die Struktur der ersten Strophenzeile wiederholt,
indem zwei negierte Verhältnisse Lok. – Nom. ausgedrückt werden. In der zweiten
Strophenzeile ist dies jedoch in sich unverständlich und zudem auch nicht mit den
beiden Paaren in der ersten Hälfte in Beziehung zu setzen.

In der ersten Strophenzeile können die formal vier Elemente im Sinne einer
zweifachen Unterordnung verstanden werden: Im Absoluten (pare) gibt es keine
Individuation (ahantā), und in dieser (mayi) wiederum keine Welt und Geburt
(jagajjanmanı̄). Auch in der zweiten Strophenzeile bezeichnen die zwei negierten
Lok.-Nom.-Paare drei Entitäten, nämlich das Wassersein (aptva), Wellen (vı̄ci-
vr.nda) und Schaum (phena), die an sich eine der ersten Zeile entsprechende Unter-
ordnung zulassen würden. Der Schaum als Phänomen der Welle, die wiederum ein
Phänomen des Wassers ist, was, angewendet auf die erste Strophenzeile, sinnvoll
zu der Aussage „Im Wasser existieren keine Wellen, und beim Verschwinden der
Wellen existiert auch kein Schaum“, führen könnte. Sprachlich ausgedrückt scheint
jedoch zu sein: Das Wasser existiert nicht in den Wellen (!), und beim Verschwinden
(der Wellen?) existiert kein Schaum.

56.53a candanāgurukarpūrair ] ≈ VI.110.29c: candanāgurukarpūra- (YV
VI.106.29c). Zu aguru s. den Komm. zu 3.28.

56.56b sakalaṅkaih
¯

] „durch verunreinigte“, meint vielleicht: durch falsch
gebrauchte/verstandene, falsche ontologische Konzepte implizierende Wortbedeu-
tungen (śabdārthaih. ), die daher in der Form von „Individuations-Prägungen“
(ahantvavāsanārūpaih. ) auftreten; so auch VTP (sakalaṅkaih. śāstrānabhyanujñāta-
sevanadūs. itaih. . . . ad loc.: V.56.57). Gegen diese Deutung könnte eingewendet
werden, daß Wortbedeutungen schon notwendig Konzeptualisierungen mit sich
bringen, daher unabhängig von ihrem richtigen oder falschen Gebrauch oder
Verständnis schon „beschmutzt“ sind.

Die Alternative zu dem von uns edierten Text wäre eine Worttrennung sa
kalaṅkaih

¯
, wodurch sich mit sah. allerdings ein deiktischer Bezug auf die voran-

gehende Strophe 55 (asau . . . tena mahātmanā) ergäbe, der schwerlich intendiert
sein kann, da sich laut 55c „dieser Hochgesinnte“ eben dadurch auszeichnet, nicht
beschmutzt zu sein.

56.60d mā karotu karotu vā ] ein mehrfach wiederkehrender Pāda; s. Komm.
zu IV.28.17b.
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56.63b vibhāgitā ] v. l. vibhāvitā. Die Lesung vibhāgitā (wtl. „der Zustand,
daß [etwas] eine Trennung [von etwas anderem] hat“) bringt das zum Ausdruck,
was hier zu erwarten ist; vgl. Str. 46: yasyāntar asti . . . na vibhāgādi . . . Die v. l.
vibhāvitā hingegen ist kaum befriedigend zu deuten; „Zustand, eine Entfaltung
zu haben“? Ein Nomen vibhāva läßt sich nach derzeitigem Kenntnisstand im
Moks.opāya nicht sicher belegen, was angesichts der in den Wbb. verzeichneten
Bedeutung kaum verwundert; vgl. allerdings einmal in VI.192.28 (YV VII.35.28)
mit bislang noch unsicherem Text.

56.63 Metrum: Pus.pitāgrā

57. Sarga

57.1c–d ahantvādi bhedādi deśakālādi ] Ob diese und vergleichbare Reihen im
folgenden als jeweils auf -ādi endende selbständige Wörter oder aber als Glieder
eines langen Kompositums zu betrachten sind, läßt sich syntaktisch nicht an allen
Stellen entscheiden. An der vorliegenden Stelle sprechen das Suffix -mat in 2b und
die Konstruktion -tām. gatam in 4d für, ākāritādi ca in 6d oder cetanādı̄ti vā in 11d
andererseits eindeutig gegen ein zusammenhängendes Kompositum.

57.7d sam. sphut.am ] laut pw nur lexikographisch belegt, wird im Moks.opāya
nach derzeitigem Kenntnisstand nur an der vorliegenden Stelle gebraucht.

57.8–9 Beide Strophen sind inhaltlich praktisch identisch und weisen zudem
mit ātmagaganasya eine wörtliche Übereinstimmung auf, die über die diesem
Abschnitt zugrunde liegende Formelhaftigkeit deutlich hinausgeht. Es ist daher zu
vermuten, daß eine der Strophen auf eine spätere Interpolation zurückgeht; welche
der beiden Strophen sekundär ist, läßt sich allerdings nicht hinreichend sicher
entscheiden. Die Erfahrung mit anderen interpolierten Passagen im Moks.opāya
zeigt, daß sie gewöhnlich den Stellen, an die sie sich anlehnen, nachfolgen.

57.10a -kud. yasya ] meint hier etwas „massiv Materielles“; s. hierzu den Komm.
zu V.34.52.

57.15b kacanam. ] „das Glänzen“ (nicht in den Wbb. verzeichnet), wird mit
anderen Nominalableitungen und Verben der zugrundeliegenden

√
kac im Moks.o-

pāya sehr häufig gebraucht; s. den Komm. zu IV.5.8c.

57.19a anayā tu vacobhaṅgyā ] ≈ III.10.4c (ca st. tu), III.80.3c (anayaiva . . .),
VI.325.32c (entspr. YV VII.166.32c: anayaiva . . .).
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57.20c dr.s.adı̄vāmbaram ] Der „Raum in einem Stein“ ist Gegenstand des
langen Pās. ānākhyāna (VI.215–252).

57.23b -br.m. hayā ] „durch Kräftigung“, nicht in den Wbb. verzeichnet; wei-
tere Belege in III.80.16, VI.2.51 et infra; vgl. auch den Komm. zu 34.65. Das
homophone br.m. hā „Gebrüll“ (von

√
br.h „brüllen“) läßt sich V.94.48 belegen

(s. dort).

57.23d abhijı̄vanaih. ] „durch Belebungen“, nicht in den Wbb. verzeichnet;
vgl. BHSD s. v. abhijı̄vin: „living“, PTSD s. v. abhijı̄vanika: „belonging to ones
livehood, forming ones living“; im Mahābhārata wird einmal abhijı̄vana (n.)
i. S. v. „das Leben von, Lebensunterhalt“ gebraucht (sarves. ām eva bhūtānām anyo-
nyenābhijı̄vanam, Mbh. 6.5.16cd). Ein zweiter Beleg für das Nomen abhijı̄vana
findet sich nach derzeitigem Kenntnisstand im Moks.opāya nicht; vgl. jedoch die
Verbformen abhijı̄vati (III.79.19) und samabhijı̄vati (III.81.39), die ebenfalls nicht
(sam-abhi-

√
jı̄v) bzw. nicht in der an der fraglichen Stelle gebrauchten Bedeutung

(abhi-
√

jı̄v Sch. Ntr. s. v. jı̄v) in den Wbb. verzeichnet sind.

57.27a sarvam. praśāntam ajam ekam anādimadhyam ] = III.80.62a (ebenfalls
eine Schlußstrophe).

57.27b acetya- ] v. ll. avetya, avedya. Die Lesung avedya ist vermutlich eine
Korrektur von avetya (formal ein Abs. von ava-

√
i), das wiederum wohl aus acetya

verderbt ist. Inhaltlich sinnvoll sind hier nur acetya- und avedya-.

57.27c ati ] Zu ati als freistehendem Adverb s. den Komm. zu IV.11.18b.

57.27 Metrum: Vasantatilaka

58. Sarga

58.1 Zu dieser stereotypen Eingangsstrophe s. den Komm. zu 19.1.

58.5a rudrāks.a- ] Elaeocarpus ganitrus Roxb. Die weißen Blüten und – nach
der Reife – die intensiv blauen Früchte wachsen in hängenden Trauben. Ihre Samen
werden zur Herstellung von Rosenkränzen (aks.amālā) verwendet.

58.9a–b hemajat.ā nāma kirātās ] Der Name hemajat.ā findet sich auch in eini-
gen Hss. der Kādambarı̄ als Bezeichnung für ein Kirāta-Volk, dessen Hauptstadt
Suvarn. apura von Prinz Candrāpı̄d. a während seines digvijaya eingenommen wird.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 211

Der Name ist allerdings nicht einheitlich überliefert; nach der Edition Paraba
1896 lautet die Passage: . . . kadācit kailāsasamı̄pacārin. ām. hemajakūt.anāmnām.
kirātānām. suvarn. apuram. nāma nivāsasthānam. nātiviprakr.s. t.am. pūrvajalanidher
jitvā jagrāha. Als v. ll. sind hemakūt.adhāmnām, hemajat.hanāmnām und hema-
jat.ānāmnām angegeben; der in der Edition abgedruckte Kommentar bestätigt
die edierte Lesung: . . . hemajakūt.a iti nāma yes. ām evam. vidhānām. kirātānām.
bhillānām. mlecchānām. vā . . . (p. 239, Hervorhebungen M. S.; die Edition Peter-
son 1900 liest p. 119,12 hemakūt.adhāmnām. und teilt eine v. l. hemajat.ā- nicht
mit.) Falls die v. l. hemajat.ānāmnām von dem Herausgeber korrekt wiedergegeben
wurde, sollte die Namensform dieser Überlieferung zufolge ein Femininum sein.
Das PW gibt, wohl lediglich auf Webers Analyse der Kādambarı̄ (Weber 1853)
basierend, den Namen hemajat.a als m. Pl. an, was den allgemein üblichen Gepflo-
genheiten entspricht und sich in unserem Text indirekt durch die synonyme Angabe
des Namens in 61.20b (hemacūd. amahı̄pateh. ) bestätigen läßt. Bei der o. g. Lesung
hemajat.ā- in der Kādambarı̄-Überlieferung wird es sich daher um ein – wohl durch
das Femininum jat.ā hervorgerufenes – Versehen handeln.

58.10c yauka- ] „ein Schwarm Läuse“, nicht in den Wbb. verzeichnet; zur
Bildeweise (Vr.ddhi-Bildung i. S. v. samūha, Pān. . 4.2.37) vgl. Satyavrat 1980–81,
p. 323. Das Wort yauka (n.) wird im Moks.opāya mehrfach gebraucht; vgl. z. B.
III.71.36 (Glosse: yūkānām. samūhah. yaukam. Ś9Ś14), III.107.10, 44 et infra.

58.13a jino vairāgyavibhavair ] Zu Verweisen auf den Buddha im Moks.opāya
s. den Komm. zu IV.6.8d.

58.21c -kuñjo ] hier: „Inneres“; s. den Komm. zu IV.8.2a.

58.23c vasudhāpı̄t.ham. ] Die genaue Bedeutung dieses häufig gebrauchten
Ausdrucks ist noch ungeklärt; s. den Komm. zu IV.28.31c.

58.24b adya tis.t.hāmy aham. nātha dhanyānām. dhuri dharmatah. ] Diese For-
mulierung wird in ganz ähnlicher Form noch zwei weitere Male im Moks.opāya
gebraucht, vgl. I.5.29ab: adya vartāmahe nūnam. dharmyān. ām. dhuri dharmatah.
(v. l. . . . dhanyān. ām. [sic!] dhuri . . .), und VI.91.2ab: adya tis. t.hāmy aham. sādho
dhanyānām. dhuri dharmatah. . Im Licht der vorliegenden Stelle spricht in I.5.29b
viel für die (zu korrigierende) v. l. dhanyānām. , da die Formulierung dort ebenfalls
im Zusammenhang mit der Ankunft eines Gastes (Viśvāmitra kommt zu Daśaratha)
gebraucht wird; das Glück der Ankunft des Gastes wird zudem kurz zuvor genannt
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(I.5.27: svanugr.hı̄tās smah. , 28: ānandasukham . . . adya tvaddarśanāt). Der Pāda
dhanyānām. dhuri dharmatah. scheint demnach im Moks.opāya eine feste Phrase zu
sein; zu vergleichen ist der Ausdruck dharmadhurya, „in der Gerechtigkeit obenan
stehend, ein Muster der G.“ (pw).

58.25a bhagavan sarvadharmajña ] eine feststehende Wendung, die als Anrede
für Munis (häufig für Vasis.t.ha) gebraucht wird; s. den Komm. zu IV.3.1a.

58.27 madbhr.tyavapus.i sthitāh. . . . cintā ] „auf den Körper der von mir ab-
hängigen [Menschen] gerichtete Gedanken“; vgl. 59.30: . . . mudhaiva me cintā
nigrahānugrahasthitau / babhūva dehanis. t.haiva . . . Bei der zu der vorliegenden
Stelle überlieferten v. l. tvadbhr.tya- wird es sich um einen Versuch handeln, den
möglicherweise nicht unmittelbar verständlichen Text zu korrigieren: tvadbhr.tya
„dein Diener“ könnte als höfliche Ausdrucksweise für einen bescheidenen Selbstbe-
zug Mān. d. avyas intendiert worden sein.

58.48 Metrum: Drutavilambita

59. Sarga

59.6a -pura- ] ist unklar. In dem vorliegenden Kompositum patākāpura-
pat.t.ād. hyā, das purı̄ „Stadt“ (6d) qualifiziert, kann das Wort pura nicht seine
gewöhnliche Bedeutung haben, es sei denn, man versteht es i. S. v. Festung (von
denen es in einer Stadt mehrere geben kann), was allerdings nicht gut in die Reihe
patākā-pura-pat.t.a passen würde (vgl. jedoch in dem folgenden folgende Attribut
bhr.tyopavana-). Das pw gibt für pura die Bedeutung „*Söller“ an; woher diese
stammt, läßt sich leider nicht feststellen, da eine Stellenangabe fehlt. Apte verzeich-
net nichts Vergleichbares, gibt allerdings an: „a house, residence, abode“ und „an
upper story“, beides leider ohne Belege. Nach derzeitigem Kenntnisstand gibt es
im Moks.opāya eine Stelle (III.16.5b), an der „Stadt“ oder „Burg/Festung“ für pura
nicht gut paßt, und sich statt dessen mit „an upper story“ (Apte) ein guter Sinn
ergeben würde.

59.7c kalatram. ] hier wohl: „Familie, Hausstand“; s. den Komm. zu 9.36.

59.8 Diese Strophe durchbricht das klare Schema von Suraghus Analyse, die
von den äußeren Dingen, die der eigenen Person am fernsten stehen (3 ff.), über
den eigenen Körper (9 ff.) bis hin zu der elementaren Dualität von denkender
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Individualseele und Denkobjekt (16–17) systematisch von außen nach innen vor-
anschreitet.

59.15 Für diese Strophe gilt analog das zu Str. 8 Bemerkte.

59.20c bharitāśes.adikkuñjā ] ≈ 34.56a: bharitāśes.adikkuks. ih. (auch dort ist
die cicchakti thematisch), und 52.37a: bharitāśes.adikkuñjam.

59.21d -samudgikā ] f. = samudga(ka) (pet.ikā MT. I zu 16.39), nicht in den
Wbb. verzeichnet; vgl. I.16.39, I.20.24, V.74.47, VI.7.5.

59.29 Zu diesem Bild einer schauspielerischen bzw. Tanz-Darbietung, die
von Lampen erhellt und daher als bei Dunkelheit stattfindend gedacht ist, vgl.
20.39–41.

59.30 dehakah. ] ist nicht in den Wbb. verzeichnet, wird im Moks.opāya aller-
dings nicht selten gebraucht; vgl. z. B. I.30.1, III.21.53, 55, V.87.50 et passim.

59.31a aho ] v. l. aham. . Vgl. Str. 37: aho nu samprabuddho ’smi . . .

59.38 Metrum: Drutavilambita

60. Sarga

60.2d ı̄śvarah. ] hier „Herrscher“ und gleichzeitig „Sonne“ (dineśvarah. sūryah. ,
VTP ad loc.); vgl. auch Sch. Ntr. s. v..

60.8a -kacanam. ] „das Glänzen“ (nicht in den Wbb. verzeichnet), wird eben-
so wie andere Nominalableitungen und Verben der zugrundeliegenden

√
kac im

Moks.opāya sehr häufig gebraucht; s. den Komm. zu IV.5.8c.

60.13 Metrum: Pus.pitāgrā

61. Sarga

61.1a etām. dr.s.t.im avas.t.abhya ] s. den Komm. zu 18.17.

61.6ab ekasamādhānabodhitāya ] Die v. l. -bodhanāya ergibt ein auf einen
finalen Dativ endendes Kompositum, das adverbiell zu verstehen wäre. Dies könnte
auf den Versuch zurückgehen, den nicht ganz einfachen Text zu glätten: Das auf
das – futurisch zu verstehende – PPP -bodhitāya endende Kompositum ist von te
(61d) abhängig.
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61.7 Eine Herkunft des Namens „Parigha“ aus dem Persischen, die man hier
vermuten könnte, scheint unwahrscheinlich zu sein. (Ich danke Anna Martin,
M. A., Marburg, für diese Auskunft.) Daß in dem Vergleich von Pāda d parigha
i. S. v. „Keule“ gebraucht wird, ergibt sich aus 62.1 (āyudhābhidhah. ).

61.9b akān. d. am. ] (n.) „Dürre, Trockenheit“ ist nicht in den Wbb. verzeichnet
(so schon von Hanneder 2012, p. 61, n. 93, vermerkt). Abzuleiten ist das Wort
vielleicht von kān. d. a in der Bedeutung „Wasser“, die bislang nur lexikographisch
belegt ist (Ak. 3.3.43d = Maṅkhakośa 192b, Medinı̄k., d. āntavarga 2d; in diesem
Sinne auch die Deutung von Rām. 2.83.18 durch die indischen Kommentatoren;
vgl. hierzu Pollock 1986, p. 476, Anm. ad loc.). Die Bedeutung „Dürre“ für
akān. d. a ist ebenso in MU III.108.12, III.120.11 (vgl. 120.13) anzusetzen. Die YV-
Edition liest an der vorliegenden Stelle avars.a anstatt akān. da, was auf eine ältere
Glosse zurückgehen könnte. Bemerkenswert ist Ānandabodhendra’s Erklärung
von akān. d. a in III.120.11 mit durbhiks.a „Hungersnot“.

61.12d jinamunı̄ndravat ] Zu Bezugnahmen auf den Buddha s. den Komm. zu
IV.6.8d.

61.17d jñānam ātmaprasādajam ] = IV.33.6d; vgl. unten, Str. 27d: jñānam . . .
paramātmaprasādajam.

61.20b hemacūd. amahı̄pateh. ] s. den Komm. zu 58.9.

61.22 athocatuh. ] so die YV-Edition; Hss.: avocatuh. . Eine entsprechende
Korrektur der Moks.opāya-Überlieferung erscheint uns zwingend. Das einhellig
überlieferte avocatuh. (ava-ūcatuh. ) müßte 3. Pers. Dual Perf. von in den Wbb. nicht
verzeichnetem ava-

√
vac sein, was analog zu ava-

√
vad wohl i. S. v. „herabsetzen“

zu verstehen wäre und inhaltlich an der vorliegenden Stelle ausgeschlossen ist. Die
unserer Konjektur zugrundeliegende Annahme einer Verwechslung der Schrift-
zeichen th- und v- (welche die Lesung der YV-Edition erklären würde) gründet
sich einerseits auf die Beobachtung, daß die Varianz th-/v- in der handschriftlichen
Überlieferung des Moks.opāya mehrfach auftritt, und andererseits auf paläogra-
phische Untersuchungen älterer Schrifttypen der Śāradā (9.–10. und 11.–13. Jh.),
in denen das Zeichen für v- dem für th- auffällig ähnlich ist; vgl. hierzu Deambi
2008, p. 108, Tafel 3 (e), und p. 123 f.

61.24c candrabimba ivonmagnam ] = I.5.48c. Zu ud-
√

majj „unter[!]tauchen“
(pw s. v.) vgl. z. B. III.104.48: sandehasāgaronmagnāh. . . . sumantrin. ah. , und
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V.80.3: gardabhe palvalonmagne.

61.31 Mit Ausnahme dieser Strophe beginnen alle Strophen des Abschnittes
28–35, in dem sich Parigha nach dem physischen und spirituellen Wohlergehen
seines Freundes erkundigt, emphatisch mit kaccit; die Eröffnungsstrophe 28 setzt
noch adya „heute“ davor. Die folgenden Strophen 36–38 sind vermutlich unecht
(s. u.). Der Verdacht, daß auch die vorliegende Strophe auf eine Interpolation
zurückgeht, läßt sich daher nicht leicht von der Hand weisen, zumal da sie eine
gewisse Redundanz zu der folgenden Str. 32 aufweist. Derartige Serien von mit
kaccit (o. ä. Ausdrücken) gebildeten Strophen sind ein beliebtes Stilmittel (vgl. z. B.
den berühmten Kaccit-Sarga, Rām. 2.94).

61.36–38 Diese Strophen hinterlassen den Eindruck einer uninspirierten Fort-
setzung der vorangehenden Folge von Strophen, die sämtlich mit kaccit gebildet
sind. Strophe 36 fällt schon von daher aus dem vorgegebenen Schema, da sie
nicht mit kaccit gebildet ist und daneben lediglich eine recht beliebig anmutende
Aufzählung enthält. Strophe 37 wiederholt in Pāda a nahezu wörtlich 31a und
nimmt das Motiv der Liane (latā) aus Str. 32 wieder auf. Strophe 38 befremdet
schließlich durch die „auf den ersten Blick ergötzlichen (!) Schlangen der Sinnesob-
jekte“ (āpātaraman. ı̄yes.u . . . vis.ayasarpes.u), eine Aussage, die sich möglicherweise
durch die gedankenlose Adaptation der Phrase āpātaraman. ı̄yes.u paryantātyanta-
vairis.u und des damit verbundenen Gedankens von III.105.10ab (die erste Zeile
ist nahezu identisch) ergeben hat. Die Position dieser drei Strophen am Ende eines
geschlossenen Abschnittes ist ein typisches Einfallstor für Interpolationen.

61.38ab ≈ III.105.10ab (s. o.).

61.41c vayam ] Der Plural anstelle des zu erwartenden Duals (vgl. āvām in
Str. 39) ist befremdlich.

61.47 Metrum: Pus.pitāgrā

62. Sarga

62.5–8 Vor den Strophen 5 und 8 wurden von uns tentativ Sprecherzuweisun-
gen ergänzt. So wie der Text in den Hss. überliefert ist, müßte man annehmen,
daß Suraghu seine in Str. 4 gestellte Frage im folgenden selbst beantwortet. Der
Vokativ mahātman in Str. 5 scheint allerdings für einen Sprecherwechsel zu Pa-
righa zu sprechen, woraufhin ein erneuter Sprecherwechsel zurück zu Suraghu
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in Str. 8 vorzuliegen scheint, wiederum durch einen Vokativ bhagavan markiert.
(Mit bhagavan spricht Suraghu in 58.25 den Mān. d. avya sowie in 61.42 und 62.4
den Parigha an – beides Munis/R. s.is.) Mit diesen beiden Sprecherwechseln ergibt
sich ein plausibler Dialog, in dem Suraghu den Parigha erst erklären läßt, was
„Versenkung“ genannt wird, um dann zu entwickeln (oder zu ergänzen), daß
die sprachliche Unterscheidung zwischen „Versenkung“ und „Nichtversenkung“
letztlich gegenstandslos ist. Im folgenden Sarga nimmt Parigha mit prabuddho ’si
prāptavān asi tat padam (63.1) vermutlich auf die in den Strophen 14 und 21–23
in der ersten Person gehaltenen Aussagen Suraghus Bezug.

62.8 samādhibhedena ] v. l. -śabdena. Vgl. unten, Str. 22: bhedah. . . . samādheh. .
Falls die Strophen 9–11 zurecht als sekundär einzustufen sind (s. u.), schließen
die Strophen 12 und 13 mit samādhānam avyucchinnam und na . . . vicchidyate
. . . samādhih. an den in der vorliegenden Strophe formulierten Gedanken an. Mit
der Lesung -śabdena wäre die Strophe eher als Antwort auf Str. 4 (samādhir hi
kim ucyate) zu verstehen; dann sollte sie jedoch Parigha als Sprecher zugeordnet
werden.

62.9–11 Falls diese Strophen tatsächlich ursprünglich sein sollten, würde
Suraghu seine in Str. 4 gestellte Frage (samādhir hi kim ucyate) selbst beantworten,
was in einer Gesprächssituation wie der vorliegenden ungewöhnlich wäre. Auffällig
ist die in Str. 8 überlieferte v. l. samādhiśabdena (s. o.), an welche die Strophen 9–11
offenbar anknüpfen, so daß anzunehmen ist, daß diese Lesung zum Zeitpunkt der
Interpolation tatsächlich in Str. 8 vorlag, wobei sich die Lesung -bhedena allerdings
ebenfalls in der Überlieferung erhalten hat. Liest man nun in Str. 8 samādhibhedena
und überspringt man die Strophen 9–11, ergibt sich mit den Strophen 12 und 13
ein plausibler Anschluß an Str. 8 (s. den vorangehenden Komm.).

62.17 Die Strophe variiert mit deutlichen wörtlichen Wiederholungen die
Aussage der vorangehenden Strophe. Strophe 18 scheint die Aussage von Str. 16
ins Positive zu wenden, was dafür spricht, daß die Strophen 16 und 18 ursprünglich
eine Einheit gebildet haben, mithin daß Str. 16 sekundär eingefügt wurde.

62.25 Metrum: Vasantatilaka

63. Sarga

63.1c sam. śı̄tala- ] ist nicht in den Wbb. verzeichnet und auch im Moks.opāya
nur an der vorliegenden Stelle zu belegen. Zu vergleichen ist der zweimal gebrauch-
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te Pāda āśı̄talāntah
¯
karan. ah. mit dem gleichfalls in den Wbb. nicht verzeichneten

āśı̄tala (vgl. den Komm. zu 75.26). Auch die zu der vorliegenden Stelle überlieferte
v. l. suśı̄tala- ist innerhalb des Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nur an
der vorliegenden Stelle zu belegen.

63.13b parivāñchanāt ] ist nicht in den Wbb. verzeichnet (vgl. Apte s. v.
vāñchanam: „wishing, desiring“) und im Moks.opāya nach derzeitigem Kennt-
nisstand nur an der vorliegenden Stelle zu belegen.

63.15ab mām. sārbudābhamr.dvartimaye ] Zu mām. sārbuda „Geschwulst“, vgl.
Meulenbeld 1999–2002, Bd. I A, p. 239, 241, 274, 464; Bd. II B, p. 585. Die
Deutung von varti ist unsicher.

63.17 Metrum: Pus.pitāgrā

64. Sarga

64.9d himavadvapuh. ] „hat eine Gestalt wie Schnee“. Der Vergleich hebt
vermutlich auf dahinschmelzenden Schnee ab; deutlich und in ähnlichem Wortlaut
ist dies bspw. in himavadgalitam. vapuh. (III.57.12d) oder himavad vigalen manah.
(V.77.42d) ausgedrückt. Oder sollte himavad- hier für den Himalaya stehen? Dann
würde das Attribut durch die mit Schnee und innerer Abgeklärtheit gleichermaßen
verbundenen Eigenschaften der Kühle und Reinheit gewissermaßen den Gegensatz
zu dem in 9a–b beschriebenen „kläglichen Denken“ beschreiben, was sprachlich
jedoch nicht markiert wäre.

Mit der v. l. hi mahad- ergibt sich ein begründender Satz, „denn das Denken
eines Kenners [hat äußerlich] den Leib einer Großen [Person]“, der im Kontext der
Strophe schwer verständlich ist. Die Schlußstrophe 54 nimmt allerdings auf die
Großen (mahant) Bezug.

64.22d mohapalvalaśāyinam ] „im Pfuhl der Verblendung liegend“. Hier wird
wohl nicht auf das häufig gebrauchte Bild vom im Schlamm versunkenen Ochsen/
Stier oder Wasserbüffel (hier wohl ein Ochse, balı̄varda 29a) angespielt, sondern
auf den Umstand, daß diese Tiere in Indien gern im flachen Wasser liegen, um zu
ruhen.

64.23 manovājinakottabdham. ] Die Bedeutung dieses Ausdrucks ist nach der-
zeitigem Kenntnisstand nicht ganz klar, da der Kompositumsbestandteil vājinak˘̄a
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(möglicherweise auch eine Sandhiform von avājinak˘̄a) unverständlich bleibt. Ein
solches Wort ist unbekannt und sowohl innerhalb als auch außerhalb des Moks.o-
pāya ohne einen zweiten Beleg ist. Mit einer Abtrennung vāji-nak˘̄a ergäbe mit vājin
„Pferd“ zwar ein verständliches Wort, der zweite Teil der Sequenz bliebe allerdings
weiterhin unklar.

Die hier anzusetztende Bedeutung von uttabdha hingegen läßt sich recht si-
cher ermitteln. Das PPP (ud-

√
stambh) kommt nach derzeitigem Kenntnisstand

im Moks.opāya noch vier weitere Male vor, stets in Verbindung mit manas; vgl.
II.11.9: manomahāmayottabdham . . . lokam, und hierzu die sehr ähnliche Strophe
VI.163.3 (YV VII.6.3):

manomahāmayottabdham. lubdham ajñānavr. ttis.u
mām uddhara duranteham. mohād aham iti sthitāt (VI.163.3)

Ebenfalls mit mahāmaya als Agens wird uttabdha in III.115.21 verbunden (avi-
vekāmayottabdham. manah. . . .). Schließlich findet sich noch eine Stelle (V.66.20),
an der manas (bildlich als rasender Elefant) charakterisiert wird durch uttabdha,
was wiederum von Begierde (tr.s.n. ā, bildlich als Elefantenkuh) verursacht wird.

Bhāskarakan. t.ha erklärt uttabdha in II.11.9 mit baddha (MT. II zu 11.9), was
auf DhP. 1.414: stabhi pratibandhe, zurückgehen könnte, die Bedeutung von ut-
tabdha an dieser und den anderen Stellen allerdings nicht ganz trifft. Hilfreicher
sind einige Erklärungen im Kommentar zum Śiśupālavadha des Vallabhadeva
(hrsg. Kak und Shastri 1935), dem uttabdha offenbar in einer spezifischen, in
den Wbb. bislang nicht verzeichneten Bedeutung vertraut war: In ŚiV. 1.52c wird
anudruta i. S. v. „verfolgt“ gebraucht und von Vall. mit uttabdha erklärt, eben-
so wie ŚiV. 2.101c: abhiyukta „angegriffen“. Das in ŚiV. 4.25b gebrauchte PPP
des Kaus. uttambhita schließlich wird von Vall. bedeutungsgleich mit dem PPP
des Simplex uttabdha gesetzt und mit ākrānta erklärt (uttambhitāny uttabdhāny
ākrāntāni . . . svārthiko n. ic, ktah. ). Zu vergleichen sind weiterhin zwei Stellen in
Kalhan. as Rājataraṅgin. ı̄ (8.1207, 8.2226), an denen uttabdha jeweils i. S. v. „ergrif-
fen, beschlagnahmt“ gebraucht wird und von Stein entsprechend übersetzt wurde
(„seized“ bzw. „confiscated“, Stein, Rt.).

Mit Blick auf die o. g. Stellen im Moks.opāya läßt sich die Bedeutung von
uttabdha demnach als „ergriffen, beherrscht (von)“ bestimmen.

64.26 Die Strophe unterliegt in mehrfacher Hinsicht dem Verdacht, sekundär
eingefügt worden zu sein. Zunächst ist das in Pāda b und c zweimal gebrauchte
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ākrānta stilistisch sehr unschön. Sodann stellt sich die Frage, wie die hiermit zusam-
menhängenden Attribute im Kontext der Metapher vom „Ochsen der Individual-
seele“ (jı̄vabalı̄varda 29c) zu deuten sind. Ein karn. ı̄ratha (c) ist ein Transportmittel,
das – nach allem, was aus anderen kaschmirischen Texten darüber bekannt ist –
wohl von Menschen getragen oder gezogen wurde (s. hierzu gesondert), so daß
eine Deutung als Gefährt, das von einem Ochsen gezogen, von dem der Ochse also
„beherrscht“ (-karn. ı̄rathākrāntam) wird, schon von daher ungewöhnlich wäre.
Nun wäre auch Pāda b (vāhair ākrāntam indriyaih. ) im Zusammenhang des vorlie-
genden Abschnittes nur sinnvoll als „beherrscht von den Wagen, [nämlich] den
Sinneskräften“ zu verstehen, womit sich praktisch zweimal dasselbe Bild ergäbe.
Hinzu kommt, daß für die Sinnesorgane traditionell Zugtiere und nicht Wagen
als Metapher verwendet werden (so bspw. schon Kat.ha-Upanis.ad 3.4), was auch
der gewöhnlichen Bedeutung des hier verwendeten Wortes vāha entspricht. Dieses
Bild ist allerdings im vorliegenden Kontext nicht sinnvoll, so daß sich der Verdacht
aufdrängt, daß die vorliegende Strophe von zweiter Hand eingefügt wurde, wobei
der Gesamtkontext der in acht Strophen (abgesehen von der vorliegenden) doch
recht komplex ausgeführten Metapher aus dem Blickfeld geriet.

64.26c -karn. ı̄ratha- ] bezeichnet möglicherweise eine Art Rikscha; zumindest
läßt sich dies anhand einer Strophe im Pādatād. itaka (34) vermuten, aus der her-
vorgeht, daß ein karn. ı̄ratha mit Rädern (cakra) versehen war und von Männern
an einer oder zwei Deichseln (dhurā) gezogen wurde; vgl. Schokker 1966, p. 196,
Anm. zu Str. 34b. Stein zitiert in einer Anmerkung zu RtK. 4.407 den Indien-
reisenden Alberuni, der in Kaschmir beim Adel gebräuchliche „palankins called
Katt, carired on the shoulders of men“, erwähnt, und erwägt die Möglichkeit, daß
das Wort katt „a corrupted rendering of a Pr[akrit] derivative from karn. ı̄ratha“
ist. (Stein, Rt. I, p. 159, Anm. ad loc.) Der karn. ı̄ratha wird in kaschmirischen
Texten– verglichen mit Texten anderer Provinienz – auffallend häufig als Beförde-
rungsmittel für hochgestellte Personen (oft Frauen) erwähnt; die uns bekannten
Belege erlauben jedoch leider keine über die o. g. Stellen hinausgehende Bestim-
mung der Konstruktion oder Funktionsweise eines karn. ı̄ratha; vgl. Kss! 6.1.168
und 18.2.118, RtK. 4.407, 5.219 und 7.478, RtŚ. 1.7.222 und 231, RtŚu. 166
sowie HJm. 1.25+ und 1.26+ (hrsg. Hahn 2006).

64.28a -skhadā- ] „Höhlung, Grube; Rinne“; s. hierzu den Komm. zu IV.5.13c.

64.45c tatparin. āmena ] „durch das Aufgehen darin“; zu dieser Bedeutung von
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pari-
√

nam s. den Komm. zu IV.25.20d.

64.47c, 50c bharitākārā ] „deren Gestalt [mit allem] gefüllt ist“; vgl. MT. III
zu 9.64: bharitākr. tih. | bharitā sarvamayı̄ | ākr. tih. svarūpam. yasya, und MT. III zu
7.9: bharitāvasthā pūrn. āvasthā.

64.53a anantam ātmatattvam. ] vgl. den häufig gebrauchten Ausdruck anan-
tasyātmatattvasya; hierzu den Komm. zu IV.22.16a.

64.53–54 Metrum: Pus.pitāgrā

65. Sarga

65.3b jad. akallola- ] ist ein doppeldeutiger Ausdruck, der im Moks.opāya mehr-
fach gebraucht wird (I.16.27, V.68.41, V.84.6 et infra); s. zu jad. a („geistlos“ und
„Wasser“) den Komm. zu IV.4.5b und zu kallola („Welle“ und „Übermut, freudige
Erregung“) den Komm. zu IV.4.6a.

65.3c meghanı̄lataruśyāmā ] Das Kompositum ist nach derzeitigem Kenntnis-
stand nicht sicher zu deuten. Bei einer Analyse megha-nı̄lataru-śyāmā wäre die
Regenzeit „schwarz durch Wolken und nı̄lataru-s“. Mit nı̄lataru könnten ganz all-
gemein dunkle, d. h. grüne und saftige Bäume gemeint sein, falls der Ausdruck hier
nicht einen speziellen Baum bezeichnen sollte. Der Rājanighan. t.u nennt nı̄lataru als
Bezeichnung für die Kokospalme (11.47, = nārikela); ein weiterer Beleg hierfür ist
uns allerdings nicht bekannt. Zudem bleibt es unklar, warum die Kokospalme als
„dunkler Baum“ bezeichnet und – im vorliegenden Kontext –mit der Regenzeit in
Verbindung gebracht werden sollte. Ebenfalls im Rājanighan. t.u finden sich die zwei
mit nı̄lataru semantisch eng verwandten Ausdrücke nı̄ladruma (9.134, = nı̄labı̄ja)
als Bezeichnung für eine bestimmte Terminalia-Art (?) und nı̄lavr.ks.a (9.76, = nı̄la)
mit unbekannter botanischer Identifizierung. Auch für diese Ausdrücke sind uns
weitere Belege nicht bekannt.

65.4ab atraivodāharantı̄mam . . . ] Zu dieser stereotypen Strophenzeile s. den
Komm. zu 19.1.

65.9d -ghuṅghumı̄ ] Zu ghuṅghuma „Gesumme“ vgl. Sch. Ntr. s. v. Das Wort
ist im Moks.opāya beliebt; die Bildung auf -in am Ende eines Kompositums findet
sich noch einmal in IV.30.12.
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65.10d -āravı̄ ] Die von ārava abgeleitete Bildung auf -in ist in den Wbb. nicht
verzeichnet; vgl. III.4.74, III.98.20 und III.133.38.

65.15cd sa dārujair iva surastrı̄gan. air alam āśritah. ] Es ist nach derzeitigem
Kenntnisstand unklar, was mit diesem Vergleich gemeint ist. Der Ausdruck dāruja
„hölzern“ dient – neben loha-, mr.d- oder śailaja – häufig zur Charakterisierung von
Götterbildnissen (pratimā, bimba), Śiva-Liṅgas u. dgl.; vgl. z. B. Jayākhyasam. hitā
13.57 et infra (s. auch Rastelli 1999, p. 274 mit n. 1206) und Brahmapurān. a
48.10 (Schreiner 1987). Ob das Bild eines Tempelraumes evoziert werden soll,
der mit einem Edelsteinboden (b), welcher mit wohlriechendem Pulver bedeckt ist
(a), versehen ist und in dem Götterbildnisse (c–d) aufgestellt sind?

65.18a vidula- ] vgl. V.32.12, ebenfalls in einer bloßen Aufzählung. Den Wbb.
zufolge handelt es sich entweder um eine Myrrhe (Commiphora; „gum-myrrh“
Apte s. v.) oder Rattanpalme (Calamus).

65.18a -aṅkolla- ] v. l. aṅkola. Alangium decapetalum Lam. (Meulenbeld
1974, p. 523).

65.18a -punnāga- ] vermutlich Calophyllum inophyllum Linn. (Meulenbeld
1974, p. 576).

65.19a -knūte ] „feucht“, PPP von
√

knū (Werba 1997, Nr. 265). Ein selte-
nes Wort, das sich im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nur an der
vorliegenden Stelle belegen läßt. Vallabhadeva gebraucht es einige Male in seinen
Kommentaren, bspw. zu Meghadūta 83c (Hultzsch 1911) und zu Śiśupālavadha
1.66d (Kak und Shastri 1935), beide Male zur Erklärung von ārdra.

65.31 Metrum: Vasantatilaka

66. Sarga

66.12 vı̄rudh ] s. den Komm. zu IV.39.40d.

66.16a bhuktaśukta- ] s. den Komm. zu 22.33.

66.17b ati ] zu freistehendem ati s. den Komm. zu 24.7.

66.18c aparyastāgamaprāyāh
˘

] ist nach derzeitigem Kenntnisstand unklar.
Paryasta bedeutet an anderen Stellen im Moks.opāya „(physisch) angetrieben, in
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Bewegung versetzt“; vgl. MT. I zu 27.14: manah. pavanena paryastāh. ı̄ritāh. ; MT. IV
zu 23.26: paryastau preritau.

66.20c -uttabdho ] hier: „ergriffen, beherrscht (von)“, ist in dieser Bedeutung
nicht in den Wbb. verzeichnet; s. hierzu den Komm. zu 64.23.

66.22c jı̄rn. aparn. asavarn. ā ] „verwelkten Blättern gleichend“, ein im Moks.o-
pāya mehrfach gebrauchter Vergleich; s. den Komm. zu 50.55.

66.26c -andhakūpes.u ] s. den Komm. zu IV.14.52a.

66.29c parāvarta- ] hier vielleicht „Umschwung“; vgl. I.17.59: kāryaparāvarta,
von Bhāskarakan. t.ha erklärt mit sam. sāra (MT. ad loc.).

66.33b -cañcure ] kann laut Bhāskarakan. t.ha auch „erfüllt von“ bedeuten
(= nirbhara MT. I zu 15.10); vgl. auch I.24.11 und zu der vorliegenden Strophe
insbesondere VI.34.35.

66.33c–d sāmudre gartāvarte ] vgl. – mit vertauschter Reihenfolge der Kompo-
situmsglieder – IV.11.25: sāgarāvartagartes.u, sowie III.37.42: trigartāvartagartes.u
bhramitvaun. d. rās tr.n. opamāh. (Wortspiel mit trigarta), und III.54.72: vāsanāvarta-
gartes.u jı̄vo lut.hati.

66.37a -tun. d. yā ] Die Wortform tun. d. i f. (pw: *m.) „Schnabel“ läßt sich im
Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand lediglich an der vorliegenden Stelle
belegen.

66.39c lut.hañ ] s. den Komm. zu IV.8.32a.

66.39 Metrum: Pus.pitāgrā

67. Sarga

67.3d gos.padāyate ] Das Denominativum ist nicht in den Wbb. verzeichnet
und im Moks.opāya nur an der vorliegenden Stelle belegt.

67.4 ff. Die im folgenden ausgeführte Lehre, daß es keine ontologische, innere
(antar) Beziehung ([sam. ]saṅga, [sam. ]sakti) zwischen dem Geist (cid) oder dem We-
senskern (ātman) und anderem, insbesondere dem eigenen Körper gibt, entspricht
offenbar zwei verschiedenen Stufe im siebenstufigen System der yoga- oder jñāna-
bhūmikās, das an verschiedenen Stellen des Moks.opāya mit Abweichungen ausge-
führt wird; vgl. hierzu Hanneder 2009. In den Passagen B1 (VI.125.29 ff.; a. a. O.,
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p. 85) und C (VI.140.1 ff.; a. a. O., p. 73 ff.) erscheint die asaṅgabhāvanā bzw.
asam. san. ga genannte Stufe als dritte; wohingegen in der Passage A (III.118.1 ff.;
a. a. O., p. 86 ff.) die dort asam. sakti genannte Stufe als fünfte erscheint.

67.11–12, 20 In diesen Strophen wurde anscheinend versucht, den im vor-
angehenden vorgetragenen Aussagen eine „Berichtigung“ nachzustellen, indem
der in Str. 10 offensichtlich real gedachte Zusammenprall eines Holzscheits und
Wasser, der mit den dabei zu erwartenden physischen Phänomenen wie dem Auf-
spritzen des Wassers verbunden ist, im Sinne einer Beziehung der Spiegelung des
Holzscheits im Wasser (oder in einem Spiegel) erklärt und damit die Art der Be-
ziehung zwischen Holzstück und Wasser als eine irreale umgedeutet wurde (im
Sinne eines „Pratibimbavāda“). Die Strophen 11–12 und 20 entspringen daher
einer vermutlich späteren Redaktionsschicht als die umgebenden Strophen.

67.13a -āsphot.e ] „beim Aufeinanderklatschen“; zu dieser Bedeutung von
āsphot.a s. den Komm. zu IV.8.24c.

67.20 ist vermutlich eine Interpolation; s. o.

67.21c -upalāñchitā ] Ein Verbalkompositum upa-
√

lāñch ist in den Wbb. nicht
verzeichnet; vgl. IV.26.47 (ebenfalls PPP upalāñchita).

67.28 Zur Konstruktion: Der Satz hat zwei Subjekte, ātmā und dehendriya-
manām. si, mit denen – entsprechend dem Vergleich in der vorangehenden Str. 27 –
insgesamt vier Entitäten bezeichnet werden. Das Prädikat (yānti) steht dementspre-
chend im Plural; dasselbe gilt für die Attribute rahitāh. (a) und ślis. t.āh. (c), die sich
hinsichtlich ihres Geschlechts allerdings nach dem Maskulinum ātmā richten, was
zu den Formen im Mask. Pl. führt. Eine solche Konstruktion ist nach Ausweis der
Grammatiken möglich (vgl. z. B. Speyer 1896, § 101), erscheint hier allerdings
etwas gezwungen.

67.40d agragaih. ] „vor [Augen] liegend“ (purogataih. VTP ad loc.). In dieser
in den Wbb. nicht verzeichneten Bedeutung wird agraga im Moks.opāya mehrfach
gebraucht; s. den Komm. zu 35.15.

67.44 Metrum: Mālinı̄; keine klare Zäsur nach der achten Silbe in Pāda c
(Typus: Steiner 1997, § 10.4.4.4).
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68. Sarga

68.3a anantasyātmatattvasya ] ein stereotyper Ausdruck; s. den Komm. zu
IV.22.16a.

68.11 gardabhah. ] Für Ānandabodhendra schien es erklärungswürdig gewesen
zu sein, daß Esel mit durch die Nasen gezogenen Riemen als Zugtiere eingesetzt
wurden; er schreibt: gardabhānām api nāsārajjur deśabhede prasiddhā. In den
vedischen Texten wird der Esel häufig als Zugtier erwähnt und für seine Stärke
und Ausdauer gerühmt, später scheint er – in Teilen Indiens – als Zugtier außer
Gebrauch gekommen zu sein und wurde durch das Rind ersetzt; vgl. Rau 1980/81.
Rau vermutet als Grund für diese Entwicklung „either the fact that both animals
[d. h. der Esel und das Maultier] proved to be less useful in the plains than in the
hills, or that their masters grew more pretentious as they moved eastwards into
the Gaṅgā-Yamunā doab.“ (a. a. O., p. 189 [997]) Die erste Vermutung würde
gut mit dem Umstand übereinstimmen, daß der Esel als Zugtier hier (und wohl
auch in V.8.16 und V.80.3) ganz selbstverständlich in einem kaschmirischen Text
erwähnt wird, was einem vermutlich aus den „plains“ stammenden Kommentator
erklärungsbedürftig erschien.

68.14–18 Diesen Strophen liegt anscheinend eine von den vorangehenden
Strophen abweichende Vorstellung von einer wesentlichen Verbindung sam. saṅga
zugrunde. Während in den Strophen 10–13 ein Esel, ein Baum und ein Wurm
mit den ihnen jeweils entsprechenden Lebensumständen beschrieben wurden,
gehen die Strophen 14–18 dazu über, die üblen Folgen diverser Lebensformen
zu beschreiben. Sehr auffällig ist die Wiederholung von pı̄d. ita- aus 13b – ein für
einen Wurm in einer Erdspalte sehr treffendes Attribut – mit -pı̄d. ayā in 14b, was
als Bezeichnung für eine Pfeilwunde befremdet. Hier zeigt sich ein im Moks.o-
pāya häufig anzutreffendes Muster von Interpolationen, die sich assoziativ an
bestimmte Ausdrücke oder technische Termini anschließen, wobei der inhaltliche
und thematische Zusammenhang jenseits des reinen Wortlautes mehr oder weniger
stark vernachlässigt wird.

Die nach Str. 14 von der Hs. Ś22 eingefügten Strophen, die auch in der YV-
Edition überliefert sind (dort V.68.14, 16), weisen darauf hin, daß der Prozeß der
Interpolation solcher Strophen schrittweise erfolgte.

68.31a, b Beide Pādas finden sich im Moks.opāya mehrfach; s. den Komm. zu
IV.25.4c und IV.25.27b.
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68.31d nirjharāmbukan. ā iva ] ≈ I.17.58b (dort -kan. o yathā st. -kan. ā iva).

68.33d pātālagajalaughavat ] Dies steht möglicherweise in Zusammenhang
mit mythologischen Vorstellungen, wie sie im Udyoga-Parvan des Mahābhārata
überliefert sind. Hier (Mbh. 5.96 ff.) wird berichtet, wie der göttliche Seher Nārada
den Wagenlenker Indras, Mātali, durch die vom Wassergott Varun. a beherrschte
Unterwelt führt und dabei deren verschiedene Regionen beschreibt. Das von Dai-
tyas und Dānavas bewohnte Pātāla wird dabei als Ausgangs- und Zielpunkt aller
Wasser beschrieben; unter anderem heißt es:

idam adbhih. samam. prāptā ye kecid dhruvajaṅgamāh.
praviśanto mahānādam. nadanti bhayapı̄d. itāh. (Mbh. 5.97.2)

Bewegliche und unbewegliche Geschöpfe, die, mit den Wassern an-
gespült, hierherkommen, schreien laut, von Furcht gequält. (Simson
2011, p. 248)

Das Pātāla wird 5.97.6 sogar mit etymologisierendem Bezug auf seinen Namen als
der Ort bestimmt, an den alle Wesen in Wassergestalt herabfallen (patanti).

68.41c jad. akallola- ] s. den Komm. zu 65.3.

68.48c ed. akāks.ı̄ ] Nach derzeitigem Kenntnisstand nicht identifiziert.

68.50a prodayam ] ist in den Wbb. nicht verzeichnet und im Moks.opāya
nach derzeitigem Kenntnisstand nur an der vorliegenden Stelle zu belegen. Eine
Verderbnis von *svodayam ist hier nicht auszuschließen; zur Verwechslung der
Schriftzeichen für pr- und sv- in alten Typen der Śāradā s. den Komm. zu 46.3.

68.50 Metrum: Upajāti

69. Sarga

69.1a sarvadā sarvasam. sthena ] vgl. 73.22: . . . ātmānubhūyate / sarvadā sarva-
sam. sthah. . . .

69.4b na khatārake ] v. l. na ca tārake. Zur Ausdrucksweise „Stern am Himmel“
vgl. bspw. III.128.10: vyomatārakatām. gatāh. , oder V.46.34: tārakāsv iva khe.
Möglicherweise soll in Pāda b der Gegensatz „nah“ (Gesicht) und „fern“ (Stern
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am Himmel) zum Ausdruck gebracht werden, wobei mit der doppelten Bedeutung
von tāraka – „Stern“ und „Iris“ („Augenstern“) – gespielt worden sein könnte.

69.7d kālakalanāsu ] vgl. V.34.92: trikālakalanā, und III.119.20: r. tukāla-
kalanā.

69.9d mā karotu karotu vā ] ein mehrfach wiederkehrender Pāda; s. den
Komm. zu IV.28.17b.

69.10a akurvan vāpi kurvan vā ] = VI.131.58c und in ähnlichem Wortlaut
noch mehrfach (z. B. akurvatah

¯
kurvato vā V.10.26a).

69.12 Metrum: Vasantatilaka

70. Sarga

70.4d pratibimbārkavan ] ebenso in 34.34d.

70.10a jāgraty eva sus.uptastho ] = 14a

70.14c yantraputrakam ] Geschichten von menschen- oder tierähnlichen Pup-
pen stehen laut Cohen 2002 auch in der Erzählungsliteratur als Sinnbild für die
Beziehung zwischen dem leblosen Körper und dem belebenden ātman. Im Gegen-
satz zu ihrem Beweger (der sich – gleich dem ātman – in etlichen Geschichten
innerhalb der Puppe befindet) ist die Puppe nur ein totes Ding, das zu keinerlei
Erfahrung fähig ist.

70.15d kasya . . . bādhate ] Zu
√

bādh mit einem Objektiv im Gen. vgl. I.30.12
und IV.17.27.

70.16c badhyate ] gegen die v. l. bādhyate wegen eines möglichen Gegensatzes
zu -muktatayā. Die Lesung bādhyate könnte allerdings auch in themtischem An-
schluß an die vorangehende Strophe 15 (bādhikā, bādhate) intendiert worden sein;
oder aber sie ist sekundär unter diesem Einfluß entstanden.

70.17b kuru mā kuru vānagha ] so dreimal im Moks.opāya; s. den Komm. zu
13.39.

70.19d yathecchasi tathā kuru ] so häufig im Moks.opāya; s. den Komm. zu
14.48.

70.23b ghūrn. an pūrn. endubimbavat ] s. hierzu den Komm. zu 49.47.
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70.28b paramānandaghūrn. itah. ] vgl. oben, Str. 23, und den Komm. zu 49.47.

70.28d sām. sārı̄m ] Zu der v. l. sam. sārı̄m sind, falls hier kein bloßer Überliefe-
rungsfehler zugrunde liegt, die im Komm. zu IV.14.26c diskutierten Parallelstellen
zu vergleichen.

70.31cd ānandaikāntalı̄natvād anānandapadam. gatah. ] ≈ V.54.67ab und
VI.155.21ab; vgl. hierzu und zu der folgenden Strophe 32 den Komm. zu 54.67.

70.32d turyātı̄tapadam. ] bezeichnet den Zustand eines „körperlos Befreiten“
(videhamukta):

es. ā hi jı̄vanmuktes.u turyāvastheha vidyate
videhamuktavis.ayam. turyātı̄tam atah

˘
param (III.118.16)

70.33 Metrum: Pus.pitāgrā

71. Sarga

71.1b kevalatā- ] ist vermutlich bedeutungsgleich mit kevalı̄bhāva; s. hierzu
den Komm. zu IV.3.44a.

71.3a -padavı̄ ] hier wohl = pada „Stätte“; s. den Komm. zu 54.71.

71.4–5 Der Übergang vom turya- zum turyātı̄ta-pada entspricht nach eini-
gen Passagen des im Moks.opāya teilweise unterschiedlich beschriebenen Systems
der yogabhūmikās dem Übergang von der sechsten zur siebten und letzten Stu-
fe; vgl. hierzu Hanneder 2009, Textstücke B (VI.125.29 ff.; a. a. O., p. 85 ff.)
und C (VI.140.1 ff.; a. a. O., p. 79 ff.); in Textstück A (III.118.1 ff.; a. a. O., p. 87)
erscheint turya als siebte Stufe, gefolgt von einem Verweis auf den darüber hin-
ausgehenden, doch offenbar nicht als zusätzliche Stufe gezählten Zustand des
videhamukta.

71.4 paramānandaghūrn. itāh. ] s. hierzu den Komm. zu 49.47.

71.6c te na ] Die als v. l. überlieferte Wortstellung na te ist insofern bemer-
kenswert, als sie metrisch eine selten vorkommende, nur von wenigen Metrikern
(Halāyudha, Hemacandra, Kavidarpan. a; vgl. Steiner 1996, p. 230, n. 14) gelehrte
sa-vipulā ergibt.

71.17d tamah
˘
pat.aih. ] s. den Komm. zu IV.8.41d.
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71.20a yathā śı̄tos.n. ayor nityam. ] ≈ 31a (dort aikyam. st. nityam. ).

71.23c avalokanayā ] Zu dem in den Wbb. nicht verzeichneten Femininum
avalokanā s. den Komm. zu 36.65.

71.27c na bandho ’sti na moks.o ’sti ] Dieser Pāda findet sich so oder ähnlich
mehrfach im Moks.opāya; s. den Komm. zu IV.17.35b.

71.28a sarvam ātmamayam. śāntam ] = 5.35c.

71.39b pratibimbate ] „spiegelt sich wider“. Zu der Verbform -bimbate s. den
Komm. zu IV.3.61b.

71.34 kacat.ataprāyas ] bezeichnet kollektiv die Phoneme des Sanskrit; vgl.
auch den Komm. zu IV.15.38.

71.48c taraṅgakakan. ā ] ist wie an mehreren Parallelstellen wohl auch hier als
Dvandva „Wellen und Tropfen“ zu deuten; vgl. V.72.23 sowie III.9.71, VI.11.42,
VI.82.39 (YV VI.78.36) und VI.270.14 (YV VII.113.14).

71.51c surāphena- ] wohl: „Bierschaum“. Zu surā „Bier“ vgl. Oort 2002.

71.51c utspandā ] „hochschießend“, ist in den Wbb. nicht verzeichnet und
im Moks.opāya nach derzeitigem Kenntnisstand nur an der vorliegenden Stelle zu
belegen. Vergleichbare Bildungen mit ud- begegnen im Moks.opāya häufiger; vgl.
z. B. ujjvāla (III.43.37, IV.10.12; Scholion: udgatajvāla MT. IV zu 28.12, entspr.
MU IV.10.12), utkandhara (V.50.73), uttān. d. ava (I.24.18, I.30.4 et infra; Scholi-
on: udbhat.a MT. I zu 30.4, ebenso in Śrı̄kan. t.hacarita 16.1 von Jonarāja erklärt),
udratna (V.45.35 mit Komm.), unnāda („aufheulend“ III.44.9, III.48.6 et infra)
und unnāsa (III.38.33, IV.8.18 mit Komm.).

71.53b -rūs.itam. ] Die v. l. bhūs. itam. könnte auf eine erklärende Glosse zurück-
gehen (vgl. rūs.a bhūs. āyām DhP. 1.709).

71.60ab ādhārādheyayor ekanāśenānyasya nas.t.atā ] Zu dem auch im Moks.o-
pāya beliebten Beispiel von Träger und Getragenem siehe den Komm. zu 53.50.
Der einhellige Gebrauch dieses Beispiels verbietet eine formal mögliche Trennung
ekanāśe nānyasya, die hier zudem durch die scheinbar parallele Formulierung der
zweiten Strophenhälfte mit dem Lok. śarı̄rādināśe suggeriert werden könnte. Mit
der ersten Strophenhälfte wird vielmehr ein negatives Beispiel angeführt.
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 229

71.65a–b mr.to nas.t.a iti proktam anyais ] vgl. z. B. Sarvadarśanasaṅgraha:
bhasmı̄bhūtasya dehasya punarāgamanam. kutah. .

71.70d jı̄vajı̄vakāh. ] Das Kompositum jı̄vajı̄vaka wird an zwei weiteren Stellen
im Moks.opāya als Rūpaka-Kdh. „Individualseele = Lebewesen“ gebraucht; vgl.
VI.56.4 und VI.157.14.

71.71 Metrum: Pus.pitāgrā

71.72 Metrum: Vasantatilaka

72. Sarga

72.2a kun. d. abadaranyāyo . . . ] Die erste Hälfte der vorliegenden Strophe ist
praktisch identisch mit III.102.21ab und VI.182.23ab; vgl. auch III.114.62.

Der Kun. d. abadara-Nyāya illustriert das Verhältnis zwischen zwei Dingen, die
sich räumlich nahe sind, ohne kausal voneinander abzuhängen, also einen lediglich
zufällig entstandenen Kontakt; vgl. z. B.: pr.thaksiddhe hi vastunı̄ kun. d. abadara-
vat anyonyam. sambandhyete strı̄pum. savad vā (Nyāyamañjarı̄, Varadacharya
1969–83, Bd. 2, p. 8, Z. 9). Der Nyāya läßt sich möglicherweise erklären durch die
Tatsache, daß Badara-Sträucher (Zizyphus jujuba Lam.) häufig in der Nähe von
Teichen u. dgl. wachsen und ihre Beeren daher gelegentlich in Wassertöpfe fallen,
die am Ufer von Wasserstellen stehen. (Mündliche Mitteilung von Prof. Ashok
Aklujkar, 1.2.2011)

72.8 -sampin. d. ād ] s. den Komm. zu V.48.25.

72.11d arjunavātavat ] Das Beispiel zielt vermutlich auf einen Staubteufel
(auch: Klein- oder Sandtrombe) ab; s. hierzu Straube (im Erscheinen a).

72.13 śilāputrikayor . . . ekopalasam. sthayoh. ] „zwei, in einem einzigen Stein
befindliche Felsstatuen“; vgl.:

ekātmani tate svacche cinmātre sarvarūpin. i
śilāputrakasenāyāh. pās. ān. atva iva sthite (VI.199.21)

kāryakāran. avaicitryam. katham. sambhavati kva vā
katham avyomatā vyomni dvitı̄yāsambhavād bhavet (VI.199.22)

Bhāskarakan. t.ha’s Erklärung von VI.199.21cd vermag allerdings nicht zu überzeu-
gen: pās. ān. atve ity atra pādapūran. ārtho bhāvapratyayah. | pās. ān. o ’tra laks.an. ayot-
kı̄rn. aputrikah. | śilā stambho jñeyah. | (MT. VI zu 199.21–22) Das Abstraktsuffix
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230 Moks.opāya – Stellenkommentar

-tva läßt sich durchaus sinnvoll erklären: pās. ān. atva bezeichnet die reine Materia-
lität, das „Nur-Stein-Sein“ der ganzen Armee von Felsstatuen als Vergleich für
den bloßen Geist (cinmātra). Daß nicht mit pās. ān. a, wie Bhāskarakan. t.ha erklärt,
sondern mit śilāputraka die aus dem Fels gehauene Statue bezeichnet wird, legen
einige Parallelstellen für śilāputraka nahe; neben der vorliegenden Strophe vgl.
noch VI.193.4 (YV VII.36.4): ebenfalls śilāputrakasainyavat, sowie VI.199.41 (in
MT. ).

72.16d bhūtakr.t ] meint wohl Brahmā; vgl. I.1.11, II.10.19 und III.129.13.

72.18 Das grammatisch neutrale ambu muß hier mit den (wegen der primären
Konstruktion mit ātmā) maskulinen Formen āśles.ayan und sthitah. konstruiert
werden.

72.28d -ullasanam. ] „das Sichregen“; vgl. III.133.38 sowie die im Moks.opāya
in dieser Bedeutung gern gebrauchten Verbalformen von ud-

√
las (z. B. III.110.43,

60, V.36.28).

72.33a–b = VI.48.25ab (entspr. YV VI.44.25ab).

72.45ab kāt.hinyadravan. aspandasvāvakāśāvalokane ] Die zweite Hälfte des
Kompositums ist unklar und hinterläßt den Verdacht, daß der Text nicht korrekt
überliefert sein könnte. Zu vermuten ist, daß das Kompositum ursprünglich eine
Fünferreihe von Eigenschaften der in Pāda d genannten fünf Elemente Erde, Wasser,
Wind, Raum und Feuer (bhū-vāry-anila-khâgni-) enthielt, vermutlich auch in der-
selben Reihenfolge. Die ersten drei, Härte, Fließen, Bewegung (kāt.hinya-dravan. a-
spanda-), entsprechen jedenfalls den drei erstgenannten Elementen. Darauf folgt
im überlieferten Text -svāvakāśāvalokane wobei -avalokane „beim Gewahrwerden
von“ anscheinend nicht zu der Reihe gehört, so daß sich hinter -svāvakāśā- die
fehlenden Charakteristika, nämlich Leere oder Ton für den Raum und Hellig-
keit oder Hitze für das Feuer verbergen sollten. Avakāśa kann nur unter großem
Vorbehalt als Charakteristikum des Feuers i. S. v. „Sichtbarsein“ (vgl. ava-

√
kāś)

angesetzt werden; eigentlich würde es seiner gebräuchlichen Bedeutung „freier
Platz, Zwischenraum“ nach eher zum Element Raum passen; vgl. z. B. VI.223.17
(in MT. ): ākāśair avakāśitvam . . . śritam. Die in dem Kompositum vor avakāśa
verbleibende Silbe -svā- (< sva) ist unter der genannten Annahme einer Fünferreihe
von Eigenschaften der Elemente nicht sinnvoll zu deuten. Die YV-Edition liest
kha statt sva (45b: -khāvakāśāvalokane), ein in der Nāgarı̄-Schrift sehr ähnliches
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 231

Schriftzeichen; kha wäre hier möglicherweise i. S. v. „Raum“ zu verstehen, im
Unterschied zu der gleichlautenden Bezeichnung des Elementes kha „Äther“ in
Pāda d.

72.47 Metrum: Vasantatilaka

73. Sarga

73.9 ff. ahaṅkāradr.śāv ete . . . ahaṅkāradr.g anyā tu tr.tı̄yā . . . ] Zu den im
folgenden genannten drei Arten des Ichbewußtseins vgl. IV.15.49 ff. mit Komm.

73.20d vibhāvyate ] vgl. MT. IV zu 17.16 (III.139.16): vibhāvyate niścı̄yate;
ebenso MT. VI zu 196.19: (vibhāvyatām parāmarśadvāren. a niścı̄yatām).

73.21b abhibimbati ] „spiegelt sich wider“. Zu der Verbform -bimbati s. den
Komm. zu IV.3.61b.Ein Verbalkompositum mit abhi- ist in den Wbb. nicht ver-
zeichnet und weder im Moks.opāya noch anderweitig ein zweites Mal zu belegen.

73.27a deve ] Die einzig von Ś3 bezeugte v. l. dehe könnte auf eine Korrektur
des Textes zurückgehen. Möglicherweise wurde deva, das hier für ātman steht (vgl.
oben, Str. 17), nicht verstanden. Mit dieser Deutung ergibt sich jedoch eine ganz
ähnliche Phrase wie oben in Str. 25: svātmany evātmani sthite.

73.27d unnas.t.am ] ist in den Wbb. nicht verzeichnet, im Moks.opāya allerdings
mehrfach zu belegen (s. den Komm. zu IV.43.21c).

73.31a dikkālādyanavacchedān ] Zu diesem Ausdruck s. den Komm. zu
IV.3.2a.

73.32d pariroditi ] ist als Verbalkompositum in den Wbb. nicht verzeichnet,
im Moks.opāya allerdings gebräuchlich; s. den Komm. zu IV.35.29b.

73.34d yantren. evātmamauninā ] vgl. VI.138.10ab: yathā maunı̄ yantrapumān
karoty evam. kuru kriyām.

73.35a nabhasah
˘

pr.s.t.he ] hier wohl „über dem Luftraum“, d. h. im Himmel;
vgl. z. B. V.86.6: svapr.s. t.hastham und dehapr.s. t.hamr.dah. , wo pr.s. t.ha anscheinend
ebenfalls „über“ bedeutet.

73.38b citte ’vitatatām. gate ] Es läßt sich nicht sicher entscheiden, ob hier
von der negierten Form a-vitata- oder vitata- auszugehen ist. Da nach der Lehre
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232 Moks.opāya – Stellenkommentar

des Moks.opāya das Denken zum Verschwinden gebracht werden muß, um das
Heilsziel zu erreichen, wirkt die Aussage, „wenn das Denken unausgedehnt (a-
vitata-) geworden ist“, erst einmal plausibler, zumal da die potentiell leidvolle
„Welterschaffung“ gern als Ausbreitung (

√
tan) des Denkens beschrieben wird

(z. B. III.99.37ab: yad idam. vitatam. duh
¯

kham. tat tanoti svayam. manah. ; vgl. auch
III.7.14ab, das Denken als „Unglücksausbreitung“: jı̄va eveha sam. sāraś cetanād
duh

¯
khasantateh. ).

Es gibt allerdings auch Textstellen, an denen anscheinend auch ein ausgedehntes
Denken als soteriologisch günstig beschrieben wird; vgl. insbes. IV.33.6, wo der
Text durch den Sandhi zwar ebenfalls zweideutig ist (kālenāmalatām. yāte vitate
tasya cetasi IV.33.6ab), der Kontext jedoch recht eindeutig für vitate spricht, da
der Protagonist Dāśura die erwähnte Reinheit des Denkens durch umfassende, im
Denken durchgeführte Opferrituale erlangt hat. Eine weitere – allerdings formal
eindeutige – Stelle findet sich V.27.27b: acetyam. cetanam. tatam; vgl. auch V.75.7.

An der vorliegenden Stelle hat ebenfalls der unmittelbare Kontext, insbesondere
die Aussage cetasah

¯
ks.ayah. in Str. 36, den Ausschlag für die Editionsentscheidung

zugunsten von a-vitata- gegeben.

73.40d uditaśrı̄h. ] Zu der Bildung von Bv.-Komposita auf -śrı̄, die neben der
von Pān. ini gelehrten auf -śrı̄ka im Moks.opāya gebräuchlich ist, s. den Komm. zu
IV.42.22c.

73.40 Metrum: Pus.pitāgrā

74. Sarga

74.1d daurūpya- ] ist in den Wbb. nicht verzeichnet und weder im Moks.o-
pāya noch anderweitig ein weiteres Mal zu belegen. Der Substantivierung liegt
das Adjektiv dūrūpa zugrunde, das wiederum lediglich von Monier-Williams
1899 unter den Nachträgen verzeichnet wird (p. 1329, Sp. 1: „of evil form“; Beleg:
Jaiminı̄ya-Upanis.ad).

74.9b vyutthitam. ] hier: „erwacht“, in Anlehnung an die yogisch-technische
Bedeutung (vgl. den Komm. zu 55.7).

74.11d hastāṅgarasanāpallavāvalı̄ ] vgl. zu diesem Ausdruck den Komm. zu
36.18.
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74.20, 22 Strophe 20 wiederholt lediglich bereits Gesagtes mit deutlichen
sprachlichen Anleihen. Besonders auffällig ist die Wiederholung des seltenen Wor-
tes tars.ula „durstig“ (vgl. Apte s. v., allerdings ohne Beleg). Auch der terminolo-
gische Übergang von vāsanā in den vorangehenden Strophen zu avidyā in den
Strophen 20 und 22 spricht für eine Interpolation. Strophe 22 schließt termi-
nologisch an 20 an, gehört mithin wohl zu derselben oder einer noch späteren
Redaktionsschicht.

Durchaus im Geiste des Moks.opāya (vgl. z. B. IV.21.15, 20, IV.23.20, V.79.18)
werden hier anscheinend Konzeptionen einer im ontologischen Sinne existierenden
Unwissenheit (avidyā) kritisiert, wie sie bspw. von manchen Advaita-Philosophen
(u. a. Śaṅkara) vertreten wurden.

74.27b vr.s.t.a- ] v. l. vr.s. t.i-. Siehe den Komm. zu 49.45.

74.43b rambhābhyo ] Die Bananenpflanze oder ihre Blätter gelten als kühlend;
s. hierzu den Komm. zu 21.19.

74.44 api rājyād . . . ] zu vorangestelltem api s. den Komm. zu IV.13.18b.

74.46a -karañja- ] s. den Komm. zu IV.7.11c–d.

74.50c ātmeśam. ] „Herrn seiner selbst“; vgl. unten, 79.15. Der Ausdruck
entspricht ātmeśvara (pw); zu vergleichen sind auch Ausdrücke wie ātmavant
„selbstbeherrscht“ (z. B. IV.4.20).

74.52 na śāsteha tvam āśānām. ] „Du [bist] hier nicht der Unterweiser/Leh-
rer/Gebieter der Erwartungen“ (?). Der Pāda ist unklar. Die YV-Ausgabe liest
nāśās te na tvam āśānām. (so zu trennen) „Weder [besitzt] du Erwartungen, noch
[besitzen] die Erwartungen dich.“ Es ist nicht unwahrscheinlich, daß die Moks.o-
pāya-Überlieferung hier verderbt ist.

74.57c sam. sārı̄ ] v. l. sām. sārı̄. Zu dem hier vermuteten Adjektiv sam. sāra- s.
den Komm. zu IV.14.26c.

74.63b lı̄layā muktamānasah. ] Die v. l. lı̄layāsakta-, „dessen Denken nicht
verhaftet ist . . . (genießt) spielerisch“, oder analysiert als lı̄layā sakta-, „dessen
Denken [nur] scheinbar verhaftet ist“, ist nicht sinnlos, angesichts seiner schwachen
handschriftlichen Bezeugung vermutlich aber lediglich ein Überlieferungsfehler
durch den Verlust der Vokalisierung des Schriftzeichens mu.
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234 Moks.opāya – Stellenkommentar

74.67ab gatavyagram. vyagrayā ] Ein Femininum vyagrā, das auch dem hier
gebrauchten Adverb gatavyagram zugrunde liegt, ist im Moks.opāya gebräuchlich,
in den Wbb. allerdings nicht verzeichnet; s. hierzu den Komm. zu IV.5.23c.

74.72a sakr.tprabhātam. vimalam. ] s. den Komm. zu 34.28.

74.76a ayaścheda- ] wtl. „Eisenhauer/-spalter“. Gemeint ist wohl ein Werkzeug
aus Eisen, mit dem Steine zerschlagen, gebrochen oder gespalten werden können.
Der Ausdruck findet sich kein zweites Mal im Moks.opāya, und auch anderweitig
ist uns kein Beleg bekannt.

74.78 Die Strophe unterbricht die Reihe der umgebenden Strophen, die das-
selbe Thema – „wenn etwas recht erkannt worden ist, wird es künftig nicht mehr
verkannt“ – mit verschiedenen Beispielen variieren, indem sie sich lediglich ober-
flächlich an dieses Thema anlehnt. Auch der Bezug auf den wohl mythologisch zu
verstehenden Nektar (sudhā) fällt aus den konkreten, sich auf alltägliche Erfahrung
beziehenden Beispielen der anderen Strophen heraus.

74.88b -mantharah. ] hier: „erfüllt von“; s. den Komm. zu IV.27.8b.

74.91 Metrum: Pus.pitāgrā

75. Sarga

75.2a pitāmaho dilı̄pas ] Dilı̄pa ist ein entfernter Ahne Rāmas (Dilı̄pa – Raghu –
Aja – Daśaratha – Rāma); daher ist pitāmaha (eigentlich „Großvater väterlicher-
seits“) hier wohl i. S. v. von Ahn, Vorfahre zu verstehen. Gewöhnlich wird das
Wort pitāmaha in dieser Bedeutung im Plural gebraucht und bezieht sich dann
kollektiv auf die Ahnen. Dilı̄pa wird häufig als mustergültiger König beschrieben.

75.3 Aja ist Rāmas Großvater väterlicherseits. Der Text hinterläßt, so wie er in
den Moks.opāya-Hss. überliefert ist, den Eindruck, daß eine Strophenzeile ausge-
fallen ist. In der YV-Edition findet sich eine vollständige Strophe, die allerdings
inhaltlich so beliebig und redundant (janatām. pālayan . . . rājyam apālayat) und
auch sprachlich unbeholfen (zweimaliger Gebrauch des Verbes pālay-) ist, daß der
Verdacht einer nachträglichen Ergänzung naheliegt. Zudem wird statt Aja ein weit
entfernter Urahn Rāmas, nämlich Manu genannt:

nirañjanatayā buddhe janatām. pālayam. ś ciram
jı̄vanmuktākr. tir nityam manū rājyam apālayat (YV V.75.3)
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75.4c māndhātā ] ebenfalls ein König des „Sonnengeschlechts“ und damit
auch ein Vorfahre Rāmas; berühmt als Eroberer.

75.7b vitatamānasah. ] s. den Komm. zu 73.38.

75.9 Zu śambara „Zauberei“ s. den Komm. zu 47.32.

75.10d musalas ] Es ist nicht klar, wer hier mit „Musala“ gemeint ist, mögli-
cherweise die Keule Vis.n. us als einer seiner āyudhapurus.as (personifizierte Waffen).
Musala in diesem Sinne würde allerdings nicht recht in das ansonsten klare Schema
des vorliegenden Abschnittes passen: Die folgenden Strophen 11–21 nennen die ver-
schiedenen Götter im weitesten Sinne (unter Einschluß des Götterlehrers Br.haspati
[13], dem der Lehrer der Widergötter Śukra beiseite gestellt wird [14], und Śivas
Söhnen [20–21]), nachdem in den vorangehenden Strophen zuerst vorbildliche
Herrscher (Str. 1–4, davon in 2–4 Rāmas Vorfahren) und danach verschiedene
Widergötter (Str. 5–9) beschrieben wurden. Vis.n. u wird erst in Str. 17 genannt.

75.11b ati ] als freistehendes Adverb; s. hierzu den Komm. zu 24.7.

75.13cd citrehāmukta ] s. den Komm. zu 35.64.

75.14b labdha- ] v. l. lubdhas. Möglicherweise spielt der Ausdruck in Pāda b
auf eine Mbh. 12.278 berichtete Legende an, nach der Uśanas mittels Yogakräf-
ten in Kubera eingedrungen ist und seine Schätze geraubt hat (vgl. auch PE s. v.
Śukra 9). Ein Kompositum labdhasarvārthapālakah. könnte in diesem Sinne als
„Wächter aller erlangten Güter“ verstanden werden. Mit der v. l. lubdhas hinge-
gen ergeben sich zwei Attribute für Śukra: lubdhas sarvārthapālakah. „der gierige
Wächter aller Güter“, was sich mit den bekannten Legenden von Śukra weniger
gut vereinbaren ließe. Laut Ānandabodhendra ist Śukra der Wächter aller Gü-
ter, da er das Nı̄tiśāstra verfaßt hat (nı̄tiśāstrapran. ayanena sarves. ām arthānām
abhimatānām. pālakah. | VTP ad loc.).

PE gibt s. v. Śukra I, 10.ix (p. 761a), noch folgende Angabe: „Śukra resides

with other Asuras on the top of the Meru mountain. All precious stones are

in the possession of Śukra. Even Kubera . . . lives by borrowing one-fourth of

Śukras wealth.“ Dies beruht offenbar auf einem Mißverständnis der fraglichen

Textstelle (Mbh. 6.7.20–21), da sich das zweimalige tasya in Mbh. 6.7.20cd

und tasmāt in 21a auf den Meru und nicht auf uśanāh. in 20a beziehen.
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Die Angabe im PW s. v. śukra 1b: „N. eines Sommermonats . . . R. 7,15,16

(personif. als Schatzhüter Kubera’s)“, läßt sich dem Text des Rām. (7.15.12)

nicht entnehmen; sie könnte allenfalls auf einen Kommentar zurückgehen.

75.16a -ājavañjavı̄bhāve ] „das Hin- und Hertreiben [im Daseinskreislauf]“;
zu diesem Ausdruck s. den Komm. zu 9.12.

75.26c āśı̄talāh
¯

] nicht in den Wbb. verzeichnet; vgl. III.4.25, VI.16.19 und
VI.200.36 (YV VII.43.36).

75.21a bhr.ṅgı̄śo ] ist hier ein Name für Bhr.ṅgi(n) oder Bhr.ṅgir̆̄ıt.i, der dem
Gefolge Śivas angehört. Der Name „Bhr.ṅgı̄śa“ wird in kaschmirischen Śaiva-
Texten häufig gebraucht, findet sich allerdings auch schon in verschiedenen śivaiti-
schen Purān. as. Im Nirvān. aprakaran. a des Moks.opāya findet sich eine Erzählung,
nach der Bhr.ṅgı̄śa einst von Śiva eine bestimmte Unterweisung erhalten hat (sog.
Bhr. ṅgı̄śopākhyāna, VI.119); auch dort gehört Bhr.ṅgı̄śa zum Gefolge (parivāra
VI.119.4) Śivas (kurz zu dieser Episode: Hanneder 2006, p. 149); vgl. daneben
auch VI.89.47 (Cūd. ālā erblickt den von Askese ausgemergelten Śikhidhvaja, der
ihr wie Bhr.ṅgı̄śa erscheint).

Bhr.ṅgi, der in der Literatur und darstellenden Kunst als lebendiges, oft tan-
zendes, lediglich von Haut bedecktes Skelett dargestellt wird (vgl. z. B. Ingalls
1965, p. 86, § 9), ist einer verbreiteten Legende zufolge der verwandelte Wider-
gott Andhaka: Obwohl einst von Śiva und Pārvatı̄ gezeugt, versuchte Andhaka
sich mit Pārvatı̄ sexuell zu vereinigen. In dem darauf folgenden Kampf mit Śiva
unterlag Andhaka, unterwarf sich Śiva, wurde dann von seinem drittem Auge bis
auf die Haut und Knochen verbrannt und unter dem Namen Bhr.ṅgi (oder je nach
Quelle seinen Varianten) in sein Gefolge aufgenommen (vgl. die Nacherzählung
der Legende und die Referenzen in O’Flaherty 1973, p. 190 f.; kürzer und etwas
unklar: PE s. v. Andhaka III; im Revākhan. d. a des Skanda-Purān. a wird in dieser
Legende auch die Namensform „Bhr.ṅgı̄śa“ gebraucht.

Rao 1914–16 berichtet eine weitere Legende von Bhr.ṅgi, die angeblich Śivas
Darstellung als Ardhanarı̄śvara („Herr, der zur Hälfte Frau ist“, ein Symbol für
die Einheit von Śiva und seiner weiblichen Śakti in Form von Pārvatı̄) erklären
soll. Danach erhielt der R. s.i Bhr.ṅgi, ein glühender Verehrer Śivas, seine Form als
Skelett durch die verärgerte Pārvatı̄, da er sich weigerte, ihr ebenso wie Śiva seine
Verehrung zu erweisen. Da er sich als Skelett nicht mehr auf den Beinen halten
konnte, bekam Bhr.ṅgi von dem mitleidigen Śiva ein drittes Bein. Dann vereinigte
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sich Śiva mit Pārvatı̄ zu der Ardhanarı̄śvara-Form, doch Bhr.ṅgi verwandelte sich in
eine Biene, konnte die Form in der Mitte durchbohren und so Śiva allein umkreisen
und verehren (Bd. 2.1, p. 322 f.). Rao gibt für diese Legende keine Quelle an, was
ebenso für spätere Erwähnungen in der Sekundärliteratur gilt (z. B. PE s. v. Bhr. ṅgī;
O’Flaherty 1973, p. 307 f.), so daß es unklar bleibt, woher diese Legende stammt.

Eine im Skanda-Purān. a (1.1.34.96 ff.) überlieferte Begebenheit ähnelt der o. g.
Legende immerhin insofern, als auch hier Pārvatı̄ den Bhr.ṅgi zu einem Dasein als
Skelett verflucht, weil dieser in einem Streit zwischen Śiva und Pārvatı̄ Partei für
Śiva ergriffen hatte.

Die in der vorliegenden Strophe angedeutete Begebenheit läßt sich vor diesem
Hintergrund allerdings nicht ganz nachvollziehen. Laut der ersten o. g. Legende gilt
Pārvatı̄ als Mutter des Bhr.ṅgı̄śa, die laut der zweiten Legende allerdings dessen Da-
sein als Skelett zu verantworten. Da es an unserer Stelle allerdings heißt, Bhr.ṅgı̄śa
habe sein Fleisch und Blut „seiner Mutter übergeben“ (svamātre pravitı̄rn. avān
75.21b), ist zu vermuten, daß hier eine zumindest teilweise abweichende Tradition
zugrundeliegt, die uns nach derzeitigem Kenntnisstand nicht bekannt ist.

75.26c antarāśı̄talāh
¯

] āśı̄tala als eine mit ā- erweiterte Form des Adjektivs
śı̄tala ist in den Wbb. nicht verzeichnet, im Moks.opāya allerdings mehrfach zu
belegen (vgl. z. B. VI.16.19, VI.200.36 [YV VII.43.36]); gebräuchlich im Moks.o-
pāya ist auch das ebenfalls in den Wbb. nicht verzeichnete PPP āśı̄ta (s. den Komm.
zu 18.21). Auf eine Bedeutungsdifferenzierung zwischen antar-āśı̄tala und dem
sehr häufig gebrauchten antaś-śı̄tala deutet hier nichts hin.

75.27d -sahādayah. ] v. l. mahādayah. . Es bleibt unklar, wer mit „Saha“ oder
„Maha“ gemeint ist. (Die Lesungen in Ś22 können wohl unberücksichtigt blei-
ben.) Angesichts der anderen in dem Kompositum Genannten ist eine Bezeichnung
für einen bekannten R. s.i zu erwarten. Eine Textverderbnis ist nicht auszuschlie-
ßen, entweder der beiden Silben -s/mahā- (die YV-Edition liest -śukā-) oder der
nachfolgenden Silben -dayah. (denkbar wäre z. B. *mahādhiyah. ).

75.28d -magadhādayah. ] Auch „Magadha“ ist in diesem Zusammenhang –
in dem mit dem Namen eines beispielhaften Herrschers zu rechnen ist – nicht
verständlich. Die drei vorher genannten Herrscher Janaka, Śaryāti und Māndhātr.
vereint ihre Abstammung von dem legendären Iks.vāku, so daß die Reihe mit einem
weiteren seiner Nachfahren schließen könnte. Wird magadha hier i. S. v. māgadha
„Herrscher der Magadha“ gebraucht? Die YV-Edition liest -sagarādayah. (auch
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Sagara ist ein Nachfahre Iks.vākus).

75.31c -suhotra- ] Ein Suhotra wird noch einmal unten, Str. 47 genannt. Da aus
den episch-purān. ischen Legenden und Mythen mehrere Gestalten dieses Namens
bekannt sind, läßt es sich kaum entscheiden, wer hier gemeint ist. Dem Kontext
nach sollte es sich um einen Widergott oder Dämonen handeln, daher vielleicht
der PE s. v. Suhotra VII („a giant“) Genannte.

75.31c -andha- ] bezeichnet hier möglicherweise den Widergott Andhaka (PE
s. v. Andhaka III).

75.34b -mantharā ] hier: „erfüllt von“; s. den Komm. zu IV.27.8b.

75.38b parilaks.yate ] Das Verbalkompositum pari
√

laks. ist in den Wbb. nicht
verzeichnet, wird im Moks.opāya allerdings einige Male gebraucht, nach derzeiti-
gem Kenntnisstand stets im Passiv i. S. v. „zeigt sich, wird wahrgenommen“; vgl.
VI.29.81 (YV VI.28.83) und VI.321.3 (YV VII.162.3).

75.40cd yathendvarkadharābdhivibudhādrayah. ] konjiziert; überliefert ist ya-
thendrārka-. In dieser Aufzählung ist satt indra eher indu „Mond“ zu erwarten.

75.47a nı̄rāgā nirupāsaṅgā ] = IV.4.9a

75.47d suhotra- ] Da er hier gemeinsam mit Janaka genannt wird, ist ver-
mutlich ein weiterer beispielhafter Herrscher gemeint, möglicherweise der PE s. v.
Suhotra III Genannte.

75.49–50 Strophe 49 ist nahezu identisch mit Str. V.42.11, in der lediglich
Pāda b von der vorliegenden Strophe abweicht; die dort gebrauchte Phrase sam-
bhavaty anaghākr.te (V.42.11b = IV.42.26d) findet sich allerdings hier in der
folgenden Str. 50d. Der Pāda vibhāgo ’yam. tayoś śr.n. u (hier 75.49d) findet sich
insgesamt viermal im Upaśāntiprakaran. a; s. den Komm. zu 78.31.

75.57a sugatah
˘

] Zu Erwähnungen des Buddha im Moks.opāya s. den Komm.
zu IV.6.8d.

75.57 Metrum: Suvaktrā (Mr.gendramukha)

76. Sarga

76.5–7 Diese drei zusammengehörigen Strophen erweisen sich recht deutlich
als spätere Hinzufügungen. Zunächst fällt die unschöne Wiederholung des Auf-
taktes von Str. 4 (ayam. hi) ins Auge, daneben unterscheiden sich Stil und Ton
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der Beschreibungen in den Strophen 5–7 einerseits und in den Strophen 8–11
andererseits deutlich. Während die erste Beschreibung stilistisch simpel – jedes
Attribut füllt einen Pāda aus – den Ozean des Sam. sāra in herkömmlicher Wei-
se als Ort des Schreckens darstellt, entwirft ihn die zweite sprachlich-stilistisch
deutlich anspruchsvoller als eine verführerische Stätte der Schönheit, und zwar in
dichterisch geschickter Weise: indirekt über die Darstellung der Wellen als Frauen.
Nur vor dem Hintergrund dieser Charakterisierung des Ozeans des Sam. sāra wird
es nachvollziehbar, warum es dann in den Strophen 15 ff. heißt, daß derjenige,
welcher den Ozean des Sam. sāra durchschaut hat, gefahrlos in ihn eintauchen,
vergnügt in ihm spielen und ihn genießen könne (Ideal des jı̄vanmukta). Die einge-
schobenen Strophen 5–7 wirken hier regelrecht störend, zumal da in dem Text, wie
er heute überliefert ist, der Beginn der ursprünglichen Schilderung mit asmin (8a)
scheinbar auf die kaum mit ihr zu vereinbarende Beschreibung der eingeschobenen
Strophen (ayam . . . sāgarah. , 5b) verweist, während dieser Anschluß ursprünglich
sicherlich ayam . . . sam. sārasāgarah. in Str. 4 galt. Ohne die Strophen 5–7 hingegen
ergibt sich in diesem kurzen Sarga in sprachlich-stilistisch einheitlicher Form ein
Gedankengang, der sowohl in sich als auch in Hinblick auf die Gedankenwelt des
Moks.opāya stimmig ist.

76.5d kallola- ] hier auch „Übermut, Ausgelassenheit, freudige Erregung“; s.
den Komm. zu IV.4.6a.

76.6a -din. d. ı̄ro ] „Meerschaum“; vgl. VTP ad loc. (phena) sowie MT. VI zu
235.8: dim. d. ı̄rabhūtāh. [=] phenabhūtāh. ye parvatāh. . . . (N26, Fol. 814a,8–9). Das
Wort kann auch die zurückgebildete und in den Körper eingelagerte, stabförmige
Schale von Kopffüßern (Schulp, os Sepiae) bezeichnen, die man für erhärteten
Meerschaum hielt (PW s. v. abdhikapha [nach Ak. 2.9.105a ein Synonym für
d. in. d. ı̄ra]: „die für erhärteten Meerschaum gehaltene kalkige Schulpe des Tintenfi-
sches, os Sepiae“). In dieser Bedeutung als erhärteter Meerschaum wird din. d. ı̄ra
(n.) anscheinend in III.64.26 gebraucht, als Bild für den in Bewegung geratenen,
gewissermaßen koagulierten Geist (abweichend gedeutet von VTP):

cittvam. svabhāvāt sphurati citah
˘

phena ivāmbhasah.
karmabhir badhyate paścād din. d. ı̄ram iva rajjubhih. (III.64.26)

c: badhyate Ś3, Ś9, ŚSam. : bhidyate Ś1, Ś7, Ś14ac
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Nach den Angaben der Wbb. schwankt die Schreibung des Anlautes und die
Quantität des zweiten Vokals; verzeichnet sind die Varianten d. in. d. ˘̄ıra, din. d. ˘̄ıra und
hin. d. ˘̄ıra. Im Moks.opāya steht nach derzeitigem Kenntnisstand ausschließlich die
Form din. d. ı̄ra (vgl. III.35.2, III.38.51, et infra); laut III.64.26 (s. o.), wo das Wort
allerdings wohl „koagulierter Meerschaum, Schulp“ bedeutet, ist es ein Neutrum
(Mask. laut Wbb.); an den anderen Stellen ist das Geschlecht nicht erkennbar.
Die Schreibung din. d. ı̄ra findet sich auch in anderen kaschmirischen Texten; vgl.
z. B. Vall. zu Meghadūta 50: din. d. ı̄rair avahasyeva (Hultzsch 1911, p. 29,2; pa-
raphrasiert vihasyeva phenaih. im Grundtext); und zu Kumārasambhava 7.73:
prakat.adin. d. ı̄rāvalih. (so die Lesung der Śāradā-Hss. laut Murti 1980; paraphra-
siert sphut.aphenarājih. im Grundtext); sowie RtK. 8.3087; hingegen ViC. 4.4,
15.39 und 16.25: d. in. d. ı̄ra (pw nach Bühler 1875; ebenso Nagar 1945).

76.6d -jalamataṅgajah. ] s. den Komm. zu 14.31.

76.9a chada- ] „Lippe“; s. hierzu den Komm. zu IV.37.7d.

76.21 Metrum: Drutavilambita

77. Sarga

77.4c ghūrn. amāna ivānandı̄ ] s. den Komm. zu 49.47.

77.10a bahih
˘

prakr.tasarveho ] ≈ 27a: bahih
˘

prakr.tasarvārtho.

77.15 pravr.ttavākpun. yakatho ] „[wenn seine] Rede angehoben hat, [sind
seine] Ausführungen [für andere] günstig“; d. h. er redet nur dann, wenn es einen
Nutzen (für andere) hat. (pravr.ttā vāg yasya tathāvidhah. san pun. yāh. kathāh.
kathayati na bālādivad vr.thā pralāpı̄ty arthah. , VTP ad loc.) In der folgenden
Passage wird dieser Ausdruck ebenfalls gebraucht, wobei das Gemeinte dort auch
durch eine vorangehende Strophe (VI.329.31) deutlich wird; zudem finden sich in
der folgenden Strophe (VI.329.34) weitere Parallelen zum vorliegenden Abschnitt
(insbes. Str. 15 und 16):

vastuśūnyes.u vādes.u mūkah. śailamayo yathā
nis.prayojanaśabdes.u param. bādhiryam āgatah. (VI.329.31)

. . .
pravr. ttavākpun. yakatho jihmānām. pratibhānavān

nimes.en. aiva nirn. etā vaktāśu bahuvastunah. (VI.329.33)
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V. Prakaran. a: Upaśānti, Sarga 1–77 241

samadr.s. t.ir udārātmā vadānyah. sam. vibhāgavān
peśalasnigdhamadhurah. sundarah. pun. yakı̄rtanah. (VI.329.34)

entspr. YV VII.171.31–33. — 33a: katho jihmānām. YV : katharthahavān (?)

Ś1

77.20a–c yadā dr.s.t.am. . . . tadā ] v. ll. yathā . . . tathā. Die Lesung yathā könnte
unter dem Einfluß des vorangehenden yathāvastu entstanden sein. Die sich damit
ergebende Härte einer Konstruktion von yathā mit tadā (c) hat vermutlich den
gelehrten Schreiber von Ś3 veranlaßt, tadā in tathā zu ändern. Dieses Szenario
vorausgesetzt, spricht die Überlieferungslage eher für ursprüngliches yadā . . . tadā.

77.24a ghūrn. an ks.ı̄va ivānandı̄ ] s. den Komm. zu 49.47.

77.28a upeks.ate ] hier: „hinblicken, achten auf“; zu diesem in den Wbb. kaum
dokumentierten Gebrauch von upa-

√
ı̄ks. s. den Komm. zu IV.5.46b.

77.35a -ājavañjavı̄bhāve ] s. den Komm. zu 9.12.

77.36d dr.s.t.asr.s.t.ikramā narāh. ] „Männer, die die Abfolgen der Schöpfungen
gesehen haben“. Die v. l. dr.s. t.i- geht hier vermutlich auf eine Assoziation mit
dem Begriff dr.s. t.isr.s. t.i (hierzu: Timalsina 2006) zurück, der auch im Moks.opāya
mehrfach gebraucht wird.

77.38d kārun. ya- ] scheint hier etwa i. S. v. „Kläglichkeit“ im (Ggs. zu ānanda)
gebraucht zu werden. Diese Bedeutung ist in den Wbb. nicht verzeichnet, läßt sich
allerdings aus dem zugrunde liegenden karun. a, das sowohl aktivisch „mitleidend“
als auch passivisch „mitleiderregend, kläglich“ bedeuten kann, herleiten.

77.42b -abhivāñchane ] nicht in den Wbb. verzeichnet; vgl. V.5.50+, VI.63.32
(YV VI.59.31) et infra.

77.44c svamudito ] Es ist nicht sicher zu entscheiden, ob nicht svam udito zu
analysieren ist.

77.44 Metrum: Vasantatilaka
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In: The Indian Night. Sleep and Dream in Indian Culture. Edited by Claudine
Bautze-Picron. Delhi 2009, p. 65–99.
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Hultzsch, Eugen: Māgha’s Śiśupālavadha. Nach den Kommentaren des Vallabha-
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Kirfel, W.: Bhāratavars.a (Indien). Textgeschichtliche Darstellung zweier geo-
graphischen Purān. a-Texte nebst Übersetzung. Stuttgart 1931 (Beiträge zur
indischen Sprachwissenschaft und Religionsgeschichte, 6).

Knowles, James Hinton (Hrsg.): Folk-Tales of Kashmir. 2nd edition. London
1893 (Trübner’s Oriental Series).

un
pu

bli
zie

rte
r E

ntw
urf

 

un
pu

bli
sh

ed
 dr

aft
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the commentary of Mallinātha. Edited with a literal English translation, with
copious notes in English intermixed with full extracts, illucidating the text, from
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Norman Brown, W. (Hrsg.): The Mahimnastava or Praise of Shiva’s Greatness
edited, translated, and presented in illustrations by W. Norman Brown. Poona
1965.
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Pan. śīkar, W. L. (Hrsg.): Śrîmadbhagavadgîtâ. With the commentaries Śrîmat-
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Shāstrī, M. R. und Kaul, M. (Hrsg.): The Tantrāloka of Abhinava Gupta. With
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der kaschmirischen Yogavāsis.t.ha-Überlieferung. Die Fragmente des 4. (Sthiti-)
Prakaran. a. (Materialien für eine kritische Ausgabe des Moks.opāya, 4). Aachen
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spiel. Swisttal-Odendorf 1997 (Indica et Tibetica, 31).

Steiner, R. (Hrsg.): Highland Philology. Results of a Text-Related Kashmir Panel
at the 31st DOT, Marburg 2010. Halle an der Saale 2012 (Studia Indologica
Universitatis Halensis, 4).

Steiner, R.: Der Weg zur Befreiung. Das Vierte Buch. Das Buch über das Dasein.
Übersetzung. (MU GA. Übersetzung, Teil 3). Wiesbaden 2013.

Steiner, R.: Der Weg zur Befreiung. Das Erste und Zweite Buch. Das Buch über
die Leidenschaftslosigkeit. Das Buch über das Verhalten der Befreiungssucher.
Übersetzung. (MU GA. Übersetzung, Teil 1). Wiesbaden 2014.

Steiner, R.: Der Weg zur Befreiung. Das Fünfte Buch. Das Buch über das Zurru-
hekommen. Übersetzung. (MU GA. Übersetzung, Teil 4). Wiesbaden 2015.

Stenzler, Adolf Friedrich (Hrsg.): Yâjnavalkya’s Gesetzbuch. Sanskrit und
Deutsch. Berlin, London 1849.

Stephan, Peter: Die Lavan. a-Episode im Moks.opāya: Über den illusionären
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nischen Literatur der Sarvāstivāda-Schule. Begonnen von Ernst Waldschmidt.
Im Auftrag der Akademie der Wissenschaften in Göttingen herausgegeben von
Heinz Bechert [später: Jens-Uwe Hartmann]. Göttingen 1994 ff.

Watt, G.: A Dictionary of the Economic Products of India. Vol. 1–7. Calcutta
1885–1896.

Weber, Albrecht: „Analyse der Kâdambarî“. In: ZDMG 7 (1853), p. 582–589.

Werba, Chlodwig H.: Verba Indoarica. Die primären und sekundären Wurzeln
der Sanskrit-Sprache. Pars I: Radices Primariae. Wien 1997.

White, David Gordon (Hrsg.): Yoga in Practice. Princeton, Oxford 2012 (Prin-
ceton Readings in Religion).

Whitney, W. D.: The Roots, Verb-Forms, and Primary Derivatives of the Sanskrit
Language. Leipzig, London 1885.

Yagi, Toru: „A Note on bhojya- and bhaks.ya“. In: Ikari 1994. 1994, p. 377–397.

Yaldiz, Marianne und Wessels-Mevissen, Corinna (Hrsg.): Anmut und Aske-
se – Frühe Skulpturen aus Indien. [Eine Ausstellung des Museums für Indische
Kunst – Staatliche Museen zu Berlin, 18.09.2003 bis 04.01.2004]. Mainz 2003.

Zachariae, T.: Epilegomena zu der Ausgabe des Maṅkhakośa. Wien 1899 (Sit-
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