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Die zehn Gebote auf Alttiirkisch:
Betrachtungen zur Dasakarmapathavadanamali

Jens Peter Laut

Es verbinden mich diverse schone Erinnerungen an den verehrten Jubilar MASAHIRO
SHOGAITO, und viele davon spielen auf den steilen Gassen Marburgs, die wir - ins
Gesprich vertieft - hinauf- und herabgestiegen sind. Neben uiguristischen Themen
kam, bei diesem und jenem Weizenbier, auch manches andere zur Sprache, z.B. Hunde,
die SHOGAITO san ja sehr ins Herz geschlossen hat.

Ein hdufiges wissenschaftliches Gesprichsthema war die uigurische
DasSakarmapathavadanamala (DKPAM), und aus diesem Grund seien mir einige
allgemeine Betrachtungen zu diesem wichtigen tiirkischen Text gestattet. Der Jubilar
hat - in Zusammenarbeit mit LILIA TUGUSHEVA und SETSU FUJISHIRO - im Jahr
1998 eine bahnbrechende Edition der Petersburger Fragmente des Textes vorgelegt,' in
der auch alle bisherigen Arbeiten zur DKPAM bibliographisch aufgenommen sind. Zu
erginzen ist nunmehr der Beitrag von GENG SHIMIN und J. P. LAUT in der KARA-
Festschrift.”

Die Religionsgeschichte zeigt, daB alle Religionen, die eine mdglichst weite

1 The Dasakarmapathdvadanamald in Uighur. From the Collection of the St. Petersburg Branch
of the Institute of Oriental Studies Russian Academy of Sciences. Ujgurskaja versija
Dasakarmapathavaddanamald. Rannesrednevekovyj ujgurskij pis’mennyj pamjatnik iz
rukopisnogo sobranija Sankt-Peterburgskogo filiala Instituta vostokovedenija Rossijskoj
Akademii Nauk. Kyoto.

2 GENG SHIMIN/JENS PETER LAUT: Aus der Einleitung der uigurischen Dasakarma-
pathavadanamala aus Hami. In: Festschrift fiir GYORGY KARA anldplich seines 65.
Geburtstages am 23. Juni 2000 in Berlin. Istanbul/Berlin 2000, S. 5-15. (Tiirk Dilleri
Aragtirmalar. 10.)
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Verbreitung ihrer Lehren zum Ziel haben, auch darauf angewiesen sind, sich der Muster
von populdrer Erzéhl-, Legenden- oder Mérchenliteratur zu bedienen, um diese
Verbreitung erfolgreich realisieren zu kénnen. Die zumeist auf die eigentlichen
Lehrinhalte beschrdnkten kanonischen oder dogmatischen Schriften der Religionen sind
einem breiteren Publikum, das ja bei der Missionstitigkeit angesprochen werden soll,
oft nur schwer verstédndlich: Diese Schriften stellen somit ein eher bedingt geeignetes
Medium zur Propagierung einer Religion dar. Narrative Literatur ist zudem ein
wichtiges Mittel der Religionen fiir denjenigen Vorgang oder Zustand, der im
christlichen Kontext als “Erbauung” bezeichnet wird, und der als Bestandteil wohl aller
Weltreligionen gelten kann. Auch eine streng monotheistisch orientierte Religion wie
beispielsweise der Islam muBte bald erkennen, daf der Koran allein zur Missionierung
bzw. fiir die Befriedigung der religiosen Bediirfnisse der islamischen Welt nicht
ausreichte: Es entstanden - gerade im tiirkischen Bereich - eine Fiille von
Heiligenlegenden, mystischen Geszngen, religios verbramten Epen und vieles mehr.
Diese Formen religiser Literatur im Islam wurden und werden von orthodoxer Seite
jedoch oft mit einem gewissen MiBtrauen betrachtet, und auch im Christentum stehen
sich ja z.B. streng protestantische, allein an der Bibel orientierte Richtungen
(“Fundamentalisten”) sowie katholische Anschauungen gegeniiber, denen die
Heiligenviten unter Umstidnden mehr bedeuten konnen als die Frage nach dem Wesen
der Trinitét.

Im buddhistischen Bereich hingegen haben sich bereits sehr frith, d.h. in den
ersten vorchristlichen Jahrhunderten, neben der komplexen dogmatischen religidsen
Uberlieferung Erzihlformen herausgebildet, die die Kernpunkte der buddhistischen
Lehre auf eine volkstiimliche, leicht verstandliche Weise illustrieren wollten. Zu
Konflikten mit einer “Orthodoxie” konnte es dabei schon deswegen nicht kommen, weil
es im Buddhismus keine Institution gab und gibt, die die Funktionen eines Vatikan oder

Seyhiilislam austibt.
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Die Buddhisten Indiens konnten fiir die Schaffung einer religitsen
Erzihlliteratur auf die verschiedensten Traditionen und Epochen indischer,
vorbuddhistischer narrativer Uberlieferungen zuriickgreifen. Auch die buddhistische
Kunst weist, nach einer, auf den Buddha beziiglich, anikonischen Phase, deutlich das
Bestreben aus, die im Prinzip ja “unermeBlich tiefe, unsagbare Lehre” des Buddha mit
einem enormen Bilderreichtum zu illustrieren. Diese Bilderwelt griindet sich auf die
genannten narrativen Uberlieferungen, die nach anfangs miindlicher Tradierung auch
bald literarisch fixiert wurden.

Die wichtigsten religiosen Grundlagen des Buddhismus, die es mit Hilfe der
Erzéhlliteratur zu vermitteln galt (und gilt), sind:

1. die Lehre von der Verginglichkeit aller Existenz (skr. anityatd) sowie
2.die Lehre von den Wiedergeburten, die in Abhdngigkeit von den jeweiligen
Handlungen bzw. Gedanken erfolgen: Ihnen sind alle Wesen des Kosmos unterworfen.

Ohne diese religidsen Konzepte ist der wohl bedeutendste Bereich des
buddhistischen Erzéhlgutes, dem vor allem die sog. Jatakas und Avadanas angehéren,
nicht denkbar. Unter Jatakas (“auf Geburten beziiglich™) sind Geschichten zu verstehen,
die eine friihere Existenz des Buddha zum Inhalt haben, und die nach der Uberlieferung
vom Buddha hochstpersonlich erzihlt werden. Die beriihmteste Jataka-Sammlung ist im
Pali-Kanon, im fiinften Buch des Suttapitaka (“Korb der Lehrreden™), enthalten: Die
547 Geschichten sind auch der westlichen Welt durch deutsche und englische
Ubersetzungen zuginglich gemacht worden. Bei den meisten Jatakas handelt es sich um
volkstiimliche Erzdhlungen aus vor- und friihbuddhistischer Zeit, denen Ethik und

Moral des Buddhismus als Firnis aufgetragen wurden.”

3 Zu den Jatakas vgl. J. P. LAUT: Jataka. In: Enzyklopddie des Mdrchens. Band 7, Gottingen
1992, Sp. 500-507; L. GREY: A Concordance of Buddhist Birth Stories. Oxford 1994; 0. VON
HINUBER: Entstehung und Aufbau der Jataka-Sammlung. Studien zur Literatur des
Theravada-Buddhismus. 1. Stuttgart 1998.
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Den Jatakas inhaltlich und typologisch sehr dhnlich sind die sog. Avadanas: Das
Wort Avadana ist wahrscheinlich mit “besondere Tat”, d.h. religiése oder moralische
Tat, zu iibersetzen. In diesen Erzédhlungen wird von den Taten verschiedener Personen in
fritheren Existenzen berichtet und erklirt, auf welche Weise sich diese in einem
weiteren Leben auswirkten. Die Quintessenz der Geschichten ist stets die gleiche:
“Schwarze Handlungen tragen schwarze Friichte, weie Handlungen tragen weile
Friichte”. Avadanas, in denen der spitere Buddha selbst der Held ist, werden als
Bodhisattva-Avadanas oder Jatakas bezeichnet. Der Begriff Avadana ist also dem des
Jataka iibergeordnet. Die Begriffe werden in der buddhistischen Literatur jedoch nicht
immer streng geschieden, und auch im mittelalterlichen Zentralasien sind sie promiscue
verwendet worden: Wir werden sehen, da} es sich bei den Avadanas der alttiirkischen
DKPAM streng genommen zumeist um Jatakas handelt.

Im Gegensatz zu den Jatakas kann die buddhistische Avadana-Literatur noch
lange nicht als zufriedenstellend erforscht bezeichnet werden. Bekanntere Sammlungen
sind das Apadana-Buch des Suttapitaka im Pali-Kanon, sowie die sanskritische
Anavataptagatha. Ebenfalls zum Hinayana-Buddhismus zihlen die Sammelwerke
Avadana$ataka (“Sammlung von 100 Avadanas”), Mahavastu und Divyavadana, um
nur einige zu nennen. Auch in den Mahayana-Buddhismus haben die Avadanas Eingang
gefunden, wie iiberhaupt festgestellt werden kann, daB die Avadana- und Jataka-
Literatur im ganzen vom Buddhismus beeinfluBiten Asien Verbreitung gefunden hat, so
auch in Ostasien, Tibet und Zentralasien.

Aus dem tiirkischen Zentralasien sind Reste eines als Avadana-Sammlung
bezeichneten Werkes iiberliefert, das in mancherlei Hinsicht bemerkenswert ist: Es
handelt sich um die Fragmente der uigurischen DaSakarmapathavadanamala, d.h.
“Kranz der Avadanas (‘Legenden’), welche die ‘Zehn Tatenwege’ zum Inhalt haben”.
Mehrere Handschriften dieses Werkes sind im Verlaufe der Deutschen Turfan-

expeditionen (1902-14) an verschiedenen Stellen der Turfan-Oase gefunden worden.
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F.W.K. MULLER und A. VON GABAIN haben sich in den Jahren 1920 und 1931 um
die Veroffentlichung des seinerzeit bekannten Materials dieses bisher groBten
buddhistischen Erzihltextes der Uiguren verdient gemacht (in den Uigurica III und IV
[1920 und 1931]), aber erst in jiingerer Zeit ist die komplizierte Uberlieferungs-
geschichte des Werkes von G. EHLERS untersucht worden, der auch eine Zuordnung
der verschiedenen Berliner Handschriften des Textes unternommen hat. Wie mir die
Kollegen P. ZIEME (Berlin) und J. WILKENS (Marburg) mitteilen, finden sich jedoch
mehr und mehr bisher nicht identifizierte DKPAM-Fragmente in der Berliner
Turfansammlung, so daf8 mit vielen Uberraschungen zu rechnen ist. Auch di¢ ilteren
Veroffentlichungen verdienen ja eine substantielle Neubearbeitung. Von grofSer
Bedeutung fiir die Erforschung und unsere Kenntnis dieses Werkes der alttiirkischen
Literatur ist nunmehr auch die Tatsache, dafl im Jahre 1959 eine neue Handschrift des
Textes in Hami gefunden worden ist.t

Zunichst zur duBeren Gestalt des Hami-Manuskripts: Es handelt sich - und es
muB senkrechte Leserichtung zugrundegelegt werden - um breitformatige Pothi-Blitter,
also Blitter mit einem Schniirloch. Das groBe Format betrigt durchschnittlich 48 cm

" (br) x 22 cm (h) und entspricht damit in etwa dem Format der Maitrisimit. ‘

Die sogdo-uigurische Sttraschrift der Hami-DKPAM ist sehr sorgfaltig, und es
ist nicht libertrieben, von einer “Prachthandschrift” zu sprechen. Die Schrift zeigt den
typischen Duktus der frithen, “praklassischen” Texte, und es ist schon deshalb gut
moglich, die Handschrift etwa in das 11. Jahrhundert zu datieren. Darauf weisen auch

sprachliche Indizien wie etwa der Lokativ-Ablativ auf -da hin. Uberhaupt hat es den

4 Vgl. hierzu J. P. LAUT: Zur neuen Hami-Handschrift eines alttiirkischen buddhistischen
Legendenzyklus. In: R. E. EMMERICK/W. SUNDERMANN/I. WARNKE/P. ZIEME (edd.):
Turfan, Khotan und Dunhuang. Vortrige der Tagung “Annemarie von Gabain und die
Turfanforschung”, veranstaltet von der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissen-
schaften in Berlin (9.-12. 12. 1994). Berlin 1996, S. 189-199. (Berichte und Abhandlungen.
Hrsg. von der BBAW. Sonderband 1.)
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Anschein, als seien die Berliner Handschriften des Textes, die man ebenfalls in das 11.
Jahrhundert datiert hat, und unser Hami-Manuskript etwa zur selben Zeit hergestellt
worden. An der vorliegenden Abschrift (es kann sich natiirlich auch, wie im Falle der
Berliner Manuskripte, um mehrere Abschriften handeln) scheinen verschiedene
Schreiber beteiligt gewesen zu sein: Diese Detailuntersuchungen miissen spéter
angestellt werden.

Ein sofort ins Auge fallendes Charakteristikum der Hami-Handschrift der
DKPAM sind die sanskritischen Glossen in Brahmi-Schrift, die fast allen Lehnwdrtern
indischer Provenienz beigegeben sind. Sie stehen stets links neben dem jeweiligen
uigurisch geschriebenen Lehnwort. Auffillig ist, da die Brahmi-Glossen ebenso wie
die uigurischen Schriftzeichen senkrechr geschrieben sind. P. ZIEME, der sich
eingehend mit der Verwendung der Brahmi-Schrift bei den Uiguren beschaftigt hat, hat

seinerzeit eine senkrechte Schreibweise der Brahmi nur in der Petersburger Handschrift
v des alttiirkischen DiSastvastikasiitra feststellen konnen und zudem betont, dal
kalligraphische Handschriften mit Brahmi-Glossen selten sind: Diese Glossen werden
zumeist in Blockdruken verwendet. Die Hami-DKPAM, die kldrlich zu den
kalligraphischen Handschriften zu rechnen ist, nimmt damit eine besondere Stellung
innerhalb des bekannten uigurischen Textmaterials ein. Durch die Brahmi-Glossen
unterscheidet sich die Hami-Handschrift zudem signifikant von den Berliner
Manuskripten des Textes, die keinerlei Brahmi-Bestandteile aufweisen. Noch ist unklar,
ob der Schreiber des uigurischen Textes mit dem der Brahmi-Glossen identisch ist oder
nicht: Die bekannte Gelehrsamkeit der tiirkischen Mdnche spricht aber nicht gegen die
erste Vermutung.

Es gibt neben dieser Differenz, die in den Bereich der “Handschriftenkunde” des
Alttiirkischen fllt, auch inhaltliche Differenzen zwischen den Handschriften aus Berlin
und Hami. Als Beispiel sei hier eine Passage aus der Geschichte iiber den grausamen

Konig Dantipala angefiihrt, die sich im Berliner Manuskript wie folgt darstellt: adin bir

(66)



arigda altun opliig korgdli kortld sigun bar drdi .. “In (diesem) fremden Wald gab es
einen goldfarbenen, schon anzusehenden Hirsch”. Die Hami-Parallele ist erheblich
ausfiihrlicher: éak bo koluta y(e)md Sakimuni tiikdl bilgd tdgri tdgrisi burhan bodisatav
yorikin yorvyur drkdn .. sigun aZuninta tugd drti .. altun opliig dt' 6zi drti .. “Und gerade
zu dieser Zeit, als der Sakyamuni, der vollkommen weise Gottergott Buddha, den
Bodhisattva-Weg wandelte, wurde er in einer Hirsch-Existenz wiedergeboren. Sein
Kérper war von goldener Farbe.”

Es lieBen sich auch “Gegenbeispiele” anfiihren, in denen der Berliner Text
ausfiihrlicher ist: Deutlich ist in jedem Fall, daB die Uberlieferungskette der Hami-
Handschrift eine andere als die der Berliner Manuskripte ist.

Zum Inhalt und Aufbau des Textes: Wie bereits der Titel des Werkes sagt,
handelt es sich um eine Sammlung buddhistischer Erzdhlungen, die einen Bezug zu den
“Zehn Karma-Wegen” (daSakarmapatha) haben: Diese “Karma-Wege” bilden einen
wichtigen Bestandteil der Ethik des Buddhismus. Konkret handelt es sich um 10
Handlungsweisen, die zu vermeiden sind: Rein formal dhneln sie damit den 10 Geboten
des Juden- und Christentums (“Du sollst nicht ...”), ohne daB damit irgendeine
'Abhﬁngigkeit prijudiziert werden soll. Aus den erhaltenen Kolophonen der DKPAM
wissen wir, daB es sich um einen Text der Vaibhasikas, einer Schule des Hinayana-
Buddhismus,® handelt, und auch die Reihenfolge der 10 Karmapathas entspricht
hinayanistischer Tradition. Diese 10 Taten-Wege sind in drei des “Korpers”, vier der
“Rede” und drei des “Denkens” unterteilt, also in die drei menschlichen Strukturen, mit

denen nach buddhistischer Anschauung Karman bewirkt werden kann.

5 Zu den Vaibhasikas vgl. CH. WILLEMEN/B. DESSEIN/C. COX: Sarvastivada Buddhist
Scholasticism. Leiden/New York/Koln 1998 (insb. Kapitel 3: Kasmira: Vaibhdsika Orthodoxy
[S. 138-254)).
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Zu vermeiden sind die Karmapathas:
1. Toten von Lebewesen (dzliig oliirmdk),
2. Stehlen von Dingen, die anderen gehoren (adinagu tavarin ogurlamak) und
3. Sexuelle Beziehungen zur Frau eines anderen (dvip yutuziga yazinmak): dies sind
die 3 Taten-Wege, die den Korper betreffen. Zu vermeiden sind weiterhin:
4. Lugen (dziig yalgan sav sozldmdk),
5. Verleumdung (Casurmak),
6. Harte, rohe Worte (dyrig sarsig sav sozldmdk) und
7. Das Verspotten anderer (askanculamak): dies sind die 4 Taten-Wege, die die “Rede”
betreffen. Bei den 3 Karmapathas, die das “Denken” betreffen, handelt es sich
schlieBlich um:
8. Gier (kiini sakinc),
9. HaB und Zorn (0vkd 6z buz kogil) und
10. Falsche Sicht, d.h. das Befolgen nichtbuddhistischer Lehren (tdrs koriim).

Die Erzdhlungen der DKPAM sind entsprechend diesen “Karma-Wegen”
angeordnet, d.h. verschiedene Erzdhlungen sind unter jeweils einem Karmapatha
zusammengestellt. Diese Art der Anordnung ist m.W. in der sonstigen Avadana-
Literatur nicht bezeugt: Zwar gibt es auch hier, etwa im erwéhnten Avadanasataka-Text,
Anordnungen nach Dekaden, doch richten sich diese nach ganz anderen Kriterien: So
gibt es jeweils 10 Erzéhlungen, in denen gezeigt wird, durch welche Taten man ein
Buddha wird, oder 10 Erzéhlungen, die sich mit dem Schicksal der Hungergeister, der
Géotter oder der Arhats befassen.

Unsere uigurische DKPAM, deren Dekaden-Muster letztlich auf solche
indischen Vorbilder zuriickgehen wird, stellt mit der Einteilung nach den Karmapathas
jedoch einen eigenen Beitrag zur buddhistischen Literaturgeschichte dar, und hinzu
kommt, daB etliche der Avadanas oder Jatakas des Textes ganz erheblich von anderen

Versionen, z.B. Pili oder Sanskrit, abweichen. Es muf natiirlich betont werden, auch
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wenn es den Turkologen schmerzt, daB8 es sich um keinen genuin-tiirkischen Text
handelt, wie iiberhaupt die Masse der uigurischen buddhistischen Literatur als indische
oder chinesische Literatur in tiirkischem Sprachgewande bezeichnet werden kann.
Entscheidend ist jedoch, da8} einige buddhistische Texte hauptsichlich oder nur noch in
tiirkischer Uberlieferung erhalten sind, und so auch die DKPAM. Der Wanderweg dieser
Sammlung kann am besten durch folgendes Kolophon aus einer Berliner Handschrift
gezeichnet werden; es heift dort: “Der Vaibhasika (namens) Samghadasa, ein Kenner
der Sastras und Tantras (§dstratantrin), hat diese groBe Dichtung (mahak@vya) namens
Dasakarmapathavadanamala aus der kutschischen Sprache (= Toch. B) in die
tocharische Sprache (= Toch. A) iibersetzt, und der geistige Wiirdentriger Silasena hat
(das Werk) wiederum aus dem Tocharischen ins Tiirkische tibersetzt, um den Nutzen zu
zeigen, der entsteht, wenn man die 10 Karmapathas vermeidet”. In den genannten
tocharischen Idiomen sind nur noch minimale Reste der Legendensammlung erhalten,
aber ein unldngst von W. SUNDERMANN identifiziertes sogdisches, also mittel-
iranisches, Fragment der DKPAM zeigt deutlich die weite Verbreitung des Stoffes im
mittelalterlichen Zentralasien.

Aus den Berliner Fragmenten der uigurischen DKPAM konnte eruiert werden,
daB der gesamte Text von einer Rahmenhandlung umschlossen ist, in dem ein Lehrer
seinen Schiiler auf die Konsequenzen hinweist, die ein Lebewesen zu tragen hat,
welches einen der 10 schlechten Karma-Wege einschlédgt. Es handelt sich dabei um sehr
lebendige Dialoge, in denen geschickt Fragen und Antworten eingesetzt werden: Wir
wiirden diesen Stil heute als “didaktisch” bezeichnen. Der Schiiler fragt zunichst, was
der Buddha ehedem getan habe, um die Lebewesen dazu zu bringen, den jeweiligen
Karmapatha zu vermeiden, und dies gibt dem Lehrer Gelegenheit, entsprechende
Geschichten zu erzihlen: In dem Abschnitt, der den ersten Karmapatha “Téten von
Lebewesen” behandelt, wird z.B. zunéchst die Geschichte des grausamen Konigs

Dantipala erzihlt, der stindig auf die Jagd geht und Tiere totet. Der Buddha gibt als
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Hirsch sein Leben fiir das andere Wild, und der Ko6nig fillt wegen des Begehens des
ersten Karmapatha in die Holle. Auffillig ist, da8 die Dantipala-Geschichte keine
direkte Parallele, trotz gewisser Motiv-Ahnlichkeiten (“Hingabe des Lebens”), in der
buddhistischen Literatur hat: Sollte dies ein weiterer Hinweis darauf sein, daB im
zentralasiatischen Buddhismus traditionelle Erzéhlstoffe auch schopferisch neugestaltet
worden sein konnen? Zu jedem Karmapatha werden etwa 4 Erzéhlungen des Lehrers
geboten, und es schlieft sich im Falle des ersten Karmapatha die Geschichte des
seefahrenden Bodhisattva Suparaga an: In der Hami-Handschrift sind hiervon drei
guterhaltene Blatter tiberliefert, wihrend aus der Berliner Sammlung bislang nur ein
recht zerstortes Bruchstiick bekannt ist. Mit der Hami-Handschrift ist nunmehr auch der
Anfang der Geschichte iiberliefert, in der der Aufbau der DKPAM - Rahmenhandlung
und eigentliche Erzdhlungen - ganz deutlich wird. Es heifit in diesem Anfang: “Der
kluge Schiiler fragte seinen Lehrer: ‘Ehrwiirden, als der vollkommen weise Gottergott
Buddha auf dem unendlich langen Weg den Bodhisattva-Wandel wandelte, wie hater da
gehandelt, um die Lebewesen von der Siinde des Totens abzuhalten? Dieses Jataka
moge er geruhen zu predigen.’” Wir sehen hier, dall es ohne weiteres méglich war, in
eine Avadana-Sammlung ein sog. Jataka oder Bodhisattva-Avadana aufzunehmen, in
dessen Mittelpunkt ja der spétere Buddha personlich steht. Der Lehrer antwortet mit der
Erzihlung des Suparaga: Diese Geschichte ist bereits im Pali-Jataka bekannt und ist
auch in der Jatakamala des Aryasira iiberliefert. Interessant ist jedoch, daB die in der
DKPAM iiberlieferte Version nur ganz rudimentire Ahnlichkeit mit diesen Jatakas hat:
Es fehit in der DKPAM z.B. der in den Pali- und Sanskrit-Versionen entscheidende
Faktor, dafl der Held Suparaga blind ist. Auch weist die Schilderung seines Aussehens
und seiner Personlichkeit in der DKPAM fiir die buddhistische Tradition ganz
untypische plastische Ziige auf; so heifit es im tiirkischen Text der Hami-Handschrift:
“Sein Auge war von der Farbe des blauen Lotus-Blattes, seine Augenbrauen waren

(sichelformig) wie der Mond am dritten Tag, sein Gesicht war (rund) wie der Vollmond
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am fiinfzehnten Tag, und er war schon wie der Gott Pradyumna. Durch seine
Mannestugenden besiegte er alle Ménner. Er selber war berithmt wegen seines milden,
angenehmen Charakters. Obwohl er (bereits) mit diesen vollkommenen vielen
Tugenden ausgestattet war, war die beste davon (doch) seine Gesinnung, die frei von
Hochmut und Freude (iiber sich selbst) war. Weder mit Lug und Trug noch mit 6liger
Schmeichelei verletzte er - und sei es auch nur ein wenig - die Herzen der Lebewesen.
Obwohl sein Wesen sehr sanft war, wirkte er jedoch nicht verweichlicht und
oberflichlich. Er war wagemutig, aber nicht leichtfertig, und er war der Freund aller
Wesen. Ohne zu fragen, kannte er die Herzen aller. Er hatte (nur) den Wunsch, alle Not
zu heilen.” Vergleichen wir diese Schilderung nun mit der des Pali-Jataka, in dem es -
von mir zusammengefaft - heifit: “Supparaka war ein schoner Knabe, verlebte eine
sorglose Kindheit und wurde eine kluger und weiser Kapitan”.

Bereits F.W K. Miiller hat in seiner Erstedition der DKPAM-Fragmente
bemerkt, daf die Schilderungen der dortigen Szenen und Personen in Parallel-Versionen
“niichtern und holzern” wirken im Gegensatz zur “frischen und lebhaften uigurischen
Fassung”. Es fragt sich natiirlich, wie die Uberlieferungsketten, an deren Enden die
alttiirkischen Versionen der DKPAM stehen, beschaffen sind, doch ist kaum davon
auszugehen, daB die Differenzen mit den indischen Erzahlstoffen auf uigurischem
Boden gewachsen sind. Eine der moglichen Mittlersprachen, vor allem ja Tocharisch,
aber auch Sogdisch, Chinesisch etc., werden hier ihre Rolle gespielt haben. Moglich ist
auch, daB uns mit den iiberlieferten DKPAM-Texten Beispiele eines “zentralasiatischen
Eklektizismus” vorliegen, d.h. ein Konglomerat verschiedenster Uberlieferungen: Alle
diese Fragen konnen - wenn iiberhaupt - erst nach einem Detailvergleich der in Frage
kommenden buddhistischen Erzéhlliteratur der Sprachen- und Volkervielfalt
Zentralasiens beantwortet werden.

Doch zuriick zu unserem konkreten Text: Die vom Lehrer erzahlten Jatakas oder

Avadanas werden stets durch eine Schilderung der Hollenqualen abgeschlossen, die ein
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Wesen zu erleiden hat, das den jeweiligen Karmapatha begeht. Die didaktische
Zielsetzung des Textes wird dabei liberaus deutlich, denn es heifit nach jeder
Héllenschilderung: “Da bedauerte der Schiiler die schweren Leiden der mit hollischer
Qual behafteten Lebewesen und bekam grofie Furcht vor dem Samsara”.

Von der Hami-Handschrift sind gliicklicherweise auch die Anfangsblitter des
Werkes erhalten, denn gerade sie fehlen in den Berliner Manuskripten. War aus diesen
Handschriften bisher der Eindruck entstanden, die DKPAM behandele ausschliefilich in
10 Kapiteln die “10 Wege der Taten”, so muf dieses Bild nunmehr revidiert werden:
Wie die Hami-Handschrift zeigt, geht diesem inhaltlichen Zentrum des Werkes eine
lange Einleitung des Stifters der Handschrift sowie eine duBerst drastische Schildérung
des buddhistischen Kerngedankens der Vergénglichkeit, der anityatd, voraus. Gerade
das Bild der Verganglichkeit diirfte Bestandteil aller DKPAM-Versionen gewesen sein,
wihrend die Stifter-Vorworte natiirlich von Manuskript zu Manuskript verschieden
gewesen sein werden. Auffillig ist im Hami-Manuskript die auch fiir tiirkische
Verhiltnisse sehr metaphernreiche Sprache. Die Einleitung beginnt mit Ehrfurchts-
bezeugungen des Stifters namens Tiikdtmi$ Totok und seiner Frau Alkatmi§ (vgl. Anm.
2): “Ich, Tiik#tmis Totok, und (meine Frau) Alkatmi§, verneigen uns unter Beugen
unserer [Knie], mit unseren zusammengelegten Hénden, gebeugtem Koérper und
gesenktem Kopf, mit duflerst reinem gliubigen Herzen verehrungsvoll vor der Wiirde
des Buddhacakravartiraja, der alle weltlichen Freuden im gesamten Samsara
iberwunden hat, der geruht hat, (alle Wesen) zur ewigen Freude des Nirvana zu fithren
und der dem unerreichbaren Cintamani-Juwel gleicht”. Eine Steigerung erfahrt diese
Verehrung mit einem beeindruckenden Bild, in dem rhetorisch geschickt die
buddhistische Lehre von der Wiedergeburt eingesetzt wird: “Ich, Tiikdtmi§ Totok, und
(meine Frau) Alkatmi$ Tdnrim, verehren ehrfurchtsvoll und mit Lobpreis, indem wir
unsere in allen Existenzen so zahlreich wie Staubkérner gewordenen Kopfe zu Boden

beugen”.
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Der religiose Sinn dieser Einleitung ist, wie man den weiteren Ausfithrungen
unseres Stifters entnehmen kann, das Erlangen einer moglichst guten Wiedergeburt, die
ihm durch das bloBe Abschreibenlassen der DKPAM wohl noch nicht ganz gesichert
erschien. Gleichwohl haben wir es letztlich den religiésen Bediirfnissen und den
finanziellen Zuwendungen der Stifter zu verdanken, wénn uns eine Vielzahl von
buddhistischen Texten iiberliefert ist: Ohne ihre Finanzierung der Kloster wiren die
Monche kaum in der Lage gewesen, sich so hiufig mit dem Abschreiben von Texten zu
befassen.

Der nichste Abschnitt des Textes, der sich mit der “Verginglichkeit” aller
Existenz befaft, ist, wie erwdhnt, in den Berliner Manuskripten nicht erhalten: Die
Hami-Handschrift bietet also auch hier wertvolle neue Einblicke in den Aufbau des
Textes.

Bereits in den frithen Texten des Buddhismus wird die “Vergénglichkeit” gerne
am Schicksal des menschlichen Korpers illustriert, und hier aus naheliegenden Griinden
am weiblichen Korper. Die Frau ist ja nach buddhistischem Verstéindnj§ - und ich lasse
hier moderne Stromungen aufler acht - die gefihrliche, unersittliche Verfiihrerin, die
den Mann vom Wege der Erlosung abbringt. Dieses Bild zieht sich auch durch die
gesamte Jataka-Literatur des Buddhismus, in der die Frau ohnehin Ursache allen Ubels
ist, und auch die alttiirkische DKPAM macht hier keine Ausnahme. In der Passage
unseres Textes tber die Vefgéinglichkeit schildert der Lehrer seinem Schiiler anhand
sehr drastischer Beispiele den Verfall des weiblichen Korpers, und der Stil seiner
Ausfithrungen suggeriert dem Leser, daB er sich inmitten einer Grabstitte befindet. Der
Lehrer fiihrt aus: “Dies waren einst die Zahne einer Frau: Nicht zu groB, nicht zu klein,
ebenmiBig und einer Kette von feinen Perlen gleich. Und dies waren einst die Lippen
(dieser Frau): Knallrot und schén wie die von Sita: Und jetzt schau Dir ihre Zihne und
Lippen an! Sie werden mit brodelndem, rabenschwarzen, stinkenden Blut iibergossen

und werden zu schwarzem Dreck. ... Und dies waren ihre beiden Briiste: Fest wie die
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Knospen des Lotus, aber weich zu beriihren. Wenn ein in der “Liebesfalle” gefangener
Mann sie beriihrte, nahm er eine violette Farbe, gleich der geschilten Kumuda-Blume
an. Und jetzt schau auf ihre Brust! Das Fleisch ihrer Brust héngt in Fetzen herab, und
pechschwarzes, stinkendes Blut fliefit dariiber; innen ringeln sich Wiirmer in
grasgriinem Eiter. Und dies waren einst ihre Hiiften: Zart und fein wie die der Gemahlin
Indras und einem Blumenstengel gleich. Ihre Hiiften lieBen die Herzen der Minner, die
sie sahen, gleichsam erstarren. Und jetzt schau Dir die Hiiften dieser Frau an! Sie sind
ins Innere ihres Bauches eingetreten, der dadurch angeschwollen ist, und ihre Innereien
sind von innen nach auBen gekehrt. Wer behauptet, dafl dies zarte Hiiften seien, ist vollig
unwissend”.

Die buddhistische Lehre, daf} die “Geburt” die Bedingung fiir “Alter, Krankheit
und Tod” ist, gibt dem Lehrer nach dieser drastischen Schilderung weitere Gelegenheit,
die Rolle der Frauen im Kreislauf der Existenzen darzustellen: “Sieh jetzt dies, mein
Sohn! Das Ubel dieses Samsara, das Gesetz der Verginglichkeit des Korpers, hat
folgendes Muster: ‘Der Anteil der Frauen (am Samsara) besteht darin, daf ihr Bauch
anschwillt: Innen reifen 5 Krankheiten heran, vermischen sich mit zihfliissigen
Unreinheiten und werden sehr schmerzhaft. Ihre Innereien fangen an zu stinken und
kommen heraus’”. »

Nach dijeser religios motivierten Schilderung von Schwangerschaft und Geburt -
wir wissen aus zeitgendssischen medizinischen Texten, daf die korperlichen Tatsachen
den Uiguren recht gut bekannt waren -, folgt eine indirekte Werbung fiir das Monchtum,
indem die Sexualitdt als Grundursache des Samsara bezeichnet wird: “Mein Sohn, das
Gesetz des Samsara ist folgendes: Alle Menschenkinder (yalpuk oglan) wandeln fest an
das Band der geschlechtlichen Liebe gekettet umher. Erst am allerletzten Tag, wenn sie
bereits inmitten von Gribern liegen, wenden sie sich von dieser Liebe ab. ... Hore mein
Sohn! Mit diesem Korper erfreut man zuletzt nur (aasfressende) Hunde und Vogel”.

Damit hat der Lehrer sein Ziel erreicht, denn es heifit abschlieBend: “Der aufmerksame
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Schiiler horte dies, bekam schreckliche Furcht vor dem Samsara und sprach mit Trinen
in den Augen: ‘Was ist das Gesetz des Todes, Anityatd genannt, doch fiir ein iibles
Gesetz!’”

Die ausfiihrlich zitierten Passagen aus der neuen Hami-Handschrift® machen die
Quintessenz von Werken wie der DKPAM sehr deutlich: Es sollen 1. in volkstiimlicher
Weise die Grundbegriffe des Buddhismus dargestellt, und 2. durch bestimmte Stilmittel
die religiosen Gefiihle der Leser und Hérer gelenkt werden. Damit reiht sich die
DKPAM in dicjenige religitse Literatur ein, die eingangs geschildert worden ist, und die
zur Mission und Erbauung dient. Die Tatsache, daB wir mit dem neuen Hami-
Manuskript bisher wenigstens 10 Handschriften des Werkes kennen, zeigt, daB diese
Literatur iiberaus beliebt gewesen und seitens der Stifter in besonderem MaBe finanziert
worden ist. V

Der Wert der DKPAM fiir die alttiirkische Literatur und Sprache ist kaum zu
Uberschitzen. Sie ist zunichst der einzige bisher bekannte “grofe” buddhistische
Erzidhltext des Uigurischen, der den geschilderten Aufbau aufweist. Die erwdhnten
Reste von 10 Handschriften dieses Werkes erlauben der Turkologie zuacm eine
vergleichende und diachronische Betrachtung, ohne die z.B. eine kritische Edition des
Textes gar nicht moglich wire. Die Uiguristik kennt ja aufgrund ihrer leider zumeist
fragmentarischen Quellen nur ganz wenige Werke, die eine solche Betrachtung
erlauben: Hierzu gehdren vor allem die Maitrisimit sowie das Goldglanzsiitra, deren
Gesamteditionen nunmehr endlich in Arbeit sind.

Ein weiterer wichtiger Punkt sei hier nur erwihnt: Es hat den Anschein, als

wiirden sich gerade in der Hami-Handschrift der DKPAM manichdische Einfliisse

6 Ich habe mir im Rahmen meiner vorliegenden Ausfiihrungen erlaubt, eine geglittete deutsche
Ubersetzung des uigurischen Textes vorzulegen und auf die genauen Belegangaben zu
verzichten: Eine Gesamtedition der DKPAM ist ja in Arbeit, und wird - ingatdpri in den
niichsten Jahren - (in Zusammenarbeit mit GENG SHIMIN, KLAUS ROHRBORN und JENS
WILKENS) vorgelegt werden.
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bemerkbar machen: Auffillig sind z.B. Getrenntschreibungen von Graphemen, die es
sonst nur in manichéischen Texten gibt, sowie die Tatsache, daB der Ubersetzer des
Werkes aus dem Tocharischen ins Tiirkische den manichéischen Titel bastp “religioser
Fiihrer” trigt.

Mag der Inhalt der DKPAM uns heute z.T. auch befremden, so hat die Tatsache,
daB die Avadanas und Jatakas der Legendensammlung zumeist Geschichten aus dem
alltdglichen Leben sind, den unschitzbaren Vorteil, daB uns damit auch ein alttiirkisches
Vokabular iiberliefert ist, das jenseits der buddhistischen Scholastik steht. So interessant
die Systeme der Entlehnungen spezifisch buddhistischen Vokabulars durch die alten
Tiirken auch sind, so hat der genuin-uigurische Wortschatz fiir die Turkologie natiirlich
einen Wert sui generis. Neben den Dokumenten des Handels- und Geschiiftslebens sind
es vor allem die volkstiimlichen alttiirkischen Texte, die diesen Wortschatz iiberliefern,
und die DKPAM darf fiir sich in Anspruch nehmen, dabei zu den ertragreichsten Texten
zu gehodren. Wir finden in dem Werk z.B. den wohl dltesten Beleg fiir tiirkisch kolay,
hier noch in der Bedeutung “(charakterlich) leichtfertig” (vgl. auch tiirkeitiirkisch
kolayc: “wer versteht, es sich leicht zu machen”).

Die Legendensammlung ist in jedem Fall ein beredtes Beispiel dafiir, wie sich
im Bereich der Uiguristik turkologische, buddhologische und religions-
wissenschaftliche Fragen begegnen, Fragen, die noch ldngst nicht alle beantwortet sind
und die mit jedem neuen Text, und so auch mit unserem neuen Fund an der Seidenstrafle,
neu gestellt werden miissen.

Eine kritische Gesamtedition der DKPAM wird mit Sicherheit dazu beitragen
konnen, neues Licht auf die tiirkisch-buddhistische Literatur Zentralasiens zu werfen,
und es wire nur zu begriiffen, wenn die verschiedenen zustindigen Disziplinen, also in

der Hauptsache Turkologie und Buddhologie, dabei zusammenarbeiten wiirden.
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