Der 6stliche Manichdismus im Spiegel seiner Buch- und Schriftkultur



Abhandlungen der Akademie
der Wissenschaften
zu Gottingen

Neue Folge

Schriften der Kommission ,,Manichdische Studien*
Band IV

Band 47



Der Ostliche
Manichaismus im
Spiegel seiner Buch-
und Schriftkultur

Vortrage des Gottinger Symposiums
vom 11./12. Marz 2015

Herausgegeben von
Zekine Ozertural und Gékhan Silfeler

DE GRUYTER
AKADEMIE FORSCHUNG



Vorgestellt von Klaus R6hrborn durch Rundschreiben vom 20.04.2018.

ISBN 978-3-11-059145-3

e-ISBN (PDF) 978-3-11-059393-8
e-ISBN (EPUB) 978-3-11-059174-3
ISSN 0930-4304

Library of Congress Control Number 201895703

Bibliografische Information der Deutschen Nationalbibliothek

Die Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in der
Deutschen Nationalbibliografie; detaillierte bibliografische Daten
sind im Internet iber http://dnb.dnb.de abrufbar.

© 2018 Walter de Gruyter GmbH, Berlin/Boston
Satz: Michael Peschke, Berlin
Druck und Bindung: CPI books GmbH, Leck

www.degruyter.com



Vorwort der Herausgeber

Wir freuen uns, dass wir heute die Ergebnisse der 3. Gottinger Manichdismus-Tagung
der wissenschaftlichen Offentlichkeit vorstellen kdnnen. Der vorliegende Band
enthélt die {iberarbeiteten und in eine einheitliche Form gebrachten Vortrdage des
Symposiums: ,Eine untergegangene Weltreligion: der Manichdismus im Spiegel
seiner Buch- und Schriftkultur”. Die Tagung wurde veranstaltet von der ,,Kommission
Manichdische Studien“ der Akademie der Wissenschaften zu Gottingen. Sie fand vom
11.-12. Mdrz 2015 im historischen Bibliotheks-Gebdude der Georg-August-Universitat
Gottingen statt.

Zuerst mochten wir uns bei der Akademie der Wissenschaften zu Gottingen,
insbesondere bei Frau Dr. ANGELIKA SCHADE, fiir die finanzielle Unterstiitzung der
Tagung bedanken, sodann bei Frau GABRIELE RODER, die uns bei der Drucklegung
zur Seite gestanden hat.

Unser Dank gilt auch den Mitgliedern der Kommission ,,Manichdische Studien®,
insbesondere den Herren Proff. REINHARD FELDMEIER und MARTIN TAMCKE fiir Hin-
weise zur Gestaltung des vorliegenden Bandes.

Wir danken auch den Teilnehmerinnen und Teilnehmern des Symposiums, dass
sie ihre wissenschaftlichen Ansichten mit uns geteilt haben. Die Turkologie ist in
besonderem Mafle auf die Mitarbeit der Nachbardisziplinen angewiesen, weil nur
relativ wenige manichdische Texte in alttiirkischer Sprache vorliegen. Diese Texte
sind dariiberhinaus sehr fragmentarisch, und man kann hoffen, dass die Zusammen-
arbeit mit den Fachkollegen eines Tages zu zufriedenstellenden Interpretationen der
alttiirkischen Texte fiihren wird. Mehrere Kolleginnen und Kollegen haben die Hoff-
nung zum Ausdruck gebracht, dass diese Tagungen eine Fortsetzung finden mdégen.
Wir freuen uns, dass unsere Symposien in der wissenschaftlichen Welt einen Platz
gefunden haben, und werden uns bemiihen, diesem Wunsche Rechnung zu tragen.

Die Korrekturarbeiten sind in einer angenehmen Atmosphdre verlaufen, und
dafiir danken wir den Autorinnen und Autoren des Bandes ganz herzlich. Unser Dank
gebiihrt auch Frau Dr. ANTJE WENDTLAND, die sich an den Korrekturarbeiten fiir die
Beitrdge von GABOR K6sa und ENRICO MORANO beteiligt hat.

Einen besonderen Dank mdchten wir unseren Studentinnen ARZU KAYGUSUZ und
PINAR GUL aussprechen. Sie haben bei der Durchfiihrung der Tagung wertvolle Hilfe
geleistet.

GoOttingen, im November 2017

Zekine Ozertural Gokhan Silfeler

https://doi.org/10.1515/9783110593938-201
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KLAus ROHRBORN (Gottingen)
Einleitende Bemerkungen

Man hat seit einiger Zeit erkannt, dass man den alttiirkischen Manichdismus nicht
ohne Beriicksichtigung des iranischen Manichdismus beschreiben kann. Dieser
Band geht noch etwas dariiber hinaus und enthalt Studien zum gesamten 6stlichen
Manichdismus.

Die Teilnehmer hatten das Gliick, mit CLAUDIA WEBER (S. 7-16) eine Vertreterin
der Religionswissenschaft in ihrer Mitte zu haben. Sie behandelt in ihrem Einfiih-
rungs-Referat das Konzept ,,Synkretismus* und seine Eignung fiir die Beschreibung
des Manichdismus. Sie priift die Ansichten verschiedener Religionswissenschaftler
zu dieser Frage und schlief3t mit der Erkenntnis: ,,Obwohl der Manichdismus Anre-
gungen aus vielen Traditionen aufnimmt, bleibt er all diesen Richtungen gegeniiber
eigenstiandig*.

Die iibrigen Beitrage haben die Herausgeber in zwei Abteilungen gegliedert: 5
Beitrége (S. 17-94) behandeln den ,,Ostlichen Manichdismus in seiner eigenen Uber-
lieferung“ und 6 Beitrédge (S. 95-160) stehen unter dem Motto: ,,Der Gstliche Manicha-
ismus und interkulturelle Fragestellungen®.

Die erste Abteilung wird erdffnet durch eine Analyse der manichdischen G6t-
ternamen in einem Manuskript aus Xiapu (Siidchina) von GABOR K6sa (S. 19-33).
Es handelt sich um das Moni guangfo, ein Text, der bei Begrdbnis-Ritualen benutzt
wurde und der noch viele ungeldste Probleme bietet. Ratselhaft ist z. B. die Tatsache,
dass der ,,Vater der Grof3e“, der hochste Gott des manichdischen Pantheons, in diesem
Text keinen Platz hat. Das ist {ibrigens in den alttiirkischen Uranfangs-Invokationen
auch der Fall: Die Aufzdhlung der 22 Gottheiten beginnt dort mit der ,,Mutter-Gottin
(0g t(d)yri)“, also mit der ersten Emanation. Es ist demnach kein Zufall, dass im Moni
guangfo der ,Vater der Gréf3e“ ebenfalls fehlt. Das ist eben eine der Korrespondenzen
mit den viel fritheren zentralasiatischen manichdischen Texten, auf die GABOR K6sA
(S. 29) besonders hinweist.

Der Beitrag von ENRICO MORANO (S. 35-55) ist die Erstpublikation eines parthi-
schen Textes: ein gut erhaltenes Doppelblatt aus einem Hymnenbuch, dessen Inhalts-
verzeichnis F. W. K. MULLER bereits im Jahre 1913 publiziert hatte. Die Tatsache, dass
dieses Blatt so lange nicht bearbeitet worden ist, hdngt sicher mit der blumigen und
metaphernreichen Sprache dieses Textes zusammen. ENRICO MORANO gibt den Text,
die Ubersetzung und einen sehr knappen Kommentar von diesen Hymnen.

Der Beitrag von ZEKINE OZERTURAL (S. 57-72) iiber den Begriff ,,Seele* im uigu-
rischen Manichdismus ist ein schones Beispiel fiir die letzte Phase der Forschungs-
geschichte, die die Autorin in dem Keynote-Referat auf der Budapester Tagung des
Jahres 2015 (,,The role of religion in Turkic culture®) skizziert hat. Der Beitrag disku-
tiert zunachst die iranischen Lehnworter fiir ,,Seele“ im alttiirkischen Manich&dismus,
sodann die diversen Lehnbedeutungen und Lehniibersetzungen, d. h. die Begriffe fiir

https://doi.org/10.1515/9783110593938-001



2 —— Klaus Réhrborn

»Seele“, die in ihrer Form tiirkisch, in ihrem Inhalt aber iranisch sind. Zum Abschluss
bespricht die Autorin das alttiirkische Wort oziit, das von einigen Turkologen seit
RADLOFF mit iiziit in der Religion der Altai- und Abakan-Tiirken identifiziert wird.
OzERTURAL plédiert fiir eine Interpretation als 0ziit, die sich nur auf manichdische
Quellen stiitzt.

SIMONE-CHRISTIANE RASCHMANN (S. 73-85) macht einen neuen Beleg fiir das
Wort niwedma ,,Einladung® bekannt. Ein solches niwedma ist eine Mahlzeit, die die
manichdischen Laien fiir die Elekten ausrichten. Diese Praxis war bisher nur aus zwei
alttiirkischen Belegen bekannt. Nun kommt ein weiterer Beleg hinzu, der deshalb
besonders wertvoll ist, weil er aus einem ,,Dokument“ stammt, aus einer Liste mit
Aufzdhlungen von Lebensmitteln, die wahrscheinlich fiir diese ,,Einladungen® ver-
wendet wurden.

Der Beitrag von KLAUS ROHRBORN (S. 87-94) behandelt die alttiirkische Version
der sogenannten Uranfangs-Rezitationen. Dieser Text enthdlt die Namen von 22
Gottern des manichaischen Pantheons, die in den mitteliranischen Versionen fehlen.
Es handelt sich deshalb wahrscheinlich um eine kommentierte Ubersetzung aus dem
Parthischen, verfasst zum Gebrauche von turkophonen Manichdern. Fiir die Rezita-
tion des Textes benutzte man offenbar die parthische Originalversion. Den Abschluss
des Beitrages bildet eine neue Interpretation der Schlussworte des alttiirkischen
Textes: kam(a)gan tiikdl(1)igldr ol. Der Autor versteht unter diesen tiikdl(Digldr (,,die
Vollkommenen*) die manichiischen Elekten.

In Teil II haben die Herausgeber Beitrage zusammengestellt, die entweder sach-
lich oder geographisch iiber den &stlich-zentralasiatischen Manichdismus hinaus-
weisen.

Der Beitrag von CHRISTIANE RECK (S. 97-104) zeigt, wie schwierig es sein kann,
die Zugehorigkeit eines Manuskript-Fragmentes zu einer Religion — in diesem Falle
Christentum und Manichdismus — zu bestimmen.

MicHEL TARDIEU (S. 105-114) kommentiert eine im manichiischen Sinne umge-
formte profane Liebesgeschichte. Die Bruchstiicke dieser mittelpersischen Parabel
wurden von SUNDERMANN im Jahre 1973 in seiner Edition der mitteliranischen Para-
beltexte bearbeitet. MICHEL TARDIEU gibt zunéchst eine Ubersetzung des Textes von
SUNDERMANN. Er kann dabei die Lakunen von SUNDERMANNS Text teilweise mit neuen
Ergdnzungen ausfiillen. Diese Ergdnzungen stammen aus miindlichen Versionen von
ahnlichen Motiven in anderen Kulturen, die SUNDERMANN seinerzeit nicht konsultiert
hatte. Der Autor beschlief3t seinen Beitrag mit der Vermutung, dass die gewaltsame
Umdeutung von Erzdhlungen und poetischen Motiven im manichdisch-religiésen
Sinne die schépferische poetische Kraft der manichdischen Dichter geschwacht habe,
was letztlich quasi zu einem ,religiosen Selbstmord*“ der manichdischen Dichter in
der Spatzeit gefiihrt habe. Auch das sei ein Menetekel des Untergangs des Manicha-
ismus als Weltreligion.

Der Beitrag von ALOIS VAN TONGERLOO (S. 115-124) gibt eine Ubersicht iiber die
ethischen Grundregeln des Manichdismus, bekannt als die ,,Drei Siegel“. Zunadchst
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rekapituliert der Autor die ausfiihrliche Darstellung der ,,Drei Siegel“ bei Augustinus,
um dann die koptischen, die mitteliranischen und die alttiirkischen Zeugnisse Revue
passieren zu lassen. Zum Schluss wird kurz auf die chinesische Hymnen-Rolle Bezug
genommen. Man kennt jetzt die Termini fiir die genannten ethischen Grundregeln,
die alle auf das iranische muhr ,,Siegel” zuriickzugehen scheinen. Eine Ausnahme ist
ein Text in neupersischer Sprache, der dafiir das arabische Wort wasiyat ,,Verfiigung,
Gebot“ verwendet.

JORGEN TUBACH untersucht (S. 125-140) die Herkunft von einigen Elementen im
Manichdismus-Bericht des Bagdader Buchhédndlers Ibn an-Nadim: die Flammen
auf Manis Schultern wihrend seiner Audienz bei Kénig Sapir, die Bezeichnung
des ,Vaters der Grof3e“ als ,,Konig der Licht-Paradiese (malik ginan an-nur)“ oder
der Beiname ,,die Freude (al-bahga)“, der bei an-Nadim der ,,Mutter-G6ttin“ beige-
legt wird. Wie TUBACH zeigen kann, stammt dieses Uberlieferungsgut aus dem ostli-
chen Manichdismus. In der alten Heimat des Manichdismus, in Mesopotamien, war
es fremd. Diese Elemente mit dstlicher Pragung konnten durch sogdische Kaufleute
nach dem Westen gelangt sein.

ANTJE WENDTLAND stellt in ihrem Beitrag (S. 141-150) die Frage, ob es im Sog-
dischen ein spezifisches manichdisches Vokabular gab. Diese Frage ist interessant,
weil seit BANG vermutet wird, dass der Buddhismus durch die Sogder zu den Tiirken
gekommen ist. Der japanische Turkologe MORIYASU hat diese ,,sogdische Hypothese*
bestritten. Nach seiner Meinung sollte das buddhistische Vokabular der Uiguren aus
dem buddhistischen Sogdischen stammen, wenn die Uiguren den Buddhismus von
den Sogdern iibernommen haben. Das ist aber nicht der Fall, sondern drei buddhi-
stische Schliisselbegriffe des Uigurischen (¢(a)hSap(a)t, nom, nizvani) stammen — so
hat man allgemein angenommen — aus dem Manichdisch-Sogdischen. ANTJE WENDT-
LAND kann zeigen, dass diese drei Schliisselbegriffe zu der ,,religiésen Alltagsspra-
che* der Sogder gehorten, die auch von Christen und Buddhisten verwendet wurde.
Das sind also keine ,,spezifisch manichdischen Termini“, und sie kénnen nicht als
Gegenbeweis zur ,,sogdischen Hypothese* dienen.

Den Abschluss des Bandes bildet der Beitrag von GREGOR WURST (S. 151-160), der
zwei neue Belege fiir das manichdische Bema-Fest untersucht. Sie sind interessant,
weil sie eine Bestdtigung fiir den friihen koptischen ,,Festkalender” bedeuten, der
ohne einen dreifdigtdgigen Fastenmonat auskommt. Die Belege bezeugen aufierdem
die Praxis der jahrlichen Siindenvergebung bei den Manichdern und die Begehung
des Bema-Festes als ,,Antizipation des Endgerichtes®.
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CLAUDIA WEBER (K6ln)

Wie sinnvoll ist die religionswissenschaftliche
Kategorie des Synkretismus? — Bausteine

zu einer Bewertung des Manichdismus als
synkretistische Religion

§1. Unter dem oben genannten Titel durfte ich bei der 3. Arbeitstagung zum Manicha-
ismus in Gottingen 2015 einen Vortrag halten. Dabei habe ich versucht, die religiosen
Traditionen zusammenzutragen, aus denen Mani' geschopft hat (siehe auch unter
§2). Der Manichidismus hat die Lebenszeit seines Stifters und die Gebiete, in welchen
dieser personlich wirkte, weit {iberschritten: (a) 3.-6./7. Jh.: romisch-byzantinischer
Manichéismus; (b) 3.-10. Jh.: sasanidisch-abbasidischer Manichidismus; (c) 8.-11. Jh.:
uigurischer Manichdismus; (d) 7.-9. Jh.: nord-chinesischer Manichdismus; (e) 9.-17. Jh.:
siid-chinesischer Manichidismus®. Anders als bei meinem Vortrag, der den Bestandtei-
len der Religion galt, in der jene auf synkretistische Weise verbunden sind, lege ich
hier einige Thesen zum Begriff selbst dar.

§2. Um die Behauptung zu konkretisieren, der Manichdismus sei synkretistisch, ver-
weise ich auf: (a) jiidische (Henoch)-Apokalyptik, die auf das von Mani selbst verfass-
te ,,Gigantenbuch® Einfluss hatte, (b) judenchristliche Gruppierungen (Elkesaiten’,
christlich-jiidische Kopten), (c) christliche Uberlieferung aulerhalb der Bibel der
romisch-katholischen und der protestantischen Kirchen (Diatessaron, einige mit
dem Namen des Apostel Thomas verbundene Traditionen®, apokryphe Apostelakten,
Markion usw.), (d) Elemente der iranischen Religiositidt (Abschnitte aus dem Avesta
aus verschiedenen Epochen; der sogenannte Zurvanismus, der im Iran selbst eher
eine Randerscheinung gewesen zu sein scheint; Mandéer), (e) indische religiése
Bestandteile’® (Sanskrit-Begriffe und inhaltliche Vorstellungen, die sich aus dem Bud-
dhismus® ableiten).

1 Der Religionsstifter Mani lebte von 216 bis 276/277.

2 Diese Angaben stiitzen sich auf die Karte 11.0 von ZSUZSANNA GULAcSI, die sie ihrem Aufsatz , Ima-
ges of Jesus in Manichaean Art*“ beigefiigt hat. In: S. G. RICHTER, CH. HORTON, K. OHLHAFER (Hrsg.).
Mani in Dublin. Selected Papers [...]. Leiden, Boston, 2009: 169-195; plates: pp. 417-427; map 11.0: p. 417.
3 Bekanntlich verbrachte Mani den Grofiteil seiner Kindheit und Jugend unter den Elkesaiten.

4 Die Thomaspsalmen bilden einen Teil des Psalmbuchs, das auf Mani zuriickgeht.

5 Mani erreichte auf seinen Reisen durch das persische Reich auch die Grenzgebiete zu Indien (um
den Fluss Indus).

6 Scheinbar ,,Hinduistisches“ im Manich&dismus lasst sich meines Erachtens besser erkldren als ,,in-
disches religioses Kulturgut, das iiber den Buddhismus vermittelt wurde“, denn als ,,genuin hindui-
stisches Kulturgut®.

https://doi.org/10.1515/9783110593938-002



8 —— Claudia Weber

§3. Die Bezeichnung ,synkretistische Religion“ scheint fiir den Manichdismus von
seinen Anfiangen an zu passen. Wahrend diese Einordnung beim Manichdismus nie
bestritten wurde, wurde mit Bezug auf das Christentum in der Wissenschaftsgeschichte
derselbe Terminus stets mit besonderem Engagement diskutiert. Meines Erachtens tragt
es zur Begriffsklarung bei, wenn man auf das Verhaltnis des Christentums zum Synkre-
tismus verstarkt eingeht. Der friihen Arbeit von R. REITZENSTEIN und H. H. SCHAEDER
zum hier dargestellten Begriff (1929: Studien zum antiken Synkretismus aus Iran und
Griechenland) folgten u. a. ein Symposiumsbericht iiber ,,Synkretismus im syrisch-per-
sischen Kulturgebiet (A. DIETRICH, 1975), ein Sammelband mit Beitrdgen von einem
Kongress (1973) in Besancon iiber Religionen aus dem Orient innerhalb des R6mischen
Reichs’, W. FauTHs Buch iiber Helios megistos® (1995) und C. E. ARNOLDs Vergleich zwi-
schen ,,Christentum* und ,,Volksglauben® (folk belief) in Kolossi im antiken Phrygien’
(1995). Auf3er den Untersuchungen von Synkretismen in der Antike, die fiir die Friihzeit
des Christentums von Bedeutung sind, blieben fiir westlich geprégte (christliche ?) For-
scher synkretistische Erscheinungen aus aller Welt (Siiddthiopien', Siidkorea", Latein-
amerika®) interessant, an denen das Christentum beteiligt war. ,,Judentum®, Christen-
tum und Islam gelten in der Religionsgeschichte als nahe verwandte monotheistische
Religionen. Nach dem Patriarchen Abraham werden sie oft als die drei ,,abrahamiti-
schen” Religionen bezeichnet. Trotzdem erkennen christliche Theologen heutzutage im
israelitischen und judiischen Heidentum ,,Synkretismus*“®. - Wie weit die Synkretis-
mus-Forschung zum Islam inzwischen vorangekommen ist, kann ich nicht beurteilen.
Bestimmte Entwicklungen im Islam wurden jedoch bereits untersucht™.

7 Les syncrétismes dans les religions de I‘Antiquité; hrsg. von F. DUNAND und P. LEVEQUE, 1975.

8 Der griechische Terminus ,,Helios megistos“ steht fiir den ,,grof3en Sonnengott“, der in etwa dem la-
teinischen ,,Sol invictus“ (unbesiegte Sonne) entspricht. FAUTH hat in seiner Arbeit historische Quel-
len zusammengetragen, in denen dem Sonnengott ein besonders wichtiger Platz eingerdumt wird.

9 The Colossian syncretism - The interface between Christianity and folk belief in Colossae.

10 Kulturelle Identitédt und religioses Bekenntnis - Synkretismus bei den Hadiyya Siiddthiopiens (B. PETER,
1998). Es handelt sich um die Begegnung von christlichen und muslimischen Glaubensvorstellungen.

11 Continuity and transformation - Religious syntheses in East Asia (S. J. AHN, 2001). Es ist eine Un-
tersuchung der Minjung-Theologie in Siidkorea. — Syncretism - The religious context of Christian be-
ginnings in Korea (D. CHUNG, 2001).

12 Anden: Estudios sobre el sincretismo en América Central y en los Andes (Hrsg. B. SCHMELZ und
N. R. CRUMRINE, 1996), Texte zum christlichen Synkretismus in den Anden. — Kuba: Santeria afrocu-
bana - Sincretismo con la religioén catdlica - Ceremonias y oraculos (P. HERNANDEZ, M. AVENDO, 1998).
Orakelzeremonien afrokubanischer und christlich-katholischer Provinienz. — Brasilien: Beitrdge
iiber christliche Volkstraditionen und synkretistische Erscheinungsformen religitser Uberlieferun-
gen in Brasilien (J. OVERATH, 1996).

13 ,,Bibel und Synkretismus“ (verschiedene Autoren), in: Zeitschrift fiir Pidagogik und Theologie,
56,2 (2004): 107174. — E. S. GERSTENBERGER. Theologien im Alten Testament. Pluralitdt und Synkretis-
mus alttestamentlichen Gottesglaubens. 2001.

14 Syncretistic religious communities in the Near East - Collected papers of the International Sympo-
sium ,,Alevism in Turkey and Comparable Syncretistic Religious Communities in the Near East in the
Past and Present* (K. KEHL, 1997).
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84. Die Diagnose, dass eine Religion ,,synkretistisch“ sei, wurde bei den Religionen
der jeweils Anderen mit weniger Bauchschmerzen gestellt als bei der eigenen (K.
RupoLpPHs Warnung, ,,Synkretismus“ als ,,Scheltwort* zu verstehen). Die im vorange-
gangenen Paragraphen aufgezihlten Studien zeigen fiir das Christentum jedoch ein
grof3es Interesse an den Synkretismen, die man mit dem christlichen ,\Volksglauben®
(hier: Volksglaube = Glaube der einfachen Leute) verbindet. Falls es ein Christentum
als ,,Hochreligion®“ gibt, fillt es manchem Wissenschaftler, der zugleich glaubiger
Christ ist, offenbar schwer, fiir die Genese des Christentums synkretistische Prozesse
statt einer (die Zeiten iiberdauernden) Offenbarung Gottes anzunehmen und von
der durch diese Offenbarungen gegebenen (ewigen) Wahrheit der zentralen christ-
lichen Uberzeugungen abzugehen. Nur auf ,,Nebenschauplitzen“ des Glaubens mag
sich die institutionelle Kirche ihrer eigenen Einschitzung nach irren kénnen. Dort
ist sie (inzwischen) nicht abgeneigt, sich in ihrer eigenen Lehre einem historischen
Wandel zu 6ffnen. Es gibt inzwischen auch viele Theologen, die einrdumen, dass die
Bibel das Glaubenszeugnis von Menschen ist und nicht das direkt von Gott inspirierte
Wort. Christliche Theologen mit Missionserfahrung werden durch ihre ,,Schiitzlinge*
standig mit den verschiedensten Synkretismen konfrontiert (gleichsam ein ,intitu-
tionalisierter Kulturschock an einer Theologischen Universitits-Fakultit“®). H. P.
SILLER (1991: 2f) referiert die Ansichten L. BOFFS zu einem universalen Christentum.
Wenn ich ihn richtig verstehe, legt dieser ganz besonderen Wert auf geistigen Got-
tesdienst und Dienst am Mitmenschen. Danach bemisst sich fiir ihn, ob synkretisti-
sche Prozesse ,,gelungen® oder ,,misslungen® sind. Alles andere - so scheint es mir
fast - ist fiir Boff in seiner besonders menschenfreundlichen Haltung ,,verhandelbar®,
sentwicklungsfahig®.

85. Gerade Religionswissenschaftler wissen um die Undankbarkeit, bestimmte Fach-
termini exakt zu beschreiben. Dabei gehort das Wort Synkretismus fiir viele Kollegen
zu den ,,problematischeren“ Begriffen®. Die 4. Auflage der RGG” hat zum Stichwort
einen Eintrag von ziemlich genau 10 Spalten (1959-1969). Acht (!) Wissenschaftler

15 H. P. SILLER (1991: VII) in: H. P. SILLER (Hrsg.). Suchbewegungen. Synkretismus - Kulturelle Iden-
titdt und kirchliches Bekenntnis. Darmstadt, 1991.

16 Siehe z.B. diese Nachschlagewerke: J. BOWKER (Hrsg.). Das Oxford-Lexikon der Weltreligionen.
Fiir die deutschsprachige Ausgabe iibersetzt u. bearbeitet von K.-H. GoLz10. Diisseldorf, 1999: 964a. -
J. B. BAUER & M. HUTTER (Hrsg.). Lexikon der christlichen Antike. Stuttgart, 1999: 351a-b (M. HUTTER).
— CH. AUFFARTH, J. BERNARD, H. MOHR (Hrsg.). Metzler Lexikon Religion. Gegenwart - Alltag - Medien.
Bd. 3: Paganismus - Zombie. Stuttgart, Weimar, Sept. 2000: 416-428 (M. PYE). - H. CANCIK, B. GLA-
pIGOW, K.-H. KoHL (Hrsg.). Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe. Bd. V: Sdkularisie-
rung - Zwischenwesen. Stuttgart, Berlin, K61n, 2001: 143-152 (U. BERNER). — RGG*, Bd. 7 (R-S), 2004: Sp.
1959-1969 (siehe unten). — Lexikonredaktion des Verlags F. A. Brockhaus. Der Brockhaus Religionen.
Glauben, Riten, Heilige. Leipzig, Mannheim, 2004: 621a-b.

17 Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Band 7 (R-S). MOHR SIEBECK. Tiibingen, 2004.
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haben jeweils ein paar Abschnitte zu bestimmten Aspekten geschrieben'®. Diese acht
Wissenschaftler sind keineswegs alle Religionswissenschaftler, aber selbst unter den
Forschern dieser Fachrichtung bleibt der Synkretismus-Begriff bis heute unscharf. So
beschreibt U. BERNER eine ganze Reihe von Prozessen (§6). M. PYE beschrankt sich
hingegen auf drei Kategorien (§7). Sehr allgemein gesprochen interagieren (in einem
synkretistischen System) mindestens zwei Glaubenssysteme, die vor dieser Begegnung
voneinander getrennt waren. Es gibt dariiber hinaus nicht-religiése Kulturelemente,
die fiir synkretistische Prozesse von Bedeutung sind. Ob in irgendeinem konkreten
Fall Synkretismus (zwischen Religionen) vorliegt, kann man nur dann aufzeigen,
wenn man nachweisen kann, dass die Vorstellungen, die neu kombiniert werden, tat-
sdchlich verschiedenen Religionen entstammen. Weif3 man aber in jedem Fall, wo die
eine Religion aufho6rt und die ndachste anfangt? Ist die Religion des Alten Testaments
beispielsweise das ,,Judentum*” oder ist das die verkiirzte Sicht von theologisch nicht
geschulten Christen auf diese Texte? Solche Glaubenssysteme, die von vielen als
eigene Religionen verstanden werden, sind zum Beispiel ,,Judentum®, Christentum,
Islam und japanischer Shinto.

§6. In der deutschen Religionswissenschaft gab es im Rahmen des von der DFG
geforderten Sonderforschungsbereichs 13 (,,Orientalistik mit besonderer Beriicksich-
tigung von Religions- und Kulturgeschichte des Vorderen und Mittleren Orients*)
an der Universitdt Gottingen mehrere Beitrdge zum Begriff ,,Synkretismus“?. Der
SFB 13 nahm 1969 seine Arbeit auf. Wichtige Arbeitsgruppen wurden von C. COLPE
und G. WIESSNER (= WIESSNER) geleitet. U. BERNER war von 1974 bis 1987 Wissen-
schaftlicher Mitarbeiter am SFB 13. Er bemiihte sich mafigeblich um eine theoreti-
sche Fundierung des religionswissenschaftlichen Synkretismus-Begriffs. In seinem
Artikel von 2001 im ,,Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe* zdhlt er
sehr viele Vorgdnge auf, die in diesem Rahmen erortert wurden. Im einzelnen kann
Synkretismus im Einfluss von einer Religion auf eine andere bestehen, es kann sich
um eine Eingliederung (fremder Gotter 0.4.) in die eigene Religion handeln, es gibt

18 U. BERNER: I. Zum Begriff. II. Religionswissenschaftlich. - M. HUTTER: III. Alter Orient und Altes
Testament. - CH. AUFFARTH: IV. Griechisch-romische Antike. — R. LEICHT: V. Antikes Judentum. - J.
RoxBOROGH: VI. Kirchengeschichtlich. - A. FELDTKELLER: VII. Fundamentaltheologisch und religi-
onsphilosophisch. — R. PREUL: VIII. Praktisch-theologisch. — A. A. R. CROLLIUS: IX. Missionswissen-
schaftlich.

19 Heutige Christen werden mit heutigen Juden den Synagogen-Gottesdienst verbinden. Vor der Zer-
storung des Jerusalemer Tempels hat es daneben den Tempel-Gottesdienst mit Tieropfern gegeben.
Nach den Texten des Alten Testaments iibte das ,.Volk Israel“ (oder der Teil des Volkes), der in Agypten
war - als es noch keine ,,10 Gebote“ gab -, oder derjenige in der babylonischen Gefangenschaft andere
Formen von Religion aus als in den Gebieten um den Jordan.

20 Siehe dazu den im Internet publizierten Beitrag: CHRISTOPH ELSAS ,,Die Rolle von Synkretismus
bei Glaubensverbreitung und Religionswechsel“ (Leseprobe aus: CH. ELsAS (Hrsg.). Interreligiose Ver-
standigung zu Glaubensverbreitung und Religionswechsel. Berlin, 2010. - http://www.unifr.ch/zmr/
assets/files/leseproben/elsas_2010.pdf).
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die Gleichsetzung (urspriinglich verschiedener Gétter) oder (deren) Verschmelzung.
Andere Begriffe, die entweder Teilbereiche des Synkretismus bilden sollen oder in
Konkurrenz zu diesem Terminus stehen sind: Synthese, Symbiose, Assimilierung
und Eklektizismus?®. Auf C. COLPE gehen Worte wie Akkulturation und Identifikation
zuriick. Dem Lexikon-Eintrag zuzufiigen wére beispielsweise die Konversion.

§7. Fiir den Religionswissenschaftler MICHAEL PYE war der Begriff schon im Jahr 2000
nicht mehr ,,unscharf“ (vergleiche §5). Im Metzler Lexikon Religionen (siehe Fu3note
16) gibt er seine Darstellung der drei wesentlichen synkretistischen Prozesse:
(a) Bei einer Synthese (oder Identifikation) entsteht eine neue, ganz eigenstindige
Religion. Hier ordnet PYE den Manichdismus ein. (b) Bei der Assimilation werden
untergeordnete kulturelle Elemente in ein i{ibergeordnetes oder dominates System
integriert. Dies ist hdufig bei der christlichen Mission in Kolonialstaaten geschehen®.
(c) Bei der Auflésung werden einzelne Bestandteile aus dem Zusammenhang der
Religion herausgeldst, in dem sie urspriinglich eingebunden waren, und als heraus-
gelGste ,,Bausteine” in anderen religiosen Systemen verwendet. Unter dem Lexikon-
Eintrag ,,Synkretismus“ geht PYE sehr ausfiihrlich auf die Entstehung des Christen-
tums durch synkretistische Prozesse ein (S. 427, Punkt 2). - Obwohl sich meine Thesen
hier nur auf sehr wenige Religionen beschrianken, die fiir die meisten Leser ohnehin
,werwandt* erscheinen (etwa ,,Judentum®, Christentum, Islam), ist PYE einer der
Zeugen dafiir, dass in ,,Fernost“ aufierhalb der ,,abrahamitischen“ Religionen eben-
falls synkretistische Prozesse zur Bildung neuer Religionen fiihrten.”

§8. Als ein ganz allgemeines Modell fiir das Verhdltnis der Religionen zueinander
im Laufe der Geschichte schlage ich einen Stammbaum mit bestimmten Wurzeln
und Verzweigungen vor. Dieses Bild ist der Sprachwissenschaft entlehnt. Obwohl
es real nicht moglich ist, mdchte ich vorerst davon ausgehen, dass man Inhalt,

21 U. BERNER in: Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe (hrsg. von H. CANCIK, B. GLA-
picow und K.-H. KoHL), Band V, Kohlhammer: Stuttgart, 2001: 143-152.

22 Das Ziel, die jeweils indigene Religion als Vorstufe zur einzig wahren Religion (= Christentum)
darzustellen, wurde von den Missionierten nicht immer verinnerlicht. Manchmal lebten sehr viele
(fiir die ,,Missionierten“ besonders wichtige) Elemente der ,,alten“ Religion unter den neuen, christli-
chen Namen weiter fort. Ein ,,Bumerang® konnte fiir die Missionare die Lehre von der Ndchstenliebe
sein. Dies war dann der Fall, wenn sich die christlichen Eindringlinge selbst nicht an das Gebot der
Nachstenliebe hielten und die unterworfenen Nationen auf die ein oder andere Art ausbeuteten.

23 Religionen / Weltanschauungen im traditionellen China sind Konfuzianismus und Daoismus. Aus
Indien kamen verschiedene Formen des Buddhismus hinzu. Oft wird berichtet, dass man zugleich
mehreren dieser ,,Religionen“ angehdren kann. Dagegen schlief3en sich Christentum und Islam ge-
genseitig aus. Wie J. GENTZ 2008 in einem Aufsatz (,,Multiple religiose Identitdt in Ostasien. In: R.
BERNHARDT & P. SCHMIDT-LEUKEL (Hrsg.). Multiple religiose Identitdt. Aus verschiedenen religiésen
Quellen schipfen. Ziirich, 2008: 115-135) darlegt, gibt es chinesische Denker, fiir die Konfuzianismus,
Daoismus und Buddhismus gar keine getrennten ,,Religionen” sind, die zumindest teilweise mitein-
ander konkurrieren, sondern eine Einheit bilden, in der jede der drei ihre je eigene Aufgabe hat.
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Namen, Anfang, Alter und Dauer einundderselben Religion exakt feststellen kann.
Wenn wir nun eine Reihe von definierten Religionen (A, B, C, D usw.) vor uns haben,
dann kdonnen wir sie in Analogie zur Sprachwissenschaft in den hier angedach-
ten ,,Stammbaum® einfiigen. Dabei gibt es einige Hindernisse: (i) wie es bisweilen
schwierig ist, eine einzelne Sprache exakt zu erkennen (es kénnte sich ja auch um
einen Dialekt einer Sprache handeln, die in einem groleren Gebiet gesprochen wird),
so ist es nicht immer einfach, gesamte Religionen von ihren einzelnen Sekten* zu
unterscheiden. Die Ubergéinge zwischen Sekten und Religionen kénnen ebenso flie-
Bend sein wie die zwischen Dialekten (Mundarten)/Soziolekten und unabhédngigen
Sprachen. (ii) In dem genannten ,,Stammbaum® stehen Religionen, die sich irgend-
wann zu einer neuen verbinden, nebeneinander; einander inhaltlich fern stehende
Religionen, die raumlich und zeitlich keinen Kontakt hatten oder auch gehabt haben
kénnen, sind auf weit voneinander entfernten Asten plaziert; Religionen, die zwar
strukturelle GemeinsamKkeiten miteinander aufweisen, die aber nicht auf histori-
sche Beziige zuriickgehen, haben keine gemeinsamen Wurzeln; usw. Ein religioser
»Stammbaum®“ aller Religionen und Kulturen der Welt wére sicher duflerst kompli-
ziert und schwer darstellbar, jede einzelne Religion hitte - das ist meine Vermutung
- mehrere Kulturstrdnge, aus denen sie hervorgegangen ist. Der ,,Stammbaum der
synkretistischen Religionen“ ist fiir mich eine beschreibende Kategorie, mit der keine
Bewertung verbunden ist.

§9. In der Genese aller Religionen gibt es synkretistische Prozesse. Keine Religion ist
»reine Lehre® aus einer einzigen Quelle. Deshalb bedeutet es keinen Erkenntnisge-
winn, wenn wir behaupten, dass irgendeine Religion sich von anderen dadurch unter-
scheidet, dass sie synkretistisch sei.” PYE (2004: 428) behauptet - auf das Beispiel des
Christentums bezogen -: ,,Religionsgeschichtlich gesehen jedoch verhilt es sich beim
Christentum nicht anders als bei allen Religionen, die immer eine Vorgeschichte (und
auch eine Nachgeschichte) haben. Damit ist Synkretismus als ein Merkmal aller Reli-
gionen zu verstehen, [...].“ Ich betone (und fiihle mich dabei in Ubereinstimmung mit
PYE): (a) Synkretismus ist kein unterscheidendes Merkmal zwischen Religionen,
kein Definitionsinstrument. (b) Er ist allerdings ein prozesshafter Vorgang, der in
seinen Details unterschiedlich verlduft und daher vom Forscher untersucht und
gewissenhaft beschrieben werden muss.

24 Das Wort ,,Sekte* ist hier nicht pejorativ gemeint. Es bezeichnet eine ,,Untergruppe“ einer ,,Grof3-
religion®.

25 U. BERNER (1991: 131, Fuf3note 5) zitiert R. D. BAIRD. Dieser habe ,,mit Recht festgestellt, dal der
Synkretismus-Begriff jeden Erkenntniswert verliert, wenn er so weit gefaf3t wird, dafl jede Religion
als ,,synkretistisch“ bezeichnet werden kann.“ Wie ich weiter unten erldutere, wiirde dieser Einwand
nur dann zutreffen, wenn man Synkretismus als ein spezielles Definitionsmerkmal fiir bestimmte
Religionen hélt / verwenden mdchte. Wenn einem jedoch bewusst ist, dass jeder Synkretismus, der in
eine neue Religion miindet, anders verlduft, verpflichtet gerade die Tatsache, dass wir es immer mit
Synkretismen zu tun haben, zu sehr genauem Hinschauen.
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§10. Wenn ich auf meine ,,Stammbaum-Idee“ zuriickkomme, die relativ exakt defi-
nierte (voneinander unterschiedene) Religionen voraussetzt, scheint der Begriff der
gestifteten Religion ein Ankerpunkt zu sein: wenn eine Religion nachweislich auf
eine einzige Person zuriickgeht (spdtere Erweiterungen durch andere werden aller-
dings folgen), dann ist die Frage des Anfangs dieser speziellen Religion geklért. Die
Uberlieferung im Manichdismus berichtet glaubhaft, Mani persénlich habe seine
Lehre in sieben Schriften und einem ,,Bilderbuch” festgehalten, damit diese nicht
- wie bei anderen religitsen Lehrern® - entstellt werden kann. Wenn eine Religion
»gestiftet® wurde, dann passt dieser Terminus auf den Manichdismus. - Dem Chri-
stentum mochte ich - fiir manche vielleicht unerwartet - den Titel ,,gestiftete Religion“
nicht zubilligen. Jesus Christus predigte seinen Landsleuten in seiner Muttersprache
(Aramdisch), vermutlich um Missstinde aufzudecken und die rechte Lebensfiihrung
innerhalb der Religion seiner Ahnen darzulegen. Die Quellen, die die westlichen
Kirchen in ihr ,Neues Testament“ aufgenommen haben, sind von verschiedenen
anderen Autoren und in griechischer Sprache verfasst. Diese Autoren, unter denen
Paulus, der dem lebenden Jesus nie begegnete, hervorragt, machten das Christen-
tum Schritt fiir Schritt zu einer Religion auf3erhalb Israels fiir immer mehr Volker der
antiken Welt und spiter zu einer ,,echten® Weltreligion.” - Zum Leben Mohammeds
haben Islamwissenschaftler keine einheitliche Meinung. Ich denke, die Muslime
haben schon friih den Beginn des Islam auf den Zeitpunkt der Flucht Mohammeds
aus Mekka in die spiter Medina genannte Stadt (622 n. Chr.”®) gelegt. Die Zweifel an
der Historizitit Mohammeds teile ich nicht.” - Anders als gestiftete Religionen sind
Volksreligionen zu behandeln. Darunter verstehe ich in diesem Paragraphen Reli-
gionen von einer bestimmten Ethnie oder von Ethnien eines Kulturkreises. Oft
wird man in derartige Volksreligionen hineingeboren (wie in die Religion Israels/das
Judentum, ,,Hinduismus*, Shinto). Wissenschaftler unterscheiden bei ihnen oft ein-
ander ablosende Epochen (in Indien zum Beispiel: Religion der Veden; Brahmanis-
mus, Hinduismus in den Formen Shivaismus, Vishnuismus, Shaktismus). Sowohl der

26 Die Lehre Christi war nach Manis Ansicht im 3. Jahrhundert (zu Lebzeiten Manis) schon verfilscht.
27 Die Einfiihrung der christlichen Zeitrechnung (Anno Domini und vor Christi Geburt) schreibt man
meist Dionysius Exiguus zu. Er konnte sie 525 vorgeschlagen haben (wenn er sie nicht doch von einem
Vorginger iibernommen haben sollte). Die christliche Ara hat weder mit Jesu Lehre noch mit den
Autoren der Bibel zu tun. Wirklich durchgesetzt hat sich diese Form der Jahresdatierung noch spater
als 525.

28 Der islamische Higra-Kalender, der seine Zdhlung im (christlichen) Jahr 622 beginnt, ist im Ge-
gensatz zum christlichen Sonnenkalender ein Mondkalender. Deshalb verschieben sich die Monate
standig, wenn man die beiden Kalender {iber die Jahre vergleicht. Der Unterschied im Abstand der
Jahre vergrofiert sich ebenfalls standig. Der islamische Kalender wurde 17 Jahre nach der Higra fiir
religiose Zwecke eingefiihrt.

29 Dadurch, dass man die Suren im Koran nach ihrer Linge sortierte (lange Suren vorn, kurze Suren
hinten) und nicht nach dem Zeitpunkt, an dem sie Mohammed offenbart sein sollen, fillt die histo-
rische Rekonstruktion von Mohammeds Leben und der Zeit des friihen Islam schwer. Es gibt wahr-
scheinlich trotzdem einige ,,Fakten“, auf die sich die meisten Koran-Kundler einigen kénnen.
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Benennung der Epochen als auch der Lange der Perioden haftet bei noch so sorgfalti-
ger Begriindung stets ein ,,Rest“ von wissenschaftlicher Willkiir an. Wenn wir Kultur-
kreise wie Indien ansehen, stellt sich die Frage: wieviele und welche Religionen defi-
niert man hier? Gibt es einige grofle Religionen wie Buddhismus und Hinduismus,
oder miissen wir genauer differenzieren? Obwohl der Buddhismus bekanntermafien
verschiedene Ausprdgungen hatte (Hinayana, darunter z.B. Theravada; Mahayana
usw.) ist fiir Nicht-Indologen der Begriff ,Hinduismus* oft aussagekriftig genug.
Begriffsgeschichtlich leitet er sich vom Fluss Indus ab. Die Menschen, die in seiner
Nahe lebten, waren Inder. Erst spater wurde der Begriff erweitert auf den ganzen heu-
tigen indischen Subkontinent. Die religiosen Bezeichnungen ,,Hindu“ und ,,Hindu-
ismus® sind noch jiinger als die geographischen. Im britischen Empire Indiens gab
es sehr viele verschiedene religitse Stromungen. Um sich verwaltungstechnisch die
Sache zu vereinfachen, teilten die Briten ihre Untertanen in Religionen ein, die ihnen
mehr oder weniger vertraut waren (Islam, Christen - z.B. Thomas-Christen), und
den ganzen ,Rest“. Alle Inder, die weder Muslime noch Christen waren, galten als
,Hindus“. Buddhisten gab es wiahrend der Herrschaft der Briten kaum noch in Indien.
Nach der Unabhangigkeit kamen Buddhisten z.B. aus Tibet in grof3eren Gruppen nach
Indien. - Das Beispiel Indien zeigt, wie sorgfaltig man bei Religionen eines Kultur-
kreises (,,Volksreligionen*), denen die Mitglieder qua Geburt angehéren, hinschauen
muss. Und auf solchem sorgfaltigen ,,Hinschauen“ miisste der Stammbaum beruhen.

§11. Da, wo in einer Gesellschaft viele verschiedene Religionen nebeneinander vor-
liegen, die getrennt voneinander ausgeiibt werden, erdffnet sich dem Einzelnen die
Moglichkeit, seinen personlichen ,,Religions-Cocktail“ zu mischen (Eklektizismus,
Bricolage). Diese synkretistischen Individual-Religionen scheinen typisch fiir die
globalisierte Moderne zu sein. Es konnte die Wissenschaft in die Irre fiihren, wenn
verschiedene Disziplinen mit verschiedenen Methoden zu Ergebnissen kommen, die
nur fiir gewisse Zeiten giiltig zu sein scheinen. - Wenn wir das Leben Manis betrach-
ten, sehen wir, wie er sich an den verschiedenen Traditionen seiner Zeit ,,bedient*
hat. Er wirkt wie ein Prototyp des modernen Individualsynkretisten. In weit zuriick-
liegenden Zeiten ist es uns nicht moglich, nachzuvollziehen, ob ein derartiges Ver-
halten das Vorrecht weniger ,,homines religiosi“ war®*® oder ob jede Person sich ,,50
ihre eigenen Gedanken gemacht hat“. Ich kann mir vorstellen, dass die ,,einfachen
Leute“ bestimmter Gesellschaftsschichten, bestimmter Gegenden (etwa mit widrigen

30 Gruppen, die ,,Monchen“ oder ,,Nonnen“ vergleichbar sind, konnen einen gréf3eren Teil ihrer Zeit
auf die Religion verwenden, wenn sie zumindest einen Teil ihres Lebensunterhalts nicht selbst er-
werben miissen. - In der Moderne gibt es einzelne, die mit ihrem personlichen Synkretismus sogar
eine gewisse Beriihmtheit erlangen: HENRI LE SAUX (SWAMI ABHISKIKTANANDA), RAIMON PANIKKAR,
FRITHJOF SCHUON (siehe Fallstudien zu den drei Meistern in: R. BERNHARDT & P. SCHMIDT-LEUKEL
(Hrsg.). Multiple religiése Identitdt. Aus verschiedenen religiésen Quellen schépfen. Ziirich, 2008:
35-58; 59-77; 79-112).
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klimatischen Verhiltnissen) und Zeitepochen so viel Energie auf den Alltag verwen-
den mussten, dass es ihnen nicht moglich war, sich personlich intensiv mit religiosen
Fragen zu beschiftigen. Vermutlich sind sie solchen Geistlichen gefolgt, die ihnen
ortlich und seelsorgerisch ,,nahe“ standen. Der heutige Eklektizismus erfordert nicht
nur die durch die Moderne gegebenen Auswahlmaoglichkeiten, sondern auch ein
gewisses Maf an freier Zeit, um sich iiber diese religiosen Quellen informieren zu
konnen. - Wer sich von der Religion ,,seiner Vater* iiber synkretistische Prozesse ent-
fernt, kann zu irgendeinem Zeitpunkt seines Lebens eine ,,echte® Konversion voll-
ziehen. Er oder sie wechselt von einer bereits existierenden Religion offiziell in eine
andere konkurrierende, aber auch bereits bestehende Religion. Die synkretistische
Phase im Leben dieser Person ist dann ein Zwischenstadium gewesen.

812. Unter den historischen Religionen, die sich bestimmten Forschungsmethoden
der Soziologie entziehen (Fragebogen, Interview), ist der Manichdismus eine, in die
ihr Stifter eine besonders grof3e Menge von Glaubenssystemen einbezogen hat. So
vielfdltig und so scheinbar gegensatzlich sind die Wurzeln einer neuen Religion nicht
immer. - In der Religionswissenschaft wurden lange Zeit historische Synkretismen
beschrieben. Die Erforschung des ,,Individualsynkretismus* ist dagegen viel jiinger.
STEFAN KURTH hat in einer 2008 veroffentlichten Bayreuther Dissertation wichtige
Erkenntnisse dazu gewonnen.” Wie in §11 frage ich erneut, ob das neue Phinomen,
das uns die neuen (soziologischen) Methoden erschlieen lassen, tatsdchlich (nur)
»modern*“ ist. Vielleicht wire es auch fiir andere Zeitepochen denkbar. Wenn wir Zeit-
zeugen befragen konnten (die es nicht mehr gibt), lief3e es sich schon einige Jahr-
hunderte eher nachweisen. Schon im Titel seiner Arbeit zieht KURTH die Verbindung
zwischen dem Lebenslauf eines Menschen und seinem persénlichen Synkretismus.
Ahnliches kénnten Literaturwissenschaftler der unterschiedlichsten Sprachen auf-
zeigen, wenn ihnen ausreichende Informationen zum Lebenslauf eines Schriftstellers
der Vergangenheit vorliegen und dieser in seinen Werken seine religiosen Einstellun-
gen (einschlie3lich der Verdnderungen wihrend seines Lebens) hinreichend deutlich
macht. Solche Untersuchungen wiirden zeigen, dass fiir , Intellektuelle schon vor
der Moderne Individualsynkretismus ein iibliches Muster war. - Dem religiosen Syn-
kretismus kann man sich je nach Quellenlage und Wissenschaftsrichtung mit unter-
schiedlichen Methoden ndhern. Trotz allem - das ist eine meiner Thesen - haben sich
die Menschen vieler Kulturen fiir lange Zeit dhnlich verhalten. Die Voraussetzungen
fiir ein solches ,dhnliches Verhalten“ liegen nicht allein in der menschlichen Natur,
nicht allein in den jeweiligen kulturellen Umgebungen, sondern auch in geschicht-
lich-politischen Gegebenheiten. Kriegszeiten sollten eher Abgrenzungen von der

31 S. KurtH. Individualsynkretismus. Formen, Genese und Wandel moderner Religiositdt im biogra-
phischen Kontext. Eine religionswissenschaftliche Untersuchung. Dissertation. Kulturwissenschaftli-
che Fakultét. Universitdt Bayreuth, 2008.
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Kultur des Gegners provozieren; die Ideen von Siegern sind attraktiver als die von
,Loosern® (auch das kann zu Konversion fithren); usw.

§13. Die beschreibende und analysierende Ebene der Synkretismus-Forschung ver-
ldsst W. H. HARRISON in seinem 2014 erschienen Buch ,,In Praise of Mixed Religion*.*
Er erértert die Chancen (When Syncretism Is a Good Thing) und Probleme (... And
When It’s Not So Good) von Mixed Religion. Er iiberlisst die Diskussion nicht den
»Experten“, sondern pladiert dafiir, sie zu ,,demokratisieren®.

§14. Dieses Thesenpapier hat die Rolle des bewusst selektierenden Einzelnen beim
Synkretismus stark betont. Ohne Zweifel ist nicht jede Auswahl von religiosen Ansich-
ten vom Bewusstsein gesteuert. Auch der Einzelne wird in bestimmten Punkten dem
»Zeitgeist® folgen. Dafiir, wie grofle Menschengruppen die Dynamik von Synkre-
tismen bestimmen, habe ich kein Modell gefunden, das mir die dabei ablaufenden
Prozesse anschaulich genug aufgezeigt hitte. Dass kiinstlich geschaffene Synkretis-
men zu Propaganda-Zwecken, also bewusster politischer Lenkung, genutzt werden
konnen®, ist zwar ein Faktum, es widerspricht jedoch dem Empfinden der Gldubigen,
dass ihre Religion - wie auch immer sie entstanden sein mag - ein Moment von ,,Wahr-
heit“ beinhalten muss.

§15. Wie sinnvoll ist es nun, den Manichdismus als ,,synkretistisch“ zu definieren? Wie
ich dargelegt habe, bringt diese Bestimmung allein gar nichts. Die eigentlich span-
nende Frage ist, in welcher Form die ,,Versatzstiicke* anderer Religionen in den ver-
schiedenen Phasen des Manichdismus kombiniert werden und wie es dazu kommt.
Eine solche Analyse konnte ich an dieser Stelle nicht leisten. Allerdings hatte ich
meinen Vortrag in Gottingen seinerzeit mit folgenden Behauptungen geschlossen: (a)
Obwohl der Manichdismus Anregungen aus vielen Traditionen aufnimmt, bleibt er all
diesen Richtungen gegeniiber eigenstindig. (b) Er interpretiert das, was er vorfindet,
in seinem Sinne neu. (c) Von Beginn an bis zum Ende des Manichdismus gibt es einen
»roten Faden“ in seiner Entwicklung, er bleibt aber nie auf einem bestimmten Status
quo stehen.

32 W. H. HARRISON. In Praise of Mixed Religion. The Syncretism Solution in a Multifaith World. Mon-
treal & Kingston, London, Ithaca, 2014.
33 ELSAS 2010: 2 (Leseprobe aus dem Internet, sieche oben Fufinote 20).



Teil Il Der ostliche Manichdismus in seiner
eigenen Uberlieferung






GABOR KOsA (Budapest/Ungarn)
The Manichaean Pantheon in the Xiapu
Manuscript Entitled ‘Moni Guangfo 7 ~ & i#*

Starting from October of 2008, several Manichaean texts and artefacts were identified
near the village Shangwan_t 7 11 of the township Baiyang 1a i+ “, Xiapu county & i
£, in the province of Fujian.” Especially important were the manuscript finds that can
be traced back to a Song dynasty Manichaean Lin Deng +&p& (1003-1059), who played
a crucial role in establishing Manichaeism in Xiapu county and in its vicinity. Accord-
ing to local historical records,? at the age of 25 (in 1027), he “left the secular life and
entered the community of Religion of Light” (3 /& » P? % F*), and became a fervent
advocate of the religion. He is said to have performed the miracle of extinguishing
a menacing local fire after his death. According to witnesses he identified himself
and was worshipped by them in consequence from that time on. At present, there
are three villages, in which rituals are performed in honour of Lin Deng: in Baiyang
1p # 44, in Shangwan * 7 44, and in Tahou #£ % 44.* This local cult of his person in
turn provided fortunate conditions for Lin Deng’s Manichaean manuscripts to survive,
since they also became part of the ritual activity, although they underwent change
during the subsequent centuries.

Preserved in the frame of family transmission, there are approximately two dozens
of surviving manuscripts, at present owned by two ritual masters (fashi ;# ’#), Chen
Peisheng F#32 # and Xie Daolian 3§ #%. The surviving manuscripts themselves were
copied during the second part of the Qing dynasty (1644-1911) or early Republican era.
Some of them (Xingfuzu gingdan ke % i&4e B 3&f*, Zou shen die shu kece % @ " g f4#1)
survive in two different copies.

Some of the manuscripts contain Middle Iranian hymns phonetically transcribed
into Chinese. Based on the reconstruction of some of these hymns, YOSHIDA YUTAKA
concluded that these transcriptions may go back to the Tang period, which means
that they are roughly contemporaneous with, or even earlier than, those in the Dun-
huang manuscripts.’ This dating is, of course, not valid for the entire content of the
manuscripts, though the non-transcribed Manichaean part also seems to be relatively
early, and can most probably be traced back at least to Lin Deng’s time, i.e. to the
11" century. During the subsequent centuries, several Buddhist, Taoist and popular

1 The completion of the present paper was supported by the Chiang Ching-kuo Foundation for Inter-
national Scholarly Exchange (RG002-EU-13).

2 On the history of this discovery, see CHEN and LIN 2010, J1 and YANG 2012, GAI 2012, and K6sa
2015b: 9-12.

3 E.g. Lin shi zongpu +* % ¥ (ca. 1800-1820), Funing zhou zhi %% ¥ %, Fujian tongzhizsi i %,
see MA 2009: 88 or K6sA 2015b: 11.

4 LiN and CHEN 2010: 82.

5 YOsHIDA 2013, 2017, 2018.
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religious layers were added (not always distinguishable), thus resulting in the present
form.

Considering the nature of the ritual manuals and some references to the actual
rituals,® one may venture the preliminary opinion that the rituals themselves do not
go back to any specific Manichaean rite, but should be rather placed in the context
of Chinese popular religion, which, in this form at least, is basically rooted in the
Ming (1368-1644) and Qing dynasties. Chinese folk religion absorbed various Daoist
elements, thus it is frequently emphasized that the Daoist elements in these texts are
more dominant than the Buddhist ones.”

The manuscripts are almost exclusively of ritual nature: they basically contain
hymns, invocations, and prayers, with specific instructions added for the correct
performance of the rituals, which seem to be predominantly funerary ones. During
these rites various deities, including Manichaean, Daoist, Buddhist and local ones,
are invoked to protect the deceased’s soul during his/her journey to the otherworld.
Shangwan villagers, for example, gather at Leshantang temple on the 15" of the
seventh month to perform a big annual rite for the deceased members of the commu-
nity, while the ritual master recites some of the texts.> Some other manuscripts are
more directly related to the cult of Lin Deng: the Xingfuzu gingdan ke, for example,
commemorates Lin Deng’s birthday and is used during the particular festival (accord-
ing to the Chinese lunar calendar the 13" of the second month). Many Chinese scho-
lars think that the popular religious nature of these texts is essentially important.’
Since Chinese popular religion is replete with Daoist and Buddhist motifs, it is hardly
possible to determine if a certain Daoist motif arrived with the Manichaean content or
if it had been already present in the popular religious system, when it became merged
with the Manichaean texts.

In view of the non-systematic characteristic of the texts, the apparent absence
of a Manichaean-like church hierarchy, the lack of typical Manichaean festivals and
Manichaean precepts, as well as the predominantly funerary context of the rituals,
one can tentatively propose that neither the community, nor the texts themselves can
be called Manichaean in the strict sense of the word, i.e. they do not preserve the
tradition in toto of a Manichaean community. Thus, the members of this community
are not contemporary Manichaeans who have survived in a remote, secluded area;
the Xiapu texts should rather be viewed as preserving several genuine Manichaean
motifs in what one might call a typically Chinese popular religious context.

The major reason for the survival of these manuscripts seems to be the cult
attached to the figure of Lin Deng, who was both a major Manichaean missionary and

6 E.g. LIN and CHEN 2010.

7 YANG 2011: 167, 172.

8 FaN and YANG 2011: 180, YANG 2011: 137.

9 FaN and YANG 2011: 180-181, Ma and Wu 2010: 45-46, MA 2014a: 218, NIAN 2011, YANG and SHI
2013: 244.
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a local popular religious champion, and the latter ensuring the survival of the texts
related to his former role.

In the following, I will discuss the names of the Manichaean pantheon appear-
ing in one of the most important Xiapu manuscripts entitled Moni guangfo & r % i
(‘Mani, the buddha of light’).

The pantheon in the Moni guangfo 7% 7. 3 @

The Moni guangfo, owned by Chen Peisheng, comprises 82 pages. The complete text
of the Moni guangfo (hence abbreviated as MG) manuscript was first published by Lin
Wushu in December 2014," with some photos of the original pages, although several
studies had already surveyed it before." The MG will be cited according to the number
of columns (e.g. col. 156) of Lin Wushu’s edition. The manuscript contains various
hymns performed at rituals, and it is interspersed with phonetically transcribed
Middle Iranian texts.

In the following, I will examine the individual deities, roughly following the order
of their appearance in the Manichaean cosmogony. In my presentation, I will compare
the data with some of those in other published Xiapu texts and the Dunhuang mate-
rial, foremost to explore the extent of links of the Xiapu material to the Dunhuang
manuscripts. Furthermore, by comparing the names with others occurring in other
Xiapu manuscripts, I explore the consistency of the names used in the Xiapu corpus.

The Traité (Bosijiao canjing ;& #7%# 5, BD00256) is referred to as T plus the
number of the column (e.g. T112), the Hymnscroll (Monijiao xiabu zan % & %™ 3% F,
S.2659) is abbreviated as H plus the number of the column (e.g. H084).

In this study, I exclude deities whose names are phonetically transcribed, deities
mentioned in quotations from the Hymnscroll itself (H267-273, H340-367, H383-388),"
as well as the list of angels and human envoys, thus I will concentrate on the Mani-
chaean pantheon stricto sensu.

1 Deities in the Realm of Light

While the MG contains several references to the Realm of Light (cols. 033-045, 077-
090, 116-120, 128-131, 137-139, 152-153, 394397, 419, 429-455, 466483, 491-495, 635—
665), strangely, it does not seem to mention the Father of Greatness; on the other hand,
the Twelve Aeons are mentioned once (col. 643) as shier guangwang - = % 1 (‘Twelve

10 Lin 2014: 451-486.

11 LIN 2012b, 2014, MA n.d., MA 2010, MA 2012a, MA 2012b, MA 2013a, MA 2013b, MA 2013¢c, MA 2014a,
Ma 2014b, MA 2014c, Ma 2014d, MA 2014e, YUAN 2011.

12 See LIN 2012a.
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Light Kings’). The same expression is attested in the Hymnscroll (H357, H389), as well
as in the Compendium (H052), very similar forms are preserved in the Traité and the
Hymnscroll: shi'er mingwang -+ = P 2 (T310: ‘Twelve Luminous Kings’) and shier
changzhu bao guangwang -+ = % i ¥ £ 2 (H122: ‘Twelve Eternally Established Pre-
cious Light Kings’). Basically the same expression is used in the Mingfu qingfo wen
R 4g3-# 2 1. from Xiapu: [Guangming jie zhong] shier guang fo %/ J @ |-+ = ki
(‘Twelve Light Buddhas [in the Realm of Light]’).

The MG also refers to the collective designation of the Three Constancies
(sanchang = ¥ [col. 162]: the Father of Greatness, the Precious Earth and Fragrant
Air) and the Five Greatnesses (wuda I + [col. 163]: the sanchang plus the Twelve
Aeons and the Aeons of Aeons). The same expression is used in the Dunhuang docu-
ments (sanchang: T118-119, H010, H027, H038, HO58, HO60, H336, H415; wuda: T119,
H336).

2 The Merciful Mother

While speaking of the palace of the Moon (yuegong * ¥ ), col. 580 refers to the Good
Mother, who is called Cimu %= (‘Merciful Mother’) here. It can be assumed that here
indeed the Mother of Life is meant, the first emanation; this is supported by the fact
that she is followed by the Primal Man (xianyi £ &,), who is her emanation. The Traité
calls her shanmu % -+ (T008, TO14, T022), while the Hymnscroll refers to her as Good
Mother buddha (H169: shanmu fo & # ). This designation is a very close analogy,
since shan & and ci & are basically synonymous, the first meaning ‘good’, ‘benign’,
the second signifying ‘merciful’. A very close form can be found in the Hymnscroll
(H362), where she is mentioned as Cibei mu % :£* (‘Merciful Mother’).

It must also be mentioned that in the MG she is associated with the Moon (“when
one ascends to the Moon, one sees the Benign Mother, the Primal Man, the Virgin of
Light and Jesus”), while in Manichaean tradition her figure is linked with the Sun,”
though the other three figures are correctly placed in the Moon.

3 The Primal Man

In the MG (cols. 568, 580) the name of the Primal Man (Xianyi * %, ‘Primal Thought’)
is preserved in the same, rather characteristic, form as attested in the Dunhuang docu-
ments (T017, T146, T206, H124, H142, H169, H369). Other Xiapu documents also have
the same basic form, though with further titles added: ‘Primal Thought tathagata’
(Xianyi rulai % R, 4-%, Leshantang shenji % .. ¥ # =), ‘Primal Thought great saint’

13 On the sources, see K6sA 2015c: 197, n. 58.
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(Xianyi dasheng * %, ~ ¥, Mingfu qingfo wen), ‘Primal Thought honourable buddha’
(Xianyi zunfo £ %, % i, Song fo wen i¥ i < )"

4 Guanyin and Shizhi

It is widely agreed that the seemingly Buddhist pair of Guanyin g+ (Sanskrit
Avalokitesvara) and Shizhi %' 3 (Sanskrit Mahdsthamaprapta) represent the Man-
ichaean pair of Call and Answer, respectively. In their first detailed work on the Hymn-
scroll, E. WALDSCHMIDT and W. LENTZ suggested that this identification, though the
only evidence for this is that Guanyin as the Observer of Voices is somewhat similar
to the Call, as both terms include an allusion to a word meaning “voice”.” This equa-
tion has never been challenged since then, and all subsequent researchers (e.g. TSUI
CHI", ]. ASMUSSSENY, P. BRYDER", G. MIKKELSEN") quoted it as a proven fact. Call and
Answer appear as a pair of deities in the Manichaean cosmogonical process after the
Primal Man had been captured in the Realm of Darkness, while the Mother of Life
and the Living Spirit summons him, and the Primal Man answers, later this dialogue
culminates in the rescue of the Primal Man. In order to approximate the Manichaean
meaning to the Buddhist names, some of these scholars added further explanatory
translations of the names:

“and Kuan-yin (“Observer of Call”, i.e. Appellant) and Shih-chih (“Arriving Power”,
i.e. Respondent)” %

“Guanyin: ‘Observer of the voice’ (i.e. Call, deity of the second emanation; Buddh.
Skt. Avalokite$vara) H. 391. (= Jingjue sheng, Shuoting, Hulusede).”*

“Shizhi lit. ‘One whose power reaches everywhere’ (i.e. Answer, deity of the second
emanation; Buddh. Skt. Mahasthamaprapta) S. a. Huanying, Huanying sheng, Bolou-
huode, Boluhuode.”?

14 MA 2017: 177.

15 WALDSCHMIDT and LENTZ 1926: 9: “Die Unbedenklichkeit des Chinesen geht in Z. 391 (unten S.
123) sogar so weit, fiir Xrostoy (Chinesisch ¥ 4f #, d. i. der auf die T6ne merkt) und Podvoytoy (chi-
nesisch = J&, d. i. der auf Anruf antwortet) die ihm geliufigen Ubersetzungen von Avalokitesvara (.
%4 Kuan-yin = der die T6ne betrachtet) und (Maha)sthamaprapta (der hohe Macht erreicht hat, chine-
sisch #* 1 ) einzusetzen. Das kann nur durch eine gewisse Ahnlichkeit in der Bedeutung von Kuan-yin
mit dem chinesischen Aquivalent von Xrostoy bewirkt sein.”

16 Tsu11943: 213.

17 ASMUSSSEN 1965: 235.

18 BRYDER 1985: 103-105, 122.

19 MIKKELSEN 2006: 23, 63.

20 Tsu11943: 213.

21 MIKKELSEN 2006: 23.

22 MIKKELSEN 2006: 63.
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Neither col. 204, nor col. 424 of the MG adds anything substantially new to this ques-
tion. The former one mentions Jinghuan ¥+ (‘Notifying Call’) and Yingsheng & %
(‘Responding Voice’),” while the second instance repeats Guanyin and Shizhi in their
usual order, just like several other Xiapu texts.” On the other hand, col. 156 of the MG
seems to indicate that the accepted identification is wrong and Shizhi should be equi-
valent with Call, and Guanyin with Answer, which in fact seems to be more logical,
if one considers the role of these Buddhist bodhisattvas. The sentence in question in
col. 156 says: “Shizhi transformed, Guanyin emerged, and directly entered the Great
Light® to send down auspicious omens” ($* & % it » g5 4 » 3 » < P 8 £ 4%). The
fact that here Shizhi is mentioned first, combined with the activities associated with
these two figures, might suggest that Shizhi is equivalent with Call, and Guanyin with
Answer. However, it must be noted that another text from Xiapu (Zou shen die shu kece
% ¢ Mg fP 1.5) contains the expression “Avalokitesvara mahdsattva, the transmit-
ter of good news” (tongchuan shan[xin Guanyin] dashi & & i [z g% ]+ 1), which
thus seems to contradict the interpretation above.

5 Virgin of Light

The Virgin of Light has a rather consistent name in the MG and the entire Xiapu mate-
rial, although her name is often preceded by various modifiers”. In the MG, col. 174
has ‘Royal Buddha of Lightning’ (Dianguang wangfo & % * #), col. 212 has ‘Light-
ning sovereign with supernatural powers’ (shentong Dianguang wang #! il & % 1),
while col. 580 simply mentions ‘Lightning’ (Dianguang % ) in the Moon. Similar
designations with minor modifications are attested in the Hymnscroll: Dianming . F?
(H151), Diangguangming % s (H126), and Dianming fo § % # (H171).

Other Xiapu texts also preserve the fundamental core of the expression, but fre-
quently add modifiers: ‘Lightning royal buddha, who changes a thousand times,
transforms ten thousand times’ [Qianbian wanhua dianguang wangfo + % & i* & %
2 #] (Mingfu gingfo wen), ‘Lightning royal buddha (who sends bliss at auspicious
[times] and saves the souls from inauspicious [conditions])’ [baoguang (ji jiang fu,
xiong jiu xing) Diangguang wangfo % (F'#45 > L ¥cis) T %2 #] (Mingmen

23 The text also notes that it is like an echo (ru xiangda 4= % ).

24 MA 2017: 181: Leshantang shenji # . % # 3& 1.05-06, Mingmen chuchuan qing benshif® F* 4= & 3
* E71.005.

25 LIN WUSHU (2014: 464. n.1) suggests that Da Ming here refers to the Great Ming dynasty; however,
this seems very unlikely since only some lines before this occurrence (col. 152-153), the text claims
that Mani came from that ‘country of huge light’ (daming guo + B &), which evidently refers to the
Realm of Light.

26 Ma and Wu 2010: 24. For a similar expression (tongshanxin zoumingwang i & ; % P 1) appear-
ing before the pair of Guanyin and Shizhi, see MG col. 155.

27 On the Virgin of Light in the new Chinese material, see K&sa 2018b.
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chuchuan ging benshi f* F* 4~ @ 3~ {7 ), ‘Great Saintly Lightning royal buddha of the
pure and luminous law nature [= light-soul]!’ [dasheng zhenming faxing Dianguang
wangfo ~ % § @2 1+ & 3 ] (Xingfuzu gingdan ke), ‘Lightning royal buddha of
the pure and luminous law nature’ [zhenming faxing Dianguang wangfo §. F? i |+ %
k1 #] (Song fo wen), ‘Sublime, Great Celestial Lightning royal buddha’ [lingming
datian Dianguang wangfo & " ~ %= ¢ % 2 #] (Zou sanqing * = i), ‘Lightning royal
buddha, who saves the souls by (her) supernatural power’ [shentong jiuxing Dian-
guang wangfo # i ¥+ 7§ k1 # ] (Zou jiaozhu % ¥ 3).%®

6 Living Spirit

In col. 585 of the MG the Pure Wind in the palace of the Sun is called the ‘Sunshine
Pure Wind’ (Riguang Jingfeng p ;£ k ), and this refers to the Living Spirit. The Traité
uses the same name (Jingfeng /% k. ) throughout the whole text, and in the Hymnscroll
(H170, H216) it appears twice in the same form. In H170, the identification is comp-
letely secure, since this name occupies the seventh position in the list of the twelve
deities associated with twelve divine virtues, in this case, with faith or faithful heart
(xinxin 1% «).” Furthermore, this member of the Manichaean pantheon also appears
in some other Xiapu texts: the Leshantang shenji invokes ‘the Pure Wind and the
Primal Thought tathagatas’ (Jingfeng, Xianyi rulai ;% k. ~ % %, 4 %), the Mingfu gingfo
wen exhorts the believers to seek the help of ‘the transformation body of heaven and
earth, the great saint of Pure Wind’ (tiandi huashen Jingfeng dasheng % ¥ i- £ % }
+ ¥r), while the Song fo wen encourages them to revere and ask the ‘Living Spirit
tathagata’ (Jingfeng rulai 7% kb 4 % ).

In col. 213 of the MG the term ‘Pure and Living, Subtle and Wonderful Wind’
(Jinghuo weimiao feng % & #ic¥’ k. ) occurs. Considering that ‘Pure and Living Wind’
(Jinghuo feng £ /& b ) denotes the Living Spirit in the Hymnscroll (H125, H362),* this
expression in the MG most probably refers to the same figure.

7 Rex Honoris
In cols. 101-115 of the MG, there is a hymn praising the Rex Honoris and the four

heavenly kings. First, the hymn mentions the ‘King of the Ten Firmaments’ (Shitian
wang -+ % 1), together with the foreign (fan *) form, Asamansha # % 7 (LMC:

28 Kosa 2018b.

29 GHARIB 2000: 264.
30 Ma 2017: 179.

31 MIKKELSEN 2006: 34.
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?a-sat-muan’-ga: Yuan: 2-sa’-mon’-sa)®, that is its otherwise non-attested Parthian
equivalent (’sm’n $’h).” In the Dunhuang corpus, the former designation is used in the
Hymnscroll (H130: Shitian wang - = 1) and a similar expression occurs in the Traité
(T110: Shitian da wang - = + %, ‘The Great King of the Ten Firmaments’). Next, the
hymn details the functions of the four heavenly kings, si tianwang = = 1 ,i.e. the four
archangels.” The title ‘Zan tianwang % = 1’ (‘In praise of the Heavenly King(s)’) is
perhaps consciously ambiguous, since both the four heavenly kings and the King of
the Ten Firmaments contains the compound tianwang = 2 .

The hymn, among others, mentions a jewelled mirror with twelve faces (shi’er
mian baojing -+ = & ¥ 4.) in the seventh firmament (col. 105), a well-known attribute
of Rex Honoris.” Interestingly, a very similar compound (baojing mingming shi’er mian
#F 4P P L - 5 )is mentioned in cols. 200-201 of the MG. The name standing before
this is Baoguang Tianzhu Yuhuang zunfo % 3 % i 3. g % # (‘Heavenly Sovereign of
the Precious Light, Jade August honoured buddha’), which thus must also be equiva-
lent with Rex Honoris. This equivalence is reinforced by a similar reference to the Jade
Emperor in the first instance, where the King of the Ten Firmaments and Asamansha
are equated with the Daoist deity Haotian Yuhuang Dadi 8 % 3 2 ~ % (‘Jade August
Highest Emperor of the Bright Heavens’).® Both modifiers (baoguang % % and hao
2) refer to the luminous, glorious or bright aspect, and it is evident that both titles
associate the figure of the Rex Honoris with that of the Jade Emperor. It should be
also noted that Emperor Zhenzong ¢ % (r. 997-1022) had declared Yuhuang % #,
the Jade Sovereign, to be the supreme god by imperial decree, and later on Huizong
#c % (r. 1100-1125) conferred upon him the title of Haotian Yuhuang shangdi & = %
8 + % ¥ These facts suggest that the Daoist equation must have occurred during the
Song dynasty. It is perhaps this equation that made the figure of Rex Honoris more
important among the sons of the Living Spirit.

8 Splenditenens

The Living Spirit’s only other son mentioned in the MG is Splenditenens,*® who is
termed Chishi zunfo 4+ % # (‘World-holder honourable buddha’) in col. 192. Zunfo

32 PULLEYBLANK 1991.

33 Private correspondence with YosSHIDA YUTAKA (3 Oct. 2011).

34 On this hymn and its relevance, see Ma 2010, K6sA 2016, 2018a.

35 E.g. M178/R/78-79 (HENNING 1948: 312, 316), Kephalaia 87, 33-35; 88,5-6; 88,31-32.

36 A similar name appears in the Zou shen die shu kece: the ‘Most Honorable Jade August Supreme
Emperor of the Bright Heavens’ (Haotian zhizun yuhuang shangdi § = = % 1 % } %), who, similar to
his association with the ten firmaments (shitian - = ) in the Dunhuang documents, is said to rule over
the ten firmaments (weitong shitian = %.-- %) in this Xiapu text as well (Ma 2017: 180).

37 YAmMADA 2008: 63.

38 Ko6sa 2012, Kosa 2015a.
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# # seems to be a general term in the MG to denote any direct or indirect emanation
of the Father of Greatness, therefore it basically functions as fo # in the Dunhuang
texts. The first part of Splenditenens’ name is basically identical with those in the
Dunhuang manuscripts: Chishi mingshi #+£ # # (T110: ‘World-holder Light-envoy’)
and Furao chishi § 454% ¥ (H130: ‘Opulent World-holder’).

9 Light-Nous

In cols. 407-410 of the MG there are three different designations that can be associ-
ated with the name of the Light-Nous: 1. ‘King of Subtle and Wonderful, Beneficent
Mind’ (Weimiao shanxin wang i &« 1 ); 2. ‘Subtle and Wonderful Great Wisdom
Light’ (Weimiao Da Huiming #c¥> ~ & P ); 3. ‘Subtle and Wonderful Pure Law Wind’
(Weimiao Jingfafeng #c¥’ % i b ).*

The second version (Huiming & ) is the most common in the Dunhuang texts:*
it is used in the Traité throughout, sometimes complemented by the word ‘Envoy’ (shi
i) or ‘Great Envoy’ (dashi + #);" furthermore, it occurs in the Hymnscroll as well
(H137, H171, H229).

The ‘Pure Law Wind’ (Jingfafeng % ;# k ) is another relatively well-known desig-
nation of the Light-Nous. While Jingfafeng is mentioned four times (H146, H151, T132,
T134) together with the Merciful Father (Cifu # <) and the Light Son (Mingzi
+),” the Traité (T134) makes it explicit that it is identical with the Light Nous: “As
for the Pure Law Wind, it is the Light Nous” (£ # —‘F'f » T §_& ). Interestingly, in
some cases in the Dunhuang material, Huiming is already paired with the word fa
2 (e.g. T115: Huiming Faxiang & P ;* #p, H255: Faxiang Huiming i 4p & ™ ).” Both
forms appear in the Xiapu material as well in combination with the word ‘tathagata’
(Leshantang shenji: Faxiang huiming rulai ;* 4p & P 4= % ; Mingmen chuchuan qing
benshi: Huiming faxiang rulai & F° ;# 4p4- %), while the Mingfu gingfo wen, refers
to them as two separate deities: “Thought of the Law and Light Nous, two great
bodhisattvas” (i 4p ~ & P = + & F).“

39 For a similar, though not identical, triple appearance of the Light Nous, see SUNDERMANN 1995:
261.

40 MIKKELSEN 2006: 28.

41 MIKKELSEN 2006: 28.

42 For a similar trinity in the Chinese version of the Gloria in Excelsis Deo, see MIKKELSEN 2005: 273.
MIKKELSEN (2005: 274) suggests that the element fa ;# was possibly added to the original expression
of Nestorian origin to distinguish it from the Manichaean Living Spirit (Jingfeng % k. ).

43 For the non-Chinese analogies of faxiang ;* 4p, see BRYDER 1985: 116-117.

44 Ma 2017: 187.
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As for the King of Beneficent Heart, this expression can be, for example, com-
pared with the ‘Great Mind (or Heart)’ (Guangda xin 3 =+ ) of H151, which, as clear
from the context, denotes the Light-Nous.”

10 Jesus

The name of Jesus (Yishu #% #c) appears frequently in the Xiapu corpus,“ the Chinese
characters used are consistently the same as in the Dunhuang corpus (e.g. T204,
HO13, H029, HO35, HO76, H126, H131, H254, H369). Yishu occurs especially frequently
in a triad with the Virgin of Light and Mani in the entire corpus,” and this also holds
true specifically for the MG manuscript in particular, which devotes special attention
to these three figures as a group. In cols. 167-180, the triad is invoked one by one, the
first invoked deity being Yishuhe fo % #icf- i (cols. 169-170), who is asked to appear
at the ritual by descending on a white dove (L3 ¥ #§™ "7 ). Later on (cols. 218-
219), ‘Jesus of right wisdom’ (zhengzhi Yishuhe fo % % #cfr) is again associated with
the motif of a white dove, in this case Jesus descends through the sky like a white dove
does (Eﬁ % 4c%8 7™ ). In the latter case, similarly to col. 580, the form Yishuhe stands
alone, without fo # or some other title, which corroborates Y. YOSHIDA’s idea that he
4v (MC ywa) in Yishuhe # #f- (MC *i siu ywd) is a pleonastic final ‘-3’ which belongs
to Yishu % #."® This means that the structure is different from that of Moni guangfo,
where guang % (light) belongs to fo # (‘buddha of light’). Nevertheless, in other
cases in the MG the name also appears without he {r, for example, as ‘Jesus buddha’
(cols. 316, 319, 320, 328: Yishu fo % # ), or as ‘Jesus king’ (col. 211: “Jesus king who
is able to resurrect [neng su Yishu wang s 1+ #2 |”). Jesus as a vivifier appears in
other Xiapu manuscripts as well, e.g. the Mingmen chuchuan ging benshi has “Jesus
buddha who resurrects to life again” (zai su huoming Yishuhe fo & T£7% & % dcfci).®

11 Column of Glory

In col. 187 the ‘Diamond Column of Glory, Vairocana buddha’ (Jin’gang xiangzhu
Lushena fo £ k|4p+x Jp £ 7% ) is mentioned. As for the first part, the Traité (T325)
has a very similar expression, ‘Diamond jewel column’ (jin’gang baozhu % k| % 1),
while the Hymnscroll has precisely the same rendering as ‘jin’gang xiangzhu % k|4p

45 WALDSCHMIDT and LENTZ 1933: 52 (146d); BRYDER 1985: 116; MIKKELSEN 2006: 25.

46 See MA 2013b.

47 For a collection of these occurrences, see K6sa 2018b.

48 Private communication by email, December 24, 2012, YOSHIDA 2018: 13-14, YOSHIDA 2017: 8. n. 28.
49 Ma 2014 [2013b]: 283, with note 1. For other occurrences of Jesus in the Xiapu corpus, also see Ma
2017: 185.
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12’ (H365), in another instance giving a less similar version of ‘the transparent, huge
column of glory’ (H126: zhanran da xiangzhu ;¥ #% ~ 4p11). As for the second part, Vai-
rocana occurs in the same form (Lushena j; £ 7%) frequently in the Hymnscroll (H171,
H364, H390, H398, H413), but never with fo #.

Other Xiapu texts refer to Vairocana as ‘the celestial and earthly transformation
body, Vairocana buddha’ [= 3+ i+ £ j5 & 78 %] (Leshantang shenji), ‘Great Saint Vairo-
cana’ [dasheng Pilu fo + ¥ % j #] (Xingfuzu gingdan ke), ‘Pure Law Body, Vairocana’
[Qingjing fashen Pilushena fo i# % i £ w* g £ 7% @] (Mingfu gingfo wen).”

Conclusion

The terminology of the Manichaean pantheon used in the Xiapu manuscript entitled
‘Moni guangfo’ shows a remarkable consistency with that of the Dunhuang manu-
scripts. Needless to say, the names are consistent but not identical; one can observe
the expansion of the names from the consistent core designations, which result in
longer and more embellished, ornamental or ‘baroque’ names.

This overall consistency becomes even more evident when one compares it in
detail with the Hymnscroll, which is sometimes quoted verbatim in the text, thus the
local Manichaeans’ or already Lin Deng’s familiarity with the Hymnscroll can safely
be surmised. In view of the similar nature of the content of these two manuscripts
(hymns addressing various Manichaean deities, foremost used in ritual contexts,
interspersed with phonetically transcribed hymns), one might venture that the Moni
guangfo is a late, local collection of hymns following the basic pattern of, and some-
times citing from, the Hymnscroll, even if the language used is very dissimilar.

Furthermore, it should also be noted that a similar consistency of the divine pan-
theon can, as occasionally hinted at above, be seen with other Xiapu manuscripts, the
precise nature of which still awaits future investigation.
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ENRICO MORANO (Turin/Italien)

Religion in hymns: a Parthian bifolio in
Manichaean script from Turfan with hymns to
the Father of Greatness

Among the Middle Iranian texts found in the Turfan area by the German expeditions,
now in the Berlin Collection of the Berlin-Brandenburgische Akademie der Wissen-
schaften, there are several bifolios, which were found after being ripped from their
books.

Some of the most beautifully preserved specimens were first published in 1904,
soon after the end of the First Expedition, and later in 1912, in the pioneering pub-
lications by FW.K. MULLER: they are M1, the Mahrnamag' and the two double folios
M4a’ and M4b.? The most beautiful bifolio, written in Sogdian in Manichaean script
on fine white leather*, M178 = MIK III 4990, was the first Manichaean manuscript to
be studied by a European scholar, and was later fully published by W. B. HENNING.’

The double sheet I am going to publish here, M8700 = M285°, unpublished so far’,
contains several hymns (b’$’h’n) and blessings (’frywn) to the Father of Greatness
(bgr’styqryg “to the Right God” and whystshrd’ryg “to the Ruler of Paradise” respec-
tively, as the headlines inform us). All the hymns contained in this bifolio are abec-
edarian, which means that each verse starts with a letter of the semitic abgad. The
composition technique varies: usually each verse has the same length, and perhaps
the same metrical structure, but in our hymn-book this technique is much freer, and
in some hymns the length of the verses varies considerably, compare, for instance, the
hymn I/1 with the hymn II/2 below.

1 MULLER 1912.

2 MULLER 1904: 49-54.

3 MULLER 1904: 55-59.

4 See MULLER 1904: 96: “ein Doppelblatt aus weiflem, diinnen Leder, ein kalligraphisches Meister-
werk [...]”.

5 HENNING 1948, q.v. for earlier quotations. A black and white photo of the recto and verso can be
seen in WEBER 2000, pl. 149-150.

6 M285, which is identical to M8700, was erroneously described as lost by BOYCE 1960: 20, see
CoLbITZ 2000: 389 n. 105.

7 The manuscript was intended to be published by M. Boyce and W.B. HENNING in a planned joint
edition of Middle Iranian Manichaean texts, Middle Iranian Manichaica from Chinese Turkestan iv,
which unfortunately never came to light, see BOYCE 1960: xxviii fn. 1. I wish to express my gratitude
and warmest thank to the Berlin-Brandenburgische Akademie der Wissenschaften and the Staatsbib-
liothek zu Berlin, PreufSischer Kulturbesitz for allowing me to consult and publish this text from the
Berlin Turfan Collection, to DESMOND DURKIN-MEISTERERNST, director of the Akademienvorhaben
“Turfanforschung” and to all the staff of the Institute for the help and kind hospitality they always
offer me in Berlin.

https://doi.org/10.1515/9783110593938-004
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The literary composition of these hymns is of very high standard: each hymn has a
main theme, and the use of rhetorical devices and of figures of speech, such as allite-
rations and assonances, anaphoras, etc. gives these hymns a pleasing poetic garb.
Particularly interesting is the hymn II/3: the whole Manichaean cosmogony and reli-
gious salvation system is masterly condensed in a hymn of 21 verses!

Some of the hymns are followed, at the end, by the name of the patron.

First Folio

H/R b’$’h’n “Hymns”
H/V whystshrd’ryg [’frywn] “[Blessings] to the ruler of paradise”

End of a hymn [I/R/i/110]

‘wyst’h phrg wyn’r’h n’'w’’z rwsn °°
qr’h n’'w °byqwbg ’d hrwyn n’'w’zb’n’n °
rmqr’h w wSyd’x

§°dyft pd hrw wy’g *wd sShr °°

(tw) [...]

[2 lines lost]

“[c-]... may he place a watch-post, may he establish a Light helmsman. q-May he
make a ship with no oppression, with all the pilot-gods. r-May he make peace and
trust, $-happiness in every place and land. t-Thou/thy ... ”

Hymn I/1 [I/R/i/13-1/V/i/7, verses alef to nun, the verses thet to mim are missing]

In this hymn the majesty, the regality and the uniqueness of the Father of Greatness
is lauded.

‘wl scyd nmstyg wzrg rwSn’n ’brdwm

bg ’yy bg’n ’brdwm $’h ’yy ’(d) Shrd’r’n °°
gmbyr tw wzrgyft syzdyn shrd’ryft °°

dydym wzrg w ’rg’w b’myn pdmwcn °° °°3
hwcyhryft kw ndg ny st wsSmyd cyhrg nys’gyn °
wzrg bsn’n ‘nbyft jfr'n kw s’g nyst °°

zxsyd nw’g rmnyg ’c hrw p’dgws’n °°

jywhr *wd bwy nwsyn frbwyd ’c tw wzrgyft °°
hmg txrwm ’yy w (wy)g(’n) *w tw ny ’st °
(t’)[byd] tw (rwsn) pd [....] cyhrg (....) °

8 Verses g- and d- transcribed and translated in CoLDITZ 2000: 273.
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[y..] Cx.. ko[ ]

| — Jy/ws) [.....](q s...r)

(mn) W)[.....](nd.)[..] g'w ’yy Skyft z>wr °°
nyw ’yy shrd’r frwx Shrd’ryft ky cy rmnyg °°
S’g W Sm’r ny ’st *'w tw jydk W jywhr °°

yw gryw ‘wd ‘yw g’h ’yy h’'ws’r *'w tw ny ’st °°
pyd ’yy 'w qyrbkr’n "wd xwd’y tSy dwSmnyn °°
csm (yy) ‘wd dydn frwyng ky hrw cys z’nyd °°
q’'mg’r 'wd wrcwr ’yy z’dg’n pd wrc z’yyh °°
rdnyn cy tw z’yy yhm y’'wyd’n jywynd °

§’dyft pdmwg d’rynd ‘ywbyd’n zyrd z’nynd °°
tlw’r kw tw m’nyy pwr ’st xwmbwyft °

nm’z ’w tw frh ‘St'wsn ‘w tw wz(rgyft) °°

[2 lines left blank]

“ >

-To the high a supplication is due: thou art the great b-God of lights, the highest,
the highest king art thou to the kings. g-Profound (is) thy Greatness, mighty (thy)
kingdom, d-great and noble diadem, radiant garment. h-Spotless beauty, bright,
happy appearance. w-(Thy) great heights are unreachable, (thy) depths without num-
bering.’ z-Sweet melody sounds from every region; j-Life and ambrosial smell ema-
nates from thy Greatness. h-Thou art everything txrwm,” and destruction is not by
thee. t-Thy light shines in ... aspect [...]. [y-, k-, I- verses are missing] m-My... thou art
the much powerful prince. n-Thou art the good king, blessed dominion of delightful
things(?). s-Number and quantity is not in thy life. ~One soul and one place art thou,
nothing is similar to thee. p-Father art thou to the beneficent ones and lord of the
enemies. c-The eye and the prophetic appearance art thou, who everything knows.
g-Powerful and miraculous art thou, thou engenderest sons by miraculous power.
r-The jewels that thou engenderest live for ever and ever. §-They hold a cloth of happi-
ness, they know each other’s heart. t-The hall where thou dwellest is full of fragrance.
n-Obeisance to thy glory, praise to thy Greatness.”

9 wzrg bsn’n ‘nbyft jfr'n kw s’g nyst “(Thy) great heights (are) unreachable, (thy) depths without
numbering”. Thus HENNING, Notebook, adding: «’nbyft / an-abyaft / (cf. pryft from pry’b- “to attain,
reach”), NP nabadft “unreachable”.». I thank the trustees of the Ancient India and Iran Trust. Cam-
bridge, UK, for allowing me to consult HENNING’s Notebook.

10 This word is of unknown meaning. It appears another time in a hymn to the Living Soul (?), M83/
I/R/233/: §°d cy $hrd’r ° txrwm trnys ° nySdm nys’gyn “happy one of the ruler, txrwm throne, bright
seat”, DURKIN-MEISTERERNST 2006: 62-63 and 185, n. 228. The three expressions are alliterating (ho-
moeoarcton, and the last two in chiasmus), and here the word, being an attribute of trnys “throne”,
should mean something like “bright, brilliant, splendid, glorious”, or the like.
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Hymn I/2 [I/V/i/10-1/V/ii/26, verses alef to shin]

The hymn starts with a blessing to the father, considered as souls’ foundation and
ancestor, and to Mar Mani, as our righteous pilot-commander. It continues with
praises to the supreme god, underlying the inadequacy of the human lips and tongues
to describe his completeness. After a description of the regality and beatitude of the
father, surrounded by the twelve blessed aeons, the hymn ends with a proud con-
sciousness of the happiness of the elect, being the “sons of the truth”, redeemed by
the grace of Mani.

witw scy)[d ......] w frywn fr(h)[yg](r) r’Stygr
[bi(gyft) n’s’g

gy’n’n bwn 'wd ny’g °° fryd ’yy mrm’ny s’st’r w’d’gm’n r’st °°
dydn’yy ky dw’dys p’dgyrb ’'w cf’r p’dgws °°
hwcyhryft 'wt b’m 'ndr Shr’n *frydg’n °

wyl’st ‘wt "by wyg’n °°

zyrd ’yy gy’n W wyx cy bg’n w frystg:n °°

jywndg’n ’c tw wyspryxt "hynd hwcyhr’n w rwsn’n °°
thm’yy k’w w hwnr’wynd hsyng *wd nxwyn °°

yzd wzrg xwd’y frh’wnd ky h’'ws’r ny ’st °°"

b ‘ywycw ‘zb’n ny Shyd pd ‘spwryft w’xtn °°
mrdyft 'wd q’wyft cy tw "'m’ Shrd’r

ny wyft ‘wd hwnr °°

shyn st tw (d)[yldym wzrg’n (wy)[s]pryx(t)g pwsg
‘Spyxtyn pdmwg rwsn str ’c myhr yzd °°"

pyxtg pd ws zng

c’wyd tw ‘Stynd wzrg’n dw’dys pydr’n

q’'w’n nwxz’d’n Shrd’r’n frwx("n)

rdnyn msyst °°

§°d bw’m *'m’h weydg’n r’$tft z’dg’n cy bwd hym’d “’z’d bg w bwxtg pd mrm’ny frh °°°
whmnfrzynd

[2 lines left blank]

“

-To thee [a supplication(?)] is dule,] and a blessing, lov[ing?] righteous b-God, of
numberless g-Souls foundation and ancestor. Blessed art thou, Mar Mani, righteous
pilot-commander. d-Thou art the appearance of the twelve forms to the four regions
(?). h-Beauty and radiance in the blessed lands. w-Wonderful and without destruc-
tion. z-Thou art the heart of the souls and the root of gods and apostles. j-From thee
the living ones have sprung, light and beautiful. £~Thou art the mighty prince and

11 Verse y- transcribed and translated in CoLDITZ 2000: 273.
12 Verse s- transcribed and translated in COLDITZ 2000: 273.
13 Verses p- to r- transcribed and translated in CoLDITZ 2000: 278, verse §-, 98.
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valiant, primeval and original. y-Great divinity, glorious lord without comparison.
I-Lips and tongue cannot speak in completeness. m-Thy regality and thy virtue, our
king, n-does not deceive. s-Splendid is thy diadem, the crown issued from the Great-
ness, “the shining garment, brighter than the sun god. p-Entangled" in many ways,
the great ones, c-the twelve fathers, the g-first-born princes, the blessed kings, r-the
greatest jewels stand around thee. §-Happy are we, the electi, the sons of the truth,
since we were freed, safe and redeemed through the glory of Mar Mani. Wahmanfra-
zend.”

Hymn I/3 [I/V/ii/29/-end of sheet, only part of verse alef]

Only part of the first verse of this hymn has survived, at the bottom end of the first
sheet.

w nwSg bgrwsn rg’w Shrd’r cy [...]
[End of the first folio]

“

-To the immortal Light God, noble king of [...]”

Second Folio

H/R [whystshrd’ryg] ’frywn “to the ruler of paradise”
H/V bgr’styqryg “to the righteous god”

Hymn II/1 [II/R/i/1-22, verses resh to nun]

The second folio starts with the final part of a hymn. The main theme of the hymn
may have been the “novelty” of the fortunate sign, of the assembly, of the religion,
of the worlds, etc. The word for “new” nw’g appears 13 times in this final part, and
looks like the Leitmotiv of the entire hymn. The fact that “new lucky glory and new
improvement” are wished to Mar USidaxwadag at the end, may indicate that it was a
hymn composed for his enthronement.

[...] fr®w’m sr’w srm’n p’y’h °°

rmysnw drwd 'n’s’g nw’g nmyt hwm’ywn 'w ‘ym nw’g ‘'mwrdn kw ‘m’h m’n’m °°
§’dzyrd *wt $’dm’ng pd ‘ym nw’g dyn g$’m *wt pt nw’g Shr’n byd ’d bg’n w’r'm °°

tiw’r ‘wt g’(h) nw’g nw’g dydym bnd’m w pd nw’g pdmwg yhm y’wyd’n jyw’'m ° nwg
‘st’'wysSn w frywn pt nw’g nmstyg 'w nw’g yzd’n frystg yzd mrym’ny °°

nw’g frh hwm’ywn *wt nw’g whywn ’w mry wsyd’xw’d’g nw’g w frwx ° ’dmwsfrzynd

[2 lines left blank]

14 Lit. “interlaced, entwined”, s. COLDITZ 2000: 278 n. 131.
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“... we send, protect us completely. r-Joy and numberless health, a new fortunate sign
to this new assembly, where we dwell. §-Glad of heart and glad of mind let us be glad
for this new religion and for the new worlds, then let us rejoice with the gods. t-Let us
prepare a tabernacle, a new throne and let us weave a new garland, and with a new
garment we shall live forever. A new praise and bless with a new supplication to the
new apostle of the gods god Mar Mani. n-New, lucky glory and new improvement to

Mar Usidaxwadag, new and fortunate. Adamusfrazend.”

Hymn I1/2 [II/R/i/25-11/R/ii/26, verses alef to nun + alef, beth, gimel]

After the usual praise to the Father of Greatness, to the peaceful and blessed lands,
abode of the Living Ones, and to Mani, invoked here as Apostle, best of all, Bodhisat-
tva Maitreya, the central part of this hymn describes how the demons were defeated,
after three mighty words were emanated (?). The hymn ends with a kind of Segens-

spruch.

’nwsg Shrd’r

bg’n bgystwm

gmbyr wzrgyft

dw’dys nwxz’d’n °°

hw’rmyn Shr’n

wyl’styn ‘ndrw’z

zmyg 'frydg

jywndg’n 'r’m °° ’rj’n ‘st’wysn frystg wyspwyh bwdysdf mytrg
yzd mrym’ny °°

hry sxwn thm’n ‘zgd yx$’n dyw’n
xwjynd:n (n)ydr(xt) °°

(Dwg wyr’st

m)[.....Jwt rm

[nzd myhr y](zd?) wrd ‘ywn
(s...)nd rwsn °° frs:wnd fry(Stg)’n
pw’cynd rwsn

c’gr Shr’n

qrysn wyr’zynd °°

rymn "hrmyn

$wj’n bndynd

thm’’n pdyx$’hynd

nw’g Shr’n °°

fryn’m *wt ‘stw’m’w

bg rwsn z’wr *wt jyryft kwm

gryww tn p’y’h °° 'wm gy’n j’m’h 'w Shrd’ryft nywgr wxsn’m yzd m’ry m’ny °°© whmnfr-

zynd
[2 lines left blank]
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“ >

-Immortal king, b-most godlike of the gods, g-profound Greatness d-of the twelve
first-born. h-Peaceful lands, w-wonderful air, z-blessed country (are) j-the abode of
the living ones. A worthy praise (to) the apostle, the best of all, bodhisattva Maitreya
y-God Mar Mani. h-Three strong words (were) emanated(?) (and) the yaksas, the
demons x-xwjynd:n” were oppressed. I-The world was prepared m-... and the abode
n-[near?] the chariot of the [sun go]d(?) s-... the light. They send off apostles, p-purify
the light c-all around the lands, g-arrange the creation. t-The strong $-holy ones bind
r-filthy Ahriman, and rule over the n-New worlds. ’~-We bless and praise the power
of the b-Light god and his wisdom. May he protect my g-Self and body. And may the
beneficent, fair-famed God Mar Mani lead my soul to the kingdom. Wahmanfrazend.”

Hymn I1/3 [II/R/ii/29-11/V/ii/6, verses alef to nun]

The following hymn is perhaps the most inventive of the collection. From the origi-
nal separation (Aleph on high, the sinners in the depths), through the battles of the
two powers and the process of salvation to the final beatitude the entire Manichaean
religious system is presented in a synthetic, masterful poetic form. It is noteworthy
to mention here the presence of two Jesuses: the historical Jesus or the Jesus patibilis
(the judge lifted up on the cross) and Jesus the Splendour (the saviour of mankind).

“lyf ‘ndr bwrzw’r

bzkr’n ’ndr jfr’'n

gyhmwrd gryft "h’d

d’dbr ’br’stptdr®

hrwyn dwSmyn

wzrgyft Shr’n pdrwft

2’'wr’n qyrd mrdwhm hwyn dyw’n ‘zb’n wxryd °'
t'wg yysw zyw’h bwj’d *'w (m)[rdwh]m °°”

yzd’n myhr w m’h

ky sb *wt (rw)c bwng’h (n)[m]’ynd °°

U'swr gnygrwsn bstg’n ’c bnd wys’hyd °°

m’h yzd cf’rds (r)wc’n “’gnyn *wd byd wrycyd °°
nwgm’h’n d’Syn wyndynd ’c pydr hsyng ‘'whrmyzd bg °°
§’st’rymg rwsn ’gdnyft w hwnr weyh’d °°

‘spwr *'w ‘m’h ’bdyst gy’n ‘wt tnb’r bwng’h °°
pw’g mwhr ‘wt cx$’byd cy wjydg:n w ngws’g’n °°
cw’gwn bwg wyndynd qrynd mwrd’xyz 'w gryw °°
rwsn’n frystg’n "wt dyn

15 Hapax. The attested word xwj means “pleasant”, but this meaning does not seem to suit the con-
text. Perhaps the word indicates here that the demons were pacified, and thus become “pleasing”?
16 Small black dot, without the red circle.

17 Verse t- transcribed and translated in CoLDITZ 2000: 231.
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Swyynd gy’n:n ’w rwsn °°
tnb’r’® cy pydr pdmwcynd °° °°

n’zynd 'ndr nw”’g Shr 'w y’wyd y’wyd’n
[2 lines left blank]

“ ’-Aleph on high, b-the sinners in the depths, g-GeEhmurd was taken, d-the judge
lifted up on the cross. h-All the enemies threw w-the Greatness of the worlds into
confusion, z-the powers made the man, those demons twisted their tongue, £-mighty
Jesus the Splendour saved m[ankin]d. y-The gods sun and moon, k~-who show the
foundation of night and day. I-The silky Maiden of Light releases the prisoners from
bondage. m-The Moon god fourteen days together and again runs away. n-New moons
find the gifts from the father primeval God Ohrmazd. s-The twin-commander taught
the coming of the light and virtue. -He fully showed us the soul’s and the body’s
foundation. p-Pure seal and precept of the elect and the hearers. c-As they find salva-
tion, they make a redeemer of the soul. r-The souls of the apostles of light and of the
religion §-go to the light. ¢-They put on the body of the father. n-They exalt in the new
Aeon for ever and ever.”

Hymn II/4 [I1/V/ii/9-11/V/ii/30, verses alef to waw]

The main theme of this hymn, unfortunately incomplete, is again purely religious: the
two primeval roots and foundations.

b grm ’d ’Sm’h ky ‘Snwyd ’br whyst dwjx *wd z’dmwrd dw wyx hsyng °°

bwn rwsn nxw ‘yn hsyng bdyg bwn t’ryg jywhr mwrt *wt wmyxtgyft Shr’n qrysn °°
grdm’n shrd’ryft b ‘yn wzrgyft kw m’nyynd *wt prxyzynd hrwyn bg’n °°

dwsSm‘yn ’'mb’g ny ’st mdy:n hwyn ny wyg’n ny ’Swb *wt ny bzgyft °° °°

hw pydr ny’g hsyng b’myn xwd’y dw’ds dydym d’ryd Shrd’r wzrg °°

wzrgyft XII nwxz’d’n pydr’n wzrg:n ky nzd *w pydr m’nynd”

[End of the second folio]

“

-We make a supplication to you, who hear about the two primeval roots: paradise
and hell, and mortal existence. b-Light (is) the first foundation, primeval, the second
foundation (is) dark, life and death and the mixture of the creation (are) the worlds.
g-Heaven’s external realm (is) the Greatness, where abide and dwell all the gods.
d-Enemies, competitors, do not exist amongst them, nor destruction or turmoil, and
no evil. h-The primeval Father Ancestor, bright lord, wears twelve diadems, Great
King. w-The Greatness of the 12 first-born great fathers, who remain near to the father

”

18 Written with t- instead of the expected t-.
19 Verses h- and w- transcribed and translated in CoLDITZ 2000: 278. In verso w- the figure for XII is
mistakenly read as ’c.
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Diplomatic edition

M8700 [*TM 489%°] = M285
(see fig. 1-6)

Parthian, identical to the photograph labelled M285, whose original was considered
lost by BOYCE 1960, 20. Each page has a headline, and 30 lines of text organised in
two columns. Between each hymn two lines are left blank. The height of the page is
18 cm and the width is 9.5 cm. The columns are 2.2 cm wide and 13 cm high, the space
between lines is 0.5 cm. It has been shortly described twice in M. BOYCE’s Catalogue,
as M285 (BoYCE 1960: 20) and M8700 (BoYcCE 1960: 137).

M8700/1/R
I[/R/H/ % b’Sh'n &
I/R/i/1] *wyst'h phrg I/R/ii/1/ txrwm ’yy W (wy)g(n)
I/R/i/2] wyn’rhn’w”z I/R/ii/2/ ’wtw ny’st° (t")[byd]
I/R/i/3/ rwsn°°qgrhn’w I/R/ii/3/ tw (rwsn) pd[....]
I/R/i/4] *byqwbg’d hrwyn I/R/ii/4] cyhrg(...)°]y...]
I/R/i/5/ n’w’zb’n’n°rm I/R/ii/5/ (x..k...)[8-9]
I/R/i/6/ qr’h w wSyd’x I/R/ii/6/ [.....J[7-8]
I/R/i/7] 8§ dyft pd hrw I/R/ii/7] lost
I/R/i/8/ wy’g wd Shr °° (tw) I/R/ii/8/ lost
I/R/i/9/ lost I/R/ii/9/ lost
I/R/i/10/ lost I/R/ii/10/ [9-111(y/ws)
I/R/i/11/ blank I/R/ii/11/ [.....)(gs...n)
I/R/i/12/ blank I/R/ii/12/ (mn) (W)[.....](nd.)[..]
I/R/i/13/ ’wlscyd nmstyg I/R/ii/13/ qg’w’yy ‘Skyft
I/R/i/14/ wzrg rwsn’n ’brdwm I/R/ii/14] Z’wr °° nyw ’yy Shrd’r
I/R/i/15/ bg’yy bg’n’brdwm I/R/ii/15/ frwx Shrd’ryft ky
I/R/i/16/ $’h’yy’(d) Shrd’r:n I/R/ii/16/ cyrmnyg°°s’gu
I/R/i/17/ °° gmbyr tw wzrgyft I/R/ii/17/ ‘Sm’rny’st
I/R/i/18/ syzdyn Shrd’ryft I/R/ii/18/ ’w tw jydk W jywhr
I/R/i/19/ °°dydym wzrg w’rg’'w I/R/ii/19/ °° ‘yw gryw ’wd ‘yw
I/R/i/20/ b’myn pdmwcn °° °° I/R/ii/20/ g’h’yy h’'ws’r

20 The old signature is not written on the fragment itself, but on a label stuck to the glass, see BOYCE
1960: 137.
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I/R/i[21/
I/R/i[22/
I/R/i[23/
I/R/i[24]
I/R/i/25/
I/R/i[26]
I/R/i[27]
I/R/i[28/
I/R/i[29/
I/R/i/30/

hwcyhryft kw ndg
ny ’st wdmyd cyhrg
nys’gyn ° wzrq
b3n’n ’nbyft

jfrn kw s’g nyst

°° zxsyd nw’g rmnyg
’c hrw p’dgws’n

°° jywhr ’'wd bwy
’nwsyn frbwyd *c

tw wzrgyft °° hmg

I/V/H/ % whystShrd’ryg &

I/V/ij1/
I/V/i/2/
1/V/i/3/
Ay
1/V/i/5/]
1/V/i/6/
I/V/i/7]
1/V/i/8]
1/V/i/9/
I/V/i/10/

jywynd ° §’dyft pdmwg
d’rynd ‘ywbyd’n zyrd
z’nynd °° tlw’r kw tw
m’nyy pwr ’st
xwmbwyft © nm’z2
w tw frh ‘St’wsn
'w tw wz(rgyft) °°
blank
blank

‘w tw sc(y)[d
I/V/i/11/ u’frywn fr(h)[yg](r)
I/V[i/12] rStygr [b](gyft)
I/V/i/13/ ’n’s’ggy’n’n
I/V/i/14] bwn’wd ny’g °°
I/V/i/15/ ’fryd’yy mrm’ny
I/V/i/16] s’strw’d’gm’n
I/V/i/17] rste°dydn’yy ky
1/V/i/18/ dw’dys p’dgyrb
1/V/i/19/ *wcfrp’dgws
1/V/i/20/ °° hwcyhryft *wt

I/R/ii/21/
I/R/ii/22]/
I/R/ii/23/
I/R/ii/24]
I/R/ii/25/
I/R/ii/26/
I/R/ii[27/
I/R/ii/28/
I/R/ii/29/
I/R/ii/30/

M8700/1/V

I/V/ii/1/
I/V/ii/2/
I/V/ii/3/
I/V/ii/4/
I/V/ii/5/
I/V/ii/6/
I/V/ii[7]
I/V/ii/8/
I/Vii/9]
I/V/ii/10/
I/V/ii/11/
I/V/ii/12/
I/V/ii/13/
I/V/ii[14/
I/V/ii/15/
I/V/ii/16/
I/V/ii/17/
I/V/ii/18/
I/V/ii/19/
I/V/ii/20/

21 nm’z: written nm’z with two dots above the -z.

'w tw ny ’st °° pyd

yy ’w gyrbkr’n

‘wd xwd’y t3y
dwSmnyn °° ¢Sm
(yy) ’wd dydn frwyng
ky hrw cys z’nyd °°
g’mg’r ’'wd wrcwr

’yy 2’dg’n pd wrc
Z’yyh °° rdnyn cy

tw z’yy yhm y’'wyd’n

’wd nxwyn °° yzd wzrg
xwd’y frh’wnd ky
h’ws’r ny ’st ©°
b ‘ywyc W ‘zb’n
ny Shyd pd ‘spwryft
w’xtn °° mrdyft 'wd
g’'wyft cy tw’m’
shrd’r ny wyft "wd
hwnr °° shyn ’st
tw (d)lyldym wzrg’n
(wy)[slpryx(t)g pwsg
‘Spyxtyn pdmwg
rwdn‘str’c
myhryzd °° pyxtg
pd ws zng c’wyd
tw ‘Stynd wzrg’n
dw’dys pydr’n
g’'w’n nwxz’d’n
shrd’r’n frwx(n)
rdnyn msyst °° §°d



I/V/i[21/
I/V/i[22/
I/V/i[23/
I/V/i[24/
I/V/i/25/
I/V/i/26/
I/V/i[27]
I/V/i[28/
I/V/i[29/
I/V/i/30/

b’m ’ndr Shr’n
“frydg’n © wyl’st
‘wt ’by wyg’n °°
zyrd ’yy gy’n W wyx
cy bg’n w frystg:n
% jywndg’n ’c tw
wyspryxt "hynd
hwcyhr’n W rwdn’n
°° thm yy k’w W
hwnr'wynd hsyng

Il/R/H/ & frywn &

I/R/i/1/
I/R/i/2/
I/R/i/3/
II/R/i/4/
I/R/i/5/
I/R/i/6/
I/R/i/7/
II/R/i/8/
I/R/i/9/
II/R/i/10/
I/R/i/11/
I/R/i/12/
I/R/i/13/
II/R/i/14/
Il/R/i/15/
II/R/i/16/
I/R/i/17/
II/R/i/18/
I/R/i/19/
I1/R/i/20/

fr&w’m sr’w

srm’n p’y’h ©°

rmysn w drwd ’n’s’g

nw’g nmyt hwm’ywn

W ‘ym nw’g ‘mwrdn

kw ’m’h m’n’m °°

§’dzyrd 'wt $’dm’ng

pd ‘ym nw’g dyn g&’m

‘wt pt nw’g Shr'n
byd’d bg’n w’rm
°°tiwr’wt g’(h) nw’g
nw’g dydym bnd’m w
pd nw’g pdmwg yhm
y’'wyd’n jyw’m ° nwg??
‘st’'wySn W frywn
pt nw’g nmstyg ’w
nw’g yzd’n frystg
yzd mrym’ny °° nw’g
frh hwm’ywn *wt
nw’g whywn w mry

I/V/ii/21/
1/V/ii/22/
1/V/ii/23/
1/V/ii[24/
1/V/ii/25/
1/V/ii/26]
1/V/]ii/27]
1/V/ii/28/
1/V/ii/29/
I/V/ii/30/

M8700/1I/R

I/R/ii/1/
I/R/ii/2/
I/R/ii/3/
I/R/ii/4/
Il/R/ii/5/
Il/R/ii/6/
I/R/ii/7/
II/R/ii/8/
I/R/ii/9/
Il/R/ii/10/
I/R/ii/11/
Il/R/ii/12/
I/R/ii/13/
I/R/ii/14/
Il/R/ii/15/
I/R/ii/16/
I/R/ii/17/
Il/R/ii/18/
Il/R/ii/19/
Il/R/ii/20/
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bw’m ’m’h
wcydg’n r’stft
z’dg’n cy bwd
hym’d ’z’d bg

u bwxtg pd mrm’ny
frh °° whmnfrzynd
blank

blank

w ’nwSg bgrwsn
‘rg’w Shrd’r cy

jywndg’n’rm

°°’rj’n ‘st’wysn

fryStg wyspwyh
bwdysdf mytrg

yzd mrym’ny °° hry
sxwn thm’n ‘zgd

yx8’n dyw’n xwjynd:n
(n)ydr(xt) °° (Dwg wyr’st
(m)[...... lwt’r’m

...... 1Cd) wrd‘ywn
(s...)nd rwsn °° frs:wnd
fry(5tg)’n pw’cynd
rwsn c’gr shr’’n

grysn wyr’zynd °°
rymn “hrmyn Swj’n
bndynd thm”’n
pdyx$’hynd nw’g
Shr'n °° *fryn’m

‘wt ‘stw’m ’w

bg rwsn z’wr 'wt

22 Pth. nw’g “new” is here written nwg, as in MP. It occurs in other Parthian texts, see DURKIN-MEIS-
TERERNST 2004: 246 f. Here it is probably a lapse, the scribe might have forgotten to put the two dots
under the word, and shortened it because of the lack of space at the end of the line.
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I/R/i/21/
I/R/i/22/
I/R/i/23/
I/R/i/24/
I/R/i/25/
I/R/i/26/
I/R/i/27]/
I/R/i/28/
I/R/i/29/
Il/R/i/30/

wsyd’xw’d’g nw’g

u frwx ° ’dmwsfrzynd
blank

blank

‘nwsg Shrd’r bg’n
bgystwm gmbyr
wzrgyft dw’dys
nwxz’d’n °° hw’rmyn
Shrn wyl’styn
'ndrw’z zmyg *frydg

II/V/H/ % bgrstyqryg ®

In/\v/i/1/
/\v/i/2/
I/v/i/3/
/\v/i/al
I/Vv/i/s/
In/\v/ije/
n\v/i/z/
I/v/i/8/

gyhmwrd gryft ’h’d
d’dbr’br’st pt
d’r © hrwyn dwSmyn
wzrgyft Shr’n

drwft Z’wr’n qyrd

mrdwhm hwyn dyw’n
‘zb’n wxryd (°?) twg
yyswzyw’h

1/V/i/9/ bwj'd’w (m)[rdwh]m ©°°

I/v/ij10/
I/v/iji1/
I/v/ij12/
I/Vv/ji/13/
/\v/ji/14/
I/v/ij15/
I/v/jiji6/
/\v/ijiz/
I/v/ij18/
1/v/ij19/
I/v/jij20/
I/\v/i/j21/
I/v/ij22/
I/v/ij23/
I/V/ij24/
I/v/ij25/
I/v/ij26/

yzd’n myhr w m’h

ky $b *wt (rw)c
bwng’h (n)[ml'ynd °
’swr gnygrwsn
bstg’n ’c bnd
wyS’hyd °° m’h

yzd cfrds (wc’n
gnyn wd byd wrycyd
°° nwgm’h’n d’Syn
wyndynd ’c pydr
hsyng 'whrmyzd

bg °° s’st’rymg

rwsn ’gdnyft W hwnr
wcyh’d °° ‘spwr’w
’'m’h ’bdyst gy’n

‘wt tnb’r bwng’h

°° pw’g mwhr ’wt

II/R/ii/21/
II/R/ii/22/
Il/R/ii/23/
I/R/ii/24/
Il/R/ii/25/
II/R/ii/26/
I/R/ii/27/
II/R/ii/28/
II/R/ii/29/
Il/R/ii/30/

M8700/11/V

l/v/ii/1/
I/Vv/ii/2/
/Vv/ii/3/
/\Vv/iifa/
/V/ii/s5/
l/vyii/e/
\v/ii/7/
I/Vv/ii/8/
I/Vv/ii/9o/
I/v/ii/10/
I/v/ii/11/
l/v/ii/12/
I/v/ii/13/
/V/ii/14/
I/V/ii/15/
In/v/ii/16/
n/\v/ii/17/
I/v/ii/18/
I/v/ii/19/
I/v/ii/20/
I/v/ii/21/
I/v/ii/22/
/v/ii/23/
/Vv/ii/24/
I/V/ii/25/
I/Vv/ii/26/

jyryft kwm gryw u
tn p’y’h °°’wm
gy'’njimh’w
Shrd’ryft nywgr
wxsn’m yzd m’ry
m’ny °° whmnfrzynd
blank

blank

’lyf ’ndr bwrzw’r
bzkr’n ’ndr jfr’n

rwsn’n fryStg’n
‘wt dyn Swyynd gy’n:n
W rwsn °° tnb’r cy
pydr pdmwcynd °° °°
n’zynd 'ndr nw’’g
Shr’w y’wyd y’wyd’n
blank
blank
b grm’d
’$m’h ky ‘Snwyd
*br whyst dwijx *wd
z’dmwrd dw wyx hsyng
°° hwn rwSn nxw‘yn
hsyng bdyg bwn t’ryg
jywhr mwrt *wt
wmyxtgyft Shrn
gry$n °° grdm’n
Shrd’ryft b‘yn
wzrgyft kw m’nyynd
‘wt prxyzynd hrwyn
bg’n °° dwSm‘yn
'mb’g ny ’st mdy:n
hwyn ny wyg’n ny ’Swb
‘wt ny bzgyft °° °°
hw pydr ny’g hsyng
b’myn xwd’y dw’ds



[1/V/i/27] cx8’byd cy wjydg:n
1/V/i/28/ ungws’g’n °° cw’gwn
1/V/i/29/ bwgwyndynd grynd
1/V/i/30/ mwrd’xyz ’w gryw °°

Appendix

Cantillation of the hymn II/3

Religion in hymns = 47

W/V/ii/27/ dydym d’ryd Shrd’r
/V/ii/28/ wzrg °° wzrgyft Xl
1/V/ii/29/ nwxz’d’n pydr’n wzrg:n
I1/V/ii/30/ kynzd’w pydr m’nynd

The first verse of the hymn II/3 is found cantillated in a manuscript, M65,” which
includes also other hymns followed by the indication of tune and cantillation®.

M65/R/10-22 {Parth.}

R/

/10/ {red} # ‘yny IIl 'mwst'n &
/11/ {red} % bwxtg'n nw’qy ®
/12/ ’1y(f) 'ndr bwrzw’r bzqr
/13/ ’(ndr) jfr'n °° oo
[14] - yg’- yg’- ygg’-° ly-y-y-
/15/ [yl-fy-y--° (yg)[g’]-ygg’-
/16/ [nd’]-y(gg’)-(r')-° bw-w-r’-
7] [ 45 lyg-° *-ygg’

18/ [5-6 1(.)-yg-ygg’-°

19/ [12]C-)yg’-° yg'-1y-y-
/20/ [23 ]-ygg’-(nd’)-y(g) -
121/ [r-° ... J(C-1° yg'-(fr?)-y-
122/ [ 7-8 lygg[’....v.... ]

{lines missing?}

Translation

(see fig. 7)

/10-11/ These 3 (hymns should follow) the melody of “Faithful Apostles” (Boxtagan

Amwastan)

/12-13/ Aleph on high, the sinners in the depths.

1422/ Cantillated text

23 See BOYCE 1960: 6.

24 On the Manichaean cantillation see MACHABEY 1955, BRUNNER 1980, and DURKIN-MEISTERERNST

2015: especially 128-135.
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Fig. 1

M8700/11/V-1/R
(Depositum der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften in der Staatsbibliothek zu
Berlin — Preuflischer Kulturbesitz, Orientabteilung. Photo: Fotostelle der Staatsbibliothek zu Berlin)
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M8700/1/V-II/R
(Depositum der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften in der Staatsbibliothek zu
Berlin — Preuflischer Kulturbesitz, Orientabteilung. Photo: Fotostelle der Staatsbibliothek zu Berlin)
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M8700/1/R

(Depositum der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften in der Staatsbibliothek zu
Berlin — Preuflischer Kulturbesitz, Orientabteilung. Photo: Fotostelle der Staatsbibliothek zu Berlin)
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M8700/1/V

(Depositum der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften in der Staatsbibliothek zu
Berlin — Preuflischer Kulturbesitz, Orientabteilung. Photo: Fotostelle der Staatsbibliothek zu Berlin)
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M8700/11/R

(Depositum der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften in der Staatsbibliothek zu
Berlin — Preuflischer Kulturbesitz, Orientabteilung. Photo: Fotostelle der Staatsbibliothek zu Berlin)
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Fig. 6

M8700/11/V

(Depositum der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften in der Staatsbibliothek zu
Berlin — Preuflischer Kulturbesitz, Orientabteilung. Photo: Fotostelle der Staatsbibliothek zu Berlin)
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Fig.7

M65/R/

(Depositum der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften in der Staatsbibliothek zu
Berlin — Preuflischer Kulturbesitz, Orientabteilung. Photo: Fotostelle der Staatsbibliothek zu Berlin)






ZekiNE OzERTURAL (G6ttingen)
Das Problem der Seele im uigurischen
Manichdismus’

I Vorbemerkung: das Problem der Zwei Seelen im
Manichdismus

Bis heute wurde die Seelen-Problematik des uigurischen Manichdismus kaum unter-
sucht, im Gegensatz zu dieser Frage im iranischen Manichdismus. Daraufhat BANG bereits
im Jahre 1925 hingewiesen: ,,Diese ganze Frage ist fiir das Verstdndnis des Manichdismus
von solcher Wichtigkeit, dass ich hoffe, dass sich bald ein Theologe finden wird, der sie
auf Grund aller Quellen ... ausfiihrlich darstellt*.. Bis heute hat sich niemand gefunden,
der das hitte machen kénnen, weil niemand alle Quellen iiberblicken konnte. Ich meine,
»auf Grund aller Quellen“ diese Problematik zu untersuchen, bedeutet, dass man zuerst
die Lage in den verschiedenen Teilbereichen untersuchen muss. Uber den Begriff der
»Seele“ in den manichiischen mitteliranischen Texten gibt es bereits derartige Studien®
Fiir den uigurischen Manichdismus gibt es nur einige kurze Hinweise von BANG’. Ich will
versuchen, diese Problematik etwas ausfiihrlicher zu behandeln.

Wie man weif}, polemisiert bereits Augustin gegen die Lehre von den ,,Zwei
Seelen” der Manichder. Nach BAUR ist das ein Missverstdndnis Augustins, und nach
BAUR lehrten sie nicht ,,Zwei Seelen““. SUNDERMANN verwendet auch zwei Begriffe:
»individuelle, menschliche Seele“ und ,kosmische Seele“ oder ,Weltseele“, sagt
aber, dass diese beiden Seelen aus demselben Stoff sind. Und aus diesem Grund,
so meint SUNDERMANN’®, hat der Verfasser des ,,Sermons von der Seele® seinen Text
Gyan wifras ,Sermon von der Seele“ genannt, obwohl eben gyan in der Regel fiir die
individuelle menschliche Seele verwendet wird. SUNDERMANN® macht auf diese Merk-
wiirdigkeit besonders aufmerksam. SUNDERMANN findet es also merkwiirdig, dass in
dem mitteliranischen Text ,,Gyan wifras“ das Wort gyan fiir beide Aspekte der Seele
verwendet wird. Aber es gibt auch Texte, wo man vermutet hat, dass die ,,universelle
Seele“ und die ,,individuelle Seele“ durch zwei verschiedene Termini wiedergegeben

werden: griw fiir die ,,universelle Seele“ und ruwan fiir die ,,individuelle Seele*’.

*Ich danke meiner Lehrerin, Frau Dr. ANTJE WENDTLAND, die die iranischen Termini dieses Aufsatzes
kontrolliert hat.

1 BANG 1925: 55.

2 SUNDERMANN 1997: 11 {., vgl. SUNDERMANN 2003: 364-368.

3 BANG 1923a: 175; BANG 1925: 54 f.

4 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 75 u.

5 SUNDERMANN 1997: 11.

6 SUNDERMANN 1997: 11 m.

7 DURKIN-MEISTERERNST 2006: 190, Anm. 305.

https://doi.org/10.1515/9783110593938-005
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Il Die Seelenlehre im uigurischen Manichdismus

1 Einfiihrung

In der manichdischen Kosmogonie spielt der Kampf des ,,Urmenschen (atii. Hor-
muzta t(d)nri)“ mit der Finsternis eine grof3e Rolle. Die Seele des ,,Urmenschen“ (auch
genannt seine ,,.S6hne“ oder seine ,,Riistung“) wird auch als die fiinf Licht-Elemente
bezeichnet: ,,Ather, Wind, Licht, Wasser, Feuer“s. Am Ende des Kampfes bleibt die
Seele des Urmenschen (oder seine ,,S6hne*, die fiinf ,,Licht-Elemente*) in der Gewalt
der Finsternis. Das ist Allgemeingut des Manichdismus, und auch der mitteliranische
und uigurische Manichdismus kennen diese Lehre. Im alttiirkischen Chuastuanift
heifdt es: k(a)m(a)g yer iizdkin(i)y kuti ki1 6ni mdnzi 6zi 6ziiti kiici y(a)ruk tozi yiltizi
bes t(d)nri ol ,,Der Fiinfgott ist die Majestét und der Glanz, die Form und die (schone)
Gestalt, das Selbst und die Seele, die Kraft und das Licht, der Ursprung und die Wurzel
von allem auf der Erde*. Bei der Schopfung des Menschen durch das Reich der Fin-
sternis erhielt der Mensch eine Seele, die aus Lichtpartikeln besteht™. Die Seele des
Menschen besteht also aus den fiinf lichten Elementen'. Im iranischen Manichdismus
sind es vielleicht nur Vier Elemente plus ,,Luft”, wie SUNDERMANN sagt: ,Wind, Licht,
Wasser und Feuer® plus ,,Luft, d. h. der Hauch, der eingeatmet wird"”. Im uigurischen
Manichdismus wird nur von den Fiinf Elementen gesprochen. Es heifit im Beichttext
Chuastuanift: Hormuzta t(d@)yri oglam bes t(d)nri biznin éziitiimiiz ,,der Gott Hormuzta
[und] seine S6hne, die Fiinf-Gétter, [d. h.] unsere Seele*“.

2 Termini des iranischen Manichdismus
In den mitteliranischen Quellen gibt es mehrere Termini fiir ,,Seele®. Vier von diesen

sind besonders wichtig fiir den uigurischen Manichdismus: griw, gyan, ruwan und der
mitteliranische Terminus frawarte | frawardin. Die Uiguren haben diese Termini als

8 Vgl. SUNDERMANN 1979: 130, Fn. 218; HUTTER 1992: 47.

9 ASMUSSEN 1965: 171, Z. 45-48. RADLOFF (1909: 15) iibersetzt 0zi 6ziiti mit ,,ihr Wesen, ihre Seele“, LE
Coaq (1911b: 285, Z. 46-47) hat diese Worter mit ,,the Body, the Soul*, BANG (1923a: 149) mit ,,der Leib
und die Seele*, ASMUSSEN (1965: 194) mit ,self and soul“, BOHLIG (1980: 200) mit ,,das Selbst und die
Seele“, KLIMKEIT (1989: 243) und WEBER (1999: 127) mit ,,das Selbst und die Seele* und CLARK (2013:
89) mit ,,the spirits and souls* iibersetzt. CLAUSON (1972: 281b) iibersetzt ¢z mit ,,spirit“ und schreibt,
0z sei der ,vitale Funken, der lebende Wesen von unbelebten Objekten unterscheidet®. 0ziit dagegen
sei die ,,menschliche Seele (the human soul)“, die den Tod iiberlebt. Auch hier spiiren wir wieder die
»Zwei-Seelen“-Theorie, die oben in Abschnitt I erwdhnt wurde.

10 BAUR 1928: 131-133; vgl. auch SUNDERMANN 1997: 13.

11 SUNDERMANN 1997: 12-13.

12 SUNDERMANN 1997: 12 m.

13 ASMUSSEN 1965: 167, Z. 7-8.
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Vorbild fiir ihre Terminologie genommen. Der Manichdismus ist ja von den Sogdern
zu den Uiguren gekommen.

a) griw: Der wichtigste Terminus ist vielleicht griw, das in allen drei mittelirani-
schen Sprachen belegt ist". Griw hat in der mitteliranischen Zeit die Bedeutungen
»Selbst, Person, Kérper“ und ,,Seele“”. Schon in den #lteren sogdischen Dokumenten
ist yriw in der Bedeutung ,selbst* belegt'®, im Parthischen und im Mittelpersischen
auch belegt in der Verbindung xwes$ griw ,,das eigene Selbst“" oder ,,das eigene Ich*®.
Auch in dem Kontext, der in ,,Stellung Jesu“” zitiert wird, ist xwes griw als ,,sie selbst*
zu verstehen®”. Griw ohne Attribute ist in manichidischen Texten die individuelle
Seele” und mit bestimmten Attributen die ,,universelle Seele (d. h. Weltseele)“: zum
Beispiel mpers. griw zindag, parth. griw Ziwandag, sogd. Zwande yriw*. Auch die fol-
genden Verbindungen kann man sehen: mpers. rwsn gryw [ro$n griw] ,,lichtes Selbst*
und gryw rwsn [griw ro3n]”. Andere solche Adjektive sind: afridag ,.gelobt“, aryaw
»edel”, burzist ,,héchst®, dosist ,,sehr geliebt®, hasénag ,,urspriinglich®, kalan ,,grof3“
oder ,,rein“, wuzurg ,,gro3“*. Es gibt aber auch Kontexte®, wo man vermutet hat, dass
griw ohne Attribut fiir die universelle Seele gebraucht wird (im Gegensatz zu ruwan
sindividuelle Seele“)*. Dazu kommt yryw rw$n bgnyg [griw ro3n bayanig] ,lichtes,
gottliches Selbst“ als Bezeichnung fiir die (universelle) Seele, das von WALDSCHMIDT-
LENTZ” zitiert wird.

b) gyan: Das parthische und mittelpersische Wort gyan kann ohne Attribute fiir
die universelle Seele gebraucht werden®, aber auch fiir die individuelle Seele”. Der
mitteliranische Text ,,Sermon von der Seele* verwendet gyan auch fiir beide Aspekte
der Seele, fiir die individuelle Seele und fiir die universelle Seele®.

14 SUNDERMANN 1997: 11 m. Fiir die Etymologie von griw vgl. man SKALMOWSKI 1991: 329-331, SUN-
DERMANN 2003: 364b-365a.

15 SUNDERMANN 2003: 364b.

16 SUNDERMANN 2003: 364b.

17 SUNDERMANN 2003: 365a.

18 HUTTER 1992: 39, Z. 242. Vgl. auch DURKIN-MEISTERERNST 2004: 371a.

19 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 75 m. WALDSCHMIDT-LENTZ meinen, dass die Ddmonen ein ,eigenes
gréew*, d. h. in diesem Kontext wohl: ,,eine eigene Seele* haben.

20 Vgl. SUNDERMANN 2003: 365b: xw xryp0 yrywy ,.er in eigener Person“.

21 SUNDERMANN 2003: 366a.

22 SUNDERMANN 2003: 366a. Vgl. auch SUNDERMANN 1997: 11 oben.

23 SUNDERMANN 1997: 11 m. Gryw rwsn / rw$n gryw entspricht dem chin. fF 1+ ming xing [G. 7946,
4600], das WALDSCHMIDT-LENTZ (1926: 11, 13, 27, 74) mit ,,Licht-Ich“ iibersetzen.

24 SUNDERMANN 2003: 366a.

25 Fiir diese Kontexte vgl. SUNDERMANN 2003: 366b.

26 DURKIN-MEISTERERNST 2006: 190, Anm. 305.

27 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 75.

28 SUNDERMANN 2003: 366a unten, vgl. SUNDERMANN 1997: 11 (gyan wifras ,,Sermon von der Welt-
seele).

29 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 41 (gyan iibersetzt mit ,,Psyche®).

30 SUNDERMANN 1997: 11 m.
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c) ruwan: Dieses parthische und mittelpersische Wort hat die gleiche Bedeutung
wie gyan, d. h. es wird fiir die individuelle und auch fiir die Weltseele gebraucht™.
Gyan und ruwan sind keine Gegensitze, wie schon WALDSCHMIDT-LENTZ* bemerkt
haben. Fiir die Gleichsetzung mit frawarte vergleiche man den nédchsten Abschnitt.

d) frawarte: Dieser Terminus ist als prwrty [frawarte] ,,Seele/Freiseele“ einmal
in einem sogdischen Text belegt. Der Terminus steht in Beziehung zu sogd. (’rt’w)
frwrtyy [(artaw) frawarte], parth. Crd’w) frwrdyn/prwrdyn [(ardaw) frawardin].

3 Iranische Lehnworter im uigurischen Manichdismus

Wenn man eine Religion aus einem fremden Kulturkreis {ibernimmt, dann gibt es zwei
Méoglichkeiten: 1) Man tibernimmt die Terminologie in der fremden Form, z. B. stammt
die tiirkei-tiirkische islamische Terminologie aus dem Arabischen. 2) Als zweite Mog-
lichkeit kann man die fremde Terminologie in die eigene Sprache iibersetzen.

Die uigurischen-manichédischen Termini werden meist iibersetzt. Aber in seltenen
Fallen findet man im Uigurischen auch die originalen mitteliranischen Termini. Von
den mitteliranischen Termini ist das Wort griw nur einmal in Manichaica I belegt®: ///
bulirlar ekinti griwin 6z sinl(1)g 6gdir kim k(d)ntii ol tirig ddgii sakinclar ol kim nom kuti
t(d)nridin tugarlar. LE CoQ* konnte diese Stelle nicht zusammenhingend iiberset-
zen. BANG” iibersetzt: ,,sie werden finden ihre zweite Gestalt, (d. h.) ihren mit eignen
Gliedern versehenen (verkorperten) Lohn, der seinerseits die lebenden, guten Gedan-
ken ist, die aus dem Gott der Gesetzes-Majestit entstehen“. BANG iibersetzt griw mit
,Gestalt“; die Ubersetzung geht offenbar zuriick auf GAUTHIOT, der das sogdische yriw
mit ,,forme corporelle, personne“ wiedergibt®®. WALDSCHMIDT und LENTZ” iiberneh-
men BANGs Interpretation. Aber statt ,,ihre zweite Gestalt” iibersetzen sie: ,,zweites
Wesen (ikinti griw)“. In unserer Reedition von Manichaica I haben wir ekinti griw als
»Zweiten Korper® iibersetzt®. Das ist metaphorisch zu verstehen. Uig. griw ist hier
nicht der fleischliche Korper, sondern griw ist etwas Geistiges. Es heif3t ja in unserem
Text: er ist ,,die guten Gedanken“, die von dem nomkut: t(é@)nri, d. h. vom Nous, ent-

31 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 76 0., SUNDERMANN 1997: 138, Anm. 112, 2.

32 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 76.

33 LE CoqQ 1912: 22, Z. 1; OZERTURAL 2008: 60, Z. 135.

34 LE C0Q1912: 22, Z. 1-4.

35 BANG 1923a: 235.

36 Vgl. BANG 1923a: 235, Anm. 2.

37 WALDSCHMIDT-LENTZ 1933: 577.

38 OZERTURAL 2008: 60, Z. 135. Die Bedeutung ,,Kérper* fiir griw ist im Sogdischen gut belegt, aller-
dings meist in buddhistischen Texten (SUNDERMANN 2003: 365b), selten in manichiischen Texten
(vgl. HENNING 1937: 42, Z. 11). Es ist allerdings unwahrscheinlich, dass die Uiguren griw in der Bedeu-
tung ,,Korper” aus einer fremden Sprache iibernehmen, obwohl sie doch fiir ,,Kérper* das tiirkische
Wort dtoz hatten.



Das Problem der Seele im uigurischen Manichdismus = 61

stehen. Ekinti griw ist praktisch der ,,Neue Mensch“.* Wir konnen also annehmen,
dass griw im Uigurischen ,individuelle Seele“ bedeutet wie in den mitteliranischen
manichdischen Texten.

Der zweite iranische Terminus, den wir in manichdisch-uigurischen Texten
finden, ist sogd. ’rw’n [arwan], eine Variante von parthisch-mittelpersisch ruwan.
Arwan ist ebenfalls nur einmal belegt, allerdings in einem interessanten Kontext: ...
[kara] bodun arwam az yldk ugrlinda kullukda [/ ,die Seelen des gemeinen Volkes,
die auf [Grund] der Gier-Ddmonin ins Sklavendasein [geworfen sind]“*. Aus dem
Kontext wird klar, dass mit arwan die individuelle Seele gemeint ist. Gemeint ist die
Seele der lebenden Menschen, weil die Gier-Ddmonin nur zu Lebzeiten Einfluss auf
die Seele haben kann. WILKENS interpretiert arwan an dieser Stelle als ,,die verstor-
bene Seele“? mit Verweis auf den ,,Sermon von der Seele“ Par. 112°. Wir kénnen an
dieser Stelle nichts Derartiges finden. Im Gegenteil, es heifdt bei SUNDERMANN: ,,Mit
rw’n und prwrty diirften somit die in der Welt befindlichen Seelen der lebenden und
verstorbenen Menschen gemeint sein“*.

Die mitteliranischen Termini gyan und frawarte | frawardin sind nicht als Fremd-
worter in uigurischen Texten belegt.

4 Aus dem Mitteliranischen iibersetzte uigurische Termini mit 6z
4.1 Der Terminus 6z ,,Seele“ als Lehnbedeutung

Wie wir gesehen haben, haben die Uiguren fiir ,,Seele” nur in wenigen Fillen Fremd-
worter benutzt. Sie hatten dafiir eigene uigurische Termini, die wir als Lehnbedeutun-
gen und Lehniibersetzungen nach mitteliranischen Vorbildern interpretieren kénnen.

Das wichtigste Element in der manichiischen Seelenlehre ist das Wort ¢z. ERDAL*
meint, dass man 6z mit dem Verb - ,,to remember, to think® verbinden kénnte. ERDAL
spricht hier von ,relationship between yréw and yrB- ,to know* in Iranian“*. Im Ira-
nischen ist eine etymologische Verbindung von sogd. yrf- ,wissen“ und sogd. yréw
»Korper, selbst“ ausgeschlossen”. So ist auch die ,Wurzeletymologie“ von ERDAL
fiir das alttiirkische 6z nicht zu akzeptieren. Eine semantische Verbindung von 6-

39 Vgl. dazu WALDSCHMIDT-LENTZ 1933: 577.

40 Die Variante arwan wurde vielleicht von den uigurischen Schreibern bevorzugt, weil ein r- im
Anlaut im Tiirkischen nicht beliebt ist (vgl. dazu SIMS-WILLIAMS 1992: 54).

41 WILKENS 1999/2000: 221, Z. 04-05 mit Ubersetzung S. 222.

42 WILKENS 1999/2000: 223, Anm. 19.

43 SUNDERMANN 1997: 138, Anm. 112, 2.

44 SUNDERMANN 1997: 139.

45 ERDAL 1991: 325.

46 ERDAL 1991: 325.

47 Freundlicher Hinweis von Dr. ANTJE WENDTLAND.
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,denken“ und 6z ,,selbst“ wird dadurch nicht wahrscheinlich. Wir wissen aber nicht
sicher, ob 6z auch allein in der Bedeutung ,,Seele“ vorkommt. 0z bedeutet in den
Runentexten ,selbst“. Wir wollen hier nur zwei Beispiele zitieren: 6z(ii))m s(d)k(i)z
y(a)da k(a)lt()m ,,[beim Tod des Kagans] war ich selbst 8 Jahre alt“‘®, d. h. ,,[beim
Tod des Kagans] war ich 8 Jahre alt“. Oz(ii)m(i)n ol t(é)yri k(a)g(a)n ol(u)rtdr ,,Gott
hat mich selbst als Kagan [auf den Thron] gesetzt“’, d. h. ,,Gott hat mich als Kagan
[auf den Thron] gesetzt“. Die Bedeutung ,,selbst* hat 6z auch in den manichiischen
Texten, wie wir in der Parabel vom betrunkenen Nekrophilen sehen: étrii 6zin ol
toshasipa kimisti ,,dann warf er sich selbst in den See“*°, d. h. ,,dann warf er sich in
den See“.

Durch das Ubersetzen von mitteliranischen Texten wurden die Uiguren mit dem
sogdischen Wort yriw bekannt, das die Bedeutungen ,,selbst“ und ,,Seele“ hatte. So
ist es zu verstehen, dass die Uiguren ihr eigenes Wort fiir ,,selbst (6z)“ auch in der
Bedeutung ,,Seele“ verwendeten. Diesen Zusammenhang haben schon BaNG” und
WALDSCHMIDT-LENTZ” bemerkt. Oz in der Bedeutung ,,Seele“ ist also eine Lehnbe-
deutung nach dem Vorbild von yriw™.

Ganz eindeutig ist 6z als ,,Seele® im Chuastuanift®™ belegt: k(d)ntii 6ziimiiz oziitii-
miiz toduncsuz uvutsuz suk ydk s(a)vigincd yonduk iiciin ,weil unsere Seele (Hend.)
nach dem Wunsche des unersittlichen und schamlosen Gier-Damons gelebt hat“.

In Manichaica I1I finden wir noch eine Stelle: biltimi[z] ukdumuz 6ziimiiziin oziitii-
miiziin iizd asra y(a)rukda /// tindrigdd drtoki /// ,verstanden und gewusst haben
wir, dass wir durch unsere Seele (Hend.) oben und unten, im Lichte [und] /// in der
Finsternis sind ///“*. Das heif3t, unsere Seele gehort zum Lichtreich, ist aber an den
materiellen Kérper gebunden. Bis hierher also 6z ,,Seele“ als Lehnbedeutung. Jetzt
kommen wir zu den Lehniibersetzungen.

4.2 Der Terminus 6z in Verbindung mit anderen Wértern in Lehniibersetzungen

In Verbindung mit bestimmten Attributen ist 6z ebenfalls eindeutig in der Bedeutung
»oeele® belegt:

48 TEKIN 2006: 54 BK D14.

49 TEKIN 2006: 58 BK D21.

50 OZERTURAL 2008: 113, Z. 521.

51 BANG 1925: 14. BANG (1923a: 217) war nicht sicher, ob gréw ( so bei BANG) und 6z wirklich dieselbe
Bedeutung haben, denn er hatte tirig 0z falsch interpretiert.

52 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 74.

53 Im iranischen Manichdismus ist die Doppeldeutigkeit von griw auf die Doppeldeutigkeit von syr.
np$’ zuriickzufithren (SUNDERMANN 1979: 119, Fn. 47).

54 ASMUSSEN 1965: 178, Z. 301-304.

55 LE C0Q 1922: 7, Z. 9-13. LE Coq iibersetzt 6z hier mit ,, Kérper*.
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4.2.1. Der Terminus tirig 6z ,Seele (wortlich: das lebendige Selbst)“* ist eine
Lehniibersetzung nach den mitteliranischen Entsprechungen parth. gryw jywndg
[griw Ziwandag] oder sogd. jwndy yryw [Zwandé yriw]*’. Schon BANG®® hat vermutet,
dass tirig 6z eine Lehniibersetzung ist. Allerdings hat er die Bedeutung von tirig 6z
falsch als ,,Leben” interpretiert, weil er tirig 6z mit dem buddhistischen Terminus isig
0z ,,Leben“ verglichen hat. WALDSCHMIDT-LENTZ bestdtigen BANG, korrigieren aber
seine Ubersetzung als ,,Leben“ durch ,,lebendiges Selbst“*. Wir wissen heute, dass
tirig 6z, beide Worter zusammen, einfach ,Seele“ bedeuten. WALDSCHMIDT-LENTZ
sind also der Sache sehr nahe gekommen. Sie iibersetzen aber yriw Ziwandag usw.
immer als ,,lebendiges Ich* usw., d. h. durch zwei Termini, nicht als ,,Seele“. Das atii.
tirig 0z iibersetzen sie als ,Jebendiges Selbst“*°. In Manichaica III* finden wir tirig
0z mit einem weiteren Attribut als mdpnigii tirig 6z ,,.ewiges, lebendiges Selbst, ewige
Seele“®. Mdinigii tirig 6z ist eine Umschreibung fiir die ,,universelle Seele“, wie SUN-

DERMANN sagt: fiir die ,, kosmische Seele“®,

4.2.2 Der Terminus *y(a)ruk 0z ,,Seele“ (wortlich: ,das lichte Selbst“) als mogliche
Lehniibersetzung von mpers. rw$n gryw [r63an griw] oder mpers. gryw rwsn® [griw
rosan] ist in manichiisch-uigurischen Texten direkt nicht belegt. In Verbindung mit
0z ist y(a)ruk nur mit weiteren Attributen belegt: tolu y(a)ruk tirig 6z ,,ganz lichtes,
lebendiges Selbst“® und mdnigii y(a)ruk tirig 6z ,,ewiges, lichtes, lebendiges Selbst*“c,
Auch hier ist die ,,kosmische Seele“ gemeint.

Das Attribut y(a)ruk ,,Licht“ kommt aber in der Verbindung y(a)ruk oziit ,lichte
Seele* vor, wie es in einem Hymnus als Anrufung mehrfach belegt ist. An einer Stelle
des Chuastuanift wird der Licht-Vater Azrua t(4d)nri gleichgesetzt mit ,,dem Wesen von
allen lichten Seelen® (kam(a)g y(a)ruk éziitlédrnin tozi)®. Uberhaupt ist y(a)ruk éziit

56 LE CoQ 1912: 26, Z. 17; LE CoQ 1922: 15, Z. 2; LE C0oQ 1922: 6, Nr. 1, IV. Vorderseite 1; LE CoqQ 1922: 25,
Nr. 9, III, I Vorderseite 11; ASMUSSEN 1965: 171, Z. 55. Vgl. auch WALDSCHMIDT-LENTZ 1933: 507.

57 SUNDERMANN 1997: 11.

58 BANG 1923a: 187, Fn. 1 und 217. Der Ausdruck isig 6z ,,Leben“ kommt nicht nur in buddhistischen
Texten vor, wie BANG meinte. [sig 6z ist auch in dem manichéischen »2Hymnus auf den Vater Mani“
(CLARK 1982: 177, Z. 371) belegt. In diesem Hymnus sind buddhistische Termini hédufig.

59 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 74.

60 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 37, 74.

61 LE CoQ 1922: 15, Z. 2.

62 Die Ubersetzung in OZERTURAL 2008: 53, Z. 77, ist noch von BANG beeinflusst. Heute wiirde man
den Satz mdpigii tirig 0z kertii yolka orukka ... tdgin iibersetzen als: ,gelangt ... zur ewigen Seele, zum
Weg (Hend.) der Wahrheit!“.

63 OZERTURAL 2008: 53, Z. 77-78; vgl. SUNDERMANN 1997: 14.

64 SUNDERMANN 1997: 11, vgl. SUNDERMANN 1979: 120, Anm. 48. GHARIB 1995: 346, Nr. 8599:
rwsnyr’yw [ro$n-yriw].

65 LE CoQ 1922: 45 Riickseite 2.

66 LE CoQ 1922: 28, Nr. 9, XI. Blatt II Riickseite 10-11.

67 ASMUSSEN 1965: 168, Z. 21.
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im Manichéisch-Uigurischen mehrfach belegt®. Vielleicht ist also nicht *y(a)ruk oz,
sondern y(a)ruk oziit die direkte Lehniibersetzung von gryw rwsn [griw r6San] usw.
Die uigurischen Manichder wollten vielleicht die zweideutige Wiedergabe von gryw
[griw] durch 6z vermeiden und haben deshalb einen eindeutigen Terminus gew#hlt®.

4.2.3. Der Terminus t(d)nriddm 6z (?) ist in Manichaica III° belegt, allerdings mit einer
Liicke vor t(d)yriddm: [// t(d@)yriddm 6z ,,/// gottliches Selbst* als Terminus fiir die uni-
verselle Seele. Das erinnert an die mitteliranische Bezeichnung grév résun boyoney
»gottliches Licht-Ich®, die bei WALDSCHMIDT-LENTZ” in dieser Schreibung erwdhnt
wird. Es konnte sein, dass an der zitierten Stelle aus Manichaica III y(a)ruk zu ergédn-
zen ist: [y(a)ruk] t(d)nriddm oz ,lichtes, gottliches Selbst“. Auch das ist ein Ausdruck
fiir die kosmische Seele.

4.2.4. Der Terminus mdpnigii 6lmdz 6z ,.ein ewiges, unsterbliches Selbst” ist in einem
manichiischen Predigt-Text belegt”. Es heift dort: amn uthsin m(é)yigii 6lmdz 6z
t(d)nri yerintd bulir ,erlangt er als Lohn dafiir das unsterbliche (Hend.) Selbst im
Gotterland“”. Auch hier ist mit dem Ausdruck ,ewiges, unsterbliches Selbst® die
»kosmische Seele“ gemeint. Bei HAMILTON ist (in einem unklaren Kontext) mdpnii 6z
belegt™. Wahrscheinlich bezieht sich das auch auf die ,,universelle Seele“. BANG” hat
mdnigii 6lmdz 6z gleichgesetzt mit dem sogdischen nwsc Zw’n [n63¢ Zwan] ,,ewiges
Leben“”. Der Grund ist wahrscheinlich sein falsches Verstindnis von isig 6z, das er
als ,warmes Leben“ interpretiert hat”’. Die Entsprechung von mdpnigii 6lmdz 6z konnte
das mittelpersische ané$ag ruwan ,,unsterbliche Seele“ sein’. Die Uiguren haben
also anosag durch zwei Worter wiedergegeben. Bisher habe ich iiber 6z gesprochen.
Die Grundbedeutung von 0z ist ,,selbst“, das aber unter iranischem Einfluss und vor
allem in bestimmten Verbindungen fiir ,,Seele“ gebraucht werden kann.

68 ZIEME 1975: 35u. Z. 8.

69 Siehe unten Abschnitt II. 5.

70 LE CoQ 1922: 32, Nr. 13 I1I, Blatt II Vorderseite 3.

71 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 75, vgl. die mitteliranische Transliteration mit hebrdischer Schrift auf
S. 116, Z. 17.

72 OzERTURAL 2008: 94, Z. 398-399.

73 OZERTURAL 2008: 94, Z. 398-399.

74 HAMILTON 1986: 39, Z. 21-22.

75 BANG 1925: 11.

76 GHARIB 1995: 247 Nr. 6164, 466 Nr. 11445.

77 Fiir das richtige Verstindnis von nwsc Zw’n [no$¢ zZwan) ,,ewiges Leben* vgl. HENNING 1937: 45, Z.
99 und 51, Z. 83.

78 Vgl. BRUNNER 1987: 98b.
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5 Uber den uigurischen Terminus éziit ,,Seele*

Die uigurischen Manichder hatten noch ein anderes Wort, das nur ,,Seele” bedeutet,
namlich oziit. Dieser Terminus ist im Sinne von: ,,individuelle Seele“ (d. h. menschliche
Seele) belegt, die ein Teil der Weltseele ist, der in den einzelnen Menschen eingeschlos-
sen ist, wie in diesem Beispiel deutlich wird: hormuzta t(d)yri oglam bes t(d)yri biznin
oziit(ii)miiz” ,,der Gott Hormuzta [und] seine S6hne, die Fiinf-Gotter, [d. h.] unsere
Seele“. Hier werden die S6hne des Gottes Hormuzta, die in der Gewalt der Finsternis
geblieben sind, mit der Seele der Menschen gleichgesetzt.

Auch in anderen Kontexten ist an die ,,individuelle Seele“ (d. h. die Seele von ein-
zelnen Menschen) zu denken. In einem Text heifdt es: ymd 6ziit anh(a)rw(a)z(a)ngaru
agmak t(d)gilmdk , ymd ad()n ozkd t(d)gsSilmdki agmak [en]mdki bir tdg drmdz ,,und
das Aufsteigen der Seele zum Zodiak, [ihr] Verloschen [im Lichtreich (?)]%°, und die
Verwandlung [der Seele] in ein anderes Selbst, das Aufsteigen und das [Absteigen]
sind nicht gleich“®'. Die Erwdhnung der Seelenwanderung (,,die Verwandlung [der
Seele] in ein anderes Selbst“) zeigt deutlich, dass hier die individuelle Seele eines
einzelnen Menschen gemeint ist. Auch im folgenden Kontext ist ganz eindeutig die
individuelle Seele gemeint: kim 0ziitin ti¢iin ddgii u[ru]g sacsar ... ,wer guten Samen
fiir seine Seele verstreut ...“®?. Der Ausdruck 6lmis 6ziit® ,verstorbene Seele“, der in
unseren Texten mehrfach belegt ist, ist ebenfalls ziemlich eindeutig. Auch der Termi-
nus tamulug oziitiimiiz bezieht sich auf die individuelle Seele. LE CoqQ iibersetzt diesen
Terminus mit: ,unsere Hollenseelen“®*. Wir denken eher, dass hier Seelen gemeint
sind, die in die H6lle gehen werden, d. h. auf jeden Fall individuelle Seelen.

RADLOFF hatte eine besondere Ansicht von éziit: Als er das Chuastuanift publi-
zierte, war er vielleicht unter dem Einfluss der ,,Zwei-Seelen“-Theorie. Er schreibt: ,,Es
scheinen also im Menschen drei verschiedene Lichtteile sich zu befinden, zwei reine
Lichtteile: 1) Tin, 2) Tura und 3) ein mit Finsternis gemischter: iiziit“®. RADLOFF stiitzt
sich hier auf die Stelle, die wir vorhin bereits zitiert haben®: k(a)m(a)g yer iizdikin(i)n
kut1 ki1 i mdnzi 6zi oziiti kiici y(a)ruka tozi yiltizi bes t(d@)nri ol. Es gibt keinen Grund
fiir die Annahme, dass nur 6ziit ,,mit Finsternis gemischt“ sei. Die Seele als Ganzes ist
ja im Korper gefangen.

79 ASMUSSEN 1965: 167, Z. 7-8.

80 Vgl. OZERTURAL 2006: 172.

81 OZERTURAL 2008: 96, Z. 415-418, vgl auch OZERTURAL 2006: 171.
82 OzERTURAL 2008: 94, Z. 396-397.

83 ZIEME 1975: 60, Z. 5; WILKENS 1999/2000: 221, Z. 01 und 11.

84 LE C0Q 1922: 35, Z. 6-7.

85 RADLOFF 1909: 24, Anm. 11.

86 Siehe oben Abschnitt II, 1.
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Il Zur Etymologie des uigurischen Terminus éziit

1 Die Lesung iiziit und die Ableitung von iiz-

Die Etymologie von 0ziit ist bis heute ein Problem. Als erster hat sich RADLOFF damit
beschiéftigt. Im Kommentar zu seiner Edition des Chuastuanift analysiert er iiziit
als iiz- ,,schneiden, abschneiden” plus -t ,,‘das Abgerissene’ heisst im Altai und am
Abakan die vom Kérper durch den Tod abgetrennte, selbstindig fortlebende Seele
...“8_ Die Lesung von RADLOFF findet man auch bei LE CoQ®*, BANG*, RASANEN®,
Z1IEME™ und ERDAL%, die aber die Lesung nicht kommentieren. Eine Ausnahme ist
BANG®, der sich ausfiihrlich mit der Etymologie (im Sinne von RADLOFF) beschiftigt.

Zuletzt hat sich im Jahre 2011 ERDEM UGAR bemiiht, das Wort mit iiz- ,,abschnei-
den“ zu verbinden. Nach Ucar® hat iiz- im Alttiirkischen in der Grundform (d. h.
der Stamm iiz- ohne Erweiterung) auch die Bedeutung ,,sterben®. Auch iiziil- soll die
Bedeutung ,,sterben“ haben. Der einzige Beleg mit der Bedeutung ,,sterben”, den er
geben kann, ist iiziil- in der Xuanzang-Biographie X*. Dort heif3t iiziiliir aber nicht: ,.er
stirbt®, sondern: ,,(das Kapitel) ist zuende“.

Fiir die Leute vom Altai und vom Abakan ist iiziit ein deverbales Nomen von tiz-
»abschneiden, mit der Bedeutung: ,,etwas, das man abgeschnitten hat“®. Die Inter-
pretation von RADLOFF bezieht sich auf die zweite Halfte des 19. Jahrhunderts, das
Chuastuanift ist aber viele Jahrhunderte vorher entstanden. Hier kann man nur auf
einen Brief von WOLFGANG LENTZ an ANNEMARIE V. GABAIN verweisen, der die Rele-
vanz von ,, Interpretamenten aus anderen Epochen und Regionen” generell bezweifelt.
Dieser Zweifel von WOLFGANG LENTZ bezieht sich auch auf die ,,Lautentwicklung*”.
Man kann also nicht aus der modernen Form iiziit schlief3en, dass diese Form viele
Jahrhunderte friiher genauso war.

87 RADLOFF 1909: 24, Anm. 11.

88 LE Coq 1911a: 10, Z. 9; 1911b: 280, Z. 8.

89 BANG 1923a: 144.

90 RASANEN 1969: 5253, zu iiz- ,,zerreiflen®.

91 ZIEME 1975: 26, Z. 104.

92 ERDAL 1991: 460.

93 BANG 1923b: 128.

94 UCAR 2011: 1822.

95 MIRSULTAN 2010: 74, Z. 13-14.

96 Vgl. ERDAL 1991: 308.

97 ,,Den Schluss jedoch, dass irgend eine spitere Lautentwicklung innerhalb eines womdglich ent-
fernten Dialekts heute Zwingendes aussage iiber den Lautstand im &dlteren Tiirkischen, halte ich fiir
gefidhrlich“ (vgl. ROHRBORN 2016: 392).
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2 Die Lesung dziit und ihre Etymologie

Einige Turkologen lesen dieses Wort nicht iiziit, sondern ¢ziit: Die Lesung 6ziit scheint
auf die ,Alttiirkische Grammatik“ von ANNEMARIE VON GABAIN zuriickzugehen®.
AsMUSSEN”’, NADELJAEV'® et al., CLAUSON' und im ,Uigurischen Worterbuch“'®
auch ROHRBORN lesen 6ziit. Keiner von den zitierten Autoren sagt etwas iiber die Ety-
mologie des Wortes ¢ziit, aufler CLAUSON. Nach CLAUSON'® ist die Morphologie des
Wortes obskur, aber das Wort ist ,,klar verbunden® mit 6z. Auch ich mdéchte das Wort
oziit lesen. Eine eindeutige Losung fiir die Etymologie von 0ziit konnte man bis heute
nicht finden. Wird also die Etymologie dieses Wortes immer im Dunkeln bleiben?

Oziit ~ iiziit ist in den Runentexten nicht belegt. Das Wort taucht zum ersten
Mal in den uigurischen-manichdischen Texten auf. Wir miissen also eine Losung im
manichdischen Kontext suchen. Die uigurischen Manichder haben im allgemeinen
die mitteliranischen Termini nicht in der Originalform entlehnt, sondern sie haben
sie in ihre Sprache iibersetzt, d. h. sie haben eine Lehniibersetzung oder eine Bedeu-
tungs-Entlehnung gemacht. Ein Beispiel fiir die erste Methode ist tirig oz ,,Seele”
(wortl.: ,lebendiges Selbst (d. h. Seele)“). Dieses Wort ist eine Lehniibersetzung von
parth. gryw jywndg [griw Ziwandag]'* oder sogd. jwndy yryw [Zwandé yriw]'®. Ein Bei-
spiel fiir die zweite Methode ist 6z in der Bedeutung ,,Seele“, eine Bedeutungs-Ent-
lehnung nach dem mitteliranischen gryw, das auch allein in der Bedeutung ,,Seele*
vorkommt'®.

3 Oziit als Lehniibersetzung nach iranischem Vorbild?

In derselben Weise, d. h. als Lehniibersetzung, konnte man auch 6ziit erkldren. Ich
halte oziit fiir eine Weiterbildung von 6z ,,Selbst* mit dem Suffix +(X)t. Nach der ,,Alt-
tlirkischen Grammatik“ gibt es ein denominales Suffix +t, ein ,altertiimlicher und
fremder Plural, dessen Funktion nicht mehr gefiihlt wird“'”’. Dasselbe meint ERDAL'*,
wenn er sagt, dass dieses Suffix wie im Sogdischen zwischen der Flexion und der

Derivation liegt. ERDAL zieht einen sogdischen Ursprung des Suffixes +t in Erwdgung.

98 GABAIN 1974: 353, vgl. auch die Ubersetzung der 2. Auflage 1950: 291.
99 ASMUSSEN 1965: 171, Z. 47.

100 NADELJAEV et al. 1969: 395b.

101 CLAUSON 1972: 281b.

102 ROHRBORN 2015: 131, 163, 193 usw.

103 CLAUSON 1972: 281b.

104 DURKIN-MEISTERERNST 2004: 164b; vgl. GHARIB 1995: 170, Nr. 4280: yryw jywndg [yriw-Ziwandag].
105 GHARIB 1995: 184, Nr. 4604. Siehe auch oben Abschnitt II. 4.2.1.
106 Siehe oben Abschnitt II. 4.1.

107 GABAIN 1974: 63 § 65.

108 ERDAL 1991: 78.
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In den meisten Beispielen (bdg - bdgdit, orunu - orunut, kiin > kiiniit usw.'®) ist die
Bedeutung dieses Suffixes unklar. Es hat nur eine sehr schwache Bedeutung. Klar ist
z. B. die Beziehung zwischen kul ,,Sklave* und kulut. Kulut ist ,,Sklave* in der meta-
phorischen Bedeutung ,.Diener®. Oziit sollte also von 6z semantisch nicht sehr ver-
schieden sein: Oz hat mehrere Bedeutungen: ,selbst“ und ,,Seele®, ¢ziit hat nur die
Bedeutung ,,Seele“.

Man kann sich fragen, warum die Uiguren so einen eindeutigen Terminus gesucht
haben: Sie hatten keinen Terminus fiir die individuelle Seele. Im Sogdischen ist in
einem Text der Terminus prwrty [frawarte] belegt, der zusammen mit rw’n [ruwan]
»Seele” vorkommt. SUNDERMANN weist darauf hin, dass das Wort im Sogdischen
sonst nicht belegt ist". Nach SUNDERMANN""! kann man unter frawarte einen ,,zum
Einzelmenschen gehorige[n] Seelenteil“ annehmen. Er {ibersetzt prwrty [frawarte]
auch als ,, Freiseele®: ,,Jm manichdischen Sprachgebrauch bedeutet frawarte die ‘Frei-
seele’ der Verstorbenen, die nach dem Tode eines Menschen und von seinem Korper
gelost ... auf die Zeit ihrer Erlésung wartet ...“2. Mit rw’n [ruwan] und prwrty [fra-
warte] diirften nach SUNDERMANN die in dieser Welt befindlichen Seelen der leben-
den und verstorbenen Menschen gemeint sein'®. Im Sogdischen ist frwrtyy [frawarte]
ansonsten nur noch in Kombination mit ’rt’'w [artaw] belegt'. Im Parthischen findet
sich ’rd’w frwrdyn / prwrdyn [ardaw frawardin]. SUNDERMANN iibersetzt dies mit ,,der
Gerechte Frawardin“'® und erklirt dessen zoroastrischen Ursprung. Er weist beson-
ders darauf hin, dass parth. frawardin auf eine alte Pluralform zuriickgeht, die er von
einem altiranischen i-Stamm ableitet, die jedoch nicht mehr als pluralisch erkannt
und wie ein Singular behandelt wurde'. Auch wenn anzunehmen ist, dass den Par-
thern bzw. den Uiguren die Etymologie der Endung kaum bekannt war, so ist doch
eine mogliche strukturelle Parallele (Lehniibersetzung) zur Bildung ¢ziit bedenkens-
wert. Der Grund fiir die Beibehaltung einer alten Pluralform im Parthischen ist nicht
bekannt. SUNDERMANN erwahnt hier ebenfalls die Md&glichkeit einer kollektiven
Bedeutung / eines kollektiven Singulars™®.

Wenn man annimmt, dass frawarte einem alttiirkischen 6z entspricht, dann ist
oOziit eine Weiterbildung mit dem alten Plural-Suffix +(X)t, eine Bildung, die dem par-

109 ERDAL 1991: 79-80.

110 SUNDERMANN 1997: 138, Anm. 112, 2.
111 SUNDERMANN 1997: 138.

112 SUNDERMANN 1997: 138-139, Anm. 112, 2.
113 SUNDERMANN 1997: 139, Anm. 112, 2.
114 Vgl. HENNING 1937: 120.

115 SUNDERMANN 1997: 111, Anm. 22, 2.

116 SUNDERMANN 1997: 110, Anm. 22, 2 f.
117 SUNDERMANN 1997: 111, Anm. 22, 2. Ahnlich auch SUNDERMANN 1997: 113, Anm. 28, 1. Vgl. auch
SUNDERMANN 1979: 126, Fn. 154.

118 SUNDERMANN 1997: 111.
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thischen frawardin dhnlich ist. Auch oziit wird im Alttiirkischen als Singular behan-
delt, so wie frawardin im Parthischen.

Es gibt noch eine andere Moglichkeit der Erklarung: Mit dem alten Plural-Suffix
+(X)t wollte man 0ziit von 0z differenzieren, wie man kul ,,Sklave* von kulut ,.Diener*
differenziert.

Fiir ein Wort *iiziit gibt es eine solche Erklarung nicht. Nach unserem Wissen exis-
tiert im Mitteliranischen kein Wort fiir ,,Seele®, das mit ,,abschneiden“ zusammen-
hingt. Die Form iiziit in den modernen tiirkischen Dialekten konnte eine sekundére
Form des alttiirkischen 6ziit sein, um das Wort fiir den modernen Menschen verstiand-
lich zu machen, also eine volksetymologische Form.

Auch inhaltlich kann das moderne iiziit nicht mit dem alttiirkischen oziit gleich-
gesetzt werden: iiziit ist ,,die vom Korper durch den Tod abgetrennte, selbstandig fort-
lebende Seele“. Das manichédische oziit aber verwendet man fiir die Seele sowohl
zu Lebzeiten als auch nach dem Tode. Fiir die ,,Seele“ zu Lebzeiten vergleiche man
den oben zitierten Satz®°: kim oziitin iiciin ddgii u[rulg sacsar ... ,wer guten Samen
fiir seine Seele verstreut ...“’?. Die Seele nach dem Tod ist gemeint in dem Satz: 6Imis
oziitiig olmdkdd tirgiirmis t(d)yrim ,,mein Gott, der du ... die verstorbene Seele vom
Tode wiederbelebt hast“’. Auch in dem Hymnus aus Manichaica II ist die Seele im
lebenden Korper gemeint: dtéziimiizni kiizddin , oziitlimiizni boSun ,behiite unseren
Korper, befreie unsere Seele!“?

Wie schon WOLFGANG LENTZ in dem oben zitierten Brief'™ sagt, miissen ,vor
jedem diachronischen oder regionalen Vergleich ... synchrone und dialektinterne
Beschreibungen“ kommen. Der Seelenbegriff aus einem islamischen oder schamani-
stischen Kontext ist also nicht mafigebend fiir den manichdischen Seelenbegriff. Die
Definition der manichéischen ,,Seele“ muss man in den zentralasiatischen maniché-
ischen Quellen suchen.
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SIMONE-CHRISTIANE RASCHMANN (Berlin)
Neues zu nwyom’ ,,Einladung* aus dem Arat-
Nachlass, Istanbul

Der ArRAT-Nachlass in Istanbul gewdhrt Einblick in einige unikale altuigurische Doku-
mente sowohl aus dem weltlichen als auch aus dem religiésen Milieu und bringt somit
bisher weitestgehend unbekannte Details zur Kenntnis.

Es handelt sich bei dem ARAT-Nachlass um eine Sammlung von Fotos und Tran-
skripten altuigurischer Dokumente aus der Berliner Turfansammlung', an denen
RESID RAHMETI ARAT wahrend seiner Berliner Zeit arbeitete. Als er 1933 von ATATURK
den Ruf als Professor fiir Tiirkische Sprache an die Universitit Istanbul erhielt, hatte
er seine geplante Edition noch nicht abgeschlossen, und daher gewadhrte man ihm die
Moglichkeit, Fotos der betreffenden Dokumente an seinen neuen Wirkungsort mit-
zunehmen. Seine geplante Edition konnte ARAT jedoch auch in Istanbul vor seinem
frithen Tod 1964 nicht mehr fertigstellen.?

Im hier gegebenen Rahmen mdchte ich meine Uberlegungen zu einem Fragment
vorstellen, das ARAT unter seiner Bearbeitersignatur 109a,b/024 fiihrte. Das Fragment
ist nunmehr in der Berliner Sammlung unter der Verlustsignatur *U 9340 registriert.
Im Fall des hier vorzustellenden Fragments sind im ARAT-Nachlass die Fotos beider
Seiten bewahrt.?

Abb. 1a: Foto des verlorenen Dokuments *U 9340 (Arat 109a/024) im Arat-Nachlass, Istanbul

1 Die Handschriften und Blockdrucke der Berliner Turfansammlung befinden sich heute im Deposi-
tum der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften in der Staatsbibliothek zu Berlin
— Stiftung Preuf3ischer Kulturbesitz, Orientabteilung.

2 Vgl. dazu weiter VOHD 13,28, 7-21.

3 Nicht selten ist nur die Fotoaufnahme einer Seite eines Blatts oder Fragments erhalten.

https://doi.org/10.1515/9783110593938-006
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Abb. 1b: Foto des verlorenen Dokuments *U 9340 (Arat 109b/024) im Arat-Nachlass, Istanbul

Wie die Fotoaufnahme zeigt, sind Vorder- und Riickseite von zwei unabhdngigen
Schreibern zur Niederschrift ihrer Texte benutzt worden, wobei der Schreiber des
Textes auf der Seite 109b/024 noch einen Textzusatz auf der Seite 109a/024 hinter-
lieR.* Beide Texte sind durch Abbruch am linken und unteren Blattrand (bei Betrach-
tung von Seite 109a/024) unvollstindig erhalten.

Eine Fundsigle ist auf den Fotos nicht erkennbar, so dass wir keine Kenntnis iiber
den Herkunfts- oder zumindest Fundort haben.

Die Charakteristika der Schrift auf beiden Fragmentseiten, die hier vorldufig als
sogdo-uigurische Semi-Blockschrift bezeichnet wird, legen die Vermutung nahe, dass
es sich um relative frithe Dokumente aus der Zeit des Westuigurischen Reichs (ca. 9.
—12.Th.) handelt.’

In den nachfolgenden Ausfithrungen soll nachgewiesen werden, dass auch die
Textinhalte fiir eine Datierung in diese Periode sprechen.

Als Schliisselwort fiir den Text auf Seite 109a/024 ist das aus dem Sogdischen
entlehnte nwydma (< Sogd. nwyém’ [niwédma] ,,Einladung®) anzusehen. Auf diesen
Beleg habe ich bereits in meinem Beitrag zum “Symposium of Sogdian-Turkic Relati-
ons” am Ende des Jahres 2014 in Istanbul kurz hingewiesen.® Dieser Terminus tech-

4 Die Aufschrift auf Seite 1 setzt moglicherweise den nur unvollstdndigen erhaltenen Text auf Seite 2
fort. Die Lesung und der Inhalt bleiben aufgrund des Erhaltungszustands und besonders des fehlen-
den Kontexts unsicher: -mdklig biz tiikdll ...

5 Vgl. dazu u. a. MORIYASU 2004b: 228b.

6 Die schriftliche Fassung des Beitrags wurde unter dem Titel “Further Sogdian traces in the Old
Uyghur documents preserved in the Arat estate in Istanbul” fiir eine Vertffentlichung im Band der
Konferenzbeitrdge eingereicht. Die Publikation befindet sich in Vorbereitung. Der darin ebenfalls ent-
haltene Beitrag von L1 XUE unter dem Titel “Could the Manichaeans enjoy the Tang Court Banquet?“
ist im Zusammenhang mit der hier behandelten Problematik zu beachten. Weitere neue Belege fiir
nwydm’ bietet der nur fragmentarisch erhaltene Brief mit der Verlustsignatur *U 9308. Auch dieses
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nicus riickt das Dokument in die Ndhe des von TAKAO MORIYASU en détail studierten
»Erlasses zur Wirtschaft manichiischer Kloster*.” In seiner Anmerkung zu nwydm’®
wies MORIYASU darauf hin, dass dieses Lehnwort ,,in der uigurisch-manichdischen
Literatur® bis dato nur ,,ein einziges Mal nachgewiesen“ war (Manichaica III, Nr. 12 v
Zeile 11).

Im Folgenden sei der Text des Dokuments mit dem neuen Beleg fiir nwydm’
detailliert vorgestellt.

Abb. 2: *U 9340/Seite 1/1/-/2/ (Ausschnitt)

*U 9340_Seite 1 (= Arat 109a/024)
/1/ 1t yil bes[inc] ay y(e)g(i)rmi-ki t(d)nri[...
2/ y(a)rhig bolt1 liv y(e)g(i)rmi-kd alt1 t(a)n[g ...

Der Text des Dokuments wird wie iiblich durch eine Datumsangabe nach dem Zwolf-
tierzyklus eingeleitet: Hunde-Jahr, 5. Monat, am 20. (Tag).

Anschlieend wird verlautbart, dass ein y(a)rlig, also ,eine Anordnung, eine
Anweisung, ein Befehl“, (miindlich oder schriftlich) erfolgte. Leider ist der Name der
Person, die einen h6heren Rang bekleidet haben muss, da sie diesen yarlig (Befehl,
Anordnung) erteilten konnte (y(a)rlig boltt), nicht vollstindig erhalten. Am unteren

Fragment ist nicht mehr im Original erhalten. Im ARAT-Nachlass ist ein Foto mit der Bearbeitersigna-
tur Arat 4 vorhanden, vgl. dazu den Katalogeintrag in VOHD 13,28 # 004. Eine Edition des Briefs durch
DAI MATSUI und OSMAN F. SERTKAYA befindet sich in Vorbereitung.

7 MORIYASU 2004a.

8 MORIYASU 2004a: 93 (Anm. 63a).
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Abbruchrand ist unvollstindig der erste Namensbestandteil t(d)yrif... , mogliche
Lesungen auch t(d@)nri[m ... oder t(d)yrifkdn ... , lesbar.

Abb. 3: *U 9340/Seite 1/2/-/7/ (Ausschnitt)

Es folgen, wenn der Text hier richtig interpretiert ist, Eintrdge {iber liv-Abgaben an
bestimmten Tagen des einen und des nachfolgenden Monats. Eine Zusammenstel-
lung erfolgt in der nachfolgenden Tabelle:

*U 9340_Seite 1 (= Arat 109a/024)

[2/y(e)g(i)rmi-kd alt1 t(a)n]g ...]
/3/ t(a)n

i€ otuzka alt1 t(a)n

torlt  ]/4/ t(a)y

alt1 otuzka alt1 t(a)y

yeti o[tuzka ...] /5/ alt1 t(a)p
tokuz otuzka alt1 t(a)n

blir yanika alt1] /6/ t(a)n

i€ yani-ka alt1 t(a)n

tort [yanika alt1] /7/ t(a)y
alt1 yanika alt1 t(a)n

am 20.: sechs t(a)y [...

. t@n

am 23.: sechs t(a)n

am [2]4.: [sechs(?)] t(a)n

am 26.: sechs t(a)n

am [2]7.: sechs t(a)n

am 29.: sechs t(a)y

am 1. [Tag (des neuen Monats)]: sechs t(a)y
am 3. Tag (des neuen Monats): sechs t(a)y
am 4. [Tag (des neuen Monats): sechs] t(a)y
am 6. Tag (des neuen Monats): sechs t(a)y
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Bei liv handelt es sich, wie bekannt, um das Lehnwort aus dem Chinesischen (*liap,
Chin. #1i) ,,Getreide; Speise, Nahrungsmittel“.”

Abb. 4: *U 9340/Seite 1/7/-/16/ (Ausschnitt)

Ab Zeile 8 ergdnzt ein inhaltlich abweichender Eintrag die Liste. Erstmals ist in dieser
Zeile der Name einer Person, auf den das oben erwdhnte Schliisselwort nwydma folgt,
belegt. Im Folgenden wechseln die Angaben zur ,,Einladung“ durch verschiedene
Personen mit jenen aus dem vorangehenden Abschnitt bekannten Angaben (Struk-
tur: Datumsangabe gefolgt von der Mengenangabe 6 tan).

*U 9340_Seite 1 (= Arat 109a/024)

yetl[i yanika] /8/ inanc totok-ni(n)g | am 7. [Tag (des neuen Monats)]: Inan¢
n(i)wedma Totoks n(i)weédma

tokuz yan[ika alt1 tan)] [am] 9. Tag (des neuen Monats) : [sechs tan)
/9/ bir y(e)g(i)rmi-kd yegédn arslan | am 11. : Yegéin Arslan Tarhans
t(a)rhan-ni[n n(i)wédma [n(i)wedma)

...] /10/ y(e)g(i)rmi-ki alt1 t(a)n

9 Vgl. EtymDic 763; UigSteu 252: U 228/r/5/ kiSildrnin livi bes torliig 1 tariglar ,,die finf Arten von
Getreide, die die Nahrung der Menschen sind“; Weihinschrift eines buddhistischen Klosters in Tuyok:
/13/-/14/ bursan kuvragka liv-ky-d as-ky-a bolzun ,Fiir die ... M6nchsgemeinde soll (das Folgende)
Opferspeise sein: ... !“ (TEKIN (1976), 228-230); UW 237b: livi asi bugday tetir (0. 4.) ,,seine Opferspei-
se ist Weizen* (Text Nr. 14 in TTVII, 23, 24).
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tort y(e)g(i)rmi-ka [... ] /11/ -lar-n(1)n
n(i)wédma

alt1 y(e)g(i)rmi-ké alt[1 tang

yeti yegirmikd ] /12/ kuncuy-n(1)n
n(i)wedma

sdkiz y(e)g(i)rml[ikd alt1] /13/ t(a)n
y(e)g(i)rmi-ki alt1 t(a)n

bir otu[zka] /14/ S’NK[ ] t(d)nrim-nin
n(i)wédbma

¢ [otuzkal /15/

am 1[2]. oder 1[3]. : sechs t(a)n

am 14. : ///+L’R (PL.!) n(i)wédma
am 16. : sechs [tay]

[am 17. (?) :] Kun¢uys n(i)wédma
am 18. : [sechs] t(a)y

am 20. : sechs t(a)y

am 21.: S’NK[ ] T(d@)nrims n(i)wédma
am [2]3.: ]

am 2[5.] : sechs t(a)y

[ ]

be]s otuzka alt1 t[an am 2[?].: [ ]

/ie/ 1 1/ am [...] : sechs t(a)y

///] otuzka [... [am] ersten [Tag (den neuen Monats ?) : ...
/17/[1///-Q’ alt1 t(a)n[g]

bir Y’//[...

Nachfolgend soll eine vorldufige Analyse des Dokuments vorgenommen werden.

Nach meiner bisherigen Einschatzung liegt dem Dokument eine Anordnung zur
Versorgung der Elekten eines manichdischen Klosters mit liv, d. h. Nahrungsmit-
teln, zugrunde. An jedem Tag, ausgenommen denen, an denen eine ,Einladung*
(niwebma) erfolgt, sind ihnen 6 tan zur Verfiigung zu stellen bzw. gestellt worden. Der
Text gibt keine Auskunft dariiber, an wen sich diese Anordnung gerichtet und wer die
Aufstellung zur Berichterstattung oder Abrechnung zusammengestellt hat.

Vor einer dhnlichen Problematik stand auch MoRr1YAsU hinsichtlich der Interpre-
tation des ,,Erlasses*.”

Unbestritten ist, dass es zu den Pflichten der ,Laien“ gehorte, die Geistlichen
durch Spenden und Abgaben mit dem Lebensnotwendigen (Nahrung, Kleidung,
Brennmaterial etc.) zu versorgen."

MORIYASU geht in seiner Untersuchung noch einen Schritt weiter. Mit Bezug auf
den ,,Erlass“ schreibt er:

,Diese Verpflichtung erstreckte sich auch auf den Staat, der von dem uigurischen
Herrscher (Khan od. 1duq qut), einem manichdischen Laienanhénger, reprdsen-
tiert wurde. -/- Ich denke also, daf} hier festgelegt wird, daf3 der ,,Aufseher”, der
fiir die Verwaltung der Steuern zustdndig war, als Reprdsentant eines Staates,
der den Manichdismus unter seinen Schutz gestellt hatte, von den urspriinglich
fiir den Staatsschatz bestimmten Getreideabgaben monatlich eine gewisse Menge
den manichiischen Klostern zur Verfiigung stellen soll“.”

10 MORIYASU 2004a: 39-147 (2. Der Erlaf zur Wirtschaft manichdischer Kloster aus Turfan).
11 MoORIYASU 2004a: 70.
12 MORIYASU 2004a: 70.
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Dieser Hintergrund kénnte auch auf die hier vorgestellte Anordnung zutreffen.

Nur unvollstandig erhalten ist, wie bereits erwdhnt, der erste Namensbestandteil
der Person, die diese Anordnung erteilt hat: t(é@)yril... , t(d)nri[m ... oder t(@)yri[kin ... .
Dieser erste Namensbestandteil steht in keinem Widerspruch zu der Annahme, dass
der Befehl von héchster Stelle erteilt wurde.

Inhalt des Dokuments scheint aber die Auflistung von Lieferungen, die aufgrund
dieser Anordnung erfolgten, zu sein. Diese Auflistung umfasste offensichtlich auch
die Dokumentation der erfolgten ,,Einladungen” einzelner Personen oder Gruppen
(siehe das erhaltene Plural-Suffix Z. 11).

Die gelieferten 6 tan Nahrungsmittel sind an keiner Stelle genau spezifiziert.

MORIYASU geht in seiner Anmerkung zur Phrase liv tutzun ,,als Nahrungsmittel
erhalten” in Zeile 28 des ,,Erlasses“ davon aus, dass es sich in jenem Fall bei liv um
Getreide handelte.”

Die Mafeinheit t(a)n ist in den altuigurischen Dokumenten iiberwiegend fiir
kdpdz ,,(Roh)-Baumwolle“ belegt. Aus dem ,,Erlass*“ wissen wir aber auch, dass t(a)y
als Gewichtseinheit fiir Gemiise (hier: songun/sogun ,,Lauch*) verwendet wurde.

Z. 84-85 iki ancman tngrildirkd bir tay songun birziin

»beiden Konventen von Geistlichen [soll man)] ein tang Lauch geben.“*

MORIYASU zitiert in diesem Zusammenhang chinesische Quellen zu den Essgewohn-
heiten des manichdischen Klerus zur Zeit des ostuigurischen Khanats:

»Nach ihrer Regel essen sie erst spit am Tage. Sie trinken Wasser und essen stark
riechendes Gemiise [d. h. Lauch, Zwiebeln, Knoblauch etc.]. Aber sie trinken
keine Milch und essen keine Milchprodukte.”

Moglicherweise sprechen die tdglich verzeichneten Lieferungen im Dokument *U
9340_Seite 1 (= Arat 109a/024) dafiir, dass es sich im vorliegenden Fall um eine ver-
derbliche Art von Nahrungsmittel, z.B. frisches Gemiise, handelt? Getreide kénnte auf
Vorrat in grof3erer Menge und in gréferen Intervallen iibergeben werden.

Was ist bisher zu nwydma (< Sogd. nwyém’ [niwédma] ,,Einladung*) aus den iiber-
lieferten altuigurischen schriftlichen Quellen bekannt?

Moriyasu fiihrte ausserhalb des ,,Erlasses“, wie bereits erwdhnt, den Beleg in
Manichaica III** an. Es handelt sich dabei um das Fragment U 54 aus der Berliner
Turfansammlung, das LARRY V. CLARK in seiner neuesten Edition der uigurischen
manichiischen Texte als ,,Hymn and Liturgy Before the Sacred Meal“ betitelt."”

13 MORIYASU 2004a: 69-70 (Anm. 28b).
14 Vgl. MORIYASU 2004a, 49.

15 MORIYASU 2004a: 101.

16 MIII, Nr. 12 v Zeile 11.

17 CLARK 2013: 206-210.
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Die betreffende Textstelle lautet:

U 54/v/9/ ... busi

U 54/v/10/ tavar berdlim . yiiriin ton
U 54/v/11/ -lug dendarka ara nwydma
U 54/v/12/ 6tiindlim . ...

KrLAus ROHRBORN hatte in seinem Uigurischen Worterbuch als neue Interpretation
dieser hier interessierenden Textpassage gegeniiber M III

,wir wollen zu den weif3 gekleideten Elekten Einladungen darbringen!“ vorge-
schlagen. '

CLARK strukturiert den Text wiederum neu:

(9-10) “Let us give alms and provisions to the white-robed Elect(s)!
(11) Pause.

(12) Invitation.

(12) Let us pray!”®

Er interpretiert ara als Pause bzw. Intervall und nwydma als Instruktion, die an dieser
Stelle erteilt wird. Er diskutiert in seiner Anmerkung, ob sich diese ,,Einladung® an
die Elekten richtet und bedeutet, sie mégen zum heiligen Mahl nun Platz nehmen
oder an die Gotter, am heiligen Mahl teilzunehmen. CLARK zieht aufgrund der Aussa-
gen im ,,Erlass” einerseits und des nachfolgenden Gebets, gerichtet an den Gottergott
Zurvan, andererseits beide Moéglichkeiten in Betracht.

Die zweite Belegstelle in den altuigurischen Texten bietet, wie auch von CLARK
herangezogen, der ,,Erlass“:

Zeile 62-63 drdn tngrildr qirqin tngrildr mani-stan-ta aSansar qanta nwydmakd
ba[rsar] ,,Ob die Monche und Nonnen im Kloster speisen oder einer Einladung
fol[gen], ...“.%°

In seiner Anmerkung zu diesen Zeilen schreibt MORIYASU:

»Im Zusammenhang unserer Texte handelt es sich um eine Einladung zu einer
Mahlzeit, vgl. BBB: 98, c43; GMS § 676. Vermutlich wurden die Geistlichen in die

Hiuser michtiger Laien zum Essen gebeten“.”

18 UW 172a.

19 CLARK 2013: 207.

20 Vgl. MORIYASU 2004a: 47.

21 MORIYASU 2004a: 93 (Anm. 63a).
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Geht man nun zuriick zum Text unseres Dokuments und betrachtet die erhaltenen
Informationen zu den Personen niher, die die ,,Einladungen“ vorgenommen haben,
so kann man feststellen, dass sie dieser Einschdtzung MORIYASUs nicht widerspre-
chen, sondern sie eher unterstiitzen.

Hier seien nochmals die genannten Personen aufgelistet:

Z. 8 Inanc Totok

Z.9 Yegdn Arslan Tarhan

Z. 11 {nur Plural-Suffix -L'R erhalten}
Z.12[ ] Kuncuy

Z.14 ...] S’NK[ ] T(d)nrim

Die Namen aller einladenden Personen weisen mit totok, tarhan, kuncuy und t(d)nprim
als letztem Element einen Titel-Bestandteil auf und deuten somit auf einen héheren
Rang bzw. ihre Zugehorigkeit zu einer hoherstehenden Gesellschaftsschicht hin.
Einen Beleg fiir diesen Titel tragende, hochrangige Auditores bietet auch der Text des
altuigurischen Fragments in manichiischer Schrift U 65* aus der Berliner Turfan-
sammlung, auf den auch PETER ZIEME® in einem Aufsatz zum manistan und manichi-
ischen Kolophonen erneut hinweist.

Die Auflistung enthidlt Angaben, die einen Zeitraum von mehr als einen Monat
umfassen. Sie laufen vom 20. Tag eines Monats bis zu Ende des darauffolgenden
Monats. Die letzte sicher lesbare Angabe ist der 25. Tag des zweiten Monats. Die dar-
auffolgenden Angaben sind verderbt.

Ob die Tage, an denen Einladungen ausgewiesen sind, also der 7, der 11., der 14.,
der 17. und der 21. Tag des zweiten registrierten Monats eine besondere Bedeutung
im manichdischen Kalender haben, konnte im Rahmen dieses Beitrags noch nicht
abschlief3end recherchiert werden.

Weitere Erkenntnisse zur Institution der ,,Einladung® (nwydma) kénnen von der
Bearbeitung des bereits erwihnten Briefs (dsdngiimiiz) *U 9308 erwartet werden.”
Er ist, wie die Possessiv-Endung (1. P. Pl. dsdngii+miiz) ausweist, von einer Personen-
gruppe an eine Person, die die bisher nur aus manichdischen Quellen belegte Rang-
bezeichnung kost(a)r als letztes Element ihres mehrteiligen Personennamens trégt,
gerichtet, und die Institution der ,,Einladung” wird im Hauptteil des Brieftexts mehr-
fach, interessanterweise hier auch mit dem Lokativ-/Ablativ-Suffix +dA (oder lies:
+dA+kI?) gekennzeichnet, erwédhnt. Fragen, die im Zusammenhang mit der oder den
Einladungen stehen, scheinen das Hauptanliegen dieses besonders auf der Riickseite
stark verderbten Texts® zu sein.

22 Vgl. die Edition in M III Nr. 27.

23 ZiemeManistan: 745-746.

24 Vgl. Anm. 3.

25 Der Text ist auf dem Foto nur schwer lesbar. Die Schrift ist partiell nahezu erloschen.



82 —— Simone-Christiane Raschmann

Zum Abschluss folgen hier einige kurze Bemerkungen zum Text der zweiten Frag-
mentseite (*U 9340_Seite 2 = Arat 109b/024). Die Struktur ist der des Texts *U 9340 _
Seite 1 (= Arat 109a/024) sehr dhnlich, und es lassen sich auch inhaltliche Beziige
vermuten. Bei dem Dokument handelt es sich wiederum um eine Auflistung. Aus dem
erhaltenen Text in Zeile *U 9340_Seite 2/3/ ...]-Q’ berdim ,,ich habe dem ... gegeben*
kann man schliefien, dass hier wahrscheinlich ein persénliches Verzeichnis vorliegt.
Die nachfolgenden Eintrdge, soweit erhalten, umfassen jeweils eine Datumsangabe
gefolgt von einer Angabe biSin ohne weitere Spezifizierung.

bisin mochte ich hier als verkiirzte Schreibung von bir $in (bi(r)sin) * interpre-
tieren. Diese Mengenangabe hat eine Parallele in den Eintrdgen auf *U 9340_Seite
1, hier: alt1 tan. Diese Interpretation ist jedoch noch nicht gesichert und muss im
Zuge der weiteren Arbeit an den altuigurischen Dokumenten genauer untersucht
und gepriift werden. Folgende paldographische und sprachliche Besonderheiten, die
bisher bei der Bearbeitung der altuigurischen Dokumente zutage getreten sind, geben
den Anlass zu der unterbreiteten Hypothese:

Verbundene Schreibungen wie sdkison fiir sdkiz on” und biry(e)g(i)rminc® fiir bir
y(e)g(i)rminc, aber auch Schreibvarianten, die ein durch Laut- und/oder Graphem-
verlust gekennzeichnetes Kompositum von bir y(e)g(i)rminc belegen, z.B. big(i)rmin¢
in der offiziellen Anordnung U 5308%, sind in den altuigurischen Dokumenten gut
belegt. Weit verbreitet ist die Verwendung von Abkiirzungen® wie b fiir ber-, y fiir
yiak und k fiir kuanpu/kunpu® oder verkiirzende Schreibungen wie tu fiir tutun™.

Der Beleg bisin im vorliegenden Dokument ist nicht unikal. Ein weiterer Beleg ist
in dem bereits mehrfach erwdhnten ,,Erlass® zu finden:

083 tngri moZak-ka bir kiiri bi§ing songun a(...)da
084 bising songun . iki an¢mn tngrildarka bir tang
085 songun birziin

»,Dem ehrwiirdigen Magister soll man ein kiiri bising-Lauch und ...

bising—Lauch, beiden Konventen von Geistlichen ein tang Lauch geben.“*

26 Vgl. vielleicht ErdalOTGr 111-112: “/r/ is prone to get dropped”. Es folgt bei ERDAL ein ldngerer
Absatz mit Fallbeispielen.

27 Vgl. ISRAPIL / YUSUP 2014: 151.

28 Vgl. *U 9180_Seite 2 (VOHD 13,22 # 470: vormals: *U 9188, erloschen, siehe dazu neu Katalogein-
trag: VOHD 13,28 # 121) und *U 9051

29 USp 75. Vgl. zu weiteren Literaturhinweisen die Katalogeintrdge in VOHD 13,21 # 21 und VOHD
13,28 # 312.

30 Vgl. dazu u. a. UigOn I, 78 Anm. 26 und MATSUI 1998: 46.

31 Z.B. U 6114 + U 5848/v/*10/. Vgl. dazu auch die Bemerkung im Katalogeintrag VOHD 13,21 # 231.
32 Vgl. UigOn I, 78 Anm. 26.

33 MORIYASU 2004a: 49.
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MoRiYASU fiihrt noch einen weiteren Beleg in einem ,,Register des Zinseinkommens
im Jahr des Pferdes* (yunt yilk tii§ kirmis étigi) in der Otani-Sammlung (Ryiikoku Uni-
versitdt, Kyoto) an:

Ot. Ry. 2782, Zeile 4: ,sdkiz kiiri biSing tariy kirdi ,,acht kiiri biSing-Getreide

wurden eingenommen®, >

MoORIYASU erklart dazu:

»Anscheinend handelt es sich bei bisSing um ein Adjektiv, das sich auf songun und
tariy beziehen kann. EDMK* meint, es bedeute “first-grade (?)”, aber dem kann
ich mich nicht anschlieflen. Man wird ein passendes, phonetisch dhnliches chi-
nesisches Wort suchen miissen®.*
Auch hier steht meiner Ansicht nach nichts einer Lesung: ,,sdkiz kiiri bi(r)Sing tariy
kirdi ,,acht kiiri (und) ein Sing-Getreide wurden eingenommen“ entgegen.

Bei kiiri und Sin handelt es sich um Hohlmafle (besonders fiir Getreide), fiir die in
der Mongolenzeit von folgender Umrechnung auszugehen ist: 1 kiiri ~ 8,41, 1Sin ~ 0,84
1. Die Reihenfolge in der Abstufung der Maf3einheiten wiirde also meiner These nicht
widersprechen und wiirde auch inhaltlich zu der Aussage passen.

Interessant ist, dass tany im ,,Erlass® in der Reihe als gréfites Element in einer
Reihe der Hohlmafle kiiri und Sin genannt wird, da die Mafieinheiten sich in allen
Féllen auf ein und dasselbe Nahrungsmittel, hier sonun, beziehen. Ein tan sonun ist
die Menge, die zur Versorgung der beiden Konvente von Geistlichen dienen soll.”” Es
muss sich somit um eine sehr grofle Menge handeln. Bisher belegt sind die altuiguri-
schen Termini $1g und tagar als héchste Kategorie (ca. 84,0 1). Moglicherweise stellt
tan eine weitere Variante dar. Nach BAILEY liegt in dem altuigurischen tan eine Ablei-
tung der khotanischen Maf3einheit thamga vor, die nicht nur in Mengenangaben fiir
Baumwolle und Hanf, sondern auch fiir Zucker und Rettich nachgewiesen ist.*

Nicht alle Probleme, die sich beim Studium der Texte des verlorenen Fragments
*U 9340 (Arat 109a,b/024) ergeben haben, konnten hier geklirt werden. Aber das
Fragment liefert in jedem Fall ein gutes Beispiel fiir die Komplexitédt des Materials im
ARAT-Nachlass und unterstreicht dessen Bedeutung fiir die altuigurischen Studien.

34 MORIYASU 2004a: 100.

35 Abkiirzung fiir die Erstpublikation von GENG SHIMIN.

36 MORIYASU 2004a: 100-101 Anm. 83b.

37 Zu den Speisevorschriften fiir die Electi und speziell zu sopun vgl. demnédchst auch L1 XUt “Could
the Manichaeans enjoy the Tang Court Banquet?* (im Druck).

38 Vgl. BAILEY 1968: 57. Vgl. auch MATSUI 2004: 200.
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Abkiirzungen
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(Abhandlungen der PreuBischen Akademie der Wissenschaften. Phil.-hist. Kl. 1936.12.)

ErdalOTGr = ERDAL, MARCEL (2004): A Grammar of Old Turkic. Leiden/Boston. (Handbook of Oriental
Studies. Handbuch der Orientalistik. Section 8: Central Asia. 3.)

EtymDic = CLAUSON, SIR GERARD (1972): An Etymological Dictionary of Pre-Thirteenth-Century
Turkish. Oxford.

GMS = GERSHEVITCH, ILYA (1954): A Grammar of Manichean Sogdian. Oxford.

M IIl = LE CoqQ, ALBERT VON (1922): Tiirkische Manichaica aus Chotscho. Ill. Nebst einem christlichen
Bruchstiick aus Bulayiq. Berlin. (Abhandlungen der Preuischen Akademie der Wissenschaften.
Phil.-hist. Kl. 1922. 2.)

TT VIl = RACHMATI, GABDUL RASID (1937): Tiirkische Turfan-Texte. VII. Mit sinologischen Anmerkungen
von Dr. WoLFRAM EBERHARD. Berlin. (Abhandlungen der PreuBischen Akademie der Wissen-
schaften. Phil.-hist. KI. 1936. 12.)

Turfan Revisited = DESMOND DURKIN-MEISTERERNST / SIMONE-CHRISTIANE RASCHMANN / JENS
WILKENS / MARIANNE YALDIZ / PETER ZIEME (edd.) (2004): Turfan Revisited — The First Century
of Research into the Arts and Cultures of the Silk Road. Berlin, 228-239. (Monographien zur
indischen Archiologie, Kunst und Philologie. 17.)

UigOn | = ZIEME, PETER (1977:°78): Materialien zum uigurischen Onomasticon. I. In: Tiirk Dili
Arastirmalari Yilligi - Belleten, 71-86.

UigSteu = ZIEME, PETER (1981): Uigurische Steuerbefreiungsurkunden fiir buddhistische Klgster. In:
Altorientalische Forschungen 8, 237-263.

USp = RADLOFF, WILHELM (1928): Uigurische Sprachdenkmadiler. Materialien nach dem Tode des
Verfassers mit Erganzungen von SERGE) MALOV herausgegeben. Leningrad. (AdW der Union der
Sozialistischen Sowjetrepubliken.) [Reprint Osnabriick 1972]

UW = ROHRBORN, KLAUS (1977-1998): Uigurisches Wérterbuch. Sprachmaterial der vorislamischen
tiirkischen Texte aus Zentralasien. Lfg. 1-6. Wiesbaden.

VOHD 13,21 = RASCHMANN, SIMONE-CHRISTIANE (2007): Alttiirkische Handschriften. Teil 13:
Dokumente. Teil 1. Stuttgart. (Verzeichnis der orientalischen Handschriften in Deutschland)

VOHD 13,22 = RASCHMANN, SIMONE-CHRISTIANE (2009a): Alttiirkische Handschriften. Teil 14:
Dokumente. Teil 2. Stuttgart. (Verzeichnis der orientalischen Handschriften in Deutschland)

VOHD 13,28 = RASCHMANN, SIMONE-CHRISTIANE / OSMAN F. SERTKAYA (2016): Alttiirkische
Handschriften. Teil 20: Alttiirkische Texte aus der Berliner Turfansammlung im Nachlass R. R.
Arat. (Verzeichnis der orientalischen Handschriften in Deutschland)

ZiemeManistan = ZIEME, PETER (2017): Manistan ,,Kloster und manichdische Kolophone. In:
Turfanforschung (Hrsg.): Zur lichten Heimat. Studien zu Manichdismus, Iranistik und Zentral-
asienkunde im Gedenken an Werner Sundermann. Wiesbaden, 737-754.

Bibliographie

CLARK, LARRY (2013): Uygur Manichaean Texts. Texts, Translations, Commentary. Volume llI: Liturgical
Texts. Turnhout. (Corpus Fontium Manichaeorum. Series Turcica. I1.)

ISRAPIL, DILARA / ISRAPILYUsUP (2014): Two Old Uighur Account Documents from Togquzsaray Ruins
in Maralbesi. In: Nairiku Ajia gengo no kenkyd. Studies on the Inner Asian Languages. 29,
137-156 + plates I-II.



Neues zu nwydm’ ,Einladung*“ aus dem Arat-Nachlass, Istanbul = 85

LI XuE (im Druck): Could the Manichaeans enjoy the Tang Court Banquet? (Konferenzband des
“Symposium of Sogdian-Turkic Relations”, 21.-23. November 2014, Istanbul).

MATsUI DAI (1998): Uigurubun Kutoruguin monjo [Engl. Nebentitel:] Uigur Administrative Orders
Bearing “Qutluy-seals”. In: Nairiku Ajia gengo no kenkyi. Studies on the Inner Asian
Languages. 13, 1-62.

MATsuI DAI (2004a): Unification of Weights and Measures by the Mongol Empire as Seen in the Uigur
and Mongol Documents. In: Turfan Revisited, 197-202.

MoRIYASU TAKAO (2004a): Die Geschichte des uigurischen Manichdismus an der Seidenstrafe.
Forschungen zu manichdischen Quellen und ihrem geschichtlichen Hintergrund. Ubersetzt von
CHRISTIAN STEINECK. Wiesbaden. (Studies in Oriental Religions. 50.)

MoRIYASU TAKAO (2004b): From Silk, Cotton and Copper Coin to Silver. Transition of the Currency
Used by the Uighurs during the Period from the 8th to the 14th Centuries. In: Turfan Revisited,
228-239.

RASCHMANN, SIMONE-CHRISTIANE (im Druck): Further Sogdian traces in the Old Uyghur documents
preserved in the Arat estate in Istanbul. (Konferenzband des “Symposium of Sogdian-Turkic
Relations”, 21.-23. November 2014, Istanbul)

TEKiN, SINASI (1976): Die uigurische Weihinschrift eines buddhistischen Klosters aus den Jahren
767-780 in Tuyogq. In: Ural-Altaische Jahrbiicher. 48, 225-230.






KLAus ROHRBORN (Gottingen)
Die alttiirkischen Uranfangs-Invokationen

1 Einfiihrung

Der Manichidismus kennt neben dem ,Vater der Gréf3e“ eine Vielzahl von anderen
Gottern. Bei WALDSCHMIDT-LENTZ heifdt es dazu: ,,In erhabener Untétigkeit verharrt
der Vaterder Grofle im hochsten Lichtparadies. ... Nicht er schuf die Welt, sondern
seine Emanationen, die Muttergottheit und der Spiritus vivens ... Nicht er holt die
Seelen in das ,Ursprungsland’ zuriick, sondern er sendet die ,Lichtgesandten’ ... .*'
Alle diese Gotter sind also Emanationen des ,,Vaters der Grof3e“, sie haben dasselbe
~Wesen“ wie der Vater der Grof3e. Aber sie verkorpern jeweils bestimmte Qualita-
ten oder Tugenden, die im Wesen des Vaters ihren Ursprung haben. Ein Hymnus in
der ,Londoner Hymnen-Rolle“ (in parthischer Sprache und in chinesischer Schrift)
besteht aus einer Aufzahlung von 22 Qualitdten. Das kann mit der Zahl der Buch-
staben des manichdischen Alphabets zusammenhéngen?, vielleicht auch mit den 22
Kapiteln des , Lebendigen Evangeliums“ von Mani’. Gleichzeitig bezieht sich diese
Zahl aber auf die 22 Gétter des manichiischen Pantheons*, wie man z. B. an der
alttiirkischen Parallelversion erkennen kann.

2 Die mitteliranische Version

Der parthische Text der Invokationen ist in 6 verschiedenen Handschriften iiberlie-
fert.> Daneben existiert eine sogdische Version®, die aus dem Parthischen iibersetzt
wurde.” In diesen iranischen Versionen werden nur die Qualititen oder Tugenden

1 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 48.

2 So nach der Meinung von WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 12.

3 SHOKRI-FOUMESHI 2015: 57 ff.; vgl. auch SUNDERMANN 1997: 97.

4 SUNDERMANN 1997: 97.

5 Der parthische Text mit chinesischer Schrift in der Londoner Hymnen-Rolle (British Library S.
2659); daneben gibt es zwei parthische Texte aus Berlin in manichdischer Schrift, die schon von
WALDSCHMIDT-LENTZ (1926: 84 ff.) zum Vergleich zitiert werden (M 259 ¢ und M 529). Zwei weitere
Berliner Fragmente mit diesem parthischen Text (M 1178 und M 2402) werden von SUNDERMANN (1997:
98) erwdhnt. Der Kollege TARDIEU hat mich auf ein weiteres Fragment in sogdischer Schrift in der
Otani-Sammlung hingewiesen, publiziert von YOSHIDA YUTAKA (Otani tankentai shorei chiisei irango
bunsho kanken. In: Bulletin of the Society for Near Eastern Studies in Japan 28 [1985], 54-57).

6 Dieses Berliner Fragment (TM 351) in sogdischer Schrift (wird ebenfalls bei WALDSCHMIDT-LENTZ
1926: 84 ff.) zum Vergleich zitiert.

7 Die sogdische Version ist aus dem Parthischen iibersetzt, wie der Anfang des sogdischen Hymnus
zeigt (WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 67, 84).

https://doi.org/10.1515/9783110593938-007
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aufgezdhlt, und nach jeder Qualitdt oder Tugend folgt das Adjektiv ,,uranfanglich“
oder ,urspriinglich“ (parthisch: hasénag, sogdisch: pirnamcik). Das Adjektiv folgt
in der parthischen Version dem Bezugswort, wie es im Parthischen {iblich ist: sxwn
hsyng [saxwan hasénag] ,,uranfingliche Rede“. Auch in der sogdischen Version folgt
das Beiwort dem Bezugswort: w’xs pyrnmcyk [waxs pirnamcik] ,,uranfiangliche Rede“.
Im Sogdischen ist das nicht die normale Wortfolge. Die Postponierung des Beiworts
erklirt sich hier offenbar durch die Ubersetzung aus dem Parthischen. Es ist ja nicht
ungewohnlich, dass man in religitsen Texten die Wortstellung der Ubersetzungs-Vor-
lage iibernimmt, auch wenn sie in der eigenen Sprache nicht {iblich ist. So entspricht
im Deutschen der Anfang des bekannten Gebets ,Vater unser ...“ dem syntaktischen
Muster des griechischen Urtextes IIdtep nuwv und der lateinischen Vulgata Pater-
noster. Im Althochdeutschen war die Postponierung des Possesivpronomens nicht
iiblich. Das ist ein Einfluss der griechischen und lateinischen Syntax.®

3 Die alttiirkische Version

Die alttiirkische Version der Uranfangs-Invokationen ist in 5 Fragmenten iiberlie-
fert, die unabhingig voneinander sind.” Der Text der 5 Fragmente hat den gleichen
Aufbau: Zuerst wird die Tugend / Qualitit genannt, dann folgt das Wort asnuki, das
dem Wort hasénag, bzw. pirnamcik in den iranischen Versionen entspricht. Als drittes
Element kommt der Name eines der Gétter des manichdischen Pantheons. In den ira-
nischen Versionen fehlen diese Namen. HAMILTON, der die Pariser Fragmente der alt-
tiirkischen Version edierte, kannte die Publikation der mitteliranischen Version durch
WALDSCHMIDT-LENTZ, und er schreibt: ,,In der [mitteliranischen] Version ... sind es die
Eigenschaften selbst, die als ,,urspriinglich“ oder ,,uranfanglich® qualifiziert werden,
wahrend die entsprechenden Gottheiten, die in unserem Text als ,,uranfanglich“ qua-
lifiziert werden, dort (in der mitteliranischen Version) nicht vorkommen.“® Wenig
spater auf derselben Seite heifdt es dann: ,,Im tiirkischen Text qualifiziert asnuk: not-
wendigerweise den Terminus, der folgt, d. h. im vorliegenden Falle [den Terminus] dg
t(é@)yri Mutter-Gottin’. Ist diese Ubersetzung wirklich so ,,notwendig®, wie HAMILTON
meinte?

8 SIEWERT 2014: 9.

9 Drei Berliner Fragmente (Ch/U 6818 verso; U 178 recto; Mainz 360 (a) recto) und zwei Fragmente aus
der Pariser Sammlung (Pelliot Chinois 3049 und 3407).

10 HAMILTON 1986; 1, 47.
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4 Zwei Moglichkeiten der Ubersetzung des
alttiirkischen Textes

4.1 Interpretation nach der normalen tiirkischen Syntax

Fast alle Bearbeiter des alttiirkischen Textes haben asnuki als Attribut des folgenden
Gotternamens verstanden. Sie haben nicht versucht, asnuki mit der davorstehenden
Qualitdt oder Tugend zu verbinden. ZIEME hatte 1975 keine Kenntnis der iranischen
Versionen, die 1926 in den Abhandlungen der Preussischen Akademie der Wissen-
schaften publiziert worden waren. Er betrachtet das Fragment als ,eine Reihe von
Gotternamen mit dazugehorigen Attributen und iibersetzt: asnuki kiin t(d)nri bilgd
bilig (unter Vernachlédssigung der richtigen Zdsuren) mit: ,,der frithere Sonnen-Gott
ist die Weisheit“"'. HAMILTON hatte die Zdsuren des Textes erkannt und liest: bilgd
bilig asnulka ,, ay t(d@)yri mit der Ubersetzung: ,La sagesse, c’est le dieu Lune (Jésus)
primordial“”%, Die Ubersetzung von CLARK lautet: ,Wisdom is the primordial Moon
God“".

Gegen diese Interpretation spricht z. B. die Interpunktion: Der Berliner Text Ch/U
6818 verso enthilt eine Aufzdhlung von 7 Gliedern aus dieser Reihe. Bei drei Gliedern
wird die Qualitdt / Tugend durch die Interpunktion mit asnuki verbunden: ,, bilgd
bilig asnuka ,, ay t(d)yri ,, usw. Bei den anderen 4 Gliedern fehlt die Interpunktion
nach asnulka. Das Pariser Manuskript PC 3049 verso enthilt eine Aufzdhlung von allen
22 Gliedern. Hier wird bei 10 Gliedern die Qualitit / Tugend mit aSnuk: verbunden, bei
12 Gliedern fehlt die Interpunktion. Das andere Pariser Manuskript (PS 3407) hat kein
Beispiel fiir diese Art der Interpunktion. In keinem Falle wird asSnuki mit dem Gotter-
namen durch die Interpunktion verbunden.

4.2 Interpretation als Lehnsyntax nach der mitteliranischen
Vorlage?

Fiir die uigurischen Manichder konnen wir annehmen, dass sie vertraut waren mit
dem Mitteliranischen und mit der Nominalsyntax dieser Sprachen. Nachstellung des
Attributes ist in alttiirkischen Ubersetzungen aus dem Parthischen offenbar bisher
nicht belegt. Das atii. bilgd bilig asnuk ist die Ubersetzung von parth. Zirift hasénag
yuranfangliche Weisheit®. Bilgd bilig asnuk ist in HAMILTONS Text die Nummer 5 in

v -

der Reihe der manichdischen Gétter, und Zirift hasénag hat im parthischen Text von

11 ZIEME 1975: 33, Zeile 205-206.
12 HAMILTON 1986: 1, 43, Z. 30-31.
13 CLARK 2013: 220.
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WALDSCHMIDT-LENTZ" dieselbe Position. Man kann also annehmen, dass das Alttiir-
kische hier eine Imitation des parthischen Textes ist. So hat es jedenfalls RYBATZKI
verstanden. Das 12. Glied in der alttiirkischen Reihe lautet: amil yavas asnuk fri-roSan
t(d)nri, und RYBATZKI iibersetzt: ,uranfingliche Sanftmut: der Freund der Lichter (der
2. Gesandte)“.” Es ist vielleicht kein Zufall, dass in der chinesischen Bearbeitung von
MA XI1AOHE das Wort chu (G. 2624) ,,Anfang, zuerst“ vor den Qualitdten / Tugenden
steht. In der chinesischen Ubersetzung der uigurischen Invokationen von MA XIAOHE
ist also ,Anfang, zuerst“ Attribut der Qualitdten, nicht Attribut der Gétternamen'®.

Man kann aber auch beiden Seiten gerecht werden: ALOIS VAN TONGERLOO hat
mich am Rande des Symposions darauf hingewiesen, dass in einer Rezitation nicht
unbedingt zusammenh&ngende Sitze vorliegen miissen. Es kann sich um eine Folge
von Ausrufen handeln. Also — um bei dem zitierten Beispiel zu bleiben - : ,,die Sanft-
mut? — uranfianglich — der Gott Fri-RoSan®.

Nach MoraNo” war dieser Text bestimmt fiir die Rezitation beim Mahl der
Elekten. Der alttiirkische Text scheint eine erkldrende Wiedergabe des parthischen
Originals zu sein. Einmal wurden die Namen der Gétter hinzugefiigt, und zwar mit
kleinen Abweichungen in den 5 verschiedenen alttiirkischen Handschriften, die wir
von diesem Text haben. Dazu kommt, dass die religidsen Begriffe nicht in einer ein-
heitlichen Form gebildet wurden wie in der parthischen Version. Im Parthischen sind
es fast immer Abstrakta auf —ift wie jyryft ,,Weisheit“ usw. Im Alttiirkischen werden
diese Bildungen durch Worter von verschiedenen Typen wiedergegeben. Fiir die Rezi-
tation war das sicher wenig geeignet, so dass man annehmen kann, dass der Text in
der parthischen Originalsprache rezitiert wurde.

5 Bedeutung und Sinn der Invokationen

WALDSCHMIDT-LENTZ hielten die Invokationen fiir eine Anrufung von 22 Aspekten
von Jesus. Sie hatten die chinesische Uberschrift in diesem Sinne verstanden. Diese
Uberschrift wurde im Jahre 1943 von Tsul CHI neu interpretiert'®, ohne dass das zur
Kenntnis genommen wurde. Erst durch die Entdeckung der alttiirkischen Version
durch HAMILTON wurde Klar, dass der Text eine Anrufung von 22 Tugenden oder
Eigenschaften Gottes ist, die in Korrespondenz zu den 22 Gottern des manichdischen
Pantheons stehen®. Der Gott selbst (atii. Azrua t(é)yri) wird nicht genannt®.

14 WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 87.

15 RYBATZKI 2006: 120 a (in der gedruckten Ausgabe!).

16 MA XI1AOHE 2008: 170-194.

17 MORANO 1982: 12; s. auch SUNDERMANN 1997: 97.

18 Tsui CHI 1943: 175.

19 Zur Forschungsgeschichte s. SUNDERMANN 1997: 97, Fn. 6, 1.
20 Vgl. dazu die ”Einleitenden Bemerkungen®, s. oben S. 1.
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Diese Tugenden sind hasénag ,uranfinglich, seit dem Uranfang vorhanden®,
wie es in der parthischen Version heif3t. In der sogdischen und alttiirkischen Version
findet man eine Ubersetzung dieses Terminus (sogd. pirnamcik, atii. asnuki). Damit
soll gesagt werden, dass diese Tugenden oder Eigenschaften Gottes schon immer da
waren. Sie werden zwar in verschiedenen Phasen des Erlésungs-Prozesses manifest,
aber sie waren schon von Anfang an vorhanden.”

Es scheint kein Zufall zu sein, dass im so genannten Glaubensbekenntnis von
Nikda eine dhnliche zeitliche Angabe zu finden ist. Dieses Glaubensbekenntnis ist
ja in unserer westlichen Kirche noch heute giiltig. Es heif3t dort mit Bezug auf Jesus
Christus: ,,aus dem Vater geboren vor aller Zeit“. Jesus Christus wird also ,,vor aller
Zeit“ von Gott geboren, lange bevor er ,,in der Zeit“ in Erscheinung tritt. Damit soll die
Homousie, die Wesenseinheit von Gott Vater und Sohn, postuliert werden. Es fillt auf,
dass nur in der alttiirkischen Version die Gottheiten genannt werden. Die mittelira-
nischen Versionen nennen ja nur bestimmte Eigenschaften, die ,,uranfanglich“ sind.
Vor allem von christlicher Seite hat man den Manichdern den Vorwurf des Polytheis-
mus gemacht?, und unser Text ist vielleicht ein Hinweise auf die ,,Wesenseinheit* des
wVaters der Grof3e“ und der anderen 22 Gétter. Es ist und bleibt natiirlich merkwiirdig,
dass nur der tiirkische Text die 22 G6tter nennt. Die Zuordnung der Gotternamen zu
den ,,Tugenden“ oder Eigenschaften Gottes ist aber sicher keine tiirkische Erfindung.
Diese Zuordnung ist auch in einem koptischen Kommentartext belegt, wie z. B. die
Zuordnung der ,Mutter-Gottin (dg tdnri)* zu ,,Stimme (iin)“>.

6 Der Schluss der Invokationen und die Stellung der
Elekten

Die alttiirkischen Invokationen haben keine Einleitung oder Uberschrift, wie die
mitteliranische Version, die WALDSCHMIDT-LENTZ ediert haben®. Der Schluss in den
mitteliranischen Invokationen gibt Ratsel auf. Das gilt auch fiir die tiirkische Version.
Die drei letzten Worter lauten hier: kam(a)gan tiikdlsigldr ol. Das wurde bisher als
eine Art Zusammenfassung der 22 Invokationen interpretiert. HAMILTON® iibersetzt
das mit: ,,Ils sont tous au complet“. Das soll wohl heiflen: ,,[Die Gétter] sind alle voll-

21 Vgl. WALDSCHMIDT-LENTZ 1933: 601. Anm., wo es heifdt, dass die ,,Erldsergotter transzendent
schon [immer] vorhanden waren.

22 Vgl. dazu SCHAEDER 1968: 81.

23 Herr Kollege MicHEL TARDIEU (Collége de France) hatte nach dem Symposion die Freundlichkeit,
mir umfangreiches Material zu senden, das er fiir ein Seminar zusammengestellt hatte. Dazu gehort
auch die Mitteilung {iber den erwdhnten koptischen Kommentartext. Leider konnen wir diese Frage
hier nicht weiter verfolgen.

24 Vgl. WALDSCHMIDT-LENTZ 1926: 85.

25 HAMILTON 1986: I, 43.
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standig beisammen®“. HAMILTON orientiert sich offenbar an den letzten Worten des
parthischen Hymnus (cyhr ‘spwryft), gewohnlich iibersetzt mit: ,Vollkommenbheit
der Erscheinung(en)“*. Die chinesische Wiedergabe der alttiirkischen Formulierung
von MA XIAOHE entfernt sich nicht weit von HAMILTONs Ubersetzung”. CLARK? iiber-
setzt kam(a)gan tiikdalcbigldr ol mit: ,,He (i. e. Azruwa) is (these) Perfect Ones as a
whole“. CLARK versteht also ol als das Subjekt des Satzes. Er schreibt im Kommen-
tar”: ,, ... the last line may be translated as a confirmation that Azruwa (‘He’) is the
‘whole’ or embodiment of all the named deities and virtues®. Wir interpretieren diese
letzten drei alttiirkischen Worter als Teil der 22. Invokation. Ol ist die Kopula, die nach
unserer Meinung auch am Ende von allen anderen Invokationen zu ergédnzen ist. Der
vollstdndige Text der 22. Invokation wiare also: y(a)ruk asnuki ulug nomkuti, kam(a)-
gan tiikdlbigldr ol “das Licht — von Anfang an existierend — ist der erhabene Licht-
Nous und insgesamt die Vollkommenen®. Die 22. Invokation gilt also dem ,,Licht“ all-
gemein, manifestiert als nomkut: ,,Glorie der Religion®, normalerweise als Licht-Nous
interpretiert®.

Bleibt noch die Bezeichnung tiikdl«bigldr. Das Plural-Suffix weist darauf hin, dass
hier von Personen die Rede ist, und wir glauben, dass damit die Elekten gemeint sind.
Die Elekten sind mit dem Nomkuti eng verbunden, wie aus folgendem Zitat deutlich
wird: asnu tugmi$ nom kuti k(a)mug rhandlar birld ,die vor [dem Beginn der Zeit]
entstandene Glorie der Religion mit allen Elekten*’'. Die Elekten sind also auch vor
dem Beginn der Zeit entstanden, es sind mithin auch Emanationen des Vaters der
Grofe. Dafiir gibt es eine Reihe von mitteliranischen Zeugnissen, die ZIEME zusam-
mengestellt hat®. Auch im alttiirkischen Manichdismus war die Anrede t(d)nrim fiir
die Elekten iiblich, wahrscheinlich eine Bedeutungs-Entlehnung aus dem iranischen
Manichiismus®. Eine solche Anrede war iibrigens auch im westlichen Manichdismus
gelaufig®.

Der Licht-Nous gibt den Elekten die Kraft, die in ihrem Ko6rper befindlichen Licht-
Elemente in das Licht-Reich zu fithren®. Sie verdanken ihm also ihre iibernatiirliche
Kraft, und es ist daher sinnvoll, wenn die Elekten in den Invokationen zusammen mit
dem Licht-Nous erwdahnt werden. Fiir diese Aufgabe war natiirlich die moralische und

26 Vgl. SUNDERMANN 1997: 98. SUNDERMANN halt das fiir den Titel des Hymnus.

27 Ma XIAOHE 2008: 195: juzu yuanman (G. 3018 11840 13734 7622) ,vollstandig und perfekt*“.

28 CLARK 2013: 220.

29 CLARK 2013: 221.

30 Vgl. OZERTURAL 2008: 150 (Kommentar zu Z. 220).

31 M III 6 m. 3. Die Interpretation von WALDSCHMIDT-LENTZ (1933: 512) ist zu sehr von der Londo-
ner Hymnenrolle beeinflusst: asnu tugmis wird dort iibersetzt mit: ,,erstmalig transformiert“. CLARK
(2013: 251, 260) kommt der Sache néher, erklédrt aber nicht, wer die rhandlar sein kénnten.

32 ZI1EME 1975: Fufinote zu Z. 150-151. Dazu auch SUNDERMANN 1997: 125.

33 Vgl. SUNDERMANN 1995: 265.

34 Vgl. SUNDERMANN 1995: 265.

35 SUNDERMANN 1995: 264; vgl. auch KLIMKEIT-SCHMIDT-GLINTZER 1984: 89.
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rituelle Perfektion eine strikte Voraussetzung®. Weil sie die Gebote Gottes vollstindig
ausfiihren, werden sie nach dem Tode direkt ins Licht-Reich gehen.” Es gibt iibrigens
noch einen weiteren Beleg von tiikdllig ,vollkommen®, der auch in diese Richtung
weist: Den ,,perfekten Horer (tiikdllig n(i)gosak)“, der in Manichaica III*®* erwidhnt
wird, hat CAsADIO (auf Grund einer koptischen Parallele) schon im Jahre 1992 mit den
Elekten gleichgesetzt: Er wird nicht wiedergeboren, sondern auch er geht beim Tode
direkt in das Licht-Reich.”
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CHRISTIANE RECK (Berlin)
Manichaisch oder christlich? Detektivische
Arbeit an einem soghdischen Turfanfragment

Die Arbeit am dritten Band des Kataloges der mitteliranischen Fragmente in soghdi-
scher Schrift in der Berliner Turfansammlung widmet sich neben den soghdischen
christlichen ManusKkripten auch jenen, deren Zuordnung unsicher ist. Das sind neben
Dokumenten, Briefen, medizinischen bzw. pharmakologischen Textfragmenten auch
mehr oder weniger als Kritzeleien zu bezeichnende Textteile und Fragmente, die wenig
Aufschluss iiber ihre religiose Provenienz zeigen. Sie werden unter dem Titel Varia
beschrieben. Ein Beispiel sei hier vorgestellt: So 10030(3) (Abb. 1). Das Fragment ist
7.4 x 12,7 cm grof3. Auf dem Fragment befindet sich kein Fundsigel. Das Label auf dem
Glas gibt an: T I 634. Das bedeutet, dass das Fragment aus den Funden der 1. Expe-
dition stammt und im Biindel 634 verpackt war. Wahrscheinlicher Fundort ist daher
Qoco. Anhand der Schriftorientierung (seitliche Wendung bei horizontaler Leserich-
tung) kann man schliefen, dass es sich um ein Kodexblatt handelt. Diese Annahme
wird unterstiitzt durch den schwach erkennbaren Rest einer roten Linie auf der Seite
2. Ein kurzzeiliges Pustakablatt, worum es sich streng genommen auch handeln
konnte (Uber-Kopf-Wendung bei vertikaler Leserichtung), hitte so eine rote Linie
mit hoher Wahrscheinlichkeit nicht. Somit ist die buddhistische Provenienz nahezu
ausgeschlossen, denn buddhistische Biicher hatten keine Kodexform, sondern waren
Rollen oder Pustakabiicher nach indischem Vorbild.' Da die Rénder nicht vollstindig
erhalten sind, wird nicht ohne weiteres erkennbar, welches die Recto- und welches
die Verso-Seite gewesen sein konnte. In der Regel ist der innere Rand schmaler als
der dufdere. Oft weisen die dufieren unteren Ecken auch eine Rundung und eine Ver-
schmutzung durch das Blattern auf. Dies liegt hier nicht vor.

Die Zeilen sind offensichtlich mit einer Lange von 10,5 cm vollstdndig erhalten.
Somit liegen zwei fortlaufende Texte von jeweils vier Zeilen vor. Der Abstand der
Zeilen betrédgt 1,3 cm. Die Schrift ist mit einer Tusche geschrieben, deren Farbe eher
als dunkelgrau denn als schwarz zu bezeichnen ist. Der Duktus der Schrift ist eine
gepflegte Kursive. Das y ist hdufig vom folgenden Buchstaben isoliert geschrieben. Die
Finalb6gen verbinden wie in vielen kursiven manichdischen und christlichen Hand-
schriften oft die Worter miteinander. Das § entspricht einem sehr haufig sowohl in
manichdischen Texten als auch in den beiden christlichen Psalmbuchhandschriften
vorkommenden Typ. Ein separat geschriebenes z kommt sowohl in manich&ischen

1 Eine Ausnahme bildet z.B. die Handschrift Pelliot Ouigour 1, die Teile des alttiirkischen Aranemi-
jataka beinhaltet. Hier handelt es sich offensichtlich um ein Kodexbuch, s. HAMILTON 1986, Band 1:
1-20, Faksimiles: Band 2: 267-270. Dies wie auch die Interpunktion sind Merkmale manichaischer
Schreibtradition.

https://doi.org/10.1515/9783110593938-008
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Kodextexten® als auch in der von M. SCHWARTZ und N. SiMS-WILLIAMS’ veroffentlich-
ten grofiformatigen Psalmbuchhandschrift vor. Die Interpunktion des vorliegenden
Textes besteht aus zwei kleinen Punkten. Auf Seite 2 /2/ ist neben der roten Randli-
niierung ganz schwach eine rote Umrandung oder Punktierung ober- und unterhalb
dieser Punkte erahnbar. Ersteres wire ein Zeichen fiir die fiir manichdische Texte
typische Interpunktion, letzteres fiir die in den Psalmbuchhandschriften {ibliche.
Zwei kleine Punkte stellen die Interpunktion der melkitischen Psalmenhandschrift
dar.* Aber auch in manichiischen Handschriften sind die roten Umrandungen gele-
gentlich weggelassen worden oder erloschen. Die rote Randliniierung auf der Seite
2 spricht fiir einen manichdischen Text. In den christlichen Manuskripten ist eine
graue oder schwarze Randliniierung typisch, wenn sie {iberhaupt vorhanden ist.’

Es ist unbekannt, ob und wieviel Text zwischen den beiden Teilen fehlt. Eine
Faustregel besagt, dass bei vielen Fragmenten die Hohe eines Blattes ca. doppelt
so grof} ist wie seine Breite. So kénnten wir von 10,5 cm Schriftspiegelbreite auf ca.
21 cm Schriftspiegelhdhe schlieflen. Doch kann es sich auch um ein quadratisches
Blatt oder ein ganz anders im Verhiltnis der Seiten stehendes Blatt gehandelt haben.®
Die Breite der Ridnder ist unbekannt, da sie nur zu einem kleinen Teil erhalten sind.
Der untere Rand ist 2,2 cm hoch. Aussagen iiber einen oberen Rand und ob es eine
Uberschrift gegeben hat, sind nicht méglich. Die manichiischen Fragmente kénnen
sowohl Seiten- als auch Zwischeniiberschriften haben. Die christlichen Fragmente
der einen Psalmbuchhandschrift sind gekennzeichnet durch syrische Rubriken zwi-
schen den einzelnen Psalmenversen. Bei der anderen Psalmenhandschrift befindet
sich eine griechische Entsprechung des Psalmenincipits auf dem oberen Rand, die
allerdings nicht als Uberschrift gestaltet ist.’

Ubersicht iiber kodikologische Argumente:

fiir manichdische Provenienz: Fiir christliche Provenienz:
Kodexformat Kodexformat
Grobes Papier Grobes Papier

Eher graue Schriftfarbe
Interpunktion: zwei Punkte mit roter Interpunktion: zwei oder vier Punkte,
Umrandung (unsicher) zwei schwarz, zwei rot (unsicher)
Rote Randliniierung
Kursive Schrift Kursive Schrift

2 S0 10200(5), So 18700.

3 SCHWARTZ / SIMS-WILLIAMS 2014,
4 SIMS-WILLIAMS 2004 und 2011.

5 Z.B. S0 12601= MIK III 59.

6 GULACSI 2005: 77.

7 SIMS-WILLIAMS 2004 und 2011.
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Der Vergleich fiihrt zu dem Ergebnis, dass die rote Randliniierung fiir die manicha-
ische Provenienz spricht. Die nicht so kraftig schwarze Farbe der Schrift ware das
einzige Argument fiir christliche Herkunft.

So sollte nun der Inhalt des Textes nédher betrachtet werden.
Transliteration:

1.S./1/ ZKwyh wstm’xy cyntr ” p’rZY

2/ k& pry-m’yd Bc’npd ‘M w’pw

3/ pt(y'ny ’pryw wyS’kk w(’)ptr’myst
/4] xcy pts’t wStm’xy znpy Syr’kw
2.5./1/ s’t ’krty ” ZY ynt’k ’(rkh)

2/ [Z]Y ’krtny pr pstn’ s’3t”

[3/  p’rZY syrkk ZY ynt’kw ’rky-h

/4/  ZKh ny’'m ZY pty’p ’yw ’yw z-mny’

Ubersetzung:

1.S./1/ ... in dem Paradies; denn,

2/ wenn <er> in dieser Welt mit viel

/3/ Ungliick zusammen edel und so sehr beruhigt
/4]  ist, dann <ist> des Paradieses Ufer gut ...

2.S./1/ ... soll man machen. Boses Werk

2/ und Siinden soll man aufschieben;

/3/  denn des guten und des bosen Werkes
/4]  Zeit und Anteil ist jederzeit ...

Die zuverldssigen Indikatoren wie Gotternamen, Eigennamen oder eindeutig christli-
che oder manichdische Stichworte sind nicht vorhanden. Die gegebenen Stichworte
sind sowohl manichdisch als auch christlich belegt:

1.S./1/ wstm’x ,,Paradies“: Gut bezeugt in manichiischen und christlichen Texten.?
Wegen der Verbindung wstm’xy znpy ,,coast of the paradise” pladierte Y. YOSHIDA fiir
eine manichiische Provenienz des Fragmentes.” Im soghdischen Parabelbuch wird
tatsdchlich ,, ... das jenseitige Ufer, das niemand [kennt], ist das duftende, herrliche
Paradies, ...“ angefiihrt (Text b/54-55/: ... ‘'wrép’r ptznp’y ky ZY Sw 8y L’ [yrBty] xwty
xcy xw Bwé’nty p’r’yz witm’x ... )."° Der Gedanke, dass der Kreislauf der Wiedergebur-
ten mit einem Ozean verglichen wird, der iiberquert werden muss, um das Nirvana zu
erreichen, ist nach P. O. SKJZ£RV@ ein weit verbreiteter buddhistischer Topos, der auch

8 SiMS-WILLIAMS / DURKIN-MEISTERERNST 2012: 205, SIMS-WILLIAMS 2012: 141-142, und S1MS-WILLI-
AMS 2014: 86-87.

9 YOosHIDA 2008: 56. Meine urspriinglich abweichende Lesung habe ich dadurch revidiert.

10 SUNDERMANN 1985: 23 und BENKATO 2017: 58.
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in der manichiischen Lehre Fuf8 gefaf3t hat." Dabei bezieht er sich auf die o.g. Stelle
im Parabelbuch. Auch alttiirkische buddhistische Texte sprechen vom ,,diesseitigen
Ufer des samsara“ und vom ,,jenseitigen/anderen Ufer des [nirvalna““.

In christlichen Bibeltexten ist vom Paradies nur selten die Rede.” Im Alten Testament
wird vom Garten Eden, bzw. dem Garten Gottes gesprochen.™

/1.S./2/ Bc’npd Welt“: Gut bezeugt in manichidischen Texten,” in christlichen Texten
nicht ganz so haufig vertreten.'

/1.S./3/ pty’ry ,Widerwiértigkeit, Ungliick, Widerspruch, Opposition“ ist in manicha-
ischen und christlichen Texten belegt”, in den Bedeutungen ,,opposition, adversity,
misfortune“ auch manichéisch belegt.

/1.S./3/ wy$’Kk: Bei GHARIB als ,,herb, medical plant“’® und als in buddhistischem
Kontext ,,excellent, splendid“”. Christlich belegt als wysg “noble”®. An dieser Stelle
wies Y. YOsHIDA darauf hin, dass man tibersetzen konnte: ,,(An elect will be staying)
in the paradise because in this world he is noble and so peaceful/calm (even) with
such misfortune.“*

/1.S./3/ w’ptrmyst: verstirkte Elativ-Konstruktion mit w’- und -(*)st.” ptr’m ist bisher
nur als Substantiv ,,quiet, peace” oder als Verb ptr’’m- Pras.-st. intransitiv ,,to become
still, cease“, oder transitiv ,to still, quieten® bekannt.”? Verwendung in manichi-
ischem und buddhistischem Kontext. Gab es mdéglicherweise ein bisher unbelegtes
Adjektiv *ptr’my ,,peaceful®, das hier gesteigert wurde?*

11 SKJZERV@ 1994: 251-252 unter Berufung auf SOoTHILL / HopDOUS: 250b, 257b und 267a.

12 ZI1EME 1996: 124/125 (Z. 37), WILKENS 2007: 92/93 (Z. 636), AYAZLI 2012: 114/173 (Z. 664-665). Fiir
diese Hinweise danke ich ARZU DEVECI.

13 Dreimal im Neuen Testament: Lk 23,43 Passionsgeschichte ,,heute wirst Du mit mir im Paradies
sein ...“, 2. Kor., 12,4 und Off. 2,7).

14 Genesis 2.8-16 und 3.23+24, sowie Prophet Ezechiel 31.8+9, s. Bremer Biblische Hand-Konkordanz,
Berlin 1952. Fiir die Hinweise danke ich meinem Vater, FRIEDEMANN SCHUBERT.

15 SimMS-WILLIAMS / DURKIN-MEISTERERNST 2012: 4 (fcmbd).

16 SIMS-WILLIAMS 2014: 141.

17 Sims-WILLIAMS / DURKIN-MEISTERERNST 2012: 159, MULLER / LENTZ 1934: 13 [514] (Text 1,5) und S.
23 [524] (Text 3, 18) und Stms-WILLIAM 2015: 232.

18 GHARIB 1995: # 10496.

19 GHARIB 1995: # 10497.

20 GHARIB 1995: # 10502.

21 YOSHIDA, Mail v. 7. Médrz 2015.

22 GHARIB 1995: # 9771 und GERSHEVITCH 1961: §§ 1309-1311.

23 GHARIB 1995: # 7810 und # 7813.

24 YOSHIDA, Mail v. 7. Mérz 2015.
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/1.S./4/ znp ,,Ufer“ ist auch als zmb (in manich&ischer bzw. syrischer Schrift) sowohl
in manichdischem, als auch christlichem und buddhistischem Kontext belegt.”

Die folgenden Worter auf der Seite 2: s’St (3. Sg. Prés. v. s’c- ,,passend, notwendig
sein“), ’krty ,tun, machen“ (Prét.-Infinitiv), ynt’k ,libel“, 'rkh ,Werk, Arbeit, ny’m
»Zeit”, pty’p ,,Anteil” und ’yw ’yw z-mny’ ,jederzeit* sind sowohl christlich als auch
manichdisch gut belegt.

[2.S./2/ ’krt’ny ,,Siinde“ ist eine Form, die in manichdischen und buddhistischen
Texten vorkommt. In christlichen Texten wird gt’ny verwendet.*

[2.S./2/ pstn- ,Aufschub“ (Nomen, fem.) ist sowohl in christlichem als auch buddhi-
stischem Kontext belegt.” Ein manichéischer Beleg befindet sich in einem schwieri-
gen Kontext, am ,,Ende einer Erzihlung deren Inhalt unklar ist“.”® Zwei weitere Belege
befinden sich in einer sehr kursiven Handschrift in St. Petersburg, L 27 (SIKr IV / 217,
Inv. nr. 2963), Z. 3 und 8. Es wird hier im Zusammenhang mit yr’n als ,,schwere Zeit“
(bzw. PL. ,,Zeiten®) iibersetzt.” Merkwiirdig ist, dass das folgende s’5t nicht mit einem
Verb verbunden ist. So konnte das Satzende vielleicht iibersetzt werden: pr pstn’ s’st
»im Verzug soll sein“, freier: ,,soll man aufschieben“. Erwarten wiirde man allerdings
eine ganz andere Aussage: ,,Gute Taten soll man tun. Uble Taten sollte man beenden
/ vermeiden, ohne Aufschub.“* Es wiren dann zwei Fehler im Satz anzunehmen: pr
statt pw und das Auslassen eines Verbes im Infinitiv, das fiir ,,beenden” bzw. ,,vermei-
den“ steht, so vielleicht *wxr bzw. pr’yc oder ’nc’y.

Es gibt in dem Text keine verkiirzten Verbformen, wie sie in christlichen Texten
haufig auftreten.

Neben der oben vorgeschlagenen Seitenabfolge konnte auch die umgekehrte méglich
sein:

... S0ll man machen. Boses Werk und Siinden soll man aufschieben; denn des
guten und des bosen Werkes Anteil und Zeit <ist> jederzeit ...“

»--. im Paradies; denn, wenn in dieser Welt mit viel Ungliick zusammen der Edle
sehr beruhigt ist, dann <ist> des Paradieses Ufer gut ...“

25 GHARIB 1995: # 11314 und # 11356, S1MS-WILLIAMS / DURKIN-MEISTERERNST 2012: 232.

26 GHARIB 1995: # 812 und # 4950.

27 GHARIB 1995: # 7450.

28 S0 10100k /1. S./26/, RECK 2006: 32-34 (VOHD 18, 1 # 33), SIMS-WILLIAMS / DURKIN-MEISTERERNST
2012: 149.

29 RAGOzA 1980: 25-26, Taf. XI unten.

30 So Y. YosHIDA: ,,One should perform [good actions] and one should stop the evil work without
delay*“, Mail v. 7. Mdrz 2015.

31 SiMS-WILLIAMS / DURKIN-MEISTERERNST 2012: 10, 37 und 146.
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Die Aussage der beiden Textpassagen ist folgende: Es geht um ein Paradies, in dem
der Erwihlte (vermutlich) zur Ruhe kommt, obwohl die Welt voller Widerwértigkeit ist.
Man soll die Untaten verschieben. Sie sind neben den guten Taten allgegenwartig ...

Zur Ruhe zu kommen, ist eine buddhistische Vorstellung. Ebenso die gleich-
zeitige Gegenwartigkeit der schlechten und der guten Taten, so dass man die iiblen
nur hinausschieben, aber nicht vermeiden kann. Ein buddhistischer Einfluss auf die
christlichen Texte in Turfan ist nicht nachgewiesen. Aber manichdische Texte mit
buddhistischem Einfluss liegen uns vor. Der buddhistische Anklang und die Erwah-
nung des ,,Ufers des Paradieses“ bestadtigen neben den formalen Aspekten Y. YosHI-
DAs Meinung, dass wir es mit einem manichdischen Text zu tun haben.
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So 10030(3)

Abb. 1: S0 10030(3)/1. Seite

Abb. 2: S0 10030(3)/2. Seite
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MicHEL TARDIEU (Joigny/Frankreich)
La réécriture manichéenne de la Princesse
amoureuse d’un joueur de ndy

Les données narratives des fragments M 46, M 652" + 526*

WERNER SUNDERMANN publiait en 1973 plusieurs fragments de Turfan en moyen-
perse, incomplets et détériorés, concernant deux paraboles manichéennes, dont
seule la premiére d’entre elles a conservé quelques mots de son epimythion'. En dépit
du mauvais état du support, ’éminent philologue repérait avec son acribie habituelle
que la parabole en question concernait « die Schilderung einer sich im Liebesschmerz
nach einem wunderbaren Knaben verzehrenden Prinzessin. Sie von ihrem Leiden
zu heilen, sendet der Konig seine Mannen aus, die den Knaben fangen sollen. Der
Anfang bringt Worte der Prinzessin® ». Une histoire d’amour profane dans la trés ascé-
tique littérature manichéenne est une heureuse surprise. C’est la raison pour laquelle
je désire examiner cette piéce orpheline, en articulant mon point de vue sur le ques-
tionnement de ’Arbeitstagung: que nous apprend cette insolite histoire d’amour sur
une religion universelle qui a disparu ?

Je reproduis, avec restitutions nouvelles, le texte de I’histoire qu'on a chez SUN-
DERMANN:

(La princesse dit): « Dés que vous aurez amené ce garcon, donnez-le moi en

mariage ». Le roi envoya a trois reprises chevaux et gens, avec cet ordre: « Allez

chercher ce garcon ». Ils allérent et se postérent autour de ’arbre, et dirent: « Le

roi te convoque ». Le garcon ne (descendit) pas. Trois fois, le taureau vint, attaqua

les soldats (et) les tud’. Le roi dit: « Que faire ? Chevaux et gens ont péri, ma fille

va succomber ».

Or, il y avait 1a une vieille femme. Elle dit: (« Essaye avec moi »). Le roi: « Comment

vas-tu t’y prendre ? ». Elle prit du vin et un agneau, et alla s’asseoir sous I’arbre.

1 SUNDERMANN, WERNER (1973): Mittelpersische und parthische kosmogonische und Parabeltexte der
Manichder, Berlin (Berliner Turfantexte IV), 85-86, texte Nr. 24, M 46 (= lignes 1634-1675), M 652 + 526
(= lignes 1676-82). L'inventaire des matériaux manichéens et de leurs identifiants culturels, relatifs
aux fables d’animaux et aux contes oraux, n’est a ce jour pas fait. Mani et ses disciples racontaient
ces histoires pour obtenir un epimythion, solution gnomique a application concréte dans la prédica-
tion ; il n’existe pas, non plus, de synthése comparative et critique de ce genre littéraire, intégrant les
apports manichéen et turco-bouddhique ; sur ce dernier, voir LAUT, JENS PETER / KLAUS ROHRBORN
(Hrsg.) (1990): Buddhistische Erzdihlliteratur und Hagiographie in tiirkischer Uberlieferung. Wiesbaden
(Veroffentlichungen der Societas Uralo-Altaica 27).

2 SUNDERMANN 1973: 84.

3 SUNDERMANN 1973 lit les lignes R 8-10 du M 46 ainsi: (s)h / [3-4] (Cw)’'m e [m](rdwhm’(n) | [2-3] (q)yrd
‘w(z)[d], « (Dr)ei| ] (Mal) die (Man)nen [ ]machte er < und > to(tete) ». Comme l’attestent les versions
orales de I’histoire (voir infra), ce n’est pas le garcon qui tue les gens du roi, mais son auxiliaire, le
taureau. Il faut donc lire: (s)h [j’r g](’'w) ‘'m(d) ® [m](rd)whm’(n) [tg] (q@)yrd 'w(z)[d].

https://doi.org/10.1515/9783110593938-009
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Elle lia les pattes de ’agneau et le frappa a la queue. Le garcon dit: « Frappe
au cou ». Elle le frappa a la queue. Elle dit au garcon: « Viens me montrer ». Le
garcon descendit de ’arbre, pensant qu’il allait lui montrer. La femme lui donna
du vin. Dés qu’il en eut pris, il perdit connaissance. Elle le chargea sur un ane et
I’emmena au roi, qui le donna a sa fille.

Dans le (palais), il (le roi) fit trois portes. Deux en cuivre et en étain. Pour la
(porte) intérieure, il mit ensemble du fer sans compter et de I’étain sans compter,
et en fit une porte.

Quand le garcon revint a lui, il joua de ses fliites. Le taureau ’entendit. Il vint et
brisa les deux portes. Il arriva a la troisiéme porte. Avec puissance il les brisa, et
brisa sa corne unique. Il entra, enleva le garcon et ’emporta. Il dit au garcon: « A
(ta voix, je suis venu)...

Le roi est hrmyn (.....) ; la vieille femme (est ....) ; les trois fliites sont les (cinq)
commandements des élus ; les trois portes (sont) ‘dwr, ‘wrzwg, (et *%2). (....)

En appendice de I’édition de SUNDERMANN, FRIEDMAR GEISSLER a relevé quatre
thémes de cette parabole manichéenne, propres a la structure morphologique du
conte international répertorié dans les usuels®. 1) Lamant courtisé se cache dans
un arbre et refuse de descendre. Une vieille femme parvient a appater celui qui se
dérobe et a le faire descendre. Elle fait semblant de jouer les godiches, en exécutant
de travers les gestes de tuer ou de préparer a manger. Le jeune homme lui montre
comment s’y prendre et se trouve pris du méme coup. 2) Le héros est enfermé derriére
plusieurs portes. 3) Il dispose de moyens extraordinaires, en 'occurrence instruments
de musique, plusieurs flites. 4) Aux cotés du héros, se tiennent des auxiliaires surna-
turels, en ’occurrence un taureau.

Les motifs relevés par FRIEDMAR GEISSLER sont des éléments signifiants et actifs
de la Princesse amoureuse: ruse, séquestration, objet magique, animal secourable.
Tel est le squelette du conte. Jusque-1a, rien d’original. 'innovation est dans les moda-
lités de la mise en marche des motifs par les fonctions: pour la ruse une vieille femme,
entremetteuse aux gestes insensés, voix matérialisée en démon a forme humaine ou
animale et située entre palais et forét ; pour la séquestration, un roi technologue et
métallurge, artisan des alliages (cuivre, étain, fer) a la facon des Kawdn mythologi-
ques’; pour l’'objet magique, trois flites (se ndy), qui sont les instruments d’ouverture
de chaque séquence, opérateurs des changements de lieux ; enfin pour I'animal

4 GEISSLER, FRIEDMAR (1973): Einige Bemerkungen zu Motiven der Parabeltexte. In: SUNDERMANN
1973: 141. Les usuels de renvoi sont THOMPSON, STITH (1953-1968): Motiv-Index of Folk-Literature. New
Enlarged and Revised Edition, I-VI. Copenhagen; EBERHARD, WOLFRAM / PERTEV NAILI BORATAV
(1953): Typen tiirkischer Volksmdrchen. Wiesbaden.

5 Le travail des métaux est I'objet d’une réponse de Mani dans le Kephalaion CXXIV, voir FUNK,
WOLF-PETER (1999): Kephalaia I. Zweite Hiilfte. Lieferung 13/14. Stuttgart (Manichdische Handschriften
der Staatlichen Museen zu Berlin), 300-301 (je dois cette référence a 'amitié de DUBOIS, JEAN-DANIEL).
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secourable, taureau (gdw), nom collectif de la puissance animale sauvage opposée au
roi forgeron. On aboutit a un ensemble de séquences a combinaison de variantes sus-
ceptibles de correspondre a un territoire culturel. Lhistoire de la Princesse amoureuse
en version manichéenne renvoyait, pour moi, a ’époque ot je me suis intéressé a ce
texte, a un modéle narratif identifiable par la classification internationale des contes
de tradition orale, enquéte que FRIEDMAR GEISSLER avait laissée de coté.

Le repérage des versions orales sous-jacentes

J’ai proposé en 2001 d’identifier I'histoire manichéenne ci-dessus au conte type AT
534 de la classification internationale, The Youth Who Tends the Buffalo®. Lenchai-
nement des séquences y sont les suivantes. Séquence I: un garcon, perdu ou aban-
donné, échappe a un tigre et trouve refuge prés de buffles sauvages dans la forét ;
il les soigne et, en échange, les buffles protégent le garcon en lui faisant don d’une
fliite avec laquelle il pourra appeler au secours. Séquence II: le garcon se baigne dans
la riviére et perd un de ses cheveux ; avalé par un poisson, le cheveu arrive a une
princesse qui tombe amoureuse ; le roi envoie un perroquet (corbeau) rechercher le
garcon, l’oiseau vole la fliite et raméne le garcon au palais. Séquence III, deux fins
possibles: ou le garcon appelle ses buffles qui le délivrent, ou le garcon épouse la
princesse.

Cette taxinomie fait apparaitre que l'organisation des séquences assigne a
chacune d’elles un décor propre: la forét (séquence I), le transfert de la forét au palais
royal (séquence II), la formule conclusive hésite sur le choix de I’espace définitif pour
le héros (séquence III): ou bien il y a retour a I (le garcon refuse la société établie, et
ses buffles le raménent dans la forét), ou bien il s’installe au palais par la convention
sociale des noces avec la princesse. Le probléme anthropologique, qui fait découvrir
I'intérét des manichéens pour cette histoire et la mutation du conte oral au genre lit-
téraire d’un exemplum édifiant, est bien celui du choix de vie en fonction du mariage:
convention ou bien déni.

Laire de collectage de I’AT 534 est indien: trois versions de 1’Uttar Pradesh en
hindi oriental, quatre provenant du Chota Nagpur Plateau (Jahrkhand), cing chez les
Santal du Bihar et de 1’Orissa, une recension propre aux Lepchas du Sikkim, et enfin
une version lhota naga (Nagaland), ces deux derniéres non signalées par les réper-
toires. Le domaine indien représenté se trouve donc confiné a I'Inde du Nord-Est. A la

6 AARNE, ANTTI / STITH THOMPSON (21961): The Types of the Folktale. Helsinki, p. 192; THOMPSON,
STITH / WARREN E. ROBERTS (11960, 21991): Types of Indic Oral Tales. India, Pakistan, and Ceylon, Hel-
sinki, n°® 24, p. 79-80. Identification: TARDIEU, MICHEL (2000-2001): Contes et apologues des man-
ichéens orientaux a I'usage des laics. In: Annuaire du Collége de France, 101, p. 547; (2001-2002), 102,
p. 613. L'AT 534 ne figure plus dans la nouvelle classification de UTHER, HANS-JORG (2004): The Types
of International Folktales, I-111. Helsinki. Sur la raison générale de cette élimination (insuffisance de
monographies régionales et absence de témoins littéraires, voir UTHER 2004, I, p. 8). UTHER ignore
lexistence de la littérature manichéenne.
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différence des riches résultats comparatifs obtenus par ’'enquéte de JENS WILKENS sur
d’autres matériaux narratifs des Berliner Turfantexte IV’, la Princesse amoureuse n’a
d’autres témoins littéraires que les fragments manichéens de Turfan® ; elle est donc
dépourvue d’histoire exégétique interreligieuse. La tradition orale la plus proche de
la version de Turfan est un récit lepcha. Il fait partie de ’ensemble foisonnant de
mythes et de légendes (liingten sung) accumulé durant des siécles avant la bouddhisa-
tion des Lepchas au XVIII¢ siécle’. Il a été collecté par CHERIDAH DE BEAUVOIR STOCKS
(1887-1971) au monastére de Lingthem, village du Dzongu, dans le Nord Sikkim, le 9
mai 1925'°. Les séquences s’y enchainent de la facon suivante:
L'enfant devenu roi des buffles
Un orphelin" est enlevé par un tigre. Il réussit a tromper I’animal en s’échappant
tout nu. Dans sa fuite il trouve une étable sans gardien. Il y a 1a du beurre et du
fromage, I’enfant mange, puis il grimpe sur un arbre-fougére ot il s’endort. Le
soir venu, le garcon est réveillé par les animaux rentrant a I’étable. Ils portent de
longues cornes. Ce sont des buffles. Ceux-ci constatent que I’étable a été balayée,
et que I'on a mangé beurre et fromage. Ils apercoivent dehors I'enfant dans I’arbre,
avec le tigre couché aux pieds. Ils foncent sur la béte et I’encornent. Les buffles
creusent des entailles sur le tronc pour faciliter la descente de I’enfant, puis ils
le portent avec leurs cornes jusqu’a la cabane. Les buffles demandent a ’enfant
de devenir leur roi car, disent-ils, personne jusqu’a présent n’a pris soin de nous.
IIs lui remettent deux flites en or, et deux autres en bambou®. Si, disent-ils, un
danger se présente, joue des fliites en or, nous viendrons aussitdt a ton secours.
Mais si tu veux faire de la musique, joue des fliites de bambou, nous saurons que
tu te distrais.

7 WILKENS, JENS (2003): Indiens Beitrag zur Erzihlungsliteratur der zentralasiatischen Manichier.
In: SVEN BRETFELD / JENS WILKENS (Hrsg.): Indien und Zentralasien. Sprach- und Kulturkontakt. Wies-
baden (Ver6ffentlichungen der Societas Uralo-Altaica 61), 239-258.

8 Sauf erreur. Elle est absente des recueils de contes que j’ai pu consulter (Kathasaritsagara, Tripitaka
chinois, Mille et Une Nuits, Jatakas pali. Pour le Tripitaka: CHAVANNES, EDOUARD (1910-1934): Cing
cents contes et apologues, I-1V. Paris. L'histoire est absente aussi des inventaires de SCHWARZBAUM,
HaIM (1968): Studies in Jewish and World Folklore. Berlin; EL-SHAMY, HASAN M. (2004): Types of the
Folktale in the Arab World. Bloomington.

9 Sur cet ensemble de traditions orales: PLAISIER, HELEEN (2006): A Grammar of Lepcha. Leiden, p. 4.
10 BEAUVOIR STOCKS, CHERIDAH DE (1925): Folk-lore and Customs of the Lap-chas of Sikhim. In: Jour-
nal and Proceedings of the Asiatic Society of Bengal, N.S. 21, p. 458-460. Version non signalée par
AARNE, ANTTI / STITH THOMPSON (*1961).

11 Dénommé Ryothub-sang. Je ne modifie pas la transcription des noms lepchas adoptée par CHERI-
DAH DE BEAUVOIR STOCKS (1925).

12 Laflate de bambou est un instrument de musique trés répandu chez les Lepchas: NEBESKY-WOJKO-
WITZ, RENE DE (1952): Hochzeitslieder der Lepchas. In: Asiatische Studien, 6, p. 30-31.
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Le chasseur venu du pays Lung-da®
Chaque matin, le troupeau allait paitre, laissant le garcon seul a I’étable. Un beau
jour, un chasseur vint du pays Lung-da. Il crut que le garcon aux fliites d’or était
un riche prince. Le roi de ce pays, dit-il, a une fille qui n’a tété que trois fois le sein
de sa mére, puis elle a été mise dans une piéce obscure': pourquoi n’essaierais-tu
pas de la voir ? Mais le garcon refusa de quitter son étable. Quand le chasseur
voulut I’enlever de force, ’enfant joua de ses fliites en or. Tous les buffles accou-
rurent, tétes baissées. Le chasseur prit peur et s’en retourna au pays Lung-da. Il
raconta au roi qu’il avait rencontré un prince merveilleux ; il avait bien essayé de
I’enlever mais un troupeau de buffles était accouru des que I’enfant s’était mis a
jouer de ses fliites en or. Ce garcon, dit-il, serait un prince bien approprié pour
la princesse. Ces nouvelles plurent au roi, il convoqua ses devins qui avisérent
comment s’y prendre pour que le prince devint son gendre.

La capture du garcon par une sorciére du palais
Les devins découvrent au palais une servante qui est une démone (sorciére). Elle
ramenera le prince, dit-elle, en échange d’une récompense. Changée en corbeau,
elle s’envole jusqu’a I’étable et sautille de piquet en piquet en croassant. Son
maneége agace le garcon, qui lui jette des branches enflammeées, sans jamais
l’atteindre. Puis il lui lange les pierres du foyer. En vain. Finalement, il lui jette
ses fliites en or. Le corbeau les attrape et les emporte au pays Lung-da pour les
remettre au roi. Celui-ci envoie ses gens chercher le garcon. Quand celui-ci se voit
cerné, il tente bien de jouer de ses fliites de bambou. Mais les buffles ne bougent
pas, pensant que ’enfant s’amuse. Les gens de Lung-da conduisent le garcon au
palais, ot le roi 'enferme dans la piéce obscure située dans la douziéme épais-
seur du mur, la ou sa fille est gardée. Puis il verrouille la porte. Les heures, les
jours, les semaines, les mois et les années passent, sans que les buffles aient des
nouvelles de leur maitre.

Le mariage de la princesse et du joueur de fl{ite
A la cabane de la forét, un buffle dénommé Thage, qui n’avait pas vu son maitre
depuis vingt ans, était certain qu’il reviendrait. Il attendait depuis si longtemps
qu’il avait fini par s’enfoncer dans le sol, ne laissant dépasser que la téte et les
cornes. Au palais, le garcon retrouve ses fliites en or. Il en joue. Les buffles lui
répondent par un mugissement énorme et se ruent (avec Thage), tétes baissées,
sur le palais. Ils soulévent le palais avec leurs cornes mais hésitent a le lancer en

13 Description du pays Lung-da dans l’histoire 26 du recueil de CHERIDAH DE BEAUVOIR STOCKS
(1925), p. 409. Au sommet des quatre montagnes (noire, verte, rouge, blanche) de cette région flottent
les banniéres. Leur succéde une prairie avec au centre un sapin unique. La chaleur y est intense parce
qu’il y a deux soleils. Au bout de la prairie réside le roi en son palais, il a six filles a marier. Le pays
est celui des chasseurs.

14 Elle est une beauté absolue selon les critéres lepchas, blanche comme une endive sous cloche,
non soumise au mauvais ceil transmis par le lait maternel.
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I’air car le roi décide de leur remettre le garcon, la princesse et la moitié de son
royaume, si toutefois les buffles quittent le pays. Les buffles raménent la fille et
le garcon dans la forét, et batissent pour eux un palais aérien proche du pays
des Rum®. Il y a une grande féte, oti I'on boit beaucoup de chi®®. C’est la vallée du
meilleur lait et du meilleur beurre.

La version lepcha (L) partage avec les fragments manichéens (M) les mémes modalités
organisatrices du récit: la ruse (L une sorciére se métamorphosant en oiseau, M vieille
femme), 1a séquestration de la princesse et du garcon au palais (L dans la douziéme
épaisseur du mur, M au-dela de trois portes fabriquées par le roi métallurge”), I’objet
magique (L quatre fliites, M trois), ’animal secourable (L buffles sauvages protecteurs
de l’enfant, M taureau[x]). La version orale et son témoin littéraire ont en commun
I’échec du roi et de ses gens d’armes pour ramener le garcon au palais par la force.
Le récit lepcha est muet sur le pourquoi du chagrin d’amour de la Princesse, alors
que c’est présupposé aux fragments de Turfan mais disparu avec la détérioration
du support. Comme dans toutes les recensions du méme conte type, la cause de la
passion amoureuse selon la version manichéenne ne peut étre qu’un long cheveu d’or
du joueur de ndy, flottant sur la riviére et transmis a la princesse par un pécheur®. Le
désaccord fondamental entre les récits manichéen et lepcha se situe dans le dénoue-
ment: M taureau(x) et joueur de ndy repartent dans la forét sans la princesse ; L buffles
et joueur de nay regagnent la forét avec la princesse pour y féter leurs noces et les
produits de I’élevage, la vallée du meilleur lait et du meilleur beurre. L’antagonisme
des situations finales suppose I’intervention d’une autorité qui raconte I’histoire pour
illustrer une pratique religieuse.

15 Le pays des Rum est le ciel, la région ot demeurent les dieux. « It was so high up that the Rum
country was but an elbow length away, and as it hung in the air, it was far above the ground » (BEAU-
VOIR STOCKS 1925, p. 460). Le palais, que I'apdtre Thomas construit pour son maitre Goundaphar,
roi de I'Inde, est également aérien (Actes de Thomas, ch. 1718); motif emprunté au Roman d’Ahigar
(version syriaque, ch. 16 et 25-26), d’oil proviennent les séquences paralléles dans la Vie d’Esope,
recension G, ch. 105, 111 et 116.

16 Le chi (chi) est la boisson préférée des Lepchas, sorte de biére, bue chaude, a base de mil, auquel
on mélange diverses épices, voir NEBESKY-WOJKOWITZ (1952), p. 32. « The fermented infusion of Indi-
an corn and murwa [Eleusine corocana) », selon CAMPBELL, ARCHIBALD (1840): Note on the Lepchas
of Sikkim. In: Journal of the Asiatic Society of Bengal, 9, p. 382. Le récit donne au pays du chi le nom
traditionnel de Jambo-lha, lieu du bonheur paisible, terre pure, contrée mythique d’Indrabhdti, voir
ALBERT GRUNWEDEL (1916): Die Geschichten der 84 Zauberer (Mahasiddhas). In: Baessler Archiv. Be-
itrdge zur Volkerkunde, N. F. 5: 137138, Nr. 42.

17 Dans la version lepcha, le roi est un macon ; la réécriture manichéenne fait de lui un roi métallurge
en conformité avec les Egregoroi du Livre des Géants.

18 Dans I’histoire de Mering (lhota naga, Nagaland), I’identité sexuelle du long cheveu d’or flottant
sur la riviére est floue (garcon/fille), voir MILLS, JAMES PHILIP (1926): Folk Stories in Lhota Naga. In:
Journal and Proceedings of the Asiatic Society of Bengal, 22, p. 262.
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Déconstruction du remaniement manichéen

Lintervenant extérieur ne peut étre que celui qui assure la fonction de récitant
conteur de la Princesse amoureuse, a savoir Mani. C’est Mani qui raconte puis tire
la lecon en fabriquant un epimythion conforme au déni manichéen du mariage, de
la sexualité et de la parenté (le joueur de niy n’épouse pas la princesse), ainsi qu'au
refus de I’élevage et du travail agricole (non-domestication des buffles)®. Subsiste de
I’epimythion ceci: « Le roi est *hrmyn (.....) ; 1a vieille femme (est ....) ; les trois fliites
sont les (cinq) commandements des élus ; les trois portes (sont) ‘dwr, *wrzwg, (et *z).
(....) ». La mise en place des autres catégories duelles est un exercice assez simple. Du
cOté négatif, c’est-a-dire du roi qui est Ahrmen, on rangera la princesse, « I'’Enthume-
sis, instruction du corps, reine du camp entier” » ; le palais royal est le corps charnel,
prison de ’ame ; la vieille femme est le cycle des renaissances et des générations ;
les trois portes, ceuvre du roi métallurge, sont, est-il dit, les sens que figurent le Feu,
Awarzog et Az. Du coté positif: les trois fllites sont explicitement mentionnées comme
étant les commandements des élus ; I’arbre o1 se réfugie le garcon est I’Eglise mani-
chéenne. Le joueur de nay de Turfan n’est pas isolé dans la littérature manichéenne.
Il y a au chant V des Psaumes de Thomas la description d’un enfant, assis sur la rive
d’un canal de ’Euphrate et qui fait de la musique « dans la senteur de la vie” ». Les
deux musiciens manichéens sont la méme figure de I’'ame mystique qui pleure une
absence. Méme plainte de la fllte de roseau sur '’Euphrate, a Turfan, chez les Lepchas
du Sikkim et dans le prologue du Mathnawi-e ma‘nawti, pour dire la séparation de
ceux qu’on aime et le besoin d’étre réunis®. Par ailleurs, ’activité métallurge du roi est
un motif du Roman d’Alexandre passé dans I’épopée iranienne: les murailles de Gog et

19 Le sombre tableau manichéen de la domestication des bovins est décrit dans le psaume XX des
Psaumes de Thomas, voir TARDIEU, MICHEL (2012): L’araire du beeuf Pamoun. In: MICHAEL KNUPPEL /
Luici CIRILLO (Hrsg.): Gnostica et Manichaica. Festschrift fiir Alois van Tongerloo. Wiesbaden (Studies
in Oriental Religions 65), 193-199.

20 POLOTZKY, HANS JAKOB / ALEXANDER BOHLIG (1940): Kephalaia. Stuttgart (Manichiische Hand-
schriften der Staatlichen Museen Berlin 1), Kephalaion LVI: 142, 9-10.

21 ALLBERRY, CHARLES ROBERT CECIL (1938): A Manichaean Psalm-Book. Part II. Stuttgart (Manichae-
an Manuscripts in the Chester Beatty Collection 2). Psaumes de Thomas. V, p. 211, 17 (hnpstai mponh).
Le nom du canal de ’Euphrate est a lire Ofu/ga ; voir ZADOK, RAN (1985): Geographical Names accord-
ing to Neo- and Late-Babylonian Texts. Wiesbaden (Répertoire géographique des textes cunéiformes
8, Beihefte TAVO, Reihe B/7), p. 318 (Uga, Babylonie du Sud).

22 Cf. Jalal od-din Mowlawi, Mathnawi-e ma‘nawi, daftar 1, distique 1: « Ecoute le ney, comme il ra-
conte une histoire: il se plaint des séparations », de celle du hamus, 'amoureux mystique qui s’est tu,
voir ZARRINKOOB, ABDOLHOSSEIN (1974): Shams-i Tabrizi and a New Interpretation of the Rumi’s Song
of the Reed. In: MEHMET ONDER (Haz.), Mevidna Semineri. Bildiriler. Ankara (Mevlana’nin 700 6liim
yildoniimii dolayisile), p. 346-348. Méme association pour les amours profanes chez Ab{i Nuwas,
Poéme n° CCV, wa-l-ndyu yandubu ‘ahydnan wa-yantahibu, « les flites pleurent parfois et sanglotent »,
cité par BENCHEIKH, JAMAL (1963-1964): Poésies bachiques d’Ab{i Nuwas. In: Bulletin d’études orien-
tales, 17, p. 68. Pour I’Europe, chez les Fréres Grimm, pareillement la fliite réunit les amoureux (Die
Nixe im Teich, KHM, Nr. 91); des génies chthoniens surgissent au secours du joueur de fliite (Dat Erd-
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Magog baties par les forgerons d’Alexandre selon I’art des Kayanides sont de cuivre,
de bronze et de fer®.

Reste dans le tableau a placer ’animal secourable, taureau ou buffle. Question
laissée en suspens par WERNER SUNDERMANN: « Was aber bedeutet die Einzelheit,
daf3 das eine Horn des Stieres zerbrach® ? » Selon moi, le manipulateur manichéen de
la Princesse amoureuse franchit ici les bornes de la nature pour atteindre au merveil-
leux, celui qu’exprime une corporalité diffuse, ambiguég, attribuée depuis les auteurs
classiques a l’'animalité exotique: des étres vivants ordinaires (taureaux/buffles a
deux cornes) se changent en créature fantasmagorique (animal a corne unique). Cette
mutation du regard trahit un changement de culture: nous ne sommes plus dans le
domaine indien du manichéisme comme religion du monde, mais dans la curiosité de
ce que I’'on ne posséde pas chez soi, comme le sont les images du domaine indien sur
lesquelles s’interrogeaient les Arabo-Persans. L'ambiguité a sans doute été lexicale
au départ. RYM’ recouvre en syriaque, en effet, une zoologie imprécise: a la fois le
taureau sauvage, le buffle, le rhinocéros, et 'unicorne indifférencié. D’autre part, I’au-
teur anonyme des Akhbdr al-Sin wa-I-Hind, composé en 237 H./851, transmet une tra-
dition, selon laquelle le rhinocéros indien (karkaddan), dont la morphologie est pré-
sentée comme trés proche de celle du buffle, porte inscrite dans sa corne unique noire

« la marque de 'image d’une créature (blanche), telle 'image de I’homme dans son
imitation® ». Les naturalistes arabo-persans sont unanimes a décrire ’'animal doté
d’une puissance inouie, sa corne ne pouvant jamais se briser, « une montagne de fer
» (@hanyn-kiih), dit le Shahndmeh®. A mon avis, la corne brisée de I'unicorne selon la
version manichéenne de la Princesse amoureuse est aberrante”, sauf a y reconnaitre
un motif théologique de garniture pour 'epimythion. La symbolique lunaire de Jésus
avec rappel de la Passion peut étre envisagée: la corne est brisée a I'instant méme ot

mdnneken, KHM, Nr. 181), cf. Briider Grimm, Kinder- und Hausmdrchen, ed. HEINZ ROLLEKE (2004),
Frankfurt am Main, 402-403 et 703.

23 Voir Ferdowsi, Shdhndmeh, ed. JULES MoHL (1866), Paris, Vol. V, p. 224-225, Iskander, distiques
1482-1489.

24 SUNDERMANN 1973: 83.

25 ‘alama sirati khilgatin, ka-stirati l-insdn fi hikdyati-hi, voir SAUVAGET, JEAN (1948): Akhbdr al-Sin
wa-l-Hind. Paris, p. 13, § 28. Le semeion décrit (‘aldma) caractérise la symbolique lunaire de la corne ;
la siira renvoie autant a la forme inscrite dans la matiére, I'image sensible, qu’a son modéle spirituel
dans le monde divin astral, la forme intelligible. La blancheur et I’éclat du visage lunaire, celui d’'un
adolescent, sont déja hellénistiques, cf. Plutarque, De facie quae in orbe lunae apparet, § 2, 920 E.

26 Ferdowsi, Shdhndmeh, ed. MoHL (1866), V, p. 202, distique 1213; documentation littéraire et ico-
nographie arabo-persanes sur le karkaddan: ETTINGHAUSEN, RICHARD (1950): The Unicorn. Washing-
ton, p. 12-17.

27 Dans la vision de Daniel 8, 5-8, le bouc porte une corne unique (Alexandre le Grand) qui se brise ;
surgissent a la place quatre petites cornes (I'empire d’Alexandre partagé entre ses généraux). La corne
brisée dans I’histoire de la Princesse amoureuse n’a rien a voir avec ce motif de I’apocalyptique juive.
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I’animal franchit la porte et délivre le garcon, de la méme facon que le poéte mystique
détruit son art, devenu idolatrique, au moment de la réunification®,

Pour conclure: « eine untergegangene Weltreligion ». La clé, que le manichéisme
a laissée sur la porte de son atelier en disparaissant, fait découvrir une belle poétique
du répit, temps durant lequel I’écriture inspirée personnifie la voix du fondateur et
la répercute en religion du monde. C’est le cas de la Princesse amoureuse. La fliite de
roseau, avec laquelle le garcon exprime sa complainte d’étre séparé de ses bétes, a
une portée universelle en continuité avec le soufisme®. Mais le méme exemple montre
aussi, malheureusement, en acte la contre-parole de la poésie dans un entassement
de litanies de correspondances forcées et d’allégories théologiques. Ces cadences
grossissantes ont, selon moi, tari la création littéraire et conduit les derniers poétes
manichéens au suicide religieux, écrasés sous le poids des assemblages hétéroclites,
telles les roues du char de Jaggernauth.

Abréviations

AT: Numérotation des contes types selon la classification de AARNE, ANTTI / STITH THOMPSON (?1961):
The Types of the Folktale. Helsinki.

KHM: Kinder- und Hausmdrchen gesammelt durch die Briider Grimm. Vollstandige Ausgabe auf der
Grundlage der dritten Auflage [1857].
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ALoTs VAN TONGERLOO (Geel/Belgien)
Die Drei Siegel als Tore der Religion
des Lichtes

Es ist wohlbekannt, daf3 der Religionsstifter Mani den Elekten drei ethische Grundre-
geln auferlegt hat. Trotz der Fiille an Material aus dem Bereich des nordafrikanischen
Manichiismus, erscheint es sinnvoll, eine Ubersicht und Synthese dieser Drei Siegel
anzubieten, da es sich um Pfeiler dieses philosophico-religiosen Systems handelt —
nicht nur fiir die Elekten, sondern auch (und sei es in einem etwas anderen Sinne) fiir
die Auditores.

Zundchst wird hier ein Reslimee von Augustinus-Aussagen geboten. Sodann
werden einige relevante koptische Testimonia behandelt, um schliefilich mittelira-
nische Belege vorzustellen. Abschlief3end wendet sich der Verfasser den uigurischen
(alttiirkischen) und chinesischen Zeugnissen zu, in denen die Drei Siegel ebenfalls
nicht unbekannt waren.

Die Aussagen bei Augustinus

Die wichtigsten Angaben iiber die Drei Siegel bei Augustinus (354 — 430) finden sich
in seiner Schrift ,,De moribus ecclesiae catholicae et de moribus manichaeorum” (d. i.
,Uber die Sitten der katholischen Kirche und iiber die Sitten der Manichdier”).! Er hat
diese Schrift um 388/389 in Rom und/oder Karthago/Thagaste abgefafit. Auf eine
kiirzere Einleitung (einen Paragraphen umfassend) sowie nach einem Abschnitt iiber
das Wesen des Bosen (der bei ihm siebzehn Paragraphen einnimmt) folgt der grof3ere
Teil des zweiten Buches (de moribus manichaeorum), der auch die Analyse der Drei
Siegel (in nicht weniger als achtundvierzig Paragraphen) beinhaltet.” Die Bedeutung,
die den Drei Siegeln im Manichdismus beigemessen wird, widerspiegelt sich in der
Zahl der Paragraphen, in denen Augustinus diese behandelt. Aufs Engste sind hier
Ethik und Erlésung miteinander verflochten, da gemaf3 der manichdischen Kosmolo-
gie das Licht durch ethisches Verhalten geldautert wird. Die Drei Siegel gelten sowohl
fiir die Auserwahlten als auch fiir die Horer, die einer anderen Interpretation der
Siegel zu folgen haben.

Erstens: Das signaculum oris,’ das ,,Siegel des Mundes”, das bei Augustinus am
ausfiihrlichsten beschrieben ist. Es besteht aus drei Teilen:
(a) Verbot der blasphemia (Lasterung, hier Gotteslédsterung),

1 RUTZENHOFER 2004.
2 RUTZENHOFER 2004: 171-231.
3 RUTZENHOFER 2004: 172-213.

https://doi.org/10.1515/9783110593938-010
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(b) Verbot des Fleischgenusses, und
(c) Verbot des Weingenusses.*

Die Auditores andererseits konnten Wein geniefen und durften Fleisch essen.

Der Mund ist so wichtig, weil dasjenige, was gegessen wird, in der Elekteneucha-
ristie,” bei der die Verdauung das Licht aussondert, im Korper der Auserwéhlten
von der Materie befreit wird. Anschliefend kommen die befreiten Lichtpartikel als
(gesungene)® Hymnen und Gebete aus den Miindern der Elekten. Diese hymni luciferi
steigen dann aufwarts bis zum Mond, weiter zur Sonne und schlieflich ins Lichtpa-
radies. In der gesamten manichdischen Welt, von Nordafrika bis Siidost-China, war
das Rezitieren von Hymnen und Gebeten, also poetischen Texten, die Lichtpartikel
enthalten, von gréfiter Wichtigkeit. Viele Stunden pro Tag konnte man als Elekte
Hymnen singend und Gebete rezitierend tdtsachlich an der Lauterung und dem Auf-
stieg der Lichtpartikel arbeiten. Die neueren griechischen und koptischen Funde aus
Kellis sowie die unldngst (2008) identifizierten chinesischen Texte aus Xiapu (% if
£) / Fujian (4§ ) in Siidost-China, unterstreichen dies nachdriicklich.’

Bedeutend kiirzer sind die Aussagen des Augustinus iiber die beiden anderen Siegel.

Zweitens. Das signaculum manuum,® das ,,Siegel der Hiande”. Dieses umfaf3t
(a) das Verbot der Ernte und des Holzschlagens sowie
(b) das Verbot, Lebewesen zu toten. Letzteres gilt auch fiir die Horer.

In diesem Abschnitt schreibt Augustinus iiber die Seelen der Biume:

(56) (...) quandoquidem illas (sc. animas) perhibetis et audire voces nostras et
verba intelligere et corpora motusque corporum intueri, cogitationes denique ipsas
perspicere.

,»(...)daihrjasagt, daf jene (sc. Seelen der Biume) sowohl unsere Stimmen héren
als auch unsere Worte verstehen, unsere Kérper und Bewegungen des Korpers
erkennen und schlief3lich selbst unsere Gedanken durchschauen konnen.”’

4 Vgl. Paulus im Romerbrief: ,,Es ist gut, Briider, kein Fleisch zu essen und keinen Wein zu trinken”
(ROm. 14,21) sowie die Deutung bei Augustinus, de mor. 3135 (RUTZENHOFER 2004: 185-191) und wei-
ter: vinum putare fel principum tenebrarum ,,zu glauben, der Wein sei die Galle der Fiirsten der Finster-
nis” (RUTZENHOFER 2004: 202-203).

5 Augustinus erkldrt auch, warum die Melonen bei den Manichdern so wichtig sind: Cur de thesauris
dei melonem putatis esse aureum (,Warum glaubt ihr, das Gold [= die Goldfarbe] der Melone stamme
aus der Schatzkammer Gottes?”, RUTZENHOFER 2004: 196-197).

6 Vgl. Ita dulcedo musica, quam de divinis regnis venisse condentitis (,,Diese Stie in der Musik, die,
wie ihr behauptet, aus den gottlichen Reichen stammt ”, RUTZENHOFER 2004: 204-205).

7 Vgl. die Beitriige von Kosa in diesem Kongreband und K6sa (2013-14); weiter: MA X1IAOHE (2015)
und WANG YUANYUAN / LIN WUSHU (2015).

8 RUTZENHOFER 2004: 212-229.

9 RUTZENHOFER 2004: 216-217.
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Drittens. Das signaculum sinus,' das ,,Siegel des Schofes” erstreckt sich auf das
Eheverbot, auf das Verbot der geschlechtlichen Vereinigung und natiirlich die Fortpflan-
zung, weil diese die siindhaften Eigenschaften des Fiirsten der Finsternis kopieren.

(65) Restat signaculum sinus (...). Non enim concubitum, sed ut longe antea ab
apostolo dictum est, vere nuptias prohibetis, quae talis operis una est honesta
defensio.

,»Es bleibt noch das Siegel des Schofles (...). Ihr verbietet ndmlich nicht nur den
Beischlaf, sondern wie der Apostel lange vorher sagte, tatsdchlich auch die Heirat,
die doch die einzig ehrwiirdige Rechtfertigung einer solchen Verrichtung ist.”"

Die Auditores mufdten ebenfalls Drei Siegel befolgen:

Erstens: das Beten mit dem Munde;

Zweitens: das Almosengeben mit den Hinden; und

Drittens: das Fasten zum Bezwingen der finsteren Kréfte, insbesondere die concu-
piscentia, die mit dem Schof in Verbindung gebracht wird.

Koptische Testimonia

Im zweiten Teil des koptisch-manichdischen Psalmenbuchs gibt es die folgenden Stel-
len, die die Siegeltriade behandeln.
Im Allgemeinen heif3t es im Jesuspsalm CCXLV, 28-29:

NATEPEITE PM NE NITABEY ETAPA NETRIDE (D TYYXH

»Deine Verwandtschaft sind diese sicheren Siegel, die auf dir, o Seele (Yvxr})
sind.”

In einem weiteren Jesuspsalm (CCLXXIV, 12°) werden in einer leider nur fragmen-
tarisch erhaltenen Textpassage die ,,Drei Siegel” (wamTe ficparic) mit dem griechi-
schen Lehnwort o@payig erwdahnt.

10 RUTZENHOFER 2004: 228-231.

11 RUTZENHOFER 2004: 228-229. In diesem Paragraphen erkldrt Augustinus auch, welche Friichte, die
von den sancti, den Heiligen (= den Elekten, vgl. Kolosser 3,12), als Nahrung gewihlt werden, viele
Lichtpartikel besitzen: vehementer asseritis, per sanctorum cibum animam de seminibus liberari (...)
Cur enim de tritico et de faba et de lenticula aliisque seminibus, cum his vescimini, liberare vos velle
animam creditur (...) (,wenn ihr so heftig bekraftigt, daf die Seele durch die Speise der Heiligen von
Samen befreit werde (...) Warum namlich wird geglaubt, daf} ihr vom Weizen, von der Bohne, der
Linse und anderen Samen, wenn ihr sie ef3t, die Seele befreien (werdet ...)”, RUTZENHOFER 2004:
230-231).

12 ALLBERRY 1938: 52.

13 ALLBERRY 1938: 94.
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Der folgende, dritte Passus gibt gliicklicherweise mehr Auskunft. Genannt sei
hier ein Trinitdtspsalm (31-33):*

TCOPATIC NTTAMPO ATIMEINE MITMIADT * TIMTAN

RRG1X ATIMEINE MITHPE" TITOYBO NTIAPOE

NIa ATMMEINE MIITINS €TOY2BE

»,Das Siegel (oppayic) des Mundes fiir das Zeichen des Vaters, der Friede der
Hénde fiir das Zeichen des Sohnes, die Reinheit der Jungfraulichkeit (mapbeveia)
fiir das Zeichen des Heiligen Geistes.”

Um eine Erkldarung des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes zu finden, muf3
man die Aufmerksamkeit wiederum auf Augustinus richten. Nicht nur, dafl er am
ausfiihrlichsten iiber die Drei Siegel geschrieben hat, in seinem Buche Contra Faus-
tum (XX,2)" beschreibt er die Triade, die im Grunde eine erzwungene interpretatio
manichaica der christlichen Trinitdt ist. Erzwungen, weil das kaiserliche Edikt von
380 (das sogenannte ,Dreikaiseredikt”) die christliche Dreifaltigkeit als Norm im
Romischen Reich verordnet hat. Zusammenfassend heifdt es in ,,Contra Faustum”:

,Wir beten in dreifaltigem Namen (sub triplici appellatione) den Vater, Christus,
seinen Sohn, und den Heiligen Geist an (...)“.

Hierbei wohnt der Vater im hochsten Licht, das das vornehmste und nicht zuging-
lich ist (Ilucem summam ac principalem inaccessibilem). Der Sohn wohnt im Zweiten
Licht das sichtbar (visibili) ist. Dieser Sohn ist zweifach (geminus) und wird von dem
Apostel (apostulus) (d. h. Mani) als ,,Christus” bezeichnet. Mani nannte ihn auch die
»Kraft Gottes” und die ,,Weisheit Gottes” (dei uirtutem und dei sapientiam),

,»[wobei] seine Kraft in der Sonne wohnt (uirtutem eius in sole) und [seine] Weis-
heit im Mond wohnt (sapientiam in luna). Weiter gibt es den Heiligen Geist (spi-
ritus sancti), der die Dritte Majestit ist (maiestas tertia) und seinen Lebenssitz in
der ganzen umgebende Luft hat (aeris hunc omnem ambitum sedem)*.

Das letzte Beispiel wird in einem Christuspsalm (Trinitdtspsalm 16-21)" angefiihrt:

MAPNTMBE NTRTAIPO X€ ENAGN MMT * TR
COPATIZE NNGIX. X€ ENAGN NMHPE NTRPa

iC AMNTOYBO X€ ENAGH MIMNa €TOY2BE

OYEAY MITNXAIC MMANIXAIOC ITRMMT * 0YTal0

14 ALLBERRY 1938: 115.
15 MIGNE 1886, col. 369.
16 ALLBERRY 1938: 116.
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NNEYEKAEKTOC QITNIHPE * OYCMOY NNEY
KATHXOYMENOC 2ITRIMINS €ETOYABE

,Laft uns unseren Mund versiegeln, daf wir den Vater finden, und versie-
geln (o@payifewv) wir unsere Hénde, dafl wir den Sohn finden, und (laf3t uns)
unsere Reinheit behiiten, da wir den Heiligen Geist (nmvedpa) finden. Glorie (sei)
unserem Herrn Mani (Manichaios) durch den Vater, Ehre (sei) seinen Elekten
(¢xAextdc) durch den Sohn, Segen (sei) seinen Auditores (katnyovpevog) durch
den Heiligen Geist (mvedpa)”.

Es gibt also folgende Verbindungen:

Mund x Vater x Mani
Hande x Sohn x Elekten
Reinheit x Heiliger Geist x Auditores

Weiter muf3 man in diesem Kontext Kephdlaion 80, das , Kephalaion / Kapitel der
Gebote (¢vtoAn)) der Gerechtigkeit (8ikawoovvn)”, heranziehen. Hier heifit es in Z.
6-13:"

[aAIN 2N Tax€ TPWCTHP ANEYQMAOHTHC X € CaYNE [NT]
[e]TRMME X € TWAPTITT NAIKAIOCYNH €TEPE TTPW[ME]
[n]a€eec RGPOYAIKAIOC MMHE TEl TE XE€ €4aEMa

[Te N]TerkpaTela MN ITOYBO NXTO NEY aN MITMTAN
[NN]61X. X€qNAOPKO TOOT( aBaX MICTAYPOC MMOY[ai]
[ne] MMARMAMT M€ MTOYBO NTTAMPO XEYNa

TOYBO PADY aBaX NCaAPZ NIM 21 CNay RQTMXI1111E M

TIPEN X.€ HPIT ATITHP] 1 CIKAIPON

»Wiederum sprach der Phostér (pwotrp der Erleuchter, d. h. Mani) zu seinen Jiin-
gern: ‘(...) die erste Gerechtigkeit (8ikatoovvn) (... ist) Enthaltsamkeit (évykpdtela)
und Reinheit (...) und die Ruhe (der Hiande) (...), um seine Hand ruhig zu halten
vor dem Kreuz (otavpog) des Lichtes. (...) das dritte ist die Reinheit des Mundes:
Er soll seinen Mund von allem Fleisch (odp&) und Blut reinhalten und {iberhaupt
nicht (davon) kosten, das heif3t (von) Wein und Rauschgetranken (cixepa).”

Obwohl dieser Text in einem Beitrag von J. RIEs® auf die Drei Siegel bezogen wurde,
was im Grunde richtig ist, wird hier eine andere Dreiteilung vorgenommen:
(a) ,,die erste Gerechtigkeit, Enthaltsamkeit und Reinheit” ist zu verkniipfen mit
dem Siegel des Schofes,

17 BOHLIG / POLOTSKY 1940: 192.
18 RIES 2011: 139-151.
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(b) ,die ‘Ruhe der Hinde’, um seine Hand ruhig zu halten vor dem Kreuz des
Lichtes” wird zusammen mit dem ,,Siegel der Hinde” gebracht. Ubrigens
wird im K6lner Mani-Kodex 102,15-16 auch die ,,Ruhe der Hande” (&vdmavotg
TOV Xelp@v) erwdhnt; und zum Schluf3:

(c) ,das dritte ist die Reinheit des Mundes”, kein ,,Fleisch, Wein oder Rauschge-
trank” ist doch das Siegel des Mundes.

Man mufi an dieser Stelle auch anmerken, dafl die Siegeltriade im allgemeinen im
arabischen Fihrist von Ibn an-Nadim (zweite Halfte des 10. Jh.) als talat hawatim ,,die
Drei Siegel” bezeichnet wird. Derselbe Autor schreibt auch, dafy Wahman einen Brief
iiber das ,,Siegel des Mundes” verfaf3t hat.”

Iranische Texte aus Zentralasien

Sowohl in den drei mitteliranischen Sprachen (Parthisch, Mittelpersisch und Sog-
disch) als auch in einem frithklassisch-neupersischen Fragment sind die Drei Siegel
nachzuweisen. Nachstehend sind hier die vier bedeutendsten Testimonia zitiert.

Im parthischen Hymnus M 32a recto heifit es:*

(...) °’wn mwhr ‘spwryg / cy mn dst rwmb *wd ‘ndySySn

(...)° on muhr ispurrig / ¢e man dast rumb ud andésisn

,0, vollkommenes Siegel / meiner Hand, (meines) Mundes und (meiner) Gedan-
ken”.

Ganz allgemein werden die Drei Siegel im mittelpersischen Text M 174 erwihnt:*
(...) pd pnz’n 'nd’rz’n nyw’n ‘y xw’styy / 'wd pd sn’n mwhr’n ’gr’'w’n

(...) pad panzan andarzan néwan 1 xwastih / ud pad senan muhran agrawan

»(... der Horer soll) den fiinf guten Geboten der Friedlichkeit und der Drei Siegel
(muhran) entsprechend (leben)!”

Dabei bezieht sich die ,,Friedlichkeit” oder ,,Frommigkeit” (xwastith) auf die mani-
chdische Gemeinschaft.

Im bekannten Bet- und Beichtbuch findet man diese im mittelpersisch-parthi-
schen ,,Preis der Gesandten”?:

(...) wysp”n wcydg’n p’k’n u ywjdhrn /°° ky pd pnj 'ndrz u sh / mwhr ‘spwr hynd
(...) wispan wizidagan pakan u yojdahran / °° ké pad panj andarz u se / muhr
ispurr hend

19 FLUGEL 1969: 64 und 74.

20 DURKIN-MEISTERERNST 2014: 66, Z. 531-531.
21 HENNING 1933: 317.

22 HENNING 1936: 24.
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,(...) alle reinen und heiligen Erwihlten, / die in den Fiinf Geboten und den Drei
/ Siegeln (muhr) vollkommen sind”.

Hier sind die Erwihlten (wizidag) als ,heilig” (yojdahr) gekennzeichnet, wie bei
Augustinus. Wiederum fiihrt der Dichter an dieser Stelle die Drei Siegel als Einheit
an, ohne diese genau zu spezifizieren.

Der vierten Belegstelle begegnet man im Sogdischen. Sie bildet eine Parallele
zum uigurischen X'astvanift (cf. infra).

In der Lazard-Festschrift aus dem Jahre 1987 veroffentlichte W. SUNDERMANN
einen in manichdischer Schrift geschriebenen Bekenntnistext in neupersischer Spra-
che?®, der auch arabische manichdische Fachausdriicke verwendet.

pd pnc frm’n *wd s(h) (w)syyt
pad panc¢ framan ud si wasiyat
»in den Fiinf Geboten und Drei Verfiigungen.”

Das iibliche mittelpersische andarz ,Gebot”* (cf. neupersisch j,x)® wird hier
durch framan (das auch im Mittelpersischen als ,,Gebot” belegt ist, cf. neupersisch
O farman®) wiedergegeben, und das iibliche mittelpersische muhr (cf. neuper-
sisch 7, vgl. Sanskrit mudra) wird durch ein arabisches Lehnwort wasiyat®® ,Ver-
fiigung, Anweisung, Testament, Vermdchtnis” abgebildet.

Uigurische Fragmente

Im Uigurischen gibt es zwar wenige Belege, aber zwei davon erscheinen in bedeu-
tungsvollen Texten des alttiirkischen Manichdismus.

Eine allgemeine Aussage findet sich in einem in manichdischer Schrift geschrie-
benen Fragment aus Chotscho, U 63 (T.M. 170)®, verso, Z. 4-5:

(...) titsildrina ¢(a)hSap(a)t tamga t[ultuzdi © (...)
,»(...) Er (d. h. Mani) vertraute seinen Jiingern (titsi) die Gebote (CahSapat) und die
Siegel (tamga) an (...)”.

23 SUNDERMANN 2001: [645]-[656], hier [650]-[651]: Text B recto 2-4.

24 BOHLIG / POLOTSKY 1940: 192.

25 STEINGASS 1973: 108b-109a: ,testament, last will, precept, admonition, counsel etc.”.
26 STEINGASS 1973: 921b-922a: ,mandate, command, order etc.”.

27 STEINGASS 1973: 1853b: ,,seal, seal-ring etc.”.

28 WEHR 1966: 1075.

29 voN LE CoqQ 1922: 39 Nr. 22. Cf. WILKENS 2000: 78 (Nr. 51).
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Eine Erklirung gibt der Grofle Hymnus auf Mani (143 -144):*
tirliiksiiz [nom]larig bogiiniip
i€ yavlak yolka k[o]rkin¢in
ii[s]tiinki yeg orunta tuggali
i€ tamgalang biitiirt[i]
,Die Lehren der Verginglichkeit® erkennend / und aus Furcht vor den drei
schlechten Wegen / erfiillten sie die Drei Siegel / um am h6chsten Orte (d. h. im
Lichtparadies) wiedergeboren zu werden.”

An dieser Stelle werden im Hymnus die Drei Siegel mit dem bekannten buddhisti-
schen Lehrsatz der Drei schlechten Wege (d. h. den Existenzformen als Tier, als Hun-
gergeist (preta) und als Hollenwesen) verkniipft.

Der dritte Text ist der wichtigste, nicht nur wegen seiner Eigentiimlichkeit, son-
dern auch, weil eine sogdische Paralle dazu erhalten ist: Kapitel XVc (318-322) des
Xvastvanift.* Leider werden die Drei Siegel hier wiederum nur sehr allgemein erwéhnt:

Uigurisch:  yma dgsiikliig yazuklugbiz e on
Sogdisch:  knpy  yw’nkry &8s’

Uigurisch:  ¢(a)hSap(a)tka yeti buSika ii¢
Sogdisch:  Cy[$’pt] 8B’r dry

Uigurisch:  t(a)mgaka n(i)gosak atin tutar
Sogdisch: tpy nyws[’K]

Uigurisch:  biz e kilin¢in kilu umazbiz
Sogdisch :  ------m--mmsmm e

,und wir sind unvollkommen und siindhaft. ¢ Aufgrund der Zehn Gebote (on ¢ah-
Sapat), der Sieben Almosen (yeti bust) und der Drei Siegel (ii¢ tamga) fithren wir
den Namen ,,Ho6rer” (nigoSak)  Die Werke [eines Horers aber] konnen wir nicht

”»

tun”.

Die chinesische Hymnenrolle

Die chinesischen Hymnen bieten uns verschiedene Testimonia der Drei Siegel. Diese
werden im Zusammenhang mit der Beichte der Auditores erwihnt (cf. oben das
Xvastvanift):

30 CLARK 2013: 162.

31 Hier liegt ein Mif3verstdndnis bei CLARK 2013: 162, Nr. 86 vor. Dieser hat den Passus als ,,vergdng-
liche Lehren” interpretieren wollen, was im Widerspruch zur manichiischen Doktrin steht (cf. hierzu
jlingst KNUPPEL 2015).

32 CLARK 2013: 25; HENNING 1940: 64.
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Zu erwihnen ist zunéchst eine Aussage in einem poetischen Text mit der Uber-
schrift: ,,Diese Gatha ist ein Beichtgebet, das bei Sonnenuntergang mit den Auditores
gebetet wird”. Hier heif3t es, daBl es ,,Siinden gegen (...) die Zehn Gebote, die Drei
Siegel, das Tor des Gesetzes”, gibt.”

Daneben gibt es einen Hymnus mit der Uberschrift ,,Diese Gatha ist die Beichte
der Auditores”, in dem der Dichter schreibt®:

,Was ich heute bereue, sind die Taten des Leibes, des Mundes und der Gedanken
(...) wenn ich (...) die zehn Gebote und die Drei Siegel, das Tor des Gesetzes (...),
wenn ich all diese (auch) nicht geniigend beachtet habe, bitte ich, meine Siinden
mogen getilgt werden”.

An verschiedenen Stellen wurden diese Siegel auch im Kontext vom Eintritt in die
Religion vorgebracht. Daher wurden die Drei Siegel in den manichaisch-chinesischen
Hymnen zu Recht als ,,Tor der Religion” bezeichnet, auch weil die Drei Siegel Tore
zur Erlésung sind, wie es in der zweiten oben angefiihrten alttiirkischen Passage
beschrieben ist.
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JURGEN TuBACH (Halle/Saale)
Traditionen des ostlichen Manichdismus in der
arabischen Uberlieferung bei Ibn an-Nadim

Vermutlich bald nach seiner Riickkehr aus Indien' erhielt Mani eine Audienz bei
Sapiir, die ihm dessen Bruder Péroz? vermittelt hatte. Die Begegnung zwischen Apostel
und Grof3konig, der noch weitere folgen sollten, muf3, den Quellen nach zu urteilen,
sehr harmonisch verlaufen sein. Sapiirs Sympathie fiir Mani schlug sich in diversen
Schutzbriefen nieder, die an lokale Machthaber adressiert waren und die Mani eine
uneingeschrinkte Reisefreiheit im Reich garantierten.’ Zeitweise hielt sich Mani im
engeren Gefolge (comitatus®) des GrofSkonigs auf® und begleitete ihn auf Kriegsziigen
gegen die Rémer.°

Uber die erste Audienz, die Mani éapﬁrs Wohlwollen sicherte, istin manichdischen
Originalquellen kein zusammenhé&ngender Bericht erhalten.” Diesem Mangel hilft in
gewisser Hinsicht eine der wichtigsten Sekundarquellen ab, ndmlich die 987 vollen-
dete ,,arabische Literaturgeschichte“ des Bagdader Buchhidndlers Ibn an-Nadim. Die
knappe Schilderung der Audienz und ihres Ergebnisses liefert im Grunde — abgesehen
von der auf einem Irrtum beruhenden Datierung — keine historische Fakten, die iiber
das, was aus dem koptischen und iranischen Material erschlief3bar ist, hinausgehen.
Nicht {iberpriifbar ist ein Erzahlmoment, das sowohl in der Geschichte als auch in der
spdteren Legende seine Wurzeln haben kénnte. Sapiirs Aversion gegen den Apostel,
so berichtet Ibn an-Nadim, war anfianglich so grof3, daf} er die Absicht hegte, Mani
festzunehmen und umbringen zu lassen. Von der Personlichkeit des Apostels vollig

1 Vgl. dazu SUNDERMANN (1986: 56.57.283/1987: 63 = 2001: 233.234.319.379 und 1986: 1119 = 2001: 199-
215 und p. 215-216), LIEU (1992: 71f).

2 Zur Person vgl. SUNDERMANN (1986: 284f/1987: 57-60 = 2001: 320-321.373-376 und p. 424-425), LIEU
(21992: 76. 106).

3 Belege bei SUNDERMANN (1987: 57.69f. 79-81 = 2001: 373.385f. 395397), LIEU (21992: 76), HUTTER
(1988: 22f).

4 Das lykopolitanische komitaton (Kephalaia ed. POLOTSKY p. 15 Z. 34) ist {iber das griechische
koprt@rov (LAMPE 1961 = 22010: 767) aus dem Lateinischen entlehnt. Das parthische Aquivalent
dazu ist padwaz. Ein ,,Gefolge“ hat auch der himmlische Grof3konig bei den Manichdern (WIDENGREN
1976: 265). Das ins klassische Syrisch und ins Jiidisch-Aramdische Paldstinas entlehnte gimitaton/
gomitaton (syr.) und gomitaton (SOKOLOFF 2009: 1363, BROCKELMANN 21928 = 1966 = 1982 = 1995:
672/SOKOLOFF 1990 = 1992: 482, cf. KRAUSS 1899 = 1964 = 1987 = 2009 = 2012: 509) wurde in Manis
siidostaramiischem Dialekt vermutlich nicht benutzt. Zu comitatus vgl. noch LA VAISSIERE (2007: 83
und 2005: 257).

5 Vgl. dazu noch WIDENGREN (1976: 252), LIEU (?1992: 76).

6 SUNDERMANN (1987: 57.80-81 = 2001: 373.396-397), WIDENGREN (1983: 969), zu Manis Verhéltnis zu
gépﬁr vgl. bes. HUTTER (1988: 16-24 und 1992: 155.157-160).

7 Im unver6ffentlichten Kephalaia-Teil der Chester-Beatty-Sammlung gibt es eine ausfiihrliche Schil-
derung der ersten Begegnung Manis mit dem Sasanidenkonig (vgl. FUNK 1990: 529).

https://doi.org/10.1515/9783110593938-011
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iiberwiltigt, konnte der Konig schliefilich seinen Bitten die Zustimmung nicht versa-
gen. Als Sapir auf Manis rechter und linker Schulter Lichtflammen aufleuchten sah
— 50 begriindet der Text den plétzlichen Gefiihlsumschwung - schlug die Antipathie
in Sympathie um, die jedoch nicht soweit ging, dafl der Konig zu der neuen Religion
iibertrat, wie die spitere Legende kolportierte.® Die Passage hat folgenden Wortlaut:’

Und Mani zog in den Lindern umbher, ehe er mit Sabur nach 40 Jahren™ zusam-
mentraf. Er gewann hernach Firaz (Pér6z), den Bruder von Sabir ibn Ardasir,
fiir seine Religion, und Firtiz nahm ihn dann mit zu seinem Bruder Sabuar (d. h.
er vermittelte ihm eine Audienz bei seinem Bruder). Er trat dann — so berichten
die Manichéder — bei ihm ein, wobei auf seinen Schultern etwas wie zwei Fackeln
(Lampen)" aus Licht war. Als er (d. h. Sabiir) ihn sah, erwies er ihm hohe Ehren,
und er wuchs an Bedeutung in seinen Augen, obgleich er entschlossen gewesen
war, ihn pl6tzlich zu ergreifen und zu t6ten. Als er (aber) mit ihm zusammentraf,
iiberkam ihn eine ehrfiirchtige Scheu vor ihm, sodaf3 er sich iiber ihn freute und
fragte, wozu er hergekommen sei. Er versprach ihm sogar, zu ihm umzukehren.”
Mani bat ihn darauf um mehrere Anliegen, unter anderem, daf seine Anhdnger
in der Hauptstadt” und den restlichen Stddten seines Reiches Unterstiitzung
fanden und daf3 sie, wohin sie unter den Stidten wollten, reisen konnten. Sabur
erlaubte ihm alles, worum er bat.

Das hier von Saptir wahrgenommene Phénomen ist der christlichen und jiidischen
Tradition fremd. Die Begegnung mit dem Numinosen, sofern sie nicht auf den seeli-
schen Bereich beschrankt bleibt, kann sich zwar auch als Lichtphdnomen dufdern, als
eine ,,Durchleuchtung des Angesichts*", die von Aufienstehenden wahrgenommen

8 Vgl. SUNDERMANN (1987: 79-81 = 2001: 395-397).

9 Text bei FLUGEL (I 1871 = 1964 = 2005: 328 Z. 26-31)/FIHRIST (1929: 472 Z. 713), TAJADDOD (21973 =
1988 = 2003: 392 Z. 19-23), vgl. auch FLUGEL (1862 = 1969 = 2012 = 2015: 51 Z. 1 v. u - 52 Z. 8/85 vgl. 170-
174), TAQIZADEH-SIRAZI (1956/57: 150), Ubs. bei DODGE (1970 = 1998: 776), SUNDERMANN (1987: 80 =
2001: 396 [Ubs. nach FLUGEL]), DECRET (1974: 60f), GAGE (1964: 334f [Ubs. nach FLUGEL]).

10 Diese Angabe beruht auf einem Versehen (HUTTER 1988: 19). Zwischen Manis erstem 6ffentlichen
Auftritt und der Audienz vergingen kaum mehr als 4 Jahre. Nach SCHAEDER wire ,,die Zahl ,vierzig‘ im
arabischen Text aus ,zwei‘ verdorben® (1933: 349 = 1977: 83).

11 Sirag ,Lampe, Fackel* ist iiber das syrische/jlidisch-aramiische $raga aus dem mittelpersischen
cirag entlehnt (JEFFERY 1938 = 2007: 166f, EILERS 1962: 205, MACKENZIE 21986: 23).

12 Nach al-Biranis Bericht iiber die manichiische Religion soll Sapar Manis Lehre angenommen
haben (SACHAU 1878 = 1923 = 1963: 2095{/1879 = 1969 = 1976 = 1984: 191). — Mani sah sich nicht als Re-
ligionsstifter an, sondern war davon iiberzeugt, daf} seinen prophetischen Vorgdngern Zarathustra,
Buddha und Jesus die gleiche Botschaft aus der himmlischen Welt offenbart wurde. Vor Sapiir trat er
wohl als Interpret der zoroastrischen Uberlieferung auf.

13 Zur Lesung al-balad (statt al-bilad) vgl. FLUGEL (-MULLER) 1872 = 1964 = 2005: 164.

14 HEILER (?1979: 556).
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werden kann.” In stilisierter Form wird die nach auf3en strahlende Aura des Heiligen
in der Kunst nie als Flamme, sondern als Nimbus oder Aureole wiedergegeben.

In der antiken Kunst und Literatur des Orients ist das Motiv von Flammen, die von
den Schultern emporlodern oder gleich Lampen auf den Schultern leuchten, meines
Wissens unbekannt.' Im Iran wurden zu Manis Zeiten weder Gotter noch besonders
auserwdhlte Sterbliche mit Schulterflammen dargestellt. Singuldr ist das Motiv auf
Miinzen von Wala$ (Walax3, 484-488).” Auf dem Revers einer seiner Emissionen ist
die Biiste des Sasaniden zu sehen, die, was eine grofie Raritat ist, eine Flamme auf
der linken Schulter hat.”® Von seinen Nachfolgern folgte keiner seinem Vorbild in der
Miinzpragung.

Aus dem syro-mesopotamischen oder westiranischen Raum kann das Motiv der
Schulterflammen nicht stammen, da sie weder der parthischen noch der sasanidi-
schen Kunst und Numismatik bekannt sind. Von Wala$ abgesehen bediente sich
keiner der iranischen Fiirsten eines solchen Attributs. Einen Schritt weiter fiihren die
ndheren Umstdnde der Thronbesteigung von Walas. Er kam nach dem Tode seines
Bruders Péroz (459-484) im Kampf gegen die Hephthaliten' an die Macht. Die vernich-
tende Niederlage, die Péroz in Afghanistan erlitten hatte, degradierte das Reich vor-
iibergehend zu einem Vasallenstaat des Hephthalitenherrschers Khingila ([Brahmi,
baktr. Xtyyt\o], ca.430/40-ca. 490%°). Von dessen Nachfolger Toramana ([Brahmi],
ca.490-515) war noch Kawad (488-531) abhéingig, der ohne hephthalitische Unterstiit-

15 Vgl. dazu HEILER a.a.0., DUMERMUTH (1961: 241-248), zu Ex 3429-35 vgl. noch HARAN (1984: 159-
173). — Bei HEILER und DUMERMUTH (1961: 244ff.) werden auch parallele Erscheinungen aus dem
buddhistischen/hinduistischen Kulturkreis genannt.

16 Nur auf altakkadischen Rollsiegeln (3. Jt. v. Chr.) wird der Sonnengott haufig durch Strahlen
charakterisiert, die aus den Schultern, den Oberarmen oder bisweilen aus dem Oberkdrper hervortre-
ten (DOMBART 1928: 1-24, AMIET 1980: 41.42.43.51f. 55.56.57 Fig. II 5.8-10.14, Ders. 1976: 50.53 u. 45.115
No. 82/48.116 No. 85/51.119 No. 101/115f. 120 No. 82f. 85f. PARROT (“1983: 53.331 Abb. 42.333/1960: 193
Abb. 237, TEISSIER 1984: 15.130f No. 81, SIMON 31985 = “1992: 134 Abb. 128, BRENTJES 1983: 88f. HAUSS-
PERGER 1991: 98.126.237). Im 2. Jt. verschwindet das Motiv aus dem Repertoire der mesopotamischen
Kunst (TEISSIER 1984: 23).

17 Zur Aussprache von -x$ als -$ vgl. SUNDERMANN (1986: 296 = 2001: 332), P. LEcoQ, Studia Iranica
22(1993) 132.

18 GOBL (1971: 11.15.50 Table X und Pl. 11179), MocHIRI (*1983: 226 Fig. 553f); M0oSIG-WALBURG 1997:
219f Abb. 10, SCHINDEL (2004: 420f), GARIBOLDI (2010: 78), vgl. auch ROSENFIELD (1967: 198), der die
Miinze dem Sasanidenherrscher Chosrau II. Parwez (590-628) zuweist. SELLWOODs Arbeit iiber die
sasanidische Numismatik war mir nicht zugédnglich.

19 Vgl. dazu SCHIPPMANN (1990: 43-45), CHAUMONT (1989: 579 vgl. 574), SZAIVERT (1987: 157-167 bes.
158.162-167), FRYE (1984: 322.349), KLiMA (1957 = 1979: 117123).

20 GOBL (I1 1967: 59-66), Ders. (I 1978: 217 Nr. 2396-2402), MITTERWALLNER (1986: 47). Bei den arabi-
schen Historikern tragt der Hephthalitenkonig, der Pér6z mehrmals eine Niederlage beibrachte, den
Namen AhSunwar oder AhSuwan, was auf das sogdische (a)xSawanéar/ax3onéar und xSevan(e) [,,Herr-
scher“/ ,Herrschaft“] zuriickgeht (GHARIB 1995 = 2004: 28.83 No. 720.2098.2108, ALTHEIM I 34.40.46/
11 51f. 57f. 273, WIDENGREN 1952: 75, MULLER 1913: 108 = 1985: 306). Vgl. dazu noch Vf. in der Festschrift
GISELA FucHS.
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zung weder den Sasanidenthron besteigen noch sich auf ihm hétte halten kénnen.”
Khingila wird auf seinen Miinzen gelegentlich mit Flammen auf der rechten Schulter
dargestellt?, wie es im Kusanreich iiblich war, dessen nomadisches Erbe die Hephtha-
liten de facto im ostiranischen Hochland angetreten hatten. Walas lief3 sich fiir seine
in der sasanidischen Numismatik singuldre Emission offenbar von dem Vorbild seiner
neuen Oberherren und den dort herrschenden Gegebenheiten inspirieren, indem er
als Ausdruck seiner politischen Ostorientierung ein Symbol benutzte, das im Reich
der Hephthaliten und besonders der Kusan zur Charakterisierung koniglicher Macht
und Legitimitdt diente.

Das Schulterflammenmotiv war vor allem unter den Ku$an beliebt. Mit Feu-
erflammen, die aus den Schultern schlagen, lieflen sich die Herrscher gern auf
ihren Miinzen” und gelegentlich auf Reliefs* abbilden. Von den Gottheiten des
Ku3an-Pantheons besitzen nur A8350 (AOPO, avest. Atar)” und Farro (PAPPO, avest.
xvaranah, pahl. xwarrah)® Schulterflammen. Der Gott Farr, der bald mit, bald ohne
flammende Schultern dargestellt wird, ist der personifizierte ,konigliche Gliicks-
glanz“, das himmlische Fluidum, das dem Konig seine Legitimation als Herrscher
verleiht und ihn zur Ausiibung der Macht befdhigt. Wegen seiner feurigen Natur kann
der Gliicksglanz auch von Atar, der gottlichen Personifikation des Feuers, als vermit-
telnder Instanz ausgehen.

Die Feuerflammen auf den Schultern des Konigs symbolisieren demnach den
»Gliicksglanz®“ und driicken in einem sinnfilligen Symbol die Vorstellung aus, daf3
der Herrscher sein Charisma aus der himmlischen Welt erhilt, der er nach dessen Ver-
leihung, wie die Titulaturen der Kusan zeigen?, niher steht als der irdischen Sphire.?

21 Vgl. SCHIPPMANN (1990: 45.49f), FRYE (1984: 322f. 349), ALTHEIM (II 259f), KLimMA (1957 = 1979:
126f). — Bereits Péroz verdankte seinen Thron der Hilfe der Hephthaliten (SCHIPPMANN 1990: 44,
ALTHEIM I 34/11 259, KLIMA (1957 = 1979: 117f).

22 GOBL (11967: 70 Nr. 60, I1 197 Nr. KM61).

23 GOBL (1984: 35.36.37.38), CARTER (1986: 92), ROSENFIELD (1967: 17.23.24.29.197-201. 307), MITTER-
WALLNER (1983: 136 u. 6./1986: 191.192.193 Fig. 9a.12a.15a), HERZFELD (1935 = 1980: 72 Fig. 9).

24 ROSENFIELD (1967: 157 Fig. 118).

25 ROSENFIELD (1967: 76), SHRAVA (1985: 32.102.138 u. 6.), GOBL (1984: 40), HINNELLS (?1985 = 1997:
30).

26 Zu Darstellungen des Gottes Farr auf Kusan-Miinzen vgl. ROSENFIELD (1967: 17.82.96.199 u. 6.), CAR-
TER (1986: 89-98 bes. 90.91 Fig. 5.6), SHRAVA (1985: 175), GOBL (1984: 46); zur Etymologie und Inter-
pretation des Terminus vgl. DUCHESNE-GUILLEMIN (1991: 193-195), Ders. (1983: 135f), Ders. (1963: 1931
= 1975: 225-237), KocH (1989: 87f), LEcoq (1987: 671-681 bes. 681f), JacoBs (1987: 215-248), SKJ£RV@
(1983: 241-259), IT0 (1975: 35-44), IMmOTO (1976: 67-74), GNOLI (1990: 83-92), Ders. (1984: 207-218), Ders.
(1974: 170ff. 189), vgl. noch TANABE (1984: 29-50 u. 1988: 365-381), ORsI (1981: 259-269). — Neben farro
kommt im Baktrischen auch faro und farno vor (DAVARY 1982: 187).

27 BIVAR (1983: 225-231), sowie folgende Anm.

28 WIDENGREN (1965: 342f), ROSENFIELD (1967: 202206 u. 6.), MUKHERJEE (1968: 190-193, 1982: 127-138
und 1988: 313-322), vgl. noch VERARDI (1983: 225-294).
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Gelegentlich kommt das Flammenmotiv auch in der Gandhara-Kunst vor. Auf
einigen Reliefs aus den Klosteranlagen von Paitava und Suturak (Shotorak) in der
Ndhe von Kapisa (Begram) erhdlt Buddha Schulterflammen. Dargestellt sind das
Grof3e Wunder (maha-prati-harya) von Sravasti (Pali: Savatthi, 2. oder 3. Jh. n. Chr.)?,
der Buddha Dipankara® und Buddha in Meditationshaltung (dhyanimudra).” Da
KapiSa den Kusan-Herrschern als Residenzstadt diente®, spricht nichts gegen die
Wahrscheinlichkeit, daf3 der buddhistische Kiinstler die Schulterflammen der Ikono-
graphie der Kusan-Konige entlehnte® und mittels dieser Adaption allgemein auf das
go6ttliche Wesen oder die iibernatiirlichen Kréfte (rddhi) verweisen wollte, die dem
Religionsstifter durch die Meditation erwuchsen.

Von der Gandhara-Gegend gelangte das Motiv entlang der Seidenstrafie ins
Tarim-Becken, wo Buddha oder ein Arhat auf Wandgemalden wie auf den Reliefs von
Paitava und Suturak Schulterflammen tragen kann. Diese Art der Darstellung findet
sich z.B. in der Malerh6hle®, der Maya-Hohle (3. Anlage)® und der AjataSatru-Hohle®

29 Paitava: Musée Guimet, Paris (ROSENFIELD 1967: XL. 200 Fig. 106, HALLADE 1968 = 21975 = 21976:
105.106 Abb. 73, GAULIER I 1976: 21 Fig. 29, BUSSAGLI 1984: 110, Ders. 1956/57: 199.201 Fig. 38, TissoT
1987: 108 Fig. 115), ScoTT 1990: 52.54.55 Fig. 3), sowie Museum in Kabul (ROWLANDS 1970 = 1979: 224
Abb. 2). Paitava: Museum fiir Indische Kunst (MIK), Berlin-Dahlem, Inv.-nr. I 67, Magazin; rechts und
links nochmals in einer Art Medaillon wie auf dem Pariser Relief je ein meditierender Buddha mit
Schulterflammen (YALDIZ 1992: 77 Nr. 29, LoB0 1980: 13 Fig. 4/18 Nr. 18; WALDSCHMIDT 1930: 4f Taf.
2a = 1967: 28f Taf. 1a, vgl. ROSENFIELD 1967: 200), zu einem weiteren Relief mit einer Darstellung des
Grof3en Wunders vgl. BUSSAGLI (1984: 118), zu einer entsprechenden Reliefstele aus Kapisa ( = pers.,
sanskr. Kapi$a) im Kabul-Museum vgl. TADDEI (1974: 439 Tav. CLXV Fig. 4).

30 Suturak: Museum in Kabul (MEUNIE 1942: 33f P1. X No. 36/34 Pl. XI No. 39, BUSSAGLI 1956/57:
202f Fig. 39, TADDEI 1978: 184.187 Pl. 137, Ders. 1974: 437 Tav. CLXIV Fig. 2, GAULIER I 1976: 20 Fig. 22,
PLAESCHKE 1972 = 21974: 88 Taf. 27), Kapisa: Museum in Kabul (TADDEI 1974: 439 Tav. CLXVII Fig. 7).
31 Suturak, Museum von Kabul (MEUNIE 1942: 57 P1. X No. 35, TADDEI 1978: 184.186 Pl. 136, DEMISCH
1984: 133.134 Abb. 175), zu einem weiteren Fragment einer Buddhagestalt mit Schulterflammen
vgl. MEUNIE (1942: P1. XXX No. 96), zu einem sitzenden Buddha mit Schulterflammen aus PeSawar
(sanskr.: Purusapura, prakrit: Pussapur, pers./parth.: Paskabur, griech.: Paskibouron, vgl. BACK 1978:
248), einer weiteren Residenz der Kusan-Herrscher GOBL (1984: 28), vgl. SPOONER (1923 = 1979: 65
Pl. XXVa); zu je einem Buddharelief aus der Umgebung von PeSawar und aus der Gegend von Kabul
vgl. CzuMA (1985: 192 No. 104), FOUCHER (1918/1922: 351 Fig. 463), TADDEI (1974: 438). Zu Buddha mit
Schulterflammen vgl. ferner TADDEI (1974: 435-449).

32 MUKHERJEE (1988: 83).

33 BUSSAGLI (1963 = 21979: 32.35 und 1984: 111f. 118-120), TANABE (1981: 69-81), vgl. auch STAVISKY
(1980: 91).

34 MIK, Inv.-nr. III 9148, ca. 500 n. Chr., Buddha mit Schulterflammen (YALDIZ 1987: Abb. 5, WALD-
SCHMIDT 1930: 4f Taf. 3d = 1967: 28f Taf. 2d, GRUNWEDEL 1912 = 2009: 150f. 153.155 Fig. 339f. 341-
344.351-354, HARTEL-YALDIZ 1987: 47 Fig. 8). Zu den Malereien von Qizil vgl. noch NAGATI (1977). Den
Hinweis auf Buddhas Schulterflammen in Qizil und Kiris verdanke ich Frau Dr. LORE SANDER.

35 MIK, Inv.-nr. III 8862, Buddha mit Schulterflammen, ca. 600-650 n. Chr., vgl. GRUNWEDEL (1912:
172).

36 MIK, Inv.-nr. III 8881a, zwei Monche/Arhats, sitzend, mit Schulterflammen, ca. 600-650 n. Chr.,
vgl. GRUNWEDEL (1912: 145.147).
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der Klosteranlage von Qizil bei Kutscha an der Nordroute der Seidenstrafie durch das
Tarim-Gebiet, sowie in Qoco (45km 6stlich des heutigen Turfan)” und in der Hohle an
der Quelle® in Kiris, einem Ort, der ebenfalls in der Umgebung von Kutscha® liegt.
Von den Oasenstddten des Tarim-Gebiets, die zum Einfluf3gebiet der KuSan gehor-
ten*®, wanderte das Symbol himmlischer Wiirde schon ziemlich friih, ehe die spiteren
Klosteranlagen entstanden, weiter nach Osten, wie Wandmalereien aus einem chine-
sischen Grab der Han-Zeit belegen.”

DasMotivder Schulterflammen in Ibn an-Nadims Bericht iiber Manis erste Audienz
kann, da parthische und sasanidische Vorbilder fehlen, angesichts der 6stlichen Par-
allelen nur aus dem mittelasiatischen Raum stammen, d. h. Ibn an-Nadim muf} fiir
seinen knappen Abrif3 der Vita Manis eine Quelle benutzt haben, die auf Traditionen
des Ostlichen und nicht des mesopotamischen Manichdismus beruhte. Nach den ira-
nischen Turfantexten besitzen sowohl Mani als auch die Vertreter der manich&dischen
Hierarchie einen ,,Gliicksglanz“ (farrah). Dem Bischof wird er bei seiner Einsetzung
verliehen.” Manis farrah kann sogar Gegenstand der andichtigen Verehrung durch
die Gldubigen sein.” Im kulturellen Kontext der ostmanichdischen Uberlieferung galt
das feurige Licht, das pl6tzlich auf Manis Schultern sichtbar wurde, als Legitimation
seiner gottlichen Sendung. Wie die Kusan-Herrscher oder auch Buddha war der mit
Schulterflammen versehene Apostel von einer himmlischen Aura umgeben, die ihn
in eine andere Sphére erhob und ihn als Trdger eines besonderen Charisma charak-
terisierte. In diesem Sinn ist das Motiv der Lichtflamme in Ibn an-Nadims Text zu
verstehen: Sapir sah in dem himmlischen Licht, das in Form von Flammen auf den
Schultern des Apostels sichtbar wurde, eine Manifestation des ,,Gliickglanzes®, die
auf die gottliche Sendung und die Legitimation durch die himmlische Welt verwies,
sodaf er schliefllich seine anfdngliche, feindselige Haltung aufgab, die er gegen den
Gesandten des Lichts gehegt hatte.

In Ibn an-Nadims Darstellung der manichdischen Kirchengeschichte nimmt das
Schicksal der Gemeinden von Ma wara’a ‘n-nah(a)ri, der Gegend jenseits des Oxos
(bE,og, arab. an-nahar/an-nahr, ,der FluR®, d. h. Amu Darya [= pers. Amudarya,

37 Gemalde auf Seide, Predigt Buddhas (MIK III 6361), HARTEL-YALDIZ (1991: 183 Nr. 127/1982: 208f
No. 148).

38 MIK, Inv.-nr. IIl 8916, Arhat/durch die Himmelssphiren fliegende Wesen mit griinen Schul-
terflammen. Weitere Belege fiir das Schulterflammenmotiv bei GRUNWEDEL (1912: 21.23 Fig.
42/22/114/251/254/285/ 286/291/292/298/303 Fig. 620f/326), vgl. ferner GABAIN (1987: 23f Abb. 27.31.72).
39 Zur Geschichte Kutschas vgl. L1u (1969).

40 HiTcH (1988: 170-192).

41 FINSTERBUSCH (1971: Taf. 43 Nr.173/Taf. 96.97 Nr. 330, vgl. 1966: 33.61 Nr. 173.330), GABAIN (1987:
24).

42 KLIMKEIT (1989: 137 vgl. 136.140).

43 KLIMKEIT (1989: 128.172.192.199).
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uzbek. Amu Daryo]) einen breiten Raum ein.* Bei der Behandlung der manichi-
ischen Dogmatik féllt besonders auf, dafy sich Ibn an-Nadims Terminologie gele-
gentlich nicht mit der syrischen oder iranischen Tradition deckt. Statt des Terminus
,Vater der Grofle“”, wie nach der araméischen bzw. syrischen Uberlieferung fiir die
mesopotamischen Gemeinden zu erwarten wire, benutzt er eine Bezeichnung, die
wie eine Riickiibersetzung aus dem Sogdischen anmutet. Ibn an-Nadim nennt die
hierarchische Spitze der Lichtwelt ,,Kénig der Lichtparadiese® (malik ginan an-niir)*,
was sich terminologisch eng mit dem sogdischen ,,Gott, Konig des Lichtparadieses
(rwx8’yrdmncyk *xSywny byy)““, beriihrt bzw. im Grunde identisch ist. An einer
anderen Stelle des Fihrist erhilt die ,,Mutter des Lebens* den Beinamen al-bahga ,,die
Freude“*®, was wie eine Verkiirzung ihres sogdischen Namens ,,Freude spendender
Gott (r'mr’twxByy)“* erscheint.

Die genannten Ubereinstimmungen mit der Uberlieferung des dstlichen Maniché-
ismus erkldren sich am einfachsten, wenn man annimmt, daf3 die manich&dischen
Gemeinden, die in der ausgehenden Umayyadenzeit in Mesopotamien entstanden
oder wiederauflebten, sich grofitenteils aus zugereisten Kaufleuten rekrutierten,
deren Vorfahren eventuell einst aus den westlichen Teilen des Sasanidenreiches
nach Transoxanien emigrierten. Drei Jahre nach Manis Tod im Gefiangnis am 26. Febr.
277%° setzte eine schwere Verfolgung der Gemeinden ein, der auch der erste Archegos
der manichiischen Kirche, Sisinnios, 291/92 n. Chr. zum Opfer fiel.”! Viele Manichier
zogen deshalb, da sich die Verfolgungen durch die Zoroastrier periodisch wiederhol-

44 FLUGEL (11871 = 1964 = 2005: 334.337)/Fihrist 1929: 480f. 485-487, Ders. (1862 = 1969 = 2012 = 2015:
66f. 76f/97f. 105f), TAJADDOD (1971 = 1978 = 2003: 397f. 400f).

45 SUNDERMANN (1979: 99 = 2001: 125). In der iranischen Tradition wird ’aba drabbiita, wie der Hoch-
ste im Syrischen heifit, entweder ins Parthische und Mittelpersische iibersetzt (1979: 99 = 2001: 125)
oder mit Zurwan identifiziert (SUNDERMANN 1979: 101 = 2001: 127 u. p. 160).

46 FLUGEL (11871 = 1964 = 2005: 329 Z. 4)/Fihrist 1929: 472 Z. 18f, Ders. (1862 = 1969 = 2012 = 2015: 521
Z.5), TAJADDOD (%1973 = 1988 = 2003: 392 Z. 28).

47 S1Ms-WILLIAMS (2012: 171), SUNDERMANN (1979: 102.129 Anm. 208 = 2001: 128.155 [rwx§’yrSmncyk
"xSywnyy byyy]), vgl. BRYDER (1985: 86). — Die Ausgangsbasis fiir den sogdischen Begriff ist die mittel-
persische/parthische Bezeichnung ,Paradiesherrscher, Paradieskonig (parth. wahist Sahrdar, mit-
telpers. wahistaw Sahriyar).

48 FLUGEL (11871 =1964 = 2005: 329 Z. 29)/Fihrist 1929: 474 Z. 5, Ders. (1862 = 1969 = 2012 = 2015: 553),
TAaJjADDOD (*1973 = 1988 = 2003: 393 Z. 20), vgl. dazu SUNDERMANN (1979: 129 Anm. 215 = 2001: 155 u.
p. 163), JACKSON (1932 = 1965 = 2001: 324f). — Die Variante al-bahiga ,,die Frohliche* (FLUGEL II 166),
der DODGE in seiner Ubersetzung den Vorzug gab, deutet den Konsonantenbestand als feminine gatil-
Form, was aber auch ohne Vokalldngung méglich, da die NF gatil, also bahig, die gleiche Bedeutung
hat.

49 SiMS-WILLIAMS (2012: 166), SUNDERMANN (1979: 102 = 2001: 128 [r’'mr’twxfyyy = gen. sing.]), BRY-
DER (1985: 91).

50 SUNDERMANN (1987: 51-53 = 2001: 367-369).

51 LIEU (*1992: 109.110), KLIMKEIT (1989: 21), SUNDERMANN (1986: 52.54 = 2001: 229.231), zu dem aus
Kas kar (arab. Kaskar, pers. Xosrau Sapir, am Ufer des ,,kleinen Tigris“ [Dugaila]) stammenden Nach-
folger Manis vgl. ferner TARDIEU (1991: 3-8).
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ten, in den ostiranischen oder mittelasiatischen Raum, in die Margiane, Sogdiana
oder nach Baktrien®, wo sie in den Stidten keine (oder keine allzu grof3en) Repres-
salien durch die sasanidische Administration zu befiirchten hatten. In diesen Gegen-
den setzte die manich&dische Mission bereits zu Manis Lebzeiten ein, teils durch ihn
selbst, teils durch seinen Schiiler Mar Ammo6®, sodafl die Hochburgen der manichi-
ischen Religion in der ausgehenden Sasanidenzeit in Mittelasien lagen®. Ein Zentrum
des Manichdismus war die Stadt Samarkand. Besonders viele Anhdnger gewann der
Manichiismus unter den Sogdiern. Durch sogdische Kaufleute® verbreitete sich die
Religion des Lichts entlang der Seidenstrafle bis nach China, wo im Jahr 694 am Hof
von Kaiserin Wu (690-713) ein Manichier im Range eines Episkopos (chin. fu-to-tan,
sogd. aftadan) erschien.”® Mit dem Ende der Sasanidendynastie und der Konsolidie-
rung der arabischen Herrschaft er6ffneten sich den sogdischen Kaufleuten aufgrund
des enorm vergroflerten einheitlichen Wirtschaftsraumes neue Chancen. Viele von
ihnen kooperierten mit Tuchspezialisten arabischer Provenienz.” Das fiihrte nicht nur
zu geschéftlichen Transaktionen, sondern auch zur Wiederbelebung der im Verborge-
nen lebenden Manichdergemeinden. Mit den Kontakten zu den 6stlichen Zentren der
manichiischen Religion gelangte auch 8stlich geprigtes Uberlieferungsgut in die alte
Heimat des Manichdismus.
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ANTJE WENDTLAND (GOttingen)

Zum manichdischen Ursprung sogdischer
Lehnworter in buddhistischen uigurischen
Texten: Gab es ein manichdisches religioses
Vokabular im Sogdischen?

Unter den Lehnwértern im Uigurischen, die religiose Termini bezeichnen, ist eine
hohe Anzahl von Wortern sogdischer Herkunft sowie sogdischer Pragung zu finden.!
Es handelt sich um buddhistische uigurische Texte, die iiber einen vergleichsweise
hohen Anteil an durch das Sogdische vermittelter Terminologie verfiigen und also
Merkmale einer archaischeren Sprachstufe aufweisen.?J. P. LAUT untersucht in ,,Der
friihe tiirkische Buddhismus und seine literarischen Denkmaler” diesen Lehnwort-
schatz im Hinblick darauf, ob diese die sogenannte ,,sogdische Hypothese“ unterstiit-
zen kénnen, nach der die Uiguren den Buddhismus durch die Sogder kennenlernten,
lange bevor sie durch die Tocharer damit in Beriihrung kamen.?

Unter diesen Lehnwortern finden sich einige wenige, die im Hinblick auf die ,,sog-
dische Hypothese“ besondere Aufmerksamkeit erfahren haben. LAUT erwdhnt bei
drei sogdischen Wortern, die in buddhistischen uigurischen Texten zu finden sind,
dass sie aus dem manichdischen Sogdischen iibernommen worden seien. Es handelt
sich um die Begriffe cx$°p6 ,,Gebot“, nwm ,Dharma“ und nyzf3’ny ,,Leidenschaft(en)“.*

Diese drei Worter wurden von MORIYASU in seinem Aufsatz ,,L’origine du boud-
dhisme chez les turcs et ’'apparition des textes bouddhiques en turc ancien®“ aufge-
griffen und dazu herangezogen, die sogenannte ,,sogdische Hypothese® zu kritisie-
ren.” MORIYASU vertritt dagegen die Ansicht, dass diese Hypothese aus verschiedenen
Griinden nicht haltbar sei, unter anderem wegen des manichdischen Ursprungs
dieser drei Begriffe. Seiner Ansicht nach sollten die buddhistischen Termini des Uigu-
rischen, die auf das Sogdische zuriickgehen, auch aus dem buddhistischen Sogdi-
schen stammen. Er schreibt: Si la ,,sogdische Hypothese“ de Laut était légitime, il
s’ensuivrait que les termes bouddhiques en turc ancien qui passent pour provenir du
sogdien doivent avoir pour origine les termes bouddhiques sogdiens.“®

Hier sollen nun diese drei Worter erneut in Augenschein genommen werden,
um zu {iberpriifen, inwieweit die Beleglage und ihre Verwendung in den sogdischen

1 LAUT 1986: 9.

2 LAUT 1986: 10.

3 Zur ,sogdischen Hypothese® siehe LAUT 1986: 1-12.
4 LAUT 1986: 971.

5 MORIYASU 1990: 151-154.

6 MORIYASU 1990: 153.
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Texten uns Aufschluss iiber ihre Entlehnung ins Uigurische und damit auch Riick-
schliisse auf die ,,sogdische Hypothese® ermoglichen.

Es ist hierbei noch zu erwdhnen, dass in der Anfangszeit der sogdischen Studien
die Sprache der buddhistischen, manichdischen und christlichen Texte, die zum
Teil in drei unterschiedlichen Schriften verfasst sind und iiber unterschiedliche
orthographische Konventionen verfiigen, als distinkte Dialekte aufgefasst wurden.’
Inzwischen lisst sich dies aber aus philologischer Perspektive nicht mehr halten®,
hat jedoch zum Teil bis heute nachgewirkt und zeigt sich auch in der Behandlung der
hier besprochenen Worter durch MORIYASU.

1. cxS’pt

Tabelle 1: cxS'pt

Buddhistische Texte

Manichéiische Texte

Christliche Texte

andere

$k$”’pt (1 x)
Sks’pt (57 x)
Sks’ptt (Pl., 1 x)
Sks’ptw (3 x)
$ks’pty (Obl., 2 x)
Sks’pwt (9 x)
cx$’pt (1 x)

cx$’pb (8 x)

cx$’pbé6 (5 x)
cx$’pbbyy (Obl., 1 x)
cx$’pbyy (Obl., 1 %)
cx$’pét (P, 2 x)
cx3’pt (8 x)

cx$’pt (2 x)

nicht vorhanden

nicht vorhanden

Das erste hier zu besprechende Wort ist cx$’pt. Das urspriinglich aus dem Sanskrit
stammende Siksapada- ist im Sogdischen in verschiedenen orthographischen Versio-
nen belegt, die sich grob in zwei Gruppen einteilen lassen.

In buddhistischen Texten finden sich die in der linken Spalte in Tabelle 1 ange-
fiihrten Schreibungen. Es handelt sich hier um die Wiedergabe des Sanskrit-Worts in
sogdischer Schrift. In buddhistischen Texten wird es als Ubersetzung fiir die Silas, die
sittlichen Regeln, verwendet.’

Die in manichdischen Texten vertretenen Schreibungen sind in der zweiten
Spalte aufgelistet, cx$’pd bezeichnet im Manichdischen das Gebot. Die Orthographie
des Wortes, also die Wiedergabe von skt. -ks- durch -x3-, wird als Anzeichen dafiir
angesehen, dass das Wort aus dem Parthischen entlehnt wurde, wo diese Dissimila-
tion von ¢- zu $- in Umgebung eines Velars bei Sanskritwortern regelméafig ist. Diese
in den manichdischen sogdischen Texten belegte Form wurde nun ins Uigurische
iibernommen, nicht die gelehrte Schreibung, die in den buddhistischen Texten zu
finden ist. In christlichen und nicht-religiosen Texten ist cx$’pé nicht zu finden. Ist

7 Siehe z.B. HENNING 1958: 105-108.
8 Siehe z.B. YOSHIDA 2009: 326f.
9 MACKENZIE 1976, Glossar: 133.
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also dieses Wort ein Beleg fiir die Ubernahme eines manichiischen Terminus seitens
der uigurischen Buddhisten?

Eine ndhere Betrachtung des Wortes zeigt, dass die Sachlage ein wenig kom-
plizierter ist. SIMS-WILLIAMS weist in seinem Aufsatz ,,A Parthian Sound-Change“
darauf hin, dass einige Worter, die aus dem Parthischen ins Sogdische iibernommen
wurden, nicht erst durch die Vermittlung manichaischer liturgischer Texte ins Sogdi-
sche gelangten, sondern einer dlteren Lehnwortschicht angehéren.”® Zu diesen zihlt,
neben ’k’c, ,Himmel“, von skt. akasa- auch cxs’pé. SIMS-WiLLIAMS bemerkt, dass
die Schreibung der Wortendung im Sogdischen auf eine friihe Entlehnung deutet,
fiihrt dieses aber nicht ndher aus. Zu vermuten ist, dass er sich auf die Wiedergabe
von parthisch cx$’byd durch soghdisch -pt bzw. -p6(6) bezieht. Ein <d> in Lehnwor-
tern wird im Sogdischen mit <t> wiedergegeben, siehe z.B. pwty fiir ,,Buddha“. Das
Sogdische besitzt keine phonologische Opposition zwischen [t] und [d]; beides sind
Allophone. Altiranisches *d hat sich im Sogdischen zu § entwickelt, alle stimmhaf-
ten Verschlusslaute sind zu Frikativen geworden, auf3er nach Nasal und Sibilant, wie
etwa in *dasa- > 6s’ ,,zehn“." Die Wiedergabe eines stimmhaften Verschlusslautes in
einem Lehnwort mit einem Frikativ zeigt, dass dieses Wort im Sogdischen eine Laut-
verdnderung erfahren hat und an das sogdische Lautsystem angepasst wurde. Dies
legt nahe, dass es sich um eine dltere Entlehnung handelt. In manichdischen Texten
ist die Schreibung mit -8 verbreitet, wie in Tabelle 1 zu sehen ist.

Weiterhin erwdhnt Sims-WiLLiAMS, dass die Schreibung cx$”’pt, mit Dissimi-
lation von $ks- zu cxs-, auch in einem Fragment zu finden ist, das von DAviD UTz
in seiner nicht publizierten Dissertation ,,An unpublished version of the Mahayana
Mahaparinirvanasttra in the German Turfan collection® als buddhistisch identifiziert
wurde.”

(1) Schreibung cxs”’pt in einem buddhistischen Text (Mz185(1)V 2-4)

[===ly (5 ptl==
? wenn ?

cx(3)[”’Ipt cnsty[ ]

Regel vollkommen, sehr
()sty (6C) LC)]
sein:PRAS.3SG. wenn nicht

Dieses Textstiick in sogdischer Schrift ist sehr fragmentarisch. Aufgrund der ent-
haltenen Worter ist es aber plausibel, diesen Text als buddhistisch anzusehen. Das

10 SimMs-WILLIAMS 1979: 135. Zu indischen Lehnwortern im Parthischen und Sogdischen allgemein
siehe SIMS-WILLIAMS 1983.

11 Sims-WILLIAMS 1989: 178.

12 SimMs-WILLIAMS 1979: 135, Anm.30.
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hier vorkommende Adverb cnsty ,vollkommen, sehr* etwa, ist nur in buddhistischen
Texten belegt. Es ldsst sich daraus schlief3en, dass neben der gelehrten Schreibung
Sks’pt auch die aus dem Parthischen entlehnte Form cx$”’pt, in buddhistischem
Kontext verwendet wurde. Somit ist nicht eindeutig zu zeigen, dass es sich um eine
exklusiv manichdische Schreibung handelt. Da das Wort einer vormanichdischen
alteren Lehnwortschicht angehort, ist nicht auszuschlief3en, dass es auch aufierhalb
der manichiischen Texte Verwendung fand. SIMS-WILLIAMS sieht gerade in der Uber-
nahme durch die Uiguren ein Anzeichen dafiir, dass es sich bei cx$’pt um ein dlteres,

relativ weit verbreitetes Lehnwort gehandelt haben muss.”

2. nwm

Das zweite von MORIYASU besprochene Wort ist das aus dem Sogdischen entlehnte
nom. Mit nwm wird in uigurischen Texten skt. dharma- iibersetzt. Urspriinglich
handelt es sich um ein aus dem Griechischen stammendes, auf altgriechisch vopog
»Gesetz, Brauch” zuriickgehendes Lehnwort. Der genaue Entlehnungsweg ist unbe-
kannt. In den sogdischen buddhistischen Texten ist nwm nicht attestiert. Hier wird
entweder das sanskritische 6rm verwendet oder p6kH, das meist mit ,,Regel” wieder-
gegeben wird. Beide iibersetzen chinesisch fa." Ein Bedeutungsunterschied ist nicht
zu erkennen, doch wird 6rm eher dann verwendet, wenn vom Dharma allgemein die
Rede ist oder der Terminus Buddhadharma gebraucht wird, p6kH dann, wenn ein
naher spezifizierter, namentlich genannter Dharma, insbesondere die Darlegung ein-
zelner Dharmas gemeint ist und der Fokus starker auf der Bedeutung ,,Regel liegt.

(2) Typische Verwendung von 6rm in buddhistisch-sogdischen Texten (Vim. 52)

PZY=ké xXw my&’kk mrtxm’k  ZKw pwt'n’k érm ptywst
KoNj=wenn Art.Nom Laie.ADJ Mensch ART.AKK Buddha. Dharma horen:3SG
Apj

,Wenn der Laie den Buddha-Dharma hort“

(3) Typische Verwendung von p6kH in buddhistisch-sogdischen Texten (Padm. 35)

rt=ms ZK “ry’ Brwkéyspr pwtystp wsn w’td’rty z’ry
KoNj=auch ART.NoM PN Bodhisattva um Lebewesen: OBL.PL Mitleid
sy’y py6r mf] tr ‘wm pb&kH pry’z prByrt
zeigen:INF willen Art.(AKk) Feuer Om Dharma  beginnen: rezitieren:
IMPF.35G INF

13 SiMms-WILLIAMS 1979: 135.
14 MACKENZIE 1976, Glossar: 99, 119, 185.
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»Der Bodhisattva Aryavalokite$vara beginnt, um Mitleid mit den Lebewesen zu
zeigen, das Feuer-Om-Dharma zu rezitieren.*

Hat nun das Uigurische mit nwm einen manichdischen Terminus entlehnt?

Tabelle 2: Beleglage von nwm und pdkH/’in sogdischen Texten

Buddhistische Texte| Manich&ische Texte | Christliche Texte andere

nwm nicht belegt | nwm (pék’) (4 x) nwm (7 x)

nwm (1 x) nwmt (Pl., 4 x)
nwmH (1 x)

pSkH (ca. 70 x) pbk’ (einzeln: 5 x) | pdq’ (10 x) p6kH (Muy, Heirats-
pbkH (2 %) vertrag)

In manichdischen Texten ist nwm 4 x in Verbindung mit p§k’ im Kompositum belegt.
Einzeln kommt es zweimal vor, pdk’ ist 9 x belegt, davon 5 x einzeln. In nicht-religi-
O6sem Kontext hat pék’ die Bedeutung ,,(richterliches) Urteil“.

(4) pbk’ in nicht-religioser Bedeutung (Tale A 35)

rt=sw xtw w’nw pok’ nym’y
KoNJ=ENKL.PE.PR.3SG Richter S0 Urteil urteilen:IMPF.3SG

,,und der Richter verkiindete so das Urteil“

In religiosen Texten findet sich pdk’ in der Bedeutung ,,Regel”, auch im Sinn von
»Ritual“. Im manichdischen Bet- und Beichtbuch wird nwm zusammen mit pdk’
gebraucht.

(5) nwm mit p6k’ in einem manich&ischen Text (BBB 746)

>

cw cn mn qgyrn  m’ximncyk nwm-p8k’  prytyy
wenn von meiner Seite montdglich Gebot-Regel unterlassen:PART.PRAT

kt’t s’t  qrmSwhn  ptSkwy’m
werden:PERF.K0.3SG all Verzeihung sagen:PRAS.1SG

»Wenn von meiner Seite die montégliche Gebotsregel unterlassen worden sein sollte
— fiir alles sage ich: Verzeihung!*

In Beispiel 6 aus den manichdischen Texten kirchengeschichtlichen Inhalts ist die
Verwendung von nwm und p8k’ gut zu erkennen — auch im Vergleich zu cxs$’pé. Die
Ubersetzung ist hier von SUNDERMANN iibernommen.
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(6) nwm und p6k’ in einem manichéischen Text (KG 487)

rt=sn kw ’nym  ZKw st  cxS’pot né’yk
KoNj=ENKL.PE.PR.3PL  am Ende ART.AKK alle Gesetz:PL Erscheinung
ZY  prxm nwmH zZY ZKwH pOkH skw’mcH

und Verhalten Gebot und  ART.AKK Regel Dauer

,Und am Ende gab er ihnen des Gesetzes Erscheinung und die Gebote des Verhaltens
und der Regeln Dauer“ (SUNDERMANN 1981, S. 44).

In christlichen Texten finden sich ebenfalls beide Worter. Sie werden hier aber
getrennt verwendet, nwm ist etwa 7 x belegt, pdk’ 10 x. Schaut man sich die betref-
fenden Stellen genauer an, so wird deutlich, dass hier ein Bedeutungsunterschied
vorliegt: nwm wird in christlichen Texten fiir das religiose Gesetz und das Testament
gebraucht, pdk’ dagegen bezeichnet das gottliche Urteil.

(7) nwm in christlichen Texten (C2, 55 r 28)

w’st’nt pty’mbryt qt wcync nwm t bywnyty
festlegen: Apostel: dass alt:FEM  Testament und  Prophet:
IMPF.3PL RECT.PL OBL.PL
pwstyt t ‘wnglywn  ptfsynt

Buch:RECT.PL und Evangelium lesen:OPT.3PL

,Die Apostel legten fest, dass sie das Alte Testament (nwm), die Biicher der Propheten
und das Evangelium lesen sollten.*

(8) pdk’ in christlichen Texten (C2, 611 19)

qt swxc’ xcy by’nyq pdq’
dass erheben:PART.PRAT.FEM sein:PRAS.35G gottlich Urteil
cn wyny cymty’ pynms’

von PE.PRON.3SG.GENDAT Augen:OBL.PL vor

,» -.. dass/weil das gottliche Urteil (pdq’) erhoben ist vor seinen Augen.“

Die Aussage MoRI1YASUs, nwm finde sich ausschliefllich in manichdischen Texten, ist
also, wie hier zu sehen ist, nicht zutreffend. Vielmehr ist davon auszugehen, dass
es sich bei nwm um einen Begriff handelt, der gemeinsogdisch verbreitet war. Dass
die Uiguren nwm, das die Bedeutung ,religitses Gebot* hatte, als Ubersetzung fiir
Dharma wéhlten und ihn gegeniiber pék’ vorzogen, das wohl eher als géttliches oder
von Menschen gemachtes Gesetz, Urteil oder auch Ritual zu verstehen ist, scheint
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fiir einen zentralen Begriff des Buddhismus daher nachvollziehbar. Bemerkenswert
ist, dass in den buddhistischen Texten nwm keine Verwendung fand. Die sogdischen
Sitra-Texte zeichnen sich durch grof3e sprachliche Konservativitat aus und weisen
gegeniiber den populdreren buddhistischen Texten sowie den manichdischen und
christlichen eine Reihe von grammatischen Besonderheiten und sonst nicht zu fin-
denden Fachtermini auf — dariiber, inwieweit nwm méglicherweise noch als Lehnwort
empfunden wurde oder das Nichtvorhandensein in buddhistischen Texten rein zufal-
lig ist, kann aufgrund der Beleglage nur spekuliert werden.

3. nizvani

Das dritte von MORIYASU besprochenen Wort ist nizvani ,,Leidenschaften“.” In uigu-
rischen Texten wird das Wort nizvani verwendet, um skt. kleSa- , Leiden® zu iiber-
setzen. MORIYASU weist darauf hin, dass in den buddhistischen sogdischen Texten
skt. klesa- mit sogd. wytywy sr’yBtm wiedergegeben wird, das wortlich ,,Schmerz und
Leid“ bedeutet, eine Lehniibersetzung des chinesischen Terminus fan nau.’® Auch
hier argumentiert er, dass die Uiguren mit nizvani einen manichdischen Terminus
entlehnt hitten. Schaut man sich die Belege im Sogdischen an, stellt man jedoch fest,
dass dieses Wort in den Texten aller drei Religionen belegt ist, in manichdischen,
christlichen wie auch buddhistischen Texten.

Tabelle 3. nyzB'ny
Buddhistische Texte |Manichédische Texte |Christliche Texte andere
nyzf'n’k (6 x) nyzf’nyt(t) (Pl., 5 x) |nyzb’n’ (Numv., 1 x) |-

nyzf’nyyt (Pl., 1 x)
nyzf’nytyy (Obl. PL.,
2 x)

nyzf’nytyh (Obl. PL.,
1 x)

nyzb’ny (1 x)
nyzb’nyty (Obl.
PL.,1 x)

In manichdischen Texten kommt nyzf’ny stets im Plural vor, wie im Beispiel 9 aus
dem manichdischen Bet- und Beichtbuch:

15 MORIYASU 1990: 154.
16 MORIYASU 1990: 154.
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(9) nyzB’nyt in einem manichdischen Text (BBB 640)

tyh  pnc  zng'n Smnwg’ny  nyzf’nyt cn yrywy
Konj fiinf -artig teuflisch Leidenschaft:RECT.PL. von  Korper:OBL

Byl-s’r  ptwystyy ny jytw-6’rm
hinaus  fortweisen:PART.PRAT nicht  halten:PERF.1SG

,und wenn ich die fiinffachen teuflischen Leidenschaften von mir [...] nicht fortge-

wiesen (gehalten) habe“ (HENNING 1937: 37).

In christlichen Texten ist von nizvani einmal eine Pluralform, einmal ein sogenannter
Numerativ und einmal eine fragmentarische Stelle erhalten, bei der das Wortende
nicht zu sehen ist.

(10) nyzb’n’ in einem christlichen Text (C 2, 40 v 19)

db’t pry=wnt ds’ dyw w’btqn qy cxnt
vielleicht PRAP=DEM zehn Ddmon sprechen: REL.PR kdmpfen:

PRAS.DUR.3SG PRAS.3PL
dn  swgb’rty prw  pry=mnt ds’ nyzb’n’

mit Monch:OBL.PL durch PRAP=DEM zehn Leidenschaft:Numv

,Vielleicht spricht er iiber jene zehn Damonen, die mit Monchen durch diese zehn
Leidenschaften kampfen.“

In buddhistischen Texten kommt die Schreibung nyzf’n’k mit -’k vor. Es ist in drei
Texten insgesamt 6 x belegt.

(11) nyzB’n’k in einem buddhistischen Text (SCE 117)

rty Xwnx ZKZY  ynt’k’ nyzfn’k Bwt rty
KoNj derjenige REL.PR bose Leidenschaft sein:PRAS.3SG ~ Konj

cwn kyrmy 't cwn nyréf’k sr  ytk Pwt
von Schlange:OBL und von Skorpion her kommen:PART sein:PRAS.3SG

»Derjenige, der von boser Leidenschaft ist, ist von Schlangen und von Skorpionen
hergekommen.“

Es kann, wie in den christlichen Texten, in Verbindung mit dem Adjektiv ynt’k ,,bose*
verwendet werden und bezeichnet die bésen Leidenschaften. Die Uiguren haben in
diesem Fall also den im Sogdischen gidngigen Begriff fiir ,,Leidenschaften” entlehnt,
um skt. klesa- zu iibersetzen. Das in den buddhistischen sogdischen Texten verwen-
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dete Kompositum wytywy sr’yptm ,,Schmerz und Leid” ist eine dem Chinesischen
Begriff nachempfundene gelehrte Bildung, die aber nicht das gesamte Bedeutungs-
spektrum von skt. klesa- umfasst.” Die Ubersetzung mit sogd. nyzB’ny ,,Leidenschaf-
ten“, einem Wort, das in allen drei Religionen belegt ist, also im Gemeinsogdischen
verankert gewesen zu sein scheint und vermutlich allgemein gebrduchlich und ver-
stiandlich war, liegt hier niher, als die Ubersetzung durch eine gelehrte Lehniiberset-
zung eines chinesischen Terminus.

MoR1YAsU wendet gegen die hier besprochenen drei Worter ein, dass es sich um
zu zentrale Konzepte des Buddhismus handele, als dass sie aus der manichdischen
Religion entlehnt worden sein kénnten. Es konnte hier jedoch gezeigt werden, dass
diese Worter nicht aus einem exklusiv manichdischen Kontext stammen, sondern
auch in christlichen bzw. buddhistischen Texten belegt sind. Die Beleglage der Worter
weist darauf hin, dass es sich um gemeinsogdisches Vokabular handelte. Gerade weil
diese Begriffe fiir die buddhistische Lehre so wichtig sind, liegt nahe, dass hier nicht
die gelehrte Terminologie aus den buddhistischen Sutratexten iibernommen wurde,
sondern allgemein verstindliche und gebrduchliche religiose Termini gewdahlt
wurden, die die Bedeutung der buddhistischen Konzepte addquat erfassten.

Die Verwendung dieser Termini in den sogdischen Texten ldsst vermuten, dass
sich die uigurischen Buddhisten eines Vokabulars bedienten, das der religiosen All-
tagssprache entnommen war. Die Sprache der buddhistischen Siitratexte stellt eher
eine Fachsprache dar, die von gelehrten Monchen genutzt wurde, aber deren Vokabu-
lar vermutlich nicht gemeinsogdisch war — und daher auch nicht fiir die Entlehnung
elementarer Konzepte des Buddhismus herangezogen wurde.

Als Gegenbeweis zur sogdischen Hypothese kénnen die hier besprochenen Worter
nicht herangezogen werden, da sie keine spezifisch manichdischen Termini repra-
sentieren. Es zeigt sich, dass das religiose sogdische Vokabular noch der genaueren
Untersuchung harrt. Die Frage, ob es einen explizit religiosen Wortschatz im Sogdi-
schen gab, der exklusiv von den Manichdern gepragt und genutzt wurde, kann bis
jetzt nicht positiv beantwortet werden.

Abkiirzungen

Adj Adjektiv FEM Femininum Numv  Numerativ PR Pronomen
AKK Akkusativ GENDAT  Genitiv- OBL Obliquus PRAP Prdposition
ART Artikel Dativ PART  Partizip PRAs  Prdsens
DEm  Demonstrativ- Ko Konjunktiv PE Personal- PRAT Pateritum
Dur Durativ Konj Konjunktion PL Plural RECT Rectus
ENKL  enklitisch Nom Nominativ PN Personenname  REL Relativ-

17 MACKENZIE 1976, Glossar: 144, 187, 219.
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Texte

BBB Manichaisches Bet- und Beichtbuch, siehe HENNING 1937.

Cc2 Christlich-sogdisches Manuskript C 2, siehe SiMS-WiLLIAMS 1985.

KG Mitteliranische Texte kirchengeschichtlichen Inhalts, siehe SUNDERMANN 1981.
Mz siehe Utz 1976.

Padm.  Padmacintamanidhdranisitra, siehe MACKENZIE 1976.

SCE Satra of the causes and effects of actions, siehe MACKENZzIE 1970.

Tale Sogdian Tales, sieche HENNING 1945.

Vim. VimalakirtinirdeSasiitra, siehe MACKENZIE 1976.
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GREGOR WURST (Augsburg)
Zwei bislang iibersehene patristische Belege
fiir das manichdische Bemafest

Seit offenbar friihester Zeit haben die manichdischen Gemeinden den Todestag des
Apostels des Lichts feierlich begangen. Der dlteste datierbare Beleg stammt von dem
Augenzeugen Augustinus von Hippo, der als auditor wihrend neun Jahren (373-382
n. Chr.) regelméf3ig daran teilgenommen haben wird und schreibt, dass die Manich-
der das Osterfest nicht sonderlich feierten, dafiir aber um so mehr ihr Bema, ,,das
ist der Tag, an dem Mani get6tet wurde.“! Zu diesem Anlass wurde ein fiinfstufiges
tribunal errichtet, ein Richtstuhl, auf den Mani im Verlauf der Zeremonie herabsteige,
um der Gemeinde eine jahrliche Stindenvergebung im Vorgriff auf das Jiingste Gericht
zu spenden.? Alle wesentlichen Quellen zu diesem manichiischen Hauptfest wurden
in den Arbeiten von CHR. RECK (2004) und des Verfassers (1995; 1996) neu publiziert
und ausgewertet.

1 Die urspriingliche Form des manichdischen
Festkalenders

In der zentralasiatischen Uberlieferung der Turfantexte und in islamischen Quellen
ist das Bemafest in einen entwickelten Festkalender eingebunden, der aus fiinf bzw.
sieben zweitdgigen Fastenperioden bzw. Doppelfastentagen (parth. yamag, tiirk.
yimki) sowie einem 30-tdgigen Fastenmonat besteht, an dessen Ende es begangen
wird.” Demgegeniiber iiberliefert folgender Abschnitt aus dem Schlussteil des Sara-
kote-Psalms 2* eine dltere Form eines manichiischen ,,Festkalenders“, der zwar eben-
falls wochentliche und jdhrliche Festtage enthilt, sich von der zentralasiatischen
Praxis jedoch grundlegend unterscheidet. Dieser friihe koptische ,Festkalender®
wird hier eingangs nochmals angefiihrt, weil die beiden neuen patristischen Belege
fiir das Bemafest, die Thema dieses Beitrages sind, sich gut darin einfiigen lassen
und somit keinen neuen Beleg fiir die frithe Existenz eines dreifligtdgigen Fastenmo-
nats liefern, der dem Bemafest in der zentralasiatischen Uberlieferung vorausgeht.

1 Aug., c. ep. Man. 8: Cum saepe a uobis quaererem illo tempore, quo uos audiebam, quae causa esset,
quod pascha Domini plerumque nulla, interdum a paucis tepidissima celebritate frequentaretis nullis
uigiliis, nullo prolixiore ieiunio indicto auditoribus, nullo denique festiuiore adparatu, cum bema ue-
strum, id est diem, quo Manichaeus occisus est, quinque gradibus instructo tribunali et pretiosis linteis
adornato atque in promptu posito et obiecto adorantibus magnis honoribus prosequamini.

2 WURST 1995: 7-15; RECK 2004: 32-35.

3 WURST 1995: 15-18; RECK 2004: 27-32.

4 Psh. 140, 19-34; vgl. VILLEY 1994: 69 £., 210.

https://doi.org/10.1515/9783110593938-013
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Der manichiische Fastenmonat der Turfantexte und der islamischen Quellen ist,
historisch gesehen, ein post-islamisches Phdnomen der manichdischen Religionsge-

schichte.

Der Text ist folgendermafien zu lesen und zu rekonstruieren:®

p. 140, 19 n2ooynoy ...... O Tag des [- - -],
20 TIRIYPAKRH .. ... .. der [S]onntag (kvplokn) [- - -1,
21 ncwTte HNKATHXOYMENOC die Erlésung der Katechumenen.
22 TaeyTelpal . ... ... 0 Monl[tag (8evté[pa]) - - -],
23 M200YE MK NARE ABAA der Tag der Siindenvergebung,
24 NN NNEKAEKTOC das Leben fiir die Electi.
25 n@apri HANANNYXICMOC 0 erste Vigil (mavvuylopdg),
26 ntiaa9 HNwap fipove der Kampf des Ersten Menschen,
27 1iiSpo axXl TMHTXAXE unser Sieg iiber die Feindseligkeit.
28 1MA2CHNEY HMANNYXIC{MYOC 0 zweite Vigil (mavvuxlopog),
29 TesWEl NMrits. €TaND das Kommen des Lebendigen Geistes.
30 nf[o00lye HNanoCToAOC 0 [Ta]g unseres Apostels
31 TleysinTaire alllxice [sein Aufstieg zur] Hohe,
32 [--1] [---]
33 mu.w...on [--4] [---]
34 ..., .. [---] [---]

»Sonntag® (kvuplakn) und ,,Montag* (8evté[pa]) sind in der manichdischen Tradition
als wochentliche Fest- und Fasttage gut belegt.” Der Sonntag ist dabei der Tag einer
wochentlichen Siindenvergebung, die den auditores von den electi gespendet wurde,
der Montag der Tag einer solchen fiir die electi untereinander, auch wenn Psh. 140,
22-24 der bislang einzige Beleg aus der westmanichiischen Uberlieferung dafiir ist.®

Wahrend die genaue Bedeutung der beiden Nachtwachen (mavvvyiopog) unklar
ist — man kann sie nicht einfach mit den Yimki-Fasten identifizieren, da die Bedeu-
tung ,,Doppelfastentag® / ,,zweitégiges Fasten“ auBerhalb der Semantik des Begriffs
TavvuxLopdg liegt® —, kann mit der Anrufung ,,0 [Ta]g unseres Apostels, [sein Aufstieg
zur] Hohe ...“, in Ubereinstimmung mit dem oben zitierten Zeugnis Augustins, nur
das Gedenken des Todestages Manis gemeint sein. Es ist festzuhalten, dass weder die
Doppelfastentage noch der Fastenmonat der dstlichen Uberlieferung in diesem Text
erwdahnt werden.

5 WURST 1995: 33; vgl. auch schon ASMUSSEN 1965: 225 und COLPE 1954: 120.
6 Zur Lesung und zu den Ergdanzungen vgl. WURST 1995: 31.

7 Vgl. WURST 1995: 19-30; BEDUHN 2013.

8 WURST 1995: 32 Anm. 1.

9 Vgl. WURST 1995: 28-30.
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2 Athanasius, epist. fest. 39, 23-25

Der 39. Osterfestbrief des Athanasius von Alexandrien aus dem Jahr 367 n. Chr. ist im
griechischen Original nur fragmentarisch, in der koptischen Ubersetzung jedoch - in
verschiedenen Handschriften - ,,presque entiérement® erhalten.” Die Paragraphen
23-25, die im Folgenden im Auszug geboten werden, sind in den Handschriften IFAO
Copte 25 f. 6" und A. S. Puschkin Museum 1.1.b.664 (5689, copt. 39) iiberliefert und von
R.-G. CoqQuIN, A. I. ELANSKAYA und E. LUCCHESI publiziert bzw. bearbeitet worden."
Aktuelle Ubersetzungen der gesamten koptischen Tradition der epist. fest. 39 bieten
die Arbeiten von G. ARAGIONE (2005) und D. BRAKKE (2010).7

23. ... OY [CAP METOYWAAT HMO( T6L
NErpadH MIMHIKON XE ENEWINE NCA
NEICHMH ETWOYEIT NTE 2ENPMOME NHYMMO ...

24. €1TE rap eYWaNWINE NCA TIICTIC OYIl
€ ETPENEIME EPOC EROX NOHTOY ETE
MalMne NTHMCTEYE EMNEwT MN

MWHPE M MENNA ETOYAMR

E€TRE TEYMNTPWOME 1WIANNHC (V) EROA XE
MYAXE (AP CAP3 AOY®2 NFMAN

aYw eTRE {€TRE} TEYANACTACIC MEN
AMXOEIC XIMO NHCAAAOYKAIOC E€(YXWN
MMOC X€ MNeTHwW MNENTAYXO00( NHTH
EROA 2ITH MNOYTE EUXW MMOC XE ANOK
M€ MNOYTE NABPA2AM MNOYTE HNICAMK
MNOYTE NIAKWE NMNYOTE MANETMOOYT AN
AAAA TIANETON? 1€

10 ARAGIONE 2005: 202, vgl. BRAKKE 2010: 47 f.

23. ... Denn was ist es, das den geister-
fiillten Schriften fehlt, dass wir diese
eitlen Stimmen fremder Menschen
suchen? ...

24. (1) Sei es ndmlich, wenn man den
Glauben sucht, (so) gibt es die Moglich-
keit, dass wir ihn aus ihnen (scil. den
Schriften) erkennen, das bedeutet, dass
wir an den Vater und den Sohn und den
HI. Geist glauben.

(2) Beziiglich seiner Menschheit ruft
Johannes aus, dass ,,das Wort Fleisch
geworden ist und mit uns gewohnt hat.“**
(3) Und beziiglich {...} seiner Auferste-
hung hat der Herr die Sadduzéer geta-
delt, als er sagte: ,,Habt ihr nicht gelesen,
was euch von Gott gesagt wurde, als er
sagte ‘Ich bin der Gott Abrahams, der
Gott Isaaks, der Gott Jakobs?’ Nicht der
Gott der Toten ist er, sondern (der Gott)
der Lebendigen.“t®

11 CoQUIN 1984, ELANSKAYA 1994: 378-383, LUCCHESI 2001.
12 Die im Folgenden vorgenommenen Emendationen des koptischen Textes wurden von ARAGIONE

2005 und BRAKKE 2010 iibernommen.

13 Die Numerierungen in Klammern hier und im Folgenden sind vom Verfasser eingefiigt und dienen

der Gliederung und Interpretation des Textes.
14 Vgl. Mt 28, 19.

15 Joh1, 14.

16 Mt 22,31-32.
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ETBE M2AI A€ ETNAWYWIIE (JCH? FAP XE
THNAX2EPATH THPN NNA2PH MBHMA MIIEXC
XEKAC €P€E MOYa MOoYa X1 HNEROA 2ITH
NEe|CWMA TIPOC NENTAUALY EITE AlAE-O0N
EITE MNeeo0{oY)

25. €epe HMANIXAIOC OYON2 EROA 21TH Nl
xe {o1Ti N[al] Xe} 2enaCERHC N[E]
€YCWTH EPOOY EYWW EPOOY ETRE
MIOYTE X€ [A(ITAMIO MMKA2 Ne€E
NOYAAAY &YW ON XE NIM MENTA(TAMIE
NAl THPOY AYW ON XE ENNOEL XE
NTAYCBTE NAIMN 9 MYAXE MIMNOYTE XE
NETNNAY €PO( NTAYWWOIIE EROX N TIETE
1WOOTT Al

Talon Te o€ NTa( [- - -] ayw TTaqoywna
E€BOA T[] MAPKION X€E 1T(NOEL AN XE
MHOMOC OYAAR AYWM TENTOAH OYAAR YW
OYAIKAION TE YW OY AlA6O0N TE
MAAICTA €PE MCWTHP XW MMOC XE eNe
TETNIMICTEYE EMOYCHC
NETETNAIMICTEYE EPOLT1E ANETHMAY
AP C2AT ETBHHT AYW ON XE 20T2T
NNETPAPH XE NAI NETP MUTPE ETRHHT

17 2 Kor 5, 10; Rém 14, 10.
18 Jes 40, 23.

19 Jes 40, 26.

20 Hebr11, 3.

21 Joh 5, 46.

22 Joh 5, 39.

(4) Beziiglich aber des kommenden
Gerichts, es steht ndmlich geschrieben:
,»Wir alle werden vor dem Richterstuhl
Christi stehen, damit ein jeder empfange
das durch seinen Leib fiir das, was er
getan hat, sei es Gutes, sei es <Schlech-
tes >.“17

25. (a) Durch diese (scil. Schriften) {...}
werden die Manichder entlarvt, dass sie
Frevler sind, wenn sie (scil. die Maniché-
er) auf sie (scil. die Schriften) héren
(wiirden), wie sie (scil. die Schriften)
ihnen (scil. den Manich&ern) iiber Gott
zurufen, dass ,,[er] die Welt wie ein Nichts
erschaffen hat“,'® und weiter: ,Wer ist es,
der all diese Dinge geschaffen hat?“!?,
und weiter: ,,Wir wissen, dass durch

das Wort Gottes die Aonen erschaffen
wurden, denn aus dem Nicht-Seienden
wurde das, was wir sehen, erschaffen.“2°
(b) So wurde auch Markion [- - -] und
entlarvt, denn er weif3 nicht, dass das
Gesetz heilig ist und (dass) das Gebot
heilig ist und (dass) es gerecht und gut
ist — am meisten (wird er entlarvt), wenn
der Heiland sagt: ,,Wenn ihr dem Moses
glaubtet, wiirdet ihr (auch) mir glauben.
Denn jener hat iiber mich geschrieben,“*
und weiter: ,,Durchforscht die Schriften,
denn diese sind’s, die iiber mich Zeugnis
ablegen.“??
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[NTJOOY A€ ON NErPAPH ETOYAMR
NeNTAYOYE[N2] NET2T TEPPIY[rIA] EROAX -
X€ 2€N[2AIJPETIKOC NE 21 ITPE NEMIA
E€TOYAAB €1 EMECHT EXH HMAGHTHC AYW®
mlceTaag [eTn lixplicTianolc

napilanoc] A€ on Ml neY[rjapacitoc
MHME[ATIANOC AY[XI] WINE EPE IWIANNHC
EIMINOEI NTEYMNTACERBHC XE OYN OYOEIW)
(YOOTIT ENYWOOTT AN T8l [IYHPE EAYABGETEL
A€ MMOC 21TH TEICMH XE 211 TEQOYEITE
NEUWOOIT NEI MYAXE AYW MYAXE
NEUWOOIT NNA2PM IMHOYTE AYWM
NEOYNOYTE I1€ MYaxe -

(c) Sie aber, die heiligen Schriften, sind’s
auch, die jene in Ph<r>y[gie/n entlarvt
haben, dass sie [Hi]retiker sind, (und
zwar) dadurch, dass der Heilige Geist
herabgekommen ist auf die Jiinger und
sie ihn den [Chrlist[en] (weiter)gegeben
haben.??

(d) Die Arianer aber wiederum und

ihre Parasiten, die Melitianer, wurden
zuschanden, weil Johannes ihre Fre-
velhaftigkeit, dass es eine Zeit gegeben
habe, als der Sohn nicht war, erkannt
hat. Durch dieses Wort aber macht er sie
zunichte: ,,Im Anfang war das Wort, und
das Wort war vor Gott, und ein Gott war

das Wort.“%

Thema des 39. Osterfestbriefes des Athanasius ist v. a. die Verwendung apokrypher
Schriften in der dgyptischen Kirche, die er vehement zuriickweist und dabei den &lte-
sten Beleg fiir den aus 27 Schriften bestehenden ntl. Kanon iiberliefert.” In diesem
Kontext behandelt Athanasius in ep. fest. 39, 23-25 auch vier zentrale Glaubenslehren
der (nizdnischen) Reichskirche, und zwar Trinitdt, Menschwerdung, leibliche Auf-
erstehung und das jlingste Gericht, die in den kanonischen Schriften klar bezeugt
seien. Darauf lasst er eine Aufzdhlung von vier heterodoxen Gruppierungen folgen —
Maniché&er, Markion, ,,jene in Ph<r>y[gien]“, also die Montanisten oder Kataphryger,
und die Arianer und Melitianer —, deren Lehren ebenso eindeutig durch die kanoni-
schen Schriften widerlegt wiirden.

Die gleiche Anzahl der Glaubensinhalte wie der heterodoxen Gruppierungen
spricht dabei fiir eine bewusste Parallelisierung der beiden Reihen, wobei es unmit-
telbar einleuchtend ist, dass es fiir Athanasius die Arianer (und Melitianer) sind, die
den Glauben an die Trinitit ablehnen.? Der Glaubenslehre Trinitét (1) korrespondiert
in diesem Text also die letzte der genannten Héaresien, d. h. die Arianer (und Melitia-
ner) (d). Somit ist anzunehmen, dass Athanasius folgende Zuordnung von Glaubens-
lehren und Héresien intendiert hat:

23 Vgl. Apg 2, 1-4.

24 Joh1,1.

25 Vgl. MARKSCHIES/SCHROTER 2012: 158-162.

26 Die Auseinandersetzung mit den Arianern (und Melitianern) prigten die Vita des Athanasius vom
Beginn seiner kirchlichen Laufbahn an, vgl. KANNENGIESSER 1993.
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Glaubenslehren Hdresien

(1) Trinitat (d) Arianer

(2) Inkarnation (c) Montanisten
(3) Auferstehung (b) Markioniten
(4) Jiingstes Gericht (a) Manichaer

Dass die Montanisten im Verdacht stehen, die Inkarnation des Gottessohnes in Jesus
von Nazareth indirekt oder direkt zu leugnen, ist ein haresiologischer Topos, der im
vierten Jh. mehrfach belegt ist: Nach Basilius von Cdsarea gelten ihnen Montanus
und Priscilla als ,Inkarnation“ des in Jo 14, 16. 26; 15, 26; 16, 7 verheifienen Para-
kleten”, nach Epiphanius von Salamis soll Montanus sich selbst als Gott Vater aus-
gegeben haben®, was beides indirekt die Lehre von der Menschwerdung Jesu relati-
viert. Dariiber hinaus kennt Epiphanius noch die angebliche Lehre einer Inkarnation
Christi in den beiden Prophetinnen Quintilla und Priscilla, die sich in Pepuza ereignet
haben soll.”

Was Markion betrifft, so gilt er in der friihchristlichen Héresiologie seit Tertul-
lian als Leugner der leiblichen Auferstehung. So heif3t es etwa in praescr. 33, 3-4,
in einem, wie die Nennung der Sadduzder zeigt, dem Athanasius ganz dhnlichen
Gedankengang: ,,Paulus tadelt im ersten Brief an die Korinther sowohl diejenigen,
die die Auferstehung leugnen, als auch diejenigen, die sie bezweifeln: Diese Meinung
ist den Sadduzdern eigen. Deren Partei ergreifen Marcion, Apelles, Valentin und wer
sonst noch die Auferstehung des Fleisches untergribt.“*® Insofern konnen auch die
Nennung der Montanisten (c) als Beispiel fiir Leugner der Inkarnation (2) sowie der
Markioniten (b) als Beispiel fiir Leugner der leiblichen Auferstehung (3) aus verbrei-
teten hidresiologischen Topoi plausibel erklart werden, auch wenn Athanasius in den
Abschnitten (b) und (c) nicht explizit auf die Themen Inkarnation und leibliche Auf-
erstehung eingeht.

Dann bleibt die Frage, warum die Manichéer (a) mit der Glaubenslehre des Jiing-
sten Gerichts (4) parallelisiert werden. Es kann kein Zufall sein, dass Athanasius hier
auf die Paulusstellen 2 Kor 5, 10 und Rom 14, 10 rekurriert, wo von Gottes Richtstuhl
(Bfpa) die Rede ist, denn gerade diese Stellen sind es, auf die in der Gruppe der kop-
tischen Bemapsalmen Bezug genommen wird.>' Athanasius weif} offensichtlich, dass

27 Bas., epist. 188,1: €ig y&p TO mvedua 10 dylov éBAac@riunoav Movtavd kai IIptokiAAn v 00
TIXPOKAF TOL TpoaTyopiav GBepiTWG Kal AvaLoxUVTWG EM@NpicaVTES.

28 Epiph., pan. 48, 11, 6. 9: Movtavog 8 £auTov S0EACEL PoVOV Kol Aéyel elval TTEPA TAVTOKPATOPX
.. 0UTE dyyehog, ovite mpEaPuc, GAN’ £ym kUpLog 6 Bede martrp AAGOV.

29 Epiph., anac. 49: kai 81 tfj KuivtiAAn fi kai TIplokidAn Xplotov éxeloe év Mlemodln drmokekaAv@Tal
£v 18¢q OnAeiag puBoAoyodot.

30 Tert. praescr. 33, 3—4: Paulus in prima ad Corinthios notat negatores et dubitatores resurrectionis:
haec opinio propria Sadducaeorum. Partem eius ursupat Marcion et Apelles et Valentinus et si qui alii
resurrectionem carnis infringunt; vgl. auch Tert., c. Marc. 3, 8, 6.

31 Vgl. WURST 1995: 138.
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die Manichder diese Pauluszitate und auch den Begriff des ,,Bemas” fiir ihr Hauptfest,
als eine Antizipation des Jiingsten Gerichts durch Mani selbst, in Anspruch nehmen.
Zu vergleichen ist Bemapsalm 222, 3, 1-2 (WURST 1996, S. 32 f.), wo es heifit:

Paulus, der Ehrenvolle, bezeugt es, indem er dir sagt:

,Das Béma Christi ist’s, vor dem es kein Ansehen der Person gibt.“*
Ob wir wollen oder nicht, wir alle werden dies [Urteil (?)] empfangen.
Auch dies ist’s, was das Béma schweigend verkiindet.”

Somit liegt mit dem 39. Osterfestbrief des alexandrinischen Patriarchen ein klarer
Beleg fiir die Prisenz manichiischer Gemeinden in Agypten vor, deren Praxis, das
Bemafest als Antizipation des Endgerichts zu feiern, iiber den eigenen Kreis hinaus
bekannt war. Ist Augustinus der ilteste Augenzeuge fiir das Bemafest (s. 0.), so kann
Athanasius im Jahr 367 n. Chr. als ein nur unwesentlich friiherer Zeitzeuge gelten.

3 Bodleian Library Ms. Copt. f. 10: Fragment einer
Fastenhomilie

Das anonym iiberlieferte Fragment dieser Fastenhomilie wurde im Jahr 1907 im
Kontext der von W. M. FLINDERS PETRIE geleiteten Ausgrabung des koptischen Klo-
sters Deir el-Bala’izah® gefunden und im Jahr 1954 von P. E. KAHLE als Fragment einer
»Homily on Fasting® publiziert.® Es handelt sich um ein kleinformatiges Doppel-
blatt aus Pergament, dessen vier Seiten einkolumnig mit jeweils 13 Zeilen beschrie-
ben sind. Die Seiten sind als pp. 50-53 paginiert, stammen also eindeutig aus einem
Kodex, als dessen Entstehungszeit KAHLE ,,probably the sixth century* vermutet.*
Der Verfasser und der urspriingliche Titel des Textes sind unbekannt. Im Folgenden
sei der Text von p. 51, 6-p. 53, 11 im koptischen Original®” und in deutscher Uberset-
zung wiedergegeben:

32 Vgl. Rom 14, 10; 2 Kor 5, 10.

33 WURST 1996: 32 f.

34 Zum koptischen Kloster Deir el-Bala’izah vgl. ausfiihrlich TiMM 1984: 686—691.

35 KAHLE 1954: 465-468.

36 Ebd. 465.

37 Ebd. 466. Der Text wurde dabei anhand eines aktuellen Photos der Handschrift kollationiert und
gegebenenfalls korrigiert (p. 52, 1: lies oyoiw; p. 52, 3: lies ngon-e1a; p. 52, 8: lies eTwse, auch wenn
KAHLE seine Lesung ohne & mit einem ,,sic“ besonders hervorgehoben hat).
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Der anonyme Verfasser rekurriert hier auf die allgemeine friihchristliche Uberzeugung,
dass Fasten ein Werk der Bufe ist und somit auch eine Siinden vergebende Wirkung
hat®: ,durch die Umkehr“ wird den Menschen ,,die Zeit der Vergebung zuteil“. Es gebe
jedoch keine ,,jahrliche“ (e Tp pomne) Siindenvergebung, wie dies von gewissen ,,Hire-
tikern“ (aipeTikog) behauptet werde, wobei sie dies ,,sklavisch” (ofi oymnTo2aA) ZU

W THHCTIA ETE
MeCwCk et Hric
KAPIOC - NTOC Ne
NTACTWSE NOHT
THYTH - €INAWA
€20YN " AlSINE M
MECKAPIIOC MIa
Teleron - acx0 aC

WA Mreyoyoiwy
HMMECKAT - XIoc
NHTH NROH-©1A
NCOTIT NIM EPE TA
MEAIA NATIOT €
20YN EPOTH CNA
NOXC €BOA ICTM
KAAC ETWSE NHT
THYTH * ATNHC
TIA QWIE NHTH
K NOBE EROA
AMEOYOiW MKW
EROX (YOIE NHTN

21TH THETANOIA
AAAA TO€ AN N2E
2EPAITIKOC EWAY
X MMNeigaxe xe
wayt oYKW €
ROA NNEYNORE
ETP POMIIE - €YXW
Hneigaxe o2 oy
MNT2HM2AX MITP
TPENSWTIT EROA
nTHl2]e egox - ..

O Fasten, das

nicht nachlésst, seine

Frucht zu geben. (Das Fasten) ist’s,
das in Euch gepflanzt

wurde. Wenn ich ernten will,

habe ich seine Frucht (schon)
gefunden, bevor ich hinaus-
gegangen bin. Es wurde gesdt und

geerntet zur rechten Zeit

in seinem Wohlgeruch?®. Erzeugt es
euch jedes Mal als Hilfe,
wenn die

Nachléssigkeit in euch
hineindringt, es wird

sie hinauswerfen und es wird
sie nicht in euch wurzeln
lassen. Das Fasten

ist euch zur Siindenvergebung
geworden,

die Zeit der Vergebung

wurde euch

durch die Umkehr zuteil,
aber nicht in der Art von
Hdiretikern, die

dieses Wort sagen, dass
eine jdhrliche Vergebung
ihrer Siinden gegeben
wird, wobei sie

dieses Wort

sklavisch aussprechen. Lasst
uns nicht besiegt werden
und zugrunde gehen ...

38 Vgl. KASSER 1964, Sp. 20b (zu CRUM CD 115 a): kp1, kAl ,parfum®.
39 Vgl. FURST 2008: 243.
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wiederholen scheinen. In dieser letzten Formulierung ist offenbar die Kritik an einem
bestimmten Ritus enthalten, den diese ,,Haretiker“ strikt befolgen.

Es gibt in der Geschichte der frithchristlichen Heterodoxien nur eine Gruppie-
rung, die explizit eine ,,jihrliche Vergebung ihrer Siinden“ begangen hat, es kann sich
nur um die Manichéer und ihre Feier des Bemafests handeln. Auch dieses anonym
tiberlieferte homiletische Fragment, dessen Entstehungszeit wir nicht kennen, ist
somit als Zeugnis fiir die reale Prisenz manichiischer Gemeinden in Agypten zu
werten, deren Riten und Feste den Theologen der Grof3kirche offenbar weitgehend
bekannt waren.

4 Zusammenfassung

Die zwei hier vorgestellten Quellen zum Bemafest fiigen sich in das Bild ein, das wir
aus dem friihen koptischen manichidischen , Festkalender” des Sarakote-Psalmes 2
kennen. Das Bemafest wurde in Agypten (und Nordafrika) als ,Tag des Apostels®,
also als Gedichtnistag seines Todes, sowie als Antizipation des Jiingsten Gerichts
begangen. Letzteres wird in beiden Texten hervorgehoben, ersteres wissen wir aus
Augustinus und den Bemapsalmen des manichdischen Psalmenbuches. Ein direkt auf
das Fest hinfiihrender Festkalender und eine vorbereitende Fastenzeit werden jedoch
auch hier nicht erwdhnt, man wird deren Existenz fiir den vorislamischen Manichéis-
mus somit auch nicht annehmen kénnen. Das Zeugnis des Athanasius aus epist. fest.
39, 23-25 kann nun jedoch als der chronologisch lteste Beleg (aus dem Jahr 367 n.
Chr.) fiir das Bemafest gewertet werden.

Abkiirzungen

Aug., c. ep. Man. = JOSEPH ZYCHA: S. Aureli Augustini De utilitate credendi, De duabus animabus,
Contra Fortunatum, Contra Adimantum, Contra epistulam fundamenti, Contra Faustum, Wien
1891 (Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum 25. 1).

Bas., epist. = YVES COURTONNE: Saint Basile. Lettres. Tome II, Paris 1961 (Collection des Universités
de France).

Epiph., anac. = KARLHoLL: Epiphanius Il. Panarion haer. 34—64, 2. Aufl. hrsg. v. JURGEN DUMMER,
Berlin 1980 (Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten Jahrhunderte 59).

Epiph., pan. = KARLHoLL: Epiphanius Il. Panarion haer. 34—64, 2. Aufl. hrsg. v. JURGEN DUMMER,
Berlin 1980 (Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten Jahrhunderte 59).

Psb. = CHARLES R. C. ALLBERRY: A Manichaean Psalmbook. Part 2, Stuttgart 1938 (Manichaean
Manuscripts in the Chester Beatty Collection 2).

Tert., c. Marc. = RENE BRAUN: Tertullien. Contre Marcion. Tome Il (Livre IIl), Paris 1994 (Sources
Chrétiennes 399).

Tert., praescr. = DIETRICH SCHLEYER: Tertullian. De praescriptione haereticorum. Vom prinzipiellen
Einspruch gegen die Hdretiker, Turnhout 2002 (Fontes Christiani 42).
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