5 Vorbereitungen

5.1 Materielle und soziale Vorbereitungen

Ein GroBereignis wie das vratabandha bedarf griindlicher Vorbereitungen. Wéhlt man
nicht die zeit- und kostengiinstige Variante, sich einem Gruppenritual anzuschlieen
(siehe Kap. 3.1.2), beginnen jene in der Regel bereits Wochen vor dem Ritual und
intensivieren sich, je ndher das eigentliche Ereignis riickt. In den Ritualhandbiichern
ist wenig dariiber zu erfahren. Diese Priestertexte enthalten zwar gelegentlich Listen
der zu beschaffenden Materialien, die Beschreibung setzt dort aber frithestens mit den
Vorbereitungen am Ritualplatz ein (sieche Kap. 5.2).

Dass die Handbiicher zu den ersten Vorbereitungen schweigen, mag damit erkléart
werden, dass diese vornehmlich Sache der Familie und nicht des Priesters sind. Das
bedeutet nicht, dass man dabei génzlich ohne Ritual auskommt. Wie das Hauptbei-
spiel belegt, sind bereits die vorbereitenden Schritte von rituellen Handlungen einge-
leitet und durchzogen. Dariiber hinaus ist die Vorbereitungsphase durch eine erhohte
soziale Aktivitdt gekennzeichnet. Um alles ordnungsgeméill vorzubereiten, braucht
man Hilfe.

§1 Ritueller Auftakt der Vorbereitungen (Subharambha) — Die Familie des
Hauptbeispiels entschied einen astrologisch giinstigen Moment am Freitag, den
23.3.07 (Caitra 9 gate 2063, Caitra Suklapaksa 5), zu nutzen, um zwolf Tage vor dem
eigentlichen vratabandha mit dem ,,guten Anfang* (subharambha) ,,offiziell mit den
Vorbereitungen zu beginnen und die im Ritual benotigten Blattgefde herzustellen.

Man hat zu diesem Zeitpunkt, knapp zwei Wochen vor dem vratabandha, bereits iiber
30.000 NRs (ca. 300 Euro) fiir das Ritual ausgegeben. Materialien mussten beschafft
und Lebensmittel gekauft werden, etc. Ein Mutterbruder (mama) des Initianden hat
endlich die im Namen der verwitweten GroBmutter des Jungen véterlicherseits ge-
druckten Einladungskarten (Nep. nimantrana) vorbeigebracht,1 und eben diese GroB3-
mutter ist nun mit einer groBen Ladung Blittern des §ala-Baumes aus dem Heimatdorf
der Familie nach Kathmandu gekommen. Eine bhaujyii (Frau des dlteren Bruders) des
Vaters hatte nach einer Verehrung (pizja) des Baumes die Blitter gepfliickt.

Im Laufe des Vormittags treffen etwa ein Dutzend Nachbarinnen ein, und in einem
astrologisch giinstigen Moment in der Mittagsstunde beginnt die Mutter des Initi-

1 Man hatte sich fiir handelsiibliche Karten (250 Stiick a 10 NRs) entschieden, die in mehreren
Details eigentlich nicht passten (woran sich allerdings niemand storte). So zeigte die Vorderseite
neben einem pippala-Blatt mit dem Gesicht von Gane$a einen Initianden mit Bettelgefal3,
Tasche, Bogen und Kocher, der iiber sieben pippala-Blitter schreitet. Bogen und Kocher ver-
weisen darauf, dass ein Ksatriya-Junge (und kein Brahmanensohn wie im Fallbeispiel) abgebildet
ist, und die dargestellten ,,Sieben Schritte” (saptapadr) sind bei Initiationsritualen hinduistischer
wie buddhistischer Newars (Gellner 1988: 65; Gutschow/Michaels 2008: 85, 89f.; Michaels
1986: 217), nicht aber beim vratabandha der Bahun und ChetrT iiblich.
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anden, allen Anwesenden ein rotes Stirnmahl (Nep. rato dahitika) und etwas Geld
(Nep. bheti) zu geben.

Die Frauen lassen sich auf der Veranda nieder. Zwei von ihnen sortieren Reis und
lesen die nicht zerbrochenen Korner aus, die als ,,Ritualreis™ (Nep. aksata) verwendet
werden sollen. Die anderen fertigen aus den sala-Blittern (Nep. Salako patta) und
kleinen Bambusspinen (Nep. bamsako sinka) RitualgefiBe. Die Alteren geben Tipps,
und man tauscht Neuigkeiten aus. Am Nachmittag sind mehrere Korbe mit groflen
flachen Blatttellern (Nep. tapart), Schalen mittlerer Grole (Nep. bohota) und kleine
Schilchen mit erhobenem Rand (Nep. duna) gefiillt sowie eine groBe Portion Reis
ausgelesen.

Mit diesen Handlungen wurde die Vorbereitungsphase des vratabandha offiziell
eingeleitet. Das Zusammentreffen war gesellig und der rituelle Aufwand im Vergleich
zum Vor- und Hauptritual noch sehr gering. Es zeigten sich aber schon Spuren einer
Ritualisierung: Der Zeitpunkt fiir den subharambha wurde mit Hilfe des astrologi-
schen Almanachs (paricanga) bestimmt. Das heifit, der straffe Terminkalender der
Familie wurde mit der Position der Himmelskorper abgeglichen, um einen ritualge-
eigneten Moment zu finden. Die Anwesenden wurden durch das Auftragen des Stirn-
mals (tilakadharana, Nep. tika lagaune) aus rotgefirbtem Ritualreis (siehe unten)
weithin sichtbar als Teilnehmer eines rituellen Ereignisses gekennzeichnet,” und es
war nicht nur von Bedeutung, dass bestimmte Dinge vorbereitet wurden, sondern
auch wie und durch wen.

Der beobachtete Fall belegt, dass sich Ritualisierungen sogar schon vor dem
eigentlichen ,,Auftakt* finden konnen. Man kann das fiir das Ritual benétigte Blatt-
geschirr auf den Mérkten Kathmandus als Fertigware kaufen, folgt man jedoch, wie
die Familie des Hauptbeispiels, der Tradition (des ruralen Kontextes, aus dem die
Familie stammt) und fertigt es selbst, muss (dem oralen Skript folgend) zunéchst der
Baum verehrt werden, bevor die benétigten Blitter gepfliickt werden konnen. Dies
geschah im Fallbeispiel vermutlich in dhnlich kurzer Form, wie bei der unten (§2)
beschriebenen piija des Bambus vor dem Schlagen der Stangen fiir die Rituallaube
(mandapa) — ndmlich mit dem Werfen von Ritualreis und dem Auftragen einer tika
auf das Objekt der Verehrung.

Dass man bei der Vorbereitung eines Rituals nicht einfach pragmatisch die be-
notigten Materialien zusammentrigt, sondern dass tradierte Regeln zu beachten sind,
zeigen auch andere Details. Die verwitwete Grofmutter des Initianden iibernahm
zwar den Transport der Blétter aus dem Heimatdorf, die piija des Baumes und das
Sammeln der Blitter wurde jedoch von einer Tante des Jungen vollzogen, denn, so
erklarte man, fiir diese Handlung werde eine verheiratete Frau, deren Gatte lebt
(saubhagyavati), bendtigt. Thr Status gelte als segensreich, und dass gerade sie zu
Beginn bestimmte Aufgaben iibernimmt, diene dem Gelingen des Rituals.?

2 Zum Geben von tika (und bheti) im Ritual als Ausdruck von Reinheit, Hierarchie aber auch Seg-
nung siehe Bennett (2005: 150, 271).

3 Die Verehrung des Bambus, der fiir den mandapa geschlagen wurde (siehe unten §2), iibernahm
ein unverheiratetes Méddchen (kanya), eine Rolle, die im Ritual dhnlich positiv besetzt ist.
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Ahnliches gilt fiir das eigentliche Fertigen der Geriite. So war die GroBmutter zwar
anwesend, beteiligte sich aber nicht an der Arbeit der anderen, verheirateten Frauen.
Stattdessen begann sie mit einer weiteren Witwe, den Reis fiir das Ritual auszulesen.
Auch bei dieser Handlung zeigte sich, dass man im Hauptbeispiel die Bereitstellung
der benoétigten Materialien mit gebiihrender Sorgfalt betrieb. Ritualreis, meist mit
rotem Farbpulver (Nep. abira) und Joghurt (Nep. dahi) zu rato dahitika vermischt, ist
ein wichtiges Utensil, das man im Ritual beinah stindig zur Hand hat.* Er wird als
,ungebrochen (aksata, Nep. aksata)® bezeichnet und im Fallbeispiel verbrachte man
Stunden damit, die Unversehrtheit der Korner tatsidchlich zu iiberpriifen, um so ge-
wohnlichen Reis mit der Potenz auszustatten, als Ritualreis verwendet werden zu
konnen.

§2 Weitere Vorbereitungen — Auch in der Zeit nach dem (ersten) subharambha
ging es bei der Familie geschiftig zu. Die Einladungen mussten personlich verteilt,
weiteres Material angeschafft und dafiir zunéchst Geld besorgt werden. In den Tagen
direkt vor dem eigentlichen Ritual standen noch zwei weitere groere Programm-
punkte an:

Nachdem die monatliche Unreinheit der Mutter beendet ist, beginnt man am Nach-
mittag des 1. April, 14:30 Uhr, in einem Abstellraum des Hauses in groen Mengen
phurranadana, einen frittierten Snack aus Reisflocken, zuzubereiten. Diese Arbeit ist
im Gegensatz zum Fertigen der Blattgefile Minnersache. Der Vater — tatkriftig
unterstiitzt von einem Freund und Klienten sowie seinem &ltesten Sohn — ist etwa
zwei Stunden damit beschiiftigt.® Die Mutter des Initianden, deren Mutter und die
Frau eines Mutterbruders (Nep. maiju) erledigen Einkdufe in der Stadt. Vor allem
wird noch neue Kleidung fiir den Initianden benétigt.” Mittlerweile haben sich auch
einige dltere Herren aus der Nachbarschaft im Wohnzimmer der Familie versammelt.
Sie rauchen und erkundigen sich nach dem Stand der Vorbereitungen. Die Schwester
des Initianden serviert Tee.

Am folgenden Nachmittag (2. April 2007) sitzen in der Abstellkammer drei altere
Frauen um den Kessel mit Ol und frittieren kleine Fladenbrote (Nep. piri), die auf der
Veranda vor dem Haus von einem knappen Dutzend weiterer Frauen ausgerollt wer-
den. Man arbeitet etwa zwei Stunden, ehe der Teig aus sechs kg Mehl (Nep. maida)
verarbeitet ist. Die meisten der helfenden Frauen gehoren zur miitterlichen Verwandt-

4 Zum rituellen Gebrauch von Reis (aksata) siche Abbott 1932: 393-396; Biihnemann 1988: 61,
65f., 96.

5 Deshpande (1996: 420) vermutet, dass die heutige (in verschiedenen Lokalsprachen verwendete)
Bezeichnung aksata auf Skt. aksatan, ein z.B. mit tandula verwendetes Adjektiv (m. PL)
zuriickgeht, das als aksatam (Nomen f. Akk. Sg.) falsch verstanden wurde.

6 Insechs Litern Ol (Nep. tela) werden nacheinander zehn kg geschlagener Reis (Nep. ciura), zwei
kg Erdniisse (Nep. bedana), ein kg getrockneter Ingwer (Nep. aduva), ein halbes kg rote Chili-
schoten (Nep. khursani) sowie eine Tiite Kartoffelchips (Nep. alucipa) frittiert und auf Zeitungen
zum Abkiihlen ausgebreitet. Man mischt ein kg Kichererbsen (Nep. cana) sowie eine halbe
Packung Salz (Nep. niina) bei, die der Initiand noch schnell im Eckladen besorgt, und fiillt an-
schlieend alles in einen Plastiksack.

7  Der Initiand wird im Ritual mehrfach umgezogen. Aber auch andere Familienmitglieder leisten
sich fiir dieses Ereignis neue Kleidung.
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schaft des Initianden, aber auch die GroBmutter viterlicherseits ist wieder aus dem
Dorf gekommen, und so manche Nachbarin hilft ebenfalls nicht zum ersten Mal.

Nachdem alle mit einem Snack (Nep. khdja) bewirtet wurden, beginnen die dlteren
Frauen Schmalzkringel (Nep. sela) im heiBen Ol zu backen, die wie die piiris wihrend
des Rituals Gottern und Familie als Nahrung dienen sollen. Die Ménner ziehen
inzwischen zu einem benachbarten Bambushain, um die Stangen (linga) fiir die
Rituallaube (mandapa) zu schlagen. Man berit sich und sucht fiinf Stangen mittlerer
GroBe aus. Obwohl diese spiter mit der Sége von beiden Seiten auf die richtige Léinge
zurechtgestutzt werden, achtet man bei der Auswahl darauf, dass die Stangen eine
unversehrte Spitze aufweisen. Die Schwester des Initianden, ein unverheiratetes Méad-
chen (kanya), verehrt den Bambus, indem sie Ritualreis (Nep. aksata) wirft und der
Stange, die zuerst geschlagen wird, eine fika auftrdgt. Dann féllen ein Freund der
Familie und ein Mutterbruder (mama) des Initianden fiinf Stangen. Der Vermieter
besorgt derweil in der Nachbarschaft fiinf Aste des paiyi-Baumes, die ebenfalls fiir
den mandapa benotigt werden. Nach kurzer Beratung hat man auch die restlichen
Materialien beisammen; fiinf Stéingel der Banane (Nep. kera) und sieben Zuckerrohr-
pflanzen (Nep. ukhu), fiinf jiingere fiir den mandapa und zwei dltere mit langem,
verholztem Stiel, die zum ,,Schniiren der Biirde* (bharabandhana) am Tag des Vor-
rituals (siehe Kap. 5.2.6) benotigt werden. Die Materialien werden zum Haus gebracht
und im Hof fiir den Transport verschniirt.

Wihrend in der Abstellkammer noch sela frittiert wird, kochen die Frauen auf der
Veranda Rohrzucker (Nep. sakhara) in Wasser, vermengen den gewonnenen Sirup
(Nep. khudo) mit Reismehl (Nep. camalako pitho), formen die Masse zu kleinen
Kugeln und stellen so kasara her, eine Siifigkeit, die auch fiir andere gliick-
verheiflende Rituale, etwa die Hochzeit, benotigt wird.

Nach getaner Arbeit verabschieden sich die Giste. Gegen elf Uhr legt sich die
Familie endlich schlafen, um noch vor dem Morgengrauen wieder aufzustehen und
alles fiir den Abtransport vorzubereiten. Gegen acht Uhr erreicht man den Tempel des
Candanaprabhate§vara Mahadeva in Thankot, wo man die von einem Bekannten
angefahrenen Materialien in einer vergitterten Halle im siidlichen Teil des Tempel-
komplexes verstaut. Jetzt sind es nur noch wenige Handgriffe, und die Vorberei-
tungen des Ritualplatzes fiir das Vorritual konnen beginnen.

Die beschriebene Verehrung des Bambus durch ein unverheiratetes Méddchen (kanya)
ist ein weiterer Beleg dafiir, dass die ansonsten eher geselligen Vorbereitungen von
ritualisierten Handlungen durchzogen sind, bei denen Personen in festgelegten
rituellen Rollen agieren und auf Details (wie die intakte Spitze der Bambustriebe)
achten, die sich nicht durch materielle Notwendigkeiten erkldren lassen. Man folgt
bestimmten, im profanen Alltag nicht geltenden Regeln. Auch die Art der zuberei-
teten Nahrungsmittel (phurranadana, sela, puri und kasara) deutet darauf, dass sich
die Familie auf ein Ritual vorbereitet. Thnen gemeinsam ist ndmlich, dass sie als
»reine Speise* (Nep. cokho khana) und daher als ritualgeeignet gelten.

Neben solchen Hinweisen auf ein bevorstehendes Ritual, fillt vor allem die hohe
soziale Aktivitit der Familie auf. Der in Vorbereitungen vertiefte Haushalt wird zum
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Mittelpunkt sowohl der iiber verschiedene Ortschaften verteilt lebenden Groffamilie
als auch der Nachbarschaft. Mehrfach kommen dort zwei Dutzend Menschen zusam-
men, um Neuigkeiten auszutauschen und der Familie zur Hand zu gehen. Wie
gesehen, helfen Tanten und Nachbarinnen, Blattgefdle und verschiedene Speisen fiir
das Ritual zu bereiten. Die Ménner frittieren Reisflocken oder beschaffen die Materi-
alien fiir den mandapa. Das soziale Netzwerk der Familie zeigt sich hier nicht nur und
verursacht Kosten, sondern kann von der Familie zu ihrem Vorteil genutzt werden.
Arbeit der Helfenden und Tipps der Alteren entlohnt man mit Tee, der Einladung zum
bhoja beim vratabandha und dem stillschweigenden Versprechen, bei &dhnlichen
,,Arbeitsspitzen* in anderen Haushalten zur Verfiigung zu stehen.

Die nun folgenden Vorbereitungen des Ritualplatzes fiir das Vorritual begeht die
Familie allerdings wieder im engeren Kreis, und die Leitung iibernimmt ab jetzt ein
Priester. Ab dem Vorritual sind dann noch weniger Personen direkt am Geschehen be-
teiligt. Dafiir agieren die, die teilhaben, vom Priester iiberwacht, in fest vorgeschrie-
benen rituellen Rollen. Man zieht sich also immer weiter aus der umgebenden Welt
und den gewohnten Ablédufen zuriick. Die soziale Komponente des vratabandha tritt
aber gegen Ende des Ereignisses wieder deutlich zu Tage, etwa beim bhoja (siehe
Kap. 2.1 §11) oder beim Verteilen des im Ritual erzeugten Segens in der Gemein-
schaft (siehe Kap. 11.2 §17). Verstirkte soziale Aktivititen bilden eine Art Rahmen.
Ausgangs- und Endpunkt des Rituals sind in das soziale Umfeld eingebettet. Im
eigentlichen Ritual dagegen ist eine gegenlidufige Tendenz erkennbar. Eigenen Regeln
folgend und eigene Mittel der Rahmung verwendend, ereignet sich das dortige Ge-
schehen in relativer Autonomie von der umgebenden Welt. Wie Don Handelman
(etwa 1990: 27; 2004b: 209) feststellt, gewinnt das Ritual gerade daraus, dass es eine
eigene Realitét schafft, seine Kraft, die Welt, die es hervorgebracht hat, zu verdndern.
Es gibt im vratabandha Schnittstellen, an denen sich soziale Wirklichkeit und die im
und durch das Ritual geschaffene Welt begegnen. Neben Anfang und Ende finden
sich diese etwa beim Bettelgang des Jungen wihrend des upanayana, bei dem Ver-
wandte und Bekannte ,,Almosen* (bhiksa) in Form von Reis, Friichten und Geld iiber-
geben und so in den rituellen Ablauf eingebunden werden (siehe Kap. 9.3 §20) oder
beim ,,Auszug in die Fremde*, wenn der Junge damit drohen muss, die Gemeinschaft
zu verlassen, um schlieBlich demonstrativ zuriickgefiihrt zu werden (sieche Kap. 11.2
§14). Am Anfang des Rituals gilt es jedoch zunichst, die beiden Realitéten zu tren-
nen. Die folgenden Abschnitte widmen sich den rahmenden, oftmals stark formalisier-
ten ,,Handlungsbausteinen®, die zu dieser Trennung beitragen. Viele davon sind auch
in anderen Ritualen iiblich und einer Art generellem ,,Baukasten entnommen. Es sind
Standards des brahmanischen Rituals. Auch wenn sich daher daraus zunichst keine
Erkenntnisse dariiber ableiten lassen, welche konkreten Verdnderungen der Welt beim
vratabandha intendiert sind, sollen sie doch ebenso detailliert behandelt werden wie
die im Zentrum der Ritualkonstruktion stehenden Handlungen der vier samskaras, auf
die sich die meisten Analysen der brahmanischen Initiation beschrinken. Die Unter-
suchung der Rahmenelemente hilft nicht nur, andere wichtige Fragen (etwa zur Gene-
se des vratabandha und den Gestaltungsmoglichkeiten seiner Form) zu beantworten,
sondern ermoglicht auch, ein realeres Bild des komplexen Ereignisses zu gewinnen.
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5.2 Vorbereitungen am Ritualplatz

Es gilt wohl allgemein, dass es zu Beginn eines Rituals bestimmter Vorbereitungen
des Platzes, der Akteure und der Objekte bedarf. Das Ritual wird von der alltdglichen
Realitdt abgehoben und dies geschieht in der Regel mit Mitteln des Rituals. Beim
vratabandha wird dabei auf Elemente zuriickgegriffen, die auch bei den alltdglichen
rituellen Verrichtungen (nityakarman) — wie der Verehrung anlisslich der Ubergiinge
der Sonne (samdhyapija, samdhyopasana) — oder bei der Verehrung von Gotter
(devatapiija) nicht nur von nepalischen Texten vorgeschrieben werden® und in eine
Reihe weitere Rituale, etwa andere samskaras, aufgenommen wurden; kurzum auf
Standards des brahmanischen Rituals. Die Verfasser oder Kompilatoren der auf sams-
karas spezialisierten Handbiicher verzichten meist auf eine Beschreibung dieser allge-
mein bekannten Teile. So erwédhnen z.B. die meisten Varianten des Ramadatta-Textes
nach den Angaben zum Zeitpunkt des citdakarana lediglich, dass nityakarman, matr-
kapiija und abhyudayikasraddha vollzogen worden sein sollen.” Umfassendere Ritual-
kompendien, wie der KBh, beschreiben die allgemein iiblichen Ritualelemente in der
Regel einfiihrend zu Beginn des Werkes.'” Meist wihlen die Handbuchautoren aber
einen Mittelweg. Tab. 5.1 fasst exemplarisch die Angaben einiger Texte zusammen.
Fiir einige Handlungen schreiben die Handbiicher einen separaten formlichen Be-
schluss (samkalpa) vor. Wie noch zu zeigen sein wird (siehe Kap. 5.2.1 §5), ist dies
ein wichtiges Mittel, um eine Handlung als Ritualhandlung zu markieren und damit
vom Alltagsgeschehen abzuheben.

Wie aus der Tabelle hervorgeht, behandeln einige Handbiicher (UP1, VP) nur eine
Auswahl von Elementen, wihrend andere (etwa die SP und ihr folgend die VPGh) ein
vollstdndigeres Bild der notigen Vorbereitungen vermitteln, die weitgehend einem
Schema zu folgen scheinen. Die Aufstellung macht aber noch etwas anderes deutlich:
Fast alle Texte beginnen die Ritualbeschreibung mit bestimmten Rezitationen. Wegen
der groBen Bedeutung der akustischen Ebene des Rituals soll nun gesondert darauf
eingegangen werden, bevor die Vorbereitungen des Platzes und der Akteure, Ele-
mente des rituellen Beginns und das Aufstellen und Bereiten der verschiedenen Uten-
silien behandelt werden.

8 Siehe dazu etwa den Nityakarmapiijaprakasa der Gitapresa aus Gorakhpur (im Folgenden als NP
angegeben), den Paurohityakarmaprasiksaka (im Folgenden PP), ein Priesterlehrbuch aus Luck-
now, oder den von Bithnemann (1988) untersuchten Rgvediyabrahmakarmasamuccaya (RB).

9 E915/6: 1%; H 391/27: 1Y; M75/7: 5%, DP: 41; VUP: 5. Vgl. KBh: 239; VPGh: 86. Gelegentlich
werden Angaben zu einem oder mehreren Vorritualen ergénzt (siche Kap. 6).

10 Die Autoren der VP behandeln sie in der Samskarapaddhati (SP), einem fritheren Band ihrer
Reihe (siehe Kap. 1.1 §3).
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Tab. 5.1: Textliche Angaben zu Vorbereitungen am Ritualplatz. Neben dem Element wird je-
weils die Seitenzahl vermerkt. Ist diese nur in Klammern angegeben, wird das Element zwar
genannt, aber nicht beschrieben. Ein ,,s* kennzeichnet, dass der Text fiir die Handlung einen
formlichen Beschluss (samkalpa) vorschreibt. 1

Ritualelement KBh SP SV UP1" VP VPGh
svastivacana [ 1f. ka-gha, (6) 16f. 12-14 6) 25-27
Santipatha
parnicagavyanirmana 3 na-ja - - - 28f.
Karmapatra- 4 jha-da 1-3 11" - 29-31
sampadana
Bhiimisparsa - 4f. 1 - - 32
bhiitotsarana - 5f. 1 - - 32f.
marngalaprarthana - 6-9 - 14-17 - 33f.
saryda(ya)rghadana - of. - - - 34f.
prayascittagodana - s11-14 s3-7 (s10) - $35-37
brahmanavarana - 14-16 - - - 37
arghasthapana 5 23-25 7 - - 40f.
dipapiija 6 25¢. (s5), 8 - (s8) 41
kalasasthapana 6-11 27-36 (s5), 8-13 - (s8) 41-44
(1. Teil)
ganesapija s11f. 36-45 (s5), - (6, s8) 44-49
13-15
raksavidhana 13f. - - - - -
kalasasthapana 14 45-50 15f. - - 49-52
(2. Teil)
punyahavacana s15- 15-23 - - (6, s8); 37-40
17 13-17

11 Der Ciadopanayana-Text erwidhnt nur ganesapija und punyahavacana, beides nebst samkalpa
(CP1: 1; CP2: 3-5; CV: 1-3), und wird hier daher nicht mit angefiihrt.

12 Vgl. UP2: 8-11; UP3: 4-9.

13 Nur das Sprenkeln mit Wasser (des karmapatra) wird hier erwéhnt.
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5.2.1 Die Sprache des Rituals

Ein grundlegender Unterschied zwischen den bisherigen und den folgenden, nun vom
Priester betreuten und daher auch in einigen Initiationshandbiichern behandelten
Vorbereitungen lédsst sich auf sprachlicher Ebene ausmachen. Bei den bisher be-
schriebenen Handlungen iiberwog die Alltagssprache. Handlungsanweisungen und -
absprachen wurden in Nepali ausgetauscht. Auch eindeutig rituelle Formen des Han-
delns, wie die Verehrung der Bambusstangen, wurden sprachlich, wenn nicht stumm
vollzogen, von Alltagssprache begleitet. Als Mittel der Kommunikation verliert die
Alltagssprache auch im spiteren Verlauf der Ereignisse nicht an Bedeutung. Sie dient
zur Klirung choreographischer Fragen und der Koordination der Logistik. Im pries-
terlichen Ritual kommt jedoch eine weitere sprachliche Ebene hinzu, die zur Rituali-
sierung und Sakralisierung der Handlungen und Ereignisse erheblich beitrigt. Ge-
meint ist die Sakralsprache Sanskrit, die in verschiedenen Formen (vedisches und
klassisches Sanskrit) und Funktionen (Mantras, Anweisungen (praisa), Grulformeln
usw.) im Ritual Verwendung findet.

Madhav M. Deshpande hat zur Beschreibung der im brahmanischen Ritual auftre-
tenden Sprachformen ein Modell mit drei konzentrischen Kreisen — das Vedische im
Kern, darum das klassische Sanskrit und die Lokalsprache im dufleren Ring — ver-
wendet und festgestellt: ,, The ultimate goal of the ritual is the creation of the sacred
and to this end often the outer linguistic varieties get pulled into the inner circles®
(1996: 405). Sanskrit, insbesondere in seiner archaischen Form des Vedischen, gilt als
die Sprache der Gotter. Bei seiner Verwendung als Ritualsprache, die etliche sprach-
liche Besonderheiten aufweist, zeichnet es sich vor allem durch eine typische Art des
Vortrags aus. Viele der Mantras werden unter Beachtung von Akzenten rezitiert. Das
Ritual schafft so eine ihm eigene klangliche Atmosphire (vgl. Deshpande 1996: 430),
die oft weithin horbar ist und sich deutlich von der alltidglichen Gerduschkulisse
abhebt. Es ist Teil der von Desphande aufgezeigten Dynamik, dass dabei, um das
Metrum zu erfiillen, Ausspracheregeln gebeugt und gebrochen werden (ebd.: 422,
432-434) oder auch sprachlich jiingere Formulierungen mit (pseudo)vedischen Akzent
rezitiert werden (ebd.: 405f.). Auf Deshpandes Befund wird in Kap. 5.2.2 zuriickzu-
kommen sein. Zunéchst soll der Blick auf verschiedene konkrete Bestandteile der im
Ritual verwendeten Sprache gerichtet werden.

§1 Svastivacana und Santipatha — Mehrere Handbiicher beginnen mit bestimmten
Sequenzen vedischer Verse, auch wenn diese dadurch aus dem vorgeschriebenen Ab-
lauf der Ritualhandlungen herausgeldst werden.'* Es gilt als segensreich, ein Werk
mit vedischen Versen zu beginnen, sei dies nun ein Ritual oder ein Handbuch. Die
Texte verwenden fiir diese Rezitationen, mit denen verschiedene (vedische) Gotter
um Gewihrung von Wohlergehen (svasti), (inneren) Frieden (santi) und Ahnlichem

14 Etwa die SP (ka-gha) beginnt ohne irgendwelche Handlungsanweisungen mit einer Reihe als
svastivacanamantra bezeichneter Verse. Gemidll der Ritualanleitung erfolgt das svastivacana
jedoch erst zu einem spéteren Zeitpunkt (SP: 6; vgl. VPGh: 33).
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gebeten werden, unterschiedliche Bezeichnungen wie svastivacana, svastyayana,
Santipatha usw."

Der KBh (1) beschreibt, wie der Ritualmacher (kartr) sich an einem giinstigen
Tag, gut gebadet, helle Kleidung (suklavasas) und ein Stirnmal aus Safran (kurkuma)
tragend mit dem Gesicht nach Osten gewandt auf seinem Platz niederlédsst und sich
mit dcamana reinigt, bevor er als svastivacana sieben vedische Mantras beginnend
mit ,,om svastino mimitam asvina bhagah etc.* (RV 5.51.11-15, RVKh 5.51.1-2) rezi-
tiert.'® AnschlieBend folgen als §antipatha zehn Verse beginnend mit ,,om a no bha-
drah kratavo yantu visvatah etc.“ (RV 1.89.1-10 = VS 25.14-23)." In der SP (ka-gha)
dagegen erscheint die mit ,,om a no bhadrah etc.”“ beginnende Sequenz als svasti-
vacana. So auch in der UP1 (12-14). Allerdings werden hier die Mantras ,,om dyauh
Santih etc.” (VS 36.17) und ,,om yato-yatah samihase etc.”“ (VS 36.22) angeschlos-
sen.' Die UP3 (4-9) wiederum spricht von santipatha und stockt die zu rezitierenden
Mantras um ,,om dirghayus ta osadhe khanita etc.” (VS 12.100), ,,om gananam tva
ganapatim havamahe etc.“ (VS 23.19) und ,,om ambe ambike ‘mbalike etc.“ (VS
23.18cd) auf insgesamt fiinfzehn auf.

Die Handbiicher verwenden unterschiedliche Bezeichnungen fiir die anféingliche
Rezitation und variieren in der genauen Anzahl der Mantras, greifen aber auf einen
gewissen, gemeinsamen Stock vedischer Verse zuriick. Es ist auffillig, dass (anders
als in vielen Teilen des restlichen Rituals) mehrere der untersuchten Handbiicher, die
ja alle in der Tradition des Weillen Yajurveda stehen, hier auch solche Verse aus dem
RV bzw. den ihm zugehorigen RVKh anfiihren, die nicht in die eigene Samhita iiber-
nommen sind. Diese Verse scheinen sich also (als Set) iiber Schulgrenzen hinweg
einer gewissen Beliebtheit zu erfreuen.

§2 Marngalaprarthana — Die meisten der eben genannten Mantras finden im weite-
ren Ritual — als Sequenz oder einzeln — noch mehrfach Anwendung. Dies gilt auch fiir
ein anderes Set von Mantras. Diese sind puranischen Ursprungs und damit nicht im
vedischen, sondern im klassischen Sanskrit verfasst, gehdren also zum zweiten Ring
des Modells von Deshpande (sieche oben). Diese beliebte Sequenz wird in Hand-
biichern meist als mangalaprarthana (Bitte um Heil bzw. Segen) oder marngalasioka
(Heils-, Segensvers) bezeichnet. Sie beginnt in der Regel mit ,,om sumukhas caika-
dantas ca etc.”. Die genaue Anzahl der zu rezitierenden Verse variiert allerdings. Die
VPGh (27) fiigt sechs dieser Mantras als ,,Gedenken an Ganes$a“ (ganesasmarana) in

15 Zu den Begriffen svastyayana und svastivacana siche Gonda 1980: 162-164.

16 Diese Verse sollen zu Beginn jedes Rituals rezitiert werden (sarvakarmddau karaniyam svasti-
vacanam KBh: 1; VPGh: 25). Auch im KK8 (4) werden diese Mantras als svastivicanamantras
bezeichnet. Deren Rezitation erfolgt hier im Rahmen der Vorbereitung des Feuerrituals nach dem
parficabhisamskara. Das agnisthapana-Handbuch von Adhikari (ASA: 19f.) verwendet an glei-
cher Stelle im Ablauf eine andere Mantrasequenz als svastivacana.

17 KBh: 2; VPGh: 26.

18 Der ASA (19f.) verzeichnet diese Mantras als svastivicana am Beginn des Feuerrituals. Im NP
(168f.) erscheint die Sequenz als svastyayana. In der UP2 (10) findet sich nur die Anweisung,
dass die marngalamantras beginnend mit ,,om a no bhadrah etc.” rezitiert werden sollen, ohne
dass die einzelnen Verse aufgefiihrt werden.
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die aus dem KBh iibernommene Beschreibung des santipatha ein.” Nur wenige Sei-
ten spiter werden, wie in der SP, die Mantras noch einmal unter der Uberschrift
mangalaprarthana wiedergegeben, in leicht verdnderter Reihenfolge und erginzt
durch sechs weitere Verse.”” Der Gebrauch dieser nicht-vedischen Verse ist wiederum
keineswegs auf den nepalischen Kontext beschrinkt. Im von Brahmanen der Sakila-
Schule des Rgveda in Maharasthra verwendeten Rgvediyabrahmakarmasamuccaya
(RB: 16™) ist eine Variante dieser prarthana mit elf Mantras enthalten,?' in der UP aus
Benares und einem im Lucknow publizierten Priesterlehrbuch eine Variante mit fiinf-
zehn Mantras.”> Wie eine Art Ziehharmonika ldsst sich dieses sprachliche Element
also ausdehnen bzw., umgekehrt (wenn z.B., wie in der Praxis oft zu beobachten,
Zeitdruck herrscht), auf ein Minimum reduzieren.

Zur akustischen Gestaltung des Rituals wird aber nicht nur auf Mantras zuriickge-
griffen, die mehr oder weniger unverdndert den vedischen Samhitas oder spiteren
Texten (wie den Puranas) entnommen sind. Die Tradition stellt dariiber hinaus eine
Reihe von Formeln bereit, die mit wenigen Modifikationen dem entsprechenden Kon-
text angepasst werden konnen.

§3 Namamantra — In der Form eines sogenannten Namens- bzw. Grufl-Mantras
(nama- oder namaskaramantra), das heifit als Variante der Formel ,,om, Verehrung
dem/den/der N.N.“ (om N.N. namah), griit man laut SP (9) nach der mangala-
prarthana GaneS$a, den Lehrer (guru) und die Wunschgottheit (istadevata).” Andere
Handbiicher schicken den marngalaslokas eine Reihe solcher namamantras voraus, die
erneut panindisch Ubereinstimmungen zeigen. Laut VPGh (27) und anderen griiBt
man so:

1) Ganesa (srimanmahaganadhipati),

2) Laksmi und Narayana,

3) Uma und MaheS$vara,

4) Sarasvati und Brahma (vanihiranyagarbha),

5) Saci und Indra (Sacipurandara),

6) den FuB-Lotus von Mutter und Vater (matrpitrcaranakamala),
7) die Wunschgottheiten (istadevata),

8) die Familien- bzw. Klangottheiten (kuladevata),
9) die Dorfgottheiten (gramadevata),

10) die Gottheiten des Hauses (vastudevata) und
11) des Platzes (sthanadevata),

19 Die ersten fiinf Verse richten sich an Ganesa und der letzte ist der Gottin gewidmet. Sie lauten: 1.
-om sumukhas caikadantas ca etc.”, 2. ,,om dhiimraketur ganadhyakso etc.”, 3. ,,om vidyarambhe
vivahe ca etc.”, 4. ,,om suklambaradharam devam etc.”, 5. ,,om abhipsitarthasiddhyartham etc.
und 6. ,,om sarvamangalamangalye etc.”. Zur Verwendung dieser Mantras bei der ganesapiija
siche Kap. 5.2.5 §6.

20 7. ,,om mangalam bhagavan visnuh etc., 8. ,,om labhas tesam jayas tesam etc.“, 9. ,,om tad eva
lagnam sudinam tad eva etc.”, 10. ,,om Subharambhesu sarvesu etc., 11. ,,om vinayakam gurum
bhanum etc.” und 12. ,,om vakratunda mahakaya etc.” (SP: 6; VPGh: 33).

21 Zitiert und iibersetzt in Bithnemann 1988: 111f.

22 UPI1: 14-17; PP: 130f. Auch der ebenfalls nordindische NP (169f.) hat fiinfzehn Mantras.

23 Vgl. VPGh: 34.
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12) alle Gotter,
13) alle Brahmanen und schlie8lich
14) erneut Ganadhipati, diesmal mit (seinen Gefihrtinnen) Siddhi und Buddhi.**

Andere Handbiicher geben nur die ersten dreizehn namamantras wieder” oder ver-
zeichnen andere Variationen.”® Gudrun Biihnemann (1988: 110) hat darauf hinge-
wiesen, dass einige der Gegriifiten, wie die Familien- und Dorfgottheiten, im Gegen-
satz zu den ,,sanskritisierten“ Gottheiten (wie Laksmi und Narayana) die lokalen Tra-
ditionen représentieren und namentlich nicht niher bestimmt sind, da sie je nach
Tradition variieren. Das iiberregionale Sanskrit liefert somit Schirmbegriffe, die es
erlauben, lokale Gottheiten neben vedischen und anderen panindischen Gottern in das
,,sanskritisierte* Model der Verehrung zu integrieren. Die aufgezeigten Parallelen der
Handbiicher demonstrieren, dass die in den letzten Paragraphen angefiihrten Verse
und Formeln, ob nun vedischen oder puranischen Ursprungs, zu Standards gehoren,
auf die Ritualisten verschiedener Regionen und vedischer Schulen zuriickgreifen.

§4 Punyahavacana — FEine weitere populdre Art der Rezitation ist das fiir
gewohnlich als ,,Erkliren des gliickbringenden Tages* iibersetzte punyahavacana.”
Nach Shingo Einoo (2005c: 104-106) lasst sich das Konzept ,,gliickbringender Tag*
bereits im RV nachweisen, jedoch erst in den Grhyasutras und spiteren Texten wird
ein ritualisiertes Proklamieren beschrieben.®® Wie aus dem Apastambhadharmasiitra
1.13.7-8 hervorgeht, werden in einem Ritual, das ein vollkommenes Dasein, Wohl-
stand usw. garantieren soll (bhitikarman), die Worte punyaha (gliickbringender Tag),
svasti (Wohlergehen) und rddhi (Gedeihen) geduBert. Diesen Begriffen soll laut Sttra
die Silbe om vorangestellt werden, um die AuBerung von gewdhnlicher Sprache
(laukikya vaca) abzugrenzen.”” Beide Aussagen besitzen auch heute Giiltigkeit. Die
auch als pranava bekannte Silbe om ist nach wie vor ein wichtiges sprachliches Mittel
(vielleicht sogar das wichtigste), um den Unterschied zwischen rituellem Sprechen
und der profanen Sprache zu markieren, und das Proklamieren von punyaha, svasti
und rddhi besteht als Bestandteil heutiger hinduistischer Rituale in Text und Praxis
fort. Allerdings wurde die Form des Elements erheblich erweitert. In den Ritualhand-
biichern wird meist ein Dialog zwischen Opferherrn und Brahmanen vorgeschrieben™
und in der heute in nepalischen Texten iiblichen Variante werden weitere Wiinsche

24 Vgl. NP: 168f.

25 UPI: 14; PP: 129f.

26 Etwa die laut des ASA (S. 9) zu Beginn des Feuerrituals zu sprechenden namamantras. Sarasvati
und Brahma (hiranyagarbha) werden hier mit separaten Mantras adressiert und auBlerdem der
Lehrer (guru) gegriit, so dass man auf insgesamt 15 namamantras kommt. Im RB (16'; zit. in
Bithnemann 1988: 110f.) fehlen die Formeln 4 und 14. Stattdessen werden dort nach den Haus-
gottheiten auch die ,,neun Greifer* beginnend mit der Sonne (adityadinavagrahadevata) und als
letztes die dem Ritual vorstehenden Gottheiten (etatkarmapradhanadevata) bedacht.

27 Siehe etwa Krick (1982: 50). Fiir eine Kritik an dieser Ubersetzung siehe Diehl 1957: 106.

28 Zur historischen Entwicklung siehe auch Gonda 1980: 261f.; Kane 1974: 216f.

29 Siehe dazu Diehl 1957: 102f.; Gonda 1980: 261; Kane 1974: 216.

30 Vgl. etwa Samskararatnamala unter Berufung auf Yama (S. 29; zit. in Kane 1974: 216 Fn. 503).
Zur Variante des RB siehe Bithnemann 1988: 171. Fiir weitere Referenzen siehe unten.
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angeschlossen: Der yajamana wihlt zunichst mehrere Brahmanen aus,’' spricht die

Gewihlten, nachdem er Ort und Zeit, seinen Namen und seine genealogische Ab-
stammungsgruppe (gotra, pravara) genannt hat, mit ,,bho brahmana* an und bittet sie
dreimal das Gewiinschte zu duflern und so in Kraft treten zu lassen (,,N.N. bhavanto
bruvantu®). Die Brahmanen kommen der Bitte mit dreimaligen ,,om N.N.*“ oder ,,om
N.N. astu™ nach und schlieBen jeweils die Rezitationen eines Mantras an. Auf diese
Weise werden die in Tab. 5.2 verzeichneten Wiinsche geéiuBert.*

Tab. 5.2: Das ,,Erkldren des gliickbringenden Tages* (punyahavacana).

Bitte des yajamana um vom Brahmanen als Antwort gegebener Mantra
punyaha (gliickbringender Tag) ,,om punantu ma devajandah etc.” (VS 19.39)

svasti (Wohlergehen) ,,om svasti na indro vrddhasravah etc.” (VS 25.19)
rddhi, KBh: samrddhi (Gedeihen) -om satrasya rddhir asi etc.”“ (VS 8.52)

vrddhi (Wachstum) ,,om jyaisthyam ca ma adhipatyam ca me etc.”“ (VS 18.4)
kalyana (Segen) ,,om yathemam vacam kalyanim etc.”“ (VS 26.2)

Santi (Frieden, Ruhe) -om dyauh santih etc.” (VS 36.17)

$ri (Wohlstand) ,-om manasah kamam akitim etc.” (VS 39.4)

In anderen modernen Handbiichern ist das punyahavdacana weiter ausgebaut. Wie
bereits fiir andere Rezitationen festgestellt, kann auch dieses Element nach dem
,,Ziehharmonika-Prinzip* verlidngert bzw. bei Bedarf wieder verkiirzt werden.*

Das , Erkldren des gliickbringenden Tages* eignet sich, ein weiteres Charak-
teristikum von Ritualsprache anzusprechen. Bei seiner Analyse einer modernen siid-
indischen Namensgebung (namakarana), in der dem piinyahavacana eine solche Be-
deutung beigemessen wurde, dass es namensgebend fiir das gesamte Ritual wurde,
bemiingelt Diehl (1957: 97, 102) an Kane (1974: 216f.),** dass dieser zwar auf die
Entwicklung des punyahavacana zu einem elaborierten Ritual hinweise, jedoch die
dabei auftretenden konzeptionellen Verdnderungen auller Acht lasse. Bereits in spiten
Siitra-Texten lasse sich, so Diehls Uberzeugung, eine Verschiebung hin zum instru-
mentalen Aspekt der Handlung nachweisen. Punyaha werde nicht mehr einfach pro-
klamiert, sondern gemacht (1957: 103f.). Obwohl in seinem Fallbeispiel weiterhin der

31 Laut KBh (15f.) vollzieht man nach der Auswahl der Brahmanen zunichst mit aneinander-
gelegten Hinden, mit den Mantras ,,om brahma jajiianam prathamam purastat etc.” (VS 13.3)
und ,,om brhaspate ati yad aryo arhat etc.” (VS 26.3) sowie zehn weiteren, nicht vedischen
Versen brahmanaprarthana. Vgl. die Priesterwahl beim Feuerritual (Kap. 7.1.1 §3).

32 KKB&: 20f.; KBh: 16f.; SP: 16-23; VPGh: 37-40. Laut SP (23) werden abschlieend zwei weitere
Mantras gesprochen (,,om mantrarthah saphalah santu etc.”“ und ,,om bhadram astu Sivam cdastu
etc.”). Laut KBh (17) gibt man nach diesen beiden Mantras dem yajamana ein Stirnmal (tilaka).

33 Der NP verzeichnet neben der (iiblichen) Variante (293-303) auch eine kurzgefasste (samksipta)
Version (362-364). Beide sind wesentlich ausfiihrlicher als die hier angegebene, fiir nepalische
Texte typische Form.

34 Diehl bezieht sich auf die erste Auflage von 1949.
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Begriff punyahavacana verwendet wurde, fand ein ,,Erkldren” oder ,,Proklamieren*
(vacana) des gliickbringenden Tages durch die Brahmanen gar nicht mehr statt. Statt-
dessen wurde ein als punyahavacanakumbha bezeichneter Krug mit Wasser gefiillt
und darin Varuna, der Herr der Wasser, mit Mantras herbeigerufen, mit sechzehn
Darbringungen sowie einer fast 20-miniitigen Rezitation (varunajapa) verehrt und,
erneut mit Mantra, wieder entlassen (ebd.: 99f.).% Den instrumentalen Aspekt des
Lwpunyahavacana®, das ,,Machen®, sieht Diehl vor allem auf der materiellen Ebene
ausgebaut. Das Hauptinstrument sei das Wasser (ebd.: 104). Das geweihte ,,punyaham
water**® bzw. sein Versprengen ,,becomes an efficacious means of success* (1957:
106). Obwohl Diehl dies nicht ausdriicklich betont, demonstriert sein Beispiel auch
die instrumentale Kraft der Sprache, denn das als Segnung versprengte Wasser erhielt
seine Potenz letztendlich durch das Besprechen mit Mantras.

Etwa in derselben Zeit in der Diehl das Augenmerk auf die Materialien und Bewe-
gungen des Rituals lenkte, wandten sich Austin (1962), Searle (1965) und andere
Sprachphilosophen dem Phinomen zu, dass es neben sprachlichen AuBerungen, die
wahr oder falsch sein konnen, auch ,,performative AuBerungen“ bzw. ,,illokutionére
Sprechakte* gibt, die jenseits dieser Unterscheidung liegen, und bei denen durch den
Akt des AuBerns Tatsachen nicht beschrieben, sondern geschaffen werden.”” Nach-
dem Tambiah (1979) den Ansatz der Sprechakttheorie auf das Ritual anwandte und
eben damit den Schwerpunkt der Untersuchung weg von der Semantik hin zur Per-
formativitit von Ritualen verlagerte, wurden bald auch Ritualsprache und speziell der
Gebrauch indischer Mantras als Sprechakte analysiert® und so die Rolle der per-
formativen Kraft sprachlicher AuBerungen bei der Verwirklichung der im Ritual
intendierten Transformationen betont. Obwohl grundlegende Unterschiede zwischen
normaler und ritueller Sprache nicht iibersehen werden diirfen, erscheint in dieser
Perspektive auch das sprachliche ,,Proklamieren des gliickbringenden Tages*, ob nun
mit oder ohne Sprenkeln von Wasser, als ein ,,Machen®.

§5 Samkalpa — Ebenfalls bis ins vedische Ritual zuriick verfolgbar®® ist das for-
male Erkldren des Beschlusses (samkalpa), eine bestimmte rituelle Handlung auszu-
fiihren; ein sprachliches Element, mit dem jedes Ritual beginnen sollte (vgl. Kane
1974: 212). Fiir Axel Michaels ist der samkalpa so bedeutsam, weil er einen grund-
legenden Wechsel der Einstellung gegeniiber der Handlung ausdriickt:

35 Zur Verbindung von punyahavacana und Krug siehe auch Bithnemann 1988: 45. Auch in nepali-
schen Handbiichern kann das pumyahavdacana dem Bereiten des Ritualkruges (kalasa) folgen
(vgl. Tab. 5.1).

36 Zur dieser Bezeichnung siehe Diehl 1957: 105.

37 Zu einer auf den Aspekt der Performanz zugeschnittene Zusammenfassung der kontrovers
gefiihrten Debatte um die Sprechakttheorie siehe Wirth 2002: 10-17.

38 Wheelock 1982, 1985 und 2002; kritisch dazu Staal 1996: 161-163, 238-240. Siehe auch Thomp-
son 1998; Michaels 2005: 58-60 (mit weiterer Literatur). Zur von Staal in diesem Zusammen-
hang angestofenen Diskussion, ob Mantras iiberhaupt zur Sprache zu zéhlen sind (oder wie Staal
1996 behauptet, ein pri-linguistisches Phinomen darstellen) siche Thompson 1997 (mit weiterer
Literatur).

39 Siehe dazu Wheelock 1982: 55-59. Vgl. Michaels 1998: 258 und 2005: 58f.

40 Siehe etwa Krick (1982: 51) zum samkalpa beim vedischen Ritual der Feuergriindung.
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it [der samkalpa CZ] indicates [...] a change of programme, a shift to the level
of ritualization, so that all actions that follow and are framed by the samkalpa
and visarjana may be considered as being of a ritual or sacred nature (2005: 59).

Dies ist eine wichtige Beobachtung. Damit ldsst sich aber nicht erkldren, wieso im
Laufe eines Rituals mehrere samkalpas gesprochen werden.*' Sicherlich lieBe sich in
Bezug auf das Vorkommen je eines samkalpa zu Beginn eines jeden Teilrituals des
vratabandha argumentieren, dass beim Kombinieren der samskaras ganze Sequenzen
von Elementen (inklusive der samkalpas) en bloc verbaut wurden und in der heutigen
Gestaltung noch immer die friihere Form erkennbar ist, nach welcher separate Rituale
vollzogen wurden. Damit hat man aber immer noch keine Erkldrung fiir die Tatsache,
dass auch innerhalb der Teile — etwa gegen Ende eines jeden samskdra vor dem
Ubergeben des Opferlohns (daksinadana) — ein samkalpa abgelegt wird.

Aus der hier gewdhlten Perspektive, die einen Fokus auf die Gestaltung des
Rituals, die einflussnehmenden Faktoren und die zugrundeliegenden Prinzipien setzt,
erscheint der samkalpa ebenfalls als ein Mittel der Rahmung. Rahmung wird dabei
zunichst nur als ein formales und gestalterisches Prinzip verstanden, mit dessen Hilfe
Handlungsabliufe strukturiert werden konnen.* Als Gestaltungsmittel kann der sam-
kalpa sowohl das Ritual als Ganzes rahmen, als auch innerhalb der Prozedur ver-
schiedentlich verbaut werden. Er setzt dann Akzente in der Abfolge der einzelnen
Elemente. Er hebt die Handlung hervor, auf die er sich bezieht. Er driickt also nicht
nur generell einen initialen Programmwechsel aus, wie Michaels meint, sondern kann
vielmehr auch innerhalb eines Rituals einen konkreten Hinweis darauf liefern, was
von den Akteuren (im Falle des daksinadanasamkalpa wohl vor allem den Priestern)
als wichtig empfunden und daher herausgehoben wird.

Der Form nach ist dieser Beschluss deutlich von der Alltagssprache abgehoben.
Die Sakralsprache Sanskrit wird verwendet und dies in einer bestimmten vorgege-
benen Art. Fiir gewohnlich durch Sakralitdt markierende Floskeln wie om oder hari
om tatsat eingeleitet, macht der samkalpa zunichst Angaben zu Ort und Zeit (siche
etwa Diehl 1957: 105). Wie Michaels (2005: 53-57) gezeigt hat, geschieht dies nach
Art einer russischen Matroschka. Den Ort betreffend reichen die Angaben von supra-
regionalen iiber regionale hin zu lokalen Bestimmungen, die Zeit betreffend von kos-
mologischen Einteilungen (etwa dem Weltzeitalter) bis hin zur Nennung von ,,Stun-
de* und ,,Minute*. Dabei konnen verschiedene astrologische Details aufgezédhlt wer-
den.” Idealerweise nennt ein samkalpa auch den Namen des Opferherrn und macht
Angaben zu dessen Genealogie, indem die Abstammungsgruppe (gotra) nebst zuge-
horiger Ahnenreihe (pravara) namentlich bestimmt wird (ebd: 57f.). Kern des sam-
kalpa ist jedoch, dass man die Erklarung abgibt, eine bestimmte Handlung zu diesem
oder jenem Zweck (artha) auszufiithren, wobei auch diese scheinbare Begriindung

41 Allein bei der Vorbereitung des Ritualpatzes sind nach manchen Texten bis zu vier samkalpas
abzulegen (siehe Tab. 5.1).

42 In diesem Sinne ist das Gegenstiick zum im obigen Zitat genannten visarjana (dem Entlassen
einer Gottheit) nicht der samkalpa, sondern das Herbeirufen (avahana) der Gottheit.

43 Siehe etwa das Beispiel aus der Samkalparatnavalf von Harinatha Sarma in Michaels (2005: 52).
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weitgehend formalen Kriterien folgt. Es lidsst sich hier also kaum auf die tatsédchlichen
Motive der Ritualakteure schlieBen (ebd.: 59).* In der Formalitiit verbirgt sich aber
ein weiterer Schliissel zur angesprochenen Funktion des samkalpa. Indem man eine
oder mehrere Handlungen in vorgeschriebener Form vorab benennt, verstdrkt man
deren Charakter als Ritualhandlung.

Ein vollstindiger samkalpa, der alle genannten Bestandteile im Detail anfiihrt, ist
in den Handbiichern nur selten zu finden. So werden etwa die (bei jedem Ritual
variierenden) Angaben zu Ort und Zeit iiblicherweise mit Formulierungen wie ,.hier
und jetzt* (adyeha) abgekiirzt.*” Die Variationsmoglichkeiten, die trotz (bzw. gerade
wegen) der Formalisierung auftreten konnen, seien am Beispiel des samkalpa der
ganesapiija (siehe dazu Kap. 5.2.5 §6) kurz illustriert. Eine sehr einfache Variante
wird in der UP verwendet: ,,Hier und jetzt werde ich zur Erlangung von Hindernis-
losigkeit Gane$a und Ambika verehren“.*® Weiter ausgebaut, heift es im KK, dass
man, um sein Ritual N.N. ohne Hindernisse beenden zu kénnen, Ganes$a mit den pas-
senden Darbringungen verehren wird.¥” Im KBh wird explizit darauf hingewiesen,
dass Ort und Zeit proklamiert werden sollen, bevor man die eigentliche Formel
spricht.”® Laut SP sind dariiber hinaus auch Angaben zu gotra und pravara zu machen
und der Text verzeichnet die entsprechenden Modifikationen, falls der Sprecher kein
Brahmane (sarma) sondern ein Ksatriya (varma) ist oder falls der Priester im Namen
seines Klienten den samkalpa spricht.” Im SV wird nur der Name des Sohnes
erwihnt. Die Formel gewinnt aber an Lédnge, da auch einzelne Teile des Hauptrituals
aufgezihlt werden.” Fiir die Gestaltungsmoglichkeiten des Wortlauts des samkalpa in
den Texten gilt also nicht nur das ,,Matroschka-Prinzip®“, sondern erneut auch das
bereits aufgezeigte (siehe §2 und 4), im brahmanischen Ritual sehr oft beobachtbare
,,Ziechharmonika-Prinzip*“. Mehr oder weniger feststehende Phrasen konnen je nach
Bedarf und Moglichkeiten ergédnzt bzw. weggelassen werden.

Bei der Behandlung des punyahavacana (§4) deutete sich schon an, dass Ritual-
sprache in Kombination mit bestimmten Materialien gebraucht wird und wirksam sein
kann. Auch zur festgeschriebenen Form des samkalpa gehort die Verbindung von
sprachlichen mit anderen Komponenten. So soll der yajamana beim Sprechen des

44 Siehe dazu die Diskussion zum samkalpa des ciidakarana in Kap. 8.4.

45 Eine Ausnahme bildet der SV (4f.), in dem der Ort, zumindest im ersten, im Rahmen der ,,Kuh-
gabe* (godana) gesprochenen samkalpa statt dem {iiblichen ,hier (iha) wie folgt angegeben
wird: nepaladese bharatakhande jambudvipe aryavartantargatahaimaparvataikadese pasupata
[lies: °patilksetre pasupatyadi (amuka) digbhdge (amuka) punyaksetre (amuka) grame va nagare.

46 tatradau nirvighnatasiddhyartham ganesambikayoh pijanam aham karisye UP1: 17; UP2: 10.

47 mama (amuka) karma nirvighnaparisamaptyartham yatha sampaditopacarailr] ganlalpatipiija-
nam aham karisye KK7: 7; KK9: 34,

48 om adyehetyadi desSakalau samkirtya amuka karma nirvighnaparisamaptyartham amuka kar-
mangatvena yatha labdhopacarair ganesapitjanam aham karisye KBh: 11.

49 harih om tatsat ityadi | adyeha ... gotrah ... pravarah ... Sarma (... varma va) aham mama
(madyajamanasya va) paripsita ... karmanirvighnaparisamaptyartham tat parvangatvena yatha
militopacaraih sriganapatipiijanam karisye SP: 36. Die VPGh (44f.) schreibt anstelle der mit
Punkten markierten Leerstellen ,,N.N.“ (amuka).

50 harih om tatsat adyehadi (amuka) namno mama kumarasya karisyamanacidopanayana-vedaram-
bha-samavartanakarmasunirvighnaparisamaptyartham ganesapiijanam ahan karisye SV: 13.
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samkalpa einen (aus kusa oder Gold gefertigten) Ring (pavitra, Nep. aiithi) tragen.’'
Obwohl in der Praxis diese Regel fast immer befolgt wird, ist sie in den nepalischen
Handbiichern, wenn iiberhaupt, meist nur indirekt erkennbar.” Auch ein weiteres De-
tail gilt als so selbstverstindlich, dass es nur gelegentlich Erwdhnung findet: Nach SP
(36) und VPGh (44) nimmt man vor dem samkalpa fiir die ganesapija drei kusa-
Stiicke und Wasser aus dem ,,Ritualgefd* (karmapatra) in die Hand. Nach dem SV
(13) hilt man kusa, Gerste, Sesam und Wasser und lisst es nach Beenden des sam-
kalpa auf die Erde fallen. Das Sprechen der Formel ist also einerseits mit bestimmten
Materialien kombiniert (kusa-Ring und -Halme, Wasser usw.), andererseits mit be-
stimmten Korperhaltungen und Bewegungen. Das Material wird genommen, fiir die
Linge der Handlung gehalten und dann auf den Boden gegeben.® Folgt man dem
Ansatz von Diehl (1957) sind diese Details fiir den Erfolg des Rituals ebenso bedeut-
sam, wie das eigentliche Sprechen der Formel.

§6 Viniyoga — Ahnliche Regeln konnen fiir die oben genannten Rezitationen®* aber
auch andere sprachliche Bestandteile des Rituals gelten. So wird das Halten von kusa
und Wasser auch beim viniyoga (wortlich ,,Anwendung‘) vorgeschrieben, einer kur-
zen Formel, mit der einer namentlich bestimmten Ritualhandlung ein Mantra zugeord-
net wird, fiir den Seher (rsi), Versmal (chandas) und die adressierte Gottheit (devata)
angegeben werden. Der viniyoga ist eines der Mittel, die helfen, dem Ritual eine
»vedische* Erscheinung zu geben und zu diesem Zweck etwa von der tantrischen
Tradition der Srividya in ihr Ritual eingebaut wurde (sieche dazu Hanneder 1997). Der
brahmanischen Ritualideologie zufolge soll er eine ,,Einheit von Wort, Geist und Tat*
(Miiller 1992: 7) herstellen. Nach dem eben zum samkalpa Gesagten liee sich aber
auch argumentieren, dass der viniyoga, indem er die zu vollziehende Handlung in vor-
geschriebener Form benennt, dazu beitrdgt, deren Charakter als Ritualhandlung deut-
licher herauszustreichen.

§7 Andere Formeln — Das Ritual enthilt eine Reihe weiterer sprachlicher Ele-
mente mit formelhaftem Charakter. So wird bei der Auswahl (varana) des Priesters
eine Variante des samkalpa gesprochen, die hiufig als Dialog zwischen Opferherrn
und Auszuwihlendem beschrieben wird.” Formelhafte Dialoge konnen auch Bestand-
teil verschiedener Elemente des Hauptrituals sein, beispielsweise der Einweisung
(anusasana) des Schiilers durch den Lehrer beim upanayana, deren Wortlaut bereits

51 Siehe Gonda 1985: 42; Kane 1974: 657; Michaels 1998: 97f. und 2005: 50. Vgl. NP: 41-43.

52 Wenn iiberhaupt erwihnt, wird der Ring laut Handbuch zu Beginn des Rituals angelegt (siche
etwa SP: 4; SV: 1; VPGh: 32) und dann bis zum Ende des Rituals nicht mehr abgenommen. Eine
konkrete Verbindung zum samkalpa wird in den Handbiichern fiir gewo6hnlich nicht hergestellt.

53 Nach Gonda (etwa 1985: 21) bringt das Halten von Gras den Akteur in Verbindung mit den
gliickbringenden und stirkenden Kriften der Natur, die ihn schiitzen sollen. Beim Wegwerfen
dagegen reprisentiere das Gras das Bose und Gefihrliche, das man mit der Handlung hinter sich
lasst. Zum Schworen mit Wasser, dem Element Varunas, siche Gonda 1980: 132.

54 So wird z.B. in der UP1 (12) vorgeschrieben, dass man wihrend des svastivacana Bliiten und Ri-
tualreis in der rechten Hand hailt.

55 Wihrend die Formel gesprochen wird, soll der Opferherr verschiedene Auswahlmaterialien
(varanadravya) halten. AnschlieBend werden diese dem Priester iibergeben und so der Ausge-
wihlte fiir das Ritual verpflichtet (vgl. Kap. 7.1.1 §3).
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im SB belegt ist (siche Kap. 9.2 §2 und 17). Auf die Ritualisierung solcher Wort-
wechsel deutet schon der Gebrauch der Sakralsprache Sanskrit, die von den heutigen
Akteuren nicht zwangslaufig verstanden werden muss. In der Regel ldsst auch ein
vorangestelltes om erkennen, dass rituell gesprochen wird.

In historisch jiingeren Elementen des Rituals, die vor allem der pigja, der heute in
Siidasien iiblichen Form der Verehrung, entstammen, trifft man auf eine Fiille wei-
terer Formeln, mit denen man Gottheiten herbeiruft, verspricht, ihnen bestimmte Ma-
terialien darzubringen oder um das Verzeihen von begangenen Fehler bittet. Diese
werden im Laufe der nichsten Kapitel vorgestellt. Auch hier wird mit formlich rich-
tigem Sprechen etwas ,,gemacht. Im Gegensatz zu den ilteren Sprachbestandteilen
treten dabei jedoch haufig Variationen des Wortlauts auf, und wie beim samkalpa und
anderen Formeln konnen Phrasen hinzugefiigt, ausgetauscht oder weggelassen
werden.

5.2.2 Rezitationen und Formeln in der Praxis

Die sprachlichen Veridnderungen, die vedische und spitere Mantras und Formeln in
der praktischen Anwendung und den damit in Wechselwirkung stehenden Texten er-
fahren, wurden bereits von Deshpande 1996 anschaulich mit zahlreichen Beispielen
demonstriert. Darauf aufbauend folgen hier nur einige ergéinzende Bemerkungen und
Spezifika des untersuchten Kontexts.

Wie zu Beginn des letzten Kapitels dargelegt, ist die sprachliche Situation im
brahmanischen Ritual insofern eine besondere, als dass Verschiebungen zwischen den
Sprachebenen stattfinden. Die von allen Akteuren aktiv beherrschte Lokalsprache
fungiert weiterhin als wichtiges Mittel, um die Ablédufe zu koordinieren und die Logi-
stik zu organisieren. Fiir das rituelle Sprechen bedient man sich weiterer Sprach-
ebenen, deren Verstindnis durch die Akteure in der Regel meist liickenhaft ist. Dabei
lassen sich, je nach Sprachebene, fiir verschiedene Personen in Abhingigkeit von
Funktion (Priester oder Klient) und Bildungstand graduelle Unterschiede ausmachen
(vgl. Deshpande 1996: 404f.). Doch selbst ein gelehrter Priester, der damit beein-
druckt, grole Mengen vedischen Textes fehlerfrei aus dem Gedichtnis aufsagen zu
konnen, muss kein vollstindiges Verstindnis der semantischen Bedeutung des in
vedischer Sprache GedufBerten haben.

Wie spiter genauer ausgefiihrt wird (siehe Kap. 5.4), ist ein inhaltliches Verstind-
nis hiufig gar nicht angestrebt. Gerade die vedischen Mantras, so die verbreitete Vor-
stellung, wirken nicht aufgrund ihrer Aussage, sondern durch den Klang, der entsteht,
wenn sie in der richtigen Weise (von einer dazu autorisierten Person) rezitiert werden.
Ein Zeugnis dieser Vorstellung ist etwa die mehrfach von dazu befragten Priestern
und Klienten geduBerte Ansicht, vedische Mantras konnten nicht iibersetzt werden.

Diese Ansicht wird teils auch auf puranische Mantras iibertragen. Dennoch sieht
die Situation hier anders aus. Die meisten Priester haben gewisse Grundkenntnisse
des klassischen Sanskrit, manche sogar sehr solide. Diese Kenntnisse sind auch nétig,
will man den Anforderungen des Rituals entsprechen. Wie behandelt, besteht die
Ritualsprache nicht nur aus vedischen Mantras, die — in ihrer Form fixiert — bereits in
der vedischen Literatur selbst oft unveriandert in neue Kontexte iibernommen wurden,
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und aus puranischen Mantras, die in den Handbiichern gelegentlich mit inhaltlichen
Varianten aufgefiihrt werden, sondern sie enthélt dariiber hinaus zahlreiche Formeln,
die teils explizit dem jeweiligen Kontext angepasst werden konnen und sollten. Hier
muss der Priester nach bestem Wissen seine Sprachkenntnisse des klassischen Sans-
krits aktiv anwenden.

Fiir die letztendliche Form der sprachlichen Ebene des Rituals kann jedoch nicht
allein die sprachliche Kompetenz des Priesters verantwortlich gemacht werden. Hinzu
kommt, wie Deshpande (1996: 413 und passim) richtig anfiihrt, dass die Aufgabe des
oder der Priester nicht nur darin besteht, die sakrale Atmosphére des Rituals zu er-
schaffen, sondern auch darin, den oder die Klienten aktiv daran teilhaben zu lassen.
Aus dem Zusammenspiel beider Faktoren lassen sich etliche Besonderheiten der
priesterlichen Spielart des Sanskrits erklédren.

Einige daraus resultierende Charakterziige treten zu Tage, wenn man sich spezi-
fischer dem Untersuchungskontext und den darin feststellbaren Abweichungen zwi-
schen Text und Praxis zuwendet. Unter den Bahun und ChetrT im heutigen Kathmandu-
Tal ldsst sich der Trend beobachten, fiir ein vratabandha Priester zu engagieren, die
an einer Veda-Schule professionell ausgebildet wurden (siehe Kap. 2.1 §1), und nicht,
wie bei anderen samskaras, den ererbten Familienpriester (purohita). Dies geschieht
nicht nur, um die Bildungshierarchie zu wahren (vgl. Deshpande 1996: 435) oder um
zu gewihrleisten, dass dieses wichtige Ritual gemill Regeln (Nep. vidhile) vollzogen
wird, sondern auch um sicherzustellen, dass gerade bei der Initiation die akustische
Ebene des Rituals richtig und ansprechend gestaltet wird.”® Um deren Wirkung noch
zu steigern, konnen die personellen Ressourcen iiber das Mindestmal3 aufgestockt
werden (siehe unten). Lingere Rezitationen wie das svastivdacana erfolgen meist durch
eine Gruppe von Brahmanen, die von allen Anwesenden gebildet wird, die diese be-
kannten Ritualstandards aufzusagen wissen. Beim vratabandha der Bahun konnen
dazu auch der Opferherr und andere ménnliche Verwandte des Initianden ziihlen.”’

Bei einem so wichtigen Ritual wie dem vratabandha kdnnen nicht nur weitere (oft
von eigenen Priestern betreute) Rituale hinzutreten, sondern dariiber hinaus aus eigens
Priester fiir bestimmte zusétzliche Rezitationen engagiert werden. Diese lesen, einzeln
oder in Gruppen, am Rande des Ritualplatzes von den Handbiichern in diesem Zu-
sammenhang nicht genannte Texte, wie bestimmte Kapitel des Veda oder des Bhaga-
vatapurana, die Durgasaptasati bzw. Candri (Devimahdatmya) oder Visnusahasranama.
Beliebt ist auch der gayatrijapa, bei dem ein Brahmane die savitr? bzw. gayatri (VS
3.35 etc.) in einer vorab vereinbarten Anzahl (etwa 1008-mal) murmelnd wiederholt.
Es konnte mehrfach beobachtet werden, dass man mit den von einer Gruppe gespro-
chenen Rezitationen wartete, bis alle bestellten Rezitatoren eingetroffen waren und
sich beteiligen konnten. Wéhrend das svastivacana und dhnliche Elemente in man-
chen Handbiichern ungeachtet des Ritualablaufs an den Anfang des Textes gesetzt

56 Zu weiteren Griinden, die sich hier anfiihren lassen, siehe Zotter 2015: 34.

57 So beteiligten sich im Hauptbeispiel am punyahavacana, das wihrend des jiatikabandhana am
Abend des Vortags rezitiert wurde, neben dem Priester der Vater des Initianden, zwei Briider des
Vaters sowie ein Mutterbruder des Jungen (siehe Kap. 6.3.2).



5.2.2 Rezitationen und Formeln in der Praxis 77

werden, kann es in der Praxis aus genanntem Grund nach hinten riicken. Die tatsdch-
liche Position dieser Elemente ist also in Skript wie Performanz flexibel.

Dienen Mantras dagegen der Begleitung einer bestimmten Ritualhandlung, werden
sie von dem Priester gesprochen, der dem Ritual (oder Teilritual) vorsteht. So spricht
im Hauptritual fiir gewohnlich der Hauptpriester (a@carya) die Mantras, in einem pa-
rallel vollzogenen Teilritual (etwa dem navagrahayajiia) dagegen der jeweils vom
acarya damit beauftragte Kollege. Soll ein Mantra laut Anweisung von einem anderen
Akteur (dem Opferherrn, dem Initianden usw.) gesprochen werden und wird diese
Regel in der Praxis beriicksichtigt, was trotz angestrebten Involvierens der Klienten
(siehe oben) durchaus nicht immer der Fall ist, dient der Priester als Vorsprecher, der
den entsprechenden Akteur die Mantras wortgruppenweise nachsprechen ladsst. Das
dafiir notige Zerlegen der Mantras muss sich nicht nach semantischen Einheiten rich-
ten und geschieht meist rein mechanisch; teilweise werden Zasuren auch innerhalb
von Wortern gesetzt (vgl. Deshpande 1996: 411f.). Dass dies von den Akteuren nicht
als Fehler empfunden wird, kann nicht allein mit mangelhaftem Verstindnis erklart
werden, sondern liefert einen weiteren Hinweis auf die Vorstellung, dass der Mantra
seine Kraft vornehmlich aus dem Klang bezieht und nicht aus seiner Semantik.

Wihrend der Opferherr (yajamana), sofern er selbst Brahmane ist und iiber ein
gewisses Ritualwissen verfiigt, beim svastivacana gelegentlich die Priester begleitet,
lisst sich in der Praxis weitaus hiufiger der umgekehrte Fall einer (Teil-)Ubernahme
der Sprechrolle des yajamana durch den Priester beobachten. So kommt es z.B. beim
punyahavacana vor, dass der mit dem Handbuch ausgestattete Hauptpriester (acarya)
zundchst die Bitte (um punydaha usw.) spricht und dann bei dem Mantra, der jeweils
zu erwidern ist, von seinen Kollegen und anderen Mantra-Kundigen begleitet wird.
Der Hauptpriester agiert in diesem Fall also — anders als von den Texten vorgesehen —
sowohl in der Rolle des gewidhrenden Brahmanen als auch als Vertreter des bittenden
Opferherrn. Dass man sich hier iiber die ideale Form hinwegsetzt, kann den Akteuren
durchaus bewusst sein, dennoch entscheidet man pragmatisch, z.B. um Zeit zu sparen,
die man andernorts im Ritualablauf dringend bendtigt. Wichtig scheint erneut, dass
man die Worte (richtig) spricht, weniger dass die vorgeschriebene Besetzung der
Sprecherrollen eingehalten wird.

Ahnliches kann auch bei anderen Formeln beobachtet werden. So kommt es hiufig
vor, dass der Hauptpriester als Autoritit der Ritualliturgie auch die akustische Hand-
lungsebene des samkalpa allein gestaltet. Er spricht dann im Auftrag des yajamana
die Formel, wihrend dieser Wasser und kusa aus dem karmapatra hélt (siche Abb. 6).
Diese Moglichkeit ist von der Texttradition durchaus anerkannt. Ob in der Praxis, wie
von einigen Handbiichern vorgesehen,” die Formel dann entsprechend modifiziert
wird, hdngt von Fihigkeit und Griindlichkeit des Priesters ab.

In der Praxis ist es zumindest beim Haupt-samkalpa zu Ritualbeginn iiblich, An-
gaben zu Ort und Zeit usw. zu machen, d.h. die Musterformel des Handbuchs gemaf3
aktueller Situation zu vervollstindigen. Es kann das Beenden eines samkalpa erheb-
lich verzdgern, wenn innerhalb der Sanskrit-Formel (in Nepali) Kalenderdaten oder

58 Siehe etwa den bereits behandelten samkalpa fiir die ganesapiija in SP: 36 und VPGh: 44.
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Angaben zur Person erfragt werden miissen. Besteht der dcarya (oder der yacamana)
darauf, dass der Klient (die ganze Formel oder Teile davon) nachspricht, konnen dhn-
lich willkiirliche Worttrennungen auftreten wie beim Vorsprechen von Mantras (sieche
oben). Werden in einem samithika vratabandha mehrere Jungen gemeinsam initiiert,
werden entweder hintereinander mehrere (meist kurze) samkalpas gelesen oder man
verwendet eine kollektive Variante.”

Wihrend der samkalpa in Text und Praxis ein zwar variierbarer, aber dennoch un-
verzichtbarer Bestandteil des Rituals ist, verhélt es sich mit dem viniyoga anders. Ob-
wohl viele Priester die Qualitdt eines Handbuchs daran bemessen, ob es auch die
viniyogas zu den Mantras enthilt, sind diese Formeln in der Praxis eher selten zu
horen. Manche Priester lesen zumindest im Hauptritual (einige) viniyogas, aber dass
auch die viniyogas aller einzelnen Opferspenden beim homa in vorgeschriebener
Form (d.h. unter Halten von kusa und Wasser) gesprochen wurden, konnte nur im Fall
7 beobachtet werden. Als Grund fiir das hdufige Weglassen dieser Formeln lasst sich
hier — wie bei anderen aufgezeigten Abweichungen vom tradierten Ideal — wieder an-
fiihren, dass man in einem so komplexen Ritual wie dem vratabandha oft alle Hiande
voll zu tun hat, das vorgeschriebene Programm im zur Verfiigung stehenden Zeitrah-
men zu bewiltigen. Man schlieft pragmatisch Kompromisse, etwa wenn man, wie
mehrfach beobachtet, nur bei einigen als wichtig oder zentral empfundenen Handlun-
gen (etwa dem Anlegen der Opferschnur) den entsprechenden viniyoga liest.

Trotz solcher Anpassungen an aktuelle Gegebenheiten zeichnet sich das Ritual —
das sei zusammenfassend festgehalten — durch einen bestimmten Klang und eine be-
stimmte, vom Alltag abgehobene Art zu Sprechen aus. Bevor man jedoch mit dem
Sprechen von Mantras und Formeln beginnen und sich die ritualeigene Akustik auf
dem Ritualplatz entfalten kann, sind weitere Vorbereitungen notig.

5.2.3 Vorbereitungen von Flidche und Akteuren

Wihrend der Tradition nach das vratabandha in der Nihe des eigenen Hauses statt-
findet, besteht unter den Bahun und ChetrT in Kathmandu heute ein gewisser Trend,
zumindest das Hauptritual auf einen offentlichen Platz in der Nihe eines Tempels zu
verlegen. Wie bereits behandelt, geschieht dies nicht nur aus Platzgriinden, sondern
man weill auch den sakralen Ort in das Ereignis zu integrieren (Kap. 3.3.2). Dass das
Ritual so einfach von einem Ort zum anderen transferierbar ist, liegt darin begriindet,
dass man einen eigenen temporédren Raum dafiir erschafft. Dazu miissen zunichst der
Untergrund, auf dem die Ritualkonstruktion errichtet wird, und die darin agierenden
Akteure vorbereitet werden. Mit Mitteln des Rituals wird das Ritual vor dufleren Ein-
fliissen abgesichtert. Dabei wird auf Standards zuriickgegriffen, die im vratabandha
nicht nur bei der nun folgenden Vorbereitung des Vorrituals, sondern auch spéter vor
dem Hauptritual verwendet werden.

Wie sich bei den bisherigen Vorbereitungen bereits andeutete (etwa beim Zube-
reiten bestimmter Speisen), liegt im brahmanischen Ritual ein besonderes Augenmerk

59 Im Falle anderer Massenrituale (etwa den jiingst aufgekommenen kalasarpayogasantipiijas), an
denen bis zu hundert Klienten teilnehmen, findet man &hnliche Losungen (Zotter 2012: 318).
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auf Reinheit. Auch wihrend des Vollzugs der vom Priester betreuten Ritualteile die-
nen viele Handlungen dazu, Reinheit zu etablieren und zu erhalten, vor allem zu Be-
ginn des Ereignisses, wenn es gilt, aus einer gewohnlichen Fliche einen Ritualplatz
und aus einem normalen Menschen ein Ritualakteur zu machen. Laut denjenigen
Handbiichern, die dazu Angaben machen, bereitet man zunichst die ,,Fiinf (Produkte)
der Kuh* (§1), beriihrt die Erde (§2), verehrt den Sitz des Opferherm (§3), vertreibt
die Geister aus dem Boden (§4) und reinigt die Erde (§5).

§1 Bereiten der ,,Fiinf (Produkte) der Kuh* (paficagavyanirmana) — Nach KBh,

SP und VPGh bereitet man als einen der ersten Schritte paiicagavya, eine Mischung
aus Kuhurin, Kuhdung, Milch, Joghurt und Butterfett mit ,,kusa-Wasser“® (gelegent-
lich auch diirva-Gras),®' der eine groBe reinigende Kraft zugesprochen wird.®

Tab. 5.3: Zutaten und Mantras beim Zubereiten von paiicagavya nach den Handbiichern.®

Zutat Mantra Gottheit (KBh/VPGh)
Kuhurin (gomiitra, Nep. gaiita) savitrt Varuna / --
Kuhdung -om gandhadvaram duradharsam Agni / Agni
(gomaya, Nep. gobara) etc.“ (RVKh 5.87.9)
Milch (ksira, Nep. diidha) O d pyayasva sam etu te etc.* Soma / Soma
(VS 12.112)
Joghurt (dadhi, Nep. dahi) -om dadhikravno akarisam etc.* Vayu / Vayu
(VS 23.32)
Butterfett (ghrta, Nep. ghiu) »om tejo ‘sietc. (VS 1.31cd) -- / Stirya
kusa-Wasser ,,om devasya tva savituh etc.” -- / Hari
(kusodaka, Nep. kusapant) (VS 1.10a etc.)®
60 Zu den verschiedenen Interpretationen von kusodaka siehe Einoo 2005c: 108 Fn. 21. In der

61
62

63

64

65

heutigen nepalischen Praxis wird Wasser verwendet, in das man einige kusa-Stiicke gegeben hat
(vgl. kusSayutam udakaii ca KBh: 3).

Diese Zutat wird nur von einigen Handbiichern genannt (KBh: 3; SP: ja Fn. 3).

Siehe etwa Biihnemann 1988: 78; Diechl 1957: 100f. In der VPGh (29) heilit es (basierend auf
einer Anm. in der SP (ja)), ,,[...] um in Ritualen rein zu sein, muss man paricagayva essen. Darin
liegt die Kraft, verschiedene Krankheitserreger zu zerstéren. Durch den Gebrauch von pariica-
gayva wird die Befleckung von beidem, Korper und Geist, zerstort und Verfehlung weggewa-
schen® ([...] karmahariama cokho hunaka lagi paiicagavya khanuparcha | yasama nanaprakaraka
rogaka kitanu nasa garne sakti cha | paiicagavyako sevanale Sarira ra mana duvaiko mala nasa
huncha ra papa pakhalincha). Den fiinf Produkten der Kuh kommt auch in Verbindung mit dem
Unreinheit verursachenden Tod eine wichtige Rolle zu (siehe etwa Miiller 1992: 114f£.). So soll
der Sterbende (oder dessen Sohn) paiicagavya zu sich nehmen (Kane 1991: 184). Stevenson (1920:
166) berichtet auch vom Einreiben des Korpers eines Toten mit diesen Substanzen. Zu weiteren
Anwendungen siehe Gonda 1980: 185. Zur Kuh als Reinheitssymbol siehe Bennett 2005: 247.
Nach KBh: 3; SP: n-cha; VPGh: 28. Vgl. Einoo 2005c: 106f.; Kane 1974: 774. Fiir weitere Refe-
renzen (vor allem aus den Puranas) siehe Hikita 2005a: 159 Fn. 74.

Nach dem BaudhayanagrhyapariSistasitra 2.13.6 (zit. in Harting 1922: 1; Einoo 2005c: 106;
Lubin 2016: 154) wird fiir das Hineingeben von Butterfett der Mantra ,,sukram asi jyotir asi etc.”
(TS 1.1.100) verwendet. Vgl. Gampert 1939: 49.

Die Handbiicher geben nur den ersten, in der VS mehrfach verwendeten Teil des Mantras (siche
Anhang 2) an.
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Auch wenn sich die nepalischen Handbiicher in Details der Zubereitung unterschei-
den, ist allen gemeinsam, dass die Materialien mit bestimmten vedischen Mantras in
ein geeignetes GefidB® gegeben werden und dann davon gegessen wird. Sieht man
von den in KBh und VPGh als Meditationsobjekte zugeordneten Gottheiten ab, folgen
die nepalischen Handbiicher dabei weitgehend einem Modell, das schuliibergreifend
von verschiedenen Gryhasitrapari$ista-Texten und Puranas beschrieben wird (siehe
Tab. 5.3).

Einige Handbiicher tradieren dariiber hinaus Vorschriften zu den Mengenverhilt-
nissen sowie zu den Farben der Kiihe, von denen die verwendeten Substanzen stam-
men sollen, gelegentlich nebst zugelassenen Alternativen.®’

Die zu Beginn hergestellte Mischung wird spiter im Ritual mehrfach wieder ver-
wendet. So soll paficagavya etwa bei der bhiisuddhi (§5) versprengt werden, um die
Erde des Opferplatzes zu reinigen.

§2 [Betreten des Ritualplatzes und] Beriihren der Erde (bhimisparsa) — Bevor
der durch das Essen von paiicagavya Gereinigte nun den Ritualplatz betritt, soll er,
zumindest nach der detailreichen Beschreibung der SP (3f.), mit aneinander gelegten
Hinden (Nep. namaskara garera) und je einem namamantra die Gottheiten von Tiir
(dvaradevata) und Schwelle (dehali) griien und ihnen Bliiten und Ritualreis dar-
bringen. Dann soll er der Wunschgottheit (istadevata) gedenken und ,,gesetzten Geis-
tes* (Nep. prasanna manale) eintreten, den Brahmanen seine Verehrung erweisen, mit
einem namamantra die Erde (bhiimi) griilen, mit der Hand beriihren, die istadevata
griifen und mit iiberkreuzten Beinen auf seinem Sitz (a@sana) Platz nehmen (vgl.
VPGh: 32).

§3 Verehrung des Sitzes (@sanapiija) — Dem Sitz des Ritualausfiihrenden kommt
eine grofle Bedeutung zu. Wie Gudrun Biithnemann (1988: 116f.) zur entsprechenden
Passage des RB schreibt, verankert er den Akteur im Ritual. Fehlt dieses Fundament,
das wihrend des Rituals nicht mehr verlassen werden soll, sei der Erfolg des Rituals
gefihrdet (ebd.). Zwar kann man, anders als beim samdhyopasana,®® diese Regel in
einem komplexen Ritual wie dem vratabandha, fiir das mehrere Platzwechsel vorge-
schrieben werden, kaum aufrecht erhalten, jedoch widmen auch manche Initiations-
anleitungen dem Sitz gesondert ihre Aufmerksamkeit. Unterschiedlich detailliert be-
schreiben sie, wie man dem Sitz Bliiten und Ritualreis darbringt, ihn dann beriihrt und

65 Nach KBh: 3; SP: n-cha; VPGh: 28. Vgl. Einoo 2005c¢: 106f.; Kane 1974: 774. Fiir weitere Refe-
renzen (vor allem aus den Puranas) siehe Hikita 2005a: 159 Fn. 74.

66 Laut SP (1) soll das GefiB (Nep. bhdda) rein (Nep. cokho) sein. Nach dem KBh (3) werden die
Zutaten in ein Kupfergefal (ramrapatra) oder eine kleine ,,Tasse* aus palasa-Blatt (palasapatra-
pata) gegeben. Die VPGh (28) erwihnt nur die erste Alternative (Nep. tama bhadama).

67 Nach der SP (na) verwende man je einen Teil Urin, Butterfett und kusa-Wasser, einen halben
Teil Dung, drei Teile Milch und zwei Teile Joghurt. Der Urin soll moglichst von einer grauen
(Nep. kaili), der Dung von einer schwarzen (Nep. kali), Milch von einer weilen (Nep. seti), Jog-
hurt von einer roten (Nep. rati) und Butterfett von einer schwarz-weilen Kuh (Nep. malr gar)
stammen. Bei Nichtverfiigkarkeit soll man alles von einer schwarzen Kuh nehmen oder ver-
wenden, was man bekommt (so auch VPGh: 28). Zu den Angaben anderer Texte sieche Einoo
2005¢: 107; Gampert 1939: 49; Gonda 1980: 47, 185; Harting 1922: 29; Kane 1974: 774.

68 Zum dortigen Bereiten des Sitzes siehe auch NP: 55; PP: 5.
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mit dem Mantra ,,om prthvi tvaya dhrta loka etc.“® die Erde als durch Visnu getra-
gene Stiitze der Welten anruft und sie bittet, auch den Sprecher zu tragen und den Sitz
rein zu machen (tvam ca dharaya mam pavitram kuru casanam).” SP (4) und VPGh
(32) sind hier (wie an anderen Stellen) tantrisch beeinflusst und lassen zunichst mit
einem namamantra, der nach der Silbe om auch den bijamantra hrim enthilt, den
Lotussitz (kamaldsana) der Adharasakti (Stiitzkraft) griiBen (vgl. dazu Tripathi 2004:
147).

§4 Austreibung der Geister (bhitotsarana)™ — Hat der Opferherr (yajamana) auf
seinem rituell verankerten Sitz Platz genommen, wird der Ritualplatz weiter vorbe-
reitet. Um eine Fldche fiir ein Ritual verwenden zu konnen, miissen dort bhitas und
pisacas — Geister und Déamonen, die den Vollzug des Rituals storen konnten — aus der
Erde vertrieben werden.”” Laut SP (5f.) streut man dazu weien Lehm (Nep. kamero),
Senfsamen (Nep. sarsiii), mit rotem Farbpulver und Joghurt vermischten Ritualreis
(Nep. rato dahi-aksata) sowie schwarzen Sesam (Nep. tila) in alle Richtungen und
spricht dabei folgende drei Mantras: ,,om raksohanam valagahanam vaisnavim etc.
(VS 5.23), ,,om apasarpantu te bhiitd etc.” und ,,om apakramantu bhiitani etc.“.”® An-
dere nepalische Handbiicher machen kiirzere oder gar keine Angaben.”* Mit dhnlichen
Variationen findet sich der Ritualbaustein auch in Ritualanleitungen anderer Regionen
des indischen Subkontinents.”

Kurz vor Ende des Rituals wendet man sich den Wesen, die aus der beanspruchten
Fldche vertrieben wurden, erneut zu und bringt ihnen abseits des Platzes einige Gaben
dar.”® Hier deutet sich ein Muster an, das bei den Vorbereitungen des Platzes noch
mehrfach zu beobachten ist (siche etwa Kap. 5.2.5 §5 und 7): Es werden Beziige
zwischen Anfang und Ende des Rituals hergestellt.

§5 Reinigung der Erde (bhisuddhi) — Gemil SP (6) und VPGh (33) soll man
nun, nachdem man die Opferschnur iiber die linke Schulter (upaviti) gelegt, den
Haarzipfel (sikha) gebunden sowie dcamana und pranayama vollzogen hat, je drei
Stiicken kusa und ditho nehmen und mit dem Mantra ,,om raksohano vo valagahanah

69 Zum Mantra und seiner Verwendung siche Bithnemann 1988: 117 Fn. 44; Tripathi 2004: 147.
Der viniyoga im SV (1) nennt Meruprstha als rsi, sutala als Versmal} und Kirma als Gottheit. Im
NP (114) wird der Mantra im Rahmen der devapiija zum ,,Reinigen des Sitzes* (@sanapavitra-
karana) verwendet. Der dortige viniyoga macht ansonsten die gleichen Angaben (vgl. Nityakrtya-
prayogavidhi S. 49).

70 SV: 1; SP: 4f.; VPGh: 32.

71 Dieses Ritualelement ist auch als bhiitotsadana (Biihnemann 1988: 119; PP: 143) oder bhiita-
Suddhi (Nityakrtyaprayogavidhi S. 50) bekannt, ist jedoch nicht mit dem ,,Reinigen der Elemente
(des Korpers)*“ (bhiitasuddhi) bei der tantrischen pigja (siehe dazu Tripathi 2004: 150f.) zu ver-
wechseln.

72 Diesen Wesen wird auch am Ritualende beim mahabali (siche Kap. 7.1.2 und 11.1 §16) gedacht.

73 Zu den letzten beiden Mantras siche Bithnemann 1988: 119, 120.

74 Die VPGh (32f.) folgt der SP, nennt jedoch keinen weiflen Lehm. Der SV (1) erwihnt als Mate-
rial nur Senfsamen und lédsst lediglich den zweiten Mantra rezitieren. Vgl. Nityakrtyaprayoga-
vidhi S. 50f.

75 Siehe etwa NP: 114. Zu den Angaben des RB siche Bithnemann 1988: 119f. Sie dokumentiert
auch die (im Handbuch nicht erwéhnten) kinetischen Details dieser Handlungen (ebd.: Abb. 9A,
9B und 10).

76 Zu diesem mahabali siehe Kap. 11.1 §16.



82 5.2 Vorbereitungen am Ritualplatz

proksami vaisnavan etc.” (VS 5.25) paricagavya in alle Richtungen versprengen, um
die Erde erneut zu reinigen.

Damit ist der Untergrund soweit vorbereitet, dass man anfangen kann, die benétig-
ten GefidBe darauf zu arrangieren, wenn vorher nicht noch einmal der Beginn des
Rituals markiert wird.

5.2.4 Ritueller Beginn

Wie am Anfang der allgemeinen Vorbereitungsphase (sieche Kap. 5.1 §1) kann auch
im Rahmen der Vorbereitung des Ritualplatzes ein Beginn zelebriert werden. Aus den
Handbiichern ist nicht immer klar ersichtlich, welche Elemente diesem Zweck dienen.
Auch konnen sie an verschiedenen Positionen im Ritualablauf angefiihrt werden. Auf-
fallig ist, dass im Vergleich zum bereits behandelten ,,guten Beginn® (subharambha)
nun weitaus mehr Regeln beachtet werden miissen, selbst wenn, wie gleich das erste
Beispiel zeigt, auch diese zum Teil bis vor kurzem lediglich miindlich tradiert wurden.

§1 Verrichtungen anlidsslich des giinstigen Zeitpunkts (Nep. saitako kama,
marngala kama) — Anlésslich eines astrologisch vorab als giinstig bestimmten Zeit-
punkts (muhiirta, Nep. saita) sind verschiedene Handlungen zu vollziehen, die aller-
dings nur von den wenigsten Handbiichern behandelt werden, denn sie entstammen
wie das bereits behandelte subharambha eher dem oralen Skript als der Schrifttradi-
tion. Hierin ist wohl auch der Grund dafiir zu sehen, dass die Handbiicher, welche die-
ses Element verzeichnen, bisher keinen Sanskritbegriff dafiir anfiihren und die Hand-
lungen nur in Nepali beschreiben.

Laut SP (4) und VPGh (32) rezitiert man, wenn der rechte Moment gekommen ist,
mangalapatha™ und entziindet eine Lampe. Dazu muss der (wihrend des gesamten
Rituals zu tragende) Ring aus kusa-Gras (Nep. kusako aiithi) angelegt und dcamana
gemacht worden sein.”® Die SP (4 Fn. 1) fiigt dem hinzu, dass zu dieser Gelegenheit
jeweils paarweise verheiratete Frauen (Nep. sadhava mahilahari) den Ritualkrug
schmiicken (Nep. kalasa singarne) und kasara bereiten (Nep. kasara batarne, vgl.
dazu Kap. 5.1 §2). Unverheiratete Maddchen (Nep. kanyadharii) graben reine Erde
(Nep. cokhi matt khanne) und trocknen Korn (Nep. biskiina sukhaune). Ménner
schniiren die ,,Biirde* (Nep. bhara bandhne)” und graben die Feuergrube fiir das
Opfer (Nep. jagge gadane). Weiterhin soll ein Schneider (Nep. damai) Stoff aus-
messen (Nep. kapada chekne).*® Das einzige andere vorliegende Handbuch, das sich

77 Ein konkreter Mantra wird nicht genannt.

78 Beide Handbiicher beschreiben diese Handlungen nach dem Betreten des Ritualplatzes, vor der
asanapija. Laut dem SV (1) wird die Lampe erst nach dem Verstreuen von Senfsamen (bhiitor-
sarana) entziindet, dann dcamana gemacht und das karmapatra bereitet. Nur aus dem Nepali-
Kommentar geht hervor, dass man nach dem dcamana den kusa-Ring (Nep. aiithi) anlegt. Die
Verrichtungen anlésslich der saifa werden im SV (16) erst am Ende der Vorbereitungen, vor dem
Vorritual, beschrieben.

79 Zum bhara siehe Kap. 5.2.6.

80 In die VPGh werden diese Angaben nicht iibernommen. Im dortigen Vorwort (VPGh: 18f.) wer-
den jedoch zumindest fiir das ganesa batarne folgende Materialien aufgelistet: zum Bereiten von
kasara Reismehl (Nep. kasarako pitho), einen Worfel (Nep. narlo oder supo) und Sirup (Nep.
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diesem Ritualelement annimmt, ist der SV (16f.). Dieser Text nennt auch die Materi-
alien, die man fiir die einzelnen Handlungen, zu denen hier auch das ,Rosten der
Gelbwurzpaste (Nep. bukuva bhutana) und das ,,WassergieBen™ (Nep. jaladhara
garna) zihlt, bereithalten soll.*' Genau zur vom Astrologen bestimmten Zeit, so der
Text weiter, soll ein Brahmane als svastivacana (Kap. 5.2.1 §1) die zehn Mantras
beginnend mit ,,om a no bhadrah etc.” (VS 25.14-23) sowie marngala (,,om mangalam
bhagavan visnuh etc.*) rezitieren und jeder soll seiner Aufgabe nachgehen. Abschlie-
Bend soll man alle am marigala kama Beteiligten mit Bliiten und Ritualreis verehren
(d.h. ihnen soll tika gegeben werden).

§2 Wassergabe an die Sonne (siryarghadana) — Die SP macht einige Seiten nach
den eben beschriebenen Handlungen knappe Angaben zu einem weiteren Element,
das explizit dem ,,Beginnen des Rituals* (Nep. karya arambha garnu) diene; namlich
die Gabe von argha (siehe Kap. 5.2.5 §3) an die Sonne.* Dass die Sonne, oft personi-
fiziert als Narayana, gerade zu Beginn eines rituellen Ereignisses in besonderer Form
bedacht wird, liegt nicht zuletzt daran, dass sie — wie die mit ihr assoziierte Lampe
(dipa, Nep. diyo) — als karmasaksin, Zeuge (aller) Handlungen und damit auch des
Rituals, gilt (vgl. Kap. 5.2.5 §4). Sie wird im spiteren Ritual noch mehrfach gegriifit
und verehrt, wobei teilweise andere Erklidrungen gefunden werden miissen. ®

§3 Kuhgabe (godana) — Einige Handbiicher schreiben fiir den Beginn des Rituals
auch das Ubergeben (des Preises) einer Kuh vor,* eine Handlung, die ebenfalls mehr-
fach wiederholt und andernorts genauer beschrieben wird (siehe Kap. 6.4.1 §3).

khudo), gelben Stoff, paiicapallava, paricaratna, Joghurt, Ritualreis, Bliiten, diibo, zwei Paar
Opferschniire, zwei Areca-Niisse, dipa, kalasa, bheti und daksina.

81 Laut SV (16) benétigt man: fiir das ,,JFormen des Ganes§a“ zwei verheiratete Frauen (Nep. sau-
bhagyavatt [...] strT dui), zwei Stiick gelben Stoff, zweimal paiicapallava, sarvosadht, paiica-
ratna, zwei ganze Areca-Niisse, zwei Opferschniire, Blitter (oder je ein Blatt?) des apa und capa
sowie Geld. AuBerdem soll das Mehl fiir kasara auf einen Worfel (Nep. nanlama) geschiittet sein
und der Sirup (Nep. khudo) gut kochen. Zum ,,Rosten von bukuva“ braucht man schwarze und
gelbe Senfsamen (Nep. rayo und sarsiyu), Bockshornkleesamen (Nep. methi), Gelbwurz (Nep.
haledo), einen Topf (Nep. bhada) und Feuer (vgl. SV: 325); zum ,,Trocknen des Korns“ zwei
Maidchen (Nep. kanyaketi dui) und ein Gefdl zum ,,Trocknen des ungeschilten Reises®, zum
,Graben reiner Erde* zwei kanyas, GrabgefiB (Nep. khanne bhido) und groRe Blattteller (Nep.
tapari); zum ,.Schmiicken des Kruges* Opferschnur, Areca-Nuss, masa-Bohnen, kasara sowie
eine andere (stdbchenformige) Siiigkeit (Nep. danyaura), Kleidung, Girlande und anderes; zum
»WassergieBen™ (Nep. jaladhara garna) zwei verheiratete Frauen (Nep. sadhuva stri dui); zum
,.Bereiten der Opferstelle Bambus, Strick (Nep. dort) aus babiyo-Gras, einfache Schnur (Nep.
khdco dhago) und Grabstock (Nep. khanti) und zum ,,Binden des Biindels“, zwei (Stidngel)
Zuckerrohr, einen Bambuskorb (Nep. perurngo), Fisch (Nep. macha), ein bestimmtes Blattgemiise
(Nep. palungoko saga) und gelben Stoff.

82 Die Handlungen werden wie folgt beschrieben: Man gedenkt der Sonne (Sturyabhagavan bzw.
Suryanarayana) und bringt ihr neben Wasser auch Sandel, Ritualreis, Bliiten, Gerste, Sesam, kusa
und ditho dar. Als Mantras werden angegeben: ,,om dhyeyah sada savitrmandalamadhyavarti
narayanah etc.”, ,,om namah savitre jagadekacaksuse etc.” und ,,om ehi siirya sahasramso tejo-
rase jagatpate etc.”“ (SP: 9f.; vgl. VPGh: 34f.). Eine dhnliche Beschreibung findet sich im NP
(101f.). Der PP (2) nennt nur den letzten Mantra beim (Darbringen von) siryarghya.

83 Siehe Kap. 9.2 §11 und 26, 9.3 §5und 18, 11.1 §5 und 11.2 §6.

84 Laut SP (11-14) folgt das godana dem siryarghadana (vgl. VPGh: 35-37). Im SV (3-7) wird es
erst nach dem Sprenkeln des Wassers des karmapatra beschrieben.
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5.2.5 Aufstellen und Bereiten der Utensilien

Ist die Flidche hergerichtet, miissen folgende Utensilien aufgestellt und vorbereitet
werden: das ,,RitualgefaB3“ (karmapatra), das Gefill mit dem ,,Gastwasser* (arghya-
patra), eine Lampe (dipa), der Ritualkrug (kalasa) und (eine Reprisentation des)
Ganesa. Auch hier folgen die Handbiicher Standards der pizja.®

§1 Aufstellen des ,,RitualgefiBes* (karmapatrasthapana oder -nirmana) — Bei
etlichen Ritualhandlungen, z.B. dem Ablegen eines samkalpa, ist, wenn Wasser beno-
tigt wird, dieses dem ,RitualgefdB* (karmapatra) zu entnehmen.®® Daher ist das
karmapatra fiir gewohnlich die erste Geritschaft, die aufgestellt und durch das Be-
fiillen mit Zutaten fiir den Einsatz im Ritual bereitet wird.

In den Handbiichern variiert zwar die Reihenfolge der Zutaten, die Zuordnung von
Material und dem jeweils beim Einfiillen gesprochenen Mantra ist jedoch konstant
(sieche Tab. 5.4). Alle fiinf beriicksichtigten nepalischen Texte verwenden beim Be-
reiten des karmapatra auBlerdem die drei zusammengehorenden Mantras ,,om yad
deva devahedanam etc.”“ (VS 20.14), ,,om yadi diva yadi naktam etc.” (VS 20.15), ,,om
vadi jagrad yadi svapne etc.”“ (VS 20.16), mit denen der Sprecher die Moglichkeit
einrdumt, dass (ob bei Tag oder Nacht, wachend oder im Schlaf) Fehler begangen
wurden, die die Goétter erziirnt haben, und im zweiten Teil, je nach Mantra, Agni,
Vayu oder Siirya darum bittet, ihn von Leiden zu befreien.’” Diese Mantras werden in
den Handbiichern aber verschiedenen Handlungen zugeordnet. Laut KBh (4) wird mit
ihnen das karmapatra vor dem Fiillen mit den Materialien auf einem Héaufchen
Ritualreis (aksatapuiijopari) platziert.* GemiB KK werden damit (die in den Mantras
genannten?) Gottheiten herbeigerufen, nachdem man schweigend das Gefdfl rechts
vor sich niedergesetzt hat.* In der SP (tha-na) wiederum, in der das GefiB (wie bei
der asanapiija) unter Anrufung der ,,Stiitzkraft (Adharasakti) platziert wird (SP: fia),
werden sie erst nach dem Fiillen des Gefifles verwendet, wenn man den Inhalt mit
drei kusas oder dem ,,Sduberer* (pavitra) langsam umriihrt.”

85 Das sonst ebenfalls iibliche, etwa im RB (siche Bithnemann 1988: 129-131) behandelte Aufstel-
len von Schneckentrompete (sarikha) und Glocke (ghanta) wird von den hier beriicksichtigten ne-
palischen Texten nicht beschrieben.

86 Vgl. KK7: 2 Fn. (=KK9: 27 Fn.).

87 In der VS sind diese drei Mantras mit einem Reinigungsritual (avabhrtha) verbunden, bei dem
ein Krug, gefiillt mit einer Mischung aus gekochtem Reis und Hirse (masara), im Wasser treiben
gelassen wird.

88 In der VPGh (29) wird auf Details verzichtet und nur vom sthapana des Gefilles gesprochen.

89 KK7: 3 (= KK9: 27f.). Zum Herbeirufen (aGvahana) von Gottheiten siehe unten §5.

90 Im SV (3) werden an gleicher Stelle nur VS 20.14 und 16 als ,Mantra beim Opfern* (Nep.
cadhaune mantra) genannt. Der Text bestimmt auflerdem, dass die Handlung mit Daumen und
Mittelfinger der mit der Handfldche nach unten gerichteten Hand zu vollziehen sei. Was geopfert
werden soll, bleibt unklar. Aufgrund der beschriebenen Haltung vermute ich eine Analogie zur
SP und halte ,,cadhaune* fiir eine Verschreibung fiir ,,calaune®, ,,bewegen lassen®, also in diesem
Kontext, ,,(um)rithren®. Zu den ,,Sduberern siehe Kap. 7.1.1 §7.
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Tab. 5.4: Materialien und Mantras beim Bereiten des RitualgefiBes (karmapatra).”

Abfolge in KK7 /KBh  Material Mantra
/SP/SV /VPGh
1./1./1./2./1. kusa-Gras (pavitra)” om pavitre stho vaisnavyau etc. (VS 1.12)
2./2./2./1./2. Wasser (jala) om Sam no devir abhistaye etc. (VS 36.12)
3./6./3./6./3. Duftstoff (gandha) om gandhadvaram duradharsam etc.
bzw. Sandel (candana) ~ (RVKh 5.87.9; TS 10.1.10)
4./7./4./.7.]6. Ritualreis (aksata) om aksann amimadanta hi etc. (VS 3.51)
5./4./5./4./4. Gerste (yava) om yavo ‘si etc. (VS 5.26d, 6.1d)
6./5./6./3./5. Sesam (tila)* om tilo ‘si somadaivatyah etc.”*
7./3.17./5./17. Bliiten (puspa) om §ris ca te laksmis ca etc. (VS 31.22)
-/8./-/-/- diirva-Gras ?1;1 ;(%nddt-kaﬂdat prarohantt etc. (VS

§2 Sprenkeln (secana) — Zum Abschluss des karmapatrasthapana beschreiben die
Handbiicher wieder einheitlich, wie man mit Hilfe von kusa unter Sprechen des
Mantras ,,om apavitrah pavitro va etc.“” Wasser aus dem bereiteten Gefi8 auf sich
selbst und die bereitstehenden Utensilien sprenkelt.”® Sprenkeln ist seit alters her im
brahmanischen Ritual beliebt. Bereits im srauta-Ritual stellt es ein verbreitetes Mittel
der Reinigung und Beseitigung von negativen Einfliissen dar.”’” Auch der heute
iibliche puranische Mantra, der in der pizja oft zum Sprenkeln verwendet wird,”® weist
auf die reinigende Wirkung der Handlung. So heifit es dort, ob unrein, rein oder in
welchem Zustand auch immer, wer dem Lotusdugigen (Visnu) gedenkt, ist inner- und
duBerlich rein (apavitrah pavitro va sarvavastham gato ‘pi va | yah smaret pundari-
kaksam sa bahyabhyantarah Sucih). Die nicht nur in den nepalischen Handbiichern

91 KK7: 3 (=KK9: 27f.); KBh: 4; SP: jha-ta; SV: 2f.; VPGh: 30.

92 Der SV (2) erwihnt explizit, dass sowohl kusa-Stiicke (Nep. kusako tukra) als auch (aus kusa ge-
fertigte) ,,Sduberer (pavitra) in das Gefill gegeben werden (vgl. KK7: 2 Fn. (=KK9: 27 Fn.)).

93 Beim Bereiten des karmapatra fiir das abhyudayikasraddha (siche Kap. 6.2.1 §1) soll nach eini-
gen Handbiichern auf Sesam verzichtet werden (KBh: 29; SP: 78; VPGh: 61).

94 Der Mantra findet sich etwa in der zweiten kandika des Sraddhasitra des PG Parisista (Bakre
182: 443; Malaviya 2000: 438). Eine Variante wird auch im Asvalayanagrhyasiitra 4.7.11 im Zu-
sammenhang mit dem Totenritual genannt.

95 Der Mantra findet sich etwa im Gariadapurana 1.217.1f. und 2.47.52 sowie im zum Vamana-
purana gehorenden Saromahatmya 12.6.

96 KK7: 3 (=KK9: 28); KBh: 4; VPGh: 30f; SP: n. Der SV (3) ergidnzt den namamantra ,,om
pundarikaksaya namah®, der ebenfalls dreimal gesprochen werden soll. Das beschriebene secana
tritt auch in Kombination mit anderen Ritualhandlungen auf. Z.B. kann es dem siaryarghadana
nachgestellt werden (siehe etwa SP: 10). Laut KBh (19) sprenkelt man argha auf die beschrie-
bene Weise bei der Verehrung Ganesas in der matrkapiija.

97 Fiir verschiedene Beispiele siche Gonda 1980: 126-128.

98 Zur Popularitit des Mantras siehe Bithnemann 1988: 132. Fiir Beispiele seiner Anwendung siehe
Einoo 1993: 198; NP: 3, 55 und 168; PP: 5 und 129.
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(dreimal) nachgestellte Formel, ,,Der Lotusiugige reinige!* (pundarikaksah punatu),”
ist eine Bekriftigung dieser Vorstellung.

§3 Aufstellen des ,,Gastwassers® (arghasthapana) — Das zweite wichtige Gefil3,
das auf dem Ritualplatz aufgestellt wird, ist der Behilter des argha. Argha oder
arghya bezeichnete urspriinglich das Wasser, das beim respektvollen Empfang
(madhuparka) einem Gast gereicht wurde, damit dieser sich Gesicht bzw. Hénde
waschen konnte.'® Argha ist auch giingiger Bestandteil der heute iiblichen Form der
Verehrung eines Gottes (pizja), die im Laufe ihrer Entwicklung verschiedene Elemen-
te des madhuparka aufnahm (Thieme 1939; Einoo 1996). Die Wichtigkeit dieser Sub-
stanz kommt etwa im KK zum Ausdruck, wenn es dort heifit, dass bei jeder Vereh-
rung einer Gottheit immer auch argha aufgestellt wird, denn eine piija ohne argha
gelte als verstiimmelt.'"!

In verschiedenen Formen der pija konnen verschiedene Arten vom argha unter-
schieden werden. So wird z.B. laut Tripathi (2004: 146, 264) in der Gopalarcana-
paddhati, einem Handbuch zur téglichen Verehrung des Jagannatha in Puri, zwischen
einem ,,allgemeinen” (samanya-) und einem ,besonderen arghya (visesarghya) un-
terschieden. Samanyarghya wird zu Beginn der anfinglichen Reinigungen bereitet
und auch spiter im Ritual verwendet, wenn geweihtes Wasser bendtigt wird (2004:
146). Es gleicht seiner Funktion nach also dem Wasser des karmapatra. Visesarghya,
oder arghya im engeren Sinne, wird im Rahmen des Empfangs der Gottheit als Dar-
bringung (upacara) von Wasser zur Waschung geopfert und gesondert zubereitet.'”

In den hier untersuchten Handbiichern erscheint als arghya nur das als upacara
verwendeten ,,Gastwassers” (das viSesarghya im eben genannten Sinne).'” Dessen
Vorbereitung wird in der Regel weitaus aufwendiger beschrieben als das karmapatra-
shapana. So schreiben die meisten Handbiicher nicht nur Materialien und Mantras
vor, sondern auch bestimmte Gesten (mudra), die zu zeigen sind. Auflerdem treten

99 Siehe etwa NP: 168; PP: 129.

100 PG 1.3.1 nennt sechs Arten von Giésten, die mit diesem Wasser empfangen werden: den Lehrer
(acarya), den Opferpriester (rtvij), einen affinalen Verwandten, etwa den Schwiegervater (vai-
vahya), den Konig (r@ja), den Freund (priya) und den ,,Gebadeten (snataka). Zu arghya siehe
auch Biithnemann 1988: 34, 137; Gonda 1980: 125, 385f.; Hikita 2005a: 195; Tripathi 2004: 264.

101 junasukai devatako pija garda pani prayah arghasthapana garincha | arghavinako pija anga-
hina manieko cha (KK7: 4 Fn [2] (=KK9: 28 Fn 7)).

102 Tripathi 2004: 264. Laut Hikita (2005a: 197) werden in der Somasambhupaddhati sogar vier Ar-
ten von arghya mit je eigener Funktion unterschieden (neben samdanya und visesa, pranava (mit
om gereinigtes) und paranmukha bzw. viloma (,;ungekehrtes*): Mit samanyarghya wird der Platz
betreten, mit pranavarghya das Ritual begonnen und paranmukharghya wird beim Entlassen der
Gottheit (visarjana) verwendet. Visesarghya ist hier keine Substanz, sondern wird mental darge-
bracht.

103 So schreibt das KK, arghya werde bei der devapiija zum Baden (der Gottheit) verwendet und das
am Ende des Rituals iibrige arghya zur Wunscherfiillung (Nep. kamana piirti) dargeboten (KK7:
4 Fn [2] (=KK9: 28 Fn 7). Fiir John Gray verweisen die im argha befindlichen Produkte der Kuh
auf die Gottin Laksmi und die tdgliche Kost der (von ihm untersuchten) Dorfbewohner. Wenn er
daraus ableitet, argha symbolisiere ,,abundance and the nurturing aspects of the female* (1979:
93), tibersieht er meines Erachtens, dass, auch wenn argha mit reinen (etwa paiicamrta) oder
wohlriechenden (etwa candana) Substanzen verfeinert werden kann, der Haupt- und Kern-
bestandteil Wasser ist und die Substanz nicht als Speise, sondern zur Waschung gereicht wird.
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neben das Platzieren und Fiillen des Gefilles weitere Handlungen. Wieder greifen die
Handbiicher auf einen gewissen gemeinsamen Stock zuriick, variieren aber erheblich
im Detail und in der Genauigkeit der Beschreibung. Die Angaben zum arghyastha-
pana eignen sich daher nicht nur, zu zeigen, welcher Aufwand beim Herrichten eines
Ritualgefifies betrieben werden kann, sondern auch welche Ausbau- und Abkiirzungs-
moglichkeiten bei der Darstellung eines Ritualbausteins in den Handbiichern auftreten.

Wihrend im SV (7) gleich mit dem Fiillen des arghyapatra (urspriinglich die
Schiissel, in der dem Gast das Wasser gereicht wurde) begonnen wird, ist nach ande-
ren Handbiichern zunichst der Boden und ein Sitz vorzubereiten. Laut KBh (5) zeich-
net man vor sich mit Sandel ein Dreieck (trikona), verehrt dieses mit Sandel, Ritual-
reis und anderem, zeigt die Geste der Schneckentrompete (Sarikhamudra) und stellt
das arghapatra auf (das gezeichnete Dreieck). Nach dem KK hingegen zeichnet man
rechts vor sich ,,mit duftendem Pulver* (pistatakena)'™ ein Drei- oder Sechseck (tri-
konam satkonam va), stellt darauf einen Dreiful (¢ripadika), auf welchen man das
arghapatra setzt.'” GemiB SP (23f.) wiederum zeichnet man auf einem mit dem
Wasser des karmapatra besprenkelten Platz rechts vor sich ein komplexes (tantri-
sches) mandala,' verehrt (wie beim Herrichten der Sitze fiir Opferherm und karma-
patra) die Adharasakti, stellt einen DreifuB (Nep. trikut), einen Blechteller (Nep.
thali) oder eine viereckige Blattschale (Nep. bohota) auf, sprenkelt erneut Wasser und
platziert erst dann das arghapatra selbst (vgl. VPGh: 40). Andernorts lassen sich
weitere Ausbaumoglichkeiten finden.'”” Bereits das Platzieren des GefiBes kann also
mit sehr unterschiedlichem Aufwand betrieben werden.

Auch beim Fiillen des Gefédfles weisen die Handbiicher Variationen auf und zwar
sowohl beziiglich der Art der Materialien — so geben manche Texte etwa paficamrta statt
Milch in das Gefil} — als auch beziiglich der Anzahl und Reihenfolge (vgl. Tab. 5.5).

Anders als das karmapatra erhidlt das Gefdll des ,,Gastwassers” nach dem Plat-
zieren und Fiillen eine zusitzliche Weihung, indem verschiedene Fliisse bzw.
tirthas'® herbeigerufen werden. Die Invokation (@vahana) von Gottheiten oder Wesen
in ein Utensil ist auch im weiteren Verlauf des Rituals wichtiger Bestandteil der Vor-
bereitung. Wie das avahana im Falle des ,,Gastwassers* im Detail vollzogen werden
soll, variiert wieder. Der KBh (5) l4sst nach den anderen Zutaten mit dem Mantra ,,om

104 Aus welchem Material dieses Pulver besteht, bleibt unklar. In einer vorangestellte Liste wird u.a.
sindiira aufgezahlt (KK7: 4 (=KK9: 28)). Da dieses Farbpulver laut Anleitung weder in das Ge-
fal gegeben, noch fiir die pijja verwendet wird, konnte es zum Zeichnen des Symbols dienen.
Allerdings ist es nicht fiir seinen Duft bekannt. Das Zeichnen konnte (wie im KBh) auch mit dem
ebenfalls aufgelisteten Sandel(pulver) geschehen oder mit einer Mischung dieser Substanzen.

105 KK7: 4 (=KKO9: 28).

106 Dieses soll (von innen nach auBien) aus einem Punkt (bindu), einem Dreieck (trikona), einem
Kreis (Nep. vrtta (batulo rekha)) und einem Quadrat (Nep. vargakara caukona) bestehen.

107 Fiir ein Beispiel siehe Tripathi 2004: 266-268.

108 Als tirtha — urspriinglich die ,,Furt” eines Gewéssers — bezeichnet man der Verehrung und Pilger-
fahrt wiirdige Pldtze (wie Wallfahrtsorte, Tempel, Fliisse) und Personen (wie Lehrer, Eltern).
Siehe dazu Eck 1981.
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Tab. 5.5: Zum Fiillen des arghyapdtra verwendete Materialien.'” Wird die Quelle in Klammern
angegeben, wird das Material dort explizit zur Verehrung (und nicht zum Befiillen) verwendet.

Handbuch (Reihenfolge der Verwendung) Material''®

KK (1), KBh (1), VPGh (1), SP (1) Wasser (jala)

KK (2), KBh (2) Milch (payas, ksira)

VPGh (11), SP (11), SV (1) paiicamrta""

KK (4), KBh (3), VPGh (2), SP (2), SV(2) kusa-Gras (pavitra, Nep. kusako tukra)
KK (3), KBh (4) Joghurt (dadhi)

KK (9), KBh (5), VPGh (6), SP (6), SV (4) dirva-Gras (dirva, dirvankurani, Nep. diibo)
KK (6), KBh (7), VPGh (8), SP (8) Sesam (tila)

KX (7), VPGh (7), SP (7), SV (3) Gerste (yava, Nep. jau)

KK (8) VPGh (9), SP (9), SV (6) Senfsamen (sarsapa, Nep. sarsiii)

KK (5), KBh (6), VPGh (4), SP (4), (SV (8)) Ritualreis (aksata, Nep. aksata)

KBh (8) Areca-Nuss (pigiphala)

SV (5) Banane (Nep. kera)

VPGh (10), SP(10) Frucht (phala)

(KK (10)), VPGh (3), SP (3), Duftstoff bzw. Sandel (gandha, candana)
(KK (11)), VPGh (5), SP (5), (SV (7)) Bliiten (puspa, Nep. phiila)

(siehe Text) (tirthajala)

109 Die Tabelle beruht auf den Anleitungen in KK7: 4 (=KK9: 28); KBh: 5; SP: 24; SV: 7; VPGh:
40. Im KBh (5) werden vorab die ,,acht” Bestandteile des argha in einem Vers als Wasser, Milch,
Spitzen des kusa-Grases, Joghurt, diirva-Gras, Ritualreis, Sesamsamen und Areca-Nuss bestimmt
(apah kstram kusagrani dadhi dirvaksatas tatha / tilah pigaphalas caiva hy astango ‘rghah pra-
kirtitah). Auch eine Fn. im KK7 spricht vom astangayukta-arghya. Dort wird jedoch auch sarsiii
genannt und ditbo erst spiter im Rahmen der pitja@ zusammen mit einer Banane (Nep. kerd) dazu
gegeben (KK 7: 4 Fn [2]; KK9: 28 Fn. 7). Laut Haupttext des KK7 werden jedoch zehn Materi-
alien in das Gefidl} gegeben (sieche Tab.). Nach Kropf (2005: 364 Fn. 50) wird neben Wasser mit
je einem vedischen Mantra paricamrta, kusa, ditho und eine Frucht (Banane) in das arghapatra
gegeben; nach Tripathi (2004: 269) gliickbringende Substanzen wie diirva, Ritualreis, Sandel-
paste und Bliiten.

110 Im KBh (5) werden die Zutaten wieder mit Mantras ins Gefdll gegeben. Die Spriiche gleichen mit
zwei Ausnahmen denen, die fiir die entsprechende Substanz beim Bereiten von paricagavya und
karmapatra angegeben sind. Beim arghapatra wird das Wasser (anders als beim karmapatra) mit
,om apo asman matarah sundhayantu etc.” (VS 4.2) und dem namamantra fiir den ,,Orbit des
Mondes* (siehe unten) eingefiillt und die Milch (anders als beim paiicagavya) mit ,,om payah
prthivyam paya osadhisu etc.“ (VS 18.36). Fiir die Areca-Nuss wird ,,om yah phalinir ya aphalah
etc.” (VS 12.89) verwendet.

111 Die als parnicamrta bezeichnete Mischung aus fiinf Substanzen, die u.a. zum Baden einer Gottheit
verwendet wird, besteht fiir gewohnlich aus Milch, Joghurt, Butterfett, Honig und Zucker (Biih-
nemann 1988: 139f.; Kane 1974: 731).
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gange ca yamune caiva etc.” tirtha-Wasser (tirthajala) in das Gefdl geben und dann
die tirthas mit dem Zeigen der Geste des Elefantenhakens (arikusamudra)'? herbei-
rufen und verehren.'"® Die SP (24) und ihr folgend die VPGh (40f.) verwenden den
Mantra bereits, wenn am Anfang (normales) Wasser in das Gefil} gegossen wird. Hier
werden erst in einem zweiten Schritt in dieses Wasser die firthas mit dem Mantra ,,om
sarve samudrah saritas tirthani etc.” und ankusamudra herbeigerufen und schlieBlich
mit dem entsprechenden namamantra (,,om gangaditirthebhyo namah’*) gegriifit und
verehrt. Die Anleitung im KK wiederum benutzt neben arnkusamudra den von anderen
zum Fiillen verwendeten Mantra ,,om garnge ca yamune caiva etc.”” zum Herbei-
rufen.'”* Dass dieser populidre Mantra direkt beim avahana der tirthas Anwendung
findet, ist nicht uniiblich.'”®> Nach Tripathi (2004: 272) handelt es sich um eine legi-
time Kurzform einer aufwendigeren Invokation der firthas mit einzelnen nama- bzw.
namaskaramantras.

Laut KK sollen die Fliisse beginnend mit Ganga aus dem ,,Orbit der Sonne‘
(sitryamandala) herbeigerufen werden.''® Weitere Angaben dazu oder gar eine Erkli-
rung sucht man im KK vergeblich. Hinweise darauf, wie diese Anweisung zu ver-
stehen ist, finden sich jedoch in anderen Handbiichern. Alle untersuchten nepalischen
Anleitungen (auBer eben das KK) lassen beim arghasthapana mit je einem nama-
mantra den ,zehnteiligen Orbit des Feuers® (,,om vahnimandalaya dasakalatmane
namah* 0.4."""), den ,,zwolfteiligen Orbit der Sonne* (,,om siiryamandalaya dvadasa-
kalatmane namah‘ o.4.) und den ,,sechzehnteiligen Orbit des Mondes* (,,om soma-
mandalaya sodaSakalatmane namah® o.4.) anrufen. SP (25) und VPGh (41) zufolge
werden diese namamantras nach dem Fiillen des Gefédlles gesprochen. Der SV (7) er-
wiihnt sie nach ,,om garge ca yamune etc.“.""® Genauere Angaben macht der KBh (5):
Nachdem man ein Dreieck auf den Boden gezeichnet hat, spricht man den an den
zehnteiligen Orbit des Feuers gerichteten namaskaramantra, in dem das mandala
auch als ,,Stiitze des GefidBes” gegriiit wird (,,om dasakalatmane vahnimandalaya
patradharaya namah‘), und verehrt das mandala des Feuers mit Sandel, Ritualreis
und anderem.'"” Wihrend der Anleitungstext des KBh sich mit dem namamantra und

112 Auch nach Tripathi (2004: 271) wird die arnkusamudra beim avahana der tirthas verwendet.

113 Der Text erwéhnt hier auch den ,,Orbit der Sonne* (sitryamandala), dazu unten mehr.

114 Das avahana erfolgt nach dem Fiillen des Geféles, ohne dass (wie im KBh) dafiir erneut Wasser
hinzugegeben wird KK7: 4 (=KK9: 28).

115 Er kann beispielsweise auch zum Herbeirufen der in ihm genannten Fliisse (Ganga, Yamuna,
Godavari, Sarasvati, Narmada, Sindhu und Kaveri) in einen Krug (Bithnemann 1988: 128) oder
in den Fluss bzw. das Wasserbecken, in dem man beabsichtigt zu baden (Tripathi 2004: 133-
135), verwendet werden.

116 siaryamandalad gangadinadir avahya KK7: 4 (=KK9: 28). Vgl. siaryamandalat tirthany avahya
KBh: 5.

117 So der Mantra gemifl SP (25) und VPGh (41). Im SV (7) wird er mit leicht verdnderter Wort-
folge verzeichnet (om dasakalatmane vanhi(lies: vahni)mandalaya namah). Diese Variationen
treten auch bei den beiden folgenden Formeln auf. Zum KBh siehe unten.

118 Aus dem Text geht nur hervor, dass die Mantras wihrend der piija gesprochen werden.

119 KBh (5 Fn. 1) benennt in Versform die zehn Teile (dasakala) des Feuers (Agni) als: Dhuimrarcis,
Usma, Jvalini, Jvalini, Visphulingini, Susri (Susriya), Surtipa, Kapila, Svadha und Svaha. Tri-
pathi (2004: 268) zitiert eine Variante des Verses, die, wie die Verse zu den Teilen der Sonne
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einem kurzen Verweis auf die Verehrung begniigt, liefert Tripathi (2004: 268) ein
Beispiel fiir eine (unter tantrischem Einfluss) sehr elaborierte Form dieser Hand-
lung,'” erwiihnt jedoch auch, dass der Ritualausfiihrende eine Abkiirzung wihlen und
die Teile des Feuers kollektiv herbeirufen kann.'*!

Der zwolfteilige Orbit der Sonne, aus dem nach KK und KBh die tirthas herbei-
gerufen werden,'** soll sowohl nach dem KBh als auch nach Tripathi mit seinen Tei-
len'” im aufgestellten arghapatra verehrt werden. Laut KBh (5) spricht man dazu
Zwel namamantras: ,,om siryamandalaya dvadasakalatmane namah® und den an den
»Gott N.N. (des) arghapatra® gerichteten ,,om amukadevatarghapatraya namah®.
Tripathi (2004: 269) erwéhnt wieder zwei Alternativen: Eine ausfiihrliche Prozedur,
in der die einzelnen kalas mit separaten namamantras angerufen werden und eine
Kurzform.'*

Der sechzehnteilige Orbit des Mondes wird laut KBh (5) im Wasser verehrt, das
mit ,,om apo asman matarah Ssundhayantu etc.”“ (VS 4.2) in das Gefdl} gefiillt wur-
de.'” Tripathi (2004: 270f.) nennt zum dvahana der sechzehn Teile'”® wieder eine
ausfiihrlichere und eine kurze Form."”” Er verweist zur Erkldrung auf die bereits in

und des Mondes (siehe unten) aus dem Saradatilaka 2.12-16 stammt, in der Havyavaha und
Kavyavaha statt Svadha und Svaha genannt werden. Siehe dazu auch Avalon 1982: 11.

120 Nach Tripathi (2004: 268) wird das mandala des Feuers in den (vom KBh nicht explizit erwihn-
ten) holzernen Sitz (adhara oder tripadika) gerufen. Dabei werden die zehn Teile jeweils mit
einem der vier Halbvokale, den drei Sibilanten, dem zerebralen /a bzw. der Ligatur ksa assoziiert
und separat herbeigerufen. Diese Zuordnung spiegelt sich in dem zum avahana verwendeten
namamantra wieder, der aus folgenden fiinf Gliedern besteht: 1. pranava (=om), 2. der Silbe
mam (dem mit Feuer assoziierten Bestandteil von om (a-u-m)), 3. dem jeweils zugeordneten
Buchstaben des Alphabets (mit anusvara), 4. der jeweiligen Sakti und schlieBlich 5. ,namah*
(also z.B.: ,,om mam yam dhiimrarcise namah).

121 Dazu beriihrt man den Sitz mit den Fingerspitzen spricht den Vers aus dem Saradatilaka, der die
einzelnen Teile benennt (,,dhiamrarcirisma etc. sieche dazu oben) sowie den namamantra ,.etad
dasakalatmane mam vahnimandalaya namah‘ (Tripathi 2004: 268).

122 Zur Verbindung der firthas mit der Sonne siehe Tripathi 2004: 134f.

123 Als Teile (kala) des mandala werden Tapini, Tapini, Dhumra, Marici, Jvalini, Ruci, Susumna,
Bhogada, Vi$va, Bodhini, Dharani und Ksama genannt (KBh: 5; Tripathi 2004: 269). Tripathi
(2004: 268) weist auf die Parallele zur Anzahl der Monate (eines Jahres) hin.

124 Die Sonne wird mit dem Klang a, der erste der drei Bestandteile der Silbe om (a-u-m), in Ver-
bindung gebracht und jedem der Teile werden zwei der 24 Konsonanten von ka bis bha zuge-
ordnet. Der namamantra des ersten Teils lautet daher z.B.: ,,om am kam bham tapinyai namah“.
Die Kurzform besteht wieder aus dem Rezitieren des entsprechenden Verses aus dem Sarada-
tilaka (siehe oben) sowie eines namamantras, der hier ,,om etad dvadasakalatmane am sirya-
mandaldaya namah* lautet.

125 Tripathi (2004: 269) erwihnt beim Einfiillen des Wasser in das arghyapatra (nach Tripathi eine
Muschel) keinen vedischen Mantra. Stattdessen werden beim Eingieen aus einem Wasserkessel
(jharjhari) die 50 oder 51 Matrkas (die Silben des Alphabets (wenn 51 inklusive /a) jeweils ge-
folgt vom anusvara) in riickldufiger Reihenfolge (pratilomena), also von ksam bis am geduflert.

126 Tripathi (2004: 269) benennt sie als Amrta, Manada, Piisa, Tusti, Pusti, Rati, Dhrti, Sasini,
Candrika, Kanti, Jyotsna, Sr7, Priti, Angada, Purna (oder Kamada) und Purnamrta (oder Amrta-
purna). Das Zitat im KBh (siehe oben) hat Angana statt Angada (KBh: 5 Fn. 3)

127 In der aufwendigeren Anrufung werden in den verschiedenen namamantras dem Mond der Laut
u (der mittlere Bestandteil des pranava) und den einzelnen Teilen des mandala je einer der sech-
zehn Vokale zugeordnet. Die Kurzform folgt dem oben angegebenen Muster. Der kollektive
namamantra lautet diesmal: etat sodasakalatmane om candramandalaya namah.
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den Brahmanas belegte Vorstellung, dass der Mond aus amrta, dem Trank der Un-
sterblichkeit, bestehe (ebd.: 270 Fn. 17). Wenn in das Wasser des Gefidfles das
mandala des Mondes herbeigerufen wird, werde diese Fliissigkeit zu amrta und damit
geeignet fiir die Verehrung eines Gottes.

Auf eine derartige Transformation des arghya zielt auch das ,,Umwandeln in Ewi-
ges* (amrtikarana), ein in verschiedenen Kontexten angewandte Handlung,'?® mit der
in mehreren nepalischen Handbiichern das arghasthapana abgeschlossen wird. Laut
KBh (5) wird nach der Verehrung der tirthas zunichst (das Gefil3) mit der Geste des
Fisches bedeckt (matsyamudraydacchadya) und dann die Geste der (Wunsch er-
filllenden) Kuh (dhenumudra) gezeigt,”” um so die Umwandlung des argha zu
bewirken. Das KK wendet die mudras in umgekehrter Reihenfolge an und ldsst das
(zu amrta gemachte) Wasser auf das Ritualmaterial sprenkeln.*® Die Anleitung der
SP (25) wiederum dhnelt der des KK, ist jedoch ausfiihrlicher. Laut diesem Text wird
zwischen dem amrtikarana mit dhenumudra und dem Bedecken mit matsyamudra
auch die (im KBh schon beim Aufstellen des Gefilles verwendete) sankhamudra ge-
zeigt,"”! und es werden zwei weitere Handlungen eingefiigt. Nachdem das mandala
des Mondes mit Bliiten und Ritualreis verehrt wurde, soll zehnmal das pranava (also
die Silbe om) und dann (der bijamantra) vam (an das Wasser) gerichtet werden (vgl.
VPGh: 40). Wihrend es sich bei dem Besprechen mit der Silbe om um eine einfache,
nicht uniibliche Form der Weihung (abhimantrana) handelt, scheint die Verwendung
der Silbe vam auf eine weitere, aus dem tantrischen Ritual bekannte Reinigungs-
handlung zuriickzugehen.'*

Vergleicht man die ausfiihrlicheren Anleitungen (wie in KBh, SP oder bei Tri-
pathi) mit Texten wie dem SV (7), in dem nach dem Fiillen des arghapatra lediglich
vier Mantras aufgezihlt werden und angewiesen wird, dass man dem argha (hinter-
einander weg) die Gesten (in der Reihenfolge dhenu-, matsya-, sankha- und ankusa-
mudra) zeigt und sich etwas vom Wasser des argha auf den Kopf sprenkelt, so zeigt
sich, dass die Moglichkeiten, eine Anleitung zu verlidngern oder zu kiirzen, auch in-
nerhalb eines Ritualelements auf mehreren Ebenen bestehen. Manche Handbiicher

128 Nach Tripathi zdhlt es zu einem Set von acht Riten, mit denen die verschiedenen Darbringungen
(upacara) gereinigt werden (vgl. 2004: 280-282, 302, 342). Nach Hikita (2005a: 161) wird amrti-
karana auch fiir das Opferfeuer vollzogen.

129 Zur Verwendung von dhenu- bzw. surabhimudra beim amrtikarana siehe Tripathi 2004: 302.
Nach Biihnemann (1988: 127) wird dhenumudra beim Bereiten des Kruges (kalasa) verwendet
und suggeriert, dass das Gefdl mit Milch aus dem Euter der himmlischen Kuh gefiillt ist.

130 KK7: 4 (=KK9: 28).

131 Auch gemil der Beschreibung von Tripathi (2004: 273) wird zum Abschluss des arghyasams-
kara (zumindest in jiingeren Handbiichern) sarikha- vor dhenumudra gezeigt. Dem geht jedoch
das Zeigen der in nepalischen Handbiichern nicht erwihnten galinimudra voraus.

132 Fiir die Verehrung des Jagannatha wird beschrieben, dass alle Dinge, die der Gottheit geopfert
werden, symbolisch zundchst getrocknet, dann verbrannt und schlielich neu erschaffen werden.
Zum Trocknen wird dreimal die Silbe yam, der bijamantra des Windes gesprochen, zum Ver-
brennen der Unreinheiten fiinfmal der bijamantra des Feuers ram und zum Wissern der gerei-
nigten ,,Asche* achtmal vam, der bijamantra von Varuna, dem Herrn der Wasser (Tripathi 2004:
2741.). Zur bhitasuddhi siehe auch Wheelock 2002: 103f. (mit weiterer Literatur). Zur Verwen-
dung der Silbe vam beim Vorbereiten des Feueropfers (kusakandika) siehe PP: 201.
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beschreiben Komponenten oder Versatzstiicke des Elements, die in anderen Texten
fehlen oder aufgrund der Kiirze der Beschreibung nicht mehr eindeutig erkennbar
sind."® Handlungen kénnen in manchen Handbiichern mit, in anderen ohne Mantra
erscheinen. Umgekehrt konnen Mantras, die in manchen Texten ohne Handlungs-
anweisung wiedergegeben werden, in anderen mit konkreten Materialien und Gesten
(etwa beim Herbeirufen der firthas) verbunden sein. Ein verstéindliches Bild ergibt
sich erst durch den Vergleich mehrerer Handbiicher.

§4 Verehrung der Lampe (dipapiija) — Auch dass zu Beginn des Rituals eine
Lampe entziindet und verehrt wird, die dann das ganze Ritual iiber brennen soll, ist
ein verbreiteter Bestandteil der hinduistischen pigja.'** Sie soll hinderliche Elemente
beseitigen'*® und bose Geister und Dunkelheit vertreiben.'* Eine weitere wichtige
Funktion dieses mit Narayana (Visnu) assozierten Gefdfles kommt in dem nama-
mantra zum Ausdruck, der nach SP (26) und VPGh (41) zum Gru3 verwendet wird:
Das Licht ist ,,Zeuge des Rituals* (karmasaksin).

Wie beim Bereiten des karmapatra nennen die Handbiicher dhnliche Sets von Hand-
lungen und Mantras, ordnen diese aber einander verschieden zu. So schreibt etwa das
KK vor, dass die Lampe mit ,,om prsto divi prstho agnih prthivyam etc.” (VS 18.73)
zu entziinden und mit ,,om namo ‘stv anantdya sahasramiirtaye etc.”“ "’ zu verehren
sei.'*® Laut KBh erfolgt das Entziinden mit dem im KK nicht genannten Mantra ,,om
sthiro bhava vidvanga etc.” (VS 11.44),"*° mit VS 18.73 dann die eigentliche Ver-
ehrung (pija).'* Der Vers ,,om dipajyotih param brahma etc.* wird laut KBh (6) bei
einer weiteren wichtigen Anwendung von Mantras in der piija, der prarthana (wort-
lich ,,Bitte), einer Art Gebet, rezitiert. Am Beispiel der dipapiija ldsst sich aber noch
eine weitere Variationsmoglichkeit der Handbiicher beziiglich der Mantras demon-
strieren. Wiahrend die den vedischen Hymnensammlungen entnommenen Verse einer
gewissen Normierung unterliegen, konnen nicht-vedische Mantras in den Texten mit
Veridnderungen auftreten, die iiber die iibliche orthographische Varianz hinausgehen.
So erscheint z.B. der zur prarthana der Lampe verwendete Mantra ,,om Subham
bhavatu kalyanam etc.“ in fast jedem der Handbiicher in einer eigenen Version.'"!

Beim Aufstellen des arghapatra wurde gezeigt, dass die Invokation (avahana) der
Gottheit(en) — etwa der Fliisse — mit einem bestimmten Mantra — etwa ,,om garge ca

133 Auch der SV (7) léasst dhenumudra zeigen. Es ist aber nicht erkennbar, ob es dem amrtikarana dient.

134 Siehe dazu Bithnemann 1988: 131f.; Tachikawa/Hino/Deodhar 2001: 35, 80f.

135 vighnakaraka tattvaharii nivarana garda dipapiija garincha KK7: 4 Fn. [2] (=KK9: 31 Fn. 8).

136 Bithnemann 1988: 131.

137 Zu diesem recht bekannten, an Visnu gerichteten Mantra siehe Bithnemann 1988: 173f., 199.

138 KK7: 4 (=KK9: 31). Auch in der SP (26) wird der Mantra ,,om namo ‘stv anantaya sahasra-
miirtdaye etc.” neben einem namamantra zur Verehrung des Lichtes verwendet (siche auch VPGh:
41). Zum Entziinden wird dort kein Mantra vorgeschrieben.

139 Im SV (8) wird der Mantra neben der avahana-Formel (s.u.) zum Herbeirufen des Gottes verwendet.

140 Laut KBh (6) erfolgt die Verehrung mit sechzehn Darbringungen (sodasopacara). SP (26) und
VPGh (41) zéhlen (in Nep.) nur sechs auf: jala, candana, aksata, phiila, naivedya und bheti. Der
SV (8) lasst nur die letzten beiden darreichen, nennt in einer Formel jedoch elf weitere upacaras.

141 Folgende Varianten treten auf: subham bhavatu kalyanam arogyam sukha(dhana SV)sampadah /
sarvaSatru(sarvaduhkha VPGh, SP; mama papa SV)vinasaya dipajyotir namo ‘stu te (KK7: 5
(= KK9: 31); SP: 26; SV: 8; VPGh: 41).



5.2.5 Aufstellen und Bereiten der Utensilien §3-5 93

yamune etc.”“ — erfolgen kann. Zum Herbeirufen des Narayana in die Flamme des
Lichts verwenden mehrere Handbiicher dagegen eine Formel, die &hnlich einem
namamantra dem jeweiligen Kontext angepasst werden kann. Mit diesem, im folgen-
dem als avahana-Formel bezeichneten Mantra wird die jeweilige Gottheit (hier Dipa®
bzw. Dipasthanarayana) gebeten zu kommen, zu verweilen, die Verehrung anzu-
nehmen und solange die pija vollzogen wird, bestéindig, erfreut und Wunsch gewih-
rend zu sein.'*? Diese Formel wird, teils mit Ergdnzungen, auch bei anderen Elemen-
ten, etwa dem kalasasthapana (§5) oder der ganesapiija (§6) eingesetzt. Ihr Wortlaut
liefert einen Hinweis auf ein generelles Prinzip des brahmanischen Rituals: nach und
nach aufgestellte Gefidlle werden mit gottlicher Prisenz aufgeladen, die im Sinne des
Ritualausfiihrenden manipuliert werden soll.

Es sind nicht ein oder zwei Gotter, denen dies widerfiahrt, sondern, wie beim néch-
sten Element offensichtlich, wird ein ganzes Pantheon temporir verfiigbar gemacht.
Damit dies gelingt, bedarf es nicht nur der Etablierung von Beziehungen zwischen
GefiBen und Goéttern, sondern, wie bereits mehrfach betont, der Schaffung einer vom
Alltag abgehobene Atmosphire, die solche Beziehungen erst ermoglicht. Beides wird
mit formalisierten Handgriffen und AuBerungen bewerkstelligt.

Das nun folgende kalasasthapana zeigt dariiber hinaus — wie das bhittotsarana
(siehe Kap. 5.2.3 §4) —, dass nicht nur der Aufbau der einzelnen Elemente, sondern
auch deren Position und sequenzielle Anordnung bestimmten formalen Mustern folgt,
dass, wenn man so will, im Ritual neben morphologischen auch syntaktische Struk-
turen auszumachen sind.

§5 Aufstellen des Ritualkruges (kalasasthapana) — Ist die Lampe verehrt, stellt
man den Ritualkrug (kalasa) auf, dessen Wasser als Abschluss des Rituals zur Seg-
nung auf die K&pfe der Anwesenden gesprenkelt wird (siehe Kap. 11.1 §16 und 11.2
§17)."* Hier wird also zu Beginn des Rituals ein Bezug zu dessen Ende hergestellt.
Die beiden Elemente — das Aufstellen (sthapana) und das Sprenkeln (abhiseka) — sind
wie eine rahmende Klammer um weiter innen liegende Teile des Rituals angeordnet.
Dieses kompositorische Muster ist auch bei anderen Elementen (siehe etwa §7) er-
kennbar, ja wird zum Arrangieren ganzer Ritualteile (siehe dazu Kap. 7) verwendet.

GemiB ihrer Position konnen die Bestandteile dieser Klammern gegensétzliche
Funktionen haben. Wihrend der abhiseka am Ende den im Ritual erzeugten Segen
grofziigig in der Gemeinschaft verteilt, das Ritual also (wieder) in die soziale Umwelt
integriert, hat das kalasasthapana (wie viele andere vorbereitende Elemente) einen
trennenden Charakter. Durch das formalisierte Aufstellen des Kruges wird das Ritual

142 om (bho SV) dipanarayana (dipastha narayana SV) iha agaccha (ihdagaccha SV) iha tistha
mama (add. (yajamanasya va) SP, | madyajamanasya VPGh) pijam grhana yavat piajam karomi
tavat tvam susthiro bhava suprasanno bhava (om. SV) suvarado (varado SV) bhava SP: 25; SV:
8; VPGh: 41 (SP und VPGh fiigen mehrere Kommata ein, die hier nicht verzeichnet sind). Zu
den im priesterlichen Sanskrit durchaus nicht uniiblichen Unregelhaftigkeiten des sandhi siche
z.B. Deshpande 1996. 410 und passim).

143 Dieser Krug wird aufgrund seines Platzes im Nordosten (i§ana) der Ritualfldche auch als isana-
kalasa und, weil beim abschlieBenden abhiseka sein Wasser zum Gewéhren von santi (Seelen-
ruhe, innerer Frieden) versprengt wird, auch als santikalasa bezeichnet (KK7: 5 Fn. [1] (=KKO9:
31 Fn. 9)).
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zundchst vom Alltag abgehoben. Dabei geht es aber nicht vordergriindig um die Ab-
schirmung von Unreinheit und anderen potentiellen Storungen (auch wenn dieses
Motiv in Teilhandlungen zum Ausdruck kommt). Wie bereits angedeutet, ist der Krug
ein zentrales Mittel, die gesamte Gotterwelt, ja einen sakralen Modellkosmos ins
Ritual zu integrieren.

Der kalasa ist ein so bekanntes Ritualutensil, dass kaum ein Handbuch ndhere An-
gaben zu seiner materiellen Beschaffenheit macht.'** Die Vorgaben, wie man ihn rich-
tig aufstellt, sind dagegen meist recht ausfiihrlich. Er wird also als wichtig empfunden.

Ein Grofteil der nepalischen Handbiicher beschreibt zunichst, wie verhdltnisma-
Big aufwendig ein Platz fiir das Gefal bereitet wird. Dazu muss die Erde im Nordost-
teil des Ritualplatzes unter Sprechen des Mantras ,,om bhiir asi etc. (VS 13.18)'
gereinigt werden (bhimisodhana oder bhiisamskara)."*® Dann errichtet man je nach
Handbuch entweder zunichst eine Basis aus Kuhdung (gomayalavala),'"’ zeichnet die
Linien einer achtblittrigen Lotusbliite (Nep. astadala kamalako rekhi)'*® oder fihrt
gleich fort,"” mit ,,om dhanyam asi etc.“ (VS 1.20) (einen Sitz aus) ungeschiltem
Reis (dhanya, Nep. dhana) aufzustellen'”” und darauf den Krug (kalasa) mit ,,om a
jigra kalasam mahi etc.” (VS 8.42) zu platzieren."'!

Der aufgestellte Krug muss befiillt werden. Dabei kommen neben Materialien, die
auch in karma- und arghapatra gegeben werden, verschiedene Materialsets zum
Einsatz, nimlich die ,Allkriuter” (sarvausadhi),” die ,Fiinf Juwelen* (paiica-
ratna),”® die ,Erde von sieben Plitzen (saptamrttika bzw. °mrda)"™>* und die ,,Fiinf

144 Lediglich der SV (8) erwihnt, dass er aus Kupfer oder Ton (Nep. tamako va matako) sein soll.

145 Der KBh (6) gibt als einziges Handbuch eine Anwendung (viniyoga) an, nach welcher der rsi des
Mantra Prajapati, das Versmal} prastaraparnkti und die Gottheit die Erde (Bhiimi) ist.

146 KK7: 5 (= KK9: 31); KBh: 6.

147 KBh: 6f. Dabei soll VS 16.16 gesprochen werden. Der NP (289) verwendet diesen Mantra zur
pratistha des kalasa.

148 SP: 27.

149 KK7: 5 (=KK9: 32); SV: 9.

150 Nach der SP (27) ist dies ein Viereck aus ungeschéltem Reis oder ein Blattteller (Nep, dhanako
carkune (va) taparr).

151 KK7: 5 (=KK9: 32); KBh: 7; SP: 27f.; SV: 8; VPGh: 42f.

152 Nach SP (28 Fn. 1) sind die sarvausadhi: mura, jatamast, bojho, kiita patthara, kumkuma, cutro,
haledo, kacciira, capa und mothe, wobei nach Meinung mancher sarsyii anstelle von capa ver-
wendet werden soll. Der ASA (7) nennt auch rulasi. Fiir leicht abweichende Listen siehe Parajult
et al. 2003: s.v.; Upadhyaya 2004: 12. Im NP (187 Fn. 1) wird eine Liste aus dem Agnipurana
177.17 zitiert.

153 Nach der SP (29 Fn. 1) sind dies entweder Gold (Nep. siina), Silber (Nep. cadr), Koralle (Nep.
munga), Perle (Nep. moti) und Diamant (rdjavarta) oder Gold, Diamant (Nep. hira), Rubin
(padmaraga), Saphir (nira) und Perle. Die zweite Meinung wird auch vom NP (188 Fn. 1)
vertreten. Der ASA (7) folgt der ersten, hat aber Rubin [oder] rote Koralle (Nep. puvdlo) statt
Diamant. Daneben konnen weitere Materialien genannt werden (vgl. Upadhyaya 2004: 3). Nach
Bithnemann (1988: 46) werden die Juwelen (ratna) mit ,,om sa hi ratnani dasuse etc.” (RV
5.82.3) in das Gefdl gegeben und fiir gewohnlich durch aksata ersetzt. ,,Gold“, meist eine
Miinze, wird separat mit ,,hiranyaripah sa hiranyasamdrk etc. (RV 2.35.10) dargebracht (ebd.).

154 Die SP (30 Fn. 1) erklédrt in einem Nepali-Vers, dass Erde von folgenden Plétzen Gliick verhei-
Bend ist: Pferdestall, Kuhstall, Termitenhiigel, Elefantenstall, Kreuzung, Tor des Konigspalastes
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Tab. 5.6: Das Fiillen des Kruges (kalasa).'>

Material / Handlung

Mantra

tirthajala bzw. gangajala

,Allkrauter* (sarvausadhi)
,Funf Juwelen (paficaratna)
Frucht (phala) oder Areca-Nuss'’

Gerste (yava)

Duftstoff (gandha) oder Sandel (candana)
diirva-Gras (Nep. ditbo)

Erde von sieben Plitzen
(saptamrttika oder °mrda)

,Funf Blitter* (pasicapallava)
Umwickeln mit Stoff (vastravestana)'>®
Mangoblatt (Gmrapallava)*®

Schmiicken mit Joghurt und Ritualreis
(dadhyaksatair bhitsana bzw.
alarikarana)''

om varunasyottambhanam asi etc. (VS 4.36)
oder om imam me varuna Srudhi etc. (VS 21.1)"

om ya osadhih piirva jatah etc. (VS 12.75)
om hiranyagarbhah etc. (VS 13.4,23.1, 25.10)
om yah phalinir ya aphalah etc. (VS 12.89)

om osadhayah sam avadanta etc. (VS 12.96)
oder om yavo ‘si (VS 5.26d, 6.1d)"*

om gandhadvaram duradharsam etc. (RVKh 5.87.9)
om kandat-kandat prarohantt etc. (VS 13.20)
om syond prthivi no bhava etc. (VS 35.21, 36.13)

om asvatthe vo nisadanam etc. (VS 12.79, 35.4)
om brhaspate ati yad aryo arhat etc. (VS 26.3)
om ambe ambike ‘mbalike etc. (VS 23.18cd)

om prajapate na tvad etany anyah etc.

(VS 10.20, 23.65)

Blitter (paiicapallava).'® Auch hier wird das Fiillen des GefiBes von Mantras

begleitet (siehe Tab. 5.6).

und Zusammenfluss zweier Fliisse (fabela gotha valmika hattisara catuspatha | rajadvara ra do-
bhanabata mato linii subha); vgl. SV: 10; Upadhyaya 2004: 5 und NP: 187 Fn. 3. Der ASA (7)
zihlt auch Erde vom Fulle der tulasi-Pflanze auf.

155 Nach KK7: 5f. (=KK9: 32f.); KBh: 7f.; SP: 28-32; SV: 8-11; VPGh: 42f.

156 Dieser Mantra wird nur vom KK verwendet (KK7: 5 (=KK9: 32)). Nach Biihnemann (1988: 46)
spricht man — wie beim avahana in der yamunapija (ebd.: 225) — ,,om imam me gange yamune

sarasvati etc.” (RV: 10.75.5).

157 Areca-Nuss wird nur von manchen genannt (SP: 29, VPGh: 42; SV: 10). Die SP (29) verzeichnet
als Alternativen zur hier explizit ,,ganzen Areca-Nuss (Nep. sirigo supari) amala und bayara.

158 Der Mantra ,,om yavo ‘si etc.” wird nur vom KK verwendet (KK7: 6 (=KK?9: 32)).

159 Mehrere Texte spezifizieren, dass der Krug mit einem Paar Stoff(streifen) umwickelt werden soll
(vastrayugmena kalasam vestayet KK7: 6 (=KK9: 32); KBh: 8; SV: 11; vgl.: jora vastrale
kalasalar behri(lies: beri)dinu SP: 31). Nach Biihnemann (1988: 46) erfolgt das Umlegen der
Kleidung mit ,,om yuva suvasah parivita agat etc.” (RV 3.8.4).

160 Dass man die Offnung des Kruges mit einem Mango-Blatt bedeckt, wird nur von wenigen er-
wihnt (KK7: 6 (=KK9: 32); SV: 11; vgl. Bithnemann” 1988: 46). Laut Nepali-Teil des SV (11)
werden neben dem Mangoblatt (apd, lies dpa) auch Blitter der Magnolie (capd, lies capa) und
des pippala verwendet. Der KBh (8) nennt das Mango-Blatt als Alternative, wenn keine paiica-

pallava verfiigbar sind.

161 Diese Handlung wird nur vom KBh (8) und SV (11) erwihnt.
162 Die SP (31 Fn. 1) nennt in Versform vara, pipala, dumri, pakhari, apa und cdpa, also sechs
Blitter. Andere verzichten auf capa (ASA: 7; Upadhyaya 2004: 3; vgl. NP: 189 Fn. 2).
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Ist das Gefil gefiillt und geschmiickt, wird Varuna — entweder mit dem Mantra
,,om tat tva yami brahmana vandamanah etc.* (VS 18.49, 21.2)'* oder mit einer Vari-
ante der avahana-Formel'® — herbeigerufen. In den meisten Handbiichern schlieRen
pitja und prarthana der Gottheit an.'®

Ist Varuna verehrt, werden auch die (bereits im arghapatra etablierten) tirthas
herbeigerufen. Dies geschieht hier nach Ansicht der nepalischen Handbiicher mit dem
Mantra ,,om sarve samudrah saritas tirthani etc..'® In der SP (34) und VPGh (43)
schlieft ein entsprechender namamantra an, im SV (12) dagegen eine piija.

Im néchsten Schritt wird der Krug beriihrt und mit folgenden Mantras dessen Wei-
hung (abhimantrana) vollzogen: ,,om kalasasya mukhe visnuh etc.“, ,,om kuksau tu
sagarah sarve etc. und dem halben Vers ,,arngais ca sahitah sarve kalasam tu sama-
sritah*.'*” Diese iiberregional populiren Verse setzen die Identifikation des kalasa mit
verschiedenen gottlichen Wesenheiten fort. So heifit es im rezitierten Text, im Mund
des Kruges, dessen Offnung also, sei Visnu, im Hals Rudra, am Boden Brahma und in
der Mitte die Scharen der Miitter (matrgana), im Bauch die Ozeane und die Erde mit
ihren sieben Kontinenten (saptadvipa). Schliellich werden auch die vier Veden (Rg-,
Yajur- Sama- und Atharvaveda) mit all ihren Gliedern im Krug lokalisiert. Im RB und
NP schlieen weitere Mantras an, u.a. der beim Bereiten des arghapatra verwendete
Vers ,,om gaige ca yamune caiva etc.“.'® Die meisten nepalischen Handbiicher dage-
gen beenden nach einer prarthana mit verschiedenen nichtvedischen Mantras vorerst
das kalasasthapana und wenden sich dem néchsten Ritualelement, der Verehrung von
Ganesa, zu (siehe §6).'%

162 Die SP (31 Fn. 1) nennt in Versform vara, pipala, dumri, pakhari, apa und cdpa, also sechs
Blitter. Andere verzichten auf capa (ASA: 7; Upadhyaya 2004: 3; vgl. NP: 189 Fn. 2).

163 KK7: 6 (=KK9: 33); KBh: 8.

164 Laut Formel wird Varuna mit (allen) Gliedern (sariga) und Familie bzw. Gefolge (saparivara)
herbeigerufen (SP: 32; SV: 11; VPGh: 43). In der SP (33) wird er als der in der Hand (seine
Waffe) Nagapasa haltende, goldene Ornamente tragende, weillfarbige und mildgestaltige Herr
des Wassers, dessen Reittier ein (Krokodil dhnliches Wesen namens) Makara ist, beschrieben (...
hatama nagapasa lieka, siunako gahana laeka svetavarnaka saumyamiirti makaravahana jalapati
varuna). Diese Beschreibung soll als Hilfe zur Visualisierung (dhyana) der Gottheit dienen (vgl.
dazu Kap. 7.1.1 §11).

165 Laut KBh (8) rezitiert man ,,varunaya namaste ‘stu etc.” als namaskara und ,,sankhasphatika-
varnabha etc.” als prarthana. Gemil SP (33f.) verspricht man mittels einer Formel, Varuna
asana, padya, arghya, acamaniya, paiicamrtasnana, suddhodakasnana, vastra, gandha, aksata,
sindiira, yavatila, puspa, malya, dhiipa, dipa, naivedya, tambiila, dravya und abharana darzubrin-
gen (idam ... samarpayami‘), verehrt die Gottheit mit den verfiigbaren Materialien und spricht
als prarthana ,,om varuna tvam mahabhaga etc. (siche auch VPGh: 43). Der SV (11) verzeich-
net keine prarthana.

166 KK7: 7 (=KK9: 33); KBh: 8; SP: 34f.; SV: 12; VPGh: 43.

167 KK7: 7 (=KK9: 33); KBh: 9; SP: 35f.; SV: 12; VPGh: 44.

168 Beide Texte verwenden die Mantras zum avahana (Bithnemann 1988: 128; NP: 189).

169 KK7: 7 (=KK9: 33); SP: 35f.; SV: 12f.; VPGh: 44. Einzig der KBh (9) ldsst nach der prarthana
mit Mantras eine Schale mit ungeschiltem Reis (dhanyapiirnasarava) auf die Offnung des Kru-
ges setzen (zu diesem piirnapatra siehe Bilhnemann 1988: 46, 208), darauf ein Licht platzieren
und erneut Ganesa nebst anderen Gottern (herbeirufen und) verehren (ganapatyadipijana). Im
NP folgt dem avahana (siehe letzte Fn.) die pratistha des kalasa (189), eine pija des Varuna, bei
der jede Darbringung (upacdara) mit Mantra gereicht wird (190-193), ein ausfiihrliches punyaha-
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Tab. 5.7: In der ,,Schulter* des Kruges erweckte Géttergruppen.'™

Gruppe Zugehorige Gottheiten

Paficayatanadevata ~ Ganapati, Strya, Devi, Siva, Visnu'”

Paficalokapala Vinayaka, Durga, Vayu, Akasa, (die beiden) A§vintkumaras'”

Navagraha Stirya, Candra, Mangala (Bhauma), Budha, Brhaspati, Sukra, Sanaiécara,
Rahu, Ketu

Adhidevata Isvara, Uma, Skanda, Hari, Brahma, Indra, Yama, Kala, Citragupta'”

Pratyadhidevata Agni, Apa (Jala), Prthivi, Visnu, Indra, Indrani, Prajapati, Sarpa, Brahma'”*

Dasadikpala Indra, Agni, Yama, Nirrti, Varuna, Vayu, Soma,'” Isana, Brahma, Ananta
Astavasu Dhruva etc.'™

Dvadasaditya Dhatr etc.'”’

Ekadasarudra Virabhadra etc.'”

Sodasamatr Gauri etc.'”

Saptamarut Avaha etc.'®

Devata Vinayaka, Brahma, Visnu, Rudra, Arka, Vanaspati

gandhaksatapuspam samarpayami), eine Kurzform der iiblichen Formel (siehe oben), und zeigt
dhenumudra (Biithnemann 1988: 128).

170 Nach KBh: 9-11, 14, 60; SP: 45-49; SV: 15f.; VPGh: 49-51.

171 Der SV (15) nennt nur den ersten der fiinf Namen (ganapatyadi). Zur Verehrung dieser Gotter-
gruppe siehe Bithnemann 1988: 49-51. Zu einer Vorform siehe Lubin 2016: 153.

172 Der NP (220 Fn. 1) zitiert — wie fiir weitere Gruppen (sieche unten) — einen dem Skandapurana
zugeschriebenen Vers. In diesem erscheinen die Gottheiten, teils mit anderen Namen (GaneSa,
Ambika).

173 Fiir die ersten vier Gottheiten dieser Gruppe werden auch die Namen Siva, Siva, Guha und
Visnu verwendet (siche Vers zit. in NP: 215 Fn. 1).

174 In einem im NP (218 Fn. 1) zitierten Vers erscheinen Prthiv als Dhara, Indra als Sakra und die
letzten drei Gottheiten (in verdnderter Reihenfolge) als Ka, Pannaga und Pitamaha.

175 In einigen Texten (etwa NP: 224) wird Kubera anstelle von Soma genannt.

176 Die meisten Handbiicher benennen die Acht Vasus nicht im Einzelnen. Allein die VPGh (50 Fn.
1) ergéinzt einen Vers mit deren Namen: dhruvo ‘dhvaras tatha soma apas ca vanilo’nalah |
pratyiisas ca prabhdasas ca vasavo ‘stau prakirtitah (vgl. Brhaspatismrti 1.8.19).

177 Die Namen der zwolf /_\dityas verzeichnet die VPGh (50 Fn. 2) wie folgt: dhataryama ca mitras
ca varunesau (lies: varuno ‘mso) bhagas tatha [ indro vivasvan piisa ca parjanyo dasamah smrtah
// tatas tvastha tato visnur ajaghanyo jaghanyajah | ity ete dvadasaditya namabhih parikirtitah
(vgl. Brhaspatismrti 1.8.20-22).

178 Die Namen der elf Rudras sind laut VPGh (51 Fn. 1): virabhadras ca sambhus ca girisas ca
mahayasah | ajaikapad ahirbudhnyah pinaki capardajitah [/ bhuvanadhisvaras caiva kapalt ca
visampatih | sthanur bhavas (lies: bhagas) ca bhagavan rudra ekadasa smrtah (vgl. Brhaspati-
smrti 1.8.22-24).

179 Zu den Sechzehn Miittern siehe bei der matrkapija (Kap. 6.1.1).

180 Die Namen der sieben Maruts lauten nach VPGh (51 Fn. 2): avahah pravahas caiva samvahas
tatha [ vahah paravahas caiva tatha parivaho ‘nilah.
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Nach der ganesapiija kommt man allerdings auf den kalasa zuriick und setzt
dessen Belebung fort: In den Krug bzw. in dessen Schulterbereich, also dort, wo das
GefiB beginnt, sich zur Offnung hin zu verjiingen,'®! werden gruppenweise die in
Tab. 5.7 verzeichneten Gottheiten herbeigerufen. '*

Diese Gottheiten werden je nach Handbuch mit einer Variante der avahana-For-
mel'® und/oder einem anderen Mantra'®* herbeigerufen, mit einem namamantra ge-
griift, mit verschiedenen Darbringungen verehrt und schlieBlich richtet man die
prarthana® an sie.'® Sind die in Tab. 5.7 verzeichneten Wesen bedacht worden,
griifit und verehrt man laut SP (50) und VPGh (51) auch die Wunsch- und die Fami-
liengottheit (ista- und kuladevata), gemiBl SV (16) neben kula- und istadevata (hier
allerdings im Plural) auch den Gott des Dorfes (gramadeva), die Gottheiten des Plat-
zes (sthaniyadevata), alle Gotter (sarvadeva) sowie alle Ozeane (sarvasamudra) und
Fliisse (sarvanadi).

Wie diese Handlungen verdeutlichen, dient das kalasasthapana nicht allein dazu,
das Gefiall aufzustellen, in dem das Wasser aufbewahrt wird, welches man am Ende
des Rituals als Segnung auf die Ritualteilnehmer versprengt. Durch die Aufladung mit
den verschiedenen Gottern und Wesenheiten wird ein durch Schutzgottheiten wie die
,Funf Welthiiter (Paficalokapala) oder die ,,Zehn Hiiter der Richtungen* (Dasadik-
pala) abgesichertes Modell des Kosmos im Ritual verankert.'"” Fiir das kalasa-
sthapana konnen also verschiedene Funktionen festgestellt werden. Es rahmt und es
tridgt dazu bei, im Ritual eine Welt zu reprisentieren, die durch Mittel des Rituals
(diverse Reinigungen etc.) abgesondert, in relativer Autonomie zur profanen Um-
gebung existiert und gerade dadurch wirksam ist (vgl. Kap. 5.1).

180 Nach KBh: 9-11, 14, 60; SP: 45-49; SV: 15f.; VPGh: 49-51.

181 kalasama SP: 45; VPGh: 49; kalasaskandhapradese KBh: 9, 14, 60; SV: 15.

182 Nach der SP (45) und VPGh (49) geschieht dies allerdings nur, wenn das Ritual zur Befriedung
der (neun) ,,Greifer* (grahasanti) nicht separat vollzogen wird. Zur Verbindung dieser Handlung
mit der grahasanti siche Bithnemann 1988: 208f.

183 Da die Gottheiten gruppenweise herbeigerufen werden, muss die Formel entsprechend modifi-
ziert werden (om N.N. iha agacchantu iha tisthantu supratistita varada bhavantu SP: 46-49;
VPGh: 49-51).

184 Im KBh wird die Verehrung der Gottergruppen zweimal behandelt. Laut der ersten Beschrei-
bung am Ende des kalasasthapana (KBh: 9-11) wird zunéchst ein samkalpa gelesen, bevor die
fiinf Welthiiter (Paficalokapala) einzeln herbeigerufen werden. Dabei wird neben der avahana-
Formel, die hier auch die mahavyahrtis enthilt, jeweils ein Mantra verwendet. Fiir GaneSa ist
dies ,,om gananam tva ganapatim havamahe etc.”“ (VS 23.19), fiir Durga ,,om ambe ambike
‘mbalike etc.” (VS 23.18cd), fiir Vayu ,,om vato va mano va etc.”“ (VS 9.7), fiir Akasa ,,om
irddhva asya samidho bhavanti etc.”* (VS 27.11) und fiir die A$vin-Zwillinge ,,om asvinor
bhaisajyena tejase etc.” (VS 20.3b). Dann werden die paiicayatanadevata, die navagraha usw.
herbeigerufen und verehrt. Die zweite Beschreibung nach der ganesapija (KBh: 14) folgt der in
Tab. 5.7 vermerkten Reihenfolge und enthélt keine Mantras.

185 Die meisten Handbiicher geben dafiir ,,om brahma muraris tripurantakart etc.”, ,,om siryah Saur-
yam athenduh etc.” und ,,om rahur bahubalam karotu etc.” an. Die Reihenfolge der Mantras vari-
iert allerdings (KBh: 11; SP: 50; VPGh: 52).

186 Vgl. SP: 46-50; VPGh: 49-52. Der SV (15f.) verzeichnet nur entsprechende namamantras und
weist an, dass jeweils mit ,,namah® die Gottheit mit Sandel, Ritualreis und Bliiten verehrt wird.

187 Zum kalasa als Sitz des Universums siehe Biihnemann 1988: 45f.
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§6 Verehrung von GaneSa (ganesapiija) — Unter den auf dem Ritualplatz herbei-
gerufenen und dort verehrten Goéttern kommt Ganesa eine besondere Stellung zu. Der
als ,Beseitiger (von Hindernissen)* (Vinayaka) bekannte Gott wird im Laufe des
Rituals nicht nur mehrfach herbeigerufen (allein im kalasa dreimal, siche §5),'®® er hat
auch eine eigene materielle Repréisentation, die man zu Beginn des Rituals neben
Lampe und kalasa an der Ostseite des Platzes aufgestellt und verehrt. Seine Bedeu-
tung wird nicht nur dadurch unterstrichen, dass eigens fiir diese pitja ein formlicher
Beschluss (samkalpa) zu sprechen ist,'® sondern auch durch etliche andere Details.

Die ganesapiija folgt dem iiblichen Muster — ein Sitz wird bereitet, die Gottheit
herbeigerufen, mit Darbringungen verehrt und schlieBlich richtet man ein Gebet
(prarthand) an sie — jedoch werden im Falle von GaneSa diese Handlungen meist
weitaus elaborierter beschrieben als fiir die bisher verehrten Gottheiten. So verzeich-
net etwa die SP eine detailreiche Verehrung des Sitzes (pithapitja).'”® Die Invokation
erfolgt mit dem Mantra ,,om gananam tva ganapatim havamahe etc.” (VS 23.19) und
einer erweiterten Form der avahana-Formel."' Einige Handbiicher fiigen weitere
Mantras ein.'”?

Bereits beim Aufstellen von Licht und Krug geben einige der Handbiicher den all-
gemeinen Hinweis, dass die Verehrung mit sechzehn Darbringungen (sodasopacara)
erfolgen soll,'* oder nennen eine Formel mit einer Liste verschiedener Materialien,
die man verspricht, der Gottheit darzubringen."™ Die meisten Handbiicher fiihren
Details jedoch zum ersten Mal bei der ganesapiija aus (siehe Tab. 5.8).

188 Zur Verehrung von Ganesa im kalasa siehe oben §5. Vgl. Kap. 6.1.1 §2 und 6.3.1 §1.

189 KBh: 11; KK7: 7 (=KK9: 34); SP: 36; SV: 13; VPGh: 44f. Die verschiedenen Varianten der For-
mel wurden bereits angefiihrt (Kap. 5.2.1 §5).

190 Laut SP (36f.) zeichnet man die Linien einer achtblittrigen Lotusbliite, setzt darauf einen vier-
eckigen Blatt- oder Metallteller mit geschiltem Reis, nimmt Bliiten und Ritualreis und verehrt
den Sitz im Osten beginnend. Die fiir diese pithapiija angegebenen namamantras richten sich
(vermutlich auf die acht Himmelsrichtungen sowie oben und unten verteilt) an Tivra, Jvalini,
Nanda, Bhogada, Kamartpini, Ugra, Tejovatl, Satya, Vighnavinaini sowie an den ,Lotussitz
aller Saktis* (sarvasaktikamalasana). Danach legt man auf die Mitte des Tellers ganze Areca-
Niisse, beriihrt diese und visualisiert Gane$a (Nep. ganesako dhyana) mit ,,om ekadantam Sirpa-
karnam etc.” (vgl. VPGh: 44f.).

191 Die avahana-Formel enthilt diesmal nach om auch die mahavyahrtis, und Gane§a bzw. Ganapati
wird zusammen mit (seinen Frauen) Siddhi und Buddhi (siddhibuddhisahita), mit (allen) Glie-
dern (sanga), mit Gefolge (saparivara), mit Waffen (sayudha) und Reittier (savahana) herbeige-
rufen (KBh: 12; KK7: 7f.; KK9: 34; SP: 37f.; SV: 13; VPGh: 45). Dieselben Formulierungen
verwenden einige Handbiicher auch in der Formel, mit der man erklért, GaneSa einen Sitz usw.
darzubringen (KK7: 8 (=KK9: 34); SP: 38; VPGh: 45-47).

192 Laut KBh (12) und SV (13) werden vor der avahana-Formel die Verse ,,om he heramba tvam ehy
ehi etc.”, ,,om nagasya nagahdaras tvam etc.” und ,,om avahayami pijartham etc.” gesprochen.

193 Die Anzahl der bei einer pija gereichten upacaras kann erheblich variieren (von Bliiten und
Reis, bis hin zu 108 oder mehr Gaben). Besonders verbreitet ist die Verehrung mit fiinf Darbrin-
gungen (paiicopacarapiija). Die vom KBh und anderen erwéhnte sodasopacarapiija stellt jedoch
die iibliche Standardform dar (siehe Biithnemann 1988: 10, 29, 64).

194 Der Formel folgt meist die Anweisung, die piija mit verfiigbarem Material durchzufiihren.
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Tab. 5.8: Darbringungen (upacara) bei der ganesapiija.'” Doppelnennungen ergeben sich

(auBer im Falle des mehrfach dargebrachten dcamaniya) durch die in den Texten variierende
Reihenfolge der Materialien.

Text Darbringung Sanskrit Nepali (nach SP)
(upacara)

KK, KBh, SP, VPGh, SV (SV: kusa-)Sitz asana asana

KK, KBh, SP, VPGh, SV Fullwaschwasser padya pau dhune jala

KK, KBh, SP, VPGh, SV Gastwasser / Wasser arghya hata bzw. bahult
zur Handwaschung dhune jala

KBh, SP, VPGh, SV Wasser fiir acamana acamaniya dacamana garne

jala
KBh Wasser zum Baden snaniya --
SP, VPGh, SV (Bad mit) paiicamrta paricamrta(snana) paricamrtako
snana

SP, VPGh, SV Bad mit reinem Suddhokasnana Suddha jalako
Wasser snana

SP, VPGh Kleidung vastra vastra

KBh, SP, VPGh Opferschnur yajiiopavita Jjanai

KBh Kleidung vastra -

KK, KBh, SP, VPGh, SV Duftstoff oder Sandel  gandha [ candana'®  candana

SV rote Farbpulver sindira, abira cirna  --

KK, KBh, SP, VPGh, SV Ritualreis aksata aksata

SP, VPGh rotes Farbpulver sindiira sindiira

SP, VPGh, SV Gerste und Sesam yavatila Jautila

KK, KBh, SP, VPGh, SV (SV: rote) Bliiten puspa phiila

SP, VPGh Girlande malya mala

SP, VPGh Schmuck usw. abhasanadika abhiisana

KBh, SV Triebe des dirva-Gras  diarvankura

KK, KBh, SP, VPGh Réucherwerk dhiipa dhiipa

SV Kleidung vastra

SV Opferschnur yajiiopavita

KK, KBh, SP, VPGh Lampe dipa battt

KK, KBh, SP, VPGh Gekochte Speise'”’ naivedya naivedya

195 Nach KBh: 12; KK7: 8 (=KK9: 34); SP: 38-41; SV: 13f.; VPGh: 45-47.

196 Die genaue Bezeichnung variiert (gandha KBh: 12; VPGh: 46; gandham (candanam) bzw. can-
dana SP: 36; lepanam candana SV: 14).

197 Laut SP (40) reicht man mit naivedya eine kugelformige SiiBigkeit (modakasa, Nep. laddii
(kasara)), die als Lieblingsspeise des u.a. als Modakapriya angerufenen Gottes (siehe unten) gilt.
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SP, VPGh Zuckerrohr oder iksukhandadiphala ukhu adi phala
andere Frucht

KBh, SP, VPGh Wasser zum dcamana  dacamaniya dacamanartha jala

SP, VPGh Erheben der Hiande karodvartanaka karodvartana

KK Areca-Nuss pugiphala --

KK, KBh, SP, VPGh Betel-Zubereitung tambiila pana masala

KK Frucht phala --

KBh Schmuck usw. alankaradi --

KK, KBh, SP, VPGh Geld daksina'® bhett

KK, KBh Verehrung der Fiifle padavandhana -

KK Umwandeln pradaksina --

Trotz Varianz zeichnet sich ein Muster ab: Die (herbeigerufene) Gottheit wird gesetzt,
auf verschiedene Arten gebadet, gekleidet, gesalbt und bewirtet. Ihr wird Wasser zum
Mundspiilen, Areca-Nuss, Betelzubereitung und Frucht gereicht, sowie Geld gegeben.
Durch Schwenken einer Lampe, Erheben der Arme, Rechtsumwandeln usw. bezeugt
man seine Hochachtung. Wie beim Bereiten des arghapatra (§3) angesprochen, hat
sich die pija u.a. aus dem respektvollen Empfang eines Gastes (madhuparka) ent-
wickelt. Dieser Ursprung ist noch immer erkennbar.

In den Handbiichern wird der ,,Empfang der Gottheit verschiedentlich akustisch
ausgebaut. Gemafl KBh (12) werden die ,,sechzehn Darbringungen* (sodasopacara) —
de facto (siehe Tab. 5.8) sind es neunzehn — mit den bekannten Versen des purusa-
sitkta (sahasrasSirsetyadi mantraih) dargereicht.'” Laut SP und VPGh dagegen wird
bei jedem upacara eine Formel gesprochen, mit der man verspricht, das Genannte
darzubringen.”” In KK und SV wiederum ist eine kollektive Variante dieser Formel
wiedergegeben.”! Mit Modifaktionen wird diese, von einigen bereits beim kalasa-
sthapana (siehe §5) verzeichnete Formel auch spéter im Ritual angewandt (siehe z.B.
Kap. 6.3.1 §2).

198 yallabdham daksinadravyam KBh: 12; daksinartham dravyam SP: 41; VPGh: 47.

199 Die Hymne des Purusa (RV 10.90; mit Modifikationen u.a. in VS 31.1-16 iibernommen) findet
nicht nur im vedischen Ritual hdufig Anwendung (siehe z.B. Staal (1983: 415f.), der eine auf der
Hymne basierende Rezitation beim Errichten des Feueraltars dokumentiert), sondern zahlt auch
zu den wichtigsten in der pija verwendeten Texten (Bithnemann 1988: 68; Tripathi 2004: 16;
vgl. KK7: 8 Fn. [1]). Neben ihrer Kombination mit den sechzehn Darbringungen (Biihnemann
1988: 135-175; Tachikawa/Hino/Deodhar 2001: 7f.) kann sie die Weihung einzelner Korperteile
(nyasa) begleiten (Bithnemann 1988: 68, 123-126; Einoo 2005c: 109f.; Gonda 1980: 261; Tri-
pathi 2004: 205¢.), beim Bad einer Gotterstatue gesprochen werden (Tripathi 2004: 77, 126) usw.

200 Die Formeln folgen dem Muster: om N.N. samarpayami sangaya saparivaraya sayudhaya sa-
vahanaya siddhibuddhisahitaya mangalamiirtaye sriganadhipataye namah SP: 38-41; VPGh: 45-
47. Zu der hier zu Tage tretenden Vereinfachung der Verbalsyntax sieche Deshpande 1996: 413f.

201 KK7: 8; KK9: 34; SV: 13f.
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Mehrere Handbiicher schlieBen weitere Handlungen an. Nach einigen bietet man
Ganesa zuniichst eine Frucht an (phalanivedana),™” indem man eine Kokosnuss oder
andere Frucht und Stoff bzw. Kleidung nimmt** und darbringt, nachdem man drei
Mantras als Lobgesang (stuti) rezitiert hat.** Dann folgt die prarthana.”” GemiR SV
(14f.) opfert man weiterhin mit zwolf namamantras®™® diirva-Gras und Ritualreis. In
der SP (41-45) und VPGh (47-49) werden diese Elemente in verdnderter Reihenfolge
beschrieben und weitere Handlungen ergénzt. So bringt man zuerst mit zwolf nama-
mantras ditrva dar,” iibergibt dann die Frucht,”® vollzieht nirajana, indem man vor
der Gottheit eine Lampe schwenkt,” umgieBt den Verehrten dreimal im Uhrzeiger-
sinn mit Wasser,?'’ bringt aus zusammengelegten Hiinden Bliiten dar (puspanjali)*"!
und entrichtet GruB (namaskara) nebst Gebet (prarthand).*

Wie bereits bei anderen Elementen festgestellt, sind die Beschreibungen im Detail
variabel. Es werden diverse Versatzstiicke verwendet und unterschiedlich zusammen-
gebaut. Die Fiille der Details demonstriert aber nicht nur iibliche Varianz sondern

202 Siehe dazu Bithnemann 1988: 169.

203 haste phaladikam adaya KK7: 8 (=KK9: 34); narivala vastra va phala liera SV: 14. Laut KBh
(12) werden Kokosnuss und Stoff in das (oder zum) Gefdf3 (in das die Gottheit geladen wurde)
gelegt (narikeladiphalam savastram puratah patre nidhaya).

204 Die Mantras lauten ,,om raksa raksa ganadhyaksa etc.”, ,,dvaimatura krpasindho etc.” und ,,ane-
na phaladanena saphalo ‘stu sada mama* (KBh: 12; KK7: 8 (=KK9: 34); SV: 14). Nach dem NP
(184) bringt man Ganesa und Gaurt (bzw. Ambika) mit diesen Mantras visesarghya dar. Die letz-
te Formel ist allerdings entsprechend modifiziert (anena saphalarghena varado ‘stu sada mama).

205 Laut KK werden als prarthana die Mantras ,,om vighnesvaraya varadaya etc.”, ,,om avirala-
madajalanivaham etc. und ,,om lambodara namas tubhyam etc.” rezitiert KK7: 8 (=KK9: 34).
Gemil SV (14) lauten sie ,,om yam brahma vedantavido vadanti etc.” und ,,om nagasya naga-
haras tvam etc.“, wobei der zweite Vers eine Variante des Mantras darstellt, der von KBh (12)
und SV (13) bereits beim avahana von GaneSa verwendet wird (siehe oben). Im KBh (12) endet
die ganesapiija mit dem phalanivedana.

206 Ganesa wird als Ganadhipa[ti], Umaputra, Aghana$a[na], Ekadanta, Ibhavaktra, Muisakavahana,
Vinayaka, Isaputra, Sarvasiddhiprada[yaka], Kumaraguru, Caturthisa und Modakapriya angeru-
fen (SV: 14f.).

207 Anders als im SV (14f.) folgen die namamantras nicht der Form ,,om N.N. namah*, sondern sind
Varianten der Formel ,,om N.N. namaste ‘stu bzw. ,,om N.N. namo ‘stu te“. Die Namen der
Gottheit treten in abweichender Reihenfolge auf. Geopfert wird jeweils nur die Spitze eines
dirva-Halmes (Nep. ekauta diboko munto, wortlich ,,Kopf eines diirva“) und beim Aufnehmen
der Halme wird auch der héufig im Zusammenhang mit dirva verwendete Mantra ,,om kandat-
kandat prarohantt etc.” (VS 13.20) genannt (SP: 41-43; VPGh: 47f.).

208 Dabei ist hier allerdings ,,om idam phalam maya deva etc.”“ zu rezitieren (SP: 43; VPGh: 48).
Dieser Mantra, mit dem man erklért, die Frucht vor die Gottheit zu legen, und darum bittet, dass
man dadurch im Leben gute Friichte erlangt, begleitet auch andernorts diese Handlung (Biihne-
mann 1988: 169).

209 Dafiir wird ,,om candradityau ca etc.” angegeben (SP: 43; VPGh: 48). Zum Darbringen von Licht
siehe Bithnemann (1988: 170-173), die eine abweichende Variante des Mantras verzeichnet.

210 Wie iiblich bei der pradaksina (vgl. Biihnemann 1988: 174) soll ,,om yani kani ca papani etc.
gesprochen werden (SP: 43; VPGh: 48).

211 Dafiir angegeben sind u.a. die auch bei der mangalaprarthana verwendeten stotras ,,om su-
mukhas caikadantas ca etc.”, ,,om dhimraketur ganadhyakso etc.” und ,,om vidyarambhe vivahe
ca etc.” (SP: 44; VPGh: 49).

212 Darunter den populéren Vers ,,om vakratunda mahakaya etc.” (SP: 45; VPGh: 49).
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zeigt auch, welche Wichtigkeit der Verehrung Ganesas, gerade zu Beginn des Rituals,
beigemessen wird.

§7 Bereiten der Schutzschnur (raksavidhana) — SchlieBlich ist noch ein Element
zu erwihnen, das — dhnlich dem kalasasthapana (siche §5) — bereits auf das Ende des
Rituals verweist. Der KBh (13f.) beschreibt, wie nach der ganesapiija ein als ,,Schutz-
schnur® (raksa)*" bezeichneter Faden mit verschiedenen Materialien (Gerste, kusa,
digrva, Senfsamen, Sandel, Ritualreis, Kuhdung, gelbes Farbpulver und Joghurt) und
Mantras (darunter das ndrayanakavaca) vorbereitet wird.?"* Diese Schnur, die wiih-
rend des gesamtem Rituals als Knéduel auf dem Platz verbleibt, wird am Ende, wenn
die geladenen Gotter entlassen und die geschaffenen Strukturen wieder aufgelOst
werden, vom Priester gegen einen kleinen Obolus den Anwesenden um das Handge-
lenk gebunden (zum raksabandhana siehe Kap. 11.1 §16 und 11.2 §17).

Wie das Wasser des kalasa wird also auch dieser Segenstriger bereits zu Beginn
aufgestellt und verbleibt bis zur eigentlichen ,,Nutzung* am Ende des Rituals auf sei-
nem Platz. In beiden Fillen gehoren anfiangliches Herrichten wie abschlieBendes Nut-
zen, so wird in der vorliegenden Arbeit argumentiert, zu den dem Ritual eigenen Mit-
teln der Rahmung, die je nach Position mal trennen, mal integrieren. Um es anders zu
formulieren: Die Welt, die das Ritual hervorgebracht hat, und die Welt, die im Ritual
geschaffen wird, werden zunichst separiert, um am Ende wieder neu zusammen-
gefiihrt zu werden.

Zu den textlichen Vorschriften zu den Vorbereitungen des Platzes fiir das Vor-
ritual sei abschlieBend ein weiterer allgemeiner Punkt angemerkt. Im Vergleich zu
den vorangegangenen Vorbereitungen, die nur anhand der Praxis beschrieben werden
konnten, da sie von der Schrifttradition kaum erfasst sind, sind die Handlungen, die in
diesem Kapitel behandelt wurden, viel stiarker formalisiert. Es wird vorgeschrieben,
was zu verwenden, was damit zu tun und was dabei zu sprechen ist. Man handelt jetzt
rituell oder, um es mit Humphrey und Laidlaw (1994: 5) zu sagen, man ist nicht mehr
Autor seines Tuns. Auch in der Praxis des Rituals handelt man auf diese Art nach
iiberlieferten Regeln. Wie das nichste Kapitel zeigt, wird bei den Vorbereitungen des
Ritualplatzes die in den Texten dafiir vorgesehene Ebene der Formalisierung jedoch
meist noch nicht erreicht.

5.2.6 Vorbereitungen des Platzes in der Praxis

Die Initiationshandbiicher, zumindest, diejenigen, die darauf eingehen, beschreiben
recht systematisch, wie nacheinander Platz, Akteure und Geritschaften vorbereitet,
platziert und geweiht werden. Auch die Verehrung der aufgestellten Gegenstinde
bzw. Gottheiten folgt einem klaren, mal mehr, mal weniger elaborierten Schema (Her-
beirufen, Darbringungen, Gebet usw.). In der Praxis weicht man jedoch héufig von
diesem Muster ab. Diesbeziiglich stellen die Ereignisse im Hauptbeispiel keinen Ein-

213 Nach einer Anmerkung des ASP (43) dient der Faden dem Wohle (kalyana) des Opferherrn
(yajamana), da er verhindert, dass dieser von Geistern (bhittapretadi) beriihrt werden kann. Zur
vielfaltigen Verwendung von Schutzschniiren im brahmanischen Ritual siche Zotter 2013.

214 Siehe auch KK: 27. Diese Handlungen werden als raksabandhanapiijadi auch von mehreren
agnisthapana-Handbiichern beschrieben (vgl. ASA: 53-56; ASP: 43-45; KBh: 58-60; SV: 97f.).
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zelfall dar und vieles, was hier fiir die Vorbereitung des Platzes fiir das Vorritual fest-
gestellt wird, gilt ebenso fiir das Bereiten des Platzes des Hauptrituals.

Nachdem die Familie in den Morgenstunden des Vortags des vratabandha an dem fiir
das Ritual ausgesuchten Tempel eingetroffen ist und das angefahrene Material ver-
staut hat, inspiziert sie ein kleines Zimmer, in dem das Vorritual stattfinden soll. Da
es dort nach ranzigem Fett riecht, liiftet der Vater und schickt den dltesten Sohn los,
um Réucherstdbchen zu besorgen.

Die GroBmutter viterlicherseits sowie die Mutter des Initianden suchen die Kiste
mit den BlattgefdBen, entnehmen ihr vier grof3e Teller (Nep. tapari) und fiillen je zwei
mit geschiltem und ungeschéltem Reis (Nep. camala und dhana). Diese sollen spéter
als Sitz (asana) fiir Gotter und Ritualgegenstinde aufgestellt werden (vgl. Tab. 5.9).

Auf einem weiteren Blattteller bereiten sie (roten) Ritualreis (Nep. (raro) aksata)
fiir den Gebrauch zu, indem sie etwas von dem extra ausgelesenen Reis (siehe Kap.
5.1§1) mit rotem Farbpulver (Nep. abira) und Joghurt (Nep. dahi) vermischen.

Dann befiillen die Frauen einen Metallteller mit sieben Mulden (saptapala), von
dem im Ritual die als Darbringung (upacara) gereichten Materialien genommen wer-
den. Zur Hand hat man zunichst gelbes und rotes Farbpulver (Nep. kesari und abira),
Gerstenkorner (Nep. jau), schwarzen Sesam (tila) und gelben Senf (Nep. sarsiiz). Man
findet in einer Kiste Miinzen (Nep. paisa) und Areca-Niisse (Nep. supari) und legt sie
dazu. Dann lédsst die GroBmutter den Initianden kommen, um dessen Kopf mit dem
saptapala zu beriihren und zu umkeisen. Es ist sein Ritual.

Man gieBt Ol in ein Metallschilchen und legt sechs Dochte (Nep. batti) hinzu, vier
nach vorne iiber den Gefédfrand und zwei als ,,Gefdhrten* (Nep. saji) seitlich. Das Ge-
faB soll spéter als Lampe (Nep. diyo) dienen.

Die Schwester des Initianden kommt mit einer Plastiktiite voll Kuhdung, der fiir
das Bereiten des Platzes fiir das Hauptritual benotigt wird (siehe Kap. 6.5.2), und wird
gleich wieder losgeschickt, um in der Nachbarschaft frische Bliiten fiir das Ritual zu
pfliicken. Der Initiand sucht auf einer Wiese nach dibo. Von beiden Materialien
kommt spiter etwas auf den saptapala.

Die Frauen bereiten nun saguna vor, eine Speisegabe, die in Kiirze beim rituellen
Auftakt unter den Anwesenden verteilt werden soll. Dazu entnehmen sie der Kiste mit
den Blattgefden einen Stapel kleiner Schalen (Nep. duna), geben in ein Dutzend da-
von ciurd, kasara, sela und pirf und in weitere zwolf Schilchen je einen Loffel
Joghurt.

Dann werden auch die Ménner aktiv. In dem mittlerweile ausgeliifteten Raum ar-
rangieren der Vater, dessen dlterer Bruder, der spéter als Opferherr fungieren wird,
und der Familienpriester auf dem mit Wasser gereinigten Boden den Ritualplatz fiir
das Vorritual. Wéhrend der Vater in einem Glasfldschchen die Zutaten von paiicamrta
mischt,”” zeichnet der Priester an der Ostseite des Raums mit weiBem Mehl (Nep.
pitho) mehrere Figuren (siche Tab. 5.9), auf die er die von den Frauen bereiteten
Blattteller und schlieBlich die zugereichten Ritualgefde platziert. Dann bricht man

215 Er verwendet folgende Rezeptur: zehn Teile Milch, acht Teile Joghurt, fiinf Teile Zucker, drei
Teile Honig und zwei Teile Butterfett.
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den Aufbau des Ritualplatzes plotzlich ab, denn der astrologisch giinstige Zeitpunkt
fiir den rituellen Auftakt riickt ndher, und man hat dafiir noch nicht alles vorbereitet.

Die Schilderung illustriert, dass bei der Vorbereitung des Ritualplatzes wieder alle
verfiigbaren personellen Ressourcen in Anspruch genommen werden. Obwohl die
Familie gut vorbereitet ist, ist fast jeder Anwesende noch damit beschéftigt, Fehlendes
zu besorgen oder Benétigtes zu suchen. Beschaffen und Suchen sind in der Praxis iib-
liche Begleiterscheinungen des Rituals und durchaus nicht allein auf dessen Anfang
beschrinkt, bei dem naturgeméil} besonders viel vorzubereiten ist. Im Ritual wird ste-
tig Material verbraucht, daher miissen auch spéter stindig Dinge zugereicht (und, falls
nicht gefunden, substituiert oder einfach weggelassen) werden. Um einen moglichst
ungestorten Ablauf zu gewihrleisten, fragen manche Priester vor einzelnen Ritualab-
schnitten die jeweils benotigten Utensilien ab. Aber auch dies ist keine Garantie
dafiir, dass man immer alles zur Hand hat, wenn man es braucht.

Wie bei fritheren Vorbereitungen sind Minner und Frauen beschiftigt und wieder
wird eine Arbeitsteilung nach Geschlechtern deutlich. Hier (wie hiufig im spiteren
Ritual auch) bereiten die Frauen das Material vor und reichen zu und die Ménner
arrangieren alles auf dem Platz. Aus den Handbiichern, die sich auf die Rolle des
Priesters und des yajamana konzentrieren, sind solche Details nicht ersichtlich.

Keiner der Anwesenden verwendet in diesem Stadium des Rituals ein Handbuch.
Die meisten der Vorbereitungen sind auch in anderen Ritualen iiblich und werden
routiniert absolviert. Wenn man nicht selbst weill, was es zu tun gibt, bekommt man
es von jemandem, der erfahrener ist, gesagt. Sieht man von der Rolle des Priesters als
erkldrten Spezialisten ab, stiitzen sich Kompetenz und Autoritit in Sachen Ritual auf
Alter und Erfahrung. Die Alteren (Minner wie Frauen) weisen den Jiingeren Auf-
gaben zu und kontrollieren deren Ausfiihrung. Kinder sammeln so aktiv erste Ritual-
erfahrungen und beginnen, Ritual zu lernen.*'®

Bei dem groBlen logistischen Aufwand bleibt keine Zeit fiir viele der in den Hand-
biichern verzeichneten Details. Wihrend nach den Texten die Gefille einzeln — eines
nach dem anderen — bereitet, aufgestellt, geweiht, belebt und verehrt werden, orga-
nisiert man die Abldufe in der Praxis um und iiberspringt vorgeschriebene Details.
Obwohl im Fallbeispiel mehrere Gefédfle bereits auf ihren Sitzen standen und teils
schon befiillt waren, hatte man z.B. noch keinen einzigen Mantra gesprochen. Einiges
des Versdumten holt der Priester spéter in Kurzform zu Beginn des Vorrituals nach.

In der Praxis ist ein anderes Muster erkennbar: Ahnliche Handgriffe werden prag-
matisch zusammengelegt. Die Teller, die als Sitze dienen sollen, werden von den
Frauen alle auf einmal vorbereitet. Beim Befiillen nehmen sie zunéchst ein Material
und verteilen es iiberall dort, wo es benotigt wird. Auf dhnliche Weise gehen auch die
Minner vor, wenn sie die Ritualfldche arrangieren. Der Priester zeichnet zunéchst alle
drei Symbole fiir Lampe, Krug und Ganesa und stellt dann die entsprechenden Mate-
rialien in der Reihenfolge auf, wie sie von den Frauen gebracht werden. Die dazu-
gehorigen pijas werden spiter erledigt, wenn man den saptapala zur Hand hat, um
beim Vorritual die Muttergottheiten zu verehren.

216 Zur Bedeutung der Praxis beim Erlernen von Ritualen siehe Stausberg 2001: 610-617.



106 5.2 Vorbereitungen am Ritualplatz

Diesem Muster begegnet man auch spiter im Ritual wieder. Gelegentlich findet es
sich sogar in den Texten (siche etwa Kap. 6.1.1 §1). Erfahrene Ritualisten haben den
,»Bauplan“ des Rituals im Kopf, kennen ihren ,,Baukasten* und entnehmen und ver-
bauen (zumindest bei Routinehandlungen wie den Vorbereitungen) benétigte Teile
recht spontan und — ist man wie so oft in Eile — mit gingigen Vereinfachungen. Dabei
konnen individuelle Ziige zu Tage treten (siehe Tab. 5.9):

Tab. 5.9: Geritschaften an der Ostseite des Platzes (von Siiden nach Norden).

Gegenstand bzw. Mit Mehl gezeichnetes Sitz Materielle Reprisentation
Gottheit Symbol (Standard / Priester)
Kuladevata - dhana  Mit gelbem Stoff bedeckter
Teller mit Speise
Licht (Nep. diyo) Dreizack (trisila) / camala  Schale mit Ol und sechs
Bliite mit eckigen Blittern Dochten
Ganesa svastika | camala  Areca-Nuss (Nep. supari) und
Bliite mit runden Blittern Opferschnur (Nep. janeu)
Krug (kalasa) Bliite mit eckigen Blittern dhana  Mit Wasser gefiillter Krug

Wire es nach dem Vater des Initianden gegangen, der selbst ein erfahrener Priester
ist, wire die Lampe auf die Linien eines stilisierten Dreizacks (trisiila) und Ganesa
auf einen svastika gestellt worden. So ist es iiblich.”"” Im Fallbeispiel zeichnete der
Familienpriester jedoch fiir jede Geritschaft eine Variante einer achtblittrigen Lotus-
bliite (astadalakamala) auf die Erde (siche Tab. 5.9). Der Vater bemerkte diese
Abweichung, machte seinem Kollegen die Autoritiit aber nicht streitig. Er war selbst
mit anderen Dingen beschiftigt. Ein erster Hohepunkt stand bevor, und Zeit zum
Diskutieren hatte man daher keine.

Es ist mittlerweile 10:15 Uhr. Bis zum Zeitpunkt des subharambha sind es nur noch
wenige Minuten. Die Mutter des Initianden beginnt bereits, dahitika und saguna an
die Ritualteilnehmer zu verteilen. Zuerst an den Priester, dann an zwei Méidchen
(kanya), die Schwester und die sani ama,** denen in wenigen Minuten wichtige Auf-
gaben zukommen werden, schlielich auch an andere Anwesende.

Der Vater baut im Westen des Ritualplatzes einen mitgebrachten Kerosinkocher
auf und als dieser endlich geziindet ist, machen sich die kanyas daran, unraffinierten
Rohrzucker (Nep. sakhara) in Wasser zu kochen. Sie stellen den gewonnenen Sirup
zum Abkiihlen beiseite und rosten in einem Tiegel zur Herstellung von bukuva Senf-
samen (Nep. sarsiii), gelbes Farbpulver (Nep. besara) und dubo.?"

217 Vgl. die am nichsten Tag auf dem Platz des Hauptrituals gezeichneten Linien (Kap. 7.1.3 §1).

218 Als sant ama (worlich: ,kleine Mutter) wird eigentlich die jiingere Schwester der Mutter bzw.
die Stiefmutter oder deren jiingere Schwester bezeichnet. Im Fallbeispiel sprach man die Tochter
des Bruders der GroBmutter miitterlicherseits so an, die de facto aber jiinger als der Initiand ist.
Fiir ihre Rolle im Ritual qualifiziert sie, dass sie eine verwandte kanyd, d.h. ein unverheiratetes
Miédchen ist.

219 Zur Verwendung von bukuva beim Bad wihrend des citdakarana siehe Kap. 8.2 §13.
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Derweil stellt man westlich vom Sitz des GaneSa zwei Blattteller auf, bedeckt
diese mit einem Stiick gelbem Stoff und gibt je ein Blatt des dpa, capa und pippala
(als unvollstindige Reprisentation von pafcapallava),”® eine Opferschnur (Nep.
Jjaneu), ditho, eine Areca-Nuss und Miinzen dazu. Bevor die Stoffbahn durch Verdre-
hen (Nep. batarne) der Mitte zu zwei Biindeln geformt wird — einem Kopf und einem
Rumpf, die Ganesa représentieren sollen — bereitet man aus dem frischen Sirup und
Reismehl erneut kasara. Diesmal formt man eine grofe und drei kleine Kugeln und
legt diese auf den Stoff (siehe dazu unten). Die Miadchen begeben sich danach in den
Hof des Tempels und warten dort auf ihren néchsten Einsatz.

Als 10:35 Uhr der astrologisch giinstige Moment (Nep. saita) gekommen ist, wird
es plotzlich laut in dem kleinen Raum. Die Minner beginnen margalaboli (,,om
mangalam bhagavan visnuh etc.”) zu rezitieren. Dazu erklingen Glocke (ghanta) und
Schneckentrompete (Sankha). Die Frauen ,,vollziehen“ das ,,.Drehen des GaneSa*
(Nep. ganesa batarne), indem sie den vorab geformten Ganesa (siehe oben) beriihren.
Dann widmet man sich der Familiengottheit (kuladevata), der im Siidosten des Zim-
mers ein fapari mit sela, kasara, piirt und ciura hingestellt wird.”!

Vater und Onkel des Initianden fahren mit dem ,,Schniiren der Biirde* (Nep. bhara-
bandhana) fort. Dazu werden zwei lange Zuckerrohrstangen, die zusammen mit den
Stangen der Rituallaube (mandapa) fiir das Hauptritual geschnitten wurden, am obe-
ren griinen Teil miteinander verknotet und ein flacher Korb (Nep. perungo), gefiillt
mit Spinat (Nep. palurigo) und getrocknetem Fisch (Nep. sidhro), mit einem gelben
Stoffstreifen daran befestigt. Das fertige bhara wird bei der kuladevata abgestellt. >

Als Glocke und Schneckentrompete erklingen, beginnen im Hof des Tempels vier
kanyas®* die ihnen zugedachten Aufgaben zu erledigen. Vor ihnen stehen vier Blatt-
teller, zwei mit Erde und zwei mit ungeschiltem Reis. Als das Signal kommt, rithren
zwei kanyas mit einem Stockchen in der Erde. Die beiden anderen kippen den Reis
auf die Matte und sammeln ihn wieder ein. So vollzieht man das ,,Graben reiner Erde*
(Nep. cokho mato khanne) und das ,,Trocknen und Auflesen von Reis* (Nep. dhana
sukhaune ra uthaune).

Waihrend diese Verrichtungen anlésslich des astrologisch giinstigen Moments, die von
der Familie erneut als subharambha bezeichnet wurden, nur in den wenigsten Hand-
biichern erfasst sind, dominierten sie in der Praxis das rituelle Geschehen dieser Phase
der Vorbereitung. Beim Herrichten der Gefdfle und des Platzes (siche oben) iiberging
man wissentlich etliche Vorschriften der Texte. Beim subharambha hielt man sich je-
doch (soweit moglich) an die tradierten Regeln. Die meisten dabei vollzogenen Hand-
lungen standen im Zusammenhang mit dem spéteren Ritual. So ,,gruben® die Mad-
chen einen Teil der Erde, die zum Bereiten des Opferplatzes verwendet wurde, und
,trockneten® einen Teil des Reises, der als Sitz fiir die fiinf Kriige (kalasa) der Ritual-

220 Auch spiter — etwa beim Schmiicken der Rituallaube (siehe Kap. 6.5.2) — verwendete man nur
drei der , fiinf Blétter*, da man vara und dumr7 nicht zur Hand hatte.

221 Diese Gaben werden spiter von der Familie als gesegnete Speise (prasada) verzehrt.

222 Im Fallbeispiel verblieb es wihrend des gesamten Rituals dort (siehe dazu unten).

223 Neben sani ama und Schwester agieren nun auch die Tochter eines Mutterbruders und die
wbhauju* (,,Schwigerin®), Astrid Zotter.
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laube (mandapa) verteilt wurde. Diese Handlungen geschahen pars pro toto und sym-
bolisch. Die auf einem Blattteller mit einem Stdckchen ,,gegrabene* Erde war bereits
vorher von einer Brache hinter dem Tempel geholt worden und der (bereits trockene)
Reis wurde zum rechten Zeitpunkt nur wenige Sekunden in die Sonne gelegt. Im Ritu-
al kann eine Handlung aber auch schlicht durch eine Geste représentiert werden. Um
den Arbeitsaufwand fiir die Beteiligten wéhrend der rituellen Arbeitsspitze zu ver-
ringern, bereitete man die beiden Biindel fiir Gane$a bereits vorab. Im vorge-
schriebenen Moment, beriihrten die Frauen die Biindel lediglich, um so das ,,.Drehen
des Ganesa‘“ (Nep. ganesa batarne) zu vollziehen.

Die Kopplung der das Hauptritual vorbereitenden Handlungen — das Graben der
Erde, das Trocknen des Reis, aber auch das Rosten von bukuva — mit einem Moment
giinstiger kosmischer Konstellation dient dem Gelingen des Rituals und, wie beim
ersten Subharambha zwei Wochen vor dem Ritual, achtete man auf die Wahrung der
fiir das spitere Ritual unabdingbaren Reinheit. Reine Médchen gruben reine Erde.

Es konnen aber auch andere zukunftsweisende Beziige hergestellt werden. Wie be-
richtet, wurden fiir das ganesa batarne erneut mehrere Kugeln kasara geformt und
den Biindeln beigelegt. Die Familie bezeichnete die grole Kugel als ,,Mutter” (Nep.
mau) und die drei kleine Kugeln als ,,Kinder” (Nep. baccaharii). Diese Kugeln, so
wurde erklirt, sollten die noch zu griindende Familie des Initianden reprisentieren
und verwiesen damit auf eine Zukunft nach dem Ritual. Dass man sie in einem giinsti-
gen Moment Gane$a anvertraute, sollte offenkundig kiinftigem Wohl dienen.

Auch das ,,Schniiren der Biirde* (bharabandhana) steht in Verbindung mit dem
zukiinftigen Schicksal des Initianden und schlédgt eine Briicke zum néchsten lebens-
zyklischen Ritual, ndmlich dem samskara der Hochzeit (vivaha, Nep. bihe). Im dor-
tigen Vorritual, das weitgehend identisch mit dem des vratabandha ist, werden zeit-
gleich allerdings zwei ,,Biirden* geschniirt, eine im Haushalt des Briutigams, die an-
dere im Haus der Braut (siehe Bennett 2005: 120 Fn. 9). Das bhara des Brautigams
wird dann am Hochzeitstag (traditionell von einem Bediensteten der Familie) an der
Spitze des Briutigamszugs (Nep. janti) zum Haus der Braut getragen,”* um schlieB3-
lich am mandapa des Hochzeitsrituals neben dem bhara der Braut an den Ostpfeiler
(also nahe der Reprisentation Ganesas)** gelehnt zu werden. Analog dazu wird auch
in manchem vratabandha (etwa Fall 7) das bhara wihrend des Hauptrituals am
Ostpfeiler des mandapa abgestellt. Im Hauptbeispiel verblieb es aber (mit Verweis
auf den Familienbrauch) wihrend des gesamten Rituals neben der kuladevata im
Raum des Vorrituals (vgl. Abb. 2).

Neben diesen Handlungen anlisslich der saita beschrinkten sich im Fallbeispiel
die Vorbereitungen des Vorrituals auf das Herrichten und Aufstellen einiger Gefil3e.
Das Weihen der Utensilien durch Herbeirufen und Verehren verschiedener Gottheiten
wurde erst im Rahmen des eigentlichen Vorrituals vollzogen und geschah wie das

224 Mit Verweis auf die Reise der jantT wurden mir die an die Zuckerrohrstangen gebundenen Mate-
rialien, zu denen der Tradition nach neben getrocknetem Fisch und Blattgemiise (wie im Fallbei-
spiel) auch ein rundes, holzernes Gefidll (Nep. theki) mit Joghurt zdhlt, mehrfach als ,,Weg-
zehrung® erklért.

225 Zum Aufbau des mandapa siehe Kap. 6.5.2.
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Aufstellen pragmatisch in kollektiver Form (siehe Kap. 6.1.2 §2). Da Vor- und Haupt-
ritual des vratabandha fiir gewohnlich an verschiedenen Pldtzen stattfinden, die beide
entsprechend prépariert werden miissen, vollzieht man viele Handlungen am néichsten
Tag erneut.

5.3 Vorbereitung als Rahmenhandlung

Bei den von den Handbiichern behandelten Vorbereitungen lassen sich ihrer Funktion
nach drei Arten unterscheiden. Erstens miissen verschiedene Gefil3e, die im Ritual be-
notigt werden (karma-, arghapatra usw.), mit verschiedenen Materialien und Mantras
bereitet und auf ihrem Platz aufgestellt werden. Bemerkenswert sind dabei zwei Din-
ge: Zum FEinen, dass der Platz einer Geritschaft meist genau bestimmt ist und somit
eine feste Marke in der Topographie des Ritualraumes bildet. Zum anderen fillt auf,
dass die Geritschaften in der Regel nicht auf die nackte Erde, sondern auf bereitete
Sitze (asana) gesetzt werden. Wie der Sitz des Verehrers (vgl. Bithnemann 1988: 117)
sind dies Verankerungen und damit Stiitzpfeiler der spateren Ritualkonstruktion.

Ein zweiter Typus Vorbereitungen sind Reinigungen, die sich (wie im Falle des
karmapatra) nahtlos an das Aufstellen eines Gerétes anschlieen konnen. Sie konnen
dem aber auch vorausgehen, etwa wenn fiir ein Gefid} ein reiner Sitz bendtigt wird.
Reinigungen erfolgen vor allem durch Sprenkeln (Wasser aus dem karmapatra,
paricagavya) und Streuen (Sesam- und Senfsamen), Bewegungen, die Flichenwir-
kung haben. Ist man selbst zu reinigen, kann der Effekt auch durch das Einnehmen
reiner Substanzen (paiicagavya, im gewissen Sinne auch das mit Mantras besprochene
Wasser beim rituellen Schliirfen, acamaniya, und die Luft beim pranayama) gesche-
hen. Zu den Objekten der Reinigung zihlt, neben den Ritualteilnehmern und den
Materialien (etwa beim secana und Gebrauch von paiicagavya), vor allem die Erde
als Tragerin des Rituals (bhitsuddhi, bhiitotsarana).

Die dritte Gruppe von Vorbereitungen lieBe sich als Erbeten von Segnungen und
Invokation gottlicher Priasenz und Zeugenschaft zusammenfassen. Im Laufe der Her-
richtungen werden mehrfach ldngere Veda-Passagen rezitiert (etwa svastivdcana,
Santipatha), die verschiedenste Gotter preisen, die Schutz, Gesundheit und andere
Segnungen erbeten. Er handelt sich um regelrechte Forderungen, bedenkt man, dass
der Sprecher bei vielen Mantras mit den Gottern in der, sicherlich auch Intimitét aus-
driickenden, zweiten Person, und im Imperativ verkehrt.”?® Mehrere Handbiicher be-
ginnen ihre Anleitung mit solchen Rezitationen, auch wenn diese damit aus der chro-
nologischen Abfolge der Ritualhandlungen gelost werden.

Gottheiten werden durch verbale Handlungen aber nicht nur angerufen. Wie
Sprechakte (siche Kap. 5.2.1 §4) ermoglichen Konventionen folgende AuBerungen
dem Sprecher, Gotter im Ritual prasent zu machen und auf den im Ritualraum ver-
ankerten Sitzen zu etablieren. Wie hohe Giste werden die platzierten Gottheiten dann

226 Zum Gebrauch der zweiten Person in der Ritualsprache allgemein siche Wheelock 1982: 50, zum
Gebrauch in indischen Mantras siehe Wheelock 2002: 101, 109; Thompson 1997: 25f.
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verpflegt, bewirtet und geschmiickt. Dieses allgemeine Prinzip der piija kann in einer
Kurzform mit wenigen Bewegungen und etwas Ritualreis umgesetzt werden. Bei de-
taillierter Anleitung dagegen werden alle Schritte einzeln ausgefiihrt und jeweils mit
Mantras begleitet und unterstiitzt. Ein Gott wie Gane§a, der prominente Herr der Hin-
dernisse (Vighnapati), kann nicht nur wiederholt mit Preisungen und Bitten bedacht
(mangalaprarthana, ganesapiija), sondern auch mehrfach platziert und bewirtet wer-
den (ganesapiija, kalasasthapand). Welche Fiille an Gottern und Wirkkriften so in
das Ritual involviert wird, wird besonders am Beispiel des Ritualkruges (kalasa) deut-
lich. In diesem per Sitz verankerten Gefdfl wird fiir die Dauer des Rituals mit Hilfe
von Mantras ein komplettes und durch die herbeigerufenen Schutzgottheiten gesicher-
tes Universum konstruiert.

Im Kap. 5.1 wurde argumentiert, dass im vratabandha eine Realitdt geschaffen
wird, die — obwohl eingebettet in erhohte soziale Aktivitdten — in relativer Autonomie
zur umgebenden Welt existiert. Im Laufe des Kapitels 5.2 konnten verschiedene Mit-
tel aufgezeigt werden, mit denen diese Trennung bewerkstelligt wird — angefangen
von der Verwendung einer Ritualsprache, mit der eine eigene Akustik erzeugt wird,
und den Elementen, mit denen markiert wird, dass nun ein Ritual beginnt, bis hin zu
den verschiedenen Formen der Reinigung und den nach bestimmten Mustern arran-
gierten Gefillen, die als temporire Aufenthaltsorte herbeigerufener Gottheiten, ja ei-
nes ganzen Kosmos dienen. Diese Handlungen sind nicht spezifisch fiir das vrata-
bandha und stehen in keinem unmittelbaren Zusammnenhang mit den Ereignissen im
Hauptritual. Wie in anderen Ritualen tragen sie aber dazu bei, das Geschehen vom All-
tag abzuheben.

Bei der Behandlung der einzelnen Elemente wurde bereits mehrfach angedeutet,
dass sich Beziige zum Ende des Rituals finden, an dem sich der anfingliche Prozess
der Trennung umkehrt. Wenn am Ende die geschaffenen Strukturen wieder aufgeldst,
die Gotter entlassen und die Gefidfle entleert werden, geschieht dies nicht ohne den
Segen, der durch die temporire gottliche Prasenz verfiigbar wurde, in der Gemein-
schaft zu verteilen und in den Alltag nach dem Ritual zu integrieren. Fragt man nach
der Bedeutung des vratabandha fiir die Gemeinschaft, sollte diese Punkt nicht iiber-
sehen werden, auch wenn man dafiir auch die Teile der Prozedur betrachten muss, die
wenig spezifisch fiir das Ereignis sind und daher in Analysen der brahmanischen Initi-
ation oft vernachlissigt werden. Gerade die allgemeinen Rahmenelemente tragen er-
heblich dazu bei, das vratabandha zu dem zu machen, was es ist, ein Ritual, mit dem
etwas in der Welt, die es hervorgebracht hat, veridndert werden soll.

5.4 Pija als ,,Ritualbaukasten‘

Obwohl das vratabandha vornehmlich nicht der Verehrung einer Gottheit dient, son-
dern einen Menschen (und eine Gemeinschaft) veridndern soll, belegen die letzten Ka-
pitel mit zahlreichen Beispielen, dass zur Gestaltung des Rahmens Elemente, ja ganze
Elementsequenzen der pijja verwendet werden. Auf sie wird auch im Vorritual, dem
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ebenfalls als Rahmen dienenden Feueropfer, ja selbst bei einigen ,,Kernhandlungen*
der vier samskaras zuriickgegriffen.

Sowohl bei den Reinigungshandlungen, als auch dem Bereiten und Aufstellen der
Utensilien und deren Belebung weisen die verschiedenen Anleitungstexte bemerkens-
werte Parallelen auf. Reichen diese bis in den genauen Wortlaut, konnen sie wertvolle
Hinweise auf die Beziehungen zwischen den Texten liefern. Textabhingigkeiten al-
lein konnen die Parallelen jedoch nicht erkldren. Die verschiedenen Autoren — ob sie
nun Passagen élterer Texte (im Wortlaut) iibernehmen oder nicht — greifen vielmehr
auf einen sehr dhnlichen ,,Ritualbaukasten zuriick.

Die zum Vergleich herangezogenen Handbiicher aus Maharashtra und Nordindien
belegen, dass viele der in nepalischen Ritualtexten fiir die Vorbereitung vorgeschrie-
benen Elemente und Sequenzen einer translokalen und schuliibergreifenden Ritual-
kultur entstammen. Bithnemann (1988) und andere bezeichnen diese als ,,Smarta* und
grenzen sie damit von den vedischen Zeremonien (etwa Srauta-Opfern) ab, die zwar
noch gelegentlich vollzogen werden, ,.but which are relics of a religion that can no
longer be considered as living* (Bithnemann 1988: 7).>’ Befragte Akteure dagegen
verwenden fiir ihre, mit Hilfe des besagten ,,Baukastens konstruierten Rituale gerne
die Bezeichnung ,,vedisch* (vaidika). Ihnen geht es nicht um die Abgrenzung zu, son-
dern um die Anbindung an eine prestigereiche alte Tradition. Sie betonen Kontinuitit,
ohne jedoch Neuerungen generell zu leugnen. Viele Elemente in diesem ,,Baukasten*
haben vedische Bestandteile, vornehmlich Mantras. Man hat daher auch fiir erst kiirz-
lich mit Hilfe dieser Elemente neu geschaffene Rituale das Label ,,Vaidika“ parat.”

In der bisherigen Beschreibung zeigte sich, dass sich der benutzte ,Ritualbau-
kasten” — mag man ihn nun ,,Smarta® oder ,,Vaidika® nennen — de facto aus unter-
schiedlichen Quellen speist. So werden etwa auf akustischer Ebene neben vedischen
Versen auch puranische und gelegentlich tantrische Mantras vorgeschrieben. Auch
unter den mit Mantras herbeigerufenen und verehrten Géttern ldsst sich zwischen
vedischen (etwa Indra, Agni, Vayu), puranischen (wie Gane$a, Durga) und tantrischen
(z.B. die mit einem bijamantra gegriiBte Adharasakti) unterscheiden. In den Hand-
biichern kénnen Bestandteile verschiedenen Ursprungs scheinbar problemlos kombi-
niert bzw. als schon kombinierte Bausteine aus dem ,,Baukasten® entnommen werden.

Bei der (Neu-)Kombination verschiedener Bestandteile konnen offensichtliche
Uminterpretationen auftreten, die mit der besonderen Qualitit der Ritualsprache zu-
sammenhingen. Ein prominentes Beispiel ist der Mantra ,,om gananam tva ganapatim
havamahe etc.“ (RV 2.23.1, bzw. im nepalischen Kontext die Variante in VS 23.19),
der zu beinah jeder Gelegenheit fiir den Gott GaneSa verwendet wird. Wie Kane
(1974: 213 Fn. 495) mit Verweis auf das Aitareyabrahmana 4.4 festgestellt hat, rich-
tet sich dieser Mantra in seinem urspriinglichen Kontext (also RV 2.23.1) an

227 Der Begriff smarta wird auch zur Abgrenzung einer allgemeinen brahmanischen Ritualtradition
von den sektarischen Stromungen verwendet. So wird z.B. im paricanga zwischen einer smarta
und einer vaisnava ekadast unterschieden.

228 Zum Beispiel der neu erfundenen ,,vedischen* kalasarpapiija siehe Zotter 2012.
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Brahmanaspati.”” Fiir den Handbuchverfasser (und modernen Ritualpraktiker), be-
steht gewohnlich aber kein Zweifel daran, dass das im Mantra verwendete Wort
»ganapati (,,Herr der Scharen*) GaneSa bezeichnet, eine Gottheit, deren heutige Er-
scheinung vor allem von puranischen Vorstellungen geprigt ist.”° Dem Verehrer
bietet sich so, wie Bithnemann (1988: 115) feststellt, die Gelegenheit, eine Verbin-
dung zwischen dem Gott und dem Rgveda (bzw. im hiesigen Kontext dem Yajurveda)
herzustellen.

Fiir Deshpande, der eine Reihe dhnlicher Beispiele anfiihrt (1996: 415-419), hat
diese Art neuer Anwendungen vedischer Mantras zwei Ursachen: ,the lack of com-
prehension of the original meaning of the mantras combined with the increasing
attention to the magical power of sounds* (ebd.: 415). Dabei sollte der Mangel an
Verstindnis als Grund fiir das héufige Phidnomen allerdings nicht iiberbewertet
werden. Der zweite von Desphande angedeutete Punkt ist hier ebenso wichtig, wenn
nicht wichtiger. Im Kapitel 5.2.2 wurden bereits verschiedene Indizien angefiihrt, die
darauf hinweisen, dass (mehr oder weniger unabhingig davon, ob die semantische
Bedeutung eines Mantras verstanden wird) brahmanische Ritualisten das Augenmerk
auf die richtige Form legen. Ein Mantra muss nicht vornehmlich verstanden, sondern
in der richtigen Form geduBert werden. Darin liegt seine Kraft. In diesem Zusammen-
hang lédsst sich bis zu den Brahmanas und Upanisaden zuriick verweisen, in denen
man versuchte, mit oft nur auf phonetischem Gleichklang beruhenden Identifikations-
ketten die verborgene, wahre Natur der Welt aufzuspiiren. Olivelle hat davor gewarnt,
die zahlreichen Beispiele fiir diese Art der ,,Verbindung* (bandhu) als ,,fanciful folk
etymologies® (1998: 25) abzutun. Sie sind vielmehr, wie er betont, das Produkt von
Gelehrten, das als geheimes Wissen sorgfiltig gehiitet und exklusiv tradiert wurde
(ebd.). Die Erben der alten vedischen Denker konnten von ihren Vorvitern also nicht
nur Mantras, sondern auch ,,Techniken* zum Generieren von Bedeutung iibernehmen
(Zotter 2015: 31).

Bereits in den Grhyasitras, in denen verschiedene Mantras des Srauta-Rituals
durch Modifikationen neuen Kontexten angepasst oder gar neue Mantras in die Text-
tradition eingefiihrt wurden — also durchaus von einem aktiven Sprachverstindnis aus-
gegangen werden kann —, lassen sich etliche Beispiele finden, bei denen die Ver-
wendung eines Mantras lediglich auf einem parallelen Wort in Mantra und Siitra zu
beruhen scheint (siche dazu Fay 1899: 22-25). Diese Tatsache ist ein weiteres Indiz
dafiir, dass eine allein mit Verstindnismangel argumentierende Erklarung dieser Neu-
anwendungen zu kurz greift.

Das bereits in vedischer Zeit prominente Prinzip ,,what sounds alike must be
alike” (Olivelle 1998: 25) wird von spiteren Ritualisten nicht nur bei der Zuweisung
von alten Mantras an ,,neue‘ Gottheiten angewandt. Auf vergleichbare Weise konnten
Mantras auch an andere (teils neue) Komponenten des Rituals gekniipft werden. Ein

229 Vgl. Bithnemann 1988: 116; Deshpande 1996: 418. Nach Witzel/Gotd (2007: 801) ist die Schar
(gana), die Brhaspati bzw. Brahmanaspati begleitet, eine Sangerschar, fiir gewohnlich die Angi-
rasen.

230 Biihnemann (1988: 116 Fn. 41) verweist diesbeziiglich zuriick bis auf das Parisista zum Asva-
layanagrhyasiitra. In den Grhyastitras wird der Mantra noch anders verwendet (vgl. Fay 1899: 24).
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sehr bekanntes Beispiel ist der Vers ,,om dadhikravno akarisam etc.” (RV 4.39.6 bzw.
VS 23.32), dessen Verwendung im Ritual wahrscheinlich bereits in einigen Grhya-
siitras (etwa PG 2.10.16)*" auf einer phonologischen Parallele zwischen dem Namen
eines gottlichen Pferdes (Dadhikravan / Dadhikras) und dem Ritualmaterial Joghurt
(dadhi) beruht.** Ein Beispiel fiir eine Kombination von Mantra und Handlung ist die
Verwendung des auf ,pratistha* endenden Mantras ,,om mano jitir jusatam ajyasya
etc.” (VS 2.13) bei der Einsetzung (pratistha) von Goéttern oder Ritualgegenstdnden.
In allen drei angefiihrten Fillen ist die Verbindung heute so etabliert und bestdndig,
dass sich aus dem Gebrauch des jeweiligen Mantras (RV 2.23.1/VS 23.19, RV
4.39.6/VS 23.32 bzw. VS 2.13) auf die Gottheit (Ganesa), das Material (Joghurt) bzw.
die Handlung (pratistha) schlieBen ldsst. Obwohl derartige Bedeutungszuschreibun-
gen eindeutig sekundér sein konnen, sollten sie, will man die Wandlungen der Ritual-
tradition verstehen, nicht als bedeutungslos oder falsch abgetan werden. Sie sind viel-
mehr Ausdruck einer lebendigen Tradition, die mit eigenen Mitteln der Bedeutungs-
gebung ihre Rituale an sich verdndernde Umsténde anpasst, Neues aufnimmt und bis
heute neue ,,vedische‘ Rituale entwickelt.

Wandel und Verinderung werden aber nicht nur mit Blick auf die historische Ent-
wicklung sichtbar, sondern auch im Vergleich synchroner Texte. Bei allen Parallelen
weisen die Handbiicher ndmlich auch erhebliche Unterschiede auf. Beispielsweise
beschreiben bei weitem nicht alle Handbiicher, die Angaben zu den Vorbereitungen
machen, die Elemente bhamisparsa und bhiitotsarana, oder im KBh wird die sonst
iibliche Position der ganesapija verindert.”*® Dass Verinderungen durch Auslassun-
gen, Ergdnzungen oder Umstellungen auch innerhalb eines Ritualelements auftreten,
wird besonders beim arghasthapana deutlich. Wie gezeigt (Kap. 5.2.5 §3), reicht die
Spannbreite der Texte hier von listenartigen Aufzidhlungen von Mantras, mudras und
Materialien bis hin zu detailreichen Anleitungen, in denen das eigentliche Aufstellen
des Gastwassers mit diversen Unterhandlungen ausgebaut wird. Die meisten Texte
liegen zwischen diesen beiden Extremen. Mal mit konkreten Anweisungen, mal vollig
unkommentiert, nennen sie verschiedene Versatzstiicke. Meist hat man es mit einer
Art Liickentext zu tun, der sich erst erschlieft, wenn man das Korpus studiert, dem
der Text entstammt, und damit einen Einblick gewinnt, wie der ,Ritualbaukasten*
bestiickt ist, aus dem sich der jeweilige Autor oder Kompilator bedient.

In den vorherigen Kapiteln wurde deutlich, dass sich durch den Vergleich der De-
tails fiir beinah jedes Ritualelement Abweichungen der Handbiicher zueinander fest-
stellen lassen. Verschiedene Bauteile konnen verwendet oder diese verschieden kom-
biniert und einander zuordnet werden. Die Spannbreite der Mdoglichkeiten ist grof.
Sehr einheitlich beschreiben die nepalischen Texte etwa, wie man die Zutaten fiir
paiicagavya nacheinander mit Mantras in ein GefiB gibt.?** Beim Fiillen des karma-

231 Siehe dazu Fay 1899: 22.

232 Zu diesem Beispiel siehe Bithnemann 1988: 142 Deshpande 1996: 416; Michaels 2010a: 143.

233 Zu diesen und anderen Variationsmoglichkeiten in der Abfolge der Ritualelemente vgl. Tab. 5.1.

234 Dass dabei auch vedische Mantras verwendet werden, die nicht in der eigenen Sambhita enthalten
sind, liefert einen Hinweis darauf, dass man hier ein bereits etabliertes Versatzstiick in den ,,Bau-
kasten* der eigenen Tradition {ibernommen hat.
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patra herrscht zwar keine Einigkeit iiber die Reihenfolge der Zutaten, aber auch hier
weisen die Texte Ubereinstimmungen bei den Kombinationen von Mantra, Handlung
und Material auf.?* Bei einem weiteren Detail des karmapatrasthapana dagegen er-
scheint nur die Kombination von Mantra und Ritualelement stabil, die zwischen
Mantra und Handlung — oder, um es mit Oppitz (1999: 73) zu sagen, zwischen sprach-
licher und kinetischer Ebene — jedoch flexibel. Alle angefiihrten Handbiicher erwéih-
nen beim Aufstellen des karmapatra die Mantras VS 20.14-16, schreiben dazu aber
jeweils verschiedene Handlungen vor. Schlieflich konnen, wie das Beispiel der
prarthana bei der dipapiija zeigt, selbst fiir einen bestimmten Mantra eines Teilele-
ments in den Handbiichern verschiedene Varianten verzeichnet werden. ** Variati-
onen treten also auf allen Segmentierungsstufen des Rituals auf. Die Fiille an Gestal-
tungsmoglichkeiten bedeutet jedoch nicht, dass hier Willkiir herrscht. Es gibt klare,
wenn auch nicht immer konvergente Vorstellungen davon, was richtig ist. und wie
sich beim Vorritual zeigen wird, enthilt der ,,Baukasten* regulierende Mechanismen,
die in den Ablauf integriert werden konnen, um eventuelle Fehler zu korrigieren bzw.
unwirksam zumachen.

5.5 ,,Baukasten®, Texte und Praxis

Bleibt hier noch, einen kurzen Blick auf die Unterschiede und regulierenden Wechsel-
wirkungen zwischen ,,Baukasten‘, Text und Praxis zu werfen. Bei den bislang behan-
delten Vorbereitungen des Rituals treten auffillige Diskrepanzen zwischen Text und
Praxis auf. Viele nicht-priesterliche Handlungen haben keinen oder kaum Nieder-
schlag in Ritualhandbiichern gefunden und, andersherum, werden textliche Vorschrif-
ten in der Praxis iibergangen oder die Abldufe werden pragmatisch anders organisiert.
In spiteren Teilen des vratabandha ist die Deckung fiir gewohnlich grofer und die
Bedeutung des Handbuchs als direkte Anleitung fiir die Praxis nimmt zu. Der bisher
vorgestellte Befund liefert aber auch einen Hinweis auf die Bedeutung der Praxis fiir
die Handbiicher (siehe unten). Hier soll jedoch zunichst noch einmal bei der Varianz
der Handbiicher angesetzt werden.

Etliche der aufgezeigten Gestaltungsmoglichkeiten sind in mehreren Texten be-
legt. Daneben konnen aber auch individuelle Ziige hervortreten. So weist beispiels-
weise die SP tantrische Einfliisse auf (wie die Verehrung der Adharasakti beim Auf-
stellen der verschiedenen Sitze),*’ die sich in gewisser Konstanz durch das gesamte
Handbuch ziehen,”® aber trotz des hohen Ansehens, das die SP genieBt, nur teilweise
Eingang in die ihr folgenden Handbiicher (SV, VPGh) gefunden haben (siehe dazu
unten). Die Verfasser von Handbiichern und Kompilatoren dlterer Texte bedienen sich

235 Diese Kombinationen konnen sich in verschiedenen Kontexten wiederfinden. Beispielsweise
werden sie im KBh (5) auch beim Fiillen des arghapatra verwendet.

236 Siehe Kap. 5.2.5 §4.

237 Vgl. Kap. 5.2.5 §1 und 3.

238 Dies ging vermutlich von Dhanasam§$era Rana, einem der Mitverfasser, aus, der als praktizie-
render Tantriker bekannt war.
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je nach Wissensstand und Vorlieben im ,,Ritualbaukasten® piija, iibertragen bestin-
dige Kombinationen in andere Kontexte oder verzichten auf die Beschreibung von
Standards, die vorausgesetzt werden. Gerade so bekannte Mantras wie ,,om gananam
tva ganapatim havamahe etc.” konnen beinah beliebig ergénzt oder nicht extra ge-
nannt werden, wenn Ganesa verehrt wird.”* Ahnliches kann bei der Auffiihrung beob-
achtet werden. Ein Priester mag spontan aus dem Gedéchtnis einen zusétzlichen Man-
tra einfiigen, andererseits kann er aber auch entscheiden, auf bestimmte Details zu
verzichten.

In der Praxis fanden sich ,,Pigja-isierungen‘ bereits bei den nur wenig ritualisierten
und von den Handbiichern nicht erfassten Vorbereitungen des Materials, beispielswei-
se als die Schwester des Initianden den fiir den mandapa benétigten Bambus vor dem
Fillen mit einer Handvoll Ritualreis verehrte.*** Solche einfachen Formen der Vereh-
rung sind den Texten nicht fremd. Auch dort kann sich das Verehren (etwa des Sitzes
oder der Lampe) auf das Darbringen von einigen Bliiten und Ritualreis beschrianken,
ohne dass dafiir Mantras angegeben werden. Eine aufwendige Prozedur wird in den
meisten Texten erst bei der ganesapiija beschrieben.?*! Wie sich noch mehrfach zei-
gen wird, weist auch die Praxis elaborierte Formen der Verehrung auf.*** Der Auf-
wand variiert also sowohl in den Handbiichern als auch in der Praxis. Hier wie da
lassen sich Abldufe vergleichbar einer Ziehharmonika erheblich verkiirzen oder ver-
lingern. Wie diese Moglichkeiten jeweils genutzt werden, kann Hinweise fiir die
Deutung des Rituals liefern. Wird eine Handlung mit vielen Details angereichert, liegt
nahe, dass sie als wichtig empfunden wird.

Zuriick zu den Unterschieden zwischen Skript und Performanz. Wie gezeigt, folgt
man beim Herrichten des Ritualplatzes fiir das Vorritual jeweils unterschiedlichen
Handlungsmustern. In Texten sind die oben unterschiedenen Arten der Vorbereitung
(Bereiten der Gerite und Materialien, Reinigungen und Erzeugen gottlicher Priasenz)
choreographisch auf bestimmte Weise verkniipft. Das karmapatra wird aufgestellt, im
nichsten Schritt dessen Wasser zur Reinigung versprenkelt usw. Sie konnen auch
innerhalb eines Ritualelements verwoben werden, wenn beispielsweise beim argha-
patra nach dem Setzen und Fiillen die tirthas ins Wasser eingeladen werden und das
tirtha-Wasser nach tantrischer Manier mit den Silben yam, ram und vam gereinigt
wird. In den bisher beschriebenen Vorbereitungen des Fallbeispiels dagegen trat dies-
beziiglich eine Trennung auf. Wihrend bei der hiuslichen pitja der Verehrer durchaus
dem Modellablauf der Texte folgen kann und jedes Gefdll einzeln nacheinander
setzen, mit Materialien und Géttern fiillen und verehren mag, lassen dies der logis-
tische Aufwand und der Zeitdruck bei einem rituellen GroBunternehmen wie dem
vratabandha meist nicht zu. So beschrinkte sich die Familie im geschilderten Fall
zundchst auf die rein materielle Vorbereitung des Platzes. Andere Arten der Vorbe-

239 Aus diesen Standards lassen sich daher auch kaum Riickschliisse auf Textabhiangigkeiten ziehen.

240 Siehe Kap. 5.1 §2.

241 Siehe Kap. 5.2.5 §6.

242 7.B. wenn die acht Kriige (astakalasa), mit deren Wasser der Junge bei samavartana gebadet
wird, mit verschiedenen upacaras und dem Schwenken eines Lichtes (nirdjana) verehrt werden
(siehe Kap. 11.2 §3).
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reitung wurden erst spéter beim eigentlichen Vorritual an passender Stelle integriert.
Auch wenn dieses Vorgehen hier nur fiir ein Beispiel beschrieben wurde, handelt es
sich um einen Standard, der in anderen Ritualen, und im vratabandha selbst wieder-
kehrt, etwa wenn der Platz fiir das Hauptritual am néchsten Tag vorbereitet wird.
Dieses choreographische Prinzip ist den Texten durchaus nicht fremd,* jedoch greift
man in der Praxis in anderen Kontexten darauf zuriick. Der Praktiker konnte aber bei
Bedarf mit Verweis auf entsprechende Textstellen sein Handeln rechtfertigen.

Im Zusammenhang mit den Wechselwirkungen zwischen Text und Praxis ist noch
ein anderes Phinomen anzusprechen. Wie gesehen, waren die Vorbereitungen im
Fallbeispiel von den ,Verrichtungen anldBlich des giinstigen Moments*“ (Nep.
mangalako bzw. sditako kama o0.4.) dominiert; einem Ritualelement fiir das es (noch)
keinen Sanskritnamen gibt, da es, obgleich in der Praxis etabliert, den Texten bis vor
kurzem fremd war. Es waren die vom nepalischen Konig beauftragten Autoren der SP
(siehe Kap. 1.1 §3), die Ende der siebziger Jahre des letzten Jahrhunderts einige mit
diesem Element verbundene Handlungen in ihren Anleitungstext aufnahmen und da-
mit den Grundstein fiir die textliche Tradierung dieser Informationen legten. Zwei-
felsohne gelten die beiden Autoren als Autoritdten. Aber dies allein kann nicht er-
kldren, warum sich das besagte Element nun auch in der Textradition zu etablieren
scheint. Spitere Kompilatoren und Uberarbeiter treffen ihre eigenen Entscheidungen,
was von der Vorlage ungeédndert iibernommen und was unter Riickgriff auf den ,,Bau-
kasten® iiberarbeitet wird. Bei der Rezeption der SP treten aber auch erneut Riick-
kopplungsprozesse mit der Praxis auf. Wihrend die nicht nur in anderen Handbiichern
sondern auch in der Praxis der samskaras uniiblichen tantrischen Details der SP in
nachfolgenden Texten (wie der VPGh und dem SV) nur zdgerlich beriicksichtigt oder
ginzlich iibergangen werden (siehe oben), werden die Angaben zu dem in der Praxis
so wichtigen marngalako kama anstandslos iibernommen, teils sogar weiter ausgebaut.

Wenn jetzt das Vorritual behandelt wird, das zumindest in Teilen seit der Zeit der
Sutra-Kommentatoren in der Texttradition fester Bestandteil der samskaras ist und als
komplexer ,,Baustein“ mit einer Reihe anderer Rituale verbunden werden kann, wird
man erneut auf verschiedene Gestaltungsmoglichkeiten und #hnliche Prozesse des
Abgleichens stoBen.

243 So findet es sich etwa bei der Vorbereitung der matrkapiija in mehreren Texten (sieche Kap. 6.1.1).





