8 Das Herrichten der Haarlocke (ciidakarana)

Bisher wurden Ritualhandlungen behandelt, die — mit der Ausnahme des jitikaban-
dhana — wenig sperzifisch fiir einen bestimmten Anlass sind und in verschiedenen
Ritualen als Vorbereitung bzw. Rahmung Verwendung finden. Die folgenden Kapitel
widmen sich nun den vier samskaras, die, eingebettet in diese Standards, strukturell
gesehen, das Zentrum des Ritualkomplexes vratabandha darstellen.

Bereits im ersten der vier samskaras steht der Junge im Mittelpunkt des Gesche-
hens. Noch kommt ihm allerdings nur eine passive Rolle zu. Er ist eher Objekt des
Rituals als agierendes Subjekt. Genauer gesagt, geht es zundchst wie beim jitika-
bandhana vor allem um die Haarlocke am Hinterkopf des Jungen, die in der Regel mit
bestimmten Knoten getragene sikha (Nep. tupi). Von einer weiteren Bezeichnung fiir
diese Locke, namlich ciida, leiten sich die meisten Namen dieses samskara ab
(cidakarana, cidakarma(n), cauda). Da beim ,Herrichten der Haarlocke* das rest-
liche Haupthaar entfernt wird, wird das Ritual auch als ,Rasieren (mundana,
ksaura(karma(n)), caula, chevara) bezeichnet.!

Zur Konstruktion dieses samskara wurde, wie zu zeigen sein wird, mehrfach auf
Elemente und Details zuriickgegriffen, die bereits im Srauta-Ritual bei der Rasur —
etwa im Rahmen der diksa (vgl. SB 3.1.2-9; KS 7.2.9-14) oder des paurnamasa (vgl.
KS 5.2.13-18) — etabliert waren. Seinerseits diente er als Modell fiir den bis auf
wenige Modifikationen identisch vollzogenen kesanta, die erste Rasur des Bartes, ein
heute weitgehend ausgestorbenes Ritual.?

In den Sutra-Texten wird das ciidakarana als erster Haarschnitt des Jungen® im
dritten oder einem anderen frithen Jahr vollzogen (siehe Kap. 3.1.1). Die Sutras vari-
ieren aber nicht nur beziiglich der Altersangaben. Auch einzelne Handlungen und die
beim Ritual zu sprechenden Mantras belegen Unterschiede zwischen den vedischen
Schulen,” die heute auch in der Praxis beobachtbar sind.” Im Folgenden wird das
cildakarana behandelt, wie es vom PG, dessen Kommentaren und den zur Vajasaneyi-

1 Zu den Namen des Rituals siche Gopal 1959: 280; Kane 1974: 260. Auch einige der Handbiicher
machen Angaben dazu (etwa VP: 3; VPGh: 1).

2 Zu diesem auch als godana bezeichneten samskara siche Gonda 1980: 93; Gopal 1959: 283f.;
Hillebrandt 1897: 50f.; Kane 1974: 402-405; Lubin 1994: 178.

3 Vgl etwa VP: 3. Laut verschiedenen Grhyasiitras, z.B. Asvalayana 1.17.19, wird das cidakarana
auch fiir Madchen vollzogen, allerdings werden dabei keine Mantras gesprochen (Bhattacharyya
1980: 48; Gopal 1959: 283; Hillebrandt 1897: 50; Schmidt 1987: 24f.). Nach Kane (1974: 265)
wird es in manchen Kasten noch heute auch bei weiblichen Kindern praktiziert, um die Unrein-
heit des ersten Haares zu beseitigen. Nach Stevenson (1920: 20, 23) dagegen ist das ciidakarana
fiir Midchen in der Praxis nicht iiblich. Siehe auch Campbell 1976: 62.

4 Siehe die Beschreibungen des ciidakarana bei Bhattacharyya 1980: 48f.; Gopal 1959: 281f.;
Hillebrandt 1897: 49f.; Kane 1974: 261-263; Pandey 1998: 99f.

5 Man vergleiche z.B. die hier gegebene Beschreibung mit dem von Tachikawa/Hino/Deodhar
(2001: 110f.) dokumentierten Beispiel aus Maharashtra. Stevenson (1920: 22f.) verzeichnet zwar
keine Mantras, die zum Vergleich herangezogen werden konnten, beschreibt aber einige Details
und Handlungen, die in den untersuchten nepalischen Beispielen keine Rolle spielen.
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Schule des Weilen Yajurveda gehorenden Handbiichern beschrieben wird, bevor in
separaten Kapiteln auf die heutige Praxis der Bahun und Chetri, die im Vergleich zu
Tage tretenden Dynamiken des Rituals sowie schlieBlich verschiedene Deutungen
dieses samskara eingegangen wird.

8.1 Handbiicher

§1 Rahmenritual, erster Teil — Nach gelegentlichen Bemerkungen zum rechten Zeit-
punkt des ciidakarana beschreiben die Handbiicher, wie der Feuerplatz hergerichtet,
das Feuer entziindet, vierzehn Butterfettspenden (caturdasahuti) dargebracht werden
usw. (zu den Handlungen von paiicabhitisamskara bis barhirhoma siehe Kap. 7.1.1
§1-19). Zwischen diesen Angaben finden sich einige Informationen, die spezifisch fiir
das in den homa eingebettete ciidakarana sind. So wird vorgeschrieben, dass sich die
Mutter vor der Auswahl des brahman-Priesters (brahmavarana) dem Gatten zur
Rechten, westlich des Feuers niedersetzt und den Jungen, der neue Kleidung tragen
soll, auf ihren SchoB nimmt.® Beim ,,Aufstellen der GefiBe* (patrasadana) nennen die
Handbiicher neben den iiblichen Utensilien fiir das Feuerritual auch die Materialien,
die fiir das Hauptritual des ciidakarana benétigt werden.” Diese sind fiir gewdhnlich:
kaltes und warmes Wasser (Sitodaka und usnodaka, Nep. ciso und tato jala),® ein we-
nig Butter (navanita, Nep. nauni), Butterfett (ghrta, Nep. ghiu) oder Joghurt (dadhi,
Nep. dahi),’ ein an drei Stellen weiBer Stachel eines Stachelschweins (tristhana-
$vetasallakikantaka, Nep. tina thaima seto (bhaeko) dumsiko kédo), kusa-Halme,'® ein
Rasiermesser (ksura, Nep. chura),' Dung eines Bullen oder Ochsen'? und ein Barbier

6 E915/6: 1" H 391/27: 1Y; M 75/7: 5%; CP1: 3f.; CP2: 6; CV: 5; DP: 42; KBh: 240; SV: 172; VP:
44; VPGh: 87; VUP: 5. Nach dem KK (71) soll der Junge mit gliickbringenden Substanzen
(mangaladravyaih) gebadet sein, laut SD (280) mit warmem Wasser (sukhosnajalena).

7 E915/6: 17, H 391/27: 2"; M 75/7: 6™; CP1: 6; CP1: 8; CV: 8; DP: 44; KBh: 240; KK: 72; SD:
280; SV: 170, 174; UP1: 21f.; UP2: 14f.; UP3: 13f.; VP: 37; VPGh 86, 89, 91; VUP: 9.

8 Im SD (280) beginnt die Aufzidhlung der Materialien mit zwei Kriigen aus Kupfer (tamrasya
kundikadvayam), in die wohl die verschieden temperierten Wassers gefiillt werden. SV (170) und
VPGh (86) erwihnen eine Tasse aus Glockenbronze (Nep. kasaka kataura).

9 Die meisten Handbiicher lassen jeweils einen pinda der genannten Materialien bereitlegen (E
915/6: 1¥; H 391/27: 2"; M 75/7: 6"; CP1: 6; CP2: 8; CV: 8f.; DP: 44; KBh: 240; KK: 72; SD:
280; SV: 174; UP1: 22; UP2: 14f.; UP3: 13f.; VPGh 89; VUP: 9).

10 Laut Ciidopanayana-Text werden drei (Biindel?) ein pradesa lange, einzeln gebundene kusa-
Blatter mit (intakten) Spitzen bereit gelegt (pradesamitani sagrani trini kuSapatrani prthak-
baddhani CP1: 6; CP2: 8; CV: 8f. Siehe auch KK: 72; SV: 174). Nach Ramadatta sind es 27
kusa-Halme derselben Qualitit (pradesamitasagrasaptavimsatikusapatrani H 391/27: 2, M 75/7:
6"; KBh: 240; VPGh: 89; VUP: 9). Manche Ausgaben machen allerdings keine Angaben zur
Linge oder Unversehrtheit der Halme (E 915/6: 1Y; DP: 44). Nach der VP (37) sind es 27 ein-
zelne kusa-Stiicken von der Linge einer Spanne (eka eka kureta lama sattaisa tukra kusa). Siehe
auch VPGh: 86, 91.

11 Beziiglich des Materials des Schneidewerkzeugs gehen die Ansichten auseinander. In den Vari-
anten des Ramadatta-Textes wird der Rasierer (wie in PG 2.1.11) als lohaksura (M 75/7: 6"; DP:
44; VPGh: 89) oder dhnlich bezeichnet (lauhaksura E 915/6: 3Y, 4° (beim Bereitlegen der Materi-
alien (1Y) ist nur von ksura die Rede); VUP: 9; lauhacchura H 391/27: 2"). Stenzler (1878: 39)
iibersetzt lohaksura als ,,das eiserne Messer*, Oldenberg (1886: 302) als ,,copper razor”. Auch
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(napita, Nep. nau). Einige Texte erwdhnen, dass (nach Brauch) auch ein Teller aus
Glockenbronze' bereitgestellt wird."* Nur wenige Texte erwihnen in diesem Zusam-
menhang die Schwestern.'

Gemill dem SV (183-205) werden am Ende des ersten Teils des Rahmenrituals
mehrere godanas fiir nicht vollzogene samskaras etc. iibergeben (siche Kap. 6.4.1 §3).
Die eigentliche Haupthandlung des ciidakarana beginnt aber wie folgt:

§2 ,,(Zusammen)gieBen des Wassers* (udakaseka) — Im Einklang mit PG 2.1.6
und 8 beschreiben die Handbiicher, wie man zunichst mit den Worten ,,Mit heillem
Wasser, Vayu, komm herbei, Aditi, schneide die Haare* (om usnena vaya udakenehy
adite kesan vapa PG 2.1.6)'® warmes in kaltes Wasser gieBt und dann schweigend, das
heiBt ohne Mantra, etwas Butter, Butterfett oder Joghurt dazugibt.'” Die VP (51) er-
wihnt, dass dies in einer Tasse aus Glockenbronze (Nep. kasako kataurd) geschehen
soll.'®

Gopal (1959: 282) spricht von einem kupfernen Rasierer (vgl. Karkas Kommentar zu PG 2.1.11:
tamramayam ksuram adaya Bakre 1982: 185). Nach dem Cidopanayana-Text soll der Rasierer
aus Eisen (@yasa), neu (nava) und mit Kupfer verziert (tamrapariskrta) sein (CP1: 6; CP2: §; CV:
9; SV: 174. Siehe auch KBh: 240; KK: 72; VPGh: 89) sowie die Kommentare zu PG 2.1.11 von
Jayarama (Bakre 1982: 185), Harihara (Bakre 1982: 187; Malaviya 2000: 9) und Gadadhara
(Bakre 1982: 191; Malaviya 2000: 10). Stevenson (1920: 22) berichtet, dass ,,a particular kind of
razor which has an iron blade affixed with a copper nail*“ verwendet wird. Die VP (37) spricht
lediglich von einem Rasierer (Nep. chura).

12 Die von PG 2.1.12 und anderen (Gadadhara in seinem padarthakrama (Bakre 1982: 193;
Malaviya 2000: 22); H 391/27: 2; M 75/7: 6"; SD: 280; VUP: 9) verwendete Bezeichnung
anaduhagomaya kann sowohl den Dung eines Bullen als auch den eines Ochsen bezeichnen.
Andernorts wird das Material als Bullendung bestimmt (vrsabhagomaya DP: 44; KBh: 240; KK:
72; VPGh: 89; vrsagomaya CP1: 16; CP2: 19; CV: 20; SV: 174). Laut VP (56) soll der Dung
vom Stier, Ochsen oder ménnlichen Kalb stammen (Nep. sddheko (goruko) va bachoko gobara,
vgl. VP: 37: bachoko gobara). Die VPGh (91, 99) iibernimmt nur die letzte Alternative. Gele-
gentlich ist schlicht von Kuhdung (gomaya, Nep. gobara) die Rede, etwa in Hariharas prayoga
(Bakre 1982: 189; Malaviya 2000: 19); VPGh: 86.

13 acarat kamsyapatram KK: 72; SV: 174; kamsyapatram SD: 280; kdsako thala SV: 170, 174; VP:
37, VPGh: 91.

14 Ramadatta erwihnt als weiteres, dem Brauch nach iibliches Utensil ein Blatt bzw. Blitter des
Lotus (acaran nalinidaladi DP: 44; VUP: 9; °dalani E 915/6: 1'; M 75/7: 6"; °danani (sic!) H
391/27: 2'; acarapraptanalinidaladi KBh: 240; VPGh: 89). Laut Ciidopanayana-Text wird auch
eine achtzig rattika (Samen der gunja-Pflanze) wiegende Perle (?) bereitgelegt (asiti rattika-
parimitam tamraparnam CV: 9; °panam (sic!) CP1: 6; CP2: 8).

15 acarat [...] bhaginyah KK: 72; SV: 174; kesa thapne didibahint VPGh 86; didibahini SV: 170,
174. Die VP (37) erwidhnt auch saguna etc. fiir die Schwestern und den Barbier (sieche auch
VPGh: 91).

16 Fiir gewohnlich werden Paramesthi als rsi, (bei Jayarama: Vayu; Bakre 1982: 185) Aditi als
Gottheit und pratistha als Versmall des Mantras aufgezihlt (CP1: 14; CP2: 17; CV: 18; KBh:
244; SV: 205; VP: 51; VPGh: 97). SD (282) und KK (75) nennen Lingokta als Gottheit. Laut PG
2.1.7 wird der Spruch in modifizierter Form (man sage ,Haar und Bart“, kesasmasru, statt
,,Haare“, kesan) auch beim kesanta verwendet.

17 E915/6: 2% H 391/27: 3'; M 75/7: 8"; CP1: 14f.; CP2: 17; DP: 49f.; KBh: 244; KK: 75; SD: 282;
SV:205; UP1: 29; UP2: 21; UP3: 19; VP: 51f.; VPGh: 97; VUP: 17.

18 Siehe auch SV: 205. Die VPGh (97) spricht hier nur von kataura, erwdhnt das Material aber
beim patrasadana (ebd.: 86).
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§3 ,,Befeuchten (der Haarbiischel)* ((jiatika)kledana, undana) — Nun nimmt der
Vater, wie von PG 2.1.9 (und KS 5.2.14 fiir die Rasur beim paurnamasa)'® beschrie-
ben, etwas vom eben gemischten Wasser und befeuchtet mit dem Spruch ,,Die von
Savitr angetriebenen gottlichen Wasser mogen deinen Korper befeuchten zum langen
Leben, zum Glanze* (savitra prasita daivya apa undantu te tanim dirghdayutvaya
varcase KS 5.2.14; PG 2.1.9)° das Haar (je nach Text jitika oder godana)®' auf der
rechten Seite des Kopfes des Jungen.”? Die VP (52) erwihnt zusitzlich, dass das ge-
bundene Haar zu 6ffnen ist (siche auch VPGh: 97; SV: 206). Laut SD (283) blickt der
Vater dabei nach Norden, die Mutter steht links von ihm und der Junge rechts von der
Mutter mit dem Gesicht nach Osten.

Gonda (1980: 91) versteht das mit verschiedenen Zutaten vermischte Wasser als
eine Art Rasierseife (vgl. Pandey 1998: 100). Die Verwendung von Kuhprodukten
legt nah, dass das Befeuchten der Haare auch als rituelle Reinigung verstanden wer-
den kann.

§4 ,,Teilen (des Haares)“ (prthakkarana) — Wie bereits in dlteren Texten fiir an-
dere Ritualkontexte vorgeschrieben (vgl. etwa SB 2.6.4.5ff., KS 5.2.15) wird laut PG
2.1.10 und den Handbiichern auch beim citdakarana das befeuchtete Haar mit einem
Stachelschweinstachel geteilt, zunéichst das der rechten Kopfseite.” Die meisten
Texte weisen darauf hin, dass der Stachel an drei Stellen wei3 (gefleckt) sein soll, was
verschieden gedeutet werden kann.** Ramadatta und andere erwihnen explizit, dass

19 Zum Befeuchten des Haares bei der Rasur wihrend der diksa wird ein anderer Mantra, namlich
om imd apah [Sam u me santu devih) etc. (VS 4.1), angegeben (KS 7.2.9; vgl. SB 3.1.2.6).

20 Der viniyoga gibt Prajapati als rsi, Apa als Gottheit und gayatr7 als VersmaB an (CP1: 15; CP2:
18; CV: 18; KBh: 244; KK: 75; SD: 283; SV: 206; VP: 52). Vgl. Jayarama (Bakre 1982: 185).

21 Der Begriff godana wird schon im SB 3.2.5, 6 und 8 als Bezeichnung fiir einzelne Teile des
Haares verwendet (siche dazu Kane 1974: 402f. sowie die Anm. von Oldenberg (1886: 301f.) zu
PG 2.1.9).

22 E 915/6: 2"; H 391/27: 3Y; M 75/7: 8", CP1 14f.; CP2: 17f.; CV: 18f.; DP: 50; KBh: 244; KK: 75;
SD: 283; SV: 206; UP1: 30; UP2: 21; VP: 52f.; VPGh: 97f.; VUP: 17f. Einzig die UP3 (19) fahrt
an dieser Stelle direkt mit dem Schneiden der Haare (dem Mantra nach) der rechten Seite fort,
schliet dann die komplette Prozedur (siehe unten) fiir die westliche (hintere) jitika (UP3: 20f.),
dann die siidliche (rechte) jitika (ebd.: 21-23) und schlielich die nordliche (linke) jitika (ebd.:
23f.) an. Es ist anzunehmen, dass beim Zusammenstellen des Textes ein Fehler unterlaufen ist.

23 E 915/6: 2¥; H 391/27: 3Y; M 75/7: 8"; CP1: 15; CP2: 18; CV: 19; DP: 50; KBh: 244; KK: 75;
SD: 283; SV: 206; UP1: 30; UP2: 22; VP: 53f.; VPGh: 98; VUP: 18. Die UP3 (21f.) beschreibt
diese Handlung doppelt.

24 trenya Sallya PG 2.1.10; KK: 75; trenya (trisu sthanesu etaya karburaya) Sallya SD: 283;
tristhanasvetena Salya(Salyaka KBh)kantakena CP1: 15; CP2: 18; CV: 19; KBh: 244; Nep. tina
thaama seto bhaeko dumsiko kiido VP: 53; VPGh: 91. Im SB 2.6.4.5 werden die drei weiBen
Stellen des Stachels mit dem dreifachen Wissen (vidya) assoziiert, sie konnen aber auch mit ver-
schiedenen anderen gliickverheienden Dingen in Verbindung gebracht werden (siehe dazu Kane
1974: 222 Fn. 518). Fiir die heutige Zeit liegt eine Assoziation mit der beim jiatikabandhana im
Haupthaar verehrten Géttertriade (Brahma, Visnu, Siva) nahe. Ein solcher, wie auch immer ge-
deuteter Stachel wird ebenso in den samskaras simantonnayana und vivaha zum Scheiteln des
Haares verwendet (Gonda 1980: 32, 89; 106; Gopal 1959: 239, 261; Hillebrandt 1897: 43;
Pandey 1998: 60; Tachikawa/Hino/Deodhar 2001: 105).
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das Haar der rechten Seite dreigeteilt wird.”” In anderen Texten wird nur aus der fol-
genden Beschreibung klar, dass es sich um drei Teile handeln muss.

§5 ,.Einstecken von kusa-Trieben* (kuSatarunantardhana)®® — Es folgen mehrere
Handlungen, die den verwendeten Mantras nach der anstehenden Rasur ihre Gefihr-
lichkeit nehmen sollen. Zunichst werden mit der Formel ,,Kraut, beschiitze, Axt, ver-
letze ihn nicht* (om osadhe trayasva svadhite mainam himsth VS 4.1de, 5.42cd,
6.15hi)? in die separierten Teile des Haares der rechten Seite je drei kusa-Halme ge-
steckt (PG 2.1.10 = KS 5.2.15).2 Auch dieses Element hat eine Parallele beim Sche-
ren des fiir das Soma-Opfer Geweihten (diksita) bei der diksa (sieche SB 3.1.2.7 und
KS 7.2.10). Da im Mantra das Schneidewerkzeug als ,,Axt* (svadhiti) angerufen wird,
vermutet Lommel (1955: 108), dass der urspriingliche Kontext dieser Handlung das
Fillen eines Baumes fiir den Opferpfosten (yipa) ist.”> Auch ohne dies hier weiter zu
diskutieren,* wird deutlich, dass die Kombination von Schneiden, kusa und Schutz-
Spruch bereits im Srauta-Ritual in verschiedenen Kontexten verwendet wurden und so
ein Muster zur Verfiigung stand, auf das man beim citdakarana (und kesanta) zuriick-
greifen konnte.

Abgesehen vom SV, nach dem man aus dem kusa eine (schiitzende) Schneide-
unterlage (Nep. acanu) fertigen soll,”! geben die Handbiicher keinerlei weitere Hin-
weise auf die Funktion dieser Handlung. Sie enthalten jedoch zusétzliche Details. Da
diese nicht von der Autoritét des Sitra geregelt sind, verwundern Variationen kaum.
Nach Ramadatta sollen die kusa-Blitter von den 27 (vorher bereitgelegten) genom-
men werden.” Die VP erwiihnt, dass alternativ dazu auch die neun beim jitikaban-
dhana benutzten kusa-Stiicke verwendet werden konnen.** Die VPGh iibernimmt nur
die zweite Alternative.** Nach dem Ciidopanayana-Text nimmt man drei der vorher

25 bhagatrayam kuryat E 915/6: 2*; H 391/27: 3Y; M 75/7: 8"; DP: 50; VUP: 18; tina bhaga lagaune
(launii VP; lagauni VPGh) SV: 206; VP: 53; VPGh: 98. Im CV (17) wird diese Information (tina
bhaga parnu) im Nepali-Kommentar erganzt.

26 So zumindest KK: 75; KBh: 244; SD: 283. Andernorts wird das Ritualelement als kusantardhana
(CP1: 15; CP2: 18; CV: 19; SV: 206) oder kusatarunanidhana (VP: 53; VPGh: 98) bezeichnet.

27 Der Cidopanayana-Text gibt Prajapati als rsi und Taruna als Gottheit des yajus an (CP1: 15;
CP2: 18; CV: 19). SD (283) und KK (75) haben als Gottheit Osadhi. Die VP (53) nennt die Alter-
nativen Osadhi oder Osadhirupa Svadhiti (unvollstdndig zitiert in VPGh: 98; SV: 206). Im KBh
(244) wird im Haupttext Taruna als Gottheit genannt und die Variante des SD angemerkt (KBh:
244 Fn. 4). Jayarama hat als Versmal yajurgayatri und als Gottheit Trna (Bakre 1982: 185).

28 H 391/27: 3'; M 75/7: 8"; CP1: 15; CP2: 18; CV: 19; DP: 50; KBh: 244; KK: 75; SD: 283; SV:
206; UP1: 30; UP2: 21, 22; UP3: 21f.; VP: 53f.; VPGh: 98; VUP: 18.

29 KS 7.2.10 weist explizit auf diese Parallele hin. Zur Verwendung von kusa und dem o.g. Mantra
beim Fillen des Opferpfostens siehe SB 3.6.4.10 und KS 6.1.12.

30 Siehe dazu Lindner 1878: 12f.; Lubin 1994: 184f.; Oldenberg 1894: 466 Fn. 3.

31 kusa (lies: kesa) muni kusa rakhne acanu banaune SV: 206. Zur schiitzenden Funktion von kusa
sieche Gonda 1980: 91, 115.

32 (puarvopakalpita KBh)saptavimsatikusapatratah (°kusapatre E 915/6) patratrayam (trayam E
915/6; trinipatrany KBh) aniya (grhitva E 915/6; adaya KBh) E 915/6: 2*; H 391/27: 3Y; M 75/7:
8'; DP: 50; KBh: 244; VUP: 18.

33 sattdisa tukra (va jitika badheka nau tukra) kusa madhyabata tina tukra (tinapata) kusa liera VP: 53.

34 jiatika badheka nau tukra kusa madhye tina tukra kusa liera VPGh: 98.
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bereiteten kusa-Halme.” Die meisten Texte schreiben vor, dass die kusa-Halme mit
der Spitze in Richtung Haarwurzel zu platzieren sind.*®

§6 ,,Ergreifen des Rasierers” (ksuragrahana) — Nun wird, wie in PG 2.1.11 (und
KS 5.2.17) vorgeschrieben, mit den Worten ,,Wohlwohlend bist du dem Namen nach,
die Axt ist dein Vater, Verehrung sei dir, verletze mich nicht (om sivo namasi sva-
dhitis te pita namas te astu ma ma himsth VS 3.63a)’’ das Schneidewerkzeug® er-
griffen.”* Wie das ins Haar gesteckte kusa wird es direkt angesprochen und, wie spéter
der Barbier, gebeten, nicht zu verletzen, diesmal jedoch den Sprecher, nicht den Jun-
gen. Der Ciidopanayana-Text weist an, dass das Haar in der linken und der Rasierer
in der rechten Hand gehalten werden soll.*

§7 ,,Zusammenbringen von Rasierer und Haar“ (ksurakesasamyoga) — Laut PG
2.1.11 (im Einklang mit KS 5.2.17) wird mit dem zweiten Teil des eben benutzten
Mantras, ,,Ich schere dich fiir (langes) Leben, fiir Speise zum Essen, fiir Zeugungs-
kraft, fiir Vermehrung des Reichtums, fiir gute Nachkommenschaft, fiir gute Minn-
lichkeit* (ni vartayamy ayuse ‘nnadyaya prajanandya rayas posaya suprajastvaya su-
viryaya VS 3.63b*), bereits das erste Haar geschnitten. Die heutigen Handbiicher (au-
Ber dem KK) lassen mit dem genannten Mantra jedoch zunichst das Haar des Jungen
(nebst eingestecktem kusa) mit dem Rasierer beriihren.*

35 pirvopakalpitakusapatrebhyas trini kuSapatrany adaya CP1: 15; CP2: 18; CV: 19. Das KBh
(244) kombiniert diese Aussage mit den Angaben Ramadattas (s.0.).

36 urdhvamilani Siro ‘grani trini kuSatarunany antaddedhati SD: 283; keSamiilabhimukhagrani
kesagrabhimukhamiilani CP1: 15; CP2: 18; CV: 19; KBh: 244; kesamilasamlagnagra E 915/6:
2% H391/27: 3%; M 75/7: 8"; DP: 50; VUP: 18.

37 Als rsi des Yajus wird Prajapati und als Gottheit Ksura angeben, so zumindest in KBh: 244; KK:
76; SD: 283; SV: 206. VP (54) nennt als Versmal} brhati und als Alternative neben Ksura die (im
Mantra genannte) Gottheit Svadhiti, eine Axt, die in Klammern als ,,besondere Waffe* (Nep.
hatiyara visesa) bzw. als Donnerkeil (vajra) erklért wird (zum Rasierer als vajra vgl. SB 3.1.2.7).
So auch die VPGh (98), allerdings ohne Erkldrungen zur alternativen Gottheit. Der Ciidopa-
nayana-Text bezeichnet das Versmaf als [b]rhatiyajus (CP1: 15; CP2: 18; CV: 19), Jayarama als
prajapatya brhatt (Bakre 1982: 185).

38 SB 2.6.4.5 assoziiert den Rasierer mit Brahman und Feuer, S$B 3.1.2.7 mit dem vajra. Zum Rasie-
rer als Stozahn Visnus siche Gonda 1980: 216; Gopal 1959: 282.

39 E 915/6: 37 H 391/27: 3%, M 75/7: 8" CP1: 15; CP2: 18; CV: 18, 19; DP: 51; KBh: 244; KK: 76;
SD: 283f.; SV: 206f.; UP1: 30; UP2: 22, 23; UP3: 22; VP: 54f.; VPGh: 98; VUP: 18.

40 CP1: 15; CP2: 18; CV: 19.

41 Einige Texte, die einen viniyoga angeben, machen fiir den Mantra VS 3.63b dieselben Angaben
zu rsi, Gottheit und Versmall wie beim ksuragrahana mit VS 3.63a (KK: 76; KBh: 245; SD: 284;
SV: 207). VP (55) und VPGh (98) nennen nun erst Prajapati als rsi und Ksura als Gottheit des
yajus. So auch CP1: 15; CP2: 18; CV: 19. Jayarama gibt als Versmal prajapatya tristubh an
(Bakre 1982: 185).

42 E 915/6: 37 H 391/27: 3%, M 75/7: 8*; CP1: 15f.; CP2: 18f.; CV: 18, 19f.; DP: 51; KBh: 244f.;
SD: 284; SV: 206f.; UP1: 30; UP2: 22; UP3: 22; VP: 55; VPGh: 98f.;VUP: 18f. Im KK (76)
wird die Handlung im viniyoga (und der spiteren Anleitung) zwar als ,,Zusammenbringen von
Rasierer und Haar* (ksurakesasamyoga) bezeichnet, dem Mantra VS 3.63b folgt aber die Anwei-
sung, dass das geschnittene Haar auf Dung zu geben ist. Der Kommentar in der UP2 (23) iiber-
trdgt ins Hindi, dass mit dem genannten Mantra sowohl Rasierer und kusa zusammengebracht
werden, als auch (zum ersten Mal) geschnitten wird.
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§8 ,,Schneiden von Haar und kusa-Blatt*“ (sakeSakusapatracchedana)®* — Nun ist
das Haar nebst eingestecktem kusa (nach PG 2.1.12 und KK erneut) mit dem Spruch
,,Mit welchem Rasierer der weise Savitr [das Haar] des Konigs Soma, des Varuna
schor, mit diesem rasieret, ihr Brahmanas, seinen [Kopf], dass er langlebig sei und
hohes Alter erreiche™ (yenavapat savita ksurena somasya rajiio varunasya vidvan |
tena brahmano vapatedam asyayusmarn jaradastir yathasat PG 2.1.11; Ed. Malaviya
2.1.12)* zu schneiden und das Abgeschnittene zusammen mit dem Dung in nérdliche
Richtung zu legen.” Nach dem Ciidopanayana-Text, der VP und anderen wird das
Haar von der Schwester (bhagini, Nep. didi-bahini) nach dem Schneiden zum Dung
auf einen Teller (oder anderes GefiB) aus Glockenbronze gelegt.*® Der SD weicht hier
ab.*’

§9 Vorbereiten und Schneiden der restlichen Stridhnen — Das in den Para-
graphen 3 bis 8 beschriebene Verfahren wird (mit geringen Modifikationen) auch bei
den restlichen Haarbiischeln angewandt. Wihrend das PG 2.1.13-16 die weitere Pro-
zedur auf der rechten Seite mit wenigen Worten zusammenfasst und fiir die anderen
Teile des Kopfes nur die abweichenden Mantras beim Schneiden der Haare vermerkt,
fiihren die meisten Handbiicher redundant aber anwenderfreundlich die einzelnen
Handlungen erneut im Detail aus. Zunéchst wiederholt man ohne Mantras alle Hand-
lungen vom Befeuchten der Haare bis zum Schneiden von Haar und kusa fiir den
zweiten und dann den letzten Teil des Haares auf der rechten Seite des Kopfes.*
Dann wendet man sich dem westlichen (hinteren) Teil des Kopfes zu. Die Prozedur

43 Im Cidopanayana-Text wird das Ritualelement als sakesapatracchedana bezeichnet (CP1: 16;
CP2: 19; CV: 20), in der VP (57) als (sakusa) kesacchedana und in der VPGh (99) als
sakusakesacchedana. Im SD (284f.) heifit es sakeSakusatarunatrikapracchedana bzw. schlicht
keSacchedana.

44 Laut viniyoga ist Alambayana (gelegentlich als Alamvayana geschrieben) der rsi, Savita die
Gottheit und parnkti das Versmall des Mantras (CP1: 16; CP2: 19; CV: 20; KBh: 245; KK: 76;
SD: 284; SV: 207; VP: 56; VPGh: 99). Vgl. Jayaramas Kommentar (Bakre 1982: 186).

45 E 915/6: 3" H 391/27: 3V-4"; M 75/7: 8%; CP1: 16; CP2: 19; CV: 20; KBh: 245; KK: 76; SD: 284;
SV: 207; UP1: 30f.; UP2: 22; VP: 55f.; VPGh: 99; VUP: 19. Die UP3 (23) erwihnt hier nur das
Schneiden mit dem Mantra, ohne weitere Angaben zum Verwahren des Abgeschnittenen. Die DP
(51) ldsst plotzlich das westliche Biindel schneiden, obwohl wie in den anderen Texten das siid-
liche vorbereitet wurde — ein Fehler, der sich bereits in fritheren Auflagen findet (vgl. Dasa-
karmapaddhati, Fol. 14™).

46 CP1: 16; CP2: 19; CV: 20; KBh: 245; SV: 207; VP: 56; VPGh: 99.

47 Laut SD (284) legt der Vater die abgeschnittenen Haare und kusa-Halme mit der Spitze nach
Osten in die Hand der Mutter und diese platziert sie mit derselben Ausrichtung auf dem Dung-
klo3 auf der linken Seite eines Gefialles aus Glockenbronze. Der Text erwiahnt auBlerdem, dass
man aufgrund des Kontakts mit den (verunreinigenden) Haaren (zur Reinigung) Wasser beriihren
soll. Das KK (76) iibernimmt in Klammern die Angaben zum Ubergeben und Platzieren von
Haar und kusa. Der KBh (245 Fn. 5) merkt das Beriihren von Wasser an.

48 E 915/6: 3, H 391/27: 4"; M 75/7: 8"; CP1: 16f; CP2: 19f.; CV: 18f., 20f.; DP: 51f.; KBh: 245;
SD: 284f.; SV: 207; UP1: 31; UP2: 22f., 25; VP: 56f.; VPGh: 99. Die UP3 (23) macht hier dazu
keine Angaben, nennt diese Schritte aber fiir die anderen jitikas (vgl. UP3: 21, 23). Einzig die
VUP (19-21) ldsst — laut einer in den Text von Ramadatta eingefiigten Passage in Maithili — diese
Handlungen bis auf das eigentliche Schneiden erneut mit den entsprechenden Mantras vollziehen
(vgl. VUP: 23f. und 25f.).
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gleicht weitgehend der an der rechten Seite:* Zuniichst wird das Haar mit dem Spruch
aus PG 2.1.9 befeuchtet, mit dem Stachelschweinstachel in drei Teile gescheitelt und
mit dem Mantra VS 4.1de kusa ins Haar gesteckt. Der Rasierer wird mit VS 3.63a
ergriffen,® mit VS 3.63b ans Haar gehalten® und das Haar des ersten Teils geschnit-
ten. Der beim Schneiden zu sprechende Mantra variiert allerdings. So ist auf der hin-
teren Seite mit dem (auch beim tryayusakarana verwendeten) Mantra ,,Das dreifache
Leben des Jamadagni, das dreifache Leben des KaSyapa, das dreifache Leben der
Gotter, dieses dreifache Leben sei unseres® (om tryayusam jamadagneh kasyapasya
tryayusam | yad devesu tryayusam tan no astu tryayusam VS 3.62)* das erste Haar
samt kusa zu schneiden und auf den Teller mit Dung zu platzieren. Dann folgen ohne
Mantra die beiden anderen Teile der hinteren Seite. Die linke bzw. nordliche Seite des
Kopfes wird auf dieselbe Art behandelt.”® Der Mantra beim ersten Schneiden lautet
hier ,,Mit welchem der Michtige am Himmel lange der Sonne folgt,** mit dem Spruch
(brahman) rasiere ich dich zum Leben, zum Dasein, zum Ruhme, zum Wohlsein* (om

49 E 915/6: 3™; H 391/27: 4", M 75/7: 8*-9"; CP1: 17; CP2: 20f.; CV: 19f., 21; DP: 52; KBh: 245f.;
SD: 285; SV: 208f.; UP1: 23f., 25; UP2: 23f.; UP3: 20f.; VP: 57-61; VPGh: 99-101; VUP: 21-
24. Beim Befestigen der Stoftbiindel im Haar wihrend des jitikabandhana weichen VP (21) und
ihr folgend SV (52) und VPGh (83) von der iiblichen Reihenfolge ab und lassen nach der rechten
Seite zundchst an der linke Seite und dann erst am Hinterkopf eines der drei Biindel binden.
Beim Schneiden der Haare ist aber auch in diesen Texten die Reihenfolge rechts, hinten, links.

50 Die VP (63) ldsst den Rasierer nun ohne Mantra ergreifen (vgl. VPGh: 100). Laut KBh (246) soll
nach dem Beriihren der abgeschnittenen Haare wieder Wasser beriihrt werden.

51 Das KK, welches bei der Beschreibung der Prozedur der rechten Seite des Haares (wie PG
2.1.11) mit diesem Mantra bereits erstmals schneiden ldsst, zdhlt fiir die restlichen Seiten die
Handlungen nur namentlich auf (KK: 76). Dabei wird fiir den hinteren Teil nach dem Ergreifen
des Rasierers das ,,Zusammenbringen von Rasierer und Haar* (ksurakesasamyoga), beim linken
Teil jedoch wieder ,,Rasieren (pravapana-) genannt.

52 Der SD (285) nennt Narayana als rsi, Agni als Gottheit und usnik als VersmaB. Ahnliche An-
gaben macht auch das KK (76), allerdings wird als Versmal} anustubh angegeben. Der KBh (245)
verweist in einer Fn. auf die im SD gemachten Angaben, hat aber im Haupttext AT als Gottheit.
Der Ciidopanayana-Text hat Narayana als rsi, A$T als Gottheit und usnik als VersmaB (CP1: 17;
CP2: 20; CV: 21; SV: 209). So auch Jayarama, der den rsi allerdings als Uttaranarayana
bezeichnet (Bakre 1982: 186). Die VP (60) nennt als Gottheit Lingokta, verzeichnet AST aber in
Klammern. In der VPGh (100) erscheint die Gottheit als ,,Lingokta ASTe.

53 E915/6: 4™; H 391/27: 4"; M 75/7: 9"; CP1: 17f.; CP2: 21; CV: 19f.; 21f.; DP: 52f.; KBh: 246;
SD: 285f.; SV: 209f.; UP1: 33f.; UP2: 24f.; UP3: 23f.; VP: 61-65; VPGh: 101; VUP: 24-26.

54 Der erste Teil des Verses ist problematisch. Stenzler emendiert wider alle Mss. mit Verweis auf
die Variante des Spruches in Narayana Bhattas Prayogaratna (yena bhityas ca ratryam jyok ca
pasyati siaryam Fol. 49%; in der mir vorliegenden Ausgabe 52Y) pasyasi fiir pascaddhi (siehe Anm.
in Stenzler 1876: 53) und iibersetzt entsprechend ,,.Durch welchen gekriftigt du zum Himmel
wandeln und lange die Sonne sehen mogest ...« (Stenzler 1878: 39f.). Ich verwende den Text,
wie er sich in den Ausgaben von Bakre und Malaviya sowie den meisten Handbiichern findet.
Nach Jayarama (Bakre 1982: 186), zitiert in Gadadhara (Bakre 1982: 192; Malaviya 2000: 13),
ist der, der lange (d.h. seit Zeitaltern) der Sonne folgt, der stetig in Bewegung befindliche Wind;
vgl. die Ubersetzung des Spruches in Malaviya (2000: 11) und VP (64). Laut SD (282f. Fn. 1)
sind die Sonnenstrahlen gemeint.
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yena bhiiris cara divam jyok ca pascaddhi siiryam [ tena te vapami brahmana jivatave
jivanaya suslokyaya svastaye PG 2.1.16%).

§10 ,,Umkreisen (des Kopfes) mit dem Rasierer* (ksurabhramana) — Nun wird
der Rasierer dreimal um den Kopf des Jungen gefiihrt (PG 2.1.17).”° Der dazuge-
horige Mantra lautet: ,,Wenn der Rasierende mit dem Rasierer, dem verletzenden,
dem wohl gestalteten, die Haare rasiert, reinige den Kopf, raube ihm nicht sein Le-
ben (yat ksurena marcayata supesasa vapta vapati kesaii chundhi siro masyayuh pra
mosith™ PG 2.1.19; Ed. Malaviya 2.1.17).%® Mehrere Texte spezifizieren, dass die erste
Umrundung mit Mantra, die zweite und dritte dagegen schweigend erfolgt.”® Einige
erwithnen, dass das Umkreisen am rechten Ohr beginnt und endet.*

§11 ,,Gabe des Rasierers (an den Barbier)* (ksuradana)® — Das Haar wird unter
Verwendung des restlichen gemischten Wassers (siehe §1) befeuchtet®” und dann der
Rasierer mit den Worten ,,ohne zu verletzen, rasiere* (aksanvan parivapa PG 2.1.21;
Ed. Malaviya 2.1.18)®* an den Barbier iibergeben.** GemiB SD (287) und KK (77)
antwortet dieser: ,,Ich rasiere” (parivapami), bevor er das restliche Haar des Jungen
bis auf den Haarzipfel am Hinterkopf (sikha) rasiert. Nach dem SD (287) soll der
Junge beim Rasieren nach Osten blicken, nach dem Ciidopanayana-Text entweder in
Richtung Osten oder nach Norden.®

Zur Sikha werden verschiedene Angaben gemacht. Im PG 2.1.22 (Ed. Malaviya
2.1.19) heift es schlicht, sie soll die Form haben, die als gliickbringend gilt (yatha

55 Die meisten Texte nennen Vamadeva als rsi und Ksura als Gottheit des Yajus (CP1: 18; CP2: 21;
CV: 22; KBh: 246; SD: 285; SV: 209); so auch Jayarama (Bakre 1982: 186). VP (64) und VPGh
(101) geben als Gottheit neben Ksura alternativ auch Vata an. Laut KK (76) ist der rsi Prajapati.

56 E 915/6: 4'; H 391/27: 4'; M 75/7: 9¥; CP1: 18; CP2: 21f.; CV: 22; DP: 53; KBh: 246; KK: 77;
SD: 286; SV: 210; UP1: 35; UP2: 25f.; UP3: 24; VP: 65f.; VPGh: 102; VUP: 27. Der Kommen-
tar zum CV (20) macht keine Angaben zu diesem Ritualelement.

57 Text gemdl Ed. Stenzler. Zu den auftretenden Varianten siehe kritische Anm. von Stenzler
(1876: 53).

58 Der Mantra wird auch vom Asvalayanagrhyasiitra 1.17.16 vorgeschrieben (vgl. AV 8.2.17). Die
Handbiicher geben, wie Jayarama (Bakre 1982: 186), einstimmig Vamadeva als rsi und Ksura als
Gottheit fiir den yajus an (CP1: 18; CP2: 21; CV: 22; KBh: 246; KK: 77; SD: 286; SV: 210; VP:
65; VPGh: 102).

59 CP1: 18; CP2: 21; CV: 22; KBh: 246; KK: 77; SD: 286; SV: 210; UP1: 35; UP2: 26; UP3: 24;
VUP: 27. Die VP (65) lédsst einmal den Mantra lesen und dann dreimal den Kopf im Uhrzeiger-
sinn mit der Schere umrunden.

60 CP1: 18; CP2: 21; CV: 22; SV: 210. Siehe auch KBh: 246.

61 KBh (246) und VPGh (102) bezeichnen das Ritualelement als napitaya ksuradana, der KK (77)
spricht von ksurapradana und die VP (66) von napitaya ksurapradana.

62 Laut Kommentar in der UP3 (24) wird beim Befeuchten des Kopfes der Mantra vom Umkreisen
wiederholt. Zu weiteren Abweichungen dieses Textes siehe unten.

63 Wie beim vorherigen Mantra geben die Handbiicher einstimmig und im Einklang mit Jayarama
(Bakre 1982: 186) Vamadeva als rsi und Ksura als Gottheit des Yajus an (CP1: 18f.; CP2: 22;
CV: 22; KBh: 246; KK: 77; SD: 286; SV: 211; VP: 66; VPGh: 102).

64 E 915/6: 4¥; H 391/27: 4'; M 75/7: 9¥; CP1: 18f.; CP2: 22f.; CV: 20f., 22f.; DP: 53; KBh: 246;
KK: 77; SD: 286f.; SV: 210f.; UP1: 35; UP2: 25f.; VP: 65f.; VPGh: 102; VUP: 27. Als einziger
der vorliegenden Texte ldsst der Kommentar der UP3 (20) bereits die oben genannten
Haarbiischel vom Barbier schneiden. Aber wie in anderen Handbiichern wird nach dem
Umkreisen des Kopfes das Rasierwerkzeug rituell an den Barbier iibergeben (UP3: 24).

65 CP1:19; CP2: 22; CV: 22f.; SV: 211. So auch KBh: 246.
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mangalam). Die meisten Handbiicher verweisen wie die Kommentare zum PG auf
den Familienbrauch.® Die UP1 (36 Fn. 1) ergiinzt die Bemerkung, dass manche fiinf
Locken, manche eine Locke tragen.” Der Ciidopanayana-Text ldsst, wie fiir die
Vajasaneyi-Schule (des WeiBen Yajurveda) vorgeschrieben, eine sikha herrichten.®®
§12 Entsorgen der Haare — Laut PG 2.1.23 (Ed. Malaviya 2.1.20) sind Haar und
Kuhdung in einem Kuhstall, einem Wasserbecken oder am Ufer eines Gewdssers zu
verbergen.”” Nach Ramadatta werden die Haare gemiB Brauch von der Mutter mit
neuem Stoff umwickelt und zusammen mit Milch und Joghurt auf dem Dung abge-
legt. Erst nach der Beschreibung des iiblichen Rahmenrituals wird angewiesen, diese
Materialien in einem Kuhstall bzw. am Ufer eines Flusses oder sonstigen Gewissers
abzulegen.”” Im Ciidopanayana-Text wird dem hinzugefiigt, dass der Vater oder ein
anderer Haar und Kuhdung in Stoff einschligt, so verbirgt (vastravestanena guptam
krtva), dann selbst zum Kuhstall oder Ufer bringt oder durch einen Stellvertreter brin-
gen lisst.”' Auch in anderen Handbiichern wird neben Stellen an einem flieBenden
oder stehenden Wasser (je nach Text an Fliissen, Teichen oder Becken) meist der
Kubhstall (als reiner Ort) zum rituellen Entsorgen der abgetrennten Haare genannt.”
§13 , Bad“ (snana) — Wihrend die Rasur im Srauta-Ritual mit einem Bad einher-
geht,” macht das PG, im Gegensatz zu einigen anderen Grhyasitras (vgl. Gopal 1959:
289 Fn. 98), keinerlei Angaben dazu. Auch von den Ritualhandbiichern enthalten nur
wenige Hinweise auf ein Bad des Jungen nach der Rasur. Der SD (287) schreibt, dass
der Junge, gut gebadet, mit gewaschenem Kopf und mit einer Bliitengirlande ge-
schmiickt, zum Vater westlich des Feuers gebracht wird. Der KBh (247 Fn. 7) zitiert

66 vyatha kulacaram (KK: 77; SD: 287), yatha kulam (E 915/6: 4*; H 391/27: 4'; M 75/7: 9"; KBh:
246; VUP: 27); yatha kuladharmam (DP: 54); kulacara anusara (VP: 67; VPGh: 102). Die VUP
(27 Fn. 1) zitiert das PG und den Kommentar von Harihara (siehe dazu néichste Fn.). Die UP3
(24) erwihnt nur, dass der Barbier die sikha stehen lassen soll.

67 Die UP2 (26f. Fn. 1 und 2) gibt andere Beispiele. Beide verwenden u.a. verschiedene Passagen,
die sich neben dem allgemeinen Verweis auf den Familienbrauch (kuldcara) in den Kommen-
taren von Harihara (Bakre 1982: 187; Malaviya 2000: 14) und Gadadhara (Bakre 1982: 192;
Malaviya 2000: 15) zu PG 2.1.19 als Zitat von Laugaksi finden (vgl. Laugaksigrhyasitra 40.1-8.
Siehe auch nichste Fn.). Diese scheinbar sehr populire Passage des (nach seiner Schulzugehorig-
keit) auch als Kathakagrhyasitra bekannten und u.a. in Kashmir verwendeten (siche Sanderson
1988: 701) Textes wird auch von anderen Werken zitiert und kommentiert (Kane 1974: 264).
Auch Pandey (1998: 98f.) behandelt diese Passage (mit Verweis auf Samskaraprakasa des Vira-
mitrodaya S. 315) und schlieit die Bemerkung an, dass es in spiterer Zeit in Nordindien, wahr-
scheinlich aufgrund der Einfachheit und Schicklichkeit, iiblich wurde, nur eine Locke zu tragen
(vgl. Gopal 1959: 161f., 174 Fn. 62, 281).

68 Man beruft sich auf Laugaksi: vajasaneyinam eketi laugaksivacanad ekam sikham sthapayitva
(CP1: 19; CP2: 22; CV: 23; KBh: 246). Das Zitat konnte dem Kommentar von Harihara oder
Gadadhara zu PG 2.1.19 entnommen sein (siehe vorherige Fn.). Im Laugaksigrhyasitra 40.6
(und Samskaraprakasa des Viramitrodaya S. 315) heiit es vajim eke®.

69 GemiB SB 3.1.2.8 und KS 7.2.11 wird das Abgeschnittene in ein WassergefiB (udapatre) ge-
worfen.

70 H 391/27: 4'; M 75/7: 10%; DP: 54f.; KBh: 246f.; VUP: 27f., 30. Vgl. UP3: 24f. E 915/6 (4")
enthilt keine Angaben zum Ort der Entsorgung.

71 CP1: 19f.; CP2: 22f.; CV: 23f.

72 KK: 77; SD: 287; SV: 211; UP1: 36; UP2: 26f.; VP: 67.

73 Siehe etwa SB 3.1.2.10-12 und KS 7.2.15. Vgl. die Anm. von Eggeling (1885: 7f.) zu SB 3.1.2.9.



8.1 Handbiicher §11-14 223

dies. Das KK (77) dndert leicht ab und lidsst den Jungen zum Priester (acarya) fiih-
ren.”* Die VP (67) dagegen beschreibt in Klammern, wie der Junge mit Gelbwurz-
paste (Nep. bukuva) eingerieben und gebadet wird. Dann soll er gut abgetrocknet und
rein (Nep. cokho) gekleidet zum Opferplatz gebracht werden (vgl. VP: 83). Laut SV
(211) sind es, wie in der heutigen Praxis, die Schwestern, die den Jungen mit bukuva
einreiben, ihn baden und trocken reiben, ihm reine Kleidung anziehen und, in ein
Handtuch gehiillt, zum Opferfeuer fiihren.

§14 Rahmenritual, zweiter Teil — Laut PG 2.1.23f. (Ed. Malaviya 2.1.21f.) wird
das Ritual mit einem Geschenk (vara) an den dcarya beendet, im Falle des nach dem
ciidakarana modellierten kesanta soll dies eine Kuh sein, woher sich die Bezeichnung
dieses samskara als godana ableitet. Ein Geschenk (vara oder varadravya) an den
(Familien-)Priester (svacarya) wird auch von mehreren Handbiichern erwihnt.” Gele-
gentlich wird vorgeschrieben, dass der Beschenkte mit einem Segen antwortet.”® In
der UP2 (27 Fn. 2) wird vara als Geld im Wert einer Kuh (goniskrayadravya) erklirt.
Auch andere Texte gestalten die Ubergabe des Geschenks am Ende des ciidakarana
als godana.” UP1 (37) und UP2 (27f.) erwiihnen einen ,,zusitzlichen Lohn* (bhityasi-
daksina). Keines der Handbiicher beschreibt eine Entlohnung des Barbiers.”

Neben dem rituellen Ubergeben einer Bezahlung werden je nach Handbuch in
variierender Detailliertheit auch andere iibliche Abschlusshandlungen des Feuerrituals
oder der pija beschrieben, z.B. pirnahuti, tryayusakarana, visarjana, visnusmarana
oder brahmanabhojana.”

74 Der Text erwihnt z.B. keine Bliitengirlande.

75 CP1: 19; CP2: 22f.; CV: 23; KK: 77; SD: 287; UP2: 27. Stenzler (1878: 40) und Oldenberg
(1886: 303) iibersetzen den im Sutra verwendeten, mehrdeutigen Begriff (sieche Kap. 2.1) acarya
als ,,Lehrer* bzw. ,teacher*, Hillebrandt (1897: 50) als ,,Brahmane®. Die in den heutigen Hand-
biichern iibliche Bezeichnung des Beschenkten als svacarya wird bereits im Kommentar von
Gadadhara zu PG 2.1.21 verwendet (Bakre 1982: 192; Malaviya 2000: 15). Harihara bestimmt
den dcarya als svakiya, ,,den eigenen” bzw. ,,den zur eigenen Familie gehoérenden (Bakre 1982:
187; Malaviya 2000: 15). Die VP (69), die in der samkalpa-Formel die Bezeichnung dacarya
verwendet, lidsst den purohita, eine gingige Bezeichnung fiir den Familienpriester, beschenken.

76 Laut SD (287) und KK (77) antwortet der acarya mit einem Mantra-Segen (mantrasisa), laut
UP2 (27) mit ,,Jom] svasti* (vgl. UP1: 37). Der Cidopanayana-Text erwihnt das Rezitieren eines
Segensmantras (asirmantrapatha) erst nach den Abschlusshandlungen des Feuerrituals, beim
Ubergeben von diirva und aksata (CP1: 20; CP2: 23; CV: 24).

77 UP1: 36f.; VP: 68f; SV: 211-213. In der VPGh (103) wird dieselbe samkalpa-Formel wie in der
VP verwendet, die Gabe jedoch als daksina bezeichnet. Zum godana am Ende des ciidakarana
vgl. Stevenson 1920: 23.

78 VP (37) und VPGh (91) nennen beim patrasadana auch saguna etc. fiir die Schwestern und den
Barbier (siehe §1), beschreiben aber die Ubergabe nicht. Zum von manchen Grhyasiitras vorge-
schriebenen Uberreichen von Speise oder anderem an den Barbier siche Gopal 1959: 283;
Hillebrandt 1897: 50; Kane 1974: 263; Tachikawa/Hino/Deodhar 2001: 111.

79 CP1: 19f.; CP2: 23; CV: 23f.; DP: 54f.; KBh: 247; SD: 287; SV: 211, 213f.; UP1 37f.; UP2: 28;
VP: 67-70; VPGh: 102f.; VUP: 28-30. KK (77) erwéhnt nur das daksinadana.
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8.2 Praxis

Als erster der vier samskaras des vratabandha findet das ciidakarana in der Regel in
den Morgenstunden des Haupttages (etwa zwischen sieben und neun Uhr) statt. Der
astrologisch giinstige Zeitpunkt (Nep. saita), der fiir das Ritual benétigt wird, ist im
Voraus festgelegt worden und bestimmt nun, wie die Haupthandlungen ins Rahmen-
ritual eingefiigt werden konnen. Zu diesem Zeitpunkt tragen die Initianden noch
normale StraBlenkleidung, oft aufgrund der kiihlen Morgenstunde dicke Jacken. Sie
sind fiir gewohnlich jedoch weithin erkennbar an dem gelben Stoffwickel, den sie
nach dem jiatikabandhana um den Kopf tragen sollen. In zwei Fillen im sehr kalten
Januar 2007, beides Initiationen von Gautam-Familien mit mehreren Initianden (Bei-
spiele 6 und 7), erschienen die Jungen mit bereits rasiertem Kopf auf dem Ritualplatz.
Im ersten Fall behielten sie einfach ein gelbes Kopftuch auf und man iiberging das
ciidakarana. Im zweiten Fall setzten zumindest zwei der Initianden zu Beginn des
ciidakarana den zuvor abgelegten Kopfwickel des jitikabandhana wieder auf, denn,
wie gleich zu zeigen sein wird, die rituelle Rasur des Haares sollte hier noch voll-
zogen werden, wenn auch in eigenwilliger, auf wenige symbolische Handlungen redu-
zierter Form.

Wihrend solche Auslassungen bzw. Abkiirzungen eher untypische Einzelfille
sind, hatte man im Hauptbeispiel ein Handbuch zur Hand und arbeitete sich griindlich
durch die Anleitung. Dennoch kam es auch hier zu Verschiebungen im Ablauf. Um
diese aufzuzeigen, wird der folgende Bericht zunichst die Ereignisse bis einschlief3-
lich des Schneidens der ersten Strahnen zusammenhéngend schildern. Im Anschluss
werden in der Praxis beobachtete Abweichungen separat nach einzelnen Ritualele-
menten behandelt.

Zunéchst wird der bereits beim jitikabandhana am Abend des Vortags verwendete
Teller aus Glockenbronze aus dem Raum des Vorrituals auf den Ritualplatz getragen.
Auf ihm liegen vorbereitet: Kuhdung, Stachelschweinstachel, Schere, Rasierer nebst
neuen Klingen, vier kleine Metallschalen mit Butterfett, Joghurt, kaltem und warmem
Wasser, kusa, zwei kleine Briefchen mit Gold und Silber, eine Orange und Bliiten.
Gegen 8:30 Uhr setzt sich der Initiand an der Siidseite des Ritualplatzes auf den
SchoB der Mutter und die Familie versammelt sich um ihn. Rechts neben den Initi-
anden setzen sich seine Schwester (den Teller zum Auffangen der Haare in der Hand)
und eine Tante (Nep. sani ama),” hinter ihm zunichst ein, dann bald ein zweiter
Mutterbruder (Nep. mama). Um zu beginnen, nimmt der Vater, links vom Initianden
sitzend, kusa und Wasser, spricht einen samkalpa und gibt das Gehaltene auf den
Boden. Dann verehrt er das vor ihm stehenden brahmapavitra und knotet aus kusa
seinem Sohn den wéhrend des Rituals zu tragenden Ring (pavitra). Im Anschluss
schneidet er sich aus dem Stiel eines Bananenblattes einen Opferloffel zurecht, nimmt

80 Nep. sani (oder kanchi) ama ist im engeren Sinne die jiingere Schwester der Mutter. Ahnlich wie
mama (Mutterbruder) kann diese Kategorie jedoch erweitert werden. Im beschriebenen Fall
agierte die Tochter des jiingsten Bruders der Grofmutter miitterlicherseits. Obwohl sie in der
Generationsabfolge iiber dem Initianden steht, ist sie einige Jahre jiinger als er.
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das bereits gefertigte upayamanakusa und setzt sich siidlich der beiden Priester, die
noch immer caru ins Hauptfeuer opfern, mit dem Gesicht nach Osten an die Westseite
des Ritualplatzes. Auch er beginnt nun zu opfern, allerdings ins mittlerweile mit Glut
aus dem Hauptfeuer entziindete Feuer fiir das citdakarana auf dem siidlichsten der
vier kleineren Altdre. Nachdem die vorgeschriebenen ajyahutis ins Feuer gegeben
sind, iibergibt der Initiand seinem Vater einen kleinen Blattteller mit Reis, Areca-
Nuss und Opferschnur als piirnapatra. Der Vater nimmt die Geféale fiir proksani und
pranita von ihrem Sitz und stellt sie kopfiiber neben das Feuer (pranitavimoka), und
der Junge wird angewiesen, eine kurze piija fiir das Feuer zu machen. Dann beginnt
das eigentliche ciidakarana.

Dem Initianden wird die duflere Kopfbinde abgenommen und auf dem von der
Schwester gehaltenen Teller verwahrt. Der Vater nimmt den Stachelschweinstachel
vom Teller und scheitelt damit das Haar des Jungen auf der rechten Seite. Dann wird
das kalte und warme Wasser gemischt und das gescheitelte Haar damit befeuchtet.
Wihrend der Vater zwischen verschiedenen Fingern die drei separierten Haarbiischel
hilt, steckt ein helfender Priester pro Biischel einen kusa-Halm ins Haar. Der Vater
nimmt die Schere, beriihrt damit Haar und kusa, schneidet diese und legt das Abge-
schnittene auf den Teller. Auch die beiden anderen ins Haar gesteckten kusa-Halme
werden mit der Schere beriihrt und nebst einer Haarlocke geschnitten (siehe Abb. 11).
Wihrend dieses ersten Schneidens wird (zum Markieren des astrologisch giinstigen
Zeitpunkts) eine Schneckentrompete (sSarikha) geblasen und die Glocke am Tempel
geldutet. Die Prozedur wird fiir den hinteren Teil und die linken Seite (ohne Beglei-
tung durch sankhd und Glocke) wiederholt.

Obwohl man im Hauptbeispiel, soweit es moglich war, dem Handbuch folgte, wies es
einige Besonderheiten auf. Dies wird deutlich, wenn man sich die Umsetzung der ein-
zelnen Elemente in den anderen Fallbeispielen ansieht.

§1 Rahmenritual, erster Teil — Dass das ciiddkarana bzw. eine bestimmte Hand-
lung innerhalb desselben an ein subhamubhiirta bzw. saita gekoppelt ist,*' hat Auswir-
kung auf die Gestalt des Rituals. Liegt der giinstige Moment sehr friih, kann es passie-
ren, dass noch nicht alle das Ritual vorbereitenden Elemente erledigt werden konnten.
Im Fall 4 etwa nutzten Opferherren und Priester die Zeit, wihrend die Initianden
rasiert wurden, um Krug und Ganesa zu verehren (dhnlich im Fall 1). Im Fall 3 hatte
man zu diesem Zeitpunkt kalasa- und ganesapiija schon vollzogen, holte nun aber das
godana fiir die dem ciidakarana vorangegangenen samskaras nach. Im Hauptbeispiel
war man, wie geschildert, bereits bis zu den Feueropfern des nach agnisthapana-An-
leitung vollzogenen Rahmenrituals vorgedrungen.

Auch der jeweilige, den einzelnen samskara rahmende prayascittahoma kann sich
verschieben. Im Fall 7, einem der beiden Rituale, in denen die Initianden bereits mit
kahlem Kopf auf dem Ritualplatz erschienen (siehe oben), las der Priester zunéchst im
Namen der Initianden den samkalpa fiir das ciidakarana, ,rasierte” dann symbolisch

81 Laut Bennett (2005: 65) ist der Moment, in dem der Vater das Schneidewerkzeug ergreift, astro-
logisch bestimmt. In den beobachteten Fillen war es meist wie im Hauptbeispiel (sieche oben) der
Zeitpunkt des ersten Schneidens.
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die bereits geschorenen Kopfe, las den samkalpa fiir den ciidakaranahoma, lief das
Feuer in die entsprechende vedi setzen und dann den homa beginnen.

§2 ,,(Zusammen)gieBen des Wassers® (udakaseka) — Ist ein vratabandha, wie im
Hauptbeispiel, aufwendig inszeniert, werden die unterschiedlichen Zutaten (warmes
und kaltes Wasser, Joghurt und bzw. oder Butterfett) zunéichst meist separat in kleinen
Metallschélchen auf dem Teller verwahrt, bevor sie miteinander vermengt werden (so
z.B. in den Fillen 3 und 5). Im Hauptbeispiel wurde das Wasser erst nach dem Schei-
teln des Haares gemischt und ins Haar gebracht. Dieser Schritt kann nicht nur seine
Position im Ritualablauf verindern, er kann auch génzlich entfallen.®

§3 ,,Befeuchten (der Haarbiischel)“ ((jitika)kledana, undana) — Das eben Ange-
merkte gilt auch fiir das Befeuchten des Haares mit dem vorbereiteten Wasser. Die
Position des Ritualelements ist flexibel und es kann entfallen. Entfillt es, wird das
Haar erst vor der eigentlichen Rasur des Kopfes mit ,,normalem* Wasser aus einem
Kanister oder anderen Gefall befeuchtet.

§4 ,Teilen (des Haares)“ (prthakkarana) — Alle Handbiicher schreiben beim
»Scheiteln” des Haares die Verwendung eines Stachelschweinstachels vor. In gut aus-
gestatteten Ritualen liegt dieser meist auf dem vorbereiteten Teller bereit, auch wenn
nicht immer ein Stachel mit drei weilen Stellen verfiigbar ist. Es wurde jedoch ver-
schiedentlich beobachtet, dass zum Scheiteln des Haares das Ritual-Allzweckmittel
kusa als Ersatz fiir den fehlenden Stachel verwendet wurde (z.B. in den Fillen 1 und
4). Auch im Fall 7 benutzte der Priester kusa, um den Initianden dreimal iiber die hier
schon geschorenen Kopfe zu streichen und so das Scheiteln symbolisch nachzuholen
(siehe Abb. 13).

Nach Bennett (2005: 65) ist es, wie im Hauptbeispiel, der Vater des Initianden, der
das Scheiteln iibernimmt. Nach eigenen Beobachtungen war dies, genauso wie der
Fall, dass der Priester scheitelt,”> aber eine Ausnahme, denn in auffilliger Abwei-
chung zu den Angaben der Handbiicher kam meist dem Mutterbruder (Nep. mama)
des Initianden die Aufgabe zu, das Haar seines Neffe zu scheiteln und die ersten
Strihnen zu schneiden.* Im Fall 5 war der im Ritual noch mehrfach in wichtiger
Funktion agierende Mutterbruder extra aus Australien angereist. Dass bei einem wei-
teren vratabandha der gleichen Familie (Fall 3) der Opferherr, der dlteste Bruder des
Vaters des Initianden, das Vorbereiten und erste Schneiden des Haares iibernahm,
wurde von den Akteuren als Notlosung verstanden. Es folgte der spontanen Entschei-
dung, dass es besser sei, die Rasur piinktlich im astrologisch giinstigen Moment zu
vollziehen und mit dem Ritual ohne Verzogerung fortzufahren, als auf den verspéte-
ten Mutterbruder zu warten. Als der Erwartete doch noch eintraf, hatte der Opferherr
gerade die ersten Stridhnen an jeder Seite geschnitten. Einige der anwesenden Frauen
schlugen vor, dass nun auch der Mutterbruder schneiden solle. Dieser beriihrte jedoch

82 Wie etwa in den Fillen 4 und 7. Bennett (2005: 65) beschreibt, dass das Haar mit warmem Was-
ser befeuchtet wird, und erwéhnt kein Vermengen mit anderen Zutaten.

83 Vgl. Stevenson 1920: 22.

84 Dies berichtet auch Michaels 1986: 207; 1998: 92.
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nur kurz die Schere und zog sich vorerst wieder vom Ritualplatz zuriick. Seiner Mei-
nung nach hatte er so seine rituelle Funktion ausreichend wahrgenommen.®

Bennett (2005: 65) schreibt, dass vor dem Scheiteln zunichst die drei Biindel aus
dem Haar entfernt werden.*® So geschah dies nur im Fall 1. Meist verblieb der Stoff-
streifen mit den Biindeln noch an seinem Platz und nur das als duSerste Hiille um den
Kopf gewickelte gelbe Tuch wurde, falls vorhanden, entfernt.

§5 ,,Einstecken von kusa-Trieben“ (kusSatarunantardhana) — Beim Priparieren
der Haarstrdhnen mit kusa brauchte man, wie im Hauptbeispiel, meist mehr als zwei
Hénde. Der Hauptakteur, ob Mutterbruder, Vater oder Priester, erhielt daher meist
von einem (weiteren) Priester Hilfe. Wihrend Einer das separierte Haar hielt, reichte
der Andere die kusa-Halme zu oder steckte diese gleich in die Haare.

Es scheint allgemein bekannt, dass insgesamt 27 kusa-Stiicke (drei mal drei auf
jeder Seite des Kopfes) im Haar platziert werden sollen.” Meist wurde dies jedoch ab-
gekiirzt. In den Fillen 3 und 5 wurden, wie im Hauptbeispiel, auf jeder Seite drei
kusa-Stiicke ins Haar gesteckt. Im Fall 4 wurde, zumindest bei einem Initianden, pro
Seite ein kusa platziert. Beim zweiten Jungen entfiel, wie im Fall 1, das Einstecken
von kusa génzlich.

§6 ,,Ergreifen des Rasierers” (ksuragrahana) — Wird das Ritual, wie im Haupt-
beispiel, ,,vidhile”, das heifit ,,gemédB Vorschrift bzw. Handbuch®“ vollzogen, wird
auch in der heutigen Praxis das Schneidewerkzeug unter Sprechen eines Mantras
zundchst rituell ergriffen. Laut den Texten soll dieses Gerit ein Rasierer bzw. ein Ra-
siermesser sein. Die Verwendung eines Messers wird auch aus Nepal berichtet (vgl.
Michaels 1998: 92, 99). Nach Bennett (2005: 65) nimmt der Vater in die linke Hand
zunéchst ein Rasiermesser (razor), beriihrt damit den Kopf des Jungen, nimmt dann in
die rechte Hand eine Schere und schneidet damit Haarstrihne und kusa. In den von
mir beobachteten Fillen, in denen der Kopf noch rasiert werden musste, war es immer
eine Schere (Nep. kaici), die ergriffen wurde, obwohl manchmal, wie im Hauptbei-
spiel, ein Rasierer auf dem Teller bereitlag.

Ist das Ritual aufwendig ausgestattet, wird vor dem Ergreifen ein kleines Stiick-
chen Blattgold, ein als besonders rein geltendes Metall, an der Schere befestigt (vgl.
Michaels 1998: 99). Dieses Detail wird von keinem der Handbiicher erwéhnt, konnte
aber zumindest in den Fillen 3 und 5 beobachtet werden.®

§7 ,,Zusammenbringen von Rasierer und kusa“ (ksurakesasamyoga) — Es héngt
erneut von der Detailtreue der Akteure ab, ob dieses Element als separater Schritt mit
eigenem Mantra vollzogen wird.

§8 ,,Schneiden von Haar und kusa-Blatt“ (sakesakusapatracchedana) — Wie fiir
das Hauptbeispiel berichtet, wurde auch in anderen Fillen meist die erste Stridhne

85 Im Fall 6 schickte der durch Krankheit verhinderte Mutterbruder seinen Sohn als Vertretung.
Dieser trat jedoch erst spiter, beim bhiksadana, rituell in Erscheinung, da in diesem Fall die
Rasur der Initianden bereits vor dem Ritual vollzogen worden war und das ciidakarana entfiel.

86 Michaels (1998: 92) macht dazu keine Angaben.

87 Die Zahl wurde mir von mehreren Befragten genannt. Sie wird auch von Bennett (2005: 65) an-
gegeben.

88 Es kann andernorts iibersehen worden sein.
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nebst kusa iiber dem rechten Ohr mit einer Schere, nicht mit einem Messer, ge-
schnitten, und die Schwester(n) und/oder andere Midchen standen bereit, um das Ab-
geschnittene auf einem Teller zu verwahren. Anders als im Hauptbeispiel war es
meist ein Mutterbruder, der das Schneiden iibernahm (siehe §4). Es konnen jedoch
noch weitere Variationen auftreten, selbst innerhalb eines Rituals. Im Fall 4, einer
Sammelinitiation, wurde beobachtet, dass ein Mutterbruder als Erstes nicht Haar und
kusa sondern eines der Biindel des jitikabandhana mit der Schere abschnitt. Der
zweite Initiand desselben Rituals, fiir den keine Biindel vorbereitet worden waren, be-
kam von seinem Mutterbruder die Strihne ohne vorher eingestecktes kusa-Gras ge-
schnitten.

§9 Vorbereiten und Schneiden der restlichen Strihnen — Wie in den Hand-
biichern, wird auch in der Praxis die Prozedur der rechten Seite fiir die anderen beiden
Teile des Haares wiederholt. Dabei treten dhnliche Modifikationen auf.

§10 ,,Umkreisen (des Kopfes) mit dem Rasierer* (ksurabhramana) — Wie das
einleitende Beriihren von Haar und kusa mit dem Schneidewerkzeug kann auch das
abschlieBende Umkreisen des Kopfes entfallen.

§11 ,,Ubergeben des Rasierers (an den Barbier)* (ksuradana) — Nur in den Fil-
len 1, 3 und 5 hatte die Familie einen Barbier zum Ritual bestellt, damit dieser den
restlichen Kopf bis auf die Locke am Hinterkopf (sikha, Nep. fupi) rasiert. Dieser von
den Texten vorgeschriebene Brauch wird zwar von den dorflichen Bahun und Chetri
berichtet,® scheint aber im stidtischen Umfeld des Kathmandu-Tals aus der Mode zu
kommen.

Das Scheren des Kopfes fand in den drei genannten Fillen je nach Ortlichkeit in
Ostlicher oder siidwestlicher Richtung, aber immer etwas abseits vom Ritualplatz statt.
Der Barbier befeuchtete zunichst das Haar des Jungen mit ,,normalem* Wasser. Dann
legte er in seinen eigenen (!) Rasierer eine neue Klinge ein und nahm damit die Arbeit
auf. Von einer Ubergabe des Schneidewerkzeuges kann hier also keine Rede sein.
Auch wenn man die zur Rasur verwendete Gerétschaft nicht, wie in den Texten vor-
geschrieben, mit bestimmten Formeln fiir den Einsatz im Ritual vorbereitete, wurde
ihr gelegentlich eine groflere Aufmerksamkeit beigemessen als beim ,,alltédglichen®
Einsatz: So konnte im Fall 5 beobachtet werden, dass man nicht nur die Schere der
Familie, sondern auch den Rasierer des Barbiers mit einem Stiickchen Blattgold versah.

Abgesehen von den drei genannten vratabandhas, dem Fall 7, bei dem der Priester
mit etwas Wasser und kusa iiber die bereits kahlen Kopfe der Initianden strich und so
symbolisch die Rasur vollzog, und dem Fall 6, bei dem das ciidakarana ganz entfiel,
iibernahm der Mutterbruder die traditionell dem Barbier zugedachte Aufgabe. Wie im
Hauptbeispiel fand auch in diesen Fillen keine ritualisierte Ubergabe des Schneide-
werkzeugs statt:

Gegen 9:00 Uhr fiihren zwei Mutterbriider den Initianden in die Siidwest-Ecke des
Tempelareals, wo ihm die Onkel das Haar mit Wasser befeuchten, das sie aus einem
groBBen Teekessel iiber seinen Kopf gieBen. Der idltere mama nimmt die Schere vom
zum Ort der Rasur getragenen Teller (nicht aus der Hand des Vaters, der das erste

89 Siehe Bennett 2005: 65; Gray 1979: 96.
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Haar geschnitten hat), entfernt die Biindel des jitikabandhana und schneidet erneut
einige Strdhnen. Er lédsst alles auf einen Plastiksack fallen, der zu Fiilen des Initi-
anden ausgebreitet ist. Von dort sammelt spiter die Schwester die Sachen auf, um sie
auf den Teller zu legen. Wihrend der jiingere mama nun die bei der Rasur auszu-
sparende Haarlocke hilt, greift sein élterer Bruder zum Rasierer und beginnt vor den
Augen der anwachsenden Zuschauerschar vorsichtig mit der Rasur. Der Erfolg ist
mifig, denn der Rasierer ist stumpf. Ein dlterer Verwandter mischt sich ein, wechselt
die Klinge und iibernimmt die Rasur, die er trotz des nun scharfen Gerétes ohne Ver-
letzung des Jungen ziigig zu Ende bringt. Die Anwesenden begutachten die Form des
tupt und lassen noch etwas nachbessern. Inzwischen ist die bestellte Kapelle (Nep.
paiicai baja), eingetroffen und soll gleich beginnen zu musizieren.

Wihrend der traditionell vorgesehene Barbier professionell mit dem ihm vertrauten
Werkzeug seiner Arbeit nachgeht, sind die Mutterbriider meist nicht besonders geiibt
im Kopfscheren. Wie im Hauptbeispiel kam es auch im Fall 4 aufgrund eines
stumpfen Rasierers zu Verzogerungen bei der Rasur. Auch hier obsiegte die Prag-
matik. Man borgte sich kurzerhand bei einem anderen vratabandha nebenan, das im
Ablauf schon weiter fortgeschritten war, ein besser funktionierendes Gerit.

Dass die Rasur, wie im Hauptbeispiel, von Musik begleitet wird, geht aus keinem
Ritualtext hervor, wurde aber mehrfach aus der Praxis in verschiedenen Regionen
Siidasiens berichtet.”” In Nepal gehort das musikalische Begleiten eines vratabandha
(und damit auch des citdakarana) zu den traditionellen Aufgaben einer paiicai baja
(Tingey 1990: 164f.).°" Im heutigen Kathmandu ist es jedoch eine Seltenheit gewor-
den. AuBer im geschilderten Beispiel war nur bei dem sehr aufwendig inszenierten
Fall 2 eine Kapelle anwesend. Wihrend fiir die Hochzeit, bei der auch heute noch eine
Kapelle als Begleitung des Briutigamzugs (Nep. janti) Standard ist, oft ein modernes
Blechblasensemble engagiert wird, hatte man in beiden genannten vratabandhas eine
traditionelle paiicai baja bestellt.*>

§12 Entsorgung der Haare — In den aufwendiger ausgestatteten vratabandhas,
wie den Fillen 3 und 5, war der Teller, auf dem die geschnittenen Haare gesammelt
wurden, dhnlich bestiickt wie im Hauptbeispiel. Zu den Dingen, die, so verfiigbar,
dazu gegeben werden, gehoren ein wenig Kuhdung, ein Stachelschweinstachel, eine
Schere, gelegentlich zusétzlich ein Rasierer, die zum Mischen des Wassers benotigten
Zutaten (meist in kleinen Metallschilchen), kasara, sela, kusa sowie weiteres wie
Friichte oder Bliiten. In seiner einfachsten Form wurde auf dem Teller nur ein gelbes
Tuch ausgebreitet und etwas Kuhdung dazugegeben, z.B. in den Fillen 1 und 4.

Das Halten des Tellers beim Schneiden der Strihnen war immer Aufgabe der
Schwester(n) oder anderer weiblicher Verwandter. Auch wenn man, wie im Hauptbei-
spiel, bei der Rasur die Haare nicht direkt auf den Teller fallen lieB} oder legte, son-

90 Laut Kakar (2005: 206) singen in der Bhojpuri-Region die Frauen zu diesem Anlass (wie bei der
Geburt eines Kindes) Lieder. Ahnliches berichtet Ishii (1999) aus Mithila. Dubois (1992: 178)
schreibt, dass wihrend der Barbier rasiert, Instrumente gespielt werden, die Frauen singen und
die Brahmanen schweigen.

91 Vgl. Michaels 1998: 92, 99.

92 Siehe dazu Kap. 2.1 §8.
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dern eine praktischere Unterlage gefunden hatte, stand die Schwester meist in unmit-
telbarer Nihe, bereit das Abgeschnittene aufzusammeln, um es schlieBlich in gelben
Stoff einzuschlagen. Fiir gewohnlich wurden neben Kuhdung weitere Dinge (etwa
kasara oder sela) zum Haar gelegt, bevor man das Biindel verknotete. Im Fall 5 er-
ginzte die Schwester ein Stiickchen Blattgold, als sie das Biindel fiir den Abtransport
in eine schwarze Plastiktiite packte.

Auch das Entsorgen des rituellen ,,Sondermiills* war immer Aufgabe der weib-
lichen Verwandten des Initianden. Sie waren es, die die Haare im nichstgelegenen
Fluss versenkten. In den in Deopatan beobachteten Ritualen geschah dies am Ufer der
Bagmati. Bei einigen vratabandhas auf dem Platz am Rudragade$vara (etwa Fall 4)
nutzte man diese Gelegenheit, den nahen PaSupatinatha-Tempel in das Ritual einzu-
beziehen, indem man zum Forttragen der Haare den Weg durch den Haupttempel
wihlte. Das Entsorgen fand irgendwann nach dem ciidakarana statt, meist im Laufe
des spiteren Vormittags. Direkt nach der Rasur hatten die Middchen zunéchst eine
andere Aufgabe.

§13 ,,Bad“ (snana) — Wihrend in einigen Handbiichern die Beschreibung der
Haupthandlung des samskara mit der Ubergabe des Rasierers an den Barbier endet
und, je nach Text, nun die abschlieBenden Elemente des Rahmenritual genannt oder
beschrieben werden, folgt in der Praxis zunéchst ein weiterer Hohepunkt des Rituals —
das Bad des Jungen:

Nach der Rasur iiberquert der Initiand zum Klang der ihm zu Ehren aufspielenden Ka-
pelle den Tempelhof, verldsst den Komplex durch die Pforte an der Ostseite und
kommt zur nahe gelegenen Wasserstelle. Dort, inmitten von Wische waschenden
Frauen, zieht er sich, assistiert von seiner Schwester, bis auf die Unterhose aus und
spiilt, in einem eigens dafiir mitgebrachten Badebottich unter dem Wasserhahn kau-
ernd, die Haare vom Korper. Dann beginnen Schwester, Tante und ein Mutterbruder
unter den wachsamen Augen der Mutter des Initianden den Jungen mit der am Vortag
im Rahmen des subharambha hergestellten Gelbwurzpaste (Nep. bukuva) von Kopf
bis Fuf} einzureiben. Als die Paste wieder abgespiilt ist, fithrt der Mutterbruder den
nassen und frierenden Jungen in das kleine Zimmer an der Siidseite des Tempels, in
dem die Familie ihre Materialien lagert und die Vorrituale stattgefunden haben. Dort
trocknet sich der Junge ab und, ein buntes Handtuch um die Hiifte, kehrt er schlieBlich
zum Feuer zuriick.

In anderen Fillen nahm das Bad einen dhnlichen Verlauf. Der Initiand wurde von
seinen Schwestern, Cousinen oder Tanten gebadet, abgetrocknet und, in ein Handtuch
gehiillt, zum Ritualplatz zuriickgebracht. Wie im Hauptbeispiel hatte man auch in den
Fillen 3 und 5 eigens fiir das Bad einen Metallbottich (Nep. khadkiilo) mit zum Tem-
pel gebracht, welchen der Initiand vor seiner Rasur mit einigen Bliiten und Ritualreis
verehrte. Im Fall 1 zog sich der Initiand fiir das Bad aus der Offentlichkeit zuriick.
Das nur von wenigen Texten erwéhnte Einreiben mit der Gelbwurzpaste (Nep.
bukuva) war in der Praxis zentraler Bestandteil des Bades. Michaels (1998: 102), fiir
den diese Handlung bereits den Beginn des upanayana darstellt, sieht im Auftragen
der Paste einen Beleg dafiir, dass sich (entgegen einer Behauptung von Kaelber 1978:
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67f.) die Neugeburtssymbolik auch in der modernen hinduistischen Initiation erhalten
hat. Er verweist auf die gemil Ayurveda heilsame Wirkung von Gelbwurz bei Krank-
heiten der Gebarmutter und spricht von einer ,,rituellen Gelbwurz-‘Plazenta’* (1998:
102). Eine dhnliche Interpretation verbindet Pandey mit einem lokalen Brauch, dem-
zufolge der Initiand in der Nacht vor dem upanayana mit einer gelben Substanz ein-
gerieben wird, einen silbernen Ring an die sikha gebunden bekommt und die Nacht in
absolutem Schweigen verbringen soll. , It was a mystic rite which prepared the
candidate for the second birth. The yellowish powder gave a show of embryonic
atmosphere and absolute silence made the boy a speechless child anew* (1998: 128).”
Auf die mit dem vratabandha verbundene Symbolik der Wiedergeburt wird an ande-
rer Stelle noch einzugehen sein (sieche Kap. 9.6), fiir das hier behandelte Ritual-
element scheint mir jedoch eine andere Interpretation naheliegender. Der von Pandey
angefiihrte, mit dem wupanayana verbundene Brauch ist meines Wissens fiir Nepal
nicht belegt. Das oben berichtete Einreiben mit bukuva gehort von der Struktur des
Rituals her eindeutig zum ciidakarana.’* Bei den Bahun und Chetri ist bukuva jedoch
auch Bestandteil anderer Rituale. So finden die Substanzen, aus denen bukuva bereitet
wird, auch bei der sastikapija am sechsten Tag nach der Geburt Verwendung. Sie
werden dort allerdings nicht auf den Korper aufgetragen, sondern mit einem Tuch zu
einem Biindel (potalika) verschniirt und als Schutz (raksdartha) auf der Schwelle des
Zimmers platziert, in dem die Mutter mit dem Neugeborenen im Wochenbett liegt.”
Eine direktere Entsprechung stellt das Salben des ,,Gebadeten (snataka) beim sama-
vartana®® und von Briutigam und Braut bei der Hochzeit (vivaha)”" dar. Dieser
Befund legt nahe, dass das Einreiben mit der Paste, die anlidsslich des giinstigen
astrologischen Moments zu Ritualbeginn bereitet wird,” eine Salbung mit Substanzen
darstellt, die als gliickbringend gelten und negative Einfliisse vom Gesalbten abwen-
den sollen. Versteht man die Handlung als Segnung, wird auch versténdlich, warum
es gerade die ,,segensreiche* Schwester ist, die den Junge salbt.”

§14 Rahmenritual, zweiter Teil — Im Hauptbeispiel endete das ciidakarana mit
einer pirnahuti und dem Verehren und Ubergeben eines Geldscheins (50 NRs.) an

93 Der Brauch wird auch von Stevenson (1920: 30) berichtet. Barua (1994: 28f.) iibernimmt die
Ansichten Pandeys. Fiir Olson (1977: 153) stellt die gelbe Substanz auch einen symbolischen
Bezug zu Yama, dem Herrn der Toten, her.

94 Es wird vor den das ciidakarana beendenden Handlungen des Feuerrituals vollzogen.

95 KBh: 208; vgl. SP: 221; Gogge 2010: 115. Die angefiihrten Handbiicher nennen nur die Materi-
alien (dirva-Sprossen, Senfsamen, Gelbwurz usw.). Jedoch ist auch die Bezeichnung bukuva in
diesem Zusammenhang belegt. In einer Variante der Bhasavamsavalr heifit es, dass am sechsten
Tag nach Geburt ein pathi bukuva gegeben werden soll (NGMPP A 319/3: 7; zit. in Frese 2002:
216, 237). Man vergleiche auch die beim jitikabandhana als mangaladravya in die Biindel ge-
gebenen Substanzen (Kap. 6.3.1 §2).

96 Siehe dazu Kap. 11.1 §9. In der Praxis verzichtet man haufig auf dieses Element (Kap. 11.2 §10).

97 Siehe dazu Dubois 1992: 247; Kane 1974: 536; Pandey 1998: 148, 209f. Gadadhara erwahnt
tailaharidralapanadi bzw. haridralapanadimangalakarana als Vorbereitung bei vivaha und
cidakarana (Bakre 1982: 100, 193; Malaviya 2000: (I) 114, 21). Die Verwendung von bukuva
bei der Hochzeit ist auch im heutigen Nepal iiblich (vgl. Parajuli et al. 2003: s.v. bukuva).

98 Siehe Kap. 5.2.4 §1.

99 Zur besonderen Segenskraft der Schwester siehe Kap. 2.1 §6.
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den Hauptpriester als Opferlohn (daksina). In anderen Fillen konnten je nach Priester
auch weitere iibliche Abschlusshandlungen das citdakarana beenden.

Im Hauptbeispiel ergab sich eher zufillig am Ende des ciidakarana durch die Be-
riihrung mit einem der Nebenrituale ein ritueller Synergie-Effekt. Als der mit gliick-
bringenden Substanzen gebadete Initiand auf den Ritualplatz zuriickkehrte, trat gerade
der Priester aus dem Tempel, in dem er im Namen der Familie eine Sivapiija durch-
gefiihrt hatte, und besprengte die Anwesenden zur Segnung mit Wasser aus dem
kalasa der pija (mangalabhiseka).

8.3 Formale Dynamik des citdakarana

Die Parallelen zwischen SB, KS und PG belegen, dass bei der Integration des ersten
Haarschnitts in den Zyklus der samskaras auf bereits im Srauta-Ritual etablierte
Handlungsmuster zuriickgegriffen wurde. Dieses Muster erscheint im PG jedoch teils
iiberarbeitet, etwa wenn beim kledana ein anderer Mantra verwendet wird, und ver-
schiedentlich ausgebaut. So ist beispielsweise das ksuradana erst im PG mit einer
Formel versehen. Spitere Texte ergéinzen vor allem vom Sitra nicht spezifizierte
Details. Selten werden groflere Bausteine eingefiigt. Zu nennen wére hier nur das Bad
(snana), ein Element, das im Srauta-Ritual zur Rasur gehorte, vom PG im Zusammen-
hang mit dem ciidakarana nicht erwidhnt wird und von einigen jiingeren Vertretern
des Handbuchgenres mit Verweis auf den Brauch in ihre Texttradition integriert wird.

Bereits ein grober Vergleich historischer Texte mit der heutigen Praxis macht
weitere Verdnderungen offenbar. Der im Siitra als separates ,,erstes Haareschneiden*
beschriebene samskara ist heute Teil eines Ritualbiindels, das sich um das upanayana
formiert hat. Aber auch wenn das upanayana, im Einklang mit den Sutra-Texten,
separat vollzogen wird, ist als Vorbereitung des Rituals der Kopf des Initianden zu
rasieren, wenn auch nicht auf dieselbe rituelle Weise wie beim ciidakarana."” Geht
das ciidakarana dem upanayana direkt voraus, entfillt diese vorbereitende Rasur. Bei
der heute iiblichen Verkopplung der beiden samskaras werden also nicht einfach zwei
Rituale hintereinander gestellt, sondern das ciidakarana wird in eine vorhandene
Struktur integriert und ersetzt einen Ritualbaustein.

Eine weitere grundlegende Verdnderung hingt mit der bereits aufgezeigten Dyna-
mik des Initiationsalters zusammen. Oft waren die Initianden heranwachsende Jiing-
linge und bekamen in ihrer Initiation natiirlich nicht den ersten Haarschnitt ihres
Lebens, auch nicht im Hauptbeispiel. Wie die Familie berichtete, wurde das Haar zum
ersten Mal in ebenfalls ritueller Form bereits im Kleinkindalter geschnitten. Der Vater
bestand aber darauf, dass die im vratabandha erfolgte Rasur nicht einfach eine Vorbe-
reitung des upanayana war, sondern das ciidakarana seines Sohnes darstellte. Hier

100 Altekar 1965: 298; Barua 1994: 37; Lubin 1994: 178f.; Stevenson 1920: 30. Nach Kane (1974:
285) iibernahm in alter Zeit der Lehrer diese Rasur selbst.
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(wie vermutlich in anderen Fillen)'"' Iisst sich also eine konzeptionelle Aufspaltung
des samskara in die erste Rasur (mundana) im Kleinkindalter und das Bereiten des
Haarzipfels (ciidakarana) im Rahmen der Initiation feststellen.

Betrachtet man die Handlungsablidufe des ciidakarana genauer, werden weitere
Dynamiken sichtbar. Bereits die Handbiicher verzeichnen Abweichungen von den
Vorschriften des Grhyasitra. In der Praxis, in der ein Skript aus textlich fixierten und
miindlich iiberlieferten Regeln mit jeweils verfiigbaren personellen, zeitlichen und
materiellen Ressourcen umgesetzt wird, potenzieren sich die Variationen. Tambiah
verweist, um seinen performativen Ansatz zum Verstidndnis des Rituals zu stiitzen,
auf die Arbeit von Lord (1960) zur slawonischen Séngertradition:

The oral poet, whose basic capital is a stock of memorized formulas, varies and
ornaments his songs, lengthens or shortens them, according to the demands and
character of the audience and other situational circumstances and [...] in fact
preserves the tradition by the constant recreation of it (Tambiah 1979: 136).

Auf den ersten Blick scheint dieses Zitat nicht zum vratabandha zu passen. Es be-
handelt Sénger oral tradierter Lieder und Epen. Der Kontext hier sind Rituale, in
denen schriftliche Notationen verwendet werden. Sicherlich hat das Vorhandensein
einer schriftlich fixierten Autoritit weitreichende Konsequenzen fiir eine Ritualkultur
(vgl. etwa Goody 2000), dennoch verfihrt der Priester mit seinem schriftlich erwei-
terten Gedichtnis, dem Handbuch, oft auf dhnliche Weise wie der im Zitat genannte
Dichter mit seinen erinnerten Liedbaukasten. Wie jedes vorgetragene Lied oder Epos
ist auch jedes vollzogene Ritual anders als vorangegangene und folgende Auffiih-
rungen (vgl. dazu Zotter 2015: 36).

Im obigen Zitat wird zwischen einem Akteur, dem Sénger, und einem Publikum
unterschieden. Auch diese Aussage lasst sich nicht so ohne weiteres auf das vrata-
bandha tibertragen. Auf dem Ritualplatz agieren mehrere Personen (ein oder mehrere
Priester, Opferherr, Initiand usw.). Vor allem unter den Bahun hat auch der Opferherr
des Ofteren ein mehr oder weniger profundes Wissen vom priesterlichen Ritual, so
dass Diskussionen um das weitere Vorgehen im Ritual nicht selten sind. Sogar schein-
bar AuBenstehende (nicht mit Rollen im Ritual betraute Verwandte, Freunde, Nach-
barn, Zuschauer) konnen zumindest an bestimmten Stellen Einfluss nehmen. Im ciida-
karana ist ein solcher Moment beispielsweise die eigentliche Rasur und das Formen
der sikha. Die meisten Umstehenden beobachten die Handgriffe des Barbiers bzw.
Mutterbruders genau und geben ihre Ansichten dazu kund, wie die Locke letztendlich
aussehen sollte (vgl. Abb. 12).

Besonders kreativ war man im Fall 7, bei dem die bereits vor dem cidakarana
vollzogene Rasur im Ritual noch einmal mit wenigen Handgriffen — dem ,,Scheiteln*
mit kusa und dem Bestreichen mit Wasser als ,,Rasur — in so individueller Form um-
gesetzt wurde,'” dass man beinahe von einer Neuerfindung sprechen muss. Eine Be-

101 Laut Tachikawa/Hino/Deodhar (2001: 111) wird die erste Rasur des Kopfes in Maharashtra, zu-
mindest beim (ersten?) Sohn, zusammen mit dem ,,ersten Speisen fester Nahrung* (annaprasana)
im sechsten oder achten Monat nach der Geburt vollzogen.

102 Siehe Kap. 8.2 §4 und 11.
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schrinkung auf so wenige (groBtenteils substituierte) Elemente des ciidakarana ist un-
iiblich. Aber auch in anderen Fillen lag die Entscheidung, welche abgekiirzte Vari-
ante man wihlte oder ob man dem eigenen Verstidndnis der schriftlich und miindlich
tradierten Regeln moglichst genau folgte, bei den Akteuren und war meist ein Kom-
promiss. Solange bestimmte Elemente vorhanden waren, vollzog man ein giiltiges
Ritual. Die auftretende Varianz der Ritualelemente in Text und Praxis fasst Tab. 8.1
zusammen.

Tab. 8.1: Vorkommen der Ritualelemente des ciidakarana in Text und Praxis.

Ritualelement Text Praxis
immer selten | immer/  gelegent- selten / nie
meist lich

(Zusammen)gieBen des Wassers X X
Befeuchten der Haarbiischel X X

Scheiteln des Haares X X

Einstecken von kusa X X

Ergreifen des Schneidewerkzeugs X X

Zusammenbringen von X X

Schneidewerkzeug und Haar

Separates Schneiden der ersten X X
Striahnen (nebst kusa)

Umkreisen (des Kopfes) mit dem X X
Schneidewerkzeug

Ubergabe des Rasierers an den X X
Barbier

Rasur X X

Rituelles Entsorgen des Haares X X

Bad (inklusive Einreiben mit bukuva) X X

Beginnt man die Tabelle von links zu lesen, veranschaulicht sie zunichst den ver-
gleichsweise konservativen Charakter der Textseite der untersuchten Tradition. Alle
im PG genannten Elemente werden in spéteren Texten weiter tradiert, wenn auch, wie
die Beschiftigung mit den Details zeigte, mit Ergénzungen, teils auch Uminter-
pretationen, etwa wenn die das ciidakarana abschlieBende Ubergabe eines Geschenks
(vara) als godana gestaltet wird. Wie dargelegt, ist die Rasur ein sehr altes Ritual-
motiv, das bei der Ubernahme vom Srauta- ins Grhya-Ritual aktualisiert und einem
neuen Kontext angepasst wurde.'” Spitere Ergiinzungen zur iibernommenen Struktur
betreffen vor allem Details innerhalb der Elemente. Es ist auffillig, dass bei diesen

103 Zu nennen ist hier nicht nur das ciidakarana, sondern auch der nach ihm modellierte kesanta.
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Elementen im Kern des samskara, im Gegensatz zu den bereits beschriebenen Verén-
derungen des rahmenden homa, so gut wie keine Einfliisse der piija sichtbar sind.

Der konservative Charakter der Texttradition zeigt sich dariiber hinaus darin, dass
manche Handlungen, die in der Praxis wichtig sind, nur zogerlich aufgenommen
werden. Deutlich ist dies beim Bad (snana) des Jungen erkennbar, das in der Praxis zu
den publikumswirksamen Hohepunkten des ciidakarana zéhlt, von den Handbiichern
aber nur gelegentlich erwihnt und noch seltener im Detail beschrieben wird.

Wihrend die Veridnderungen des citdakarana in den Texten eher additiver Natur
sind, stoft man in der Praxis, wie bereits fiir andere Ritualteile dargelegt, auf eigene
Dynamiken, die vom pragmatischen Umgang mit den tradierten Regeln zeugen. Die
Praxis kennt verschiedene Wege der Abkiirzung und des Zusammenlegens. Man kon-
zentriert sich auf das, was als wesentlich empfunden wird. Wie aus Tabelle 8.1 her-
vorgeht, zdhlt dazu, neben dem bereits erwidhnten Bad, das Vorbereiten der Striahnen,
das erste Schneiden, die eigentliche Rasur und das Entsorgen der Haare. Dazu peri-
phere Elemente entfallen hiufig, dazwischenliegende verlieren an Kontur.'™

Auf der Ebene der Details begegnet man ebenfalls der fiir die Praxis iiblichen
Pragmatik. So wurden Redundanzen durch Zusammenlegen gleicher oder #dhnlicher
Abliufe reduziert'” und manche allgemein bekannte Details'* fast immer missachtet,
ohne dass jemand dadurch die Wirksamkeit des Rituals gefédhrdet sah.

Die Dehnbarkeit des Regelwerks erdffnet jedoch nicht nur Moglichkeiten der Ver-
einfachung. Das Ritual kann auch ausgebaut werden, indem Details, die in anderen
Kontexten etabliert sind, iibertragen werden.'”’

Variationen betreffen beim citdakarana nicht nur die Handlungen und die Materi-
alien, sondern auch die Personen, die agieren. Bereits die Texte machen unterschied-
liche, teils unklare Angaben zu den Beteiligten. Ramadatta nennt, neben dem Initi-
anden, die Mutter (bzw. deren Schof}), den Vater, den Priester (@carya) und den Bar-
bier. Die Anleitung macht jedoch oft unvollstdndige Regieanweisungen, so dass nicht
immer ersichtlich ist, welche Person die jeweiligen Anweisungen umsetzen soll.
Modernere Texte nennen in Verbindung mit dem Teller, auf dem das abgeschnittene
Haar des Initianden gesammelt wird, die Schwestern (gelegentlich auch die Mutter)
und erreichen damit grolere Deckung mit der beobachtbaren Realitdt. Keines der
Handbiicher erwihnt jedoch die Person, der in der Praxis meist eine zentrale Rolle
zukommt, ndmlich den Mutterbruder (mama). Solche Abweichungen zwischen Text
und Praxis sollten beriicksichtigt werden, fragt man nach der Bedeutung des Rituals.

104 So war im Tumult des Ritualgeschehens meist schwer zu entscheiden, ob es sich beim Ergreifen
des Schneidewerkzeugs und dem anschlieBenden Zusammenbringen desselben mit dem Haar um
separate Ritualelemente oder (nicht ritualisierte) Vorbereitungsschritte handelte.

105 Etwa wenn im Hauptbeispiel zunéchst kusa-Halme in allen drei Teilen des Haares der rechten
Seite platziert, dann dreimal beriihrt und geschnitten wurden, anstatt, wie im Handbuch vorge-
sehen, jeden Teil nacheinander einzeln zu behandeln.

106 Etwa dass 27 kusa-Stiicke (dreimal drei auf jeder Seite des Kopfes) ins Haar gesteckt werden sollen.

107 Ein Beispiel liefert Fall 5, wo auch am Rasierer des Barbiers Blattgold befestigt wurde.
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8.4 Bedeutungszuschreibung und Deutung des ciidakarana

Bisher wurde beziiglich der Bedeutung von Ritualhandlungen meist auf ritualinterne
Zusammenhidnge verwiesen. Viele der in den vorangehenden Kapiteln behandelten
Elemente haben eine bestimmte Aufgabe im Ritualablauf und sind mit und aufgrund
dieser Funktion in andere Ritualkontexte iibertragbar. Solche Handlungen sollen
Reinheit gewihrleisten, Storungen beseitigen, gottliche Prisenz verfiig- und nutzbar
machen, etc. Um zum Beispiel am Ende eines Rituals beim margalabhiseka Wasser
als Segnung versprengen zu konnen, das durch die Anwesenheit zufriedengestellter
Gottheiten aufgeladen wurde, muss zu Beginn des Rituals der kalasa auf zuvor berei-
teten Unterlagen (Boden, Sitz) aufgestellt, mit Wasser und Gottern gefiillt und verehrt
werden.

Eine auf Beziehungen zu anderen Ritualelementen beruhende Bedeutung, wie sie
fiir viele Standardelemente von piija, homa und Vorritual naheliegt, l4sst sich auch bei
vielen Elementen des ciidakarana attestieren und, wenn man auf die interrituelle Ebe-
ne wechselt und die anderen samskdaras einbezieht, auch fiir das ciidakarana als Gan-
zes. Verschiedene Handlungsschritte des ciidakarana bereiten Akteure und Material,
vor allem das Haar, vor und ermdglichen so die eigentliche Rasur. Etliche dieser
Elemente sind mit ihrer Funktion schon aus dem Srauta-Ritual bekannt. Sie gehoren
damit zur dltesten Schicht des ciidakarana. Eine vergleichbare funktionale Bedeutung
zeigt sich auch in interritueller Perspektive.'”™ Durch vorangehende Rituale des
Lebenszyklus — bzw. deren Substitutionen durch ,,Kuhgaben (godana) zu Beginn des
ciidakarana (siehe Kap. 6.4.1 §3) — vorbereitet, ermoglicht das Absolvieren der als
samskara gestalteten Rasur weitere samskaras.

Von Gopal (1959: 256), Kane (1974: 192) und Pandey (1998: 29f.) wurde das
ciidakarana mit Verweis auf Manavadharmasastra 2.26f. und Yajiavalkyasmrti 1.12
zu den samskaras des Korpers (Sarirasamskara) gezahlt, mit denen der Makel besei-
tigt werden soll, welcher durch den Ursprung des Menschen in Samen und Mutterleib
entsteht.'” Da dieser Makel (enas) Unreinheit bewirkt, geht das cidakarana ein
grundlegendes Ritualhindernis an und erscheint so, wie andere samskaras der Kind-
heit, als Voraussetzung fiir weitere Schritte der graduellen Perfektionierung des Men-
schen im rituellen Lebenszyklus. Die Unreinheit, die dabei beseitigt werden soll, ist
eine rituelle. Die Argumentation fiihrt also zuriick zum Ritual. Das Ritual dient einem
Selbstzweck.

Auf der Suche nach Bedeutungen, die iiber den (inner- und inter)rituellen Kontext
hinausweisen, hilft das Studium der indigenen Ritualliteratur nur bedingt weiter. Ab-
gesehen vom SB, in dem fiir einige mit der Rasur verbundene Details die im Genre
der Brahmanas iiblichen Identifikationsketten (vgl. dazu etwa Olivelle 1998: 24f.;
Witzel 2003: 81f.) postuliert werden,'' sind die untersuchten Ritualtexte zwar reich
an choreographischen Details, tendenziell je jiinger desto reicher, jedoch anhaltend

108 Zur Rolle der Interritualitit bei der Analyse von Ritualen siehe Gladigow 2004.

109 Vgl. SV: kha.

110 Etwa wenn der Rasierer mit Brahman und Feuer (SB 2.6.4.5) oder mit dem vajra (SB 3.1.2.7)
assoziiert wird.
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arm an Erklidrungen zur Bedeutung der Handlungen.'"! Das Anliegen dieser Texte ist
die Sicherung des richtigen Vollzugs des Rituals, nicht das richtige Verstindnis
(Michaels 2010a: 138). Man muss also im beschriebenen Ritual selbst nach Hinwei-
sen auf mogliche Bedeutungen suchen oder weitere Quellen hinzuziehen. Beides soll
hier der Reihe nach getan werden.

Wie bei der Beschreibung der Elemente gezeigt, formulieren die Mantras neben
den fiir die vedische Ritualrhetorik typischen Wiinschen nach langem Leben, reicher
Nachkommenschaft, etc. mehrfach die Bitte, nicht zu verletzen. Dies ldsst sich bei
alten, bereits aus dem Srauta-Ritual bekannten Elementen (kuSatarunantardhana,
ksuragrahana) feststellen, aber auch beim ksurabhramana und ksuradana, welche erst
im PG mit einem entsprechenden Spruch versehen wurden. Dieses alte Motiv des
Schutzes wird unten ausfiihrlicher behandelt. Es sei hier nur vorweggenommen, dass
der Textbefund nicht automatisch bedeutet, dass das Motiv auch in der Praxis eine
zentrale Rolle spielt. Einiges spricht sogar dagegen. Wenn iiberhaupt, versteht heutzu-
tage nur ein kleiner Teil der Beteiligten die in Ritualsprache verfassten Spriiche (vgl.
Deshpande 1996). Daneben ist zu bedenken, dass die laut Mantra dem Schutz dienen-
den Handlungen in den beobachteten Fillen Vereinfachungen und Kiirzungen unter-
lagen oder ganz entfielen.

Neben den Mantras enthilt der samkalpa AuBerungen zu Sinn und Zweck von
Ritualhandlungen, die aber ebenfalls nicht fiir die Praxis bedeutsam sein miissen (vgl.
Michaels 2005: 59). Laut Gadadharas padarthakrama zum cidakarana (Bakre 1982:
193; Malaviya 2000: 21) spricht (der Opferherr) nach den Angaben zu Ort und Zeit,
bei Gadadhara mit der Floskel desakalau smrtva abgekiirzt, eine Formel, die sich mit
Modifikationen auch in den Handbiichern wiederfindet:'"?

Durch die Beseitigung des durch Samen und Mutterleib entstandenen Makels
des Jungen,'” durch die Vermehrung von Kraft, Leben und Glanz'"* zum Ge-

111 Ausnahmen bilden einige moderne Handbiicher (wie die VPGh), die der eigentlichen Anleitung
Zitate oder Vorworter voranstellen. Zu den dort gegebenen Informationen siehe unten.

112 (... asya KBh, SD, UP1, UP2, UP3; mamasya ... VP; mamasya amukanamnah VPGh; vgl. SV;
amukanamnah KK) kumarasya (in Klammern: anayoh kumarayoh, va esam kumaranam UP1,
UP2, UP3; putrasya VP, VPGh) bijagarbhasamudbhavainonibarhanena (°barhana- KBh, SD)
balayurvarco ‘bhivrddhidvara (°vrddhyartham VP, VPGh, SV; °vrddhivyavaharasiddhidvara
UP1, UP2; vgl. UP3; °varcormedhabhivrddhidvara KBh, SD) sri(srimat VP, VPGh, SV)-
paramesvaraprityartham (°pritaye KBh, KK, VP, VPGh, SV) cidakaranakhyam (sva upana-
yanasamskaratpiirvam cida® KBh; svah upanayanasamskaratprak caulasamskaram SD; ciida-
karmasamskaram KK; caulakarma svah adya va UP1, UP2; vgl. UP3) karma (om. KK, SD, UP1,
UP2, UP3; karmaham VP, VPGh, SV) karisye (Gadadhara (Bakre 1982: 193; Malaviya 2000:
21); KBh: 238; KK: 71; SD: 276f.; SV: 170; UP1: 17; UP2: 10; UP3: 9; VP: 32; VPGh: 87). Vgl.
Stevenson 1920: 21. Manche der genannten Texte lassen die Formel bereits zu Beginn des vrata-
bandha sprechen und bauen Angaben zu weiteren samskaras oder anderen Teilritualen ein. Auch
die Varianten des Ciidopanayana-Text verwenden Teile des 0.g. Wortlauts in einem solchen pra-
dhanasamkalpa (siche CP1: 1; CP2: 3; CV: 3f.).

113 Die VP (und ihr folgend die VPGh) bestimmen den Jungen als eigenen Sohn néher. Die UP be-
riicksichtigt den Fall, dass das Ritual mit zwei oder mehr Jungen vollzogen wird (fiir Referenzen
siehe oben).

114 Laut SD (und ihm folgend dem KBh) soll auch die Einsicht (medha) vermehrt werden. Die UP
ergénzt die ,,Erlangung des (rechten) Verhaltens* (fiir Referenzen siehe oben).
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fallen des Sri Parameg$vara (gereichend) werde ich das Ritual namens ciidd-
karana vollziehen.'"’

Diese Formel ist weitgehend aus sprachlichen Bausteinen zusammengesetzt, die beim
samkalpa tiblich und nicht spezifisch fiir das ciidakarana sind. Das Motiv des Schut-
zes des Jungen, das in den Mantras hervortritt, findet in dieser formalen Absichts-
erklidrung keine direkte Erwdhnung. Die verwendete Verbform (karisye, 1. Sg. Futur,
Atmanepada) gibt sogar zu verstehen, dass das Ritual nicht fiir den Jungen, sondern
fiir den Sprecher selbst gemacht wird (also fiir den Opferherrn, der damit seiner
Pflicht zum Ritual nachkommt). Zu den formalen Standards gehdren auch die aus
vedischen Mantras bekannte Rhetorik (Vermehrung von Kraft, Leben etc.) und die
historisch jiingere Formulierung ,,zum Gefallen des Sri Paramesvara“. Die bereits
thematisierte Beseitigung der von Samen und Mutterleib herrithrenden Befleckung ist
ein wenig exklusiver als andere Bestandteile der Formel, aber auch sie wird fiir eine
Reihe weiterer samskaras postuliert.''® Als spezifisch bleibt daher nur die Aussage,
dass man das Ritual namens ciidakarana vollziehen werde. Fiir das Ritual selbst ist
die in festgelegter Sprache und Form gegebene Absichtserkldrung durchaus bedeu-
tungsvoll (vgl. Michaels 2005). Sie bereitet kommende Ritualhandlungen vor, indem
sie sie zu solchen erklirt, und so deren Wirksamkeit ermdglicht. Durch seinen for-
malen Charakter hilft der samkalpa aber wenig, will man das Ritual zum umgebenden
gesellschaftlichen und kulturellen Kontext in Verbindung setzen.

Fiir die in Ritualsprache im Ritual selbst gemachten Aussagen zur Bedeutung der
Handlungen ldsst sich zusammenfassend feststellen, dass sie eher diirftig ausfallen
und, wenn sie nicht auf das Ritual selbst zuriickverweisen, Standardwiinsche nach
langem Leben etc. und die Bitte um Schutz formulieren.

In der Sekundirliteratur werden bei der Interpretation des ciidakarana meist wei-
tere Quellen hinzugezogen, auf deren Grundlage Bedeutung an bestimmten Details
des Rituals festgemacht wird, wie dem abgeschnittenen Haar, der Locke am Hinter-
kopf, dem ersten Schneiden mit dem scharfen Rasierer, dem Bad, oder aber an den
beteiligten Akteuren und deren Rollen. Nicht alle dieser Interpretationen sind fiir den
hier untersuchten Kontext relevant.

Einige historisch ausgerichtete Autoren betrachten das Ritual in Hinblick auf all-
gemeine menschheitsgeschichtliche Zusammenhéinge. So will beispielsweise Bhatta-
charyya (1980: 47f.) anhand von iiber Kontinente und Zeitalter hinweg zusammen-
gesuchten Beispielen zeigen, dass das ciiddkarana seinen Ursprung in der primitiven
Vorstellung des mit magischen Kriften aufgeladenen Haares hat. Eine &#hnliche

115 Einige Handbiicher, die den samkalpa vor den Vorritualen (d.h. bereits am Vortag) sprechen las-
sen, ergdnzen, dass das Ritual am darauffolgenden Tag vollzogen wird (fiir Referenzen siehe oben).

116 Manavadharmasastra 2.27 nennt in diesem Zusammenhang neben der Rasur (cauda), den
garbhahoma (garbhadhana?), die Geburt (jatakarman) und das Binden des Giirtels aus muiija-
Gras (mauiijmibandhana, d.h. das upanayana). In der SP wird die Floskel ,.,bijagarbhasamud-
bhavainonibarhana* oder eine dhnliche Formulierung nicht nur beim samkalpa fiir garbhadhana
und jatakarman verwendet, sondern auch beim pumsavana, simantonnayana, namakarana, anna-
prasana und karnavedha (vgl. SP: 117, 144, 164, 186, 275, 302, 335). Siehe dazu auch Kane
1974: 192.
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Ansicht vertritt Gonda (1980: 91f.) im Zusammenhang mit dem Entsorgen der Haare
(sieche auch Pandey 1998: 101). Die aufgrund der fiir die frithe Zeit sehr diirftigen
Quellenlage hochspekulative Frage, inwieweit solche Konzepte bei der Genese ritu-
eller Formen der Rasur eine Rolle gespielt haben, liegt aulerhalb des Fokus dieser
Arbeit. Im ciidakarana ist das abgeschnittene Haar vor allem mit Unreinheit asso-
ziiert. Es bedarf der Entsorgung an einem besonders reinen Platz (Kuhstall, Gewésser
etc.). Einige jiingere Handbiicher fiigen dariiber hinaus das Beriihren von (reinigen-
dem) Wasser ein, wenn mit dem Haar Kontakt bestand.

In den hier untersuchten Quellen zum citdakarana ist die zentrale Materie jedoch
nicht das abgeschnittene Haar, auch wenn es rituelle Vorbereitung und Entsorgung
genieit, sondern die sikha oder ciida, die im cidakarana ,,gemacht wird. Diese
Locke kann mit etlichen Bedeutungen verbunden werden. Da wire zunéchst die Stelle
am Kopf, auf der sie platziert wird. Pandey (1998: 101) und Michaels (1998: 100) ha-
ben darauf verwiesen, dass in ayurvedischen Texten die Hinterkopffontanelle und die
daraus spriefende Locke mit langem Leben assoziiert und bei ihrer Verletzung plotz-
licher Tod prophezeit wird.""” Es liegt nahe, hier eine Verbindung mit den Aussagen
mancher Mantras (siehe oben) und den als Schutz eingesteckten kusa-Halmen herzu-
stellen. Die rituelle Fiirsorge, die man dem Kopf des Jungen entgegenbringt, erscheint
so als lebensverlingernde MaBnahme.'"® Wie gesagt, ldsst sich diese Erkldrung vor
allem mit den historisch &lteren Ritualelementen verbinden, muss fiir die heutige
Praxis aber nicht unbedingt von Relevanz sein.

Die Fontanelle gilt jedoch nicht nur als Schnittstelle zwischen Leben und Tod. Im
Vorwort der VPGh (1-3) werden neben weiteren medizinischen Begriindungen des
Rituals'" auch yogische Vorstellungen des Korpers herangezogen, z.B. wenn die Stel-
le, iiber der die sikha sitzt, als Ort des Zusammenflusses der verschiedenen Kanile
(nadr) des Korper charakterisiert wird oder als Weg, iiber den das Hochste Selbst
(paramatman) erlangt werden kann (ebd.: 2f.). Damit gibt sich der Text aber nicht
zufrieden. So wird des weiteren eine verborgene Beziehung zwischen (menschlichem)
Intellekt (buddhi) und Sonne angefiihrt und erklért, die schwarze Haarlocke werde
getragen, um dabei zu helfen, die der Intelligenz forderlichen Krifte der Sonne anzu-
ziehen (ebd.: 2). Als Quasi-Beleg wird die Praxis erwdhnt, mit der Einsicht und
Intelligenz erweckenden Gayatr1 (also dem Mantra, der dem Initianden beim upana-
yvana gelehrt wird) iiber die Sonne zu meditieren (ebd.). Weitere, dhnlich esoterische
Argumente, mit denen in der VPGh das Tragen der sikha begriindet wird, werden
unten noch anzusprechen sein.

117 Im KK (68) werden entsprechende Zitate vorangestellt (vgl. VPGh: 1). Zur Rolle dieser Korper-
stelle im Totenritual siche Michaels 1998: 153f.

118 Vgl. Gonda 1980: 91. Nach Pandey (1998: 94, 100) ist die Angst des Vaters vor Verletzung des
Sohnes verantwortlich dafiir, dass die hygienisch notwendige Rasur eine religiose Form erhielt.

119 Nach einmaligem Schneiden werde das neue Haar kriftiger und Haarausfall verhindert. Aufler-
dem reguliere die Rasur den Wiarmehaushalt des Korpers und verhindere so durch Hitze verur-
sachte Krankheiten (VPGh: 1). Die sikha werde dabei ausgespart, da bestimmte Teile des Ge-
hirns einen hoheren Warmebedarf haben (VPGh: 3).
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Neben medizinischen und spirituellen Bedeutungen, die der Haarlocke zugeschrie-
ben wurden, wurde verschiedentlich ihre soziale Funktion betont. Wie beschrieben,
lassen die Handbiicher (dlteren Texten folgend) die sikha meist nach Familienbrauch
gestalten. Angaben in manchen Sutras legen nahe, dass die sikha einst tatsdchlich
nach Anzahl, Form und der Art und Weise, wie man sie trug, variierte und so ein Un-
terscheidungsmerkmal verschiedener Brahmanenfamilien und der (letztendlich auf
Verwandtschaft beruhenden) vedischen Schulen war. Diese oft vertretene Ansicht'?’
legt auch Van Gennep zugrunde, wenn er den hinduistischen Brauch des ersten Haar-
schnitts nicht nur (wie ,alle Riten, bei denen etwas abgeschnitten wird*) als Tren-
nungsritus interpretiert, sondern auch als ,,Angliederungsritus, der das Kind in die
Familie integriert” (1999: 60). Eine solche Interpretation lédsst sich aber kaum mit dem
hier untersuchten Material vereinen.

Die aus der Literatur bekannte Frisurenvielfalt starb im Laufe der Zeit aus und es
wurde (zumindest in Nordindien) iiblich, nur eine Locke zu tragen.'?! Die sikha eignet
sich also kaum noch zur Unterscheidung einzelner Familien. Dennoch markiert ihr
Tragen Differenz, denn sie avancierte zu dem — neben der Opferschnur (yajiiopavita)
— wichtigsten duBeren Zeichen eines Zweimalgeborenen (dvija).'” In dieser Funktion
hat sie zweifelsohne eine soziale Signifikanz. Sie hebt die reinen Zweimalgeborenen
von den unreinen Anderen ab, sowohl von denen, die keine Berechtigung zur zweiten
Geburt haben (etwa den Sﬁdras), als auch denen, die die zur spirituellen Neugeburt
notigen Vorbereitungen noch nicht durchlaufen haben.'” Die an Schnur und Locke
erkennbaren Zweimalgeborenen zeichnen sich vor allem durch ihren Zugang zum
brahmanischen Ritual aus, welches eng mit der Patrilinie und dem Heilsweg des
Haushalters (grhastha) verbunden ist. Dies wird im Zusammenhang mit dem upana-
yana noch ausfiihrlicher darzulegen sein. Fiir den hiesigen Zusammenhang bedeutsam
ist, dass die wichtige Rolle, die die sikha im Konzept des dvija spielt, auf eine funk-
tionale Parallele zwischen citdakarana und upanayana deutet. Wie das Ausstatten mit
der Opferschnur oder das Heranfiihren an die Mantras, das Feuer und anderen Be-
standteile des Rituals beim upanayana stellt das erste Formen der sikha wihrend des
ciidakarana einen wichtigen Schritt bei der Integration des Jungen in das Ritual dar.'*

Die Verbindung zwischen Locke, dvija und brahmanischem Ritual ist in Nepal
auch in der Praxis sichtbar. Entgegen modernen Entwicklungen in Indien'® halten
viele Bahun und, soweit beobachtet, alle, die als Priester arbeiten, am Tragen der
Sikha fest. Vor Ritualen, wie in Texten vorgeschrieben, je nach Abstammungsgruppe

120 Gonda 1980: 95; Gopal 1959: 161f., 280f.; Hillebrandt 1897: 50; Kane 1974: 263-265; Michaels
1998: 100; Pandey 1998: 98. Vgl. Stenzler 1878: 40 (Anm. zu PG 2.1.22).

121 Michaels 1998: 100; Pandey 1998: 98f.

122 Siehe auch Stevenson 1920: 22f.

123 Vgl. dazu Bourdieus (1991: 117) Kritik an Van Genneps populdrem Modell der rites de passage.

124 Diese funktionale Ndhe mag beim zeitlichen Zusammenlegen der beiden Rituale durchaus for-
derlich gewesen sein.

125 Kane (1974: 165) und Pandey (1998: 99) machen die ,,englische” Bildung dafiir verantwortlich,
dass in Indien immer mehr junge Minner die Tradition ihrer Vorviter aufgegeben haben und
dem gesamten Kopfhaar erlauben zu wachsen. Vgl. Stevenson 1920: 23.
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mit Knoten versehen,'? ist die Haarlocke hier noch immer ein, wie Michaels schreibt,
,sichtbarer Ausweis zur Opferberechtigung® (1998: 100).

Dieser Gedanke, wenn auch anders hergeleitet, kommt ebenfalls im Vorwort der
VPGh (4) zum Ausdruck. In einem separaten Unterpunkt wird dort zunéchst darauf
verwiesen, dass die Flammen des Opferfeuers als dessen sikha gelten. So wie es ver-
boten sei, in ein Feuer ohne Flammen zu opfern, sei auch ein Opferer ohne sikha nicht
zuldssig. Nach der (tantrischen) Maxime ,,Zum Gott geworden, opfere man den Got-
tern“ (devo bhiitva devan yajet) trage der Verehrer des Feuers die sikha als Kenn-
zeichen (cihna) des Verehrten.

Die sikha kann aber nicht nur als dueres Zeichen der Opferberechtigung verstan-
den werden. Sie ist auch sichtbarer Ausweis des vollzogenen Opfers. Sie zeigt nicht
nur an, dass der Triager das ciidakarana durchlaufen hat. Verschiedene andere Anlisse
machen eine rituelle Rasur des Kopfes (um die sikha herum) nétig, darunter Rituale
des eigenen Lebenszyklus, wie das upanayana,'” das Totenritual fiir Vater und Mut-
ter sowie verschiedene Formen von Weihe (diksa@) und Observanz (vrata).'® Mit je-
dem dieser Rituale wird die sikha neu konturiert.

Deutlich wird die enge Beziehung der sikha zum Ritual der Haushalter auch in
einer Variante der rituellen Rasur, bei der die sikha markanterweise negiert wird. Da-
mit ein Asket den Heilsweg des Haushalters (und damit dessen Ritual) hinter sich
lassen kann, bedarf es einer besonderen Weihe. Diese erscheint, wie sich noch zeigen
wird, in mehrfacher Hinsicht als Gegenritual zum vratabandha und enthélt auch eine
Rasur. Laut Samnyasapaddhati des Rudradeva, einem detaillierten Handbuch fiir das
Ritual der Entsagung, wird im Rahmen der Vorbereitung eines zukiinftigen Asketen
dessen Kopf zunéchst auf die iibliche Weise unter Aussparung der sikha rasiert (siche
Samnyasapaddhati 5.1 und 18.9). Im weiteren Verlauf gibt der Adept aber nicht nur
das Feuer auf, verldsst das Haus und legt die Opferschnur (yajiiopavita) ab, auch die
sikha muss fallen (Samnyasapaddhati 13.41-44 und 18.34), um den Wechsel zum
Asketentum zu vollziehen.'” Olivelle (1986: 179f.) merkt dazu an, dass das Ablegen
von Schnur und Locke durch den Asketen zwar nicht ohne Kritik blieb,'*® in den
mittelalterlichen Kompendien jedoch im Allgemeinen vorgeschrieben wird. Im heu-
tigen Nepal ist es die Norm, zu entsprechenden Anlédssen die sikha zu entfernen (siche

126 Zum Knoten der sikha gemidBl Anzahl der pravaras siehe Gopal 1959: 280f.; Hillebrandt 1897:
50; Kane 1974: 263f.

127 Dass diese Rasur beim zeitlichen Zusammenlegen von cidakarana und upanayana sinnigerweise
entfillt, wurde bereits behandelt (siche Kap. 8.3).

128 Vgl. dazu Gonda 1980: 93f.; Lubin 1994: 178f.

129 Auch in der VPGh (4) wird darauf verwiesen, dass der Asket das Ritual hinter sich lasse und
daher das Aufgeben der sikha richtig sei. Dieses Argument wird hier allerdings mit den medizi-
nischen Begriindungen der sikha (siche oben) kombiniert: Da samnydsa erst im hohen Lebens-
alter genommen werde, sei zu diesem Zeitpunkt der (korperliche) Nutzen der sikha bereits genos-
sen und das Abschneiden stelle keine Gefahr mehr dar (VPGh: 3f.).

130 Zu dem Vorwurf, der Asket gebe mit dem Ablegen von Schnur und Locke auch seinen brahma-
nischen Status auf, und dem Gegenargument, der wahre Weise trage diese Insignien als Wissen
innerlich, siche auch Michaels 1998: 106.
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etwa Bouillier 1985: 206f.)."*! Bei aller ihr zugeschriebenen Symbolik, auch die sikha
lenkt den Blick zuriick auf das Ritual.

Das ciidakarana kann nicht nur formal oder durch Kontextualisierung einzelner
Bestandteile interpretiert werden, sondern auch mit Blick auf beteiligte Personen.
Kakar (2005) hat das ciidakarana und seine Auswirkungen auf die Personlichkeits-
bildung psycho-analytisch untersucht."”* Er beschreibt es als Schritt aus der Kindheit,
der nach seiner Meinung durch die Abruptheit traumatische Konsequenzen haben
kann:

... the world of Indian childhood widens suddenly from the intimate cocoon of
maternal protection to the unfamiliar masculine network woven by the

demands and tensions, the comings and goings of the men of the family. (2005:
126)

Michaels, der diese Idee aufnimmt und mit dem brahmanischen Heilsweg in Bezie-
hung setzt, sicht den Ubergang von der sorglosen Kindheit an der Seite der Mutter in
die regel- und ritualregierte Welt des Vaters und der Vorviter im Ritual ,,symbolisch
und szenisch durch den Kontrast zwischen Mutterschofl und Messer zum Ausdruck
gebracht* (1998: 99).'* Fiir ihn macht dieser Ubergang auch verstindlich, warum so
oft der Mutterbruder (mama) anstelle des Vaters mit dem Schneidewerkzeug agiert.
Psychosozial gesehen, ist der mama fiir den Jungen sowohl Mutter als auch Vater und
hat somit eine ausgleichende Funktion (1986: 207).

Von der besonderen Rolle des Mutterbruders wird gleich zu sprechen sein. Zu-
nédchst sei zur psycho-sozialen Analyse ritueller Rollenkonstellationen allgemein noch
angemerkt, dass beachtet werden sollte, dass das Ritual in einer eigenen Realitit statt-
findet, die sich im konkreten historischen Umfeld nicht mit der sozialen Realitit der
Beteiligten decken muss. Im heutigen Nepal haben nicht wenige Initianden zu ihrem
vratabandha bereits die Pubertit erreicht, einige haben sie schon hinter sich gelassen.
In der sozialen Realitdt kann der Wechsel von der Mutter- in die Vaterwelt zu diesem
Zeitpunkt schon lidngst in Gang gesetzt worden sein, und in solchen Fillen sucht man
die von Kakar beschriebene Dramatik vergeblich.

Dass die historische Dynamik des sozialen Umfelds Verdnderungen der psycholo-
gischen Wirkung des Rituals auslosen kann, ldsst sich auch am Beispiel des Bades
gegen Ende des ciidakarana demonstrieren. Die mit der Anbindung an das upanayana
einhergehende Verlegung des citdakarana in das Initiationsalter fiihrte nicht nur dazu,
dass dieser samskara (nun Teilritual des vratabandha) heute kaum mehr als erster
Haarschnitt des Jungen gelten kann (vgl. Kapitel 8.3). Sie ermdglicht auch eine Erfah-

131 Auch die newarischen Buddhisten bedienen sich dieser Symbolik, wenn sie im Rahmen der als
samskara im Jugendalter vollzogenen Monchsweihe (Newari: bare chuyegu) die sikha erst for-
men und dann abschneiden (siche dazu Gellner 1988: 54f.; Rospatt 2005: 119f.).

132 Zur Rolle der indischen Kindheit bei der Sozialisation siehe auch Michaels 1998: 114-123.

133 Nach dem kurzen Gastauftritt der Mutter auf dem Ritualplatz, der Rasur durch Mutterbruder oder
Barbier und dem Bad durch die Schwester sitzt der Junge alleine zwischen Vater und Priester auf
dem ihm vorgeschriebenen Sitz am Opferfeuer. So konnte auch der beinah nackt gegangene Weg
vom Wasch- zum Ritualplatz als Markierung und Ausdruck des von Kakar und Michaels be-
schriebenen Ubergangs gesehen werden.



8.4 Bedeutungszuschreibung und Deutung des ciidakarana 243

rung, die dem ciidakarana im friihen Kindesalter fremd ist, aber im Zusammenhang
mit initiatorischen Pubertitsritualen berichtet wird, bei denen vornehmlich in Ge-
schlechterrollen eingefiihrt wird (vgl. Grimes 2000: 109). Wihrend es den kindlichen
Initianden in der Regel nichts ausmachte, wie fiir sie iiblich von den weiblichen Mit-
gliedern der Familien gewaschen zu werden, war fiir die heranwachsenden Jiinglinge
das offentliche Bad durch Midchen und Frauen meist eine wahre Tortur. Je tiefer der
Junge in der Pubertit steckte, desto groBer war die Scham (noch dazu, wenn Ver-
wandte und Forscher mit Kamera anwesend waren). Kindliche Initianden lieBen das
Bad meist geduldig iiber sich ergehen. Es waren vor allem die Alteren, die sich be-
schwerten, dass das Wasser zu kalt oder zu heif} sei.'*

Wenn ich diese Beobachtungen anfiihre, mochte ich nicht eine psychologische In-
terpretation durch eine andere ersetzen, sondern vielmehr zeigen, dass es fiir die Form
des Ritualelements weitgehend irrelevant ist, welches Alter der zu Badende hat. Die
beschriebenen, moglichen Wirkungen auf das Empfinden des Initianden entstehen
durch die jeweilige situative Konstellation, nicht durch die rituelle Handlung an sich.
Dariiber hinaus ist das rituelle Bad keine Besonderheit des ciidakarana, sondern, dhn-
lich der Rasur, ein Muster, das in verschiedenen Ritualen wiederkehrt. Es ist also
einerseits davon auszugehen, dass das Ritualelement Bad (wie die Rasur) in unter-
schiedlichen Kontexten verschiedene Erfahrungen bewirken kann; zum Anderen, dass
psychologische Interpretationen zwar fiir den konkreten Einzelfall durchaus giiltig
sein mogen, sich aber aufgrund der beobachtbaren hohen Varianz nur schwer verall-
gemeinern lassen.

Die Akteure sind aber nicht nur als Individuen, die im Ritual personliche Erfah-
rungen sammeln, untersuchbar. Sie agieren in vorgeschrieben, sozusagen iiberperson-
lichen Rollen, und es wurde analysiert, wie diese Rollen und ihre Beziehungen unter-
einander im Ritual demonstriert oder konstituiert werden. Der von Kakar und
Michaels beschriebene Ubergang des Jungen von der Mutter- in die Vaterwelt lenkt
die Aufmerksamkeit zundchst darauf, dass im Ritual die Rollenbeziehungen in der
Kernfamilie neu geordnet werden. Wie gezeigt, kann es zu Verschiebungen zwischen
sozialer und ritueller Realitdt kommen, sodass das psychologische Ergebnis des
Rituals durchaus variieren kann. Die Rollen sind davon weitaus unabhéngiger. Mit
Michaels (1998) konnte man sogar argumentieren, dass sie gerade dadurch eine sote-
riologische Qualitdt gewinnen. Indem das ciidakarana den Jungen von der Mutter
16st, ermoglicht es, dass er an die fiir den Heilsweg des Haushalters zentrale Rolle des
Vaters herangefiihrt wird. Er beginnt (wie sein Vater vor ihm) in die rituellen Fuf3-
stapfen zu treten, die letztendlich durch das schrittweise Aufgehen in der iiberperson-
lichen Rolle aus der Sterblichkeit hinausfiihren. So gesehen, ist das ciiddkarana ein
frither Schritt auf dem langen Weg, der iiber das upanayana und die anschlieBenden
samskaras zur Hochzeit und weiter fiihrt und in dessen Verlauf sich rituelle und sozi-

134 Im Fall 1 zog der Initiand am Ritualplatz zwar noch sein T-Shirt aus, verschwand zum Bad aber
aus der Offentlichkeit.
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ale Realitiit immer wieder treffen und abgleichen.'” Bei der Analyse des upanayana
wird dieser Punkt zu vertiefen sein.

Die Untersuchung der Rollen im Ritual er6ffnet aber auch eine ganze Reihe wei-
terer Interpretationsmoglichkeiten. Man st6t auf ein sehr komplexes Rollengeflecht,
aus dem heraus sich nicht nur Aussagen iiber die Beziehungen in der Kernfamilie
oder die Identifikation von Sohn, Vater und Vorvitern ableiten lassen. Neben der
Mutter, dem vom Priester unterstiitzten Vater und dem Jungen nennen alle Texte den
Barbier, der fiir das Ritual verpflichtet wird. In der Praxis, zumindest der Tradition
nach, kommt noch die Kapelle der unberiihrbaren Schneider hinzu. Hier konnte man
ansetzen, um der Verbindung von Ritual und Gesellschaftsorganisation nachzugehen.
Es lieBe sich etwa fragen, welche Riickschliisse sich aus der Tatsache ableiten lassen,
dass die Bahun und Chetr1 im stddtischen Umfeld des Kathmandu-Tals zunehmend
darauf verzichten, eigens einen Barbier oder Musikanten fiir das ciidakarana zu enga-
gieren. Ich mochte mich jedoch auf zwei weitere Personen und deren Rollen be-
schrianken, die in den Texten nur gelegentlich bzw. gar nicht genannt werden, in der
Praxis aber besetzt sein miissen.

Dass das Bad in der bei Bahun und Chetr1 iiblichen Ausgestaltung als eine Seg-
nung verstanden werden kann, wurde bereits dargelegt (siche Kap. 8.2 §13). Meine
Argumentation stiitzt sich dabei nicht nur auf die verwendeten Materialien, sondern
auch darauf, dass es Aufgabe der Schwester ist, den Jungen mit bukuva zu salben und
zu waschen. Dass die rituelle Beziehung zwischen Bruder und Schwester von Rein-
heit und Segenskraft geprigt ist, kommt in verschiedenen Ritualen zum Ausdruck
(siehe Kap. 2.1 §6) und kann meines Erachtens ebenso zur Interpretation des ciida-
karana herangezogen werden. Auch die Geschwisterbeziehung wird dort im Ritual
verankert und in vorgeschriebener Form aufgefiihrt. Der Junge erscheint also nicht
nur, wie bisher angedeutet, als zukiinftiger Vater, sondern auch als Bruder. Das Mad-
chen, das die Haare einsammelt und entsorgt und Hand beim Bad anlegt, ist nicht nur
die Schwester, sondern agiert in einer Rolle, die eng mit dem weiblichen Heilsweg
verbunden ist, welcher, sowohl als Schwester als auch als Gattin und Mutter, vor
allem darin besteht, das Heil fiir andere bereitzustellen. SchlieBlich konnte man in
diesem Zusammenhang auch darauf verweisen, dass das Middchen mit dem Bad den
Mutterbruder (mama) ihrer (zukiinftigen) Kinder segnet.

Damit zur besonderen Rolle des Mutterbruders (mama). Bei den Bahun und Chetr1
iibernimmt dieser fiir seinen Neffen erstmals beim ciidakarana wichtige rituelle Auf-
gaben.”®* Am Rande des Rituals der Patrilinie beginnt sich auch die Beziehung des
Jungen zu seinem Mutterbruder rituell zu etablieren. Diese ist wichtig. Die psycho-
sozial ausgleichende Funktion des mama (Michaels 1986: 207) wurde oben bereits ge-
nannt (siehe auch Kap. 2.1 §7). Im ciidakarana scheint jedoch auch eine weitere Ver-
mittlerfunktion auf. Der mama tritt dort vor allem in zwei Situationen in Erscheinung.
Er tibernimmt beim Vorbereiten und Schneiden der Haare hiufig die Rolle, die in der

135 An dieser Stelle mag der Verweis darauf geniigen, dass z.B. ohne das Ritual der Hochzeit in der
sozialen Realitit nicht in den Stand des Haushalters gewechselt werden kann.

136 Dies kann in anderen Traditionen verschieden sein. Bei den Kangra-Rajputen z.B. tritt der mama
bereits bei fritheren Ritualen des Lebenszyklus in Erscheinung (Campbell 1976: 120f.).



8.4 Bedeutungszuschreibung und Deutung des ciidakarana 245

Texttradition dem Vater oder dem Priester zugewiesen ist. Hier handelt er stark for-
malisiert, fiihrt aus und spricht, was vorgeschrieben ist. Die zweite Situation ist das
Bad. Hier fillt der mama in der Regel durch seine informelle Art auf. Mit Witzen und
Mutspriichen steht er seinem Schiitzling bei."”” Aus Sicht der Priesterliteratur mag
diese Art der Kommunikation nicht mehr zum Ritual gehoren. In der Praxis aber ist
dies Teil seiner vorgeschriebenen Rolle. In dieser doppelten Funktion vermittelt der
mama zwischen Ritual und sozialer Realitdt. Er tut dies nicht nur fiir den Jungen,
sondern unterstiitzt auch seine Nichte bei der Erfiillung ihrer rituellen Aufgaben.

Bei der Analyse von upanayana und samavartana wird auf den mama als Mittler
und die Funktionen der anderen Rollen zuriickzukommen sein. Hier sei zusammen-
fassend noch ein anderer Punkt angesprochen.

Wie in Kap. 5.1 mit Verweis auf Handelman (u.a. 2004a) ausgefiihrt, zeichnet sich
das Ritual durch eine relativ hohe Autonomie von der es umgebenden Welt aus. Viele
vorbereitende Handlungen sollen dufere Einfliisse abschirmen, verschiedene Rahmen
weiter abheben. Auch selbstreferentielle Beziige und interne Zitate stidrken die Unab-
hingigkeit des Rituals. Etliche Details des ciidakarana bestitigen diesen Befund.
Aber auch iiber den innerrituellen Kontext hinausweisende Interpretationen, die das
Ritual mit der es umgebenden Welt in Verbindung setzen, finden hier, wie aufgezeigt,
aus unterschiedlichen Perspektiven verschiedene Ansatzpunkte. Die dabei zu Tage
tretenden Motive lassen sich teilweise zeitlich niher bestimmen und eingrenzen.

Das dlteste nachweisbare Motiv ist das des Schutzes. Auf allgemeiner Ebene be-
gegnet man ihm im citdakarana in Form der fiir das vedische Ritual typischen Wiin-
sche nach langem Leben, Nachkommenschaft, Ruhm und Glanz etc. Spezieller ist es
der Schutz vor Verletzung durch ein Schneidewerkzeug, der sich mit verschiedenen
Elementen des Rituals verbinden lédsst. Das Motiv des Schutzes war auch den Formen
der Rasur gemein, die dem ciidakarana vorausgingen, und scheint letztlich auf eine
Art prototypische rituelle Gestaltung des Schneidens (Haar) bzw. Féllens (Opfer-
pfosten) zuriickzugehen. Als Beleg fiir eine schiitzende Funktion des ciidakarana las-
sen sich weiterhin Details anfiihren, die sich nur bis zum Sutrakara zuriickverfolgen
lassen. In spéteren, textlich tradierten Ergénzungen zum Ritual dagegen scheint dieses
Motiv kaum auf, und in der heutigen Praxis sind es gerade die mit dem Schutz ver-
bundenen Elemente des Rituals, die Kiirzungen anheimfallen und iibergangen werden
konnen. Allerdings spielt hier das von der Texttradition lange kaum beachtete Bad
durch die Schwester ein wichtige Rolle, und man mag darin, bedenkt man die beson-
dere Segenskraft der Schwester, einen Widerhall des alten Schutz-Motives erkennen.

Das zweite wichtige Motiv ist die Beseitigung von Unreinheit bzw. Schaffung von
Reinheit. Es tritt teils in Kombination mit dem Motiv des Schutzes auf,'*® scheint,
historisch gesehen, aber eher an Wichtigkeit gewonnen als verloren zu haben. Es
dominiert die Deutung des ciidakarana in der Rechtsliteratur und spéteren brahma-
nischen Texten. Entsprechende Modifikationen der Ritualbeschreibung wurden nicht

137 Wenn notig, kann der mama auch die Liicke fiillen, die durch das Nichtengagieren eines Barbiers
entsteht. Auch hier handelt er informell.

138 Etwa in der von PG 2.1.19 (Ed. Malaviya 2.1.17) fiir das ksurabhramana vorgeschriebene
Formel (siehe Kap. 8.1 §10).
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nur von den Sutra-Kommentatoren vorgenommen (man denke etwa an die erstmals
von Gadadhara im Wortlaut angefiihrte samkalpa-Formel), sondern sind auch in aktu-
ellen Handbiichern zu finden (etwa das Beriihren von Wasser nach Kontakt mit dem
Haar, das im KBh und ihm folgenden Handbiichern vorgeschrieben wird).

SchlieBlich wurden in jlingerer Zeit auch weitere Bedeutungen, wie die yogische
Erkldrung der sikha, mit dem Ritual verbunden. Diese eindeutig sekundéren Bedeu-
tungszuschreibungen haben jedoch keinerlei Wirkung auf die Form des Rituals,
zumindest ist dies im hier untersuchten Material nicht nachweisbar.

Spitzt man die Frage nach der Bedeutung auf ihre Einflussnahme bei der Gestal-
tung des ciidakarana zu, muss auch die Rolle der scheinbar primédren Motive des
Schutzes und der Reinheit kritisch hinterfragt werden, denn selten nahmen diese
direkten Einfluss. Der Suitrakara verwendete vielfach ldngst etablierte Ritualelemente,
deren Form bereits in anderen Kontexten fixiert wurde, und auch spitere Ergénzungen
sind meist Standards, die wenig spezifisch fiir das ciidakarana sind. Der stark von for-
malen Kriterien bestimmte Charakter von Ritualverdnderungen, der Staal (u.a. 1979)
die Hypothese der ,,Bedeutungslosigkeit von Ritualen* formulieren lie, ldsst sich
also auch bei der Tradierung und Weiterentwicklung des ciidakarana feststellen.

Wie aufgezeigt, weist die heutige Praxis des Rituals eigene Dynamiken auf und
setzt eigene Schwerpunkte im Ritualablauf. Daraus lédsst sich gelegentlich auf Bedeu-
tungsverschiebungen schlieBen (etwa dass das Motiv des Schutzes in den Hintergrund
getreten ist), aber, wie in den Texten, folgen auch in der Praxis Verinderungen oft
formalen Logiken. Dariiber hinaus bestétigen eigene Befragungen von Ritualteilneh-
mern, was Humphrey und Laidlaw (1994) am Beispiel der jinistischen Verehrung mit
Bliiten (puspapiija) illustriert haben: Rituale oder einzelne rituelle Handlungen kon-
nen von den Akteuren mit einer Fiille verschiedener, sich teilweise widersprechender
Bedeutungen versehen werden. Die genannten Autoren leiten daraus ab,

that there is nothing one might call a single core meaning, such that the
variations could be explained away as more or less close approximations to a
norm or ideal (1994: 35).

Zur Bedeutung Befragte konnen bestimmte Charakteristika der Ritualhandlung heran-
ziehen, auf eigene Erfahrungen oder Interpretationen verschiedener Autorititen zu-
riickgreifen oder eingestehen, dass sie keine Bedeutung der Handlung kennen (1994:
34£.). Dem sei hinzugefiigt, dass Bedeutung — in einem #hnlich performativen Prozess
wie die Form des Rituals (siehe Kap. 8.3) — auch erst ad hoc in durch Fragen des
Forschers ausgelosten Diskussionen generiert werden kann. Sicherlich, das vrata-
bandha, in dessen Rahmen heute das ciidakarana vollzogen wird, gehort nicht zu der
,alltaglichen* Ritualroutine, die Humphrey und Laidlaw mit der tagtéglichen piija im
Tempel vor Augen haben, sondern ist ein kostspieliges und aufwendiges Ritual, wel-
ches das Individuum in der Regel nur einmal in seinem Leben durchlduft. Dennoch
verhilt es sich mit dem hier behandelten samskara nicht grundlegend verschieden. Ob
das alte Motiv des Schutzes und der Gefahrenabwehr, die im samkalpa genannte Be-
seitigung des Geburtsmakels, die Stidrkung des Jungen oder anderes bedeutsam ist,
hingt vom Bedeutungsgebenden ab und von dessen Wissensstand und Vorlieben,
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muss aber fiir das Ritual und seine konkrete Gestaltung keine Bedeutung haben. Das
ins Haar gesteckte kusa kann als eine Art schiitzende Schneideunterlage erklart oder,
wie in vielen anderen Ritualkontexten, als ein Mittel der Reinigung angesehen wer-
den. Wichtig ist, selbst wenn man nicht wissen sollte warum, dass kusa verwendet
wird. Durch die orthopraxe Haltung der Akteure kann die Form des Rituals auch ohne
tradierte Bedeutung weiter existieren.

Dieser Befund gilt in vielen Punkten auch fiir das nun folgende upanayana. Aber
dabei treten auch einige signifikante Abweichungen auf.





